UNIWERSYTET PAPIESKI JANA PAWEA || W KRAKOWIE

WYDZIAL FILOZOFICZNY

Urszula Opyrchat

Poznanie siebie a doskonalo$¢ etyczna

w mysli Idriesa Shaha

Praca doktorska napisana pod kierunkiem
ks. prof. dr hab. Wiadystawa Zuziaka

na seminarium z Etyki 1 Filozofii Czlowieka

Krakow 2024



OPIS BIBLIOGRAFICZNY

Urszula Opyrchal, Poznanie siebie a doskonalo$¢ etyczna w mysli Idriesa Shaha, praca
doktorska praca doktorska napisana pod kierunkiem ks. prof. dra hab. Wiadystawa
Zuziaka, Krakéw WF UPJPII, 2024, 180 stron.

ABSTRAKT

Przedmiotem badan w przedlozonej pracy uczyniono model etyczny
zaproponowany przez lIdriesa Shaha. Skupiono si¢ na analizie takich kategorii
jak natura ludzka, tozsamos$¢ cztowieka, dobro i madros¢ oraz na ich wzajemnym

zwiagzku.

Celem rozprawy bylo zrewidowanie zarzutow wobec Idriesa Shaha
oraz rekonstrukcja i analiza jego mysli filozoficznej. Dodatkowo, zbadano aktualno$¢

mysli Shaha w konteks$cie zmian spoteczno-kulturowych XXI wieku.

Badania przeprowadzono w oparciu o teksty Idriesa Shaha oraz publikacje
z zakresu sufizmu, etyki i filozofii cztowieka. innych przedstawicieli tej tradycji
oraz komentatorow i kontynuatoréw jego mys$li. W pracy zastosowano og6lng metode

analityczno-syntetyczng oraz komparatystyczna.

Wykorzystano 25 materiatow  zrodtlowych i 144 innych  pozycji
bibliograficznych.
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Wstep

Wymiana religijno-filozoficzna migdzy myslicielami islamu — w tym sufizmu —
a cztonkami zachodniego kregu kulturowego, ktoérego korzenie bazuja na wartos$ciach
1 koncepcjach chrzescijanskich oraz na pojeciowym dziedzictwie judaizmu i filozofii
grecko-rzymskiej!, siega wielu stuleci wstecz. Jednak w XX wieku w zwigzku
z licznymi migracjami do Europy i Stanéw Zjednoczonych przedstawicieli réznych
wyznan, jak rowniez z powodu zmian w obszarze religijnos$ci i ateizacji spoteczenstwa
zachodniego, popularno$¢ nauczania sufickiego znacznie wzrosta. Nie bez znaczenia
pozostaja ostatnie dekady i liczne konflikty zbrojne na Bliskim Wschodzie, ktére
spowodowaty wzmozony naptyw ludnosci arabsko-muzulmanskiej do réznych krajow
Europy. Spowodowalo to wyrazne zderzenie si¢ kultur, w tym i zasad moralnych,
co zaowocowato wzmozonymi badaniami nad wzajemnymi relacjami przedstawicieli
obu kregow kulturowych. Obecna sytuacja polityczna sprawiata, ze od drugiej dekady
XXI1 wieku islam jest popularnym tematem nie tylko badan naukowych, ale takze
dyskusji spolecznej. W przekazie medialnym bywaja nagtasniane sytuacje tamania praw
roéznych panstwa europejskich przez ludno$é naptywows, co buduje do$¢ jednostronny
— negatywny — obraz muzulmandéw. Zdarza si¢ nawet, ze za przedstawicieli islamu
uznaje si¢ jedynie tych, ktorzy sa reprezentantami odlamoéw radykalnych
czy ekstremistycznych. Nalezy jednak pamigta¢, ze islam jest religia bardzo
zrdznicowang, w ramach ktdrej mozna mowi¢ 0 fundamentalizmie, ale takze o ruchach
nastawionych pokojowych, do ktorych z pewno$cig mozna zaliczyé sufizm. Warto
rownowazy¢ medialny przekaz i1 pokazywac takze humanitarne oblicze islamu, a zatem
miedzy innymi idee sufickie.

W XX wieku popularyzowanie mysli sufickiej na terenach zachodniego kregu
kulturowego — w Europie i Ameryce Potnocnej — rozpoczat Hazrat Inayat Khan (1882—
1927), jednak Idries Shah (1924-1996) byt osobg dziatajacg na wiele wigkszg skale,
jak rowniez odwolywal si¢ do tradycji sufickiej w znacznie wigkszym stopniu
1 w bardziej rzetelny sposob. Dlatego to Idries Shah uwazany jest za jedna
z wazniejszych osob prezentujacych idee i mysli sufickie na terenie Europy i Ameryki
Potocnej w XX wieku?. Mimo to nauczanie Shaha nie jest nadal dobrze przebadane

na gruncie naukowym. Autorce rozprawy udato si¢ znalez¢ jedynie jedng prace, ktora

L A. Flis, Chrzescijaristwo i Europa, Krakow 2001, ss. 204.
2 B. Kaczorowski (red.), Religie swiata: wierzenia, bogowie i $wiete ksiegi, Warszawa 2006, s. 753.



byla w pelni poswiecona badaniu mysli Shaha i analizie jego dzialalnosci
popularyzujacej sufizm w krajach kultury zachodniej — a mianowicie: ldries Shah
as a mediator of Sufism to the west: a study in intercultural communication, autorstwa
Hatice Sitki®. Poza tym mysl i dziatalno$¢ Shaha przywolywana jest w ogolnych
opracowaniach dotyczacych sufizmu wspotczesnego czy tez neosufizmu, jednak jest
to obszar nadal malo zbadany, a literatura mu poswigcona dopiero si¢ rozwija.
W ostatnich latach temat ten podejmuje Mark Sedgwick, cho¢ zwykle prezentuje
on zbiorcze wyniki badan wspodiczesnych ruchow sufickich, rzadko szczegdtowo
rozwazajac stanowisko konkretnego przedstawiciela. Jednoczesnie warto zaznaczyd,
ze odmiennie kwestia wyglada w przypadku literatury po$§wigconej mysli i historii
sufizmu klasycznego lub islamskiego. Koncepcje jego przedstawicieli sg stosunkowo
dobrze opracowane zar6wno na gruncie badan zagranicznych, jak i1 polskich.

Jesli chodzi o przektady tekstow zrodlowych, to niestety w literaturze polskiej
nadal brakuje tlhumaczen wielu znaczacych tekstow sufickich. Na szczescie od 2015
roku trwajg prace Alberta Kwiatkowskiego nad tlumaczeniem najwybitniejszego chyba
dzieta sufickiego, czyli Masnawi i Manawi autorstwa Jalaluddina Rumiego®, ktore jest
nazywane perskim Koranem. W 2021 roku ukazat si¢ przektad pierwszej ksiggi tego
dzieta. Kilka lat wcze$niej zostaly takze opublikowane dwa tomy serii wydawniczej
Czytamy Masnawi Rumiego o tytutach Tesknota i jezyk klamstwa oraz Wejscie w ogien
i zwierzyna lowna. Pozycje te zawieraja tlumaczenie wybitnego tekstu wraz
z komentarzem polskiego filozofa Navisa Norda.

Podobna sytuacja ma miejsce z thumaczeniami tekstow Idriesa Shaha. Jak dotad
W jezyku polskim ukazato si¢ jedynie osiem tytuldéw 1 to niekoniecznie tych, ktore
w najbardziej klarowny sposob prezentuja metod¢ jego sufickiego nauczania. Polskie
tlhumaczenia obejmuja w wigkszos$ci zbiory powiastek 1 historyjek, czgs¢ poswieconych
postaci mutly Nasrudina®. Tytuty dostepne w jezyku polskim to: Opowiesci derwiszéw
(1967/2002)8, Mgdrosé¢ glupcow (1969/2002), Zaczarowana Swigtynia (1972/2003),
Wyczyny niezrownanego Hodzy Nasreddina (1966/2003), Fortele niewiarygodnego
Hodzy Nasreddina (1973/2004), Zarty niedoscignionego Hodzy Nasreddina
(1968/2009), Droga Sufich (1968/2009) oraz Ksiega Ksigg (1969/2009), ktora

3 H. Sitki, Idries Shah as a mediator of Sufism to the west: a study in intercultural communication,
niepublikowana praca magisterska, University of Canberra 1994.

4 Zapis nazwiska stosowany w polskim przektadzie to: Dzalaluddin Rumi.

5 Zachowany zapis imienia stosowany przez Shaha. Inne mozliwe formy zapisu to: Nasruddin. Nasreddin.
® Tytuly podano w kolejnosci ich ukazywania si¢ w polskim tlumaczeniu. Najpierw podano rok
pierwszego wydania w jezyku angielskim (oryginalnym), pézniej rok wydania polskiego przektadu.



ze wzgledu na liczne btedy gramatyczne i stylistyczne wymagataby powtdrnego
tlhumaczenia i publikacji. Niestety nadal czekaja na przektad teksty zawierajace
rozwazania filozoficzne — przyktadowo ostatnie pisma autora: The Commanding Self
(1994) czy Knowing How to Know (1998), jak rowniez pierwsza i jedna
z najwazniejszych pozycji Shaha dotyczaca sufizmu, czyli The Sufis (1964).

Poniewaz Shah przynalezy do ruchu sufckiego, warto takze wyjasni¢ kilka
istotnych kwestii dotyczacych tego zagadnienia i stosowang terminologi¢. Na poczatku
nalezy zaznaczy¢, ze mistrzowie suficcy przez stulecia nie postugiwali si¢ terminem
»sufizm”. W uzyciu bylo jedynie okreslenie ,,Sufi”, nadawane osobom, ktore
urzeczywistnity konkretne stany oraz prezentuja swoja postawa i dzialaniem warto$ci
o charakterze duchowym. Osoba dazaca do tego stanu nazywana byta ,,podrézujacym
na $ciezce”. W opisie tego zjawiska brak jest odniesienia do uporzadkowanego systemu
wierzen czy wyznania, co sugeruje europejski termin ,,sufizm”. Obecnie termin ten stat
si¢ na tyle popularny, ze wystepuje w nauczaniu wspotczesnych nauczycieli.

Jako odtam islamu sufizm zwykle laczony jest z tradycja szyicka, choc
podkresla sie, Ze niektore elementy s3 charakterystyczne dla sunnizmu’. Takie
rozréznienie moze by¢ dla badacza elementem gltéwnie porzadkujacym,
a dla wyznawcy podstawg do weryfikowania ,,czysto$ci” nauk i praktyk. Jak podaje
Elzbieta Wnuk-Lisowska, rézne interpretacje czasem bardzo od siebie odbiegaja:

Inaczej religijne teksty, symbole i alegorie interpretowali mistycy, inaczej
ulemowie. Réznica w ich interpretaciji byta i wciaz jest ogromna. Mozna

odnie$¢ wrazenie, ze czytamy dwa odmienne teksty. W walce z ortodoksja
mistycy ostatecznie wygrali, cho¢ ich interpretacje i intuicje nie naleza do

7 Tradycyjnie w islamie wyrdznia si¢ trzy odtamy: sunnizm, szyizm i charydzyzm lub chawarydzyzm,
cho¢ tatwo zauwazy¢ niekompletno$¢ tego powszechnie stosowanego podziatu islamu; nie uwzglednia
on miedzy innymi mistycznego nurtu sufickiego, jak rowniez salafizmu, z ktérego wywodzi si¢
wspotczesny fundamentalizm islamski. Sunnizm to najwigkszy odtam islamu, liczacy okoto 75-90%
wszystkich muzutmandéw. W jego obrebie wyrdznia si¢ cztery glowne szkoty prawne: hanaficka,
malikicka, szafi’icka oraz hanabalicka — od najbardziej otwartej filozoficznie do najbardziej
konserwatywnej. Po upadku kalifatu w 1924 roku sunnizm stracit wiadz¢ zwierzchnia, a duze znaczenie
wsrod wielu sunnitow zyskat ultraortodoksyjny ruch wahhabicki, zwiagzany ze szkota hanabalicka. Odtam
szyicki powstal w skutek sporu o sukcesj¢ po $mierci Mahometa. Szyici nie uznali trzech pierwszych
kaliféw sunnickich, a co za tym idzie ich kontynuatorow z dynastii Umajjadow i Abbasydow.
Ich zdaniem prawowitymi nastgpcami proroka sa jedynie cztonkowie jego rodziny. W szyizmie
wystgpuje wigcej niz w sunnizmie obowigzkowych praktyk, miedzy innymi za taka praktyke uchodzi
dzihad. Najwieksza funkcjonujaca w szyizmie szkota prawna nazywana jest dzafarycka. Trzeci glowny
odtam — charydzyzm — rowniez powstat w skutek sporu o sukcesje do tronu kalifa, oddzielajgc sie w roku
657. Jest to odlam fundamentalistyczny, charakteryzujacy si¢ miedzy innymi surowa etyka
i interpretowaniem Koranu w sposob dostowny. Bardziej szczegdtowa charakterystyka poszczegdlnych
odtaméw islamu opisana jest np. w: J.E. Campo (red.), Encyclopedia of Islam, New York 2009;
o problemie islamu na ziemiach polskich mozna przeczyta¢ np. w: S. Chazbijewicz, Islam i srodowiska
muzutmanskie we wspolczesnej Polsce, [W:] Badania nad swiatem islamu: Dzieje, dzien dzisiejszy,

perspektywy, M. Wozniak, D. Scislewska (red.), E6dz 2015, ss. 335-348.



gldownego nurtu tej religii. Wygrana polegala przede wszystkim
na sprawowaniu ,rzadu dusz” i wplywie, jaki do dzi§ sufi maja
na muzutmanskg duchowo$é i rytuat®.

Wskazujac na to, ze sufizm jest raczej taczony z szyizmem, warto doda¢ opini¢
Henry’ego Corbina, ktory twierdzi, ze:

...w ogolnych opracowaniach filozofii muzulmanskiej nigdy nie
uwzgledniano roli i decydujacego znaczenia my$li szyickiej dla rozkwitu
my$li filozoficznej w islamie. Orientalisci wykazywali pewna rezerwe
badz uprzedzenia, graniczace nawet z wrogoscig, doskonale zreszta
odpowiadajace ignorancji islamu sunnickiego wzgledem prawdziwych
problemow szyizmu®.

Sugeruje to luke badawcza, ktora czgsciowo moze wypetnié opracowanie
dotyczace mysli Idriesa Shaha jako przedstawiciela sufizmu szyickiego.

Celem przedtozonej rozprawy jest po pierwsze zrewidowanie powielanych od lat
70. i 80. XX wieku nieprzychylnych opinii na temat nauczania ldriesa Shaha
1 ocenienie, na ile opieraja si¢ one na rzetelnych podstawach. W literaturze mozna
zauwazy¢ spoOr dotyczacy oceny dorobku Shah. Cze$¢ badaczy, miedzy innymi
Zbigniew Landowski uznaje go za waznego przedstawiciela sufizmu XX wieku,
natomiast wigkszo$¢ osadza Shaha jako przedstawiciela pseudosufizmu czy podejs$cia
psychologizujacego a nie filozoficznego, przyznajac tym samym racje Lawrence’owi
Paulowi Elwell-Suttonowi i Jamesowi Moorowi, ktorzy jako pierwsi wysuneli
wspomniane zarzuty'®>. W tym kontekscie przeprowadzona zostanie rekonstrukcja
pogladoéw Shaha oraz prdba ich rehabilitacji poprzez polemike¢ z krytycznymi uwagami
oraz szczegbdtowe 1 merytoryczne odniesienie si¢ do nich.

Po drugie celem pracy jest wskazanie mozliwych obszaréw kontynuowania
i rozwijania mysli Shaha dotyczacej rozwoju cztowiecka w odniesieniu do aktualnych
warunkow kultury zachodniej.

Aby zrealizowa¢ postawione cele badawcze zostanie wykorzystana ogdlna
metoda analityczno-syntetyczna. Przedmiotem analiz beda teksty Idriesa Shaha
dotyczace sufizmu, innych przedstawicieli tej tradycji, szczegdlnie w przypadku, kiedy
Shah odwotywal si¢ do ich dziel, oraz komentatoréw i kontynuatoréw jego mysli.

W celu wyeksponowania szerszego kontekstu niektorych aspektow tradycji sufickiej

8 E. Wnuk-Lisowska, Islam. Miedzy herezjg a ortodoksjg, Krakéw 2015, s. 16.

® H. Corbin, Historia filozofii muzutmanskiej, K. Pachniak (thum.), Warszawa 2005, s. 31.

10 .P. Elwell-Sutton, Sufism & Pseudo-Sufism, ,,Encounter” 1975, t. XLIV, nr 5, s. 16; J. Moore,
Neo-Sufism: The case of Idries Shah, ,,Religion Today” 1986, nr 3(3), s. 7.



oraz ubogacenia watkow podejmowanych przez Shaha w niektorych miejscach analizy
przybiorag takze charakter komparatystyczny. Natomiast zastosowanie metody
syntetycznej umozliwi dokonanie rekonstrukcji mysli Shaha w zakresie etyki
1 doskonalenia si¢ czlowieka poprzez poznanie siebie. To z kolei stanie si¢ podstawg
zarbwno do przeprowadzenia rzeczowej polemiki z powielanymi zarzutami
kierowanymi wobec Shaha, jak i dokonania oceny aktualnej przydatnosci jego
koncepcji wobec wyzwan 1 potrzeb cztowieka kultury zachodniej XXI wieku.

Konczagc omawianie kwestii metodologii pracy, warto dodaé, ze Idries Shah byt
autorem anglojezycznym, dlatego nie bylo potrzeby stosowania tlumaczen z jezyka
arabskiego czy perskiego. Ze wzglgdu na to, ze nie jest to praca z zakresu
jezykoznawstwa, zdecydowano si¢ pozostawi¢ przytaczane przez Shaha nazwiska
oraz arabskie i perskie terminy sufickie zgodnie z ich oryginalng angielska transkrypcja
zastosowang w pozycjach Shaha, poniewaz bazowano przede wszystkim na tekstach
w angielskim oryginale. Niestety sam Shah w roéznych pozycjach stosowat odmienne
zapisy, co utrudnia ujednolicenie tekstu. Terminy wystepujace w potocznym jezyku
polskim, jak przykladowo ,szariat” czy ,Mahomet”, zapisywano w uproszczonej
transkrypcji polskiej. W przypadku odwotywania si¢ do tekstow dostepnych w jezyku
polskim, takze zastosowano zapis proponowany przez Shaha, o ile udato si¢
zidentyfikowac termin lub osobg, natomiast w przypisie podano zapis zaproponowany
przez polskiego ttumacza lub badacza. Jesli nie udalo si¢ zidentyfikowaé proponowane;j
przez Shaha transliteracji, pozostawiono zapis stosowany w przywotywanej pozycji.

Wyznaczone cele oraz wybrane metody znajduja swoje odzwierciedlenie
w strukturze przedtozonej pracy.

Pierwszy jej rozdziat stanowi wprowadzenie do mysli sufickiej Shaha. Poniewaz
w jezyku polskim brak jest nie tylko kompleksowego opracowania dziatalno$ci Idriesa
Shaha, ale nawet krotkich notek w encyklopediach tematycznych, w rozprawie
przedstawiono pokrétce jego posta¢. Opisano jego dziatalnos¢ w Europie i Stanach
Zjednoczonych oraz przedstawiono zasadnicza krytyke stosowang wzgledem jego
podejscia. W zwigzku z toczacymi sie dyskusjami wzgledem terminologii, ktéra
powinna by¢ stosowana do opisu ruchu filozoficzno-religijnego, ktérego
przedstawicielem jest Shah, rozpatrzona jest adekwatno$¢ takich terminow jak
,»heosufizm” czy ,,sufizm zachodni”. Kontekstem tych rozwazan jest proba wydobycia

istoty sufizmu oraz wstepne nakreslenie sufickiego ideatu Cztowieka Doskonatego.
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Kontynuujagc watek zasadniczych cech sufizmu 1 podkre§lenia jego
procesualnego charakteru, w drugim rozdziale przedstawione sa wybrane elementy
metody doskonalenia etycznego w pismach Idriesa Shah. Skupiono si¢ na oméwieniu
roli przypowiesci jako narzedzia badania siebie i poznania. Na postawie uzyskanych
wynikow analiz podjeto probe odpowiedzi na pytanie o to, na ile metode Shaha mozna
taczy¢ z podejsciem psychologicznym, a na ile z filozoficznym.

W kolejnym rozdziale omowione jest wykorzystanie proponowanej przez Shaha
metody do poznawania siebie, ktorego zakres obejmuje przede wszystkim kwestie
natury, podzielonej tozsamosci, identyfikacji, btedow poznawczych i1 tozsamosci
ontologicznej. Natomiast w nastegpnym rozdziale podjeta jest problematyka zaleznoSci
migdzy poznaniem a etyka. Wyjasniona jest kwestia niewystarczalno$ci przestrzegania
norm spotecznych oraz wskazane sg warunki podmiotowe, ktére musza by¢ spetnione,
by mozna byto mowi¢ o doskonaleniu umozliwiajagcym uzyskanie trwatej dyspozycji
zwigzane] z etycznym dzialaniem. Wskazane sg zrddla doskonatosci etycznej
oraz ostateczny i kompletny stan realizowania si¢ czlowieczenstwa. W tym miejscu
nastepuje takze odniesienie si¢ do wigkszo$ci krytycznych zarzutdw kierowanych
w stron¢ sufizmu nauczanego przez Shaha, wskazujacych na pozorny brak gltebi
w proponowanych przez niego koncepcjach.

Zwienczeniem pracy sa rozwazania dotyczace aktualno$ci mys$li Shaha
w kontekscie roznych metod rozwoju osobistego i duchowego, poszukiwania podstaw
etyki oraz dialogu miedzykulturowego.

W ocenie autorki zaproponowana metoda i struktura omawianych watkow
umozliwig klarowne przedstawienie mysli etycznej Shaha, a tym samym przyczynia si¢
do gruntownego omowienia jego nauczania. By¢ moze rehabilitacja mysli i dziatalnosci
Shaha stanie si¢ podstawa do wzbudzenia wigkszego zainteresowania jego koncepcjami

na gruncie polskim.
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Rozdzial 1. Sufizm Idriesa Shaha

Przemiany polityczne, jak réwniez spoteczno-religijne w dziewigtnasto-
i dwudziestowiecznej Europie z jednej strony wptynely na sekularyzacje i ateizacje¢
spoleczenstwa, a z drugiej strony sprawily, ze cze$¢ osob skierowato swoje
zainteresowania ku religiom czy filozofiom wywodzacym si¢ spoza europejskiego
kregu kulturowego. Jedng z postaci, dla ktorych éwczesna sytuacja spoteczno-religijna
w Europie okazala si¢ sprzyjajaca, byt Idries Shah propagujacy na gruncie kultury
zachodniej idee sufickie. Cho¢ nie byl on pierwszym nauczycielem sufickim
dziatajacym w krajach europejskich czy Stanach Zjednoczonych, to czgsto uznaje si¢ go
za dziatacza najbardziej rozpoznawalnego. Pojawiajg si¢ jednak watpliwosci wzgledem
tego, czy jego nauczanie mozna nazwac sufickim. Aby odpowiedzie¢ na to pytanie,
przedstawimy najwazniejsze informacje na temat dziatalno$ci Shaha, znacznie
terminéw ,,neosufizm” 1 ,,sufizm zachodni” oraz sprébujemy dokona¢ oceny nauczania

Shaha odwotujac si¢ do roznych sposobdéw rozumienia istoty sufizmu.

1. Nauczanie Idriesa Shaha w krajach kultury zachodniej

Zainteresowanie tematyka sufizmu nie tylko Idriesa Shaha, lecz rowniez jego
rodzenstwa, prawdopodobnie byto zainspirowane poszukiwaniami religijnymi ich ojca,
ktory widzial w sufizmie potencjal do dialogu majacego na celu uzgodnienie
podstawowych warto$ci §wiata muzulmanskiego 1 zachodniego. Ten sposob
postrzegania sufizmu wyraznie wida¢ w nauczaniu Idriesa Shaha, ktoéry w swojej
aktywno$ci zwigzanej z popularyzowaniem mysli sufickiej akcentowal jej
uniwersalno$¢ i mozliwo$¢ jej zastosowania w obrebie roznych stanowisk religijnych

czy swiatopogladowych.

1.1. Nauczanie sufickie jako rodzinna tradycja

Przed rozpoczgciem szczegdlowych analiz mysli Idriesa Shaha, warto pokrotce
wskaza¢ czynniki, ktore z duzym prawdopodobienstwem przyczynity sie¢ do wybrania
przez niego obszaru aktywnosci w dorostym zyciu, jak rowniez wplynety na poglady
dotyczace sufizmu, ktére upowszechniat.

Utrzymuje sie¢, ze Idries Shah nalezat do rodziny Muswi Sajjidow bezposrednio

wywodzacych sie od Alego ibn Musa Rezy, 6smego imama szyickiego, co oznacza,
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ze byt w prostej linii potomkiem proroka Mahometa. Z jednej strony takie pochodzenie
jest niezwykle cenione przez muzulmanow, ktorzy w wyjatkowy sposob traktujg 0soby
spokrewnione z prorokiem Mahometem, a z drugiej strony zobowigzywato to rodzine
do szczegdlnego kultywowania nauczania objawionego prorokowi, by zostalo ono
zachowane i przekazane potomnym. Totez w rodzinie, z ktorej pochodzit Idries Shah,
przyktadano duza wage do tego, by zapewni¢ kolejnym pokoleniom odpowiednie
wyksztalcenie, a jednoczesnie dbano o powazanie i honor rodziny, ktérej czionkow
przez wiele wiekow wychowywano na uczonych, zotierzy i mezoéw stanu. Cze$¢ z nich
byla krewnymi dynastii Sasanidow w Iranie, inni odegrali znaczaca role w historii
Iranu, Iraku, Afganistanu i Indii’. Pochodzenie to uwidacznia siec w zwrocie
grzecznosciowym, ktory czasem pojawia si¢ przy nazwisku Idriesa Shaha i jego ojca,
czyli ,,Sajjid”. Jest to tytul honorowy, ktorym moga postugiwacé si¢ jedynie potomkowie
Mahometa.

Ojcem Idriesa Shaha byt afganski dyplomata, uczony i pisarz Sirdar Ikbal Ali
Shah (1894-1969), a matkg szkocka pisarka Elizabeth Louise MacKenzie (1900-
1960)'2. Ojciec Idriesa Shaha, syn Nawaba Sajjida Amjada Alego Shaha, byt
pierwszym cztonkiem rodziny ze strony afganskiej, ktory udat si¢ do Wielkiej Brytanii.
Po zamieszkaniu na stale za granicg nie porzucit swojego afganskiego dziedzictwa,
ale jednoczesnie nie izolowat si¢ wzgledem kultury europejskiej. Jego dobry znajomy
Laurence Frederic Rushbrook Williams wspomina: ,mimo Ze nigdy nie zostal
»zanglicyzowany« 1 nigdy nie utracit zwigzku z wlasnym wspanialym dziedzictwem
kulturowym, gleboko przywigzal sie¢ do Wielkiej Brytanii, ktérg uczynil swoim
domem™®. Opinia ta wskazuje na atmosfere, w ktorej wychowywat sie Idries Shah,
charakteryzujaca si¢ docenianiem zaréwno wartosci europejskich, jak 1 tych
uznawanych przez afganskie elity. To podwdjne pochodzenie, jak rowniez wysoki
poziom kultury panujagcy w jego domu daje rowniez podstawy, by przypuszczac,
ze ldries dobrze rozumial zaréwno tradycj¢ muzulmanska i1 mistycyzm suficki,
jak 1 kulture europejska. Dzigki temu mogt w dos¢ trafny sposob przedstawiaé nauki

sufickie, by byly zrozumiate dla ludzi Zachodu. Cho¢ przez badaczy okreslany jest on

1 L.F. Rushbrook Williams, Shah in his Eastern context, [w:] Sufi studies: East and West, idem (red.),
New York 1974, s. 14.

2 Mimo podwojnej narodowosci Idries Shah jest w opracowaniach zazwyczaj przedstawiany jako
afganski pisarz i mysliciel, co bedzie czynione takze w tej pracy. Nie nalezy jednak zapominaé, ze takie
okreslenie tylko w potowie jest adekwatne.

13 L.F. Rushbrook Williams, Shah in his Eastern context, op. cit., s. 16. Por. ,,although he never become
»Anglicized« and never lost in any way his link with his own great culture heritage, he formed a deep
attachment to the United Kingdom where he made his home” [ttum. Urszula Opyrchat — dalej UO].
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mianem Afganczyka, nie jest to w pelni adekwatny termin, gdyz jedynie czeSciowo
oddaje nie tylko jego przynalezno$¢ etniczng, ale przede wszystkim tozsamo$¢
kulturowas.

Jako dyplomata miedzynarodowy Ali Shah staral si¢ znalez¢ rozne plaszczyzny
porozumienia pomig¢dzy ludzmi o r6znych pogladach na §wiat. Jego znajomos¢ jezykow
angielskiego, arabskiego, perskiego i urdu'*, umozliwiala mu nie tylko dobre petnienie
obowiagzkow zawodowych, ale takze przyblizanie historii, myS$lenia, religijnosci
i folkloru charakterystycznego dla Afganistanu i Bliskiego Wschodu poprzez pisarstwo
i prac¢ badawcza. Opublikowat wiele ksigzek z zakresu islamu, sufizmu i1 kultury
afganskiej, miedzy innymi Islamic Sufism (1933). Wydaje sig, ze zainteresowania ojca
wywarly ogromny wptyw na zycie Idriesa Shaha 1 jego tworczo$¢. Mozna powiedziec,
ze z wielkim sukcesem kontynuowat tradycj¢ studiow sufickich, stajac si¢
najpopularniejszym pisarzem przedstawiajacym zagadnienia sufickie czytelnikowi
wychowanemu w kulturze zachodniej.

Idries Shah przejat takze podejscie ojca do sufizmu, ktory obaj traktowali jako
podstawg dialogu miedzy religiami, warto$ciami i sposobami myslenia, zakorzenionymi
w kulturach muzutmanskiej i facinskiej. Co wiecej, byt to temat wazny dla catej rodziny
Shahéw. Kontynuujac badania filozoficzne, religijne 1 kulturowe ojca zaréwno Idries
Shah, jak i jego starsze rodzenstwo wiaczali si¢ w budowanie mostu porozumienia
miedzy $wiatem arabsko-muzutmanskim a innymi kregami kulturowymi. Siostra
Idriesa, Amina Shah, specjalizowala si¢ w tlumaczeniach afganskich bajek
i przypowiescil®. Brat Idriesa, Omar Ali-Shah, publikowal tlumaczenia poezji
wschodniej oraz materiaty propagujace sufizm, migdzy innymi The Course of the
Seeker (1988). Byt roéwniez sufickim nauczycielem dziatajacym na terenie Europy,
Kanady 1 Ameryki Lacinskiej. Nawigzujac do nauczania ojca, czgsciowo zachowywat
on muzulmanski kontekst praktyki sufickiej, a podlegajgcemu mu ruchowi nadat
wymowng nazwe Tradition.

W przeciwienstwie do brata Idries Shah wybrat $ciezk¢ bardziej uniwersalna,
pokazujaca, ze sufizm nie musi by¢ zwigzany z zadnym konkretnych wyznaniem

i zrezygnowatl z bezposrednich odniesien do Koranu czy tradycji Proroka. W niniejszej

14 1bid., s. 20.

15 Warto wspomnieé, ze do jednej z ksigzek Aminy Shah, zatytutowanej The Tale of the Four Dervishes
(1979), wprowadzenie napisata Doris Lessing — pdzniejsza laureatka Nagrody Nobla, ktora od lat
sze$¢dziesigtych byla uczennica Idriesa Shaha i wspierala wysitki jego rodziny w rozpowszechnianiu
powiastek edukacyjnych. Za: G. Miige, Between East and West: Sufism in the Novels of Doris Lessing,
New York 1997, ss. 20-21.
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pracy zostanie polozony szczegdlny nacisk na kwestie poznania siebie w kontekscie
doskonatosci etycznej w nauczaniu Shaha, takze w perspektywie oceny mozliwosci
wykorzystania tych koncepcji jako pomostu pomiedzy mysla Zachodu i Bliskiego
Wschodu.

1.2. Przyczyny popularnosci Shaha

W XX wieku Idries Shah byt najbardziej popularnym nauczycielem sufickim
w krajach zachodniego kregu kulturowego, a obecnie nadal jest najchetniej czytanym

na Zachodzie autorem podejmujacym zagadnienia sufizmu®®

. Czasami podaje sig,
ze jego ksiazki sprzedaty si¢ w lacznym nakladzie pietnastu milionow egzemplarzy'’.
Jego pisma i nauczanie wywieraly wptyw nie tylko na zwyktych czytelnikow, ale takze
oddziatywaty na wspdlczesnych mu pisarzy, roéwniez bedacych nauczycielami
duchowosci. Inspiracje w nim widzieli migdzy innymi Doris Lessing — laureatka
Nagrody Nobla z dziedziny literatury, Robert Graves — angielski pisarz i badacz
mitologii, Jorge Luis Borges — argentynski pisarz i poeta'®, Paulo Coelho — znany
brazylijski pisarz!®, Saira Shah — jego corka, reporterka i pisarka, Navis Nord — polski
pisarz i nauczyciel duchowosci.

Fenomen popularnosci tekstow Idriesa Shaha badat w 2015 roku Mark
Sedgwick. Po przeprowadzonych analizach stwierdzit, ze dos$¢ latwo wyjasnicé
powodzenie wykorzystywanych w pismach Shaha historyjek, ktorych najczesciej
powtarzajagcym si¢ bohaterem byt hodza?® Nasrudin. Sedgwick podal nastepujaca
interpretacje uzyskanych wynikow badan:

Nasrudin przez wieki byt popularny wsérod Arabow, Turkow, Iranczykow

i indyjskich muzulmanéw, wigc dlaczego — dobrze opowiedziany od nowa
po angielsku — nie mialby by¢ popularny réwniez wéréd ludzi Zachodu??

16 . Ridgeon (red.), The Cambridge Companion to Sufism, Cambridge University Press 2014, s. 278.

7 Np. H. Shinwary, Idries Shah: A brief portrait, [w:] https://idriesshahfoundation.org/idries-shah-a-
brief-portrait/ (2.01.2018).

18 7. Landowski, Sufizm: podstawowe informacje, Warszawa 2010, s. 227.

19 M. Sedgwick, Neo-Sufism in the 1960s: Idries Shah, [w:] The 8th CISMOR Annual Conference on
Jewish Studies: Kabbalah and Sufism Esoteric Beliefs and Practices in Judaism and Islam in Modern
Times, Kyoto 2015, s. 63.

20 Tytut grzeczno$ciowy stosowany w kulturze muzutmanskiej oznaczajacy miedzy innymi nauczyciela
duchowego i znawce islamu.

2L M. Sedgwick, Neo-Sufism in the 1960s.., op. cit., s. 59. Por. , Nasrudin had been popular for centuries
among Arabs, Turks, Iranians and Indian Muslims, so why not also — once well retold in English — among
Westerners?” [thum. UO].
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To wyjasnienie wydaje si¢ jednak niewystarczajace co najmniej z trzech
powodow. Po pierwsze opowiesci o hodzy Nasrudinie byly przettumaczone na jezyki
europejskie na dtugo przed narodzinami Idriesa Shaha — przektad na jezyk angielski byt
dostepny juz w 1854 roku??. te liczne ttumaczenia nie wzbudzily jednak wieloletniego
zainteresowania postacig hodzy wsrdd czytelnikow, co mialo miejsce w przypadku
tekstow Shaha. Po drugie wszystkie wymienione w wyjasnieniu Sedgwicka
spoteczno$ci nalezg do $wiata arabsko-muzulmanskiego, czyli charakteryzuja sie
pewnymi podobienstwami w zakresie konstruowania obrazu §wiata, wykorzystywanych
symboli i metaforyki. Dokonanie przektadu mi¢dzykulturowego bywa czasami bardzo
trudne, a zdarza si¢ takze, ze jest ono zupelnie niemozliwe. Zainteresowanie pewnymi
tematami wsrod ludzi odznaczajacych si¢ okreSlong mentalnoscia i wychowanych
w danej kulturze, moze nie znalez¢ odpowiedniego zrozumienia, a przez to nie uzyskaja
one uznania wsrod oséb z innego kregu kulturowego. Problematyka ta moze stac si¢
niezrozumiata, nieatrakcyjna czy niegodna zbadania, co spowoduje, ze promowanie
danych tematow, okreslonego podejscia do nich lub refleksji nad nimi przestanie by¢
kontynuowane. Czasem nawet wsrdd roznych grup narodowych i majacych wspdlne
korzenie kulturowe, trudno jest przetozy¢é pewne eclementy Kkulturowe, co ma
na przyktad miejsce przy probach zrozumienia humoru angielskiego, czeskiego
czy polskiego przez osoby innej narodowosci. Jako inny przyktad mozna wskazaé
odmienne sposoby filozofowania w czgsci kontynentalnej 1 wyspiarskiej Europy,
co ujawnia réznorodng mentalno$¢ mimo istnienia wspdlnej bazy odnoszace] si¢
do kultury tacinskiej. Podazajac linig argumentacyjng Sedgwicka, powinno si¢ uznac,
ze polskie zainteresowanie takimi postaciami jak krol Krak czy Koziotek Matotek
znajdzie swoje przelozenie w innej kulturze, co wydaje si¢ niezwykle mato
prawdopodobne. Po trzecie nalezy przypomnie¢, ze w folklorze europejskim istniata
posta¢ przypominajaca hodze Nasrudina, czyli Dyl Sowizdrzal?®, wiec z pewnego
punktu widzenia tatwiej bylo odwota¢ si¢ do europejskiego medrca — blazna,
niz wprowadzac¢ figure orientalng.

Z drugiej strony przecietny dwudziestowieczny przedstawiciel kultury
zachodniej byt zafascynowany Bliskim Wschodem, Orientem i1 zwigzang z tym

odmiennoscig. Niezwykla popularnoscia w krajach europejskich cieszyly sie basnie

22 por, J. Schiff, Nasreddin Hodja, [w:] http://u.cs.biu.ac.il/~schiff/Net/front.html (15.01.2019).
23 Autorce nie udato sie dotrze¢ do zadnego badania poréwnawczego obu postaci, a wydaje sie, ze wyniki
podobnej analizy moglyby by¢ ciekawe.
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Z Ksiegi tysigca i jednej nocy. By¢é moze wnioskowanie Sedgwicka opierato si¢
na przeswiadczeniu, ze skoro jeden tekst z tradycji orientalnej cieszyt si¢
zainteresowaniem, to podobnie powinno si¢ staé w przypadku opowiesci o Nasrudinie,
ktory jako element charakterystyczny dla Orientu mogt by¢ dla owczesnego
Europejczyka bardziej atrakcyjny niz posta¢ z wtasnego folkloru. Jesli jednak tak byto,
to powraca pytanie o to, dlaczego wczesniejsze liczne thumaczenia opowiesci o hodzy
Nasrudinie nie uzyskaly podobnej popularnosci co pisma Shaha, mimo ze przed I wojna
Swiatowa 1 w okresie mi¢edzywojennym zainteresowanie kulturg Bliskiego Wschodu
byto intensywniejsze niz w latach siedemdziesigtych XX wieku.

Sedgwick podsumowuje przyczyny popularnosci tekstow Shaha, stwierdzajac,
ze: ,,sukces Shaha mozemy przypisa¢ czgsciowo potrzebom czasu, czeSciowo jego
potaczeniu sufizmu, wiedzy ludowej i Gurdzijewa”?*. Nie precyzuje on jednak, czy ma
na mysli potrzeby religijne lub filozoficzne czy tez przyktadowo potrzeby
psychologiczne, socjologiczne lub intelektualne zwigzane z poznawaniem Orientu.
Teruaki Moriyama kontynuuje wywod Sedgwicka i doprecyzowuje, ze swoim
dziataniem Idries Shah ,,odpowiedzial na spoleczne potrzeby alternatywnej religijno$ci
w spotecznosciach zachodnich”?. Podobnego wniosku nie da sie wyprowadzié¢ z badan
poczynionych przez Sedgwicka, lecz raczej osadzajac dzialalno§¢ Shaha w szerszym
kontekécie przemian spoteczno-religijnych drugiej potowy XX wieku. Biorac
pod uwagg zainteresowanie Europejczykow w tym okresie nowymi ruchami religijnymi
nalezy przyzna¢, ze interpretacja powodzenia dziatalnoSci Shaha dokonana
przez Moriyame jest bardziej wiarygodna niz Sedgwicka.

Podobnag lini¢ argumentacyjng obrat takze Olav Hammer, ktéry zwraca uwage
na to, ze Shah prezentowat sufizm nie tylko jako uniwersalng nauk¢ czy doktryne,
ale takze kfadl nacisk na praktyczne efekty stosowania proponowanych nauk,
jak na przyktad na poczucie wewnetrznego zadowolenia czy dobrostanu, ktore one
przynosza. Mimo zarzutow dotyczacych niedajacej si¢ zweryfikowaé biografii Shaha
1 watpliwosci co do jego poziomu jako nauczyciela duchowo$ci Hammer przyznaje,
ze: ,,Odegral, jednakze, istotng role w reprezentowaniu istoty sufizmu jako

niewyznaniowej, indywidualistycznej 1 afirmujacej zycie kwintesencji duchowej

24 M. Sedgwick, Neo-Sufism in the 1960s..., op. cit., s. 66. Por. ,,Shah’s success may be ascribed partly to
the needs of the time, and partly to his combination of Sufism, folk wisdom, and Gurdjieff” [ttum. UO].

25 T. Moriyama, 4 Response to Prof. Mark Sedgwick: “Neo-Sufism in the 1960s: Idries Shah”, [w:] The
8th CISMOR Annual Conference on Jewish Studies: Kabbalah and Sufism Esoteric Beliefs and Practices
in Judaism and Islam in Modern Times, Kyoto, s. 73. Por. ,He responded to the social neefs for
alternative religiosity in the Western societies” [thum. UO].
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madroéci”®®. Taka propozycja rozwoju duchowego z pewnoscia byla atrakcyjna

dla czgsci populacji kultury zachodniej drugiej potowy XX wieku.

Kolejnym badaczem analizujgcym popularno$¢ Shaha byt Mohamed Yahia
Haschmi. Prawdopodobnie celnie rozpoznat jedng z przyczyn sukcesu Shaha
w stwierdzeniu:

...dla wielu myslacych ludzi na Zachodzie, praca ta jest atrakcyjna, poniewaz
pokazuje, w jaki sposdb problemy znane wspolczesnym spoteczenstwom
byly obserwowane, stawiane i rozwigzywane przez Sufich w przesztosci,
zaréwno na plaszczyznie spotecznej, jak i psychologicznej?”.

Wydaje sie, ze dla czgéci osob odkrycie mozliwosci praktycznego zastosowania
przekazywanej od pokolen wiedzy, odkrycie tego, ze historyjki opisuja zjawiska,
mogace si¢ wydarzy¢ niezaleznie od kultury, jest znacznie silniejszym motywatorem
do czytania ksigzek niz jedynie cickawa posta¢ hodzy Nasrudina i synkretyzm religijno-
kulturowy.

Poza tym niewatpliwie istotnym czynnikiem popularnosci Idriesa Shaha,
o ktorym nie wspominajg badacze, jest poparcie, jakiego udzielity mu bliskowschodnie
autorytety, co prawdopodobnie nie mialo miejsca wzgledem innych o0sob
popularyzujacych sufizm w krajach zachodnich. Poczatkowo podobnego wsparcia
chcial udzieli¢ Ali Shah muzykowi Inayatowi Khanowi. W 1918 roku zamierzali oni
wspdlnie zatozyé Wspolnote Islamska (Islamic Society) w Londynie?, lecz proby
okazaly si¢ bezowocne migdzy innymi z powodu odmiennych sposobéw nauczania
sufizmu i r6znych pogladéw obu mezczyzn na temat zwiazku tego ruchu z islamem.
Ali Shah krytykowat Inayata Khana za zbyt uniwersalizujace podejscie do sufizmu,
oddzielajace w radykalny sposob sufizm od islamu. Omawiajac dziatalnos¢ ojca Idriesa
Shaha, Mark Sedgwick zauwaza, ze krytyka pozareligijnego rozumienia sufizmu, ktora

Ali Shah zawart w swojej ksigzce Islamic Sufism, skierowana jest wtasnie pod adresem

% 0. Hammer, Sufism for Westerners, [w:] Sufism in Europe and North America, D. Westerlund (red.),
London—-New York 2004, s. 138. Por. ,,He has, however, played a significant role in representing the
essence of Sufism as a non-confessional, individualistic and life-affirming distillation of spiritual
wisdom” [ttum. UO].

27 M. Yahia Haschmi, Spirituality, science, and psychology in the Sufi way, [w:] Sufi studies: East and
West, L.F. Rushbrook Williams (red.), New York 1974, s. 120. Por. ,,to many thinking people in the
West, this work is attractive because he shows how problems familiar to current societies have been
observed, faced, and solved by Sufis in the past, both in the social and psychological areas” [ttum. UQO].

28 Z. Inayat-Khan, A Hybrid Sufi Order at the Crossroads of Modernity: The Sufi Order and Sufi
Movement of Pir-O-Murshid Inayat Khan, Unpublished PhD dissertation, Duke University, 2006, ss. 103,
105, 106, za: M. Sedgwick, Neo-Sufism in the 1960s..., op. cit., s. 53.
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Inayata Khana?®. Wyjasniajac znaczenie terminu ,,sufizm”, Ali Shah pisat, by nie myli¢
autentycznego i prawowiernego sufizmu z:

...nieislamskimi ruchami, ktore z powodu catkowitej ignorancji stylizujg si¢

na sufizm; dla sufiego koniecznoscig jest bycie muzulmaninem [...] Koran

jest pierwsza i ostatnig ksiega Sufizmu, a Prorok Mahomet najwigkszym

sufim wszechczasow. W zwigzku z tym ten, kto nie podpisuje si¢ pod ta idea,

pomimo ze moze podaza¢ Tajemng Sciezka, nie jest sufim®.

Z pewnoscig Ali Shah nie popierat oddzielania sufizmu od zasadniczego
przestania islamu. By¢ moze jednak spér migdzy Ali Shahem a Inayatem Khanem nie
przebiegal wylacznie na linii uwypuklania muzulmanskich aspektow sufizmu,
lecz ujawnial bliskowschodnia mentalno$¢ dotyczaca oceny nauczania sufickiego.
Nalezy zauwazyc¢, ze poczatki ruchoéw sufickich w Europie i w Stanach Zjednoczonych
opisywane sg przede wszystkim w optyce nauki zachodniej, co sprawia, ze dziatalnos¢
Inayata Khana oceniana jest raczej pozytywnie. Rzadko akcentuje si¢ stanowisko
badaczy z Bliskiego Wschodu, ktorzy zwracaja uwage miedzy innymi na pochodzenie
1 wyksztalcenie osoby upowszechniajacej mysl suficka. Saleh Hamarneh wymienia
cztery wlasciwosci, ktorymi powinna odznacza¢ si¢ osoba prezentujaca mysl
bliskowschodnia przedstawicielom kultury zachodniej. Po pierwsze powinna pochodzié¢
z szanowanej i odpowiedzialnej rodziny, ktora mogtaby stanowi¢ porgke, nie powinna
by¢ to osoba, ktorej przodkowie sg nieznani. Po drugie powinna zna¢ jezyki oryginalne,
by by¢ w stanie odpowiednio przektada¢ istotne znaczenia terminow arabskich
i perskich, a dzigki temu zachowac¢ istot¢ nauczanej doktryny i przytaczanych tekstow.
Po trzecie nie powinna by¢ uprzedzona ideologicznie, lecz by¢ w stanie podkresla¢
czynniki jednoczace rozne kultury, bez przesadnego skupiania si¢ na podziatach.
Po czwarte jednostka taka powinna mie¢ umieje¢tnosci komunikacyjne na takim
poziomie, by by¢ w stanie dotrze¢ do ludzi z innej kultury. Hamarneh ocenia,
ze wszystkie wspomniane warunki spetnia rodzina Shahéw, a w szczegélnoéci Idries>..
Milczenie dotyczace Khana moze sugerowac, ze jego nie ocenia rownie przychylnie.

Wielu bliskowschodnich badaczy i wyktadowcow uniwersyteckich doceniato

dziatalno$¢ Idriesa Shaha i — mimo ich uniwersalnego przestania — nie miato

2% M. Sedgwick, Western Sufism: From the Abbasids to the New Age, Oxford 2016, ss. 170-171.

30 S.I. Ali Shah, Islamic Sufism, London 1933, s. 14. Por. ,,...non-Islamic movements which due to utter
ignorance are styled Sufism; for Sufi must of necessity be Moslem [...] Koran is the first and the last Text
Book of Sufism, and the Prophet Mohamed the greatest Sufi of all times. Whosever, therefore, does not
subscribe to this idea, despite the fact that he may be following an Occult Way, is not a Sufi” [thum. UO].
31 Por. S. Hamarneh, Historico-literary aspects of the work of Idries Shah, [w:] Sufi studies: East and
West, L.F. Rushbrook Williams (red.), New York 1974, ss. 84-86.
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watpliwosci co do ich sufickiego charakteru®2. Ponadto David Wade i Edward Campbell
odwotuja si¢ do miedzynarodowego spotkania przedstawicieli ruchow sufickich
w Turcji, w czasie ktorego obecni tam nauczyciele udzielili oficjalnego poparcia
dla planowanej juz wowczas dzialalnosci Shaha w Europie®*. Nie sposob pominagé
kwesti¢ wsparcia migdzynarodowych $rodowisk sufickich. Brakuje $wiadectw,
by wykazywali oni rownie pozytywne odniesienie do nauk gtoszonych przez Inayata
Khana. By¢ moze wynikato to z niewystarczajacego formalnego wyksztalcenia muzyka,
jego pochodzenia ze zbyt malo szacownej rodziny czy przekazywania tresci,
ktére w oczach autorytetow z Bliskiego Wschodu nie odpowiadaty esencji nauk
sufickich.

Trudno oceni¢, na ile wsparcie udzielone Idriesowi Shahowi przez elity
wywodzace si¢ z kultury arabsko-muzutmanskiej wptyneto na popularno$é jego pism
i mozliwos$¢ szerzenia si¢ jego dzialalnosci, ale nie mozna tego czynnika pomijac.
Bardzo prawdopodobne jest jednak, ze gléwnym powodem jego sukcesu byla
odpowiedzZ na autentyczne potrzeby zwigzane z poszukiwaniem praktycznego podejscia
do religijnosci, metod poznania siebie czy doskonalenia etycznego i uczynienie tego
w formie przystepnej i pociggajacej w ocenie ludzi zachodniego krggu kulturowego

zyjacych w XX wieku.

1.3. Krytyka Idriesa Shaha

Idries Shah jest jednym z myslicieli sufickich, wzgledem ktérego narosto wiele
kontrowersji zwigzanych nie tylko z tematyka jego nauczania, ale takze
z pochodzeniem.

Pierwsze powazniejsze zarzuty pod adresem Idriesa Shaha pojawiaja si¢
po publikacji The Sufis (1964). Mimo pozytywnej recenzji tej pozycji, doceniania jej
stylu 1 podjecia tematu, ktory jest mato znany, Robert Payne ocenia, ze autor ,,jest
sktonny wszedzie widzie¢ wptyw sufich”®*. Payne zdaje si¢ sugerowac¢, ze Shah traktuje
sufizm zbyt szeroko 1 w niewlasciwy sposob klasyfikuje zjawiska jako bedace czescia

tradycji sufickiej. Okolo dwa tygodnie po wspomnianej recenzji ukazuje sig

32 Por. L.F. Rushbrook Williams (red.), Sufi studies: East and West: a symposium in honor of Idries
Shah’s services to Sufi studies by twenty-four contributors marking the 700th anniversary of the death of
Jalaluddin Rumi (A.D. 1207-1273), New York 1974.

33 D. Wade, E. Campbell, To teach the way of the Sufi, ,,The Guardian” 1996, December 3, s. 15.

3 R. Payne, Mystics in White, ,New York Times Book Review” 1964, September 13, s. 24, za: M.
Sedgwick, Neo-Sufism in the 1960s..., op. cit., s. 64. Por. ,,...inclined to see Sufi influence everywhere”
[thum. UO].
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nieprzychylny list Hugh Gordona Porteusa — jednego z bardziej znaczacych w Londynie
krytykéw literackich, ktory podtrzymuje nieprzychylng opini¢ Payne’a. Porteus
zauwaza, ze przytoczona przez Shaha opowies¢ o stoniu w ciemnym pomieszczeniu nie
jest historig suficka, gdyz najstarsza jej wersje mozna znalezé w palijskim kanonie
buddyjskim®. Zarzut ten wptywa jeszcze bardziej na ocene Shaha jako pisarza, ktorzy
zbyt swobodnie przedstawia inklinacje sufickie i dorobek sufich.

Wydaje si¢ jednak, ze zarzut Posteusa, cho¢ zasadny, nie powinien znaczaco
wptywaé na ocen¢ publikacji Shaha. Okazuje si¢ bowiem, ze historia, ktora stata si¢
podstawa do wysunigcia zarzutu ze strony krytyka, wystepuje w III ksiedze Masnawi
i Manawi®® wielkiego mistrza sufickiego — Jalaluddina Rumiego. Dzieto to nazywane
jest perskim Koranem, co w dosadny sposob wskazuje na jego ogromne znaczenie
w tradycji muzutmanskiej i1 sufickiej. Z punktu widzenia osoby wychowanej mi¢dzy
innymi na tekstach perskich i arabskich oraz zanurzonej w kulturze sufickiej nie wydaje
si¢ blednym twierdzenie, ze opowies¢ nalezy zalicza¢ do tradycji sufickiej, skoro
wystepuje w najwigkszym dziele perskiego mistrza Rumiego. Nie sposob jednak takze
nie przyzna¢ racji Porteusowi, ktory wskazuje na wczesniejsze pochodzenie owego
opowiadania. Jednak to domeng krytyka literackiego jest migdzy innymi badanie
historii literatury, natomiast dla nauczyciela z danej tradycji, ktory nie jest badaczem
akademickim, taka wiedza nie musi by¢ uzyteczna, a przez to nie jest konieczna.
Znacznie wazniejsza dla niego jest umiejetno$¢ wykorzystania danego tekstu w celach
pedagogicznych czy jako podstawy do filozoficznej interpretacji. Zauwazmy takze,
ze badacze z zakresu r6znych dziedzin postuguja si¢ okresleniem ,,opowies¢ biblijna”
przy omawianiu miedzy innymi historii potopu, a przeciez wiadomo, ze jest to tekst
zaczerpniety z kultury egipskiej, a wczesniej z sumeryjskiej. Jesli przyzna si¢ pelng
racj¢ stanowisku Posteusa, to powinno si¢ jednoczesnie krytykowaé nieprawidtowe —
z punktu widzenia historii literatury — okreslanie potopu jako historii biblijnej. Jednak
dla osob wychowanych w tradycji chrzescijanskiej taki zabieg wydaje si¢ dzialaniem
nienaturalnym 1 odmawiajacym temu kregowi religijnemu przyznawania si¢
do dziedzictwa, ktore — poniewaz zostalo ocenione jako wartosciowe — zostato

zasymilowane 1 uznane za witasne. Skoro nie postepuje si¢ w taki sposdb wobec

% H.G. Porteus, Letter, ,,The Spectator”, nr September 29, 1964, s. 401, za: lbid., s. 58; M. Sedgwick,
Western Sufism, op. cit., s. 214. W tekstach Sedgwicka wystgpuje bledny zapis imienia krytyka — jest
,»High”, a powinno by¢ ,,Hugh”.

% Zob. J. Rumi, The Mathnawi of Jalalu’d-Din Rumi, R.A. Nicholson (red.), London 1926, Ks. I1I.
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wlasnego dziedzictwa, niesprawiedliwe byloby oczekiwac, by inni czynili tak wobec
swojej wiasnej tradycji.

By¢ moze jednak zarzuty poczynione przez Payne’a i Porteusa wptynety
na ocen¢ Shaha jako cztowieka przesady. W podobnym tonie wypowiada si¢ migdzy
innymi Paul O’Prey, ktory twierdzit, ze Idries Shah przypisal sobie wysokie
pochodzenie, by ukryé¢, ze jego rodzina jest zwyczajna. O’Prey argumentowat, ze Shah
nie moze by¢ potomkiem Mahometa, gdyz trzech synow proroka zmarto
w dziecinstwie®’. Zastanawiajace jest to, ze krytyk zdaje si¢ pomijaé fakt, ze Mahomet
mial takze corke, Fatime¢ — Zon¢ Alego, a na t¢ wlasnie lini¢ pochodzenia powotuje si¢
przekaz rodzinny Shahow.

Jednak najistotniejsza cze$¢ krytyki wzgledem Shaha dotyczyta tego, czy mozna
jego nauczanie nazwa¢ sufickim. Mimo ciaglego odwotywania si¢ przez Shaha
do tradycji, do tekstow zroédlowych wielkich nauczycieli sufickich, jak Rumi czy lbn
El-Arabi, jak réwniez do tradycji przekazywanej ustnie, ze strony badaczy islamu
oraz kultury arabsko-muzutmanskiej pojawiaja si¢ zarzuty dotyczace zakresu i tematu
jego nauczania. Przypomnijmy, ze krytyczne teksty powstawaly przede wszystkim
wsrod badaczy wywodzacych si¢ z zachodniego kregu kulturowego, a bliskowschodni
naukowcy cenili 1 popierali aktywnos$¢ Shaha, czego najlepszym przyktadem moze by¢
publikacja pokonferencyjna zawierajaca teksty prawie wylacznie oséb z tytutami
profesora: Sufi studies: East and West: a symposium in honor of Idries Shah’s services
to Sufi studies by twenty-four contributors marking the 700th anniversary of the death
of Jalaluddin Rumi (A.D. 1207-1273), ktora honoruje z jednej strony rocznice $Smierci
mistyka 1 mistrza sufickiego Rumiego, a z drugiej dziatalno$¢ podejmowang
przez ldriesa Shaha.

Czgsto powtarzanym 1 istotnym zarzutem jest wskazywanie na to, ze Shah nie
odwotuje si¢ do teologii muzutmanskiej, nie cytuje wersetow Koranu ani wypowiedzi
proroka Mahometa, nie przywotuje boskich imion. Jednym z najbardziej zagorzalych
krytykéw Idriesa Shaha, ktory takze przytaczal te argumenty, byt Lawrence Paul
Elwell-Sutton — badacz uniwersytecki, specjalizujacy si¢ w naukach o islamie i kulturze
perskiej. W jednym z krytycznych artykuléw na temat Shaha napisal, Ze nauczanie

prezentowane przez Afganczyka nalezatoby nazwac¢ pseudosufizmem, gdyz: ,,nie skupia

37 Za: M. Pharand, ,,In the Irish-Sufic Tradition”: Robert Graves and Idries Shah, ,Gravesiana: The
Journal of the Robert Graves Society” 1997, t. 1, nr 3, s. 306.

22



sie na Bogu, ale na cztowieku3. Uznal, ze metoda, ktora postugiwal sie Shah, bardziej
przypomina psychologi¢ niz religie, a przez to nie nalezy go zalicza¢ do przedstawicieli
sufizmu.

Podobng pejoratywng oceng dziatalnosci Shaha wystawil James Moore. Mimo
doceniania zaangazowania Afganczyka w popularyzowanie sufizmu jako
humanistycznego oblicza islamu, Moore swoje rozwazania konczy Stwierdzeniem,
ze tego typu nauczanie moze wsrod autorytetdow zosta¢ uznane za co$ odrazajgcego,
gdyz jest to sufizm ,bez poswiecenia, bez transcendowania siebie, bez aspiracji
wyzszego poznania, bez tradycji, bez Proroka, bez Koranu, bez islamu i bez Boga™°.
Zwr6éémy uwage, ze Moore, mowigc o autorytetach, prawdopodobnie odnosi si¢ jedynie
do badaczy z kregu zachodniego, pomijajac pozytywna ocen¢ aktywnosci Shaha
czyniong przez przedstawicieli elity intelektualnej Bliskiego Wschodu. Jesli za§ chodzi
o kwesti¢ transcendowania siebie 1 aspiracji wyzszego poznania, to zagadnienie
to zostanie oméwione w kolejnych rozdziatach, ktore stang si¢ podstawa do rzetelnej
oceny wysuwanego zarzutu.

Aby merytorycznie odpowiedzie¢ na zarzuty sugerujace, ze nauczanie Shaha nie
jest czescig sufizmu, warto odnie$¢ si¢ do szerszego kontekstu dzialalnosci Idriesa
Shaha 1 charakterystyki wspotczesnych ruchow sufickich, klasyfikowanych jako

,,neosufizm” lub ,,sufizm zachodni”.

2. Sufizm zachodni czy neosufizm

Od wielu lat w literaturze fachowej jest w uzyciu termin ,neosufizm”,
za pomocg ktorego okresla si¢ bardzo réznorodne ruchy rozwijajace swoja dziatalnos¢
od potowy XVIII wieku, ktore mniej lub bardziej nawiazuja do praktyk i nauczania
klasycznych nauczycieli sufickich. Rozwazymy pokrotce, jakie cechy charakterystyczne
wyroznia si¢ opisujac zjawisko neosufizmu, jak rowniez dlaczego warto wprowadzi¢
do dyskursu polskiego okreslenie ,sufizm zachodni” (Western Sufism),

ktore w fachowe;j literaturze anglojezycznej zdobywa coraz wigksza popularnos¢.

38 |_.P. Elwell-Sutton, Sufism & Pseudo-Sufism, op. cit. Por. ,,centred not on God nut on man” [ttum. UO].
39 ). Moore, Neo-Sufism..., op. cit., s. 7. Por. ,,without self-sacrifice, without self-transcendence, without
the aspiration of gnosis, without tradition, without the Prophet, without the Quran, without Islam, and
without God. Merely that” [tlum. UO].
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2.1. ,Nowe” elementy w neosufizmie

Badajac histori¢ neosufizmu Rex S. O’Fahey i Bernd Radtke ustalili, ze terminu
tego jako pierwszy uzyt Fazlur Rahman w swoim obszernym wprowadzeniu
do zagadnienia islamu z 1968 roku. Cho¢ Rahman za pierwszych przedstawicieli
neosufizmu uwazat niektéorych nauczycieli juz z XIV wieku — na przyktad Ibn
Tajmijje*® — to zasadniczo uzywat tego terminu dla wskazania réznicy miedzy
klasycznym, $redniowiecznym sufizmem, a ruchami dzialajagcymi pod koniec XVIII
wieku lub w okresie pdzniejszym, ktére jego zdaniem nastawione byty bardziej
aktywistycznie®.,

Okreslenie ,,neosufizm” sugeruje nowa jakos$¢. Z jednej strony nowoscig jest to,
ze w XVIII wieku zaczely powstawac nieistniejace dotychczas organizacje sufickie,
ktorych oddziatywanie na spoteczenstwo bylo widoczne i znaczace, z drugiej strony
doszukiwano si¢ zasadniczej odmienno$ci wspolczesnych ruchow wzgledem
wczesniejszych bractw sufickich. Bractwa, ktére jako pierwsze uzyskaly miano
neosufizmu, rozwijaty si¢ na terenach, gdzie dominujacym wyznaniem jest islam.
Ich reformatorski charakter opisuje si¢ jako reakcje na epoke kolonializmu i podkresla
si¢ ich zwigzek z ideg panislamizmu®?. Tak umiejscowiony poczatek reformatorskich
bractw sugeruje w pierwszej kolejnosci ich polityczno-spoteczny charakter
w przeciwienstwie do $redniowiecznych ruchéw sufickich zainteresowanych raczej
kwestiami religijnymi, teologicznymi czy filozoficznymi. Juz samo to silne nastawienie
polityczne mogto da¢ podstawe do tego, by wprowadzi¢ nowy termin dajgcy adekwatne
kryterium oddzielajagce ruchy klasyczne od reformatorskich.

Jednak od lat pojawiaja si¢ glosy, ze wiele bractw zaklasyfikowanych jako
neosufickie kontynuuje mysli obecne we wczesniejszej tradycji sufickiej, a zatem nie
mozna ich nazwa¢ nowymi czy calkowicie oryginalnymi. Krytykujac brak precyzji
w uzyciu takich terminow jak ,,neosufizm” czy ,,sufizm reformowany”, Julian Baldick

zauwaza: ,,Wspotcze$ni autorzy zbyt szybko postuzyli si¢ tymi wyrazeniami [...],

4 F. Rahman, Islam, Chicago 1979, ss. 206, 239, za: R.S. O’Fahey, B. Radtke, Neo-Sufism
Reconsidered, ,,.Der Islam™ 1993, t. 70, nr 1, s. 55.

1 1bid., s. 254.

4 Zob. np.: R.S. Armour, Islam, chrzeScijanistwo i Zachdd: burzliwe dzieje wzajemnych relacji, .
Nowicka (thum.), Krakow 2004; R. Aslan, Nie ma Boga oprocz Allaha. Powstanie, ewolucja i przysztosé
islamu, P. Golgbiowski (tlum.), Warszawa 2014, ss. 340-380.
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nie rozpoznajac ciaglosci tradycji ze $redniowiecznej przesztoéci®®. Powstaje zatem
pytanie o to, czy bractwa neosufickie mozna rzeczywiscie nazwaé¢ ruchem
nowatorskim, prezentujgcym idee nieobecne dotychczas w mysli islamu, czy tez jedynie
w ich obrgbie uwydatniano i1 rozwijano koncepcje juz wczesnie] wypracowane
z mniejszg badz wigksza precyzja, ktore jednak nie znalazty odpowiednio obszernego
opracowania naukowego, co wptyneto na bledng ocene ich oryginalnosci.

Analizujgc  sufickie ruchy reformatorskie  wyrdzniono kilka  cech
charakteryzujacych wspotczesne bractwa. O’Fahey 1 Radtke — nawigzujac do prac Johna
Spencera Triminghama, Johna Volla i Brandforda G. Martina — wskazali dziewig¢
takich cech, odnoszacych si¢ zarowno do doktryny, praktyki, jak i kwestii
organizacyjnych w wymiarze spotecznym i politycznym. Sg to: odrzucenie praktyk
sufickich zwigzanych z ludowa estetyka (np. tancéw), odrzucenie mysli Ibn
El-Arabiego (szczegdlnie doktryny wahdat al-wudzud), uwydatnienie doktryny
0 zjednoczeniu z prorokiem Mahometem, legitymizacja pozycji zatozyciela bractwa,
tworzenie masowych, hierarchicznych organizacji, nacisk na studiowanie hadisow,
odrzucenie praktyki taglid, domaganie si¢ przyjecia ¢wiczen idztihad oraz cheé
do podejmowania politycznych i wojskowych dzialan w obronie islamu®. Jednak
jedynie cze$¢ z tych cech mozna uznaé za rzeczywiscie nowatorskie — przyktadowo
zdecentralizowane wspolnoty zastgpiono S$ciSle zorganizowanymi, hierarchicznymi
strukturami. Natomiast przyktadowo doktryna o zjednoczeniu z prorokiem nie jest
w tradycji sufickiej nowa. Inspiracji dla jej powstania doszukuje si¢ w nauczaniu Ibn
El-Arabiego®, co moze wskazywaé¢ na doktrynalng niekonsekwencje, gdyz generalnie
my$l tego filozofa jest odrzucana przez ruch neosufickie. Odnoszac si¢ do analiz
porownawczych migdzy ruchami neosufickimi a mys$lg Ibn El-Arabiego Voll zauwaza,
ze wuogblniony wniosek o odrzucaniu mys$li Sredniowiecznego filozofa jest
przedwczesny lub jest wynikiem przebadania zbyt matej liczby bractw o zblizonych
pogladach*®. Wydaje sie zatem, ze stan badan dotyczacych kwestii doktrynalnych
w obrebie neosufizmu na terenach bliskowschodnich nie jest wystarczajacy,

by jednoznacznie okresli¢, ktére elementy mozna uzna¢ za nowatorskie, a ktore

43 J. Baldick, Mystical Islam. An Introduction to Sufism, London 1989, s. 149, za: R.S. O’Fahey, B.
Radtke, Neo-Sufism Reconsidered, op. cit., s. 52. Por. ,,Modern writers have been too quick to use these
expressions [...] failing to recognize the continuity of traditions from the medieval past” [thum. UQO].

4 Ibid., s. 57; J.0. Voll, Neo-Sufism: Reconsidered Again, ,,Canadian Journal of African Studies” 2008, t.
42, nr 2/3, s. 319.

4 ].0. Voll, Neo-Sufism: Reconsidered Again, op. cit., s. 323.

46 1bid., s. 325.

25



za kontynuacj¢ czy rozwijanie mniej znanych watkéw obecnych u wczes$niejszych
przedstawicieli tradycji sufickiej.

Nehemia Levtzion wskazuje natomiast bardzo wazng cech¢ charakteryzujaca
ruchy islamskiego odrodzenia, jaka jest uzywanie jezyka potocznego?’. Z pewnoscia
otwarcie si¢ na nowe jezyki i dialekty dalo mozliwo§¢ wywierania wptywu wsréd
nowych odbioréw, co miato miejsce migdzy innymi w Europie i Ameryce Pdinocne;j
w XX wieku.

Im dluzej trwa dyskusja dotyczaca wspotczesnych bractw sufickich, tym wiecej
pojawia si¢ argumentOw wspierajacych stanowisko, ze z punktu widzenia doktryny
zreformowany sufizm w wickszym stopniu jest kontynuacjg sufizmu klasycznego
niz zjawiskiem o wystarczajaco odmiennych cechach, by dookresla¢ je przedrostkiem
,»neo”. Z drugiej strony polityczne zaangazowanie przedstawicieli tych ruchow daje
silng podstaw¢ do nadania im odmiennej nazwy niz klasycznym bractwom, ktorych
zainteresowania skierowane byly raczej ku filozofii 1 duchowos$ci. Zwraca si¢ tez uwage
na to, ze termin ,neosufizm” wcigz jeszcze uzywany jest dla okre$lenia dwdch
odmiennych tendencji: ,reformowanego sufizmu” rozwijajacego si¢ wspodtczesnie
na terenach, gdzie od wiekow dominujacg religig jest islam, oraz ruchéw oddzielajacych
si¢ od islamu obecnych na obszarze zachodniego kregu kulturowego, gdzie islam jest

wyznaniem mniejszosciowym®,

2.2. Sufizm zachodni — sufizm bez islamu

W uyjeciu akademickim sufizm jest $ciSle zwigzany z monoteistyczng religia
islamu. Okreslany jest jako filozoficzno-mistyczny nurt islamu, duchowy wymiar
islamu czy tez mistycyzm muzulmanski®®. Takie definicje silnie podkreslaja jego
zwigzek z konkretnym wyznaniem religijinym. W zwigzku z tym pojawit si¢
terminologiczny problem dotyczacy ruchéw dziatajacych na terenach Europy i Ameryki
Péocnej w XIX i XX wieku, ktore czasem co prawda odwolywaty si¢ do tradycji

sufickiej, mysli jej czolowych przedstawicieli czy tez stosowanych metod,

47 N. Levtzion, Muslims and chiefs in West Africa: a study of Islam in the Middle Volta Basin in the pre-
colonial period, Oxford 1986, ss. 7-8, za: Ibid., s. 328.

48 By¢ moze aktualnie ze wzgledu na fale migracji ludno$ci muzutmanskiej do Europy po 2014 roku
w niektorych panstwach islam nie jest juz wyznaniem mniejszosciowym, jednak ze wzgledu
na omawianie mys$li Shaha wydarzenia majace miejsce dwadziescia lat po jego $mierci wydaja si¢
nieistotne.

49 Zob. np.: D.M. Borchert, Encyclopedia of Philosophy, Detroit 2006, t. 9, s. 300; T. Gadacz, B. Milerski
(red.), Religia: encyklopedia PWN, Warszawa 2003, s. 153; Z. Landowski, Sufizm, op. cit., s. 14; L.
Ridgeon (red.), The Cambridge Companion to Sufism..., op. cit., s. XVI.
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ale w niewielkim stopniu eksponowaty przynalezno$¢ do islamu lub nawet nie czynity
tego wecale. Poczatkowo w literaturze fachowej zaczeto je nazywaé neosufickimi,
lecz ze wzgledu na liczne roznice migdzy tymi ruchami, a nowymi bractwami
zaktadanymi na terenach bliskowschodnich i reformowanym sufizmem — wzgledem
ktérych pierwotnie bylo uzywane to okreslenie — coraz czesciej w krytycznej dyskusji
mozna spotka¢ si¢ z terminem ,sufizm zachodni” (Western Sufism). Okreslenie to
uzyskuje coraz wicksza liczbe zwolennikow®®, co wskazuje na jego wicksza precyzje
w opisie zjawiska, do ktorego si¢ odnosi. Dolaczenie przymiotnika ,,zachodni”
wskazuje przede wszystkim na teren czy kulturowo uwarunkowang mentalno$¢
audytorium, do ktorego s3 kierowane dzialania podejmowane przez przedstawicieli
owych ruchéw. Natomiast na dalszy plan zostaje odsuni¢gta odmiennos$¢ tych ruchéw
wzgledem klasycznego sufizmu.

Poczatek sufizmu zachodniego zwigzany jest z migracjami rozpoczetymi
pod koniec XIX wieku. Mimo tego, ze mysl suficka przenikala do krajow kultury
zachodniej wiele wiekdw wczesniej, popularnos¢ ruchéw zwigzanych z sufizmem
w krajach Europy i Ameryki pojawita si¢ wraz z naplywem emigrantow z Bliskiego
Wschodu w XIX i XX wieku. Niektorzy z przybywajacych do krajow Zachodu byli
zwigzani z sufizmem, jak byto chociazby w przypadku ojca Idriesa Shaha, Sidara Ikbala
Alego Shaha. Jednocze$nie miata miejsce kolonizacja Maghrebu, w zwigzku z czym
wielu Europejczykow podrozowalo lub osiedlito si¢ na terenach, gdzie dominowata
kultura arabsko-muzutmanska. Dzigki temu mozliwa byta szybsza wymiana informacji,
takze tych dotyczacych zycia kulturalnego czy religijnego. Dodatkowo w tym czasie
rosto zainteresowanie Orientem, okultyzmem 1 ezoteryzmem, dzigki czemu
przedstawiciele bractw sufickich szerzacy swoje nauki wérdd oso6b zachodniego obszaru
kulturowego nie mieli wigkszych trudnosci z docieraniem do audytorium
zainteresowanego ich przekazem. Trudno jest okresli¢ doktadny czas pojawienia si¢
ruchéow sufizmu na terenach Europy 1 Ameryki Podlnocnej, ale mozna uznad,
ze uksztattowaly si¢ one w wyniku zderzenia dwodch kultur — lacinskiej i arabsko-
-muzutmanskiej — oraz ze byly one jednym z wynikdw proby ich wzajemnego
uzgodnienia. Zbigniew Landowski zauwaza, Ze:

Chociaz nowe twarze sufizmu powstawaty glownie wsrdd imigrantow [...],
to jednoczes$nie trwat proces zaangazowania si¢ wielu europejskich neofitow

% Np. prof. Mark Sedgwick, ktory poczatkowo w swoich publikacjach postugiwal sie terminem
»heosufizm”, ostatecznie monografi¢ opublikowat pod tytutem Western Sufism.
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w tworzenie ruchdéw i struktur o charakterze sufickim, synkretycznym,
odwolujagcym si¢ do sufizmu, szczegoélnie wsrod kregdw ezoteryczno-
okultystycznych®,

Mozna zatem powiedzie¢, ze wazng sitg byla nie tylko imigracja, ale takze
ujawniajgca si¢ w ludziach Zachodu potrzeba poznawania orientalnych kultur
czy poszukiwanie nowych sposobow ukierunkowania swojej religijnosci.

Uznaje si¢, ze pierwszym imigrantem, ktory prezentowal swojg interpretacje
sufizmu wérod przedstawicieli kultury zachodniej byt Inayat Khan®2. Zajmujacy sic
wspotczesnym islamem i neosufizmem Mark Sedgwick za gtownych przedstawicieli
sufizmu zachodniego uznaje miedzy innymi Inayata Khana i Idriesa Shaha®, natomiast
Zbigniew Landowski dokonuje bardziej szczegdtowego podziatu, klasyfikujac ldriesa
Shaha do neosufizmu, a Inayata Khana do parasufizmu. Klasyfikowanie tak réznych
0sob, jako przedstawicieli ruchu o jednej nazwie ,,neosufizm” czy ,,sufizm zachodni” —
co ma miejsce w literaturze anglojezycznej — stwarza metodologiczne problemy
z jednorodnym opisem zjawiska i wyodrebnieniem Scistych cech charakteryzujacych
wszystkie bractwa powstale w wyniku ich dziatalno$ci. By¢ moze ze wzgledu
na te trudno$ci Zbigniew Landowski podejmuje wstepng probe zakreslenia bardziej
szczegotowych linii podzialu miedzy ruchami deklarujacych swoja przynaleznosé
do tradycji sufickiej, ale niekoniecznie islamskiej. Wyodrgbnia on miedzy innymi ruchy
neosufickie i parasufickie®®. Landowski jako neosufizm okresla:

Konfesje synkretyczne, siggajace do tradycji mistycyzmu muzulmanskiego,
zawierajagce w doktrynie wiele elementdw sufizmu, ale tworzgce ,,nowa
jako$¢” religijng 1 najczeSciej traktujace islam jako jedng z wielu
dopuszczalnych form wiary. W ich doktrynach przewazaja elementy wyznan

hinduskich i dalekowschodnich, ktore swego czasu, w bardziej okrojonych
wariantach, zostaly zaimplementowane w sufizmie.

Natomiast ruchy parasufickie charakteryzuje w nastepujacy sposob:

Do tej grupy zaliczam sekty i organizacje powolujace si¢ na sufickie
i muzulmanskie korzenie, ale najczesciej elementy te sa powierzchowne,
a same konfesje sa konglomeratami réznych ruchow ezoterycznych

51 Z. Landowski, Sufizm, op. cit., s. 221.

52. 0. Hammer, Sufism for Westerners..., op. cit., s. 134; Z. Landowski, Sufizm, op. cit., s. 229.

58 M. Sedgwick, The Reception of Sufi and Neo-Sufi Literature, [w:] Sufis in Western Society: Global
Networking and Locality, London 2009, s. 184.

54 Wspolczesne grupy zwigzane z sufizmem na Zachodzie Landowski dzieli w nastepujacy sposob: nurty
i stowarzyszenia sufickie na Zachodzie ,,formalne i rzeczywiste stosowanie si¢ do religijnego prawa
muzutmanskiego (szariatu), niezaleznie od tego, jak dalece zostalo zmodyfikowane”, neosufickie,
parasufickie, okotosufickie ,,w $ladowych ilosciach czerpig z tradycji sufizmu nietraktowanego jako
mistycyzm muzulmanski”, Z. Landowski, Sufizm, op. cit., ss. 223-336.

%5 Ibid., s. 226.
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i mistycyzmoéw, zazwyczaj indyjskiego i dalekowschodniego pochodzenia
(joga, zen itp.). Czesto deklaruja przynaleznos¢ do $wiata islamu Iub ruchow
sufickich [...], ale jest ona iluzoryczna, w praktyce bowiem nie uznaja
zwierzchno$ci tradycji muzulmanskiej czy szariatu nad regutami Zzycia
religijnego wilasnej konfesji. Ich doktryny maja uniwersalistyczny,
synkretyczny charakter®®,
W ten sposob Landowski czyni jako$ciowe rozrdéznienie migdzy naukami
1 dziataniami prezentowanymi przez tych dzialaczy. Warto wiec zwroci¢ uwage na to,
ze cho¢ w opracowaniach anglojezycznych obaj me¢zczyzni sg porownywani do siebie
jako przedstawiciele tego samego ruchu sufizmu zachodniego, to w literaturze polskiej
Shah jest $cislej taczony z tradycyjnym przekazem nauk sufickich niz Inayat Khan,
cho¢ w obu przypadkach podkresla si¢ uniwersalizujace podejscie do nauk i praktyk.
Najbardziej widoczng roznica migdzy sufizmem zachodnim a klasycznym
sufizmem jest kwestia podejscia i eksponowania powigzania z islamem. Olav Hammer
po przebadaniu podobienstw i roznic sufizmu islamskiego (Islamic Sufizm)
i zachodniego neosufizmu (Western neo-Sufism) wyroznit pig¢ elementow, ktore
wydaly mu si¢ charakterystyczne i odrézniajace jedne ruchy od drugich. Hammer
zauwaza, ze w sufizmie islamskim: po pierwsze cztonek zakonu staje si¢ silnie
zwigzany z czgsto rozlegla spoteczno$cia, po drugie wierzenia i praktyki maja swoje
zrodlo w tradycji muzutmanskiej, po trzecie sg silnie wydzielone role mgzczyzn
i kobiet, po czwarte nauki rozprzestrzeniajg si¢ gtownie przez kontakty osobiste,
po piate kluczowe znaczenie ma poprawno$s¢ wykonywanej praktyki. Natomiast
w zachodnim neosufizmie: po pierwsze grupy sa mate lub ich nie ma, po drugie
uniwersalne wierzenia moga by¢ potaczone z innymi religiami zaleznie od srodowiska,
po trzecie kobieta moze zajmowa¢ wazne stanowiska, po czwarte nauki
rozprzestrzeniaja si¢ glownie poprzez ksiazki, po piagte Kluczowe znaczenie ma
doswiadczenie®’. Okazuje si¢ zatem, ze cze$¢ elementdow wyrdzniajacych zdaniem
Hammera sufizm islamski od zachodniego neosufizmu to kwestie silnie zwigzane
z kulturg 1 Srodowiskiem, jak na przyktad role kobiet i mezczyzn, rozlegto$¢ siatki
spotecznej, ktorg okresla si¢ jako rodzing lub bliskich, umiejetnos¢ czytania
1 popularnos¢ ksigzek, a ostatecznie nawet elementy religijne mozna by uznaé
za wptywy kulturowe.
Poza elementami kulturowymi i rysem religijnym Hammer wyr6znia ostatni

element, jakim jest podkreslanie wagi poprawnosci wykonania praktyki

%6 |bid., ss. 228-229.
57 0. Hammer, Sufism for Westerners..., op. cit., s. 139.
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lub do$wiadczenia. Pojawia si¢ jednak pytanie, co to oznacza, ze praktyka jest dobrze
wykonana. Czy chodzi jedynie o poprawne wykonanie aktow zewnetrznych 1 to jest
kluczowe dla sufizmu islamskiego? Czyz jednak sufi i wielu teologow muzutmanskich
nie zgodzi si¢ z tym, ze aby praktyka byla w pelni prawidtowo wykonana, musi za nig
sta¢ odpowiednie doswiadczenie wewnetrzne? Przyktadowo Javad Nurbakhsh przytacza
wiele przyktadow na to, ze praktykujac nawrdcenie, zal i skruch¢ mozna doswiadczy¢
zrealizowania tych wlasciwosci na roznych etapach 1 dopdki nie osiggnie si¢
doskonatosci, to praktyka nie jest w pelni prawidtlowo wykonana. O doskonatosci
mozemy mowi¢ wtedy, kiedy nastepuje: ,,Odwrdcenie si¢ od wszystkiego innego
niz Bog; to jest zal i skrucha doskonatych poérdéd prorokéw i przyjaciol Boga™®.
Wydaje si¢ zatem, ze Hammer nie do konca ma racj¢ wskazujac na rozbiezno$¢
w zakresie poprawno$ci wykonanej praktyki a rozwijaniem doswiadczenia. By¢ moze
sa to elementy, ktore rzucaja si¢ w oczy, ale doktrynalnie nie mozna si¢ zgodzi¢ na takie
rozrdznienie migdzy omawianymi ruchami.

Dodatkowo nalezy podkresli¢, ze cho¢ Hammer pisze, ze w neosufizmie
zachodnim przekaz nauk dokonywany jest za posrednictwem ksigzek, to nie wydaje si¢
wiarygodne, by rola nauczyciela i bezposredniego przekazu zostata tam pominieta,
gdyz w tradycji sufickiej obecne jest przekonanie, ze do pewnych etapéw rozwoju
cztowiek nie jest w stanie dotrze¢ bez przewodnictwa®®. W tym przypadku takze
bezpieczniej jest uznac, ze przekaz dokonywany przy pomocy publikacji jest elementem
widocznym, lecz trudno ocenié, czy jest dominujacy lub wazniejszy niz uczenie si¢
bezposrednio od nauczyciela.

Powr6¢my jednak do problemu zaleznosci sufizmu zachodniego od nauk islamu.
Uwaza sig, ze uniwersalizujaca, ponadwyznaniowa interpretacja sufizmu,
ktéra dopuszcza oddzielenie tego ruchu od religii islamu to podejScie nowe,
Charakterystyczne wlasnie dla sufizmu zachodniego. We wstepie do The Sufis Shaha
Robert Graves pisze, ze sufi: ,,chcg podkresli¢, ze sufizm jest wewnetrznym nauczaniem
we wszystkich religiach”®, a w encyklopedii PWN czytamy:

W latach 60. XX w. w Europie i Stanach Zjednoczonych rozpowszechnit si¢
kierunek sufizmu gloszacy, ze sufizm wykracza poza islam, gdyz ze wzgledu

%8 J. Nurbakhsh, Sufism IV: Repentance, Abstinence, Renunciation, Wariness, Humility, Humbleness,
Sincerity, Constancy, Courtesy, New York 1988.

%9 J. Nurbakhsh, In the Tavern of Ruin, London 1992, s. 121.

60 R. Graves, Introduction, [w:] The Sufis, London 2015.
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na sposob widzenia $§wiata mozna go laczy¢ z kazdym systemem religijnym;
teoretykiem tego kierunku byt Idris SzahS!,

Nalezy jednak zauwazy¢, ze podobne wypowiedzi, wskazujagce na obecnosé
wlasciwego odniesienia do tego, co boskie, prawdziwe i wieczne w rdznych systemach
religijnych pojawiaty si¢ u innych, uznanych mistrzow sufickich. Przywotajmy
chociazby stowa Suhrawardiego:

Strzez si¢ przywigzania do tylko jednej religii, odrzucenia innych jako
niewiary. Czynigc to, stracisz co$ niezwykle cennego i nie osiggniesz
prawdziwej wiedzy o rzeczywistosci. Sprobuj uczyni¢ siebie czym$ [w
rodzaju] Pierwszej Materii dla wszystkich religijnych form i wierzen. Bog

jest madrzejszy i wigkszy niz bycie przywiazanym do jednej religii i

pomijanie innych. Mowi nam — w ktoérakolwiek zwrécisz si¢ strone, z

pewnoscig bedzie sie tam znajdowata Moja twarz®2.

Skoro tak wielki nauczyciel jak Suhrawardi wypowiadajac podobne stowa nadal
jest uznawany za przedstawiciela sufizmu, to moze pojawi¢ si¢ pytanie, dlaczego
Idriesowi Shahowi odmawia si¢ tej przynaleznosci? Czy rzeczywiscie krytyka
skierowana w strong Shaha jako nauczyciela oddzielajacego si¢ od wyznania
muzulmanskiego jest zasadna 1 stosowna? Przyjrzyjmy sie jego podejsciu

do muzulmanskiego dziedzictwa.

2.3. Muzulmanskie elementy postawy Idriesa Shaha

Z jednej strony Idries Shah z pewno$cia wpisywal si¢ w tendencje
zaobserwowang w ruchach sufizmu zachodniego, by przedstawia¢ nauki sufickie jako
uniwersalne, niekoniecznie zwigzane z wyznaniem. Czy jednak Idries Shah
rzeczywiscie nie odwolywat si¢ do podstawowych zasad tradycji muzulmanskie;j,
jak si¢ mu zarzucato? A moze w swoim nauczaniu kladl nacisk na ich esencje,
ich zasadnicze watki w kontekscie rozpoznania natury cztowieka, porzucajac wszelkie
mozliwe odwotania do elementéw kulturowych religii (w tym stosowanie takich
terminow jak ,,Bog”, ,,Prorok” czy ,,Koran”)?

Rozwazajac t¢ kwestic na poczatek warto przypomnie¢ podzial na ruchy
neosufickie i parasufickie, jakiego dokonuje Landowski, opisujac ruchy
zaklasyfikowane jako z sufizm zachodni. Ruchy parasufickie (m.in. dziatalno$¢ Inayata

Khana) w duzym stopniu oddalaja si¢ od islamu, poniewaz nie uznaja Szariatu nawet

61 T. Gadacz, B. Milerski (red.), Religia..., op. cit., ss. 153—154, uzyto spolszczonego zapisu nazwiska.
62 7a: E. Wnuk-Lisowska, Islam, op. cit., s. 15. W polskim przekladzie zastosowano nastepujacy zapis
nazwiska: Sohrawardi.
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w mato ortodoksyjnej interpretacji. Zaklasyfikowanie Shaha jako przedstawiciela
neosufizmu, a nie parasufizmu, moze by¢ zwigzane migdzy innymi z uznaniem przez
Afganczyka zwierzchnosci tradycji muzulmanskiej nad wtasnym zyciem, cho¢ nie byt
on skltonny do publicznego manifestowania swojej przynaleznosci religijne;j.
Taka postawa mogta by¢ podyktowana kilkoma wzgledami.

Nalezy pamigta¢, ze nauki Shaha byly skierowane do przedstawicieli kultury
zachodniej, ktérzy nie uznajg autorytetu proroka Mahometa czy objawienia Koranu.
Powotywanie si¢ na nie mogloby tworzy¢ niepotrzebng roznice mie¢dzy Shahem,
ktory byt przeciez w potowie Szkotem, a osobami, ktore chciaty skorzysta¢ z jego
nauczania. Zwracajac si¢ do audytorium wychowanego w kulturze zachodniej, tatwiej
moglo by¢ postugiwaé si¢ terminami znanymi Owczesnemu Europejczykowi,
nawigzywac¢ do wynikdw najnowszych badan naukowych, a w ten sposob przekazywac
sensy wybranych przekazéw tradycji muzutmanskiej, bez cytowania swietych tekstow,
ktore prawdopodobnie bylby niezrozumiate dla odbiorcy.

Brak eksponowania wlasnego wyznania mogl takze wigzaé si¢ ze specyfika
szkoty sufickiej, ktorej byt przedstawicielem. Shah uwazat siebie za czlonka jednego
z najliczniejszych i najbardziej popularnych zakonéw sufickich — nakszbandijji®,
ktore to bractwo swojg nazwe¢ wywodzi od zalozyciela, ktorym byt hodza Baha ad-Din
Muhammad Ibn Muhammad Nakszband (1318-1389)%. Przedstawiciele szkoty
nakszbandijji uwazaja siebie za straznikéw praktyki proroka Mahometa®®, wiec nalezy
uzna¢ — o ile, oczywisScie, zalozy si¢, ze nie byl on hipokrytg — ze wazna byta dla niego
nie tylko kwestia dziedzictwa nauk islamu, ale takze prawowierne zachowanie tych
nauk. W Drodze Sufich Shah migdzy innymi omawia bardziej szczegdlowo cztery
zakony sufickie, a o zakonie nakszbandijji pisze w nastepujacy sposob:

Poniewaz czlonkowie bractwa nie wyrézniali sie strojem i nie starali sie
przyciaga¢ uwagi spoleczenstwa, uczonym nie udato sie zrekonstruowaé

historii zakonu i czesto trudno jest ustali¢, kto do niego nalezal. Dziatalnos¢

zakonu przyczynita si¢ do umocnienia islamu w Azji Srodkowej, totez jego

czlonkowie generalnie uchodzg za poboznych muzutmanéw®,

63 Z. Landowski, Sufizm, op. cit., s. 55.

84 Zyciorys zatozyciela bractwa oraz losy szkoty opisuje m.in.: Ibid., ss. 187-191; J. Nurbakhsh, Sufi
symbolism: the Nurbakhsh encyclopedia of Sufi terminology, London-New York 1993, t. 7, s. 177.
Nurbakhsh podaje takze alternatywng lini¢ przekazu rozpoczynajaca si¢ od Ma’rufa Karhki’ego (zm.
815).

8 A.S. Megan, Nagshbandi Sufi Order, [w:] Encyclopedia of Islam, J.E. Campo (red.), New York 2009,
s. 517.

6 . Shah, Droga Sufich, T. Bieron (ttum.), Poznan 2009, s. 132.

32



A w innym miejscu dodaje, ze jest to ,,zakon skupiajacy tych, ktorzy umieja

”%7 Wydaje sie, ze to, w jaki sposob Idries Shah

zajrze¢ pod powierzchni¢ rzeczy
prezentowal sufizm odbiorcy =z kultury =zachodniej, byto probg zajrzenia
pod powierzchni¢ kulturowych praktyk ludowych wierzen. Starat si¢ on oddzieli¢ forme
zewngtrzng, ktora jest dostosowana do czasu, miejsca i odbiorcéw, od ponadczasowego
przekazu sufizmu. Przez to nauczatl sufizmu rozumianego jako religia uniwersalna
lub nawet jako filozofia, gdyz w niewielkim stopniu postugiwal si¢ on jezykiem
teistycznym.

Prawdopodobnie przez to uniwersalizujace podejscie, odchodzace od kultowego
czy kulturowego rozumienia sufizmu, uwaza si¢ czasami, ze interpretacja sufizmu
dokonana przez Idriesa Shaha bardziej zbliza go do tradycji malamati
niz do ortodoksyjnego islamu®. Cecha charakterystyczng ruchu malamati jest miedzy
innymi przykladanie duzego znaczenia do praktyki pamigtania (dhikr) oraz to,
ze jego przedstawiciele odrzucaja publiczne praktyki religijne, argumentujac,
ze ego moze przy ich pomocy poszukiwaé spotecznej akceptacji. Z tego powodu
przedstawiciele ruchu czgsto byli oskarzani o niewywigzywanie si¢ z muzutlmanskich
obowiazkow®. Za interpretacja sugerujaca, ze nauczanie Idriesa Shaha bliskie bylo
tradycji malamati, przemawia miedzy innymi jedna z hipotez, wedlug ktorej zakon

nakszbandijji pozostawat pod wplywem tej tradycji’®.

Potwierdzeniem moze by¢
réwniez zachowanie Shaha, ktory nie eksponowal na zewnatrz swojego odniesienia
do islamu, cho¢ jak czytamy we wspomnieniach jego corki Sairy, wiara muzulmanska
byta w domu rodzinnym ceniona i podtrzymywana’.

To wlasnie na podstawie wypowiedzi Sairy Shah mozna wnioskowac
0 sposobie, w jaki Idries Shah odnosit si¢ do tradycji muzulmanskiej. Przemyslenia
Sairy z jednej strony ukazuja jej indywidualng S$ciezke odkrywania znaczenia
tozsamosci religijno-kulturowej, a z drugiej strony stanowig informacj¢ na temat
charakterystycznego dla afganskiej wyzszej klasy spotecznej sposobu myslenia o religii,

warto$ciach 1 kulturowej specyfice Afganistanu, ktore jako intelektualne dziedzictwo

67 1bid., s. 133.

8 D.M. Borchert, Encyclopedia of Philosophy..., op. cit., t. 9, s. 311; L. Ridgeon (red.), The Cambridge
Companion to Sufism..., op. cit., s. 244,

69 S, Mark, Malamati Sufis, [w:] Encyclopedia of Islam, J.E. Campo (red.), New York 2009, s. 450;
bardziej szczegdtowe informacje na temat tradycji malamati zob. J. Nurbakhsh, Sufi symbolism..., op. cit.,
t. 7, ss. 143-149.

03, Mark, Malamati Sufis..., op. cit.

" Por. S. Shah, Cérka bajarza: w poszukiwaniu mitycznego Afganistanu, P. Korombel (thum.), Warszawa
2005.
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byly przekazywane w jej rodzinie, mi¢dzy innymi przez wychowujacych ja ojca
1 dziadka. Z tego drugiego punktu widzenia stanowig one posrednig informacj¢ na temat
sposobu myslenia rowniez Idriesa Shaha.

Saira w ciekawy sposob oddaje roznice miedzy nauczaniem sufickim
a fundamentalnym islamem w swojej autobiograficznej ksiazce Corka bajarza, w ktorej
kilkakrotnie podejmuje rozwazania na temat religijnosci. Pisze:

Chociaz $wiat sklonny jest postrzega¢ podzialy wewnatrz islamu
w kategoriach szkoét i idei, moim zdaniem prawdziwa granica przebiega
znacznie glebiej. Dzieli ona tych, ktorzy trzymaja si¢ litery muzutlmanskiego
prawa, i tych, ktorzy wyznaja jego wewngtrzne wartosci. Na jednym krancu
spektrum sa fanatycy, religijni zeloci; na drugim islamscy mistycy, zawsze
niezwykle popularni w Afganistanie.

Saira za najbardziej istotne kryterium uznaje rozrdznienie tego, co stanowi
zewnetrzng praworzadno$¢, od tego, co jest domeng wewngetrznej postawy. Podobne
stanowisko prezentuje nie tylko Idries Shah, lecz rowniez wielu przedstawicieli tradycji
sufickiej. Podkres$laja oni uniwersalny charakter takich warto$ci jak mito$¢, prawda
czy mitosierdzie, ktore stanowig istotng cz¢$¢ nauk 1 wyjasnien o charakterze
religijnym, nie tylko muzulmanskim. Pomoc w nakierowaniu cztowieka
na doswiadczenie zrodla tych wartosci jest — wedtug tradycji sufickiej — jednym
z wazniejszych celow religii, celow o charakterze wewngtrznym. Natomiast nie da si¢
pomina¢ tego, ze to, co wewnetrzne, zawsze manifestuje si¢ poprzez to, co zewngtrzne.
W roznych kregach cywilizacyjnych 1 kulturowych obserwujemy r6znorodnos¢
koncepcji, termindéw, doktryn 1 praktyk, ktore maja pomoc w zrealizowaniu
wewnetrznego celu religii. Dostowno$¢, bezrefleksyjnos¢, lenistwo, duma zwigzana
z wlasng tradycja 1 inne negatywne sklonnosci cztowieka moga doprowadzi¢ do tego,
co Saira nazwala trzymaniem si¢ litery prawa. W takim przypadku zachowana zostaje
jedynie zewngtrzna forma, ktora jest powielana bez uwzglednienia wewngtrznego celu,
ktéry ma za jej posrednictwem by¢ realizowany.

Podobny poglad znajdujemy u innego przedstawiciela elit intelektualnych
Afganistanu — u profesora Madzruha. Saira spotyka go podczas swej podrozy
do Afganistanu i twierdzi, ze uosabia on jej wyidealizowany Afganistan. By¢ moze
ocenia tego czlowieka odwotujac si¢ migdzy innymi do jego postawy wzgledem

religijnosci 1 wiary. W rozmowie z Sairg prof. Madzruh mowi:

2 1bid., s. 148.
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Fundamentalizm jest obcy Afganczykom. To nie jest prawdziwy islam [...].

W  Afganistanie mamy wlasng tradycj¢ islamu. Koncentrujemy sig

na sprawach wewnetrznych, absolutnych, nie na rzeczach zewngtrznych —

rytuatach czy zaleceniach dotyczacych ubioru. Co rytualy maja wspdlnego

z istotg czlowieczenstwa?’®

Tego rodzaju poglady sa mocno zblizone do stanowiska przekazywanego jej

w domu przez ojca i dziadka, jak rowniez z podejSciem prezentowanym przez tradycje
sufickg. Dzicki wspomnianej rozmowie dla Sairy mozliwe staje si¢ usytuowanie jej
rodziny w odniesieniu do szerszego S$rodowiska moralno-intelektualnego. Poglady,
wartosci, sposob rozumienia §wiata przekazywane w jej rodzinie przestajg by¢ czyms
unikalnym 1 wyjatkowym, a nabieraja znaczenia jako kontynuacja tradycji myslenia
charakteryzujacej afganskie elity oraz sktanianie si¢ tej narodowosci ku konkretnym
zapatrywaniom na rolg religii w zyciu czlowieka. W swoich przemysleniach Saira
posrednio ujawnia, jaka religijno$¢ byta nauczana w jej domu:

Czutam wspdlnote z niedocenianymi islamskimi warto$ciami poznanymi w

dziecinstwie — teraz prawie zapomnianymi w zmieniajagcym si¢ $wiecie

islamu. Gdy dorostam i zrozumiatam, jak bardzo liberalnie mnie wychowano,
zastanawiatam sie, czy w ogdle mam prawo nazywaé sie muzulmanka’.

Ta wypowiedz jednoznacznie wskazuje, ze Saira czuje si¢ muzutmanka, ze jest
to wazng czgscig jej tozsamosci religijnej 1 kulturowej, cho¢ jest Swiadoma odmiennosci
mi¢dzy wlasng postawag wzgledem religii a postawami tych, ktorzy czgsto nazywaja
siebie muzulmanami. Zostata wychowana tak, by jej kultura i zapatrywania religijne nie
oddzielaly jej od spoteczno$ci brytyjskiej, w ktorej mieszkala, a jednocze$nie tak,
by zachowac religie przodkow. Dopiero konfrontujac dwa modele islamu — ten poznany
w domu 1 ten praktykowany przez typowych Afganczykéw — zrozumiata specyfike
1 odmienno$¢ nauczania przekazywanego przez cztonkoéw jej rodziny od praktyk
1 zapatrywan religijnych obecnych wérdd innych muzutmanow.

Jednoczesnie liberalne podejscie do tematu islamu wcale nie oznacza, ze wiara
w jej rodzinnym domu byta traktowana niepowaznie czy powierzchownie. W innym
miejscu Saira dodaje:

Jako dziecko dowiedziatam si¢, ze Zaden wierny nie powinien pretendowac

do miana muzutmanin, oznacza ono bowiem tego, ktory poddal si¢ woli
Boga, a kto moze si¢ pochwali¢, iz sprostal temu zadaniu? Tego rodzaju

3 1bid., s. 128.
™ 1bid., s. 157.
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podejscie, odrzucajgce religijne etykietki, jest typowe dla dziedzictwa
afganskich sufi’®.

Swoje poszukiwania tozsamosci kulturowej sama Saira podsumowuje stowami:
., Moja ojczyzna jest zestaw wartoéci”’®. Wydaje sie, ze zdanie to w duzej mierze oddaje
postawe jej ojca wzgledem religii i istotny watek jego nauczania. Dla rodziny Shahow
istotg sufizmu byty wartosci, a nie konkretne elementy praktyk jak tance czy medytacje.
Cho¢ krytykowany za niestandardowe podejscie do religijnosci, wydaje sie,
ze przynajmniej corce Idries Shah przekazal to, co mozna uznaé za ponadreligijne,
uniwersalne wartosci ukazujace godno$¢ cztowieka oraz niedajace si¢ uja¢ w adekwatne
stowa 1 formy Zrédto tych wartosci.

Nalezy zatem podkresli¢, ze Shah nie oddzielat si¢ od tradycji muzulmanskie;j,

wregcz przeciwnie — bardzo ja powazal. Miat jednak powody, by nie manifestowac

publicznie swojej przynaleznos$ci wyznaniowe;.

3. Poszukiwanie istoty sufizmu

Pytanie o to, czy nauczanie Idriesa Shaha mozna zaklasyfikowaé jako sufickie
czy tez nalezy wobec niego stosowacé inng nazwe, jest de facto pytaniem o istote
sufizmu, na podstawie ktorej mozna by wyznaczy¢ kryterium klasyfikacyjne. Nalezy
zatem rozwazy¢ stanowisko paru grup zainteresowanych sufizmem, gdyz w rozny
sposob wyodrebniaja one istote sufizmu, a przez to w odmienny sposob klasyfikuja
dany ruch jako suficki, parasuficki czy tez heretycki.

Pierwszym  problemem jest sposob uzywania terminu  ,sufizm”
we wspotczesnych tekstach naukowych. Jak zauwazajg O’Fahey 1 Radtke:

Naukowcy zajmujacy si¢ klasycznym i $redniowiecznym islamem badaja
sufizm jako filozofi¢ mistyczng; we wspotczesnej historiografii islamskiej
terminu ,,sufizm” uzywana si¢ de facto jako synonimu popularnego islamu
lub jego organizacyjnych manifestacji w bractwach?’.

Roéznica zakresu znaczeniowego terminu ,,sufizm” w zalezno$ci od omawianego
okresu wptywa na problemy z klasyfikacja poszczegdlnych ruchéw 1 bractw,

jak rowniez staje si¢ podstawa do szukania bardziej precyzyjnych okreslen dla tych

7> 1bid., s. 148.

76 1bid., s. 25.

7 R.S. O’Fahey, B. Radtke, Neo-Sufism Reconsidered, op. cit., s. 54. Por. ,,By scholars of classical and
medieval Islam Sufism is studied as mystical philosophy, in modern Islamic historiography Sufism is
used de facto either as a synonym for popular Islam or for its organizational manifestations in the
brotherhoods” [ttum. UO].
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dziatan, ktore nakierowane sa raczej na aktywnos$¢ filozoficzng niz wyznaniowo-
-rytualng. Skoro — jak sugerujag O’Fahey i Radtke — termin ,,sufizm” uzywany jest przez
badaczy dla okreslenia klasycznej mysli sufickiej lub wspotczesnych wierzen
ludowych, ujawnia si¢ kolejny powdd, by zastanowi¢ si¢ nad istota sufizmu,
jak rowniez nad stosowaniem adekwatnych terminéw dla dziatan podejmowanych

wspotczesnie przez osoby deklarujace swoj zwigzek z sufizmem.

3.1. Rozne podejscia do zagadnienia sufizmu

W tekstach nauczycieli sufickich, migdzy innymi u Javada Nurbakhsha i Idriesa
Shaha, wyr6znionych jest kilka grup osob zainteresowanych studiowaniem zagadnien
dotyczacych sufizmu. Grupy te r6znig si¢ miedzy soba podejsciem do badanego tematu,
prezentuja odmienne motywacje w zakresie poznawania tradycji sufickiej, rozmaite
sprawy traktuja jako zasadnicze elementy nurtu, a w zwigzku z tym niejednakowo —
a nawet sprzecznie — oceniajg to, czy dzialania podejmowane przez dang osobe
czy grup¢ mozna zaklasyfikowaé jako nauczanie sufickie czy tez nie. Shah wyrdznia
dwie postawy wzgledem studiowania sufizmu: pierwsza prezentujg sufi, drugg —
religioniéci’®. Ta druga grupa zostata przez Nurbakhsha podzielona na dwie kolejne:
sufistow i sufiologéw. Przyjrzymy si¢ zatem, w jaki sposob przedstawiciele tych grup
postrzegaja istote sufizmu, jakie s3 konsekwencje stosowania kryterium
klasyfikacyjnego bazujacego na danym rozumieniu oraz jak nalezy oceni¢ dzialalno$¢
podejmowang przez Idriesa Shah zgodnie z tymi kryteriami.

Podstawowe rozroznienie postawy wzgledem nauczania sufickiego przewijajace
si¢ u wielu nauczycieli omawianej tradycji dotyczy sufich oraz oséb podgzajacych
czy tez podrozujacych Sciezka sufizmu i sufich. Sufi to ci, ktérzy osiagneli odpowiednio
wysoki stopien poznania siebie i doskonalo$ci etycznej, sa bliscy idealu Czlowieka
Doskonatego (insan-i-Kamil)’®, lub faktycznie go w pehi realizuja. Jest wiele
sposobow ujgcia stanu osob, ktorych mozna okresli¢ sufimi — jeden z nich podkresla ich
wiedze 1 czysto$¢: ,.ich serca sg o$wiecone, a ich zewnetrzna manifestacja czysta”go,
inne podkreslaja odmienne parametry. Nurbakhsh definiuje sufiego w nastepujacy

sposob: ,,Sufim jest ten, kto kocha Prawde, kto przez zrozumienie mitosci 1 oddania

8 Ang. religionist — termin ten zwykle ttumaczy sie jako ,,dewota”, lecz to pojecie nie oddaje znaczen,
ktore nadaja mu omawiani autorzy; 1. Shah, Knowing how to know: a practical philosophy in the Sufi
tradition, London 2020, s. 3.

" Suficki termin techniczny, zob. Rozdziat IV.

8 J. Nurbakhsh, Sufism I: Meaning, Knowledge and Unity, New York 1981, s. 40. Por. , their hearts are
illuminated and their outward manifestation is pure” [ttum. UO].
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zmierza do Prawdy i doskonatosci, ktore s wszystkim, czego szczerze poszukuje”8l.

Sufim jest ten, kto uzyskat okreslong wiedz¢ i doswiadczenie, ktore uczynily z niego
czlowieka odznaczajacego si¢ niespotykanymi i wyjatkowymi cechami. Jego zakres
rozumienia 1 do§wiadczenia jest wystarczajacy, by by¢ w stanie wzglgdem innych osob
spetnia¢ funkcje przewodnika na $ciezce i pomdc im zbliza¢ si¢ do tego stanu,
dlatego moze by¢ nazwany nauczycielem. Natomiast osoby podrézujace Sciezka
sufizmu to ci, ktorzy sg w trakcie doskonalenia siebie w zakresie etyki i poznania,
sg uczniami wymagajgcymi wsparcia w osobie nauczyciela, ale majg pragnienie
ujawnienia w sobie pelni czlowieczenstwa i1 zgodnie z zaleceniami realizujg
to pragnienie.

Rozréznienie migdzy dwiema wskazanymi postawami podkresla nierownosé
w zakresie aktualnego stanu duchowo-intelektualnego, ktéry nalezy uznac za znaczaco
odmienny. Jednak mimo ro6znic mozna wskaza¢ cz¢$¢ wspdlng dla sufich i osob
podrozujacych $ciezka — jest nig jedno$¢ w zakresie ukierunkowania dziatania i celu
do urzeczywistnienia. Wyznaczenie jednoznacznego kierunku pozwala na usytuowanie
osOb obu kategorii w znacznej bliskosci wzgledem istoty sufizmu ujawniajacej si¢
w literalnym znaczeniu arabskiego terminu tasawwuf, ktory tlumaczony jest jako

”82 a zatem stowo to

,sufizm”. Tasawwuf dostownie oznacza ,stawanie si¢ Sufim
wskazuje na pewnego rodzaju proces, ktorego kluczowymi elementami jest stan
docelowy oraz obecno$¢ dzialan zmierzajacych do przynajmniej cze$ciowej jego
realizacji. W obszarze znaczeniowym tego pojgcia zawierajg si¢ zardOwno ci, ktorzy
podrozuja Sciezka sufizmu, jak 1 ci, ktorzy ja ukonczyli lub sg temu bliscy. Z tego
powodu obie grupy mozna w kontek§cie omawianego zagadnienia traktowa¢ jako jedng
wspolng postawe wzgledem nauczania sufickiego, ktora w klasyfikacji Nurbakhsha
i Shaha okre$lana jest jako ,,sufi”.

Cechg charakterystyczng kolejnej postawy wskazanej przez wybranych dwoch
myslicieli jest proba uczynienia z sufizmu Kultu i niepodlegajacego zmianom systemu.
Ludzi, ktorzy prezentuja podobne podejscie, Shah okresla mianem religionistow.
Nazwa ta odnosi si¢ do tkwigcej w ludziach tendencji, by traktowac religi¢, metode
I proces nauczania jako system, kult i ruch dajacy sie okresli¢ przez ,,-izm”. Tendencja

ta moze si¢ ujawnia¢ zar6wno w osobach praktykujacych, jak i1 badajacych sufizm

81 J. Nurbakhsh, The Path: Sufi Practices, London; New York 2003, s. 17.
82 C.W. Ernst, Tasawwuf [Sufizm], [w:] R. Martin (red.), Encyclopedia of Islam and the Muslim Word,
New York 2003.
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»Z zewnatrz”, z punktu widzenia poszczegdlnych dyscyplin naukowych. Chcac
wyrézni¢ te dwie grupy ludzi Nurbakhsh postuzyt si¢ terminami bardziej
szczegblowymi 1 w pierwszym przypadku stosowal okreslenie ,,sufista”, a w drugim —
,,sufiolog”®. Cho¢ czesciowo oba terminy moga na siebie nachodzi¢, gdyz badacz
(sufiolog) moze by¢ zainteresowany rozwazaniem sufizmu jako kultu (co jest domena
sufisty), to zasadnicza linia podziatu przebiega na gruncie praktyki. O ile sufista moze
by¢ bardziej zaangazowany w nauczanie sufickie, moze sam praktykowac,
cho¢ z powodu btednego podejscia bedzie to praktyka zmierzajagca do mechanicznego
powtarzania i rytualizmu, o tyle termin ,sufiolog” odnosi si¢ do cztowieka,
ktéry posiada duzg ilo§¢ informacji na temat sufizmu, jego charakterystyki czy historii,
ale ktory nie realizuje w swoim zyciu wartosci promowanych przez sufizm®. Pojecie
»sufiolog” zawiera W sobie przede wszystkim zakres znaczeniowy odpowiadajacy
badaczom zainteresowanym sufizmem mi¢dzy innymi z punktu widzenia socjologii

religii, religioznawstwa czy kulturoznawstwa.

3.2. Sufizm — metoda zwiazana z procesem doskonalenia si¢ czy wyznanie

Pierwszy konflikt terminologiczny miedzy réznymi podej$ciami do sufizmu
sufich, sufistéw i sufiologéw pojawia si¢ juz w samej nazwie upowszechnionej
w jezykach europejskich, a mianowicie w terminie ,,sufizm”. Termin ten powszechnie
stosowany w naukach zachodnich — a pierwszy raz uzyty przez brytyjskich badaczy
pod koniec XIX wieku® — wywodzi sie z dolaczenia do stowa ,,sufi” koncowki ,,-izm”.
Przypomnijmy, ze sufi to cztowiek odznaczajacy si¢ wlasciwosciami na bardzo
wysokim poziomie, majacy niezwykle szeroki zakres doswiadczenia i rozumienia
zjawisk dotyczacych czlowieka 1 $wiata w wyniku tego, ze przeszedl proces
wewnetrznego doskonalenia si¢. Dodanie do tego stowa koncéwki ,,-izm” sugeruje
raczej organizacje¢, instytucje czy tez system, co oddala od istotowego znaczenia
sufiego.

Zwroémy uwage na to, ze termin ,sufizm” nie wskazuje na konieczno$¢
doskonalenia si¢ czlowieka podazajacego duchowa S$ciezka, lecz raczej
na przynaleznos¢ wyznaniowa czy uporzadkowanie organizacyjne. Natomiast

pierwotne pojecie tasawwuf z jednej strony wskazuje na stan docelowy, ktory ma by¢

8 Ang. sufiologist, J. Nurbakhsh, The path, op. cit., s. 30.
8 Ibid.
8 J.E. Campo (red.), Encyclopedia of Islam, op. cit., s. 639.
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osiggniety poprzez kontemplacje i1 praktyki, a z drugiej strony podkresla sam proces
doskonalenia si¢, w ktorym uczestniczy dana jednostka, proces realizacji etycznych
1 duchowych ideatéw. Niestety brak jest takich konotacji znaczeniowych w terminie
upowszechnionym w jezykach europejskich, co moze mylgco wptywaé na okreslanie
przedmiotu badan. Oryginalny termin — w przeciwienstwie do jego europejskich
thumaczen — nie kladzie nacisku na bycie cztonkiem systemu czy instytucji,
lecz na toczacy si¢ proces w kontek$cie celu, jak rdéwniez proponowane]
przez nauczyciela metody jego realizacji.

Nalezy przyzna¢, ze do$¢ zrozumiate jest podej$cie sufiologow, ktérzy badajac
sufizm niezbyt czesto odnosza si¢ do podobnego rozumienia tego zagadnienia.
Prawdopodobnie znajduje ono uzyteczne zastosowanie jedynie jako zaplecze
interpretacyjne, nie wskazuje natomiast konkretnego, tatwo dostrzegalnego przedmiotu
badan. Z naukowego punktu widzenia bardzo ci¢zko byloby wyodrebni¢ taki przedmiot
badan jak proces duchowy i uchwytywanie stanu docelowego dajacego si¢ opisac
jedynie w pojeciach metafizycznych, dlatego dla czesci oso6b prezentujacych podejscie
sufiologa procesualno$¢ nie bedzie czgsécia istotowa zjawiska z powodoéw problemow
metodologicznych.

Podobnie sufista, gdyby byt w stanie zobaczy¢ i1 zrozumie¢ proces stawania si¢
sufim, prawdopodobnie nie wpadtby w pulapke rytualizmu i1 stosowania praktyk,
nie wiedzac, dokad one zmierzaja. Wtedy skupilby si¢ raczej na procesie
niz na zewnetrznej formie, ktora niekoniecznie jest oznakg procesu stawania si¢ sufim.

Dodatkowo, poniewaz termin ,,sufizm” funkcjonuje jako etykieta oznaczajaca
pewnego typu wyznanie, to podobnie dzieje si¢ z nazwa ,sufi” na przyktad
w internecie, gdzie sufim czgsto okresla si¢ po prostu tego, kto deklaruje swoja
przynalezno$¢ do ruchu sufickiego czy wybodr zyciowej $ciezki bez wzgledu na poziom
jego doswiadczenia i urzeczywistnienia. Podobnie jak buddysta jest cztonkiem ruchu
wyznaniowego 0 nazwie buddyzm, a impresjonista ruchu malarskiego nazwanego
impresjonizmem, tak termin ,,sufizm” zdaje si¢ sugerowa¢ przynalezno$¢ wyznaniowa
sufich i czyni si¢ z nich cztonkéw okreslonego ruchu religijnego. Takie postugiwanie
si¢ tym terminem znosi roznice¢ nie tylko miedzy sufim a podazajacym Sciezka,
ale takze miedzy sufim a sufista. Jest to niezgodne z definicjami przytaczanymi
przez powazanych nauczycieli, ktérzy za sufiego uznawali jedynie taka jednostke,
ktora odznaczata si¢ okreslonym stopniem urzeczywistnienia sufickiej drogi.

Takze Shah podkres$la, ze Sufi to: ,nazwa dla zrealizowanej osoby, a nie ucznia
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czy nasladowcy”®®. Na szczeScie w opracowaniach naukowych badacze starajg sie
uwzglednia¢ stanowisko mistrzow $ciezki sufickiej i ich definicje sufich, dzigki czemu
zwykle termin ten stosowany jest do os6b o uznanym autorytecie z powodu swoich
osiggnie¢ duchowych, jak na przyktad do mistrzow z okresu klasycznego sufizmu
takich jak: Suhrawardi, Attar, Rumi czy El-Ghazali®’. Natomiast Landowski,
aby podkresli¢ przynalezno$¢ religijng, czgsto stosuje zestawienie ,,wyznawca
sufizmu”, ktore sugeruje, ze sufizm traktowany jest przez autora jako wyznanie,
a nie jako proces i metoda z nim zwigzana. Nalezy podkresli¢, ze w pismach sufich
na oznaczenie czlowieka bedacego w trakcie treningu nie pojawia si¢ nigdy
sformutowanie ,,wyznawca sufizmu”, lecz ,,podroézujacy” lub ,,podazajacy S$ciezka
sufizmu”, co takze sugeruje procesualne konotacje tego poje¢cia. Natomiast sami
mistrzowie suficcy nazywali siebie w roézny sposob, a najbardziej popularne okreslenia
to: stuga lub niewolnik (abid), asceta (zahid), derwisz lub fakir (w znaczeniu
zaawansowanego ascety), znajacy duchowg prawde (arif), duchowy podréznik (salik),
kochanek (ashiq)®. Okreslenia te wskazuja raczej na wewnetrzny stan lub osiggniete
cnoty niz odniesienie do konkretnego wyznania religijnego.

Rozwazanie sufizmu jako wyznania czy tez jako systemu religijnego moze by¢
podejsciem charakterystycznym dla sufistow 1 sufiologow. Dla sufisty wazna bedzie
deklaracja przynalezno$ci do danego ugrupowania religijnego, bycie czgscig systemu,
w ramach ktorego wypracowane sg pewne praktyki, ktorych powielanie ma prowadzi¢
do doskonatosci religijnej. Jesli kwestia religii jest dla kogo$ istotna, to owa deklaracja
przynaleznosci wyznaniowej bedzie wptywaé na okreslanie wilasnej tozsamosci,
a dopiero na dalszym planie znajdzie si¢ dociekanie istotnego znaczenia praktyk
i doktryn.

Natomiast sufiolog traktuje sufizm jako wyznanie migdzy innymi dlatego,
ze opieranie si¢ na deklaracji przynaleznosci religijnej 1 na obserwacji odniesienia
danego cztowieka do okreslonego ruchu religijnego utatwia klasyfikowanie roznych
osOb wierzacych bez dociekania ich rzeczywistego stanu duchowego i poziomu
rozumienia nauk religijnych. Sufiologowi byloby niezwykle trudno zmierzy¢
przy pomocy dostgpnych naukowo metod empirycznych, czy dana osoba rzeczywiscie

realizuje moralne 1 intelektualne idealy wynikajace z podazania $ciezkg duchowa,

8 |. Shah, Sufi Spiritual Rituals and Beliefs, [w:] idem, Sufi Thought and Action, London 2017, s. 39. Por.
»--.the name for the realised individual, not the learner or follower” [thum. UO].

87 Shah stosuje rozne warianty transliteracji tego nazwiska: Ghazali, Ghazzali, E1-Ghazali.

8 J.E. Campo (red.), Encyclopedia of Islam, op. cit., s. 639.
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bo w jaki sposdb naukowo stwierdzié, czy kto§ juz spelnia parametry, by nazwaé go
sufim, a jesli ich nie spetnia, to czego konkretnie jeszcze mu brakuje? Natomiast
uznanie sufizmu za wyznanie wydaje si¢ wskazywaé¢ na konkretny przedmiot badan,
w zakres ktorego niestety beda zaliczeni nie tylko prawdziwi sufi, ale takze sufisci,
a jednocze$nie wykluczeni beda ci sufi, ktorych dziatalno$¢ przybierze na tyle
odmienng form¢ zewnetrzna, ze nie zostang oni sklasyfikowani jako przedstawiciele
tego nurtu. Oczywiscie nie chodzi tutaj o krytyke podej$cia naukowego, lecz raczej
o wskazanie ograniczen wynikajacych z metody naukowej w stosunku do badania
postaw religijnych.

Wydaje sig, ze sufi beda jako istotowy element sufizmu wskazywaé wiasnie
na metode, ktora umozliwia zmian¢ wyznaczong przez proces stawania si¢
Cztowiekiem Doskonatym. Metoda taka zwigzana jest ze stosowaniem adekwatnych
narzedzi, ktére w danym czasie i miejscu moga ulega¢ zmianie. Wypracowywanie
takich narzedzi odbywa si¢ w ramach bractwa czy szkoty, a — zdaniem Shaha —
charakteryzuje je to, ze jesli jaka$ forma spetnita swoje funkcje, to juz si¢ jej nie
powiela, podobnie jak nie kontynuuje sie kuracji, jesli pacjent wyzdrowiat®, Zatem

tam, gdzie stosowana jest metoda suficka, nie pojawiaja si¢ dlugotrwate formy kultowe.

3.3. Sufizmu jako wyznanie — konsekwencje

Jesli interpretuje si¢ sufizm jako wyznanie, to koniecznym staje si¢ rozpoznanie
relacji tego ruchu religijnego wzgledem innych religii i odlaméw, pokazanie zar6wno
elementéw wspdlnych, jak 1 réznicujacych.

Wydaje si¢, ze skoro sufizm jest odlamem islamu, to z tg religia powinien on
mie¢ najwiecej cech wspolnych. Teolog Hossein Nasr podkresla, ze ,,Sufizm ma swoj

990

poczatek w koranicznym objawieniu W tym kontek$cie godne uwagi jest

nastepujace stwierdzenie zawarte w Encyclopedia of Islam:

Cho¢ europejscy badacze utrzymywali dawniej, ze Sufizm zapozyczat
w wigkszosci od wschodniego mistycyzmu chrzescijanskiego lub buddyzmu,
sami sufi uznawali Mahometa za swojego prekursora i za wzor doskonatosci
duchowej i moralnej®*.

8 |. Shah, Droga Sufich, op. cit., s. 261.

% S.H. Nasr, R. Jahanbegloo, In search of the sacred: a conversation with Seyyed Hossein Nasr on his life
and thought, Santa Barbara—Denver—Oxford 2010, s. 287.

1 J.E. Campo (red.), Encyclopedia of Islam, op. cit., s. 639. Por. ,,Although European scholars once
claimed that Sufism had been mostly borrowed from Eastern Christian mysticism or Buddhism, the Sufis
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Sugeruje ono, ze w dawniejszych badaniach zjawiska sufizmu dopuszczano
wicksza niz obecnie mozliwo$¢ zaklasyfikowania tego ruchu jako niekoniecznie
wywodzacego si¢ z tradycji islamu 1 jako blizszego innym religiom. By¢ moze
przychylenie si¢ do stwierdzenia, ze sufizm jest odtamem islamu wynika w duzej
mierze ze staran czynionych przez samych sufich, by na terenach, gdzie religia
dominujaca jest islam, zostali oni uznani nie za heretykoéw, lecz za prawowiernych
muzulmanow, ktérych nauki pozostaja w zgodzie z tradycja. Nalezy mie¢ na uwadze,
ze islam przewiduje surowe kary, w tym $mier¢, za odstepstwo od wiary i za herezje,
czego klasycznym juz przyktadem jest posta¢ El-Hallaja — sufiego, ktory w X wieku
zostat zabity za wykrzyknigte w czasie catkowitego polaczenia z Bogiem stynne stowa:
»Jestem Prawda”. Mozna powiedzie¢, ze w interesie nauczycieli sufickich byto
wykazanie, ze ich nauczanie 1 praktyki mieszcza si¢ w ramach obowigzujace;j,
ortodoksyjnej interpretacji islamu.

Dodatkowo dla sufiologa wazng kwestig moze sta¢ si¢ poszukiwanie poczatkow
sufizmu. Ustalenie, ze sufizm wywodzi si¢ z islamu, jest jednocze$nie wyznaczeniem
okresu granicznego, przed ktorym sufizm nie mogt istnie€. Zatem najwcze$niej mozna
o nim mowi¢ od drugiej potowy VII wieku, kiedy islam jako religia funkcjonowat juz
na szerszg skale. W badaniach naukowych poczatki sufizmu laczy si¢ z ascetami
zyjacymi na terenie Iranu i Iraku w okresie VIII i IX wieku®, a ewentualne
przedislamskie ruchy klasyfikuje si¢ jako prekursorow sufizmu. Zgodnie z takim
rozumieniem sufizmu wszelka mysl, ktora pojawita si¢ wczesniej niz w VII wieku
oraz ta, ktora nie odwotuje si¢ do tradycji muzutlmanskiej nie powinna by¢ nazwana
suficka.

Jesli sufizm klasyfikuje si¢ jako odlam islamu, to naturalng konsekwencja jest
oczekiwanie, ze osoby podazajace $ciezka sufizmu bgda uznawaé wszystkie dogmaty
islamu. Z pewnos$cig najwazniejszg zasadg zarowno dla ortodoksyjnych muzutmanéow,
jak i sufich jest twierdzenie o bozej jednosci (termin tawhid oznacza ,,jednoczy¢, stawac
si¢ jednym”®®). Oczywiscie niezgodnosci pojawiaja sie nie na poziomie deklarowanego
przyjecia tej koncepcji, lecz na poziomie interpretacji. Osoby, ktorych religijno$¢ opiera
si¢ na sporej dostownosci lub fanatyzmie, beda t¢ zasade wigza¢ z antropomorficznym

podejsciem do Boga, przeciwstawiajac istniejagcego Allaha nieistniejgcym innym

themselves considered Muhammad as their forerunner and the exemplar for spiritual and moral

excellence” [thum. UO].
%2 hid.
9 J. Nurbakhsh, Sufism I..., op. cit., s. 75.
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bogom. Dla sufich jednak tawhid jest stanem do osiggnigcia. Doswiadczenie jednoSci
(fana) i1 trwanie w niej (baga) jest zakonczeniem $ciezki doskonalenia si¢. Opis jednosci
moze dla niektorych wydawac si¢ panteizmem, jak przyktadowo w maksymie: ,,Jesli
wszystko innego-niz-On jest Nim, wtedy wszystko jest Jednym”, jednak nie chodzi tu
o doswiadczenie z poziomu materialno-zmystowego, lecz raczej intelektualno-
-duchowego. Jednos¢, ktorej doswiadczaja sufi, jest opisem stanu §wiadomosci. Javad
Nurbakhsh podaje, ze na poziomie wewnetrznej Swiadomosci postrzegany jest tylko
Bog, a na ostatnim etapie, czyli najglebszej wewnetrznej swiadomosci, istnieje tylko
Bog™. Bardzo wazne jest to, ze nie chodzi tu o przekonania, hipotezy, wierzenia
czy uprzedzenia, ale o bezposrednie doswiadczenie. Dostowne, zbyt sztywne
i fanatyczne rozumienie tej doktryny spowodowato zabicie wspominanego juz
El-Hallaja.

Prawdopodobnie zaréwno dla sufistow, sufiologéow, jak i wszystkich tych,
ktorzy nie doswiadczyli stanu jednosci, zasada tawhid bedzie przynajmniej w pewnej
czgsci niezrozumiata. Dlatego wszelkie rozwazania bgda co najwyzej metaforyczne.
Sufisci najprawdopodobniej potraktuja te doktryng¢ opierajac si¢ o antropologiczne
wyobrazenie Boga.

Nauczanie Idriesa Shaha odwolywalo si¢ do tekstow wielkich mistrzow
sufickich, ale nie nawigzywato bezposrednio do Koranu, sunny Proroka i typowych
muzulmanskich praktyk i rozstrzygni¢¢ doktrynalnych. Zgodnie z tym zaloZeniem
nalezy przyznaé racj¢ przytoczonym wczesniej opiniom Elwell-Suttona i Moore’a,

ktorzy nie uznajg Shaha za mysliciela sufickiego.

3.4. Sufizm jako metoda zwigzana z procesem — konsekwencje

Idries Shah przedstawia sufizm w znaczaco odmienny sposob, gdyz traktuje go
jako metode majacg shuzy¢ konkretnemu procesowi, procesowi stawania si¢
Cztowiekiem Doskonatym. Stwierdza on, ze ,,wedlug samych sufich ich wiedza istnieje

"% oraz przytacza stowa Raisa Tchagmaqzade’a: ,,Sufizm istnieje

od tysiecy lat
od zawsze”%. Zatem podwaza on poglad, by sufizm powstal dopiero po pojawieniu sie
islamu, cho¢ nie neguje tego, ze w tamtym czasie, na tamtym terenie 1 wsrdd zyjacych

wtedy ludzi przybrat on takg forme, ktéra dzi§ jest interpretowana jako wilasciwy

% J. Nurbakhsh, Psychologia Sufizmu: rozwazania nad etapami postepu i rozwoju psyche adepta Sufickiej
Sciezki, L. Lyp (thim.), Krakow 2000.

% |. Shah, Droga Sufich, op. cit., s. 14.

% 1bid., s. 259, w tlumaczeniu nazwisko spolszczone: Ra’is Czaghmagh.

44



sufizm. Przeciwstawia si¢ on takze, by idee sufickie $cisle taczy¢ jedynie z tradycja
islamu. Uwaza on, ze idee sufickie przejawiaja si¢ w mysleniu i dzialaniu wielu ludzi,
cho¢ w roznych kulturach, miejscach i1 czasach noszg one odmienne nazwy. Wskazuje
on, 7Ze:
...idee sufickie mozna znalez¢ nie tylko wsrdd prymitywnych plemion czy w
ksiazkach napisanych martwymi je¢zykami, ale réwniez w Zyciu
intelektualnym i duchowym ponad pigédziesigciu milionéw wspolczesnych
mieszkancow $wiata, czyli ludzi w jaki$ sposob zwigzanych z sufizmem?’.

Jesli sufizm istnieje od zawsze, a jego idee przejawiaja si¢ w przerdéznych
kulturach, to jak nalezy go rozumie¢? By¢ moze odpowiedzig bgdzie twierdzenie Shaha,
ze: ,,celem sufich jest doskonalenie ludzkiego umystu”®. Raczej mozna sie zgodzié
z twierdzeniem, ze od poczatku istnienia czlowieka, obecna jest w nim chegé
poszukiwania doskonalego stanu umyshu, che¢ poznania 1 zrozumienia siebie
1 otaczajacego S$wiata, che¢ doskonalenia siebie, che¢é¢ harmonijnego wspotzycia
z innymi. Mozna powiedzie¢, ze takie aspiracje sa wyznacznikiem czlowieka
i odrézniaja go od innych zwierzat, jako istot¢ postugujaca si¢ rozumem. Cigzko
wskaza¢ poczatkowy punkt, kiedy zrodzity si¢ w czlowieku podobnie pragnienia.
Istniejace od wielu tysiecy lat religie i1 filozofie, takie jak buddyzm czy starozytna
filozofia grecka wskazuja na wazkie problemy obecne w ludzkiej $wiadomosci
od tysigcleci. Przywolajmy raz jeszcze stowa prof. Madzruha — sufizm jest zwigzany
z czlowieczenstwem, wigc byt on obecny wsze¢dzie tam, gdzie ludzie dazyli do pelni
cztowieczenstwa, bez wzgledu na to, jakie byty ich uwarunkowania kulturowo-religijne.
Od wiekdéw w roéznych koncepcjach ktadzie si¢ nacisk na rozpoznanie natury ludzkiego
umystu, jego relacji do sfery cielesnej i1 takiego ich wykorzystania, by uzyskac stan
szczgsliwosci. Jesli nazwac sufizmem proces oparty na realizowaniu tkwigcego
w cztowieku pragnienia doskonatosci i szcze$cia oraz metod¢ umozliwiajaca dokonanie
tego, to mozna si¢ zgodzi¢ z Shahem, ze jest on zjawiskiem ponadreligijnym 1 ze cigzko
mowic o jego poczatku.

Javad Nurbakhsh zauwaza, ze mistrzowie sufickiej $ciezki podawali wielorakie
definicje sufizmu i sufiego, a réznice te wynikaly po pierwsze z faktu, ze kazdy mowit
na podstawie wilasnego doswiadczenia 1 osiggnie¢ duchowych, a po drugie z faktu,

ze brali oni pod uwage duchowe osiggniecia — a przez to zakres rozumienia — swoich

" 1bid., s. 16.
% 1bid., s. 13.
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shuchaczy®®. W swoim opracowaniu podaje on caly szereg roznych definicji sufizmu,
jednak przytoczymy tu jedynie dwie z nich. Abu Sa’id mowi, ze: ,,Sufizm sklada si¢
z dwoch rzeczy: patrzenia w jednym kierunku i zycia w jeden sposob”®
a dla Morta’isha: ,,Sufizm to pickno charakteru”!®l. Obie te definicje odwotuja sie
do etycznego wymiaru zycia cztowieka i nie sg zdeterminowane przez religijno-
-kulturowe uwarunkowania, dzigki czemu moga by¢ skierowane do oséb réznych
wyznan 1 prawidlowo przez nich zinterpretowane. Pierwsza z nich podkresla role
integracji w zyciu cztowieka polegajacej na byciu zdeterminowanym przez jeden,
najwazniejszy cel przewodni (cel ostateczny) i dziataniu tylko w taki sposéb, by ten cel
realizowaé. Druga definicja wskazuje na ide¢ doskonalenia siebie i ksztatcenia cnot
charakteru. Aby realizowa¢ te postulaty nie trzeba by¢é muzulmaninem ani nawet
czlowiekiem poboznym. W pracy autorka skupi si¢ na etycznym wymiarze $ciezki
sufickiej ze szczegdlnym uwzglednieniem problemu, w jaki sposdb poznanie siebie
wplywa na podejmowane dziatania, doskonalenie charakteru i zmiang sposobu zycia.
Niewielu jednak mysli o sufizmie w taki sposob, dlatego Shah komentuje
podej$cie sufistow 1 sufiologow stowami: ,,Gtowny problem polega na tym,
ze wigkszo$¢ komentatorow przywyklta mysle¢ o szkolach duchowych jako
o systemach, ktore sg bardziej lub mniej do siebie podobne 1 ktore zalezg od dogmatow

i rytuatow”10?

, jak rowniez stosuja pewnego rodzaju formy nacisku wobec swoich
wyznawcOw. Shah zwraca uwage na to, ze sufizm nadal jest zywa tradycja, ktora ciagle
si¢ zmienia. Jak moéwi Rais Tchagmaqgzade: ,,Zewngtrzne oblicze sufizmu w danym
czasie, w danym miejscu 1 w danej spolecznosci moze by¢ rozmaite, poniewaz sufizm
musi przybiera¢ formy dostosowane do konkretnych ludzi”%. Powotuje si¢ takze
na stowa Ahmeda el-Badawiego: ,,Szkotly sufickie sa jak fale rozbijajace si¢ o skaty:
z jednego morza, w réznych formach, dla jednego celu”%,

Thimaczac znaczenie sufizmu, Idries Shah wskazuje zar6wno na jego aspekt

uniwersalny, jak 1 kulturowy. Twierdzi, ze u podloza myslenia, nauk, humoru

% J. Nurbakhsh, Sufism I..., op. cit., s. 16.

100 1bid., s. 21. Por. ,,Sufism consists of two things: looking in one direction and living in one way” [thum.
uUol.

101 |bid., s. 27. Por. ,,Sufism is beauty of chatacter” [ttum. UO)].

1021, Shah, The Commanding Self, London 2019, s. 1. Por. ,,The main problem is that most commentators
are accustomed to thinking of spiritual schools as »systems«, which are more or less alike, and which
depend upon dogma and ritual” [thum. UQO].

103 1. Shah, Droga Sufich, op. cit., s. 260. W polskim przekladzie zastosowano nastepujgcy zapis
nazwiska: Ra’is Czaghmagh.

104 Ibid., s. 245. W polskim przektadzie zastosowano nastepujacy zapis nazwiska: Ahmad al-Badawi.
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czy tez mistycyzmu sufickiego leza ,,spoteczne i psychologiczne istotne ogdlnoludzkie
idee%®, Takie rozumienie sufizmu pozwala wlaczyé do tej tradycji przemy$lenia
filozofow wywodzacych si¢ z réznych szkot myslenia, inspirujacych si¢ odmiennymi
nurtami 1 tradycjami filozoficznymi, zarowno tymi, ktérych sposob opisu
rzeczywisto$ci odwotuje sie¢ do jezyka typowego dla religii, jak tez i tymi, ktorzy
religijnej terminologii unikajg.. Sufizm Ww tym rozumieniu jest tradycja
ponadwyznaniowg, ktorej nauczyciele otwarci sg na roznorodne modele opisu $§wiata,
dopuszczaja postugiwanie si¢ koncepcjami, ktore wydaja si¢ by¢ sprzeczne, jak rowniez
dostosowuja praktyke do danej osoby i grupy bez odgérnego ustalania trwatego kanonu.

Jednoczesnie Shah nie probuje negowalé czasowosci ludzkiej istoty
1 jej uwiklania w kulturowo-spoteczne uwarunkowania czy przekaz migdzygeneracyjny.
Zauwaza on, ze: ,Bedac czlowiekiem »ponadczasowym« i »uniwersalnyme, sufi
zarazem przezywa swoje doswiadczenie w danej kulturze, w danym kraju, w danym

klimacie”106,

Stad kazde nauczanie sufickie przybiera form¢ odpowiadajaca tym
uwarunkowaniom, ale sens, ktdory poprzez nig jest przekazywany, pozostaje
niezmienny.

Sufi krytykowali takze proby uczynienia z nurtu sufickeigo wyznania
czy tez systemu religijnego. Krytyka punktu widzenia sufistow i sufiologow oraz zbyt
teoretycznego podej$cia do badania sufizmu przybierata czasem niezwykle skrajne
1 dosadne formy, czego przykladem moze by¢ nastepujaca wypowiedz Abd Sa’ida:
,,Akademicki sufizm jest niczym dom wybudowany na ekskrementach”’.

Dla mistykow sufizm byt ruchem, w obrebie ktorego dziala wiele szkot,
czyli zakondéw czy bractw. Celem szkoty nie jest powielanie praktyk, lecz aktualizacja
metody, by byta ona uzyteczna w danym czasie, miejscu i dla okreslonej grupy ludzi,
a jednocze$nie zgodna z procesem stawania si¢ sufim. Szkota suficka niczego nie
powiela, tylko dostosowuje swoje nauki do czasow wspotczesnych. Z tego powodu
trudno jest porownywac szkoty, bo poréwnanie to bedzie si¢ opieralo na elementach
form zewnetrznych, ktére z punktu widzenia celu sg nieistotowe. Mozna jednak
poszczegolne bractwa charakteryzowaé przez rozpoznanie metody, jak roéwniez

przez to, na jakich zrodtach si¢ ona opiera. Jednak aby to rozpoznaé, trzeba miec

1051, Shah, Opowiesci derwiszéw, 1. Nowicka (thum.), Krakow 2002, s. 9.

106 |pid.

107 3. Nurbakhsh, Sufism 1..., op. cit., s. 20. Por. ,,Academic Sufism is like a house built on excrement!”
[thum. UO].
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odpowiedni zakres dos$wiadczenia i rozumienia, co by¢ moze wskazuje powdd,
dlaczego Shah twierdzil, ze aby adekwatnie opisywac sufizm, trzeba go praktykowac.
Jesli przyjmuje si¢ zatozenie, ze sufizm jest metoda zdeterminowang przez
proces zmierzajacy do ludzkiej doskonatosci, ktory moze mie¢ miejsce w cztowieku
niezaleznie od jego wyznania, to aby adekwatnie oceni¢ dziatalno$¢ Idriesa Shaha
nalezaloby widzie¢ ten proces. Wtedy bedzie si¢ w stanie adekwatnie ocenié, czy jest on

przedstawicielem sufizmu.

3.5. Podsumowanie

Problematyka sufizmu moze by¢ rozpatrywana z wielorakich punktéw widzenia.
Kazdy z nich wyodrgbnia przedmiot swoich zainteresowan, ktory jest $ci§le zwigzany
z przyjeta definicja zjawiska. Jesli sufizm rozumiany jest jako wyznanie czy system
okreslonych praktyk, to za istotne elementy wyrdznia si¢ rdznego rodzaju zewnetrzne
formy, jesli natomiast za istotowy czynnik uznaje si¢ proces, to ciezko bedzie wyr6znié
charakterystyczne dla sufizmu zewnetrzne formy.

Dyskusja migdzy sufimi, sufistami, a sufiologami dotyczaca istoty sufizmu moze
trwa¢ latami 1 nie zostaC rozstrzygnigta, gdyz — wyodrgbniajac okreslone elementy
jako istotne — moga oni odnosi¢ si¢ do wielu zjawisk, ktore kazdy z nich bedzie okreslat
ta samg nazwa. Za kazdym z tych stanowisk stoja pewne racje i nie nalezy oczekiwac,
by wszyscy zgodzili si¢ wzgledem tego, czym jest sufizm i jaka jest jego istota i cel.
Jak wskazuje Nurbakhsh, jest wysoce prawdopodobne, ze sufiolodzy nie stang si¢
wsrod sufich autorytetami w dziedzinie sufizmu, a ich stanowisko dominujacym,
cho¢ ich sposob definiowania 1 wyjasniania sufizmu moze by¢ dla sufich
interesujacy'®. Podobnie sufi nie beda przekonywaé sufistow czy sufiologéw o tym,
ze mieszcza si¢ w ramach tradycji sufickiej, gdyz nazwa, jaka kto$§ ich okresla,
prawdopodobnie nie jest dla nich na tyle wazng kwestig, by nalezato si¢ do niej odnies¢.

Zar6éwno rozumienie sufizmu jako wyznania, jak 1 procesu doskonalenia si¢ ma
swoje mocne strony, ale takze ograniczenia. Pierwsze podejscie jest cenne z punktu
widzenia nauk zajmujacych si¢ przenikaniem si¢ réznych elementow kulturowych,
takich jak praktyki, doktryny, sztuka itp. Daje takze mozliwo$¢ wyodrgbnienia
przedmiotu badan, ktéry mozna stosunkowo tatwo obserwowaé. Drugie podejscie jest

mato uzyteczne w wielu dziedzinach naukowych, jednak daje podstawe do dialogu

108 3. Nurbakhsh, The path, op. cit., s. 30.
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migdzyreligijnego i filozoficznego w zakresie natury ludzkiej, ludzkiej powinnos$ci
1 mozliwosci doskonalenia sig.

Podsumowujac, w zaleznosci od tego, z jakiego punktu widzenia bedzie si¢
rozpatrywa¢ nauki Idriesa Shaha, to mozna je uzna¢ zaréwno za sufizm, sufizm
bez islamu, jak i za herezje jako mys$l ateistyczng. Nalezy jednak pamigtaé,
ze ze wzgledu na to, ze przedstawiciele roznych srodowisk naukowych, jak i osoby
zaangazowane w praktyki sufickie w odmienny sposob definiujg sufizm,
to wyodregbniajgc odmienne elementy jako kluczowe 1 zasadnicze, mogg oni odnosi¢ si¢
do odmiennych zjawisk i traktowaé je wszystkie jako sufizm. Jesli nie jest wiadomo,
jaki punkt widzenia prezentowany jest w danej wypowiedzi, to trudno jest oszacowaé

jej warto$¢ merytoryczna.
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Rozdzial II. Elementy sufickiej metody doskonalenia
etycznego

Aby lepiej zrozumie¢ nauczanie sufickie Idriesa Shaha, warto pokrotce
przeanalizowa¢ metode, ktorg ten si¢ postugiwat. W rozdziale zostanie wyjasnione,
jak Shah rozumiatl metod¢ suficka, dlaczego nie wypracowal zadnych konkretnych
praktyk czy rytuatéw religijnych oraz w jaki sposob postugiwal si¢ narzedziem
edukacyjnym, jakim jest przypowies¢, pomagajagc w poznaniu samego siebie
i doskonaleniu etycznym. Analiza metody sufickiej bedzie przeprowadzona w trzech
obszarach: po pierwsze w kontekscie rytualnych praktyk, po drugie jako rozwijanie
rozumienia zjawisk poprzez prace z przypowieSciami, po trzecie na gruncie
teoretycznym zostanie podjeta proba przyporzadkowania tej metody w obregbie nauk

humanistycznych i spotecznych.

1. Specyfika metody sufickiej
Idris ibn-Ashraf powiedziat:

Kto§ pyta, co to jest sufizm. Ty odpowiadasz, ze sufizm
to samodoskonalenie. Ale on dopasuje to sobie do swojego pojecia
o samodoskonaleniu. Odpowiesz w takim razie, rowniez zgodnie z prawda,
ze sufizm to niewystowione bogactwo, ale chciwiec lub ignorant moze
to sobie zinterpretowaé dostownie. Nie sadz jednak, ze jesli ubierzesz swoja
odpowiedz w kategorie religijne lub filozoficzne, to uniemozliwisz fatszywa,
materialistyczng interpretacje®.

Idries Shah kontynuuje t¢ mysl, zwracajac uwage na wypaczenie metody
sufickiej przez nasladowcow sufich, ktorzy ,,z reguty tylko ich kopiujg 1 dostosowuja
swoje dzielo do wiasnego poziomu rozumienia®!®. W przytoczonych cytatach
podkreslony jest migdzy innymi fakt, Ze cho¢ nauczanie mistrzow sufickiej drogi ma

prowadzi¢ do uczynienia cztowieka doskonatym, to stosowane przez nich metody moga

zosta¢ zbytnio uproszczone z powodu blednej interpretacji ich zasadniczego znaczenia.

1.1. Charakter praktyki w islamie i sufizmie

Na poczatek nalezy zwroci¢ uwage na to, ze sufizm powszechnie uznawany jest

za jedng z mozliwo$ci realizowania si¢ islamu, w zwigzku z czym metoda suficka

109 1. Shah, Droga Sufich, op. cit., s. 237. W polskim przekladzie zastosowano nastepujgcy zapis
nazwiska:: Idris Ibn al-Aszraf.
110 |bid., s. 28.

50



powinna uwzglednia¢ te elementy praktyki, ktére sa wspdlne wszystkim odtamom
religii Mahometa. Wszystkie nurty, szkoty i bractwa muzutmanskie i sufickie taczy pigé
filarow islamu, pie¢ obowigzkoéw muzulmanina, jakimi sg: wyznanie wiary (Szahada),
modlitwa (salat), jalmuzna (zakat), post (saum), pielgrzymka (hadzdz). Mimo ze dzihad
nie nalezy do fundamentalnych zasad islamu — jest obowigzkowa praktyka szyitéw,
ale nie sunnitdw — czgsto wyjasnia si¢ jego znaczenie w kontek$cie omawiania filarow

islamutt!

. Nalezy takze zaznaczy¢, ze niektdre nurty sufizmu zachodniego tak daleko
odeszty od islamu, ze cigzko je klasyfikowa¢ jako majace zwigzek z tym wyznaniem
I by¢ moze nie nalezaloby ich w ogole nazywa¢ sufickimi, a — za Zbigniewem
Landowskim — parasufickimi czy okotosufickimi'*2,

Dla niektérych badaczy sufizmu i1 dla czgsci ortodoksyjnych muzulmanow
istotnymi rozwazaniami dotyczacymi praktyki beda tematy dotyczace wymaganej
czestotliwosci rytuatdw, ich poprawnego sposobu wykonania pod wzgledem formalnym
oraz wyjasnien, kogo dana praktyka bezwzglednie obowiazuje, a kto moze by¢ z niej
zwolniony. Dla innej cze$ci istotng kwestiag bedzie takze wewngtrzne nastawienie
podczas spelniania rytuatu, co bywa interpretowane jako domena sufizmu. Takie
rozroznienie widoczne jest miedzy innymi W wypowiedzi szyickiego teologa Sajjida
Abula A’la Maududiego, ktory — thumaczac obowigzki muzutmanina — podkresla, ze:
,»Figh [prawo] bada tylko zewnetrzny, mozliwy do zaobserwowania obraz naszego
postepowania [...]. Natomiast stan duszy w czasie spetniania tych powinnosci okreslany
jest przez tasawwuf [sufizm]”*!3. Spor przebiega na linii rozumienia tego, co to znaczy
oddawac czes¢ Bogu poprzez praktyke religijng 1 czy wystarczajaca jest jej formalna
czg$¢, czy tez konieczna jest takze odpowiednia praca wewnetrzna. Rozpoznanie
bowiem istoty praktyki bedzie wskazywaé na to, do czego ma ona zmierza¢ i jak
w zwiazku z tym cztowiek powinien si¢ zmienia¢, zblizajac si¢ do Boga.

Mimo réznic w rozumieniu dogmatow i praktyk religijnych, wiekszo$¢ odtamow
islamu uznaje klasyczny sufizm za zgodny z fundamentalnymi naukami tej religii,
a nawet za najwazniejszy jej wymiar. Bywaja jednak stanowiska skrajnie odmienne,
gdyz dla niektorych interpretacja istoty pigciu filarow islamu dokonana przez mistrzow

sufickich jest nie do przyjecia. Na przyktad przedstawiciele ruchow wahhabickich

11 Np. A.A. Maududi, Zrozumieé Islam, H. Szabanowicz, H. Sawafta (thum.), Gdansk 1990.
112 7, Landowski, Sufizm, op. cit.
113 A A. Maududi, Zrozumieé Islam, op. cit., s. 93.
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nawet sufizm islamski uznaja za herezje'*, nie wspominajac juz o ruchach
podkreslajacych uniwersalno$¢ sufickiego przekazu, co ma miejsce w przypadku
sufizmu zachodniego. Natomiast wsrod sufich zdarzala si¢ krytyka mechanicznego
wykonywania aktow religijnych 1 zwazania jedynie na ich widzialny wymiar
zewnetrzny, bez ksztaltowania odpowiedniej postawy etycznej i wewnetrznych
nastawien, ktora mogtaby sta¢ si¢ podstawa do przejawiania si¢ Boga. Na problem
wykonywania rytualdw  zewnetrznych, ktoére nie sg poparte duchowym
doswiadczeniem, wskazywat przyktadowo Jalaluddin z Tabrizu, mowiac: ,,Podczas gdy
autorytety religijne odmawiajag modlitwy w kierunku Mekki, [...] sufi modlg si¢ jedynie
wowczas, gdy widza tron Boga”'!®. Natomiast EI-Ghazali w swoim pismie O oZywieniu
nauk religijnych krytykowat bezrozumne praktyki czynione podczas pielgrzymeki
do Mekki:

Pielgrzymka to rzecz najbardziej nieracjonalna w islamie. W jej trakcie

wykonujemy gesty i ryty absolutnie nierozumne. Dlatego podczas

pielgrzymki lepiej niz w innych okoliczno$ciach mozna ukazaé swoja wiare,

rozum bowiem r]ic z tego nie pojmuje — jedynie wiara nakazuje wykonywaé

te czynnosci. Slepe postuszenstwo Bogu to najlepsza proba naszego

islamu?®®,

Rafal Markowski omawiajac istote¢ sufizmu wyjasnia, ze jego: ,,zasadniczym
celem byto poglebienie wiary i odkrycie glebszego sensu praktyk religijnych,
a tym samym osiggnigcie intuicyjnego poznania Boga i zjednoczenia z Nim poprzez
ekstaze i mito$¢”!t’. W podanej definicji nie jest jednak wyraznie zaznaczona hierarchia
istotnosci podejmowanych dziatan w odniesieniu do praktyk religijnych. Z podanego
wyjasnienia mozna wysnu¢ wniosek o pierwszenstwie praktyk wzgledem celu sufickiej
sciezki; mozna je odczytac jako koniecznos$¢ znalezienia glebszego sensu w praktykach,
ktore juz istniejg 1 — by¢ moze — zostaly sformutowane z powodu jakiej$ konkretnej
potrzeby, a nie jako uniwersalne rytualy. Warto podkresli¢, ze przez nauczycieli
sufickich praktyki wilaczone sa w metod¢ danej szkoty, gdyz bez metody nie posiadaja

one samodzielnego, niezaleznego sensu. Ostatecznie o ich sensownosci decyduje cel

114 Rozwinigcie tego zagadnienia znajduje sie w rozdziale pigtym.

115 N. Hanif, Biographical Encyclopaedia of Sufis: South Asia, Sarup & Sons 2000, s. 381. Por. ,,The
»ulmac said prayers facing Ka’ba, [...] but sufies did not pray unless they saw God’s throne” [thum. UO].
116 Abu Hamid Al-Ghazali, lhja ulum ad-din, t. 1, Kair 1939, s. 272, za: S. Khalil Samir, G. Paolucci, C.
Eid, Islam: sto pytan: odpowiada Samir Khalil Samir, K. Klauza (ttum.), Warszawa 2004, s. 118..

17 R. Markowski, Specyfika duchowosci sufickiej, ,,Warszawskie Studia Teologiczne” 2009, t. XXII, nr
2,s.263.
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sufickiej $ciezki, a posrednio metoda wyznaczona przez ten cel'!®, By¢ moze autor
wskazuje na potrzebe odkrycia glebszego sensu praktyk obowigzkowych w calym

islamie, ktory — jako religia ortopraktyczna®®

— mocno podkresla koniecznos$¢
wywigzywania si¢ wyznawcow z obowigzkéw  religijnych. Wydaje sie,
ze pierwszenstwo celu wzgledem wtornej wobec niego praktyki powinno by¢ jasno
przedstawione, by na poziomie definicji nie istniala mozliwo$¢ pomylenia celu

z narzedziem, ktore do niego prowadzi.

1.2. Praktyka jako funkcjonalne narzedzie

Idries Shah wielokrotnie podkre$la, ze nauczanie sufickie powinno by¢
dostosowane do czasu, miejsca, jezyka i kultury, w obrgbie ktorych si¢ ono odbywa,
jak rowniez do indywidualnych potrzeb grupy i jednostki'?’. Takie podejécie nie jest
odosobnione w omawianym nurcie. W podobny sposoéb wypowiadat si¢ mistrz
klasycznego sufizmu Ibn El-Arabi, mowigc: ,,Sufi musi postgpowaé i mowic
z uwzglgdnieniem mozliwosci umyslowych, ograniczen i uprzedzen swoich
shuchaczy”*?!. Zatem opracowujac odpowiednie praktyki dla swoich uczniéw, mistrz
suficki powinien z jednej strony wyraza¢ si¢ w sposob dajacy szans¢ na bycie
zrozumianym, a z drugiej strony wskazania musza pomaga¢ uwalnia¢ si¢
od destrukcyjnych tendencji i umozliwi¢ pracg rozwojowa prowadzaca do stawania si¢
coraz bardziej etycznym i do rozwijania madrosci.

Podejmujac probe zbadania praktyk sufickich zgodnie z naukowymi badaniami,
wyodrebniono typowe dla sufizmu praktyki. Landowski jako najbardziej popularne
podaje medytacje, modlitwe 1 $piewy mantryczne. Najczgsciej spotykang forma
modlitwy jest dhikr, czyli rozmyslanie czy tez wspominanie o Bogu, a celem tej
praktyki jest utrzymanie przez dtuzszy czas w $wiadomosci jego istnienia. Praktyka
ta moze przybra¢ roézne formy zewnetrzne, migdzy innymi omawianie fragmentow
Koranu czy powtarzanie boskich imion?2. Jednak ciezko jest bada¢ istotny wymiar

praktyk sufickich, gdyz dotyczy on wewngtrznego, a nie zewngtrznego znaczenia,

118 N. Nord, Duchowe SMS-y z Patacu Mistrzéw, cz. |l, Krakow 2017.

119 Ortopraksja oznacza poprawna interpretacje rytuatéw. Zob. R. Aslan, Nie ma Boga oprécz Allaha...,
op. cit., ss. 232-233.

120 Np. 1. Shah, Knowing how to know, op. cit.; I. Shah, Droga Sufich, op. cit.

121 |, Shah, Droga Sufich, op. cit., s. 34. W polskim przektadzie zastosowano nastepujacy zapis nazwiska:
Ibn al-Arabi.

122 7, Landowski, Sufizm, op. cit., ss. 83-101.
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zawartoéci, a nie formy!%. Krytyczne podejscie do traktowania sufizmu jako dajacych
si¢ zaobserwowac zewnetrznych praktyk prezentuje migdzy innymi Sayyid Abul A’la
Maududi. Wskazuje on, ze istota poszukiwan sufickich jest szczero$¢ serca, czysta
intencja 1 wewnetrzna postawa cztowieka, ktore decyduja o tym, czy wypelniane
praktyki religijne przyniosa pozytywne rezultaty na ptaszczyznie dziatania i etycznego
postepowania'?*. Z tego punktu widzenia nie jest potrzebne wyodrebnianie
zewngtrznych praktyk kultowych i okreSlanie ich mianem sufickich. To, co istotowo
jest zwigzane z sufizmem, to uzyskiwanie pewnej postawy, zmierzanie do doskonatosci
ludzkiej, co moze by¢ osiggnigte poprzez bardzo rozne praktyki. Takze Arif Yahya
podkresla, by oceniajgc metod¢ sufickg, nie zatrzymywaé si¢ jedynie na analizie
zewnetrznych form:

Nie oczekuj, ze suficki sposdb nauczania bedzie dla ciebie catkowicie

zrozumialy. Perl¢ mozna schowaé¢ do skorzanej sakiewki, a ignorant

zakrzyknie: ,,Ten woreczek jest zupetnie niepodobny do pigknego klejnotu,

ktory mi opisano!”*%

Ignorancja osoby, o ktorej mowi Arif Yahya, polega miedzy innymi
na przywigzaniu si¢ do okreslonej formy zewnetrznej, w jakiej powinny by¢
przekazywane nauki (np. medytacje, tance derwiszow itp.). Jesli ich nie ma, ignorant
nie rozpozna tego, ze tres¢ jest gleboka i godna uwagi. Cho¢ praktyka musi by¢
przez ucznia odbierana jako zrozumiala, nie oznacza to, ze moze by¢ dowolna.
Przede wszystkim musi ona by¢ zgodna z procesem stawiania si¢ Czlowiekiem
Doskonatym. Jesli ten warunek nie jest spetniony, to z pewnos$cig technika nie bedzie
w pelni skuteczna.

W  zwigzku ze wspomnianymi problemami sufi nieufnie wyrazajg si¢
0 badaniach zewngtrznych przejawow praktyk sufickich przeprowadzanych przez osoby
niezaangazowane w doskonalenie siebie samych i1 niebiorgcych pod uwage procesu
doskonalenia sie, ktory powinien by¢ znaczgcym kryterium przy ocenie stosownoS$ci
danej praktyki. Twierdza, Ze podobne badania mogg si¢ wigza¢ z duzym
prawdopodobienstwem btednej oceny tego, czy dana szkota lub ruch proponuje
skuteczne i funkcjonalne praktyki, czy tez jedynie nasladowanie rytuatéw. Jak pisze

Idries Shah: ,,Zewng¢trzni obserwatorzy nie sg zdolni do tego, by komentowa¢ sufizm

123 problem ten dotyczy badania wszelkich praktyk religijnych, a nie jedynie sufickich.

124 A A. Maududi, Zrozumieé Islam, op. cit., s. 93.

1251, Shah, Droga Sufich, op. cit., s. 221. W polskim przekladzie zastosowano nastepujgcy zapis
nazwiska: Arif Jahja.
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inaczej niz opierajac si¢ na pozorach. Brakuje im zarowno do$wiadczenia,

jak i zdolno$ci rozrozniania pomiedzy rzeczywisto$cig a zwyrodniatymi formami’*2°,

Nie ma znormalizowanej serii praktyk wsrod sufich. Powodem tego jest to,
ze nauczyciel przepisze ¢wiczenia (lub nie przepisze zadnego) zgodnie
ze stanem 1 naturg swojego ucznia oraz charakterem i stanem jego ,,pracy”?’.

W przytoczonym fragmencie Shah wskazuje na to, ze prawidtowe rozpoznanie
danego zagadnienia, wymaga wiedzy i doswiadczenia. Odwotanie si¢ do wilasnych
przezy¢, wiedzy, przekonan czy standw psychicznych bywa w naukach nazywane
introspekcja (tac. introspectio oznacza ,,wglad do wnetrza”). W réznych badaniach
naukowych metoda introspektywna nie cieszy si¢ wysokim zaufaniem, poniewaz —
jak wynika miedzy innymi z badan Richarda Nisbetta i Timothy’ego D. Wilsona —
ludzie czesto blednie rozpoznaja stany, ktore przezywajal?®. Jednak Jozef Bremer
zwraca uwage na to, ze juz podczas ukladania eksperymentu badacze opieraja si¢
na swoich przekonaniach i doswiadczeniu, jak réwniez zgodnie z nimi intepretujg
otrzymane wyniki:

Na przyktad naukowiec moze zada¢ pytanie o réznicg¢ miedzy widzeniem
réznych kolorow, o bycie w roéznych stanach emocjonalnych itp. Zaktadana
we wszystkich tych przypadkach motywacja badawcza musi w koncu
odwolywaé¢ si¢ do doswiadczenia naukowca z jego wlasnymi stanami
swiadomosci lub, mowigc inaczej, musi si¢ opiera¢ na jego wilasnej
introspekcji. Gdyby naukowiec nie miat introspekcyjnego dostgpu

do wlasnego spostrzegania, wlasnych emocji itp., to nie wiedzialby, jak zadaé
0 nie naukowe pytania®?°.

Problemy z przeprowadzeniem wlasciwego eksperymentu czy tez wilasciwego
rozpoznania funkcji danych elementéw w kulturze czy religii moga wynika¢ migdzy
innymi z tego, ze autorzy badan posiadaja wiedze, ktora jest fragmentaryczna, a czasem
btedna, ze maja okreslony obraz $wiata 1 tego, jak on funkcjonuje, przez co —

prawdopodobnie nie§wiadomie — czynig ontologiczne zalozenia dotyczace tego,

co moze istnie¢, a co nie, a zatem, co moze by¢ zbadane i zosta¢ przedstawione

126 1, Shah, The Commanding Self, op. cit., s. 2. Por. ,,Outward observers are not capable of commenting
upon Sufism, olny upon its externals. They lack both the experience and the capacity to discriminate
between real ald defenerate forms” [ttum. UO].

1271, Shah, Sufi Spiritual Rituals and Beliefs, op. cit., s. 23.,,There is no standardised series of practices
among the Sufis. The reason for this is that the teacher will prescribe exercises (or prescribe none)
according to the state and nature of his pupil and the character and condition of his ‘work’” [thum. UO].
128 R, Nisbett, T.D. Wilson, Telling More Than We Can Know: Verbal Reports on Mental Processes,
»Psychological Review” 1977, nr 84 (3), s. 246.

129 3. Bremer, Czy wolna wola jest wolna?, Krakow 2013, s. 185.
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we wnioskach jako wynik badania, a co nie moze. Jesli badacz nauczyt si¢, ze istnieja
konkretne techniki sufickie, to nie rozpoznajac ich w danym nauczaniu,
prawdopodobnie nie rozpozna sufizmu, ktorego istotowg czescig — jak podkresla
przytoczony juz Sayyid Abul A’la Maududi — jest wewngtrzna postawa czlowieka,
ktéra ma umozliwia¢ stanie si¢ Czlowiekiem Doskonatym. Jesli badacz zaklada
przyktadowo, ze nie istnieje co$ takiego, jak doskonato$¢ etyczna, jakze bedzie w stanie
zaobserwowac ja u innych lub oceni¢, czy zmierzaja oni we wlasciwym kierunku?
Natomiast jesli badacz rozpozna zewnetrzng forme (praktyke, rytual), ktory uznaje si¢
za suficki, prawdopodobnie okresli catle nauczanie jako przynalezace do sufizmu,
bez wzgledu na to, jakie wywoluje wewnetrzne nastawienia i czy zmiany zachodzace
w praktykujacych prowadza do odpowiedniej postawy. Taka sytuacj¢ Shah nazywa
zwyrodniatymi formami. Dlatego najlepszym kryterium oceny, czy praktyke mozna
nazwa¢ suficka, czy tez nie, staje si¢ wlasne doswiadczenie, co wykracza poza metode
naukowa.

Podobne nastawienie wida¢ takze u uczennicy Shaha, Doris Lessing,
ktéra uwaza, ze:

Sufizmu nie nalezy kojarzy¢ z jedna praktyka ani wierzeniem, poniewaz sufi
mogg uzy¢ dowolnej metody, ktora okaze si¢ odpowiednia, aby przekazac ich
przestanie. Czgsto [ma to miejsce] bez uzycia stow ,,mistycyzm”, ,,sufizm”,
»duchowos¢”. Takie podejscie rozczarowuje ludzi szukajacych ekscytacji
lub odurzenia®®.

Z tego punktu widzenia trudno scharakteryzowac¢ sufizm przez jakiekolwiek
praktyki czy rytualy, gdyz jak wskazuje Shah sufi nie zajmuja si¢ powielaniem
I imitacjg praktyk, takie dziatania moga by¢ charakterystyczne dla tradycjonalistow,
religionistow i ceremonialistow3!, czyli tych, ktérzy z metody wyznaczonej przez cel
do urzeczywistnienia chca uczyni¢ niezmienny rytual, a ze szkoly instytucje.
Takie zabiegi natomiast moga przemienia¢ praktyke w tresurg, odbierajac jej potencjat
do zmian o charakterze etycznym i poznawczym. Shah wiclokrotnie podkresla,

ze szkota powinna prezentowa¢ nauki zywe, dostosowane do danej grupy uczniow,

130 D, Lessing, On Sufism and Idries Shah’s The Commanding Self (1994), [w:] Sufi Studies Today, 1999,
https://tiny.pl/t6db3 (15.09.2019). Por. ,,Sufism is not to be associated with any one practice or belief, for
Sufis may use any relevant method to convey their message and often without ever using the words
»mysticism,« »Sufism,« »spirituality.« This approach does disappoint people looking for excitement or
intoxication” [thum. UO].

1811, Shah, The Commanding Self, op. cit., s. 21. Ang. ,,a traditionalist, a religionist, a ceremonialist”.
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natomiast tworzenie powtarzalnych rytualdw moze by¢ oznaka wypaczenia $ciezki
sufickiej:
Chronologiczne powtarzanie, spotykanie si¢ i studia, dzialania i ¢wiczenia
wykonywane zgodnie z ustalonym programem prawie zawsze sg znakiem
degenerujacej si¢ tradycji. Prawdziwa szkota zmienia wlasne dziatania i
ruchy zgodnie ze specjalnym wzorcem. Ow wzorzec jest niepowtarzalny'32,

Znacznie ostrzejszymi stowami postuzyl si¢ Mohammad ibn Ali-Agssab,
ktory  krytykowat nasladowcow  pozbawionych odpowiedniego rozumienia
1 doswiadczenia, a przez to — myslac, ze zachowujg tradycje i mys$l suficka —
prowadzacych do jej wypaczenia i degeneracji: ,,Poczatkowo sufizm oznaczat duchowy
stan; potem stat si¢ stowem; nastgpnie oba — stan i stowo — przepadty, a w ich miejsce
weszta szarlataneria”!®. Mozna stwierdzi¢, ze gldéwnym celem metody sufickiej jest
doprowadzenie do okre§lonego stanu wewnetrznego, stanu umystu, rozwinigcie
zdolnosci intelektualnych poznawczych i etycznych. Moze to wymaga¢ indywidulnego
planu praktyk dla danej jednostki lub grupy, ktory bedzie stanowi¢ adekwatne
antidotum na ich pomieszania, bledne rozumienie i niewlasciwe postepowanie. Jesli ten
cel nie jest realizowany, to metoda suficka zmienia si¢ w praktyki
o nieprzewidywalnych Iub niewtasciwych skutkach, czyli w szarlatanerig,
ktora pod ostong religijnych dziatah prowadzacych do Boga szerzy niewiedze
1 zwigzane z nig btadzenie.

Idries Shah twierdzi, ze metoda suficka przypomina recept¢ napisang przez
lekarza'®. Aby lekarstwo wypisane na recepcie przyniosto korzyéci dla organizmu
pacjenta, musi by¢ wcze$niej rozpoznana choroba, dlatego zdaniem Shaha nauczyciel
suficki powinien zna¢ wiele metod, wiele antidotow na ludzkie pomieszania, by wybrac
to, ktore w okreSlonym przypadku bedzie najbardziej skuteczne. Ludzie rdzniag si¢
migdzy soba, wigc r6zni¢ si¢ tez musza stosowane metody. To, co je taczy, to proces
stawania si¢ jednostka moralnie nienaganna, znajaca siebie, zmierzajacg do stanu
Cztowieka Doskonatego. Jesli dana metoda jest zgodna z takim procesem, powinna

prowadzi¢ do uzyskania przez praktykujacego konkretnych doswiadczen

1821, Shah, Knowing how to know, op. cit., s. 66. Por. ,,Chronological repetition, meetings and studies,
activities and exercises, which are carried out by means of a fixed schedule are almost always a sing of a
deteriorated tradition. A real School varies its operations and movement in accordance with a special
pattern. This pattern is non-repetitious” [thlum. UO].

133 J. Nurbakhsh, Sufism I..., op. cit., s. 21. Por. ,,Sufism was first a spiritual state; the nit became words;
then both state and words vanished, and charlatanism took their place” [thum. UO].

1341, Shah, The Commanding Self, op. cit., s. 21.
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umozliwiajacych pehiejsze rozumienie siebie 1 praw rzadzacych rzeczywistoscia
na poziomie etycznym. To doswiadczenie i powstatle w jego wyniku rozumienie staje
si¢ podstawg do zmiany sposobu istnienia tej jednostki. Dostrzezenie tej zmiany staje
si¢ dla nauczyciela podstawa do zalecenia uczniowi odmiennej praktyki lub poszerzenie
obecnej o precyzyjniejsze wyjasnienia, bardziej adekwatne na dany moment
rozwojowy. Dlatego kiedy lekarstwo speini swoje zadanie, jego dalsze stosowanie nie

%, Mozna na tej podstawie

jest juz potrzebne, a nawet moze by¢ szkodliwe!
wnioskowac, ze rozwinigcie okreslonego stopnia rozumienia i uzyskanie zwigzanego
z nim do$wiadczenia sprawia, ze wykonywanie pewnego rodzaju praktyk przestaje by¢
konieczne, poniewaz zostal uzyskany przewidywany wynik, czyli etapowy cel
na $ciezce doskonalenia etycznego. Ale moze by¢ takze tak, ze zewnetrzna forma danej
techniki zdaje si¢ pozostawaé niezmieniona, lecz jej wewngtrzne znaczenie bardzo sig
rézni, poniewaz zmienil si¢ sposob istnienia wykonujacego ja czlowieka, a zatem
nadaje on jej $§wieze znaczenie, co stwarza mozliwos¢ do dalszej zmiany. Takie
podejscie wymaga od nauczyciela indywidualnego postrzegania kazdego ucznia,
rozumienia go i zwazania na jego potrzeby i potencjat. Shah podkresla, Ze zamienianie
narzedzia w automatyczne rytualne dziatanie sprawia, ze ludzie sg tresowani

136

jak zwierzgta™®, co czyni z nich jednostki uwarunkowane, zalezne 1 mechaniczne,

wbrew wolnosciowym ideatom sufickim.

1.3. Wolnos¢ od rytualizmu

Wiasciwie stosowana metoda suficka prowadzi do osiagnigcia stanu Cztowieka
Doskonatego, ktory jest wolny od réznych destrukcyjnych wplywow zewnetrznych
1 wewnetrznych. Jednym z nich jest sklonno$¢ do automatycznego dziatania
1 zwigzanego z nim rytualizmu. Sklonno$¢ ta moze w znacznym stopniu rzutowac
na jako$¢ praktyki i1 etycznego wymiaru dziatania, uniemozliwiajac badanie siebie
1 zmiang, dlatego powinna by¢ jedng z pierwszych niewlasciwych sktonnosci,
z ktora nalezy podjac prace.

Shah wskazuje kilka przyczyn, ktore utrzymuja tendencje do rytualizmu. Jedng
z nich jest swiadome lub nieswiadome pragnienie pewnosci i stabilnosci, co sktania

do powtarzania okreslonych dziatan!®’. Dlaczego pewno$é i powtarzalno$¢ sa ze soba

1351, Shah, Droga Sufich, op. cit., ss. 260-261.
136 |, Shah, Knowing how to know, op. cit., s. 280.
137 |bid., ss. 253-254.
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zwigzane? Prawdopodobnie dlatego, ze powtarzalno$¢ taczy si¢ z doswiadczaniem
stabilnos$ci, Co stwarza pozor niezmiennosci. Jesli za$ jakie$ zjawisko nie ulega zmianie,
moze wzgledem niego powsta¢ poczucie pewnosci potgczone z odczuciami swoistego
spokoju 1 braku nieprzyjemnych watpliwos$ci. Jesli dana osoba nie jest wystarczajaco
silna, by skonfrontowaé¢ si¢ z nieznanym, by porzuci¢ przedwczesne pragnienie
ustalenia tego, co pewne, na rzecz pragnienia poznania prawdy dajacej realne podstawy
doswiadczenia tego, co jest zrodlem pewno$ci, to jest bardzo prawdopodobne,
ze nie begdzie w stanie uswiadomic¢ sobie wiasnej tendencji do rytualizmu, a zewnetrzne
spelnianie rytualdéw uzna za wystarczajagce dziatanie wyrazania swojej religijno$ci
i dazenia do doskonatosci.

Przyczyna utrzymywania si¢ rytualizmu, ktorej nie da si¢ pomingé, sg rozne
prawa psychologiczne, ktore opisuja kulturowe uwarunkowania postgpowania
czy prawa psychologii spolecznej. Przykladem moga by¢ wyniki badan dotyczace
przekazu miedzypokoleniowego!®. Navis Nord w ten sposob opisuje to zjawisko:

Z pokolenia na pokolenie, z ojca i matki na syna i corke, przekazywane moga
by¢: wartosci, postawy, wzorce zachowan, poglady, sposoby przezywania,
sposoby komunikacji, napigcia mi¢$niowe, sposoby poruszania, sposoby
odnoszenia si¢ do innych ludzi i radzenia sobie w r6znych sytuacjach. Mozna
by powiedzie¢, ze wszystkie te przekazywane czynniki tworza pewna
matryce, wzOr i s3 wzajemnie powigzane®®®,

To, co cztlowiek bezwiednie przejat od rodziny i Srodowiska, w ktorym wyrastat
— cho¢ spelnia wiele pozytywnych funkcji — niestety, staje si¢ wigzieniem
bezrefleksyjnego zachowania. Dziatanie w oparciu 0 elementy przyswojone w przekazie
migdzypokoleniowym bedzie odtwarzane jak rytuaty.

Inng z zewnegtrznych przyczyn utrzymujacych w danej osobie tendencje
do rytualizmu jest niewtasciwa motywacja nauczyciela. Shah wskazuje, ze tatwiej jest
zarzadza¢ 1 manipulowaé grupa, niz prowadzi¢ ja ku doskonatosci. Takie podejscie
wecale nie musi by¢ wynikiem cynizmu czy uswiadomionej ztej woli, lecz moze wigzac
si¢ z niedostatecznym przygotowaniem osoby prowadzacej grupeg, zbyt duzego stopnia
niewiedzy czy tez nieprzekroczonych w pelni tendencji towarzyskich. Jesli zatem
intencje prowadzacego dang grupg¢ nie beda wiasciwe lub jesli poszukuje si¢ grupy

towarzyskiej a nie wiedzy, wysitek przekroczenia rytualizmu nie bedzie podkreslany,

138 Zjawisko to wystepuje we wszystkich kulturach.
139 N. Nord, Przekaz miedzygeneracyjny, [W:] Sztuka Trzech Mitosci, Krakow 2014, s. 195.
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a nawet moze okazac si¢ niewskazany, gdyz moze ujawni¢ pustote i bezsensownosc¢
praktyk zalecanych w danej grupie.

Poszukiwanie indywidualnej $ciezki 1 skutecznej metody pomagajacej danej
jednostce stawa¢ si¢ wolng od ograniczen wilasnych 1 tych natozonych przez
spoteczenstwo moze wymagaé konfrontacji ze strachem wylonienia si¢ z thumu jako
odrgbna indywidualno$é, co pocigga za sobg specyficznego rodzaju samotnosc.
Jesli bowiem wigkszo$¢ oséb w grupie nie bedzie swiadoma, ze praktyki nie zmierzaja
we wilasciwym kierunku, to jest duze prawdopodobienstwo, ze ktos, kto bedzie
probowal uswiadomi¢ im ten stan rzeczy, zostanie z grupy wykluczony. Zyjacy
w podobnym czasie do Idriesa Shaha psycholog i filozof Erich Fromm pisat:

Jesli jestem taki sam jak wszyscy inni, je$li nie mam uczué czy mysli,
ktére mnie od nich odrdzniaja, jesli w zwyczajnym stroju i wyobrazeniach

dostosowuje si¢ do poziomu grupy, wowczas jestem uratowany
przed przerazajacym do$wiadczeniem samotno$cit®,

Prawidlowo stosowana metoda suficka, w przeciwienstwie do powielania
praktyk zaklasyfikowanych jako sufickie na podstawie zewnetrznej formy, moze
doprowadzi¢ jednostke do uwolnienia si¢ od strachu przed wlasng odrgbnoscia
wzgledem grupy. Zdaniem Shaha:

Prawdziwy rytuat [...] jest funkcjonalny, podczas kiedy rytualistyczne
jednostki, bez wzgledu na to, co sobie wyobrazaja, zyja w rzeczywistosci dla
formy, a nie dla tresci. [...] Wigkszym zadaniem prawdziwego uczenia si¢
jest zrozumienie, ze ,,balwochwalcze” procesy sg wrogiem prawdziwego
rozwoju czlowieka, nawet jes§li sa uSwigcone przez ,tradycje”
(powtarzanie).

Rytuat jest przydatny, a nawet potrzebny wtedy, kiedy okresli si¢ rozwojowa,
wewnetrzng funkcje, ktéra ma on spetniaé w procesie rozwoju cztowieka. Jesli rytuat
zwigksza zakres wolnos$ci, to mozna powiedziec, ze spelnia swoje funkcje.

Mistrzowie sufizmu poszukujg sposobow, by pomoc innym ludziom uwolni¢ si¢
od ograniczajacych ich uwarunkowan i osiaggna¢ doskonalos¢. W zwiazku z tym
opracowuja praktyki, ktére maja spelia¢ okreslone funkcje i wywota¢ u adepta
przewidywalny efekt. Kiedy efekt zostaje osiggnigty, kontynuowanie danej praktyki

nie jest potrzebne lub konieczne sg dalsze wyjasnienia, ktoére nadadzg jej nowe

40 E, Fromm, Ucieczka od wolnosci, O. i A. Ziemikscy (thum.), Warszawa 1970, s. 179.

141 1. Shah, Knowing how to know, op. cit., ss. 236-237. Por. ,Real ritual [...] is functional, while
ritualistic individuals, whatever they imagine, in reality live for the vehicle, not the content. [...] It is a
major task of real learning to understand the »idolatrous« processes which, however hallowed by
»tradition« (repetition), are inimical to the true development of man” [ttum. UO].
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znaczenie. Oznacza to, ze mistrzowie suficcy nie krytykowali rytuatéw jako takich,
lecz wskazywali na konieczno$¢ ich uzytecznego charakteru oraz na ich zalezno$¢
wzgledem procesu rozwojowego. Ujawniali rowniez destrukcyjne ludzkie tendencje —
np. sktonno$¢ do rytualizmu i automatyzmu, ktore odbierajg praktykom religijnym ich
transformacyjne znaczenie, a czynig z nich sposob na zaspokajanie osobistych pragnien.
Sciezka suficka ma pomagaé uwalnia¢ si¢ od mechanicznego i uwarunkowanego
myslenia i dzialania, wigc praktyki musza by¢ utozone w taki sposdb, by ujawniaé
i pomaga¢ przekracza¢ wlasne ograniczenia, co wymaga wsparcia nauczyciela

o odpowiednim poziomie rozumienia i do$wiadczenial®?

a nie jedynie zewnetrznie
ustalonych rytuatow.

Mozna zatem zapyta¢ o to, co — jesli nie rytualy i ceremonie — mozna uznaé
za wazng cz¢$¢ metody sufickiej, ktorg postugiwal si¢ Idries Shah? Jednym
z powszechnie wykorzystywanych przez niego narzedzi jest przypowies¢ nazywana

takze powiastka czy opowiescig madro§ciows.

2. Przypowiesé jako narzedzie badania i poznania

Tradycja korzystania w dydaktyce — takze moralnej i religijnej — z opowiadan,
bajek 1 przypowiesci wydaje si¢ zjawiskiem powszechnym nie tylko na przestrzeni
tysigcleci, ale takze w kontekécie analizy roznych kregow kulturowych. Rowniez
W kulturze zachodniej bajki 1 przypowiesci odgrywaly wazng rolg, czego przykladami
moga by¢ teksty Ezopa, przypowiesci zachowane w Ewangeliach, utwory Krasickiego,
bajki zebrane w XIX wieku przez braci Grimm czy inne zbiory utworéw
przekazywanych przez lata w tradycji ustnej.

Postugiwanie si¢ przypowiescig w dydaktyce daje inne mozliwosci 1 spetnia
odmienne funkcje niz przyktadowo budowanie argumentéw logicznych i analiza
konsekwencji wynikajacych z przyjetych zatozen czy sposobéw wnioskowania. Bajka,
dzigki jej warstwie fabularnej 1 obrazowej, przetwarzana jest przez odmienne czesci
moézgu niz linearno-lingwistycznie budowane argumenty. To daje mozliwos¢ pracy
0 innym charakterze, oddzialujac na inne cze$ci umystu czlowieka, na przyktad

na wyobraznig, ktora jest w stanie dostarczy¢ innego rodzaju informacji niz logika.

142 Javad Nurbakhsh podaje, ze funkcje nauczyciela powinien petnié¢ ten, kto zostal oczyszczony
tak bardzo, ze nie pozostaly w nim zadne sklonnosci wyptywajace z zarzadzajacego nafs i jego cechy
ustapity przed boskim wptywem, co ma miejsce po urzeczywistnieniu wszystkich etapow $ciezki (tarika),
za: U. Opyrchal, Etyka suficka w ujeciu Dzawada Nurbachsza, Stalowa Wola 2016, s. 58.
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Sam Idries Shah niewiele wypowiadal si¢ w kwestii postugiwania si¢
powiastkami. Jednak spostrzezenia innych osob, ktore wykorzystuja krotkie teksty
w celach terapeutycznych czy w pracy nad rozwojem wewnetrznym, moga okazaé si¢

pomocne w zrozumieniu tego, w jaki sposob i w jakim celu stosowat je Shah.

2.1. Tekst jako inspiracja do odczytania siebie

Pat Williams i Denise Winn wykorzystuja opowiesci dydaktyczne w procesie
psychoterapeutycznym. Zwracaja uwage na to, ze stuchanie przypowiesci pobudza
naturalne zdolnos$ci ludzkiego umystu i kreatywnos$¢ wyobrazni, dzigki czemu osoba
moze zauwazy¢ analogi¢ migdzy Swoim zyciem i wlasnymi dzialaniami a treSciami
przedstawionymi w opowiadaniu. Podkre$laja, ze metoda nie bazuje na analizie tekstu,
lecz na mocy jego oddzialywania na stuchacza. Podobnie jak Ludwig Wittgenstein,
ktory zauwazyl, ze: ,,Tego, jak stowo funkcjonuje, nie da sie zgadna¢”!*3, Williams
I Winn twierdza, ze nie da si¢ przewidzieé, jak tre$¢ opowiesci wplynie na stuchacza.
Sa one zdania, ze: ,Zadne wyjasnienie, zadne bezposrednie okreslenie znaczenia
opowiesci nie moze zastgpié¢ sposobu, w jaki dziala ona na umyst shuchacza™#*, Istotng
czeScig postugiwania si¢ opowieSciami nie ma by¢ zatem interpretacja i analiza
formalna tekstu, pelne zrozumienie kontekstu kulturowo-historycznego, w jakich on
powstal, lecz raczej wplyw, jaki ten wywiera na odbiorcg, co wnosi w jego Swiat,
jak go zmienia i w jaki sposob inspiruje do dziatania'*®. Podobnie do tego zagadnienia
podchodzil Shah, méwiac:
Dla sufich, ktorzy wierza, ze gigboka intuicja jest jedyng prawdziwa droga
poznania, opowiesci [...] sa ¢wiczeniami praktycznymi. Kazdy adept

wybiera sobie te, ktore szczegdlnie do niego przemawiaja, i obraca je
w myslach tak dhugo, az przyswoi sobie ich sens'®.

143 |, Wittgenstein, Dociekania filozoficzne, B. Wolniewicz (ttum.), Warszawa 2000, s. 157.

144 p_ Williams, D. Winn, How to tell stories that heal. A masterclass in therapeutic storytelling, [w:]
http://www.humangivenscollege.com/courses/stories-that-heal.html (21.12.2014). Por. ,,No explanation,
no direct statement of a story’s meaning can substitute for the way it acts on the hearer’s mind” [thum.
uUo].

145 Na podobng cechg opowiadaf wskazuje Bruno Bettelheim, wyjasniajac, ze jesli tekst ma stuzy¢ nie
tylko rozrywce, ale tez wychowaniu dzieci, to powinna by¢ ona traktowana jako pierwszorzedna:
»Jesli jednak ma wzbogaci¢ jego zycie, musi pobudza¢ wyobrazni¢, pomdc dziecku w rozwijaniu
inteligencji i porzadkowaniu uczu¢, musi mie¢ zwiazek z jego lekami i dgzeniami oraz umozliwi¢ mu
pelne rozeznanie wilasnych trudno$ci, a =zarazem poddaé sposoby rozwigzywania ngkajacych
je probleméw. Krotko méwigc, musi si¢ odnosi¢ jednoczesnie do wszystkich aspektow dzieciecej
0sobowosci i niczego przy tym nie bagatelizowac”; w: B. Bettelheim, Cudowne i pozyteczne. O znaczeniu
i wartosciach basni, D. Danek (thum.), Warszawa 1996, s. 23.

146 1. Shah, Wyczyny niezréwnanego hodzy Nasreddina, A. Dzierzgowska, P. Laskowski (tlum.),
Warszawa 2003, ss. 8-9.
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Punkt cig¢zko$ci zostaje przeniesiony z autora i intencji, ktora ten chciat
przekaza¢, na odbiorce i jego wewnetrzny $wiat, ktory zostal poruszony poprzez
subiektywny odbior tekstu. To sprawia, ze metoda ta nabiera charakteru
terapeutycznego czy autopoznawczego, a nie naukowego. Tekst staje sie Zywy
dla odbiorcy, poniewaz ten odniost go do wiasnego doswiadczenia. Hans-Georg
Gadamer ujmuje t¢ kwesti¢ stowami:

. wlasne idee interpretatora zawsze uczestniczg w przywracaniu sensu
tekstu do zycia. O tyle wlasny horyzont interpretatora jest istotny,
ale nie jako wlasne stanowisko, podtrzymywane i forsowane, lecz raczej jako
poglad 1 mozliwo$¢, wprowadzane do gry, wystawiane na ryzyko
i pomagajgce w rzetelnym przyswojeniu sobie tresci tekstul4’,

Postugiwanie si¢ opowiesciami w celu przebadania samego siebie rzadzi si¢
odmiennymi prawami niz analiza naukowa. Wyjasniajac powod postugiwania si¢ przez
nauczycieli sufickich przypowiesciami, Shah postuguje si¢ metaforg brzoskwini,
ktoérej mozna doswiadcza¢ w sposOb zewngtrzny poprzez wech, obserwacje koloru
1 ksztaltu, ale mozna takze zdoby¢ bezposrednie doswiadczenie, jedzac owoc.
Tylko w tym drugim przypadku brzoskwinia staje si¢ pozywieniem, a poprzez to
elementem budujacym dang jednostke 1 majacym bezposredni wplyw na jej
uksztattowanie. Shah wielokrotnie zwraca uwage na to, ze dobrze zaprezentowane
nauki sufickie powinny by¢ odzywcze, wyjasniajac: ,,Réznica miedzy owocem
a opowiescig jest taka, ze odzywczy wplyw owocu jest automatyczny, opowiesc
wymaga $wiadomosci ze strony osoby poddajacej sie jej wptywowi”148, Zatem powinny
by¢ spelnione warunki po obu stronach przekazu: zaréwno tekst musi by¢ napisany
W stosowny sposob, jak 1 odbiorca musi si¢ znajdowa¢ W odpowiednim stanie, aby si¢
nim pozywic'#°.

Jak mozna rozumie¢ t¢ metafor¢ odzywiania si¢ tekstem? W pierwszym
znaczeniu moze chodzi¢ o przyswojenie treSci, ktore sa przekazywane.

Juz od starozytnych czasow bylo stosowane okreSlenie ,trawienia” nauk czy tez jego

147 H.-G. Gadamer, Prawda i metoda, B. Baran (ttum.), Warszawa 2004, s. 525.

148 |, Shah, The Commanding Self, op. cit., s. 52. Por. ,, The difference between fruit and tales is that, while
the fruit’s nutritional effect will take place automatically, the tale needs awareness on the part of the
person giving out the tale” [ttum. UO].

149 |bid., s. 251. Shah tez zwraca uwagg na to, ze aby w petni zrozumie¢ sens literatury sufickiej, nalezy ja
czyta¢, majac na uwadze intencj¢, w jakiej powstata, czyli ze zostata skierowana jako nauka adekwatna
dla danych warunkow. Powiastki takze sa sytuowane w pewnym kontekscie catej wypowiedzi, sa utozone
w konkretnej kolejnosci. To wszystko ma znaczenia podczas czytania.
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braku, co z kolei wigzalo sie ze zwracaniem nieprzetrawionych” tresci'®.
Przetrawienie tekstu byloby zatem wynikiem przyswojenia materiatu w taki sposob,
by stal si¢ on uzyteczny i mozliwy do zastosowana przez dang osobe. Tylko takie
przyswojenie moze sprawi¢, ze owa tres¢ zostanie zintegrowania z innymi fragmentami
rozumienia siebie i §wiata, a dzigki temu stanie si¢ dodatkowym elementem budujacym
Swiat danego czlowieka. Bedzie takze mogla sta¢ si¢ czynnikiem decydujacym
0 etycznym wymiarze dziatania. Przykladem moze by¢ przyswojenie okreslonych
zatozen z zakresu filozofii czlowieka, co buduje swiatopoglad danej osoby na przyktad
na kwestie aborcji czy eutanazji.

Rozwazania dotyczace trawienia tresci nauk kontynuowat miedzy innymi Navis
Nord, inspirujacy si¢ nauczaniem Idriesa Shaha i przywolujacy stosowane przez niego
opowiesci. Nord wskazywal miedzy innymi na wazng funkcje tekstu, jaka jest
ujawnianie reakcji czytelnika. Bez rozpoznania wlasnej mechanicznej reakcji proces
trawienia tre$ci nie zostanie rozpoczety. Mechaniczna reakcja dotyczy zwykle waskiego
fragmentu powiastki, cz¢sto nieistotnego elementu fabuty, na ktorym skupia si¢ cata
analiza, przez co dotarcie do bardziej znaczacej tresci staje si¢ niemozliwe. Dlatego
Nord wskazuje, ze:

Z operacyjnego punktu widzenia to nie powiastka jest nauka, lecz nauka jest
nasza reakcja, czyli to, co powiastka ujawnita. Jes§li pojawiaja si¢ emocje,
mys$li, pamietaj, ze wlasnie po to jest powiastka, aby je wydoby¢. Daje ci to
mozliwo§¢ obserwacji samego siebie. Wszystko, co si¢ pojawia,
jest informacja o tobie, a nie o powiastce®®..

Dzigki tak rozumianemu oddzialywaniu opowiesci staje si¢ ona narzedziem,
ktore umozliwia czytelnikowi dowiedzenie si¢ czego$ o sobie samym. Obserwacja
poczatkowo bedzie dotyczy¢ przyjetych zatozen, uproszczonych interpretacii,
emocjonalnych odzewdw na wybrany fragment tekstu. Je§li obserwacja i1 analiza
samego siebie w kontek$cie reakcji przebiegnie prawidlowo, to powinno dojs$¢
u czytelnika do wyodrebnienia charakterystycznych dla niego mechanicznych reakcji,
ktore beda czesto wystepowac jako odpowiedZ na pojawiajace si¢ zdarzenia w jego
zyciu. Mechaniczno$¢ reakcji jest zastong uniemozliwiajacg adekwatng interpretacje
tego, co si¢ dzieje. Dlatego dopiero po zawieszeniu dzialania na jej podstawie moze

nastgpi¢ interpretacja tekstu w wigkszej mierze docierajgca do istoty przedstawionego

150 Pojawia sic ono miedzy innymi u Platona, ale wystepuje takze w tekstach pozniejszych,
np. u Friedricha Nietzschego.

151 N. Nord, Powiastka jako narzedzie rozwijania $wiadomosci, [w:] Medytacja — Eliksir Trzezwosci,
Krakéw 2017, s. 177.
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W niej zjawiska. Te aktywno$¢ mozna nazwaé trawieniem materialu, a jego
przyswojenie, ktore umozliwia zastosowanie w praktyce — odzywieniem.

W drugim znaczeniu metafora odzywczego charakteru powiastki moze by¢
zwigzana z jej specyficznym oddzialywaniem na umyst i mdzg, ktore — pod wplywem
jej tresci lub formy — zostaja wybite z automatycznie podejmowanych aktywnos$ci
I z rutyny. To z kolei pomoze rodzacym si¢ myslom przebiec zupelnie nowym,
niespodziewanym torem. Na takg funkcje przypowiesci sufickich zwracajg uwage rézni
badacze tego zagadnienia. Nalezy do nich miedzy innymi psycholog Robert Ornstein,
ktory twierdzi, ze:

Czesto na powierzchni przypowiesci nie wydaja si¢ niczym wigcej
niz bajkami lub opowiesciami ludowymi. Ale zostaly zaprojektowane tak,
aby — poprzez postaci, fabuly i metaforyke — reprezentowac¢ wzory i relacje,
ktoére ksztattuja te cze§¢ umyshu, ktéra jest niedostgpna bardziej
bezposrednimi sposobami. Dzigki temu zwigkszaja nasze zrozumienie
i zakres widzenia, a takze wspieraja nasza zdolno$é my$lenia krytycznego®®,

O mozliwym wptywie przypowiesci sufickich na funkcjonowanie umyshu

przekonuje takze Nancy Shields Hardin, ttlumaczac, ze: ,,sa [one] przeznaczone,

»153 jak rowniez Navis Nord, ktory

by zmieni¢ forme¢ samego procesu myslenia
zauwaza, ze moga: ,,uruchamia¢ polaczenia w mozgu i stuzy¢ podnoszeniu twojego
rozumienia i twojemu rozwojowi”'®*. Podobna linia wyjasnien widoczna jest takze
u kontynuatorki nauczania Shaha, Doris Lessing, ktora twierdzi, ze: ,,Niektore ksigzki
sufickie sg pisane metodg »rozproszenia«, w ktorej materiat jest utozony w taki sposéb,
by jego wplyw docieral do czytelnika, omijajac uwarunkowane ja, ktore jest bardzo
skutecznym cenzorem”!*, W innym miejscu Lessing dodaje, Zze dzieki specyficzne;
formie i tresci opowiesci sufickich czytelnicy:

...ucza si¢ korzysta¢ z umyshi w nieznany dotad sposob. ,,Nasaczaja si¢”
materiatem. Ignoruja podejscie analityczne oraz praktyke zapamigtywania

152 R. Ornstein, Robert Ornstein To Speak at Library of Congress on Afghan ,, Teaching-Stories” and the
Brain, [w:] https://www.loc.gov/item/prn-02-147/ (15.09.2019). Por. ,,On the surface, says Ornstein,
teaching-stories often appear to be little more than fairy or folk tales. But they are designed to embody-in
their characters, plots and imagery-patterns and relationships that nurture a part of the mind that is
unreachable in more direct ways, thus increasing our understanding and breadth of vision, in addition to
fostering our ability to think critically” [ttum. UO].

153 N.S. Hardin, The Sufi Teaching Story and Doris Lessing, ,,Twentieth Century Literature”, t. 23, nr 3,
1977, s. 314. Por. ,are intended to change the form of the thinking process itself” [ttum. UO].

1% N. Nord, Powiastka jako narzedzie rozwijania swiadomosci..., op. Cit., s. 178.

15 D, Lessing, On Sufism and Idries..., op. cit. Por. ,,Some Sufi books are written by the »scatter«
method, where the material is arranged in such a way that »impacts« reach the reader by-passing the
conditioned self, which is such a very efficient censor” [ttum. UO].
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i bezmyS$lnego powtarzania. Dotarcie do znaczenia sufickiej opowiesci
pochodzi z kontemplacji i moze zajaé lata®®.

Shah dokonuje podziatu materiatow dotyczacych sufizmu na dwie kategorie:
do pierwszej naleza te, ktore sg napisane z punktu widzenia zewngtrznego obserwatora,
oraz te, napisane z punktu widzenia aktywnosci sufich. Te drugie mog¢ zewngetrznie nie
przypominaé sufizmu, ale ich wptyw na czytelnika moze wywolywaé w nim wglad™’.
Wydaje si¢, ze zdaniem Shaha jest t0 najwazniejszg funkcjg stosowania przypowiesci
sufickich: poszerzy¢ rozumienie jakiego$ zjawiska lub wywota¢ wglad w jego nature.
Do tego celu niewatpliwie przydatna, a moze nawet niezbedna, jest zmiana
funkcjonowania umystu, by stal si¢ on bardziej elastyczny i gotowy na przyjmowanie
nowosci. To uelastycznienie umystu nie ma by¢ celem samym w sobie, lecz powinno
stuzy¢ poszerzaniu rozumienia zjawisk — poczatkowo tych dotyczacych samego siebie
i charakterystycznego dziatania wlasnego umystu w kontakcie z powiastka
oraz automatycznej reakcji na jej niektore elementy, natomiast rozumienie samego
siebie powinno prowadzi¢ do odkrywania charakterystyki egzystencji czlowieka
W znaczeniu bardziej uniwersalnym, mniej osobistym, charakterystyki dotyczacej etyki,

filozofii poznania i metafizyki.

2.2. Nauka czytania zjawisk

W wygloszonym w 1976 roku wyktadzie Idries Shah zwraca uwagg na to,
ze opowiesci moga by¢: ,narzgdziem do pomiaru siebie, $wiata i1 napotkanych
sytuacji”'®®, Mozna powiedzie¢, ze pierwszym etapem pracy z opowiesciami jest
przebadanie i poznanie swoich wiasnych reakcji i swojej specyfiki, czyli dokonywanie
pomiaru siebie. Drugim etapem jest natomiast uniwersalizacja rozumienia, dazenie
do widzenia zjawisk przy pominigciu ich osobistego kontekstu, czyli pomiar $wiata
I napotykanych zdarzen. Uniwersalizacja wigze si¢ z tym, ze wiele sytuacji, ktorych
do$wiadczaja konkretne jednostki, spotyka tez innych ludzi, cho¢ by¢ moze w nieco
odmiennej formie. Indywidualnie przezywane cierpienie lub rado$¢ sa jedynie jedng
z mozliwych form manifestacji uniwersalnych zjawisk, jakimi sg cierpienie 1 rados¢.

To, ze dana jednostka moze doswiadcza¢ cierpienia, radosci, smutku, zachwytu,

1%6 1bid. Por. ,,learns to use the mind in ways unfamiliar to us. They »soak themselves« in the material.
They ignore the analytical approach, and the practice of memorizing and regurgitating. The meaning of a
Sufi tale comes through contemplation, and may take years” [ttum. UO].

1571, Shah, The Commanding Self, op. cit., s. 24.

1%8 1, Shah, Learning from Stories. A lecture by Idries Shah before a live audience in 1976, [w:]
https://tiny.pl/7th5n (10.09.2019).
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mitosci, nienawisci itd., jest zwigzane z charakterystyka egzystencji, z jej naturg, ktora —
cho¢ w specyficzny sposdb manifestuje si¢ w do§wiadczeniu konkretnych jednostek —
ujawnia strukture danego zjawiska, ktéra ma by¢ rozpoznana.

Dobrze zrozumiana opowies¢ suficka powinna odzwierciedla¢ pewnego rodzaju
schematycznos$¢ zdarzen, co Shah w nastepujacych stowach wyjasniat swojej corce:

Opowiesci sa jak suszona cebula, jak zapowiedz prawdziwego przezycia,
autentycznego wydarzenia. Opowiesci to nie prawdziwe przezycia, ale lepszy
rydz niz nic. Kiedy zaczniesz rozwaza¢ opowie$¢, obraca¢ ja w glowie,
rosnie jak suszona cebula w wodzie. [...] Opowies¢ pomoze ci odnalez¢ si¢
w autentycznej sytuacji, bo sytuacje tocza si¢ wedlug wzorcow,
ktore powtarzajg si¢ w nieskonczono$¢. Nasza tradycja pomaga rozpoznaé
wzorce w napotkanych sytuacjach; dzigki niej rozumiesz sens zycia i godzisz
sig z nieuniknionym?®®°,

Rozwazanie znaczenia przypowiesci nie jest analiza egzystencji, ale odbywa si¢
w konteks$cie egzystencji. Prawidlowo rozpoznany opis zjawiska umozliwia
zrozumienie wycinka struktury $wiata, w ktorym zyje cztowiek, ujawnia zawarto$¢
egzystencji. Wczytujac si¢ w sufickie opowieSci i odkrywajac ich odniesienie
do realnych zjawisk, mozna zaczaé rozpoznawaé wzorce wydarzania si¢ rdéznych
sytuacji. Rozumienie struktury zjawisk daje duzo wigksze szanse na wlasciwe dziatanie
w ramach danego zdarzenia, bo jest si¢ w stanie bardziej doktadnie przewidzie¢ skutki
roznych rodzajow zachowania. Przyktadowo osoba, ktora rozumie wzorce budowania
relacji z ludZzmi, bedzie popeiniata mniej bledow relacyjnych, a dzieki temu
prawdopodobnie bedzie bardziej lubiana i uwazana za bardziej zyczliwa od osoby,
ktora tych wzorcow nie rozpoznaje lub nie jest w stanie dziala¢ zgodnie z nimi.
Wiasciwe etycznie dziatanie takze jest zwigzane ze zdolno$cig do adekwatnej oceny
skutkow, ktore ono moze przynies¢. Im wigcej zjawisk ze sfery ludzkiej egzystencji si¢
rozumie, tym ocena skutkow moze okazac¢ si¢ doktadniejsza.

Kontemplacja opowiesci daje szans¢ na zblizenie si¢ do wybranych zjawisk,
do obecnosci wzglgdem nich. Zakres obecno$ci i jej totalizacja bedzie ¢wiczona
przez odniesienie do coraz szerszego spektrum zjawisk. Ostatecznie nie chodzi zatem
0 to, by powiastki analizowa¢, lecz by za ich pomoca sta¢ si¢ obecnym wzgledem
licznych, waznych egzystencjalnie Sytuacji i uzyska¢ doswiadczenie w tych obszarach.

W tym kontekscie Shah przywoluje zdanie: ,,.Zjawisko jest kanatem [prowadzgcym]

198, Shah, Cérka bajarza, op. cit., s. 17.

67



do Prawdy”®°. Cho¢ konkretne zjawisko ma swoja podstawe w formie zewnetrznej,
ktora jest zmienna, to jego struktur¢ mozna opisa¢ jako wzglednie statg.

Nalezy jednak pamicta¢, ze zadna przypowies¢ nie opisuje calosci
rzeczywisto$ci, a jej znaczenie takze zalezy do kontekstu, w ktorym zostata
umieszczona. Kazda jest przedstawieniem matego wycinka i stworzenie z tych
fragmentow kompletnego obrazu $wiata moze okaza¢ si¢ niemozliwe. Cho¢ zjawisko
jest kanatem prowadzacym do Prawdy, to bardziej kompletne ujecie staje si¢ mozliwe
dopiero przy znajomosci duzej liczby zagadnien egzystencjalnie istotnych. Dlatego
Shah przestrzega przed popadni¢gciem w btad uogoélniania na podstawie znajomosci
jedynie wycinka:

[Jedng ze] sklonnosci uniemozliwiajacych rozumienie jest uzywanie
przystbw 1 opowiesci jako przedstawienie absolutnej prawdy,
podczas gdy jest to zawsze jedynie aspekt catosci; zatem jest to wyobrazanie
sobie, Ze czes¢ jest catoscia, podczas gdy ona kieruje ku catosci®.

Inny ze sposobow wyjasniania znaczenia opowiesci 1 jej edukacyjnego
charakteru znajdujemy w tekscie corki Idriesa Shaha. W nast¢pujacych stowach ujmuje
to, w jaki sposob ojciec wyjasniat jej znaczenie opowiesci sufickich: ,,Opowiesci sa
niczym drzewa na horyzoncie. Podazaj ku drzewu, ono wskaze ci kierunek.
Ale samo drzewo nie jest celem. Kiedy dotrzesz do niego, musisz si¢ z nim rozstacé
i wybra¢ inny, dalszy punkt”!®2, Mozna powiedzie¢, Ze w opowiesciach poruszone s3
zagadnienia, ktore pomagaja coraz lepiej rozumie¢ siebie i otaczajacy $wiat. Jednak ich
fragmentaryczno$¢ nie pozwala na to, by zatrzymac si¢ jedynie na znajomos$ci kilku
opowiesci, czyli kilku zjawisk. Znajomo$¢ praw funkcjonujacych na jednej
plaszczyznie egzystencji otwiera przestrzeh na rozumienie coraz bardziej
skomplikowanych zagadnien, ktore wymagaja szerszego spektrum dos$wiadczenia.
Ten, kto zatrzymuje si¢ po kilku etapach $ciezki, nigdy nie dojdzie do ostatecznego celu
postawionego przez sufizm, jakim jest Prawda (al-Hakk)!®®. Dlatego — jak
metaforycznie ujmuje to Shah — dochodzac do jednego drzewa, nie mozna si¢ przy nim
zatrzymac, lecz trzeba wyznaczy¢ kolejny cel. Chocby si¢ znato bardzo wiele zjawisk,

zawsze jest mozliwo$¢, by poszerzy¢ rozumienie, jego precyzje czy glebokosc.

160 1, Shah, Knowing how to know, op. cit., s. 17. Al mujazu gantarat al Hagiga.

161 Ihid., s. 313. Por. ,,[...] disabling tendency is to use a parable or tale as the representation of absolute
truth, when it is always only a facet of a whole: thus imagining the part to be the whole, instead of a
conductor to it” [thum. UO].

162'3, Shah, Cérka bajarza, op. cit., s. 270.

183 Jest to najczesciej uzywane przez sufich boskie imieg.
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Na S$ciezce do doskonato$ci potrzebne jest poznanie bardzo wielu zjawisk,
na co wskazuja liczne koncepcje stacji, stopni, etapéw i punktéw na $ciezce sufickiej®.
Mozna na koniec zastanowi¢ si¢ na tym, dlaczego suficcy mistrzowie
postugiwali si¢ opowiesciami, a nie analitycznym i naukowym wywodem. Czg$ciowq
odpowiedzig na to pytanie jest kwestia funkcjonowania mozgu i procesow myslowych,
co bylo omoéwione w poprzednim fragmencie. Dopoki dana osoba utrzymuje okreslony
obraz $wiata, w jej ujeciu rzeczywistosci 1 sposobie rozumienia zjawisk dostepne beda
jedynie typowe dla niej interpretacje, zgodne z owym obrazem $wiata, ktory zapewnia
ztudne poczucie spokoju i bezpieczenstwal®. Powiastka, oddzialujac na proces
myslenia mniej bezposrednio, moze mie¢ wigkszy potencjal umozliwiajacy zmiang
pogladdw 1 przyjetej] wizji §wiata niz analityczny wywdd. Dodatkowo mozna wskazaé
na typowy dla czlowieka problem z uchwyceniem istoty zjawiska, poruszany
od poczatku istnienia filozofii. W tym konteks$cie wybitny teolog muzulmanski El-
Ghazali wyjasnia powod stosowania metafory w tekstach sufickich:
Przez metafor¢ albo analogi¢ (matal) rozumiemy nadanie znaczeniu
zewnetrznej formy (surah). Jesli kto$ dostrzega wewnetrzny sens znaczenia,
to uznaje je za prawdziwe. Jesli jednak widzi jedynie zewnetrzng forme,
to [powinien uznaé] ja za falszywa. [...] Aby wyjasni¢ $pigcemu [wlasciwe]
znaczenie, konieczne jest uzywanie metafor... Ludzie pojmuja jedynie to,
co jawne. Dzieje si¢ tak dlatego, ze sg ignorantami w interpretacji tego,

co mozna nazwaé interpretacja metaforyczng (fa’wil) oraz wilasciwym
odczytaniem symboli ukrytych w snach (za 'bir)*%.

W kontekscie tej wypowiedzi warto podkresli¢, ze formy metafor dostosowane
sa do odbiorcow, ktorych zdolnos$ci pojmowania sg zbyt nikte, by zrozumie¢ przekaz
w bardziej bezposredniej formie. W opowiesciach wykorzystuje si¢ to, co jawne,
by przekazac cos, co nie dla kazdego musi by¢ oczywiste. Mozna powiedzie¢, ze fabula
opowiesci jest zewnetrzng forma danego zdarzenia, a sensem tekstu jest wskazywac
czy tez ujawnia¢ wewnetrzng zawartos¢ tej formy w kontek$cie egzystencii,

w kontekscie tego, co prawdziwe. Zgodnie z twierdzeniem el-Ghazalego wtasciwy sens

184 Rozne bractwa sufickie wyrdzniaja odmienne etapy $ciezki sufickiej, co wigze si¢ migdzy innymi

z nieco odmiennymi koncepcjami antropologicznymi, ktére obowigzuja w poszczegdlnych modelach
nauczania. Jednym z przyktadow moze by¢ dziewiecioelementowa koncepcja duszy (nafs), gdzie jedynie
na siedmiu etapach mozna méwi¢ o rozwoju, zob. M. Shafii, Freedom from the self, New York 1988.
Drugi przyktad to sze$cioelementowy schemat rozwoju duszy, ktory oprocz rozwoju nafs, obejmuje takze
nature materialng (tab — ten etap wylaczony jest z doskonalenia si¢ cztowieka) serce (del), ducha (ruh),
wewnetrzng $wiadomo$¢ (serr lub chafi) i najglebsza wewnetrzng swiadomo$é (serr-e serr lub achfa),
zob. J. Nurbakhsh, Psychologia Sufizmu, op. cit.

185 por. L. Wittgenstein, O pewnosci, B. Chwedenczuk (thum.), Warszawa 2001.

166 Za: E. Wnuk-Lisowska, Islam, op. cit., ss. 35-36.
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metafory, a zatem i1 opowiesci sufickich, odkryja ci, ktérzy przekraczaja wtasng

ignorancjg, ktdra jest przeciwienstwem prawdy.

3. Filozofia czy psychologia — jak klasyfikowa¢ metode Shaha?

Mimo ze Idries Shah byl najbardziej popularnym nauczycielem szerzacym
sufizm na terenie kultury Zachodniej w XX wieku, jego podejécie do sufizmu
niektorym wydawato si¢ nietypowe, a nawet niewtasciwe. Przykltadowo Lawrence Paul
Elwell-Sutton — badacz uniwersytecki, specjalizujgcy si¢ w naukach o islamie i kulturze
perskiej — mocno krytykowat dziatalno$¢ i pisma publikowane przez Shaha. Twierdzit,
ze takie nauczanie nalezaloby nazwaé pseudosufizmem, gdyz jest zbyt
antopocentryczne®®’. To stato si¢ podstawa dla Elwell-Suttona, by uzna¢ metode,
ktorg postugiwatl si¢ Shah, raczej za psychologi¢ niz filozofi¢ czy religi¢, w ktorych
to obszarach zwykle klasyfikuje si¢ sufizm. Opinia ta utrzymywana jest do dzi$ przez
znanych badaczy, w ktorych zainteresowaniach mieszcza si¢ kwestie wspotczesnego
islamu i sufizmu. Przyktadowo Mark Sedgwick w niedawno opublikowanej pozyciji,
bedacej szerokim oméwieniem dziejow sufizmu w krajach kultury zachodniej, rozdziat
pos$wiecony temu nauczycielowi zatytutowat Idries Shah and Sufi Psychology!®®.
Warto przyjrze¢ si¢ temu, na ile adekwatna jest opinia wyrazona pierwotnie
przez zagorzalego krytyka Shaha, a nastepnie powielana przez kolejnych badaczy
zachodniego sufizmu. Nalezy zatem przebadac, jakie obecnie mozna wyrdzni¢ punkty
styczne miedzy dziedzing psychologii a nauczaniem Shaha oraz czy obecnie
dominujacy profil 1 paradygmat badan psychologicznych daje podstawy do tego,
by klasyfikowa¢ nauczanie Shaha jako przyktad dziatan wlasnie o charakterze
psychologicznym, czy tez raczej nalezaloby je sytuowal w obszarze zainteresowan

filozofii.

3.1. Psychologia jako nauka o duszy

Etymologicznie stowo ,,psychologia” bierze swoj poczatek w greckim terminie
woyn  [psyché], ktory najczgéciej oddaje si¢ poprzez polski wyraz ,,dusza”.
Zatem w literalnym znaczeniu psychologia jest naukg o duszy. Charakterystyka ludzkiej

duszy jest jej ozywiajaca funkcja, dzigki ktorej jest ona zasadg ruchu. Takie rozumienie

167 |.P. Elwell-Sutton, Sufism & Pseudo-Sufism, ,,Encounter”, t. XLIV, nr 5, 1975, s. 16.
168 M. Sedgwick, Western Sufism, op. cit.
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duszy przewija si¢ w mysleniu zachodniego kregu kulturowego od najdawniejszych
czasOw. Mieczystaw A. Krapiec wskazuje, ze juz u Homera dusza jest tym, co pobudza
cztowieka do dziatania zaré6wno od strony poznawczej, jak 1 afektywnej. Dziata
zarowno na umyst vod¢ [nous], bioracy udzial w procesie poznawczym, jak i na serce,
oddech lub site Qvuoc [thymos], dzigki ktoérej cztowiek kocha, pozada, nienawidzi
czy walczy®®. To pierwszorzedne powiazanie duszy z ruchem wskazuje na wazny
obszar badawczy, jakim zajmuje si¢ psychologia, jak rowniez do czasow
wspotczesnych uwidacznia si¢ ono w definiowaniu 1 opisywaniu zakresu psychologii.
Psychologowie Philip G. Zimbardo i Floyd L. Ruch wskazuja, ze psychologia jest
,nauka, ktora pozwala ustali¢, co »porusza« ludzmi i jak funkcjonuje ich psychika”"°.
Zatem zasadniczo psychologia bedzie zajmowac si¢ tym, co sprawia, ze cztowiek dziata
w okres§lony sposob, ze jego dzialania zmierzaja w okre§lonym kierunku. Przyktadowo
przedmiotem badan mogg by¢ zalezno$ci migdzy funkcjami psychicznymi i cielesnymi,
funkcje mentalne jak intencja i motywacja czy tez konsekwencje podejmowanych
dziatan.

Wskazana przez Zimbardo i Rucha definicja wydaje si¢ by¢ szeroka,
ale we wspolczesnej praktyce zostaje mocno zawegzona, aby prowadzone badania
zostaly uznane za naukowe. Alina Katuzna-Wielobdb 1 wspotpracownicy wskazuja,
ze dominujacy obecnie nurt akademickich badan psychologicznych opiera si¢
na S$cistych wymogach metodologicznych, dzigki czemu moga by¢ one uznane
za naukowe. Jednym z tych wymogow jest empiryczna weryfikowalnos¢, co sprawia,
ze glownym przedmiotem badan psychologicznych staja si¢ zewnetrzne zachowania
czy fizjologiczne korelaty zjawisk psychicznych. W zwiazku z tym duza cze$¢
wynikow badan opisuje to, co powszechne, usrednione i najczesciej wystepujace.
Psychologia akademicka koncentruje si¢ na stanie aktualnym, pokazuje, jak jest,
unikajac okreslenia, jak powinno by¢, bo wtedy nalezatoby przyja¢ okreslong koncepcje
antropologiczna, ktorej weryfikacja by¢ moze okazataby si¢ niemozliwa przy uzyciu
metod dostepnych w obrebie psychologii. Badacze zauwazaja, ze:

Istnieja jednak koncepcje rozwoju cztowieka dorostego dotyczace rozwoju
wewnetrznego, ktore trudno jest w ten sposob zweryfikowaé. Jednak fakt,

ze dostgpne obecnie narzedzia badawcze, ktore spehniaja aktualne wymogi
metodologiczne, nie umozliwiajg ich weryfikacji, nie znaczy, ze rozwdj

169 M.A. Kragpiec, Dusza ludzka, [w:] Powszechna Encyklopedia Filozofii, Lublin 2000, [w:]
http://www.ptta.pl/pef/pdf/d/duszal.pdf (27.06.2019).
10 p.G. Zimbardo, F.L. Ruch, Psychologia i zZycie, J. Radzicki (thum.), Warszawa 1996, s. 12.
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wewnetrzny czlowieka nie jest mozliwy ani ze nie istnieje dotyczaca
go wiedzal™,

W  zwigzku z obowigzujagcymi  obecnie  wymogami  empirycznej
weryfikowalno$ci psychologia akademicka z nieufno$ciag podchodzi przyktadowo
do koncepcji rozwoju opracowanych przez Junga, Adlera czy Fromma, cho¢ praktycy —
jak psychoterapeuci, coachowie i doradcy filozoficzni — korzystajg z wypracowanych
przez nich koncepcji.

Analizujagc roznice miedzy psychologicznymi koncepcjami dajagcymi si¢
empirycznie zweryfikowac, koncepcjami psychologicznymi, ktorych zweryfikowanie
nie jest obecnie mozliwe (jak np. koncepcja Junga), oraz koncepcjami mistycznymi,
Katuzna-Wielobob 1 wspotpracownicy biora pod uwage migdzy innymi nastepujace
aspekty: cel, jaki spelnia dana koncepcja oraz jaki cel rozwoju czlowieka ta koncepcja
wyznacza. Celem badan psychologicznych popartych naukowymi badaniami jest
pokazanie tego, jak jest powszechnie. Natomiast dwie pozostate grupy nie ktada nacisku
na powszechnos¢, lecz raczej na skrajno$¢, opisujac, jak funkcjonujag nieliczne osoby,
ktérych rozwoj psychologiczny lub duchowy odbiega znacznie od normy,
ale jednoczes$nie ich celem jest ukazanie tego, ze pewnego rodzaju rzadko spotykane
stany istniejg 1 przy realizacji okre§lonych instrukcji by¢ moze okaza si¢ mozliwe
do osiagniecia dla konkretnej jednostki. Empiryczne badania psychologiczne, poniewaz
ogniskujg si¢ na opisie tego, jak jest, nie wyznaczajg tego, jak powinno by¢, a zatem cel
rozwoju czlowieka z ich punktu widzenia jest niejasny 1 trudny do okreslenia. W dwoch
pozostatych grupach zakreslone sa §ciezki rozwojowe znacznie wykraczajace poza
powszechno$¢ 1 moga by¢ stosowane jako inspiracja do tego, by zgodnie z ich
metodami dookresli¢ cel rozwoju czlowieka dorostego. W przypadku koncepcji
indywiduacji Junga bytaby to integracja — petnia psychologicznej dojrzatosci cztowieka,
a w przypadku mistyki celem bytoby realizowanie wyzszych wartosci, zblizenie

do Boga, urzeczywistnienie cnét etycznych, poznanie Prawdy!’?,

Teleologiczne
nastawienie psychologicznej koncepcji Junga czy S$ciezek mistycznych zbliza je
do zagadnien poruszanych przez filozofie, a w szczegdlnosci do takich jej dziedzin

jak filozoficzna antropologia, etyka czy filozofia mistyki.

1 A. Katuzna-Wielobob, J. Wielobob, U. Opyrchal, Poréwnanie psychologicznych i religijnych
koncepcji rozwoju czlowieka dorostego, [W:] Specyfika rozwoju czlowieka dorostego, A. Kaluzna-
-Wielobob (red.), Torun 2015, s. 177.

172 1bid.
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Powracajac do pytania 0 to, czy nauczanie Shaha nalezy klasyfikowaé
jako psychologie, czy tez raczej jako filozofie, nalezy podkresli¢, ze tematyka, ktdra
podejmowatl w swoich pismach Shah, obejmowala roézne zachowania ludzkie,
mechaniczne reagowanie na bodziec, zniewolenie wynikajace z réznych uwarunkowan
itp. W licznych tekstach Shah przywotuje powszechne zachowania i reakcje ludzkie,
ktoére bywaja takze przedmiotem badan empirycznych prowadzonych w ramach
psychologii akademickiej. Jednak nadzwyczaj czesto stosowal forme powiastki
filozoficznej, przypowiesci czy opowiadania madrosciowego, przez co mozliwosci
do interpretacji jego nauczania sg do$¢ szerokie i trudno o ich jednoznaczno$¢.
Przywolywatl takze aforyzmy i poezj¢ wielkich mistrzow sufickich, co do ktérych
wydaje si¢ nie by¢ watpliwosci, ze byli mistykami.

Probujac umiejscowi¢ nauki Shaha we wskazanych przez Katuzna-Wielobob
kategoriach, z pewnoscig nalezaloby odrzucié, ze spetniajg one wymogi, jakie stawia si¢
wspolczesnie psychologii empirycznej i akademickiej. Jednak cze$é jego nauk mozna
zaklasyfikowa¢ — podobnie jak Junga — do psychologii, ktorej zatozenia trudno
zweryfikowa¢ obecnymi metodami badawczymi lub ktora nie spelnia wymogow
powszechno$ci dotyczacej populacji. Nalezy tez pamigta¢, ze Shah uwazat,
ze stosowanie metod sufickich w celach terapeutycznych jest nieprawidtowe,
mimo ze moze przynosi¢ pozytywne rezultaty. Wspominat, ze sufi nie zajmuje si¢
powielaniem i imitacja praktyk, jak to czynig tradycjonalisci, religionisci i ludzie
zainteresowani ceremoniatami. Nawet jesli takie dziatania maja terapeutyczne efekty,
to nie pomagaja rozwijaé tej percepcji, ktora jest potrzebna na $ciezce doskonatoscil’.
Jesli wige jego nauki mielibySmy sytuowac¢ w obrebie psychologii, to musiatby to by¢
taki jej odtam, ktory nie ma charakteru terapeutycznego i ktorego celem nie jest
dostosowywanie jednostki do okreslonego standardu funkcjonowania psychologicznego
w danym spoteczenstwie. Musiataby to by¢ dziedzina, ktéra pomaga czlowiekowi
rozwing¢ caly jego potencjal 1 urzeczywistni¢ pelni¢ czlowieczenstwa. Obecnie
psychologia nie jest rozumiana az tak szeroko, dlatego nalezatoby szukaé innego
obszaru nauk humanistycznych czy spotecznych, w obrebie ktorych datoby sie

przyporzadkowaé nauki Shaha bez budzenia licznych kontrowersji.

1731, Shah, The Commanding Self, op. cit., s. 21.

73



3.2. Dojrzalo$¢ psychologiczna i dojrzalosé¢ duchowa

Podejmujac refleksje na temat zalezno$ci migdzy obszarami zainteresowan
psychologii 1 filozofii religii o. Jan Andrzej Ktoczowski OP zwraca uwage migdzy
innymi na znaczenie waznego choé¢ rzadko podejmowanego tematu dojrzatoscil’.
Mozna moéwi¢ migdzy innymi o dojrzatosci psychicznej, ktora jest zwigzana z mocnym
ego, jak rowniez o dojrzatosci duchowej polegajacej na przekraczaniu egol”.
Kltoczowski stwierdza:

Umocnione ego, umocniony sposob bycia czlowicka jest warunkiem
jego normalnego funkcjonowania, umozliwia realizacj¢ celow osobistych
i spotecznych. Z kolei wigkszo$¢ powaznych tradycji religijnych mowi
o czym$ idacym dalej — duchowa dojrzato§é cztowieka domaga si¢
przekraczania ego. Mozna to rozumie¢ na rozliczne sposoby, ale istota tego
procesu duchowego zbliza rézne tradycje religijne®’s.

Aby osiagna¢ dojrzalos$¢ psychologiczng czy duchowa, niezbedna moze okazaé
si¢ pomoc osoby bardziej do$§wiadczonej, bedacej specjalista w danym zakresie.
Nakreslenie perspektywy dwoch rodzajow dojrzatosci stwarza kontekst do rozwazan
na temat tego, jaki cel przy$wieca pracy psychologicznej, a jaki filozoficznej
czy religijnej. Z psychologicznego punktu widzenia terapia bedzie ukierunkowana
na doprowadzenie jednostki przynajmniej do takiej sprawnosci psychologicznej,
jaka dysponuje przecigtna osoba w danej spotecznosci. Bedzie zainteresowana
wyprowadzeniem jej ze stanu, ktory sprawia, ze pod wzgledem okreslonych
parametréw mozna jg zaklasyfikowac jako odbiegajaca od normy, szczegdlnie w sposob
uznany za destrukcyjny, niefunkcjonalny Ilub aspoteczny. Z puntu widzenia
filozoficznego czy religijnego trudno mowi¢ o terapii, uzywa si¢ raczej sformutowania
,doradztwo” czy ,,prowadzenie”. W ramach doradztwa filozoficznego lub religijnego
punktem wyjscia powinien by¢ przynajmniej stan przecigtny, uzyskany przy pomocy
psychoterapii lub bez jej wspédtudzialu. Doradztwo filozoficzne czy religijne bedzie
zainteresowane pomoca jednostce W opuszczaniu stanu przeci¢gtnos$ci na rzecz
dos$wiadczen mniej typowych, charakterystycznych dla mniejszosci populacji.
Rola psychologa czy psychoterapeuty bedzie zatem pomoc we wzmocnieniu ego danej

osoby w przypadku, kiedy aktualny stan uniemozliwia jej normalne funkcjonowanie

174 Temat dojrzatosci zostat tez poruszony w: N. Nord, Dojrzatos¢ a zwigzek, [W:] Sztuka Trzech Mitosci:
rzecz o mitosci ziemskiej i uniwersalnej, Krakow 2014, ss. 179-182.

115 J.A. Kloczowski, Drogi i bezdroza: szkice z filozofii religii dla humanistéw. Cz. 1, Krakow 2017, ss.
109-110.

176 |bid., s. 110.
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w $wiecie spotecznym, natomiast rolg przewodnika duchowego bedzie pomoc
w nakierowaniu si¢ na perspektywe przekraczajaca egoistyczne podejscie, perspektywe
bardziej uniwersalng, szerszg i bardziej otwarta.

Warto podkresli¢, ze przekraczanie ego, zapieranie si¢ siebie nie oznacza

samozniszczenia czy nienawisci wzgledem samego siebie. Kloczowski podkresla:

tE)

Zaprze¢ si¢ samego siebie to cos$ innego niz zatraci¢ siebie. ,,Zatraci¢ siebie
oznacza rozmieni¢ si¢ na wielo$¢ dziatan, emocji, mysli, czyli nie osiaggnac

tego fundamentalnego etapu dojrzatosci, ktorym jest wzmocnienie ,ja”.

Natomiast ,,zaprze¢ si¢” to wykroczy¢ poza siebie w czynach mitosci
skierowanych ku cztowiekowi i ku Bogu'”’.

Zapieranie si¢ samego siebie w sensie filozoficznym czy religijnym wymaga
zatem wcze$niejszego uzyskania dojrzatosci psychologicznej. Spojno$¢ umozliwia
konsekwencj¢ dziatania, daje podstawy, by mys$li, emocje i dziatania skierowac
na jeden cel. Jesli celem tym stajg si¢ absolutne wartosci, Bog, doskonato$¢, poznanie,

prawda, to mozliwe staje si¢ przekraczanie ego, ktore jest ograniczone, w strong tego,

CO nieograniczone.

3.3. Przekraczanie ego

Roézne bractwa sufickie w rézny sposob opisuja etapy rozwoju duszy cztowieka,
a zatem 1 sufickiej Sciezki. Wigkszo$¢ tych koncepcji w mniejszym lub wigkszym
stopniu  odwotuje si¢ do szeScioczeSciowego podzialu  zaproponowanego

przez wybitnego teologa muzulmanskiego i sufiego Al-Ghazalego!’®

. W zwigzku
z réznymi podziatami trudno jest mowi¢ ogolnie o Sciezce sufickiej, jesli chce sie
precyzyjnie wyznaczy¢, gdzie przebiega granica migdzy praca z ego,
a jego przekraczaniem. Przykladowo profesor psychiatrii Mohammad Shafii
przeprowadza analiz¢ siedmiu etapow Sciezki sufickiej w poréwnaniu z czterema
fazami rozwoju ego wyrdznionymi przez tradycje psychoanalizy!”®. Wskazuje,
ze mozliwosci przeprowadzania czlowieka na rozwojowej $ciezce w przypadku
psychoanalizy koncza si¢ mniej wiecej w potowie drogi sufickiej. Wedtug jego analiz
cztery ostatnie etapy rozwoju duszy ludzkiej dotycza zmian, z ktorymi nie pracuje si¢

metoda psychoanalizy. Shafii przyznaje, ze takie wlasciwosci, jak skrucha,

7 Ibid., s. 127.

178 A Haque, Psychology from an Islamic Perspective, [w:] Global Psychologies: Mental Health and the
Global South, S. Fernando, R. Moodley (red.), London-Toronto 2018, ss. 137-150.

119 Fazy: oralna, analna, falliczna, genitalna. Skrotowe poréwnanie obu koncepcji rozwoju czlowieka
zostato zaprezentowane na rycinie — zob. M. Shafii, Freedom from the self..., op. cit., s. 176.
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wstrzemigzliwos$¢ czy wyrzeczenie moga by¢ rozwijane w ramach pracy prowadzacej
nad ksztattowaniem ego. Jednak jedynie $ciezka umozliwiajaca przekraczanie ego moze
wigza¢ si¢ z cnotami ubdstwa, cierpliwosci czy zaufania Bogu, a w ostateczno$ci
zadowoleniem i stanem szczescial®. Zdaniem Shafiiego dojrzato$¢ psychiczna jest
konieczna, by by¢ w stanie dalej ksztatci¢ dusze¢ na $ciezce doskonalo$ci. Jest tematem
waznym i niezbednym, jednak cztowieka mozna nazwac¢ kompletnym dopiero wtedy,
kiedy urzeczywistni pelng $ciezke sufickig, czyli kiedy staje sie¢ on w peni dojrzatg
duchowo jednostka, ktora w pelni rozpoznata siebie, swoje miejsce w Swiecie
1 wynikajace z tego zobowigzania.

Warto przypomnie¢, ze tasawwuf dostownie oznacza ,stawanie si¢ Sufim”,
a zatem stowo to wskazuje na pewnego rodzaju proces, ktorego kluczowymi
elementami jest stan docelowy oraz obecno$¢ dziatan zmierzajacych do przynajmniej
cze$ciowej jego realizacji. Stanem docelowym jest ideat Czlowieka Doskonatego,
ktoérego mozna nazwac sufim. Ta definicja ktadzie akcent na koniecznos$¢ przekraczania
ego w trakcie podgzania $ciezkg suficka. Przytaczajac w swoim nauczaniu stowa
Nuriego, ze: ,,Sufi nie posiada niczego i nie jest przez nic posiadany”!®!, Shah inspiruje
do refleksji nad filozoficznymi koncepcjami cztowieka, nad jego wolno$cig i mozliwa
doskonatoscig. Podkresla takze, ze Sciezka rozwojowa moze zacza¢ si¢ od rdznego
rodzaju do$wiadczenia, moze by¢ zwigzana z pragnieniem poprawienia pewnych
kompetencji psychologicznych na przyktad w zakresie komunikacji. Jednak aby
kontynuowac¢ Sciezke stawania si¢ sufim, konieczna jest pdzniejsza praca nad zmiang
motywacjilt2,

Zagadnienie przekraczania ego silnie wigze si¢ takze z pytaniem, co ma zajac
pozycje centralng, kiedy opusci ja ego. Prawdopodobnie wtedy pojawia si¢ przestrzen
na uzycie ,wielkich stow” takich jak Bég czy milo$¢, o ktéorych Shah mowit,

183

ze odnosza si¢ do swietosci 1 dlatego tak rzadko ich uzywa*°. Odsunigcie ego z pozycji

centralnej daje mozliwo$¢ poznania natury Boga czy natury mitosci.

180 1bid.

181 |, Shah, Knowing how to know, op. cit., s. 249. Por. ,,The Sufi is one who does not own and is not
owned” [thum. UQ]. Por. za: J. Nurbakhsh, Sufism ..., op. cit., s. 36 ,,The Sufi is tied to nothing, and
nothing is tied to him”.

1821, Shah, The Commanding Self, op. cit., ss. 247-248.

18 Por. Fragment rozmowy, ktéra Morgan Scott Peck odbyl po kilku wykladach Idriesa Shaha,
ktérych byt uczestnikiem. Peck cytuje nastgpujace stowa Shaha: ,,Do tego momentu méwitem do ciebie
przez cztery godziny i ani raz nie uzytem stow »Bog« czy »mitosé«. My, sufi, wazymy te slowa. One s3
swiete”, za: M.S. Peck, Further Along The Road Less Travelled, London-Sydney-New York-Toronto
2010, za: https://tiny.pl/7gdtn [dostegp: 22.02.2018].
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Dzigki doswiadczeniu stowa te nabieraja bardziej adekwatnego znaczenia.
Kiedy centralng pozycje w zyciu jednostki zajma warto$ci, Bog czy doskonatos¢, staja
si¢ one wazniejsze niz osobiste korzysci czy preferencje. Subiektywizm ustepuje
miejsca wzgledem tego, co bardziej uniwersalne. Zakres ten dotyczy metafizycznych
rozwazan, nie jest domeng psychologii. Poniewaz takie aspekty egzystencji cztowieka
podejmowane sa w pismach Shaha, wydaje si¢ stusznym uzna¢ go za nauczyciela
poruszajacego sie takze na gruncie filozofii (szczegolnie etyki, antropologii,

epistemologii, filozofii mistyki), a nie jedynie psychologii.

Podsumowanie

Nieuzywanie przez Idriesa Shah teistycznego jezyka i brak wypracowania
kultowych praktyk lub korzystania z technik powszechnie uznanych za sufickie
sugeruje, ze jego nauczanie jest wylacznie $wieckie, a zatem zblizone zakresowo
do tego, co proponuje podej$cie psychologiczne. Jednak sa w jego pismach widoczne
liczne fragmenty ktore sklaniaja do twierdzenia, ze jego nauczanie wykracza
poza podejScie psychologiczne, cho¢ zawiera takze i taka warstwg oraz wymaga
przepracowania problemow, ktore czynig jednostke niesprawng w wybranych obszarach
zycia. Z jednej strony w licznych przytaczanych przez niego powiastkach ukazane sg
powszechne reakcje ludzkie, ktore bywaja takze przedmiotem badan psychologii
akademickiej. Z drugiej strony jest tez — cho¢ nie we wszystkich pismach wprost —
nakreslony cel, dlaczego reakcje ta maja by¢ poznane 1 ewentualnie zmienione. Cel ten
moze by¢ przez czytelnika zinterpretowany na poziomie psychologii pozaempirycznej
otwierajacej przed jednostka perspektywe konkretnej zmiany, lecz moze by¢ takze ujety
w kontekscie religijnym czy metafizycznym jako $ciezka do tego, co nieznane,
doskonate 1 niezniszczalne. Mozna zatem uznac, ze nauki Shaha majg kilka poziomow,
ale istniejg przestanki, by uzna¢ metode sufickag Shaha jako bliskg nie tylko psychologii,

ale takze filozofii.
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Rozdzial I11. Zakres poznania siebie

Poznanie i prawda to niezwykle wazne kategorie w mysli sufickiej. El-Hakk,
czyli Prawda i Rzeczywistos$¢, jest jednym z imion i doskonalych atrybutow Boga.
Niektérzy podazajacy $ciezka sufizmu nie mowig, ze zmierzajg ku Bogu, lecz wtasnie
ku Prawdzie!84, Zatem mozna w ten sposob okresli¢ cel §ciezki sufickiej. Poznanie jest
Scisle powigzane z procesem dochodzenia do prawdy. Czlowiek nig zainteresowany
zdobywa wiedze nie tylko o przedmiocie, ktéry jest poznawany, ale takze o samym
sobie jako podmiocie poznania oraz o procesie poznania. Zdobywanie tego typu wiedzy
wigze si¢ migdzy innymi 2z weryfikowaniem hipotez dotyczacych siebie
i rzeczywistosci, jak rowniez rozpoznaniem i unikaniem nieprawidlowych metod
dochodzenia do prawdy, niewlasciwych sposobdéw poznania, ktére beda prowadzié
do blednych wnioskéw i opinii. W indywidualnej perspektywie zakres poznania siebie
mozna okresli¢ co najmniej na trzy sposoby. Po pierwsze mozna je rozumieé
jako zdobycie wiedzy 0 podzielonej tozsamosci, ktora charakteryzuje jednostke
na najnizszym stadium bycia czlowiekiem, z ktéra dana osoba si¢ identyfikuje, a ktora
jest przyczyna migdzy innymi btednych sposobow rozumowania, przyjmowania
niewlasciwych zalozen i nieadekwatnej identyfikacji na poziomie tozsamosci. Po drugie
poznanie siebie dotyczy rozpoznania blednych §ciezek zdobywania wiedzy, po trzecie
wreszcie — zmierza ono do rozpoznania ontologicznej tozsamosci czlowieka
1 mozliwo$ci jej ujawnienia w jednostkowym, indywidualnym Zyciu danej osoby.

Rozdziat ten stanowi analiz¢ wspomnianych trzech zakresow.

1. Kontekst rozwazan o naturze ludzkiej w mysli sufickiej

Idries Shah traktowat sufizm jako praktyczna filozofig, ktéra miata byc¢
odpowiedzig na wewngtrzne potrzeby czlowieka i jego pragnienie doskonatosci. Jednak
nie kazda teoria filozoficzna ma wptyw na zycie cztowieka. Niektore pozostajg jedynie
spekulacjami, ktorych nie jest si¢ w stanie lub nie chce si¢ wprowadza¢ w zycie.
Wspomnianymi aspektami filozofowania zaréwno Shah, jak i inni nauczyciele sufizmu
nie byli zainteresowani. Takie podejscie nie powinno dziwi¢, poniewaz jest
charakterystyczne dla $wiata islamu. Sajjad H. Rizvi podkresla, ze ,filozofia

muzulmanska, zgodnie z jej pdznoantyczng poprzedniczka, nigdy nie byla jedynie

184 A, Scarabel, Islam, K. Stopa (thum.), Krakow 2004, s. 139.
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teoretycznym poszukiwaniem wiedzy dla niej samej, lecz raczej praktyka zmiany” 1%,

Przedstawicielom mysli sufickiej zalezatlo na wymiarze praktycznym, na umiejetnosci
wykorzystania teorii w do§wiadczeniu codziennym. Jednak aby to bylo mozliwe, teoria
taka musi odnosi¢ si¢ do istotnych aspektow egzystencji cztowieka, jakimi sg migdzy
innymi natura ludzka czy tozsamo$¢. Cho¢ pojecie natury ludzkiej nie jest zbyt
popularne we wspotczesnej filozofii zachodniej, to w mysli sufickiej jest ono nadal
istotne.

Leslie Stevenson 1 David L. Haberman, zastanawiajac si¢ nad koncepcjami
opisujacymi nature ludzka, wyodrebnili cztery kryteria, zgodnie z ktorymi dana teoria
bedzie miala praktyczny wplyw na zycie czlowieka. Ich zdaniem niezbednymi
elementami s3: ogolna wizja $wiata, podstawowa koncepcja natury ludzkiej, diagnoza
kondycji cztowicka oraz recepta na jej poprawienie. Podkreslaja, ze:

Tylko teorie, ktore tacza wszystkie powyzsze elementy, rokuja nadziejg
na rozwigzanie probleméw ludzkosci. Na przyktad stwierdzenie, ze kazdy
jest egoisty, jest krotka diagnoza, ale nie wyjasnia, dlaczego tak jest, ani nie
daje wskazowek, jak mamy ten egoizm pokonaé. Zdanie, ze wszyscy
powinniSmy si¢ wzajemnie kochaé, jest krotka recepta, ale nie wyjasnia
wecale, dlaczego to dla nas takie trudne, i nie oferuje zadnej pomocy w tym
wzgledzie. Teoria ewolucji, cho¢ ma wiele do powiedzenia na temat
czlowieka i jego miejsca w $wiecie, sama w sobie nie jest ani diagnoza,
ani receptg %,

Jak wida¢, Stevenson i Haberman wskazuja trudnosci w zastosowaniu roéznych
teorii 1 ich ograniczone mozliwosci wplywu na zycie cztowieka. Poniewaz Shah
podkreslal praktyczny charakter swojego nauczania, w dalszej czgsci pracy autorka
bedzie staratla si¢ zbadaé, czy wszystkie cztery zaproponowane przez Stevenson
I Habermana elementy sg poruszane w jego tekstach, a zatem czy omawiana teoria moze
by¢ uznana za posiadajacag potencjat do praktycznego wplywania na zycie czlowieka.
Zanim jednak zostang omowione te elementy, warto zaznaczy¢ dwie kwestie odnoszace
si¢ do koncepcji sufickich. Po pierwsze s3g one przedstawione z punktu widzenia
ludzkiego doswiadczenia, a zatem ich autorzy nie roszcza sobie pretensji
do ostatecznych rozstrzygnig¢, ktore bylyby w pelni obiektywne 1 niezalezne

od mozliwosci i1 ograniczen ludzkiego poznania. Po drugie obraz $wiata czy diagnoza

natury ludzkiej s3 spdjne z metoda suficka, ktdra pomaga cztowiekowi zmieniaé si¢

185 S H. Rizvi, Mistycyzm i filozofia: lon Arabi i Mulla Sadra, [w:] Historia filozofii arabskiej, P.
Adamson, R.C. Taylor (red.), Krakow 2015, s. 213.

186 |_F. Stevenson, D.L. Haberman, Dziesig¢ koncepcji natury ludzkiej, U. Wieczorek (thum.), Wroctaw —
Warszawa — Krakow 2001, s. 20.
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w okreslonym kierunku i osigga¢ wyzsze stany rozZwoju, co oznacza, Ze zaproponowane
rozumienie $wiata i cztowieka ma spetnia¢ konkretne funkcje w kontekscie —
ma pomagac¢ doskonali¢ si¢ danej jednostce.

Pierwszym wyr6znionym przez Stevensona i Habermana czynnikiem jest ogolna
wizja $wiata. Idee opisujace obraz $wiata u roznych myslicieli sufickich, w tym takze
u Idriesa Shaha, przypominaja motywy, ktore od zarania dziejow pojawiatly si¢ w wielu
réznych kregach kulturowych, byty obecne w odmiennych okresach i miejscach,
od mysli rozwijanej w starozytnej Grecji po koncepcje buddyjskie. W tym znaczeniu
suficki obraz §wiata nie jest oryginalny i wyjatkowy na tle wczesniejszych koncepcji,
lecz bazuje na statosci i powtarzalnosci pewnych intuicji, ktore mozna odnalez¢é w wielu
nurtach filozoficznych czy religijnych.

Podobnie jak w wielu koncepcjach postugujacych si¢ jezykiem teistycznym,
takze w islamie i sufizmie ostateczng zasadg i zrodtem istnienia innych rzeczy jest Bog,
cho¢ — jak wskazuje Angelo Scarabel — ,,Sufiowie wolg okresla¢ Boga Jego imieniem
Al-Hakk [El-Hakk], »Rzeczywisto$¢, Prawda«”'®’. To sprawia, ze okre$lenie ,,Bog”
z jednej strony zostaje doprecyzowane, a z drugiej zostaje przeniesiony akcent
z myslenia religijnego na filozoficzne. Pojecie Boga ma tutaj wydzwigk S$cisle
filozoficzny i obejmuje zjawisko, ktore w innych systemach moze by¢ okreslane jako
tao, nirwana czy podstawowa zasada (arché).

Jezyk religijny od wiekow byl powszechnie stosowany do tlhumaczenia zjawisk
istotnych dla zycia czlowieka. Oferuje on zestaw narzedzi, za pomoca ktorych
podejmuje si¢ proby opisania rzeczywistosci wykraczajacej ponad codzienne poznanie
i rozumienie. Dlatego z czasem stat si¢ nie tylko uzytecznym sposobem przekazywania
przezy¢ religijnych o indywidualnym charakterze, lecz takze narzedziem pomocnym
w dyskursie filozoficznym, ktorego celem jest odkrycie i opisanie bardziej
uniwersalnych zasad rzadzacych $wiatem. Wykorzystanie terminologii religijnej
w takim celu wida¢ szczeg6lnie w rozwazaniu zagadnien dotyczacych zasady istnienia,
natury, przyczynowosci, konieczno$ci, poznania, zrodla etyki czy nawet sensu zycia.
Zaadoptowanie koncepcji i termindow religijnych do rozwazan filozoficznych moze
wynika¢ z faktu, ze w czasach, gdy cztowiek zaczgt podejmowac owe rozwazania, inne

sposoby narracji nie byty jeszcze dostepne. Obecnie mamy juz mozliwo$¢ postugiwania

187 A, Scarabel, Islam, op. cit., s. 139.
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si¢ terminologia wypracowang przez neuronauki, kognitywistyke, algorytmike czy sieci
neuronowe.

Ktadziony przez sufich nacisk na boskg wiasciwo$¢ El-Hakk, oznaczajaca
Rzeczywistos¢ i Prawde, moze takze tlumaczy¢ to, dlaczego Shah niezwykle rzadko
poshugiwat si¢ okresleniem ,B6g”, cho¢ byl za to krytykowany®®. Wydaje sie,
ze termin ten po prostu nie byt niezbedny dla wyrazenia koncepcji i metod sufickich
odbiorcom wychowanym w kulturze zachodniej w XX wieku. Waznymi pojeciami byty
natomiast: rzeczywisto$¢, realnos¢, esencja czy istnienie.

W sufizmie podkresla si¢, ze o faktycznym istnieniu mozna méwic jedynie
w konteks$cie ostatecznej Prawdy czy Rzeczywistos$ci:

Dla sufiego jest On [Bog] jedyng rzeczywistoscig, a wszystkie inne
rzeczywisto$ci stworzone stanowia tylko iluzje. Faktycznie bowiem one nie
istniejg inaczej, jak tylko jako kontyngentne, nie majace w sobie wlasnej racji
bytu. Stad trudno w ogdle moéwi¢ o ich istnieniu, ktére mozna pordwnaé
z egzystencja obrazéw odbijajacych si¢ w zwierciadle. Rzeczywisty jest Ten,
Ktory w nich si¢ odbija, natomiast one same ciesza si¢ jedynie
rzeczywisto$cig wzgledna, iluzoryczna, ograniczong do zwierciadta. Nie ma
wspolnoty natury miedzy zwierciadtem a Tym, Ktory si¢ w nim odbija®®.

Metafora $wiata jako obrazow odbijajacych si¢ w lustrze tego, co jako jedyne
istnieje w sposob ostateczny i realny, pojawia si¢ w wielu nurtach religijnych
I filozoficznych. Wskazuje ona migdzy innymi na to, na ile istotne w danej mysli jest
pojecie arché (apyn), ktore z kolei bedzie rzutowac na rézne odwotujace si¢ do niego
koncepcje. Arché jako ostateczna rzeczywisto$é, jako zrodlo czy poczatek jest tym,
0 czym mozemy moOwi€, ze istnieje w sposob niezalezny od innych czynnikow,
ma charakterystyke pierwszenstwa i pierwotnosci w kontekscie istnienia. Natomiast
cata rzeczywisto§¢ wywodzaca si¢ od arché, cho¢ konwencjonalnie mowi si¢ o jej
istnieniu, jest zalezna, a przez to niepewna, ograniczona i skonczona. Kiedy zjawiska
manifestujace si¢ w rzeczywistosci 1 uznawane w konwencjonalny sposéb za istniejace,
rozpadajg si¢, umierajg czy konczg, ich istnienie staje si¢ nieaktualne, co sprawia,
ze W ostatecznym rozrachunku jest ono iluzoryczne w poréwnaniu do niezmienne,
trwalego 1 zrodtowego sposobu istnienia arche.

Muzulmanska, a zatem i suficka, koncepcja Boga zawiera w sobie liczne zakresy
znaczeniowe odnoszace si¢ do arché. Niektore zawarte sg w bardziej szczegdtowym

opisie najwazniejszego okreslenia Boga, jakim jest Allah, inne natomiast wyrazone sa

188 |_ P, Elwell-Sutton, Sufism & Pseudo-Sufism, op. cit., s. 16.
189 A, Scarabel, Islam, op. cit., s. 139.
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osobnymi imionami (wyrazonymi w powszechnej w islamie koncepcji 99 boskich
imion), ktore wskazuja na wlasnosci i1 cechy charakterystyczne dla zjawiska
okreslanego Bogiem. Wiadystaw Strozewski doktadnie omawia rozliczne sensy zawarte

190 natomiast tutaj wspomnimy tylko o niektérych z nich. Pierwszy

W pojeciu arché
sens odnosi si¢ do poczatku w sensie czasowym, przestrzennym, jako pojecie zrodta
1 jako przestanka. Drugi zakres znaczeniowy wskazuje na zasad¢ rozumiang jako
podwaliny (hyle), jako to, co zasadnicze oraz jako praktyczna zasada, reguta
postepowania. Trzeci sens obejmuje przyczyne sprawcza i celowa, a czwarty wladze
m.in. w znaczeniu pierwszenstwa w hierarchii. Imiona, ktére bezposrednio odnoszg si¢
do Boga rozumianego jako arché to przyktadowo: El-Malik (Absolutny Wtadca),
El-Mutakabbir (Najwiekszy), EI-Chalik (Stworca), EIl-Kayyum (Sam-Przez-Si¢
Istniejacy), EI-Ahad (Jeden), EI-Awwal (Pierwszy), El-Achir (Ostatni), Malik el-Mulk
(Whasciciel Wszystkiego), Zul-Jalal wal-lkram (Zrodto Szczodroéci i Majestatu),
El-Badi (Sprawca Stworzenia), EI-Baki (Wiekuisty)®:.

Przyktadowe opisy wskazujace na wiclorakg charakterystyke Boga w sensie
arché znajduja si¢ w rozwazaniach Tosuna Bayraka na temat koncepcji 99 boskich
imion. Przytoczmy fragment na temat El-Dzalil (Wszechmocnego):

Jego moc i wielko§é, Jego odwieczna prawdziwo$é nie nosi znamion

podobienstwa do jakiejkolwiek energii, materii czy czasu. Jego istota, Jego

atrybuty, potega Jego istnienia sa wszechmocne i wielkie, sa bezmiarem

w stosunku do czasu i przestrzenilgz.

Inny istotny opis pochodzi z rozwazan dotyczacych imienia EI-Mubdi

(Inicjujacy Poczatki):

Allah [Bog] jest zrodtem poczatku wszystkiego. Stwarza bez formy i bez
materiatdw. Na poczatku — przed czasem i przestrzenig — istniat Allah [Bog].
[...] Nie bylo istniejacych form rzeczy, ani zadnego materiatu, z ktérego
mozna by je wykona¢. Najwyzszy Allah [Bog], aby zamanifestowac
Swe istnienie, aby da¢ poznaé¢ Swe pigkno i mitosierdzie, odczu¢ Swa mitosé
i wspotczucie, wykreowat $wiat i pierwsze formy*%,

190 Zob.: W1. Strozewski, Pytania o arché, [w:] idem, Istnienie i sens, Krakow 2005.

191 Thumaczenia imion bywajg rozne. Tutaj oparto si¢ na przektadzie zawartym w: T. Bayrak, The Most
Beautiful Names, Newpost Coast 1985. Warto dodaé, ze zestaw 99 boskich imion nie jest staly, cho¢
wigkszo$¢ imion powtarza si¢ we wszystkich odlamach i szkotach islamu i sufizmu.

192 |bid., s. 53. Por. ,,His might and His greatness, His eternity bear no resemblance to any energy, matter
or time. His essence, His attributes, His very existence are mighty and great; they are immeasurable in
time, nor do they fit into any space [...]” [niepublikowane thum. Kalina Truskowska].

193 Ibid., s. 76. Por. ,,Allah is the originator of all. He creates without model or material. In the beginning
before time or space, Allah existed [...]. Thre were no models of things to be, nor material to make tchem
from. Allah Most High, to manifest His existence, to make known His beauty and pefection, and to make
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Fragment ten wskazuje nie tylko na zrodlowa charakterystyke Boga, ale takze
na motyw powstania $wiata. Nawigzuje on do popularnego hadisu, czyli wypowiedzi
proroka Mahometa, ktore przekazuja stowa Boga: ,Byltem ukrytym skarbem,
ktory pragnat zosta¢ poznany, dlatego stworzylem $wiat”'®*, Powodem stworzenia
$wiata byta ch¢¢ manifestacji doskonatosci i stworzenie takich warunkéw, by mogta
ona zosta¢ poznana. T¢ ide¢ mozna rozumie¢ nie tylko w sensie metaforycznym
jako probe rozpoznania poczatkéw Swiata, ale takze jako podkreslenie istotnej roli,
jaka w zyciu cztowieka przypisuje si¢ poznaniu:

Cel stworzenia $wiata wyznacza jednocze$nie czlowiekowi cel jego istnienia.
Poniewaz w $wiecie moze przejawia¢ si¢ boska natura, to jej poznanie
powinno by¢ dla czlowieka zasadniczym celem do zrealizowania w czasie
jego indywidualnej egzystencji'®.

Mowienie o rzeczywistosci stworzonej oraz poznawaniu jej przez cziowieka,
co niejednokrotnie opiera si¢ na blednym przypisywaniu istnienia, jest tematem,
ktory obejmuje kilka warunkow stawianych przez Stevensona i Habermana uzytecznym
koncepcjom natury. Zagadnienie to odnosi si¢ bowiem zaréwno do opisu obrazu $wiata,
jak 1 podstawowej koncepcji natury ludzkiej i do jej diagnozy. W kontekscie tych
rozwazan warto zaznaczy¢, ze w koncepcjach sufickich wyrdznia si¢ rzeczywistosé
konwencjonalng 1 ostateczng. Pierwsza stanowi wybidrczy 1 znieksztalcony odbior
drugiej, co wynika z ograniczen ludzkiego poznania. W tym kontekScie mowi sie¢
o licznych zastonach, ktére czynig bezposrednia percepcje rzeczywistosci niedostepna
dla czlowieka. Rzeczywisto$¢ jest przedstawiana jako wielowymiarowa, a poznawanie
poszczegbdlnych wymiardw daje coraz pelniejszy 1 bardziej adekwatny obraz tego,
co jest prawdziwe. Rozumienie i postrzeganie rzeczywistosci jest zalezne od zdolnos$ci
intelektualnych  danego cztowieka, ale nawet znieksztalcone postrzeganie
takze wyjsciow0 bazuje na danych, ktoére odnosza si¢ do realnie istniejacych zjawisk,
dlatego moga zosta¢ nazwane rzeczywistoscia — nawet jesli jest to jedynie
rzeczywisto$¢ do$wiadczana i przezywana jedynie przez te jednostke i nie jest
podzielana przez nikogo innego. Dla rozroznienia tego, czy mowa jest o rzeczywistosci
fragmentarycznie do$wiadczanej przez konkretna jednostke, czy tez o dotarciu

do bardziej zrédtowego odbioru zjawisk, w réznych tekstach sufickich stosuje si¢

felt His love and compassion, created the creation and produced tje first models” [niepublikowane thum.
Kalina Truskowska].

1% D.R. Fideler, S. Fideler (red.), Alchemia mitosci: wybdr mysli sufickich, B. Gatkowski, P.
Domachowska-Gatkowska (thum.), Warszawa 2012, s. 207.

195 U. Opyrchal, Etyka suficka..., op. cit., s. 15.
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podwojny zapis stow ,rzeczywisto$¢” czy ,,prawda” — W pierwszym wspomnianym
przypadku uzywana jest mala litera, a w drugim wielka. Nalezy jednak pamigtac,
z¢ zabieg ten nie jest stosowany konsekwentnie.

W skrécie mozna stwierdzi¢, ze czlowiek jest ograniczony w swoich
mozliwo$ciach postrzegania i poznania, a zatem i rozumienia $wiata, w ktorym zyje,
co z kolei sprawia, ze ma utrudniony dostgp do prawdy o rzeczywistosci. Juz tak
fragmentaryczny wycinek sufickiego opisu natury ludzkiej wskazuje na jej diagnoze:
natura ludzka ma aspekt niedoskonaty, naznaczona jest brakiem i niekompletnoscia.
A jednak czlowiek ma w sobie takze potencjat — iskre, ktora odpowiednio wykorzystana
jest w stanie umozliwi¢ mu poznanie tego, co naprawdg istnieje. Zatem los czlowieka
nie jest catkowicie przesadzony i pozbawiony nadziei. W zwigzly sposdb opis
i diagnoze kondycji cztowieka przedstawia Scarabel:

Nie ma wspolnoty natury migdzy zwierciadtem a Tym, Ktoéry si¢ w nim
odbija. Cztowieck — jedyny w calym stworzeniu — posiada w sobie iskre
swiatla Bozego, ktore pozwala mu zrozumieé¢ t¢ rzeczywisto$é. To Swiatto
jednak jest zaémione przez pospolite elementy zawarte w ludzkim materiale.
Potencjalnie wszystkie istoty ludzkie majg t¢ mozliwos¢, ale faktycznie tylko
waska grupa jest w stanie rzeczywisScie wypolerowa¢ zwierciadlo
i poprawnie odbija¢ $wiatto'%,

Jesli kto§ jest zainteresowany usuni¢ciem przyczyn tej niedoskonatosci,
to sufizm proponuje metod¢ pracy, ktéra moze by¢ odpowiedziag na tkwigce
w cztowieku pragnienie doskonalosci. Suficka ,recepta” na poprawienie kondycji
ludzkiej sktada si¢ z kilku zasadniczych elementow, ktorymi sg: rozpoznanie i redukcja
tendencji dominujgcego Ja, wizja doskonato$ci, zmiana obiektu utozsamiania si¢
i odkrywanie tozsamosci ontologicznej, zrozumienie zwigzku poznania i etyki.

Podsumowujac, w nauczaniu sufickim, takze u Shaha, ktadzie si¢ nacisk na to,
by nauczanie nie byto jedynie teoretycznym opisem, lecz miato funkcjonalny charakter
umozliwiajagcy zmiang siebie osobom podazajacym $ciezkg sufizmu. Jak zostalo
wykazane w mysli sufickiej obecne sg idee, ktore odwoluja si¢ do czterech
wymienionych przez Stevensona i Habermana kryteriow, na podstawie ktorych mozna
uzna¢, ze teoria bedzie miata praktyczny wplyw na zycie cztowieka, a mianowicie
mowi si¢ o ogdlnej wizji §wiata, podstawowej koncepcji natury ludzkiej, diagnozie
kondycji cztowieka oraz recepcie na jej poprawienie. Warto jednoczes$nie podkreslic,

ze w wigkszos$ci ksigzek autorstwa Shaha szczegdlnie mocno wyeksponowane sa dwa

19 A, Scarabel, Islam, op. cit.
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ostatnie elementy, co moze wskazywa¢ na wybor okreslonej grupy odbiorcow tej
literatury 1 probie odpowiedzi na ich problemy, jednakze pozostate dwa takze sg obecne
(szczegolnie w pozycjach The Sufis oraz Droga Sufich). Zatem wydaje si¢, ze postulaty
nauczycieli sufickich, w tym Shaha, o funkcjonalnym charakterze ich nauczania moga
by¢ uznane za zasadne i odzwierciedlajace faktyczny charakter tego sposobu myslenia.
Poszczegdlne koncepcje mysli sufickiej sg ze sobg spojne i zazebiajg si¢, dzigki czemu
stanowig uporzadkowana propozycje¢ rozumienia siebie jako czlowieka oraz wskazuja
na mozliwo$¢ i sposob jej zmiany.

Trudno powiedzieé¢, na ile adekwatnie oddaja one ostateczng nature czlowieka
1 $wiata, jednak ich funkcjonalny charakter wigze si¢ z tym, ze jesli kto$ chce sta¢ si¢
Cztowiekiem Doskonatym, to warto, by uznat proponowany obraz §wiata, wtasng
niekompletno$¢ i metod¢ zmiany. Jesli zweryfikuje to nauczanie i dojdzie do granic
ludzkich mozliwosci poznania i rozumienia, bedzie mégl ocenié, na ile te koncepcje sa
adekwatne do rzeczywisto$ci. Wczesniej nie jest w stanie zweryfikowaé ich
poprawnosci, ale moze potraktowac je jako pewnego rodzaju hipoteze, ktora rewiduje

W czasie swojego zycia.

2. Natura ludzka

Wiele miejsca w swoich pismach Shah poswieca opisowi natury cztowieka
I diagnozie jego kondycji. Warto na poczatku podkresli¢, ze zgodnie z wynikami analiz
przeprowadzonych przez Williama C. Chitticka'®’ sufickie pojecie natury — jak wiele
innych termindw filozoficznych obecnych w mysli muzutmanskiej — nawigzuje do jego
klasycznego rozumienia. Mieczystaw A. Krgpiec, wyjasniajac to pojecie, podaje,
ze ,,W filozofii klasycznej natura najogolniej rozumiana jest konkretng substancja,
bedaca Zrodlem realnego 1 zdeterminowanego dziatania, pojetego jako aktualizacja
bytowej moznoécil®. Zatem natura ludzka jest sposobem manifestowania sie cztowieka,
ujawniania sktonnosci, ktore sg dla niego dostepne. To dynamiczne sity, ktoére objawiaja
si¢ w funkcjonowaniu danego cztowieka, w jego pragnieniach, myslach, motywach,
decyzjach i w sposobie zachowania. W mysli sufickiej natura ludzka jest rozumiana
bardzo szeroko 1 czasem termin ten odnosi si¢ do destrukcyjnych elementow

oraz najnizszego mozliwego sposobu istnienia czlowieka, a innym razem wigze si¢

197 W.C. Chittick, In Search of the Lost Heart: Explorations in Islamic Thought, New York 2012, s. 260.
19 M.A. Krapiec, Substancja — istota — natura, [w:] Powszechna Encyklopedia Filozofii, Lublin 2000.
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Z najwyzszym i ostatecznym stanem mozliwym do osiagnigcia przez cztowieka. Nature
ludzka charakteryzuja przerézne tendencje i potencjalne aktywnosci, czasem nawet
sprzeczne ze soba. Spektrum mozliwych interpretacji natury ludzkiej bardzo dobrze

obrazuje wiersz Cztery zZywioly:

W twej naturze
obecne sa wszystkie zywioty,
postuchaj wiec
glosu madrosci:

Jeste$s demonem
i dzika bestig

1 aniolem

1 cztowiekiem —

Cokolwiek pielegnujesz,
tym wlasnie si¢ staniesz'*.

Natury cztowieka nie da si¢ opisa¢ w prosty 1 jednoznaczny sposob. Skiadaja sie
na nig zaréwno elementy wydoskonalone, ktéore mozna by nazwaé anielskimi,
jak rowniez sktonnosci destrukcyjne, okreslane mianem diabelskich czy bestialskich.
Wolno$¢ cztowieka odnosi si¢ do wyboru tego, ktére tendencje chce wzmacniac,
pielggnowac 1 rozwijaé, a ktore bedzie wygaszac i eliminowac.

W zwigzku z tak szeroka charakterystyka natury ludzkiej w mysli sufickiej
powstaly koncepcje, ktore wyodrebniajg rozne stany bycia czlowiekiem czy tez rozne
sposoby istnienia jako czlowiek, ktore sg zalezne od tego, jakie elementy natury
manifestuja si¢ przez danag jednostke. W jednym ze swoich tekstow Shah podaje,
ze wedtug sufich istnieja cztery gléwne stany bycia cztowiekiem, ktére sa ulozone
hierarchicznie — od najmniej do najbardziej oczyszczonych i udoskonalonych.
U réznych nauczycieli otrzymujag one odmienne nazwy, a Shah stosuje nastepujace
okreslenia: natura ludzka, bycie uczniem, rzeczywista zdolno$¢ i1 dostrojenie si¢
do boskosci (ktore jest stanem koncowym, docelowym, ostatecznym)?®. Podobna
klasyfikacj¢ podaje Landowski, ktory poza zwyklym stanem czlowieka (etap pierwszy
u Shaha), wyrdznia proces podazania Sciezkg sufickg, w ramach ktérego mozna
wyrézni¢  trzy etapy: nowicjusza (murida), czynigcego postgpy  (salika)

oraz doskonatego (kamila)??,

199 Baba Afzal Kaszani, za: D.R. Fideler, S. Fideler (red.), Alchemia mitosci, op. cit., s. 8.

2001, Shah, Sufi Spiritual Rituals and Beliefs, op. cit., s. 14 i nast. Angielskie okre$lenia uzyte przez Shaha
to: humanity, discipleship, real capacity, attunement with the divine.

201 7, Landowski, Sufizm, op. cit., s. 80.
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Stadium natury ludzkiej (nafs) to powszechny, zwyczajny stan wyznaczajacy
sposob realizowania si¢ zycia cztowieka?%?. Charakteryzuja go takie zjawiska jak:
brak elastycznos$ci, stagnacja, zbyt mocne przywigzanie do socjalizacji, rozumienie
$wiata oparte na dostownos$ci i1 przekonaniach charakterystycznych dla danej kultury
czy spotecznosci, uwarunkowanie do spotecznych sposobdéw zachowywania sig, ktore
z kolei sg utrwalone przez nawyk. Jest to stan, w ktorym zyje wigkszos¢ ludzi i dotyczy
takze duzej czeSci osOb, ktore sg przekonane o wilasnej religijno$ci, ktora jednak
z punktu widzenia sufizmu jest jedynie silnym uwarunkowaniem spoteczno-
-kulturowym. Cztowiek pozostajacy w stadium natury ludzkiej jest zdolny jedynie
do uczestniczenia w zwyklym sposobie istnienia cztowieka i zachowywania si¢ zgodnie
z nim. W tym stanie rozumienie nauk sufickich jest bardzo trudne, gdyz jednostka jest
zdominowana przez uwarunkowany obraz $wiata, wlasne opinie i brak wlasciwego
spojrzenia na rzeczywistosc.

Drugim mozliwym dla czlowieka sposobem istnienia jest bycie uczniem.
Jest to stan zwigzany z poczatkowymi etapami podazania $ciezka suficka
i rozpoczgciem ¢wiczenia pewnych zdolnosci koniecznych do samorealizacji. To takze
etap potencjalnosci, poniewaz zaczyna by¢ wyczuwalne to, kim cztowiek moze si¢ stac
i jak moze si¢ przejawia¢ jego natura, kiedy podejmie wysitek doskonalenia siebie.
Stadium to nazywane jest takze ,,etapem warzyw”, poniewaz charakteryzuje go wzrost
1 ruch, co przypomina warzywo wyrastajace z ziemi.

Kolejne stadium jest zwigzane z rzeczywista zdolnoscig. Opisuje proces postepu
na $ciezce i wskazuje na bardziej trwate cechy, jakimi cztowiek moze si¢ odznaczac,
Kiedy jest zdolny zarzadza¢ sobg i nie by¢ pod zarzadem nafs. Tutaj mozna mowic
o cnotach jako trwatych dyspozycjach.

Ostatni etap Shah nazywa po prostu cztowiekiem, w petni zrealizowanym czy

03

tez kompletnym cztowiekiem®®, a u wielu sufich pojawia sie termin Czlowiek

Doskonaty (insan-i-Kamil). Charakteryzuje si¢ on ,,byciem w harmonii z Absolutng

Praqu”204

, Co wskazuje na taki sposob istnienia, ktory w zaden sposob nie
przeciwstawia si¢ temu, czemu przystuguje istnienie w sposob pewny, co mozna

okresli¢ rzeczywistos$cig ostateczng.

202 W terminologii mistrza sufickiego Ibn El-Arabiego zwykty cztowiek to czlowiek naturalny.

203 Ang. Complete Man, np. 1. Shah, The Sufis, op. cit., s. 355.

2041, Shah, Sufi Spiritual Rituals and Beliefs, s. 16. Por. ,,Being in harmony with Absolute Truth” [thum.
uo].
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Wro6émy do terminu nafs, ktory Shah przettumaczyt jako ,natura ludzka”.
W filozofii arabsko-muzulmanskiej nafs to termin techniczny, ktory odnosi si¢ migdzy
innymi do osoby, duszy czy oddechu?®. Zwroémy uwage, ze jej charakterystyka jest
zdolno$¢ do ozywiania, nadawania ruchu oraz wyodr¢bniania tozsamos$ci 0sobowej
pojedynczej jednostki. Znaczna cz¢$¢ filozoféw arabskich przejeta definicje duszy
od Arystotelesa, w zwigzku z czym jest ona rozumiana jako zasada organizujaca
1 ozywiajaca ciato. Wigkszos$¢ przejeta takze trojdzielny podziat duszy, uwzgledniajgcy
funkcje odzywczg i wegetatywng na poziomie ro$linnym, zmystowo$¢ na poziomie
zwierzecym oraz rozumno$é na poziomie ludzkim?%,

To nafs sprawia, ze jednostka ma mozliwo$¢ ujawniania natury, przez co staje
si¢ Sposobem i narzedziem do jej manifestowania si¢. Zatem umozliwia ona ukazanie
tkwiacych w jednostce tendencji poprzez sktanianie do dzialania w okreslony sposob.
Nafs, nadajac ruch, wyznacza konkretny kierunek dziataniu, ktére moze pdzniej
stanowi¢ podstawe dokonania oceny moralne;.

Jako ze jest to jeden z podstawowych termindow w mys$li muzulmanskie;j,
jego konstytutywne zakresy znaczeniowe pochodzg z Koranu. W licznych miejscach tej
ksiegi przywotana jest destrukcyjna charakterystyka nafs, taczaca ja%®’ z chciwoscia,
7adza, egoizmem, przemijaniem i $miercig, co sprawia, ze¢ w wielu kontekstach termin
ten zyskuje negatywne konotacje?®®. Jedno z wazniejszych i najczesciej cytowanych
wyjasnien zawarte jest w surze Jozef w wersecie ,,dusza bowiem pobudza do ztego,
jesli tylko nie zmiluje si¢ moj Pan” (12:53)?%°. Wskazuje ono na zawarta w nafs
sktonno$¢ do dziatan, ktore zostang ocenione jako niewlasciwe, na tendencje,
ktora w zdecydowanie negatywny sposob rzutuje na nieetyczne postgpowanie. Z nafs

mozna polaczy¢ w zasadzie kazda negatywng ceche?'?.

205 przyktadowe tlumaczenia terminu nafs na jezyki europejskie to: ego, dusza, nizsza dusza, istota
ozywiona, podstawowy instynkt, dusza osobowa, oddech, jazn, umyst, esencja, istota danej rzeczy,
tozsamos$¢ osobowa, pojedyncza osoba, jednostka. Zob. I. Shah, The Sufis, op. cit., s. 364; R. Frager,
Heart, Self, & Soul, Wheaton—-Chennai (Madres) 1999, s. 48; Z. Landowski, Sufizm, op. cit., s. 78; J.E.
Campo (red.), Encyclopedia of Islam, New York 2009, s. 68, 309, 631; J. Fadiman, R. Frager (red.),
Essential Sufism, New Jersey 1998, s. 65; J. Nurbakhsh, Psychologia sufizmu, op. cit, s. 14; G. Frantz-
Murphy, A Comparison of Arabic and Earlier Egyptian Contract Formularies, Part 111, ,,Journal of Near
Eastern Studies” 1988, nr 47(2), s. 111.

206 D.L. Black, Psychologia: dusza i intelekt, [w:] Historia filozofii arabskiej, op. cit., s. 285.

207 W jezyku arabskim nafs to rzeczownik rodzaju zefiskiego.

208 3 E. Campo (red.), Encyclopedia of Islam, op. cit., 631-632; R. Frager (red.), Essential Sufism, op. cit,
S. 65.

209 Koran, thum. Jozef Bielawski, Warszawa 1986.

210 Wiecej na temat szczegblowej charakterystyki nafs mozna znalezé np. w: U. Opyrchal, Etyka
suficka..., op. cit., ss. 22-32; J. Nurbakhsh, Psychologia sufizmu, op. cit., ss. 23-99.
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Czy skoro Shah uzywat tak pejoratywnego terminu jak nafs do okreslenia natury
ludzkiej, to uwazatl on, ze cztowiek jest z natury zty? Pozornie moze si¢ tak wydawac,
poniewaz pierwsze wskazane przez Shaha stadium rozwoju czlowieka, ktére okreslit
mianem ,,natura ludzka” (nafs), jest opisywane przez szereg negatywnych okreslen oraz
zjawisk, ktore zniewalajg wolno$¢ cziowieka. Jednak sprawa jest znacznie bardziej
skomplikowana.

Jak byto juz wspomniane, natura taczy si¢ ze zrodlem dzialania. Akt dzialania
wskazuje na swoje zrodlo, a ich charakterystyka bedzie taka sama — podobnie jak
strumien wyptywajacy ze zrodia ujawnia jego wlasciwosci, a rosliny czerpigce t¢ wode,
nasigkaja jej substancjami odzywczymi, przyswajajac je i wykorzystujac jako budulec
siebie. Motyw ten przewija si¢ przez rézne tradycje ukazujac $cislty relacje migdzy
sposobem funkcjonowania czlowieka, jego natura, zrodtem dziatania i tozsamoscig.
W takiej metaforycznej formie wystepuje migdzy innymi w opisie doswiadczen

211 ale pojawia sie takze w filozofii buddyjskiej, w ramach ktorej

$w. Teresy od Jezusa
moéwi sig, ze $wiadomos$¢ moze by¢ zakorzeniona w sze$ciu réznych zrodiach,
jakimi s3: niewiedza, zadza, nienawi$¢, nie-niewiedza lub madro$¢, nie-zadza
lub szczodroéé, nie-nienawis¢ lub mitujaca dobro¢?'?,

Zatem w zaleznosci od tego, jakie jest zrodto dziatania i jaka natura manifestuje
si¢ poprzez sposob funkcjonowania nafs, bedzie ona okreslana na rézne sposoby,
a jej ocena moralna bedzie odmienna. Jak ujmuje to Shah, jej ,,formalna nazwa zmienia
sie zgodnie z jej funkcjami”?'®, a te z kolei moga by¢ wartosciowane jako pozytywne
lub negatywne. Shah wymienia siedem?** funkcji nafs, jakimi sa:

1) deprawowanie, dominowanie (nafs-i-ammara)?*°,

211 Albowiem podobnie jak strumyki wyptywajace z bardzo klarownego zrodla sg takie jak ono, tak jest

i z dusza, ktdéra pozostaje w tasce. Stad bowiem to si¢ bierze, ze jej dzieta sg tak mile w oczach Boga
i ludzi, gdyz wyptywaja one z tego zrédia Zycia, gdzie dusza pozostaje niczym drzewo zakorzenione
w nim. [...] A w przypadku duszy, ktora ze swojej winy oddala si¢ od tego zrodta i zakorzenia si¢
w innym, o najczarniejszej wodzie i najobrzydliwszym odorze, wszystko, co z niej wyplywa, jest samym
nieszczg$ciem i brudem”, §w. Teresa od Jezusa, Zamek wewnetrzny, D. Wandzioch, W. Ciak (thum.),
Poznan 2015, s. 37.

212 Bhikkhu B. (red.), A Comprehensive Manual of Abhidhamma, BPS Pariyatti Editions, Washington
2000, s. 31.

213 |, Shah, The Sufis, op. cit., s. 195. Por. , In this capacity its formal name changes in accordance with its
functions” [ttum. UO].

214 Warto doda¢, ze koncepcja wymieniajace siedem funkcji nafs jest bardzo rozpowszechniona w mysli
sufickiej, ale nie jest jedyna. Przyktadowo Javad Nurbakhsh postuguje si¢ odmiennym podziatem,
ktory obejmuje jedynie cztery funkcje nafs, a wyzsze formy przejawiania sie czlowieczenstwa okreslane
sg przy pomocy innych termindéw: serce, duch, wewnetrzna $wiadomo$¢, najglebsza wewnetrzna
$wiadomos¢, por. J. Nurbakhsh, Psychologia sufizmu, op. cit.

215 |, Shah, The Sufis, op. cit., s. 475. Autorka podaje jedynie dwie nazwy oryginalne, poniewaz s one
najbardziej istotne w kontekscie prowadzonych rozwazan.
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2) oskarzanie,

3) inspirowanie,

4) uspakajanie, wyciszanie,

5) spetnianie i bycie usatysfakcjonowanym przez Boga,

6) spetnianie i satysfakcjonowanie Boga,

7) bycie oczyszczonym, wyklarowanym, ostatecznym, doskonatym (nafs-i-

-safiyya wa kamila).

Shah podkresla, ze sg to przede wszystkim tryby dziatania nafs, jego funkcje,
a nie stadia rozwoju. Przyznaje co prawda, ze moéwienie o rodzajach nafs jako
o stadiach rozwoju duchowego czy etycznego jest uzasadnione, poniewaz u danej osoby
w pewnym okresie konkretny tryb moze by¢ znacznie czgséciej aktywny niz pozoOstate,
jednocze$nie jednak przestrzega, by nie mysle¢ o poszczegdlnych sposobach
przejawiania si¢ nafs jako o catkowicie odmiennych sprawach, lecz jako o jednym
zjawisku, ktorego spektrum jest szerokie?*®.

Jak wskazuje sam Shah, natura ludzka miesci w sobie rozne tendencje,
z ktorych niektore sktaniajg do zlego, a inne wrgez przeciwnie — do doskonatosci.
Dlatego nie da si¢ utrzyma¢ pogladu, by czlowiek byt z natury zty. Natura, ktoéra moze
si¢ manifestowa¢ w jego dziataniu, moze by¢ zaréwno dobra, jak i zta. Dlaczego zatem
potaczyt on okreslenie ,,natura ludzka” z nafs i stwierdzit, ze jest to najnizszy mozliwy
sposOb istnienia jako czlowieka? Pierwsza kwestia moze wigza¢ si¢ z faktem,
ze wielu nauczycieli sufizmu wymiennie stosuje okreslenie nafs i nafs-i-ammara,
ktore 0znacza najnizsza i najbardziej destrukcyjna funkcje Ja. Wprowadza to niemate
zamieszanie, poniewaz trudno jest utrzymac poglad, ze natura cztowieka jest wieloraka
(moze przejawia¢ zarowno dobro, jak i zt0), a jednoczes$nie koraniczne stwierdzenie,
ze nafs sklania do ztego (a do dobrego juz nie). Dlatego wydaje si¢ uzasadnione,
by przyjac interpretacje, ze kiedy Shah mowi o najnizszym sposobie istnienia jako
cztowieka (czyli o stadium natury ludzkiej), ma na mysli nie tyle nafs, co nafs-i-
-ammara.

Jesli jednak przyjmiemy takie wyja$nienie, to powstaje do wyjasnienia druga
kwestia: otoz, uzyte przez Shaha okreslenie ,ludzka” wydaje si¢ nieadekwatne,
poniewaz zgodnie z jego twierdzeniem nafs moze wykonywac siedem roéznych funkcji

rozpoznanych w dziataniu cztowieka, a nie tylko pierwszg z wymienionych. Okre$lenie

216 |, Shah, The Sufis, op. cit., s. 195.
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»ludzkie” powinno obejmowac zjawiska dostgpne dla ludzi bedacych na réznych
stadiach rozwoju czlowieczenstwa. Na pewno takie ujecie tematu wskazuje
na niekonsekwencje w stosowaniu termindéw przez autora lub niedostateczng uwaznos¢
na precyzj¢ w wyjasnianiu zagadnienia. Jednak na podstawie catosci jego przekazu
mozna domniemywaé, ze okre$lenie ,Jludzka” w tym przypadku nie ma oznaczaé
kompletnosci tego, co jest mozliwe dla cztowieka, lecz na powszechno$¢ zjawiska,
ktore dotyczy wigkszosci ludzi. W takim przypadku chodzitoby wigc o to, ze wigkszos¢
ludzi pozostaje pod zarzadem nafs-i-ammara i to wyjsciowo przyjmuje sie za normalny?'/
(czyli typowy, powszechny) sposob realizowania si¢ cztowieczenstwa. Jednak w sufizmie
stan do$wiadczany powszechnie nie jest tym, ktory jest oczekiwany czy docelowy.
Takie stany zwykle podkresla si¢ poprzez zastosowanie dodatkowych przymiotnikow,
ktore go dookreslaja — cho¢ takze w tym przypadku Shah nie jest konsekwentny,
gdyz utozsamia stan czlowieka z Czlowiekiem Doskonalym. Gdyby w sposob Scisty
1 planowy stosowal proponowane przez siebie terminy, to okreslenie ,,cztowiek” powinno
odpowiada¢ ,,naturze ludzkiej”, czyli raczej opisywac stadium najnizsze, a nie najwyzsze.
Z pewnoscig stanowi to utrudnienie dla interpretatorow mys$li Shaha i moze prowadzi¢

do niewlasciwego rozumienia poszczeg6dlnych fragmentow.

3. Podzielona tozsamos¢

Proponowana koncepcja natury ludzkiej jako niejednorodnej pod wzgledem
etycznym znajduje swoje odzwierciedlenie takze w rozumieniu tozsamosci cztowieka.
Wydaje si¢, ze w omawianym ujeciu natury akcent jest potozony przede wszystkim
na rozne dynamiczne sity, ktorym czlowiek podlega, oraz zjawiska, ktore maja wptyw
na jego postgpowanie, a nie na niego samego jako statyczng jednostke. Podobne sity,
sktonnosci 1 tendencje moga manifestowac si¢ u roznych osob, co oznacza, ze natura
jest pojeciem szerszym niz tozsamos¢. W zaleznosci od tego, jakim zjawiskom dany
czlowiek podlega, to w taki sposob si¢ identyfikuje i to uwaza za nieodlaczng czes$¢
siebie, budujac swoja tozsamosc.

Zwro6émy uwage, ze w jezyku polskim termin ,.tozsamo$¢” bezposrednio
wskazuje na zgodno$¢ pomigdzy ujmowanymi obiektami, a nawet na symboliczng
lub rzeczywista ich zastgpowalno$¢ pod pewnym okreslonym wzgledem.

Warte podkreslenia sg tutaj trzy warunki: po pierwsze istnienie przynajmniej dwoch

217, Shah, A Perfumed Scorpion, London 2017, s. 83.
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obiektow, po drugie podobienstwo miedzy nimi, ktére — jak pisze Anna Gatdowa —
»moze by¢ tak znaczne, ze gubi si¢ odrebnos¢ przedmiotéw (ich zastgpowalnos$é nie
oznacza jednakze ontycznej tozsamo$ci: tozsame nie oznacza — to samo)’?8,
a po trzecie wybrane cechy, ze wzgledu na ktore podobienstwo jest ustalane.

W tym konteks$cie niezwykle istotny jest fakt pofragmentowania psychiki
ludzkiej i jego umyst. Te rézne fragmenty ludzkiego umystu sa reprezentowane
w przypowiastkach jako rézne postaci®*®. Na poziomie nafs cztowiek nie jest catoscia,
w zwigzku z czym nie jest zdolny do dhlugotrwatego, konsekwentnego dziatania
w jednym kierunku oraz do postgpowania w sposob, ktory bedzie przewidywalny.
Nafs to zbidr rozmaitych tendencji, z ktorych kazda sktania do podejmowania dziatania
w innym kierunku. Proba konsekwentnego zmierzania w jednym celu i dziatania
w okreslonym kierunku powoduje zmaganie i wewnetrzng walke z tendencjami,
ktore sktaniajg do realizacji innego celu niz ten wybrany przez dang osobe. Zmaganie
ujawnia stan bycia wewnetrznie podzielonym: ,,Gdyby$my byli jednomyslni, nie byloby
zmagania. Ale nasze umysty sa podzielone”??°,

A. Reza Arasteh wskazuje, ze sufickia koncepcja czlowieka podkresla jego
pofragmentowanie i niespojno$¢ i w tym sensie bliska jest rozumieniu cztowieka,
ktore zostalo wypracowane w ramach psychoanalizy Sigmunda Freuda?!.
Oba podejScia zwracaja uwage na niejednolito$¢, czasem sprzeczno$¢ motywow,
ktorymi kieruje si¢ dana jednostka. Uwzgledniaja takze nieuswiadomiony aspekt
cztowieka majacy charakter wolitywny, ktéry moze by¢ decydujacy w kontekscie
wyboru celu wartego realizacji czy zachowania, ktére zmierza do jego OSiagnigcia,
mimo ze dana osoba nie bierze go w rachube badz wrecz neguje, wskazujac
na przeciwne motywy.

W zwigzku z tym pofragmentowaniem pojawia si¢ problem tozsamosci.
Skoro w cztowieku manifestujg si¢ sprzeczne ze sobg sity 1 sktonnosci, to z ktorg z nich
powinien si¢ utozsamia¢ 1 uznawaé za Ja, za kluczowy element siebie samego?

Odpowiedz na to pytanie ujawnia pewnego rodzaju egzystencjalny dramat cztowieka.

Wiaze si¢ to z tym, ze wigkszo$¢ ludzi pozostaje na poziomie nafs-i-ammara,

218 A, Gatdowa, Wprowadzenie, [w:] Tozsamos¢ cztowieka, A. Gatdowa (red.), Krakow 2000, s. 10.

2191, Shah, Letters and Lectures, London 2019, s. 14, 28.

220 3. Fadiman, R. Frager (red.), Essential Sufism, op. cit., s. 66. Por. ,,If we were of a single mind, there
would be no struggle. But our minds are split” [thum. UQO].

221 A R. Arasteh, Psychology of the Sufi Way to Individuation, [w:] Sufi studies: East and West, L.F.
Rushbrook Williams (red.), New York 1974, s. 91. Ciekawe poréwnanie Sciezki sufickiej do terapii
psychoanalitycznej zaproponowat takze M. Shafii w Freedom from the self, op. cit.
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czyli najnizszym stadium przejawiania si¢ czlowieczenstwa, ktory daje podstawy
do budowania tozsamos$ci najbardziej chaotycznej, niekonsekwentnej i wewngtrznie
sprzecznej. Shah pisze o tym poziomie w nastgpujacy sposob:

Dominujagce Ja [nafs-i-ammara] daje poczatek jednostce kontrolowanej

przez ztozong §wiadomos¢, ktora jest mieszaning nadziei i lgkow, ksztatcenia

i fantazji, emocjonalnych i innych czynnikéw, ktore sktadaja si¢ na osobe

w jej ,,normalnym” stanie, jak mozna by to potocznie nazwac. Jest to stan
wigkszo$ci ludzi, ktorzy nie przeszli przez proces oczyszczania®??,

A w innym miejscu dodaje:

Zwyczajne, znane Ja, ktore jest drugorzedne, tatwo daje si¢ uwarunkowac,
zdominowa¢ i kierowaé przez prymitywng logike. Zatem ludzie podejmuja
decyzje na podstawie przyzwyczajenia, nakazu lub braku informacji. Robig
to, poniewaz sa wyszkoleni do takiego postepowania, a takze dlatego,
ze czesto brakuje im elastycznoéci w podejsciu??®,

Shah wskazuje szereg czynnikdw, ktore =z jednej strony rzutuja
na funkcjonowanie jednostki, a z drugiej staja si¢ podstawa do budowania poczucia
tozsamosci. Nalezy pamigtaé, ze zaré6wno Shah, jak i inni przedstawiciele sufizmu
dokonujac diagnozy kondycji ludzkiej, oceniajg ja niezbyt optymistycznie, utrzymujac,
ze wigkszo$¢ ludzi pozostaje na najnizszym poziomie nafs. To oznacza, ze wigkszo$¢
ludzi bedzie budowaé poczucie tozsamos$ci opierajac si¢ wilasnie na tendencjach
charakterystycznych dla tego stadium cztowieczenstwa. Problem z tozsamos$cig na tym
poziomie moze objawia¢ si¢ na dwa zasadnicze sposoby. Po pierwsze moze polegac
na identyfikowaniu si¢ z niskimi tendencjami, czyli z zadza, nienawiscig, egoizmem,
dumg, ignorancjg itp., a po drugie na negowaniu faktu ich istnienia i byciu pod ich
zarzadem, czyli na utrzymywaniu zludzenia o wlasnej niezaleznoSci
od niekontrolowanych 1 nieu§wiadomionych wplywow. Obie sytuacje prowadza
do destrukcji i uniemozliwiajg poznanie siebie, ktore daje szans¢ na zmiang
identyfikacji.

Niewatpliwie sufickie ujgcie tozsamosci budowanej na sktonnosciach nafs-i-

-ammara mozna rozpatrywac jako przyktad pluralistycznego podej$cia do tozsamosci.

222 1, Shah, A Perfumed Scorpion, op. cit., s. 83. Por. ,The Commanding Self is the origin of the
individual controlled by a composite consciousness, which is a mixture of hopes and fears, of training and
imagination, of emotional and other factors, which make up the person in his or her ‘normal’ state, as one
would ordinarily call it. It is the state of most of the people who have not undergone the clarification
process” [thum. UO].

223 |, Shah, Evenings with Idries Shah: Sufi discussions, London 2019, s. 27. Por. ,,The ordinary, familiar
Self, which is a secondary one, is easily conditioned, dominated and operated by primitive logic. People
thus make decisions based on habit, on command or upon lack of information. They do this because they
are trained to act in this way, and also because they frequently lack flexibility of approach” [thum. UO].
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Wspotczesnie tego typu koncepcja nie wzbudza wigkszych kontrowersji i wydaje sig¢
by¢ dobrze uzasadniona:
Jej zwolennicy powotuja si¢ przede wszystkim na powszechne obserwacje,

ze czujemy, myslimy i zachowujemy si¢ r6znie w réznych okolicznosciach,

jak gdyby ten sam czlowiek byl nie jedna osoba, ale wieloma réznymi

(w niektorych przypadkach kraficowo réznymi) osobami??4,

W rozwazaniach i1 badaniach psychologicznych ocenia sig, na ile pluralizm Ja
jest korzystny pod katem psychicznym, a na ile stanowi potencjalne zagrozenie
dla stabilno$ci wewnetrznej jednostki. Zwraca si¢ uwagg na to, ze u danej osoby mamy
do czynienia z tozsamos$cig podzielong, ktéra jest zwigzana z tym, ze jednostka
obserwuje u siebie rdzne, niejednokrotnie sprzeczne ze soba, pragnienia, mysli
czy zachowania, a jednoczesnie wystepuje analityczna tozsamos¢ scalona, zwigzana
z mentalnym jednoczeniem tych odrgbnych aktow w jedno Ja charakteryzujace si¢
ciaglo$cig w czasie i przestrzeni. Mimo ze ,,w sferze doswiadczania stale dziatajg rdzne
tozsamosci wynikajace z aktywnosci roznych struktur afektywno-poznawczych”??®,
to niezaleznie od tego w sferze intelektualnej powstaje jednolita reprezentacja
poznawcza czy tez obraz samego siebie, ,,w ramach ktorego wewngtrzne konflikty
zostaja rozwigzane, a cigglo$¢ wlasnej osoby w czasie znajduje potwierdzenie
w autobiograficznej narracji”?®®. Zgodnie z wynikami badan zaréwno podzielona
tozsamo$¢ doswiadczana, jak 1 scalona tozsamos$¢ analityczna mogg spelniac
psychologicznie konstruktywne funkcje i nie musza by¢ niekorzystne dla integralnosci
jednostki. Natomiast znajomo$¢ siebie polega na byciu $wiadomym tego, ze taki
pluralizm tozsamos$ci istnieje, a podzielona 1 zintegrowana tozsamo$¢ nalezg
do odrebnych obszarow wiedzy o sobie:

Dobre  zrozumienie  siebie = wymaga  wieloglosowe]  interakcji,
w ktorej uczestnicza liczne glosy wyrazajace rozne sposoby doswiadczania
oraz jeden glos dostarczajacy intelektualnego komentarza porzadkujacego
te réznorodno$¢ i rozstrzygajacy wynikajace z niej konflikty??’.

Warto zwroci¢ uwage, ze koncepcja wielorakiego Ja w duzej mierze odwotuje
si¢ do zjawiska, ktore w sufizmie okreslano jako nafs, lecz cho¢ wyjsciowy opis jest

podobny, to wynikajace z niego wnioski dotyczace diagnozy kondycji ludzkiej

224 E. Trzebinska, T. Mi$, 1. Rutczynska, Wielorakie JA i jednosé tozsamosci: ujecie doswiadczeniowo-
analityczne, ,,Roczniki psychologiczne” 2003, t. 6, s. 6.

225 1pid., s. 22.

226 1hid.

227 1bid.
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sag odmienne. W podejsciu psychologicznym pozytywnie oceniania jest sytuacja,
kiedy zostaje zachowana stabilno$¢ psychiczna jednostki, mimo istniejacego pluralizmu
tozsamosci, jednak nie ktadzie si¢ nacisku na to, by t¢ wielorakos¢ Ja przekroczy¢
na rzecz catkowitego ujednolicenia. Takze dodatnio moze by¢ oceniane stabilne
poczucie scalonej tozsamosci, nawet jesli zintegrowanie sprzecznych tendencji odbywa
si¢ poprzez przyjecie obrazu siebie bazujacego na ztudzeniach. Moze okazaé sie,
ze poczucie tozsamosci i stabilno$¢ psychiczna sg utrzymywane kosztem prawdy.

Taka sytuacja begdzie przez przedstawicieli sufizmu oceniona jako niekorzystna
1 wymagajaca zmiany. Opisany mechanizm scalania tozsamosci, by zachowaé spojne
Ja, moze by¢ efektem dziatania nafs realizujacego tendencje do tkwienia w uludzie??

29 a zachowanie stabilnej

i wykorzystywania wszystkiego pod wlasne korzysci?
tozsamos$ci moze opiera¢ si¢ przede wszystkim na mechanizmie samooszukiwania si¢
1 wykorzystywaniu logiki, by wyjasni¢ i potaczy¢ ze soba nawet bardzo odlegle
od siebie idee?®, Oczywiscie bedzie to sytuacja bardziej adaptacyjna niz negatywna
dezintegracja osobowos$ci, jednak nie bedzie ona oceniana jako zadawalajaca
czy docelowa. Dlatego osoba podazajaca $ciezka sufickg powinna zmierza¢ do
zastgpienia podzielonej tozsamosci catkowita integracjg, ktora przez przedstawicieli
tego ruchu uznawana jest za mozliwg. Tylko w takim przypadku mozliwe jest
prawdziwe wyzwolenie si¢ z nieustajacego wewnetrznego konfliktu, a nie jedynie jego
racjonalne uzasadnianie.

Pofragmentowanie, ktoére ujawnia zdolnos¢ czlowieka do manifestowania
tendencji o roznej naturze, staje si¢ podstawa do tworzenia koncepcji opisujacych
mozliwy wzrost cztowieka. Cho¢ takich koncepcji jest wiele, to ich cecha wspdlng jest
dazenie do ujednolicenia jednostki. Shah podkresla, ze sposob funkcjonowania
swiadomosci zwyklego cztowieka polega na tworzeniu podzialdow 1 wywotywaniu
rozlamu w zyciu 1 doSwiadczeniu, natomiast zmiana ma zmierza¢ w kierunku
jednoczenia, takze ujednolicenia osobowosciZ®!.

Aby taka zmiana byla mozliwa, konieczne jest rozpoznanie zardwno swojej

aktualnej sytuacji jako czlowieka o podzielonej tozsamosci, jak i wizja celu, do ktérego

warto aspirowac. Jednak takie poznanie nie jest sprawg tatwa, poniewaz przyjmowanie

228 Por. Bajazid: ,,Nafs jest czyms, co uspokaja sie tylko w utudzie”, za: J. Nurbakhsh, Psychologia

Sufizmu, op. cit., s. 30.

229 |, Shah, The Sufis, op. cit., s. 93.

230 |bid., s. 145. Por. ,,But man has been taught that he can understand everything by the same process, the
process of logic” [thum. UO].

231 |bid., s. 421.
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1 wiara w pewnego rodzaju tozsamos$¢ staje si¢ wiezieniem, ktorego dana jednostka jest

232 Aby opusci¢ swoj znany i zamkniety $wiat,

zarOwno wig¢zniem, jak i straznikiem
0soba musi otworzy¢ si¢ na myslenie o sobie w kategoriach uwiezienia, co Shah wyraza
w slowach:

...musi zda¢ sobie sprawe, ze jest w duzej mierze wiazka tego, co obecnie

nazywa si¢ uwarunkowaniami — ustalonymi ideami i uprzedzeniami, czasami

automatycznymi reakcjami, ktore pojawity si¢ podczas procesu ksztattowania

przez innych. Cztowiek nie jest tak wolny, jak mu si¢ wydaje. Pierwszym

krokiem dla jednostki jest odejscie od myslenia, ze rozumie, i zrozumienie

naprawde?.

Dlaczego jednak wykonanie tego pierwszego kroku jest na tyle rzadkie,
ze w mysli sufickiej wigkszo$¢ ludzi sytuuje si¢ na najnizszym stadium przejawiania si¢
cztlowieczenstwa? Dlaczego dogl¢bne poznanie samego siebie stanowi problem
dla cztowieka i wymaga specjalnego treningu, przyktadowo takiego, ktory proponuja
mistrzowie suficcy? Przyczyng tej sytuacji moze by¢ charakterystyka nafs, polegajaca
migdzy innymi na tym, ze zadowala si¢ on dowolnymi ustaleniami mig¢dzy faktami,
ktére nie muszg mie¢ zadnego odzwierciedlenia w rzeczywisto$ci. Ujawnia si¢ w nim
takze sklonno$¢ do opierania si¢ na nieprawidlowych sposobach poznania
1 wnioskowania. Osoba, ktérej tozsamos$¢ opiera si¢ na dowolnie potaczonych faktach
nie znajduje interesu w tym, by zmienia¢ obraz samej siebie czy postrzeganie $wiata,

bo to mogtoby zrodzi¢ niebezpieczng dla utrzymania poczucia Ja ideg, ze by¢ moze

tozsamos$¢ nie istnieje w sposob, jaki jej si¢ przypisuje.

4. Nieprawidlowe sposoby poznania

Aby doglgbne poznawanie siebie bylo w ogole mozliwe, trzeba si¢ zastanowic,
jakie powinno ono speia¢ kryteria, gdyz nie kazdy sposdb zdobywania wiedzy
1 badania zjawisk jest wlasciwy z punktu widzenia rozwoju 1 dgzenia do zrealizowania
pelni czlowieczenstwa. Shah podejmuje to zagadnienie we wszystkich swoich
publikacjach, migdzy innymi w The Commanding Self, gdzie przytacza osiem analogii
majacych pomoc w zrozumieniu btgdow, ktore nie beda prowadzi¢ do takiego poznania,

ktore jest uzyteczne z punktu widzenia $ciezki sufizmu.

232 |bid., s. 59.

233 |bid., s. 145. Por. ,the Seeker must realise that he is, largely, a bundle of what are nowadays called
conditionings — fixed ideas and prejudices, automatic responses sometimes which have occurred through
the training of others. Man is not as free as he thinks he is. The first step is for the individual to get away
from thinking that he understands, and really understand” [ttum. UO].
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Warto zaznaczyé¢, ze bledy poznawcze i niewlasciwe przekonania na temat
rzeczywisto$ci sg zagadnieniami interesujacymi filozoféw od tysigcy lat, dlatego nie
powinien dziwi¢ fakt, ze niektore z podkreslanych przez Shaha nieprawidtowych
sposobow poznania sg dobrze znane i mogg wydawac si¢ oczywiste. Jednak nalezy
pamigtaé, ze pisma Shaha byty kierowane do szerokiej publiki, a nie jedynie do osoéb
wyksztatconych czy zaznajomionych z myslg filozoficzng.

Pierwszy wyrozniony przez Shaha nieprawidlowy sposéb poznania jest
zwigzany z blednym przekonaniem, ze kazda osoba cieszaca si¢ dobrg reputacja
czy posiadajaca wiedz¢ z jakiego$ zakresu bedzie w stanie udzieli¢ uzytecznej
odpowiedzi na dowolne zadane pytanie. Zaktada si¢, ze taka osoba wystucha pytania
w sposob otwarty, a jej odpowiedz bedzie elastyczna, a nie podyktowana rutyna. Jako
ilustracj¢ tego bledu Shah przytacza powiastke, ktéora ukazuje nieskutecznos¢
omawianego podej$cia. Bohaterka jest kobieta, ktora otrzymata list od syna,
ktéry niedawno ukonczylt studia medyczne. Poniewaz jego pismo stalo si¢ nieczytelne,
co czesto ma miejsce w przypadku lekarzy, kobieta postanowita poprosi¢ o pomoc
aptekarza. Aptekarz, sadzac, ze przyszia z recepty, wreczyt jej lek. Jaki jest sposob
rozumowania kobiety? Uwaza, ze aptekarz ma doswiadczenie w czytaniu pisma
lekarskiego, wiec bedzie w stanie przeczytac jej list 1 powiedzie¢ jej, co dzieje si¢
u syna. Jednak nie bierze pod uwagg tego, ze aptekarz postapi zgodnie ze znanymi sobie
procedurami 1 zredukuje sytuacje do wcze$niej mu znanych, a zatem zalozy,
ze ma odczyta¢ nazwe leku 1 jego dawkowanie. Ze wzgledu na btedne zatozenia 1 brak
uwzglednienia kontekstu dzialania kobieta nie uzyskuje pomocy, a zamiast tego
otrzymuje lekarstwo, o ktore nie prosita, na chorobe, ktorej nie posiada?3,

Interpretujac histori¢ mozna przypuszczaé¢, ze Shah zwraca uwage na to,
ze osoby popelniajace pierwszy btad beda twierdzi¢, ze posiadanie spolecznego
autorytetu czy potwierdzonych kwalifikacji w jakiej$ dziedzinie jest wystarczajacym
warunkiem, by pomaga¢ ludziom w ich egzystencjalnych rozterkach 1 poszukiwaniach.
Takie podejscie do rzeczywistosci moze objawiac si¢ tym, ze kto§ zadaje pytanie
niewlasciwe] osobie, ktora nie dysponuje odpowiednim stanem, by dziala¢ zgodnie
z potrzeby pytajacego 1 udzieli¢ uzytecznej odpowiedzi. Czyli z jednej strony kto$
opiera si¢ na blednym zatozeniu przypisujac dowolnej osobie zdolnos¢ do udzielenia

odpowiedzi na postawione przez siebie pytanie, a z drugiej strony nie dostrzega,

2341, Shah, The Commanding Self, op. cit., s. 181.
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ze przy tych zatozeniach 1 zakresie wiedzy pytanie moze by¢ abstrakcyjne
i niezrozumiate. W omawianej historii widoczny jest takze fakt, ze odpowiedz moze
by¢ jedynie ekspresja doswiadczen, z ktorymi dana osoba miata do tej pory
do czynienia, a te do§wiadczenia mogg by¢ zupehie nieprzydatne dla tego, kto zadaje
wazne dla siebie pytanie. Prawidlowa postawa wskazuje na konieczno$¢ dookreslenia
kryteriow, od kogo mozna uzyska¢ pomoc i w jakim zakresie. Przykladowo, jesli kto$
chce pozna¢ samego siebie, to powinien on zastanowi¢ si¢, do kogo powinien zwrocic¢
si¢ ze swoimi pytaniami i watpliwos$ciami, by nie zosta¢ potraktowanym szablonowo.
Juz samo znalezienie kryterium wymaga wysitku poznawczego

Drugi nieprawidtowy sposdb poznania opiera si¢ na postawie egoistycznej
1 checi posiadania wiedzy na wiasno$¢. Moze objawia¢ si¢ w pragnieniu przypisania
sobie osiagni¢¢, zakladaniu, ze jest si¢ wylacznym autorem jakie§ instrukcji
rozwojowej, czy tez w przekonaniu o wilasnej wyjatkowosci w zwiazku z odkrywaniem
znaczenia rzeczywistosci. Jako przyklad opisany jest inzynier, ktory oskarza lwa,

ze ten naruszyl jego patent na amortyzacje®®.

Ow inzynier nie szuka prawdy
1 zrozumienia rzeczywistosci, lecz sposobdw, zeby poszerzy¢ stawe, a pewien fragment
wiedzy uznaé za swoja wlasnos¢ — chce opatentowaé cos, co jest od wiekow wiadome.
W konteks$cie rozwoju przyktadem takiego btedu moze by¢ strach nauczyciela,
by dzieli¢ si¢ z uczniami swoja wiedza, bo moga okazac si¢ lepsi od niego. Natomiast
prawidlowe podejscie wyrazaloby si¢ w spostrzezeniu, ze pewne intuicje dotyczace
natury rzeczywistosci istniejg z cztowiekiem od zawsze 1 trudno okresli¢, kto pierwszy
wyrazit je stowami.

Trzeci nieprawidlowy sposob zdobywania wiedzy charakteryzuje si¢
wyrywkowoscia, eksperymentami 1 brakiem stosowania spdjnej, konsekwentnej
metody. Opis tego bledu pojawia si¢ w wielu tekstach Shaha, migdzy innymi
w opowiadaniach Brakujgcy element czy Sl to nie wetna®®, ktore ilustruja ludzka
sktonno$¢ do nieprawidtowego wnioskowania. W drugim tek$cie opisane jest
wnioskowanie wotu, ktdry nidst na grzbiecie sol. Kiedy przechodzil przez strumien,
substancja si¢ rozpuscila i zwierze zostato odcigzone. Poniewaz nadmiernie uogo6lnit
to fragmentaryczne do$wiadczenie, myslal, ze przechodzenie przez strumien z welng
na grzbiecie takze spowoduje spadek masy towaru, a nie jej znaczy wzrost. Jako inny

przyktad wyrywkowej wiedzy Shah podaje wymiang jednych nierealnych wyobrazen

23 |bid., s. 182.
236 |, Shah, Wyczyny niezréwnanego hodzy Nasreddina..., op. cit., s. 31, 33.
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na inne?¥’. Choé¢ nastgpita zmiana, to nie wniosta ona niczego istotnego z punktu
widzenia rozwoju, a by¢ moze nawet wprowadzita element destrukcyjny, jakim jest
iluzja rozwoju. W ramach tego btedu miescitaby si¢ takze wymiana jednego sposobu
uwarunkowania na inny, zamiast dgzenia do uwalniania si¢ 1 bycia w coraz wiekszym
stopniu wolng jednostka. Jesli jedno uwarunkowanie usuwa inne, to wcale nie znaczy,
ze nie jest roOwnie niszczace lub ze jest prawidlowe. Dodatkowo zmiana jednego
czy nawet kilku elementoéw nie oznacza réwniez, ze juz caty proces rozwojowy zostat
zakonczony. Proces rozwojowy wymaga zaznajomienia si¢ z metodg, ktora nie bedzie
eksperymentem, lecz bedzie umozliwia¢ stwarzanie skutkow, ktore sa przewidywalne.
Metoda nie jest takze ¢wiczeniem nowych uwarunkowan, lecz stwarzaniem warunkow
do pojawienia si¢ rozpoznania samego siebie dzigki wyksztatceniu odpowiedniej
percepcji.

Czwartym btedem jest brak orientacji w zakresie tego, kto jest nauczycielem,
a kto nim nie jest. Ten punkt jest o tyle istotny, ze w sufizmie bardzo mocno podkresla
si¢ relacje z nauczycielem, ktéry pomaga w rozpoznaniu wlasnej podzielonej
tozsamos$ci 1 dostarcza kryterium, ktoére moze by¢ podstawa do adekwatnej oceny
wlaéciwych i niewlasciwych czynow?®. Choé niektorzy maja konkretne wyobrazenie
na temat tego, jak powinien si¢ prezentowaé nauczyciel duchowy czy suficki,
to ani wyglad zewnetrzny czy sposob ubioru, ani tytut czy certyfikat nie czynia z kogo$
tego typu przewodnika. Shah podkresla, ze ,,nauczyciel suficki przede wszystkim musi
by¢ osoba, ktora zdobyta doswiadczenie na wszystkich etapach $ciezki, ktorg bedzie
prowadzi¢ swoich uczniéw”?*°, a Nurbakhsh, postugujacy si¢ dos¢ precyzyjnym opisem
etapow doskonalenia si¢ czlowieka, wskazuje nawet minimalny poziom, na ktérym
musi si¢ znajdowa¢ jednostka, by by¢ w stanie spetnia¢ funkcje przewodnika
duchowego?®?, Natomiast dla zwyczajnego cztowieka problem moze stanowié
rozpoznanie poziomu, na ktorym znajduje si¢ osoba podajaca si¢ za nauczyciela. Zatem
podstawg poszukiwania jest przyjecie do wiadomosci wtasnej dezorientacji i niewiedzy
w tym zakresie, obecno$¢ wzgledem tego stanu i konfrontacja z nim. Nieprawidlowy
sposob poznania w tym przypadku charakteryzowatby si¢ brakiem rozrdznienia miedzy

nauczaniem a jego imitacja czy kradzieza jezyka derwiszoéw, ktora polega

237 |, Shah, The Commanding Self, op. cit., s. 182.

238 A R. Arasteh, Psychology of the Sufi Way to Individuation, op. cit., s. 101.

239 1, Shah, The Commanding Self, op. cit., s. 2. Por. ,, The Sufi teacher, in the first place, has to be
someone who has experienced all the stages of the Way along which he will conduct his disciples” [thum.
uQ].

240 7ob. U. Opyrchal, Etyka suficka..., op. cit., ss. 57-59.
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na powtarzaniu stow mistrzow, bez ich wlasciwego zrozumienia wypltywajacego
z dos$wiadczenia.

Pigtym problemem jest tendencja do racjonalizacji 1 wyjasnienia wiasnych
pomieszanych stanOw czynnos$ciami religijnymi czy rozwojowymi — przyktadowo
mieszanie dumy z przekonaniem o wlasnym wysokim poziomie rozwoju duchowego.
Przypisywanie innego znaczenia zachowaniom, ktére powinny by¢ wyeliminowane,
by mie¢ pretekst do ich powielania, co z kolei niweczy mozliwg zmiang¢ zachowania,
jest wykorzystywaniem zdolnosci intelektualnych 1 poznawczych w celu
usprawiedliwiania destrukcyjnych standéw. Jest to uzywanie religii, by uzasadni¢ swoje
pomieszanie.

Széstym opisanym przez Shaha blgdem jest balwochwalstwo, ktére polega
na nadmiernym zwracaniu uwagi na zewngtrzng forme. W podanym w tekscie
przyktadzie kto$ podaza za zewnetrzng forma, a okazuje si¢, ze to przynosi mu rezultat,
ktérego chcial unikna¢. Zewnetrzng formg moze by¢ jaki§ konkretny element,
do ktérego ktos sie przyczepia i domaga si¢, by dany warunek byt spelniony, nawet jesli
pozostate parametry sa na wysokim poziomie. Takie podejScie moze powodowaé
odrzucenie nauczania, przyktadowo tylko z tego powodu, ze nauczyciel pali papierosy
czy deklaruje bycie ateistg badz osobg wierzaca.

Siédmy nieprawidlowy sposéb poznania wynika z braku wiedzy
1 doswiadczenia, ktore umozliwiaja weryfikacj¢ nauczania 1 jego uzytecznoSci.
Dezorientacja i brak kryteriow moga powodowaé godzenie si¢ na cokolwiek — jako
przyktad Shah podaje czlowieka, ktory przez wiele lat mieszkal w domu bez tazienki.
Dlaczego ludzie godza si¢ na zwiazki, ktore nie spelniaja zadnych funkcji, dlaczego
ludzie chodza do guru, ktéry ma za soba jednodniowy kurs? Poniewaz posiadaja caly
szereg emocjonalnych a nie poznawczych motywéw. Kiedy te motywy slabng
lub znikaja, to osoba odkrywa, ze takie nauczanie ma niewiele wspolnego z rozwojem,
ale przeciez tak bylo od samego poczatku, tylko emocjonalne motywy nie pozwolily
dokona¢ adekwatnej oceny.

Osmym problemem jest niespelnianie warunkow, by sie czegokolwiek nauczy¢:
emocjonalno$¢, stomiany zapat, brak adekwatnej percepcji, nieskoordynowanie to tylko
niektore czynniki, ktore nie prowadza do poznania siebie. Jako przyktad Shah podaje
deklaracj¢: ,,Zostawi¢ wszystkie swoje pienigdze temu, kto da mi nieSmiertelno§¢” —
te stowa pokazuja brak rozumienia faktu, ze rzeczy materialne nie sa odpowiednig

walutg, ktorag mozna wymieni¢ na poznanie. Nie wystarczg dobre checi, trzeba spetnié
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warunki podmiotowe, ktore sg waluta. Warto podkresli¢, ze ten sposdéb mys$lenia Shaha
podobny jest do stanowiska Sokratesa, ktory mowit o duszy ,,brzemiennej” prawdag —
takiej duszy zajecie si¢ filozofig moze pomoc w zrodzeniu zdrowych i1 prawdziwych
mysli, jednak jesli nie jest ona ,,brzemienna”, to takie same zabiegi na nic si¢ nie
zdadza®*!. Brzemienno$é wskazana przez Sokratesa w pewien sposob odpowiada
warunkom podmiotowym poznania, ktére podkreslal Shah. Wspodtczesne badania
z zakresu neuronauk sugeruja, ze faktycznie mozna mowi¢ o warunkach, ktore
zwiekszajg prawdopodobienstwo postugiwania si¢ rdznymi zakresami wiedzy. Z jednej
strony mozna moéwi¢ o moézgowych korelatach réznych funkcji psychicznych,
a z drugiej wykazano odmienng aktywno$¢ mozgow u o0sdéb wierzacych

i niewierzacych, ktorych postrzeganie $wiata sie r6zni?*.

Shah zaznacza, Ze opisane powyzej btedy ,blokuja wyzsze postrzeganie”?*,
ktére umozliwiaja adekwatne poznanie siebie samego 1 rzeczywistosci. Kwestia
dotyczaca tego, jak mozna rozumie¢ wyzsze postrzeganie, begdzie jeszcze rozwijana

w rozdziale czwartym.

5. Poznanie siebie i tozsamos¢ ontologiczna

Poruszajac zagadnienie poznania siebie warto odnie$¢ si¢ do terminu ,,istota”.
Filozofowie od najdawniejszych czasow starali si¢ dotrze¢ do tego, co jest w badanym
zjawisku naprawdg istotne, co jest wazne, elementarne, niezb¢dne do rozpoznania.
Nie zadowalali si¢ niepelnymi wyjasnieniami, nawet jes$li nosily one znamiona
rozsadnych, logicznych czy wewnetrznie spojnych. Ich celem bylo dotarcie
1 wyjasnienie tego, co stanowito zasadnicze kwestie pojawiania si¢, trwania 1 zanikania
danego zjawiska. Opis tego, co wtdrne, bywal przydatny, o ile na jego podstawie mozna
byto we wlasciwy sposdb wnioskowac o tym, co zasadnicze 1 zrodlowe. Dlatego bardzo
wazng sprawg byto prawidtowe rozrdznienie tego, co odnosi si¢ do istoty, od tego,
co ma jedynie charakter przypadto$ciowy.

Postulowany zakres poznania siebie w sufizmie silnie wigze si¢
z poszukiwaniem istoty cztowieka, istoty cztowieczenstwa, jak roOwniez rozpoznaniem

przypadlosciowego charakteru podzielonej tozsamosci opartej na nafs-i-ammara.

241 pPlaton, Teajtet, 148 E-151 D, [w:] idem, Dialogi, W. Witwicki (thum.), t. 2, Kety 2005.

242 Np. A. Sayadmansour, Neurotheology: The relationship between brain and religion, ,,Iranian Journal
of Neorology” 2014, nr 13(1), ss. 52-55; J.M. Kalat, Biologiczne podstawy psychologii, M. Bidner, A.
Jarmocik, M. Kuniecki (thum.), Warszawa 2006.

243 |, Shah, The Commanding Self, op. cit., s. 181.
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Poczatkowy etap tego procesu dotyczy rozpoznania przez dang jednostke, ze to,
z czym dotychczas si¢ identyfikowata i uwazata za Ja, niekoniecznie stanowi esencje
tego, kim w rzeczywistosci jest lub moze by¢. Shah wyraza to w nastepujacy sposob:
»Zakwestionuj to, co myslisz, ze wiesz, 1 to, w co wierzysz, ze istnieje, a odpowiedz
bedzie prawdopodobnie odwrotnoscia tego, co mogle§ poczatkowo zatozyc,
ze jest prawdg”?**. Zatem rodzaj poznania, ktory jest postulowany w sufizmie, wymaga
od jednostki przyjecia postawy filozoficznego zdumienia 1 zawieszenia
dotychczasowych sagdoéw, pozwalajacych spojrze¢ na §wiat w nowy, $§wiezy sposob,
jak rowniez podejscia typowego dla dociekliwego badacza, ktory konsekwentnie bedzie
dazy¢ do doglebnego rozpatrzenia zjawisk, jakimi sg wlasne zycie i tozsamos¢.

Shah podkresla, ze to, co zwykto si¢ okresla¢ mianem Ja, poczatkowo stanowi
»mieszaning reakcji fizycznych, uwarunkowanych zachowan i réznych subiektywnych
aspiracji”?®. Z jednej strony wskazane sg roznorodne zrodia tego, co zostaje scalone
w jedno okreslenie Ja, a z drugiej strony uwypuklony jest uwarunkowany i zalezny
charakter podstaw takiej tozsamosci. Shah wskazuje, ze jednym z tych zrodet sg reakcje
fizyczne, ktoére sa powigzane z doznaniami cielesnymi. Warto w tym miejscu
zaznaczy¢, ze juz od starozytnosci w filozofii toczy si¢ dyskusja wyodrebniajaca
niepewng wiedze, uzyskang za pomocg zmystow, ktéra mozna nazwac opinig (doxa,
d6&a), oraz wiedze pewna, ktéra przynalezy poznaniu (episteme, émiotium). Zrodio
budowania tozsamos$ci na poziomie nafs charakteryzuje si¢ niepewnoscia i zmiennoscia,
a zatem tozsamosci takze beda przystugiwac takie cechy, mimo ze jednostka stara si¢
jej przypisac stato$¢ 1 niezmiennosc.

Marek Majczyna wskazuje, ze na wlasciwosciach odnoszacych si¢ do doznan
I czucia ksztattuje si¢ takze w psychologiczny konstrukt, jakim jest ,,poczucie
tozsamosci’:

Czesto uzywane w psychologii pojgcie ,,poczucie” uzywane jest zamiennie
z terminami: doznanie, przezycie, czucie. Okreslenia te maja charakter

subiektywny (jednostkowy, charakterystyczny dla konkretnego czlowieka),
jak rowniez bardziej emocjonalny niz poznawczy. [...] Termin poczucie jest

2441, Shah, Observations, London 2019, s. i. Por. ,,Question what you think you know, and what you
believe exists, and the answer is likely to be the inverse of what you might first have assumed to be true”
[thum. UO].

245 1. Shah, A Perfumed Scorpion, op. cit., s. 82. Por. ,,...mixture of physical reactions, conditioned
behaviour and various subjective aspirations” [ttum. UO].
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ponadto czesto zamiennie uzywany z takimi terminami, jak prze§wiadczenie
czy przekonanie (o czyms$),

Zatem poznanie siebie, ktore postulowane jest w mysli sufickiej, wymaga
przekroczenia stanu oparcia si¢ na poczuciu tozsamos$ci na rzecz wiedzy o tozsamosci
czlowieka jako przedstawiciela gatunku, a nie jego konkretnej realizacji, na rzecz
wiedzy o uniwersalnej tozsamosci ontologicznej. Chodzi nie tyle o przezywanie sicebie,
ktore oparte jest na chwilowych i nietrwatych postrzezeniach, co o uzyskanie wiedzy
majacej pewne podstawy. Chodzi wigc o wyjscie poza psychologicznie rozumiane Ja,
gdyz jak twierdzg Krzysztof Krzyzewski i Anna Kazberuk: ,,Tozsamo$¢ (cztowieka)
psychologowie traktuja bowiem w ten sposob, ze stawiaja znak réwnosci migdzy
tozsamos$cia (sama) i jej reprezentacja poznawcza”?*’. Oznacza to, ze ontologiczna
tozsamo$¢ cztowieka zostaje sprowadzona do subiektywnego ujecia tego, kim si¢ jest,
ktore jest oparte na chwilowych i zaleznych czynnikach, migdzy innymi na obrazie
$wiata przyjetym przez jednostke, jej pogladow, historii czy przezy¢.

Metaforyczny opis zmiany odniesienia z tozsamos$ci jednostkowej na bardziej
uniwersalng znajduje sic w Opowiesci o piaskach®®. Gtéwnym bohaterem tej historii
jest spersonifikowany strumien, ktory po przebyciu dtugiej drogi z odlegtych gor, dotart
do piaskoéw pustyni. Wszystkie wezesniejsze przeszkody, ktore spotykal na swej drodze,
udato mu si¢ samodzielnie pokonaé, lecz wobec piaskow pozostat bezradny. Byt jednak
przekonany, ze jego przeznaczeniem jest przekroczy¢ pustyni¢ 1 plynaé dale;.
Kiedy zastanawiatl si¢, co ma dalej robi¢, ustyszat szept piaskoéw: ,,Musisz pozwolié
na to, by wiatry przeniosly ci¢ na drugg stron¢ do twojego przeznaczenia. [...] Zezwol,
by wiatr cig wchlongt”??®. Pierwsza reakcja strumienia byt strach zwiazany
identyfikacja z poczuciem tozsamosci i obawg przed jej zatraceniem: ,,Bat si¢ utraty
wlasnej tozsamosci. Skad pewnos¢, ze raz stracona, jest znéw mozliwa
do odzyskania?’?® Druga reakcja byly watpliwosci co do prawdziwosci szeptanych
stow, ktore przekonywaly, ze wiatr ma mozliwo$¢ przenoszenia wody — strumien
wyrazal swojg niewiedz¢ w tym zakresie i brak mozliwosci weryfikacji informaciji.

Trzecig reakcjg byta che¢ zachowania aktualnej tozsamosci i nieche¢ do zmiany. Szept

246 M. Majczyna, Podmiotowosé a tozsamosé, [W:] Tozsamosé czlowieka, A. Gatdowa (red.), Krakéw
2000, s. 39.

247 K. Krzyzewski, A. Kazberuk, Specyfika psychologicznego ujmowania tozsamosci, [W:] Tozsamos¢
czlowieka, A. Gatdowa (red.), Krakow 2000, s. 29.

248 |, Shah, Opowiesci derwiszéw..., op. cit., ss. 19-21; idem, The Sufis, op. cit., ss. 314-315.

249 |bid., s. 19.

250 | bid.
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dodat: ,,...przeniesiona zostanie twoja istota i znow bedzie z niej strumien. Dzi$ nosisz
takg, a nie inng nazwe, bowiem nie wiesz, ktéra z twych czesci sktadowych jest twoja
wlasciwa istota”?°. Po tych stowach strumien zaczat sobie przypominaé stan ,,w ktorym
on — czy jakas$ jego czastka — unosita si¢ na ramionach wiatru. Wydawato mu si¢ tez,
ze pamieta, iz wlasnie tak nalezy faktycznie postapi¢”?®2. Ostatecznie wiatr przeniost
wody strumienia na drugg stron¢ pustyni, a po tym doswiadczeniu strumien uznat,
7e poznal swoja prawdziwa tozsamo$§é?>3,

W opowiadaniu tym wskazanych jest kilka elementow, ktére warto
wyakcentowa¢ w konteks$cie podazania przez cztowieka $ciezkg suficka. Pierwszym
z nich jest wskazanie, ze duza czg¢$¢ pracy musi by¢ wykonana w duzej mierze
samodzielnie przez czlowieka. Takze w innych koncepcjach rozwoju duchowego
wyrdznia si¢ faz¢ samodzielnego wysitku 1 oddzielne etapy pracy czlowieka
oraz dziatania wyzszej §wiadomos$ci czy Boga. Przykladowo $w. Teresa w ramach
koncepcji chrzesdcijanskiej wskazuje, ze do doswiadczen opisanych przez nia
w mieszkaniu czwartym Twierdzy wewnetrznej cztowiek moze doj$¢ dzieki wrasnemu

54

wysitkowi? Drugim elementem wykorzystywanym symbolicznie w ro6znych

tradycjach jest pustynia®>®

— na przyktad Jezus byt kuszony na pustyni. W przytoczonej
historii strumien samodzielnie pokonywat wszystkie przeszkody az do momentu,
kiedy dotart do granicy pustyni, ktora stala si¢ miejscem weryfikacji jego przywigzania
do obecnej tozsamosci i zaufania do sity, ktora przekracza jego jednostkowos¢. Trzecim
elementem jest fakt, ze dotarcie do pewnego miejsca na $ciezce rozwojowej 0znacza
smier¢ aktualnej formy, jednak moze to by¢ Smier¢ wzglednie trwata (zniknigcie
w piasku lub przeksztatcenie si¢ w bagno) lub chwilowa (bycie pochtonietym
przez wiatr, opadnigcie w postaci deszczu na ziemig i Stworzenie strumienia w innym
miejscu). Nie ma mozliwo$ci zachowania utrzymywanej wczesniej tozsamosci, a proba
uczynienia tego zakonczy si¢ — zgodnie z obowigzujagcymi w tym $wiecie zasadami

entropii — degradacjg posiadanych wilasciwosci, czyli rozpadem i zniknigciem.

%1 |bid., s. 20.

252 |bid.

258 1, Shah, The Sufis, op. cit., s. 315; idem, Tales of the Dervishes, London 2016, s. 13. Por. ,,I have
learned my true identity”. W polskim przektadzie Ivonny Nowickiej angielskie stowo identity zostato
przettumaczone jako ,.istota”, co nie do konca oddaje terminologiczne niuanse bardzo waznych pojeé
filozoficznych.

254 Zob. A. Kaluzna-Wielobob, J. Wielobob, U. Opyrchat, Poréwnanie psychologicznych..., op. Cit., S.
186.

255 Zob. D. Goergen, The Desert as Reality and Symbol, ,,Spirituality Today” 1982, t. 34, nr 1, ss. 70-79;
republished: https://tiny.pl/cqx65 (26.05.2023).
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Czwartym waznym elementem jest przedstawienie kilku mechanizméw obronnych nafs,
ktére objawiaja si¢ jako watpliwosci, nieche¢ do zmiany i pragnienie utrzymania
aktualnej tozsamos$ci. Pigty element to podkreslenie roli zaufania do sity, ktora jest
postrzegana jako odr¢gbna — w opowiadaniu metaforg tej sity byt wiatr. Wreszcie szdsty
element to nawigzanie do platonskiej koncepcji anamnezy, czyli przypominania sobie
wczesniej znanej rzeczywistosci.

Zasadniczym tematem tej historii jest przekraczanie tozsamosci jednostkowej
na rzecz uniwersalnej. Konkretny strumien symbolizuje jednostkowa tozsamos¢,
poszczegblng aktualizacje, ktora daje wyraz zrodlowej istocie, jaka jest woda. Istotng
cze$cig strumienia, ktora bedzie zachowana, mimo zmieniajacej si¢ formie wyrazu,
jest to, co ma natur¢ wody i to stanowi jego pierwotng tozsamos¢. Dzigki rozpoznaniu
tej zaleznosci mozna stwierdzi¢, ze tozsamos$¢ osobowa jest jedynie przypadtoscia,
a istota zawiera si¢ w tym, co uniwersalne i zrédlowe, co nosi znamiona arché. Shah
nawigzuje do tego tematu w innym miejscu, piszac:

Cztowiek staje si¢ czym$§ innym, niz byl [...]. To wlasnie z powodu
wewnetrznej §wiadomosci tego stawania si¢, ktorej nie rozumie i dlatego si¢
boi, czlowick zawsze stara si¢ zatrzymac i rozwina¢ si¢ w pewnego rodzaju
przedtuzenie tego, czym jest lub mysli, ze jest [...]. To dlatego, ze ten punkt
widzenia jest bezowocny, czlowiekowi nakazano poznaé¢ samego siebie?®,

Zrozumienie istoty oraz jej zwigzku z osobowoscig 1 tozsamoscig czlowieka jest,
zdaniem Shaha, najwazniejsza czeScig sufickiego nauczania. W celach ilustracyjnych
wskazuje on na dwa rodzaje istoty: wewnetrzng i racjonalng. Pierwsza wyraza
wewnetrzng istot¢ (dhat) i prawde (hakikat) danej rzeczy, przy czym ,,prawda oznacza
tu obiektywna rzeczywisto$¢, wewnetrzne znaczenie”?®’. Rozpoznanie tak rozumianej
esencji wymaga wysitku poznawczego, poniewaz zazwyczaj ludzie dostrzegaja jedynie
zewngtrzng, powierzchowng funkcje danej rzeczy, nie dociekajac, jaki jest jej
ostateczny sens, znaczenie, uzycie czy przeznaczenie. Drugi rodzaj esencji zwany jest
istotg racjonalng, ktérg mozna okresli¢ takze jako ,,duch” czy ,.Swiattos¢”. Jest ona

zwigzana z przejawianiem sie doskonatych cech w zyciu konkretnej jednostkiZ®8,

256 |, Shah, Knowing how to know, op. cit., s. 215. Por. ,,Man is becoming something other than what he
was [...]. It is because of the inner awareness of this becoming, which he does not understand and
therefore fears, that man always seeks to halt and develop himself into some sort of protraction of what he
is or thinks himself to be [...]. It is because this standpoint is fruitless that man has been adjured to know
himself” [ttum. UO].

271, Shah, The Sufis, op. cit., s. 331. Por. ,,Truth here means objective reality, the inner meaning” [thum.
uQ].

258 |bid.
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Wiedz¢ o prawdziwej istocie mozna uzyska¢ dzigki pouczeniom zawartym
w zyciu religijnym, gdyz ,wskazowki dotyczace poznania istoty znajdujg si¢
w powiazaniach i warunkach poznania Boga”?®®. Cho¢ zastosowany tu zostat jezyk
teologiczny odnoszacy si¢ do terminu ,,Bog”, to zdaniem Shaha cata nauka suficka
opiera si¢ nie na koncepcji Boga, lecz na koncepcji istoty, ktorg de facto koncepcja
Boga wyraza i opisuje. Jest to jedno z kluczowych twierdzen pozwalajacych zrozumie¢,
ze Shah myslat o sufizmie przede wszystkim w wymiarze filozoficznym, a nie
teologicznym, co niewatpliwie jest podejSciem interesujagcym, lecz jednocze$nie
mogacym budzi¢ silny sprzeciw wsréd oséb nastawionych bardziej ideologicznie
czy wrecz fanatycznie.

Zdaniem Shaha popularna w sufizmie dewiza, brzmiaca: ,,Ten kto zna istote

swego Ja [nafs], zna swego Boga”?®

, podsumowuje 1 wyraznie wskazuje, ze religijny
kontekst myslenia sufickiego jest jedynie narzgdziem umozliwiajacym samorealizacjg,
ktora ostatecznie wyraza si¢ w poznaniu wilasnej istoty czy tez istoty cztowieczenstwa.
W innych stowach mozna by bylo zdanie to uja¢ w nastepujacy sposob: ,,Kto zna swoja
istote, zna archeé”.

Zwré¢my uwage, ze w wielu tlumaczeniach tego hadisu dokonywanych
przez inne osoby nie pojawia si¢ termin ,,istota”, lecz jedynie ogdlne sformutowanie
wskazujace na potrzebe poznania siebie: ,, Ten, kto zna swe nafs, zna swego Pana”?®!,
Taki przektad jest bardziej doktadny i wierny w stosunku do oryginatu, ale jednoczes$nie
pozostawia bardzo wiele mozliwosci interpretacji. Shah decyduje si¢ na przektad, ktory
od razu zawiera wyjasnienie i podkresla wagge tego, by znajomos¢ siebie byta wynikiem
odpowiednio glebokiego procesu i1 byla oparta na tym, co zroédtowe, pierwotne,
istotowe, by docierata do arché. Wszak znajomos$¢ siebie moze odbywac si¢ na réznych
ptaszczyznach i nie wszystkie one umozliwiaja dostep do wiedzy, ktora jest wazna
z punktu widzenia $ciezki sufickiej. Czym charakteryzuje si¢ uniwersalna tozsamos¢,
zostanie omowione w kolejnym rozdziale.

Warto na koniec doda¢, ze dotarcie w indywidualnym do$wiadczeniu
do tozsamosci uniwersalnej cztowieka nie oznacza catkowitej unifikacji na wszystkich

plaszczyznach. Pewne aspekty unikalnos$ci kazdej jednostki pozostaja. Shah wskazuje

na kilka aspektow tego, jak mozna rozumie¢ nafs w odniesieniu do tozsamosci:

29 |bid., s. 331. Por. ,,Hints as to the knowledge of essence are found in the links and conditions of the
knowledge of God” [thum. UO].

260 |, Shah, The Sufis, op. cit., s. 331. Por. ,,He who knows his essential self, knows his God” [ttum. UO].
261 J. Nurbakhsh, Psychologia Sufizmu, op. cit., s. 28.
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»Ja oznacza w pewnym sensie osobowo$¢ cztowieka, ktora jest wykorzystywana
do radzenia sobie z wpltywami zewnetrznymi i wykorzystywania ich do uzyskania
gratyfikacji. Ale oznacza to rowniez wewnetrzna lub istotng ceche jednostki”?®2. Czyli
z jednej strony podkresla to, co stanowi istot¢ cztowieka, jego wewnetrzne,
esencjonalne znaczenie i odniesienie do zrédla, a z drugiej strony méwi o osobowo0sci
cztowieka i zarzadzaniu sobg w taki sposob, by uzyska¢ indywidualnie rozpatrywane
korzysci w zwigzku z doswiadczaniem specyficznych warunkéw zewnetrznych.
Ten drugi wymiar odnosi si¢ do tozsamosci konkretnej osoby, ktéra mimo
zakorzenienia w tym, co uniwersalnie ludzkie, nadal Zyje w niepowtarzalnych
I charakterystycznych tylko dla siebie warunkach i w nich przejawia ponadosobowe
wewnetrzne jako$ci. Sytuacje taka w sufizmie okresla si¢ jako ,,zyje w Swiecie, ale nie
nalezy do niego”?®3. Jednoczes$nie Shah zwraca uwage, Ze catkowite odcigcie sig
od $wiata, izolacja i zniszczenie siebie jako indywidualnej jednostki jest btedna Sciezka:
,»Irzeba umie¢ oderwac si¢ od rzeczy tego $wiata, nie odcinajac si¢ od niego, co jest

stanem patologicznym”?%4,

Podsumowanie

Poznanie siebie, o ktorym jest mowa w sufizmie dotyczy kilku ptaszczyzn.
Po pierwsze wymaga rozpoznania zrodet, z ktérych wyptywaja rdézne tendencje,
a przez to zachowania manifestujace si¢ w ludzkim postgpowaniu — zaréwno
fizycznym, jak 1 mentalnym. Oznacza to, Zze jednostka powinna rozpozna¢ swojg
ztozong nature¢ 1 podzielng tozsamos$¢. Po drugie poznanie obejmuje zastony tworzone
przez nafs, ktore utrudniaja dotarcie do prawdy o sobie. Na szczegdlng uwagg zastuguje
przyjrzenie si¢ nieprawidlowym sposobom poznania. Po trzecie waznym etapem
poznania siebie bedzie rozpoznanie nieprawidtowo$ci opierania si¢ na tozsamosci
jednostkowej oraz uswiadomienie sobie, w jaki sposdb jest ona barierg na $ciezce
do zrozumienia natury rzeczywisto$ci, a w ostatecznosci odkrycie jej iluzorycznosci.
Tozsamos¢, ktora ma by¢ odkryta przez osob¢ podazajaca Sciezka sufizmu,

ma charakter bardziej uniwersalny, niezmienny, staly. To tozsamo$¢ czlowieka,

262 |, Shah, The Sufis, op. cit., s. 195. Por. ,,The self means in one sense the personality of man, which is
used to handle outside impacts and employ them for gratification. But it also means the inner or essential
quality of the individual” [thum. UO].

263 Nip. 1. Shah, Knowing how to know, op. cit., s. 245; idem, The Sufis, op. cit., s. 41; idem, The Dermis
Probe, London 2016, s. 176.

264 1, Shah, Knowing how to know, op. cit., s. 245. Por. ,,One must be able to detach from things of the
world, without having cut oneself off from it, which is a pathological condition”.
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a nie jedynie jej indywidualny przejaw, ktory u kazdej osoby jest odmienny i zalezy
od réznych warunkéw, zardwno osobowosciowych, jak 1 srodowiskowych. Poznanie
siecbie w tym zakresie to wyjScie poza tozsamos¢ w rozumieniu psychologicznym
na rzecz poznania i uznania tozsamo$ci w sensie filozoficznym, ontologicznym.

To dotarcie do arché tego, kim jest cztowiek.
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Rozdzial 1V. Ideal doskonaloSci etycznej

Shah podkresla, ze rozwazania dotyczace ideatu doskonatosci etycznej powinny
braé¢ swoj udzial w rozpoznaniu rzeczywisto$ci?®®. W poprzednim rozdziale zostato
nakre$lone, w jaki sposob rozumie si¢ rzeczywistos¢ dotyczaca egzystencji ludzkiej,
natury 1 tozsamos$ci. Waznym punktem wyjSciowym modelu etycznego jest
przekonanie, ze czlowiek pozostajacy na najnizszym poziomie manifestowania si¢
czlowieczenstwa, uwaza Ja za centralng wartos¢ w swoim zyciu, co rzutuje na jego
rozumienie dobra i postgpowanie. W zwigzku z tym praca zmierzajagca w kierunku
realizacji idealu etycznego polega miedzy innymi na umieszczeniu ego na naleznej
mu bocznej pozycji i niwelowaniu mozliwosci jego determinowania podejmowanych
aktywnosci. To z kolei stwarza mozliwo$¢, by centralng pozycje zajely inne warto$ci
1 to, co faktycznie moze by¢ uznane za kryterium wzgledem ktorego ocenia si¢ dane
czyny za wilasciwe lub niewlasciwe. Takim kryterium moze by¢ na przyklad istotna
w mysli sufickiej kategoria prawdy.

Tematyka uwalniania si¢ od bycia pod zarzadem nafs jest obecna we wszystkich
pozycjach autora, a takze w wielu przytaczanych przez niego przypowiesciach
madrosciowych. Ze wzgledu na ograniczenia tej pracy wybrano te zagadnienia,
ktore umozliwiaja dostrzezenie catego modelu etycznego, a nie jedynie kwestii
najczesciej si¢ powtarzajacych, ktére dotycza miedzy innymi uwarunkowania i by¢
moze staly si¢ podstawa do tego, by traktowa¢ Shaha jako przedstawiciela podejscia
psychologicznego. Zdecydowano si¢ zatem oméwi¢ wystepujace u Shaha kategorie

etyczne oraz zwigzek poznania i etyki.

1. Kategorie etyczne w mysli Idriesa Shaha

Jeden z kluczowych fragmentoéw, ktory obrazuje mys$l Shaha dotyczaca kwestii
etycznych, zawarty jest we fragmencie o znamiennym tytule Definicje z pozycji Seeker
After Truth:

Dobry cztowiek to taki, ktory traktuje innych tak, jak sam chciatby
by¢ traktowany.

Szczodry cztowiek to ten, ktory traktuje innych lepiej, niz oczekuje,
ze zostanie potraktowany.

265 |, Shah, The Sufis, op. cit., s. 110.
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Madry czlowiek to ten, ktory wie, jak nalezy traktowal siebie
i innych: w jaki sposob i w jakim stopniu?®®.

Shah wyrdznia trzy kategorie, ktore definiujg rozne akty moralne: dobroé,
szczodros¢ 1 madros¢. Kolejnos¢ ta jest hierarchiczna, a zatem wskazane cechy mozna
traktowa¢ jako poziomy doskonalenia etycznego. Cho¢ najbardziej pozadang
wlasciwoscia w tym konteksécie okazuje si¢ madros¢, warto przyjrzec sig, jak Shah

rozumie wszystkie trzy wymienione w powyzszym fragmencie jakoSci.

1.1. Dobro jako kategoria podstawowa

Najbardziej oczywista kategorig etyczng wydaje si¢ by¢ dobro. Cho¢ czesto
okresla ono pozytywng warto$¢ etyczng czyndéw, to Shah rozumie je jako warto$¢
relatywna. Ujawnia si¢ to juz w podanej wyzej definicji.

Przede wszystkim w zacytowanym fragmencie wida¢, ze cho¢ Shah taczy dobro
z postrzeganiem rownosci w relacjach miedzyludzkich, to jednak jego miarg jest
odniesienie do samego siebie. Dobrym jest takie postepowanie, ktorego oczekuje si¢
od innych wzgledem samego siebie. Wydaje si¢, ze nie ma nic niewlasciwego w takim
podejsciu, jednak nie uwzglednia ono odmienno$ci miedzy ludzmi i tego, ze roézne
0Soby moga potrzebowac czego innego, by by¢ w stanie si¢ rozwijac i realizowac swoj
potencjal. Rozwazajac te kwestic w innym miejscu, Shah przytacza stowa Aminiego
z Samarkandy, ktory twierdzi, ze: ,,»Dobry« cztowiek to oczywiscie cztowiek, ktory chce
dla innych tego, czego chce dla siebie. Jedynym problemem jest to, Ze to, czego chce,
jest czesto ostatnig rzecza, ktorej potrzebuje”?®’. Wynika z tego, Ze wyzej oceniane
powinno by¢ dziatanie, ktore odpowiada na realng potrzebe, a nie na to,
co ktos$ deklaruje, ze chce, czy wrecz na oczekiwania lub zachcianki.

...w sufizmie kladzie si¢ nacisk na rzeczywisto§¢, ktdora musi poprzedzac
etyke — a nie etyk¢ po prostu ustanowiong w izolacji, wzgledem ktorej

266 |, Shah, Seeker After Truth, London 2018, s. 172. Por. ,,A good man is one who treats others as he
would like to be treated. | A generous man is one who treats others better than he expects to be treated. | A
wise man is one who knows how he and others should be treated: in what ways, and to what extent”
[ttum. UO].

267 Amini of Samarkand, za: I. Shah, The Sufis, op. cit., s. 110. Por. ,,The »good« man is, of course, the
man who wants for others what he wants for himself. The single problem of this is that what he wants is
often the last thing which he needs” [ttum. UO].
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zaktada si¢, ze ma jaka$ uniwersalng stuszno$¢, ktorej brak mozna ukazad
nawet w ogdlnych rozwazaniach?®®,

Oczywiscie jedna z wazniejszych potrzeb, ktora powinna by¢ uwzgledniona
w ramach etyki, dotyczy realizacji pelni cztowieczenstwa. Rzeczywistos¢, ktora bytaby
uwzgledniona w tego typu modelu etycznym, dotyczylaby poznania wlasnych
ograniczen 1 wewngtrznego podzielenia zwigzanych z naturg ludzkg oraz ontologiczne;j
tozsamosci cztowieka.

Natomiast wzor postepowania charakterystyczny dla cztowieka dobrego,
zgodnie z tym, jak rozumie go Shah, jest doktadnie odwrotny — nie zmierza on
do poszukiwania uniwersalnej, ontologicznej tozsamos$ci, lecz do zachowania
subiektywnego postrzegania rzeczywistosci i podzielonej tozsamo$ci. Wynika to
z faktu, ze kryterium stusznos$ci oparte na odniesieniu do samego siebie dla wigkszosci
ludzi bedzie oznaczalo odniesienie do podzielnej tozsamosci, ktorg traktujg jako swoje
Ja. Przypomnijmy, Zze w opinii zardwno Shaha, jak 1 wielu innych przedstawicieli
sufizmu, wigkszo$§¢ ludzi znajduje si¢ na najnizszym poziomie przejawiania
czlowieczenstwa, sg wigc zdominowani przez negatywne tendencje charakteryzujace
nafs-i-ammara i identyfikuja si¢ z nimi nazywajac je Ja. Jednym z niewlasciwych
pogladow, ktore posiadaja ludzie zdominowani przez nafs, jest przekonanie, Ze to,
co wydaje im si¢ dobrem, jest nim w rzeczywistoéci?®. Ich postawa etyczna jest zatem
w duze] mierze oparta na subiektywnym postrzeganiu zjawisk miedzyludzkich
oraz typowych dla danej jednostki przekonan i ocen dotyczacych tego, co uznaje
za wlasciwe, stuszne czy oczekiwane.

Jako stabo§¢ modelu etycznego czlowieka dobrego Shah wskazuje nie tylko
subiektywizm, ale tez uwarunkowania kulturowe. Wyjasniajac w dalszej czesci tekstu
definicje ,,dobrego cztowieka” Shah dodaje, ze charakteryzuje go bycie pod wptywem
uwarunkowan cywilizacyjnych?’®. Oznacza to, ze dobro¢ cztowieka jest silnie zwigzana
z konkretng  spoteczno$cia, w  ktérej dany czlowiek si¢  wychowal,
oraz z przeprowadzonym procesem socjalizacji. Dlaczego Shah mogt postrzegaé to jako
problem? Socjalizacja sprawia, ze uznawane przez danego cztowieka normy etyczne

w bardzo silny sposob wiaza sie¢ z dziedzictwem danej kultury czy narodowosci.

268 |, Shah, The Sufis, op. cit., s. 110. Por. ,,Again there is the insistence in Sufism upon the reality which
must precede the ethic — not the ethic merely set up in isolation and assumed to have some sort of
universal validity which even general consideration can show to be absent” [ttum. UO].

269 |. Shah, The Commanding Self, op. cit., s. 367. Por. ,But if good appearances can be taken as
goodness, what name do we give to real goodness?” [thum. UO].

2101, Shah, Seeker After Truth, op. cit., s. 173.
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Jak podaje Andrei Harbatski: ,wartosci etyczne i estetyczne wystepuja nie jako
chwilowe, przypadkowe twory, lecz jako wynik doswiadczen kulturowych pokolen,
do$wiadczen nagromadzonych w historii narodu, grupy etnicznej, nacji 1 sprawdzone

w czasach wspotczesnych™?'2,

Cho¢ z punktu widzenia psychologii rozwojowej
czy pedagogiki jest to proces potrzebny, to w kontekécie doskonalenia na $ciezce
sufickiej jest on z kilku powodéw problematyczny. Po pierwsze we wspotczesnych
naukach spotecznych panuje poglad, ze ,pierwszym warunkiem Kksztaltowania
integralnej tozsamos$ci [u dziecka] jest zachowanie swojej kultury, wlasnego kodu
narodowego®?. To powoduje, ze uwalnianie sie od uwarunkowan spoteczno-
-kulturowych moze by¢ przezywane przez jednostke jako dezintegracja catej struktury
osobowos$ci czy tozsamo$ci. Po drugie socjalizacja wywotuje odbior faktow
kulturowych jako czego$ oczywistego 1 niepodwazalnego. Jak zauwaza Halina
Mielicka-Poptawska, rzeczywisto§¢ postrzegana w ten sposob  przynalezy
do oczywistosci kulturowe;:

Istnieje ona jednak jako potocznos$¢, jako plaszczyzna niepodwazalnych

1 niemozliwych do weryfikacji prawd, ktore w przekonaniu ludzi stanowig

imperatywy ontologiczne doswiadczanego przez nich $wiata. Swiat ten

dla ludzi jest znany i poznany, pomyslany i doswiadczany poprzez dziatania

oraz potwierdzany poprzez interakcje. Jest wigc, potocznie rzecz biorac,

oczywisty?’3,

Naturalnie oczywistos¢ kulturowa dotyczy tylko osob zsocjalizowanych w danej
kulturze, a dla przedstawicieli innych spolecznosci mozne by¢ kompletnie
niezrozumiata czy nawet dziwaczna. To sprawia, Ze postgpowanie uksztaltowane
w ten sposob nie stanie si¢ bardziej uniwersalnym wzorem etycznym przynajmniej
do czasu jego doglebnej analizy, zrozumienia motywow. pierwotnych przyczyn
1 mozliwych do osiggnigcia celow.

Dodatkowo oczywisto$§¢ kulturowa silnie wigze si¢ z poczuciem pewnosci,
a przez to odwodzi od przybierania postawy filozoficznego namystu. Zauwazmy,
ze Platon wskazuje, ze jedng z pierwszych oznak rodzenia si¢ postawy filozoficznej,

ktora przeciez jest zwigzana z umitowaniem madro$ci — waznej kategorii w etycznej

koncepcji Shaha — jest zdziwienie: ,,To stan bardzo znamienny dla filozofa: dziwi¢ sie.

21 A Harbatski, Socjalizacja jako mechanizm ksztattowania tozsamosci dziecka, [w:] Dziecko w historii
— miedzy godnosciq a zniewoleniem, t. 2., E.J. Krynska, L. Kalisz, A. Suplicka (red.), Bialystok 2022, s.
131.

272 |bid., s. 130.

213 H. Mielicka-Poptawska, Oczywistos¢ kulturowa a tozsamosé ponowoczesna, [w:] Kim jestem? Kim
Jjestesmy?, D. Czakon, M. Boruta (red.), Krakow 2012, s. 87.
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Nie ma innego poczatku filozofii, jak to wlasnie”?. Jakze kto§ moze sie dziwic,
skoro postrzegany przez niego $wiat jest oczywisty? Z tego powodu A. Reza Arasteh
stwierdza, ze: ,ktokolwiek przygotowuje si¢ do podazania Sciezka sufizmu, musi

najpierw »odwarunkowacé« samego siebie”?"

, czyli uwolni¢ si¢ od uwarunkowanych
sposobow dziatania. Uwarunkowania te sa wynikiem nie tylko socjalizacji w obrgbie
okreslonej kultury, ale takze indywidualnego przebiegu zycia danej jednostki,
ktora nauczyta si¢ reagowa¢ w okreslony sposéb w odpowiedzi na podobne zdarzenia.
Uwarunkowanie jako mechaniczna reakcja uniemozliwia obecno$¢ i reagowanie tak,
jak si¢ powinno, lecz jedynie tak, jak si¢ przyzwyczaito.

Powyzsze kwestie prawdopodobnie nie byly jednak najwigkszym zarzutem,
jaki Shah stawiat spotecznie uwarunkowanym normom postgpowania i rozumieniu

dobra w tym kontekscie. Mozliwe, ze byto nim zjawisko, ktore metaforycznie okreslit

on mianem ,,perfumowaniem skorpiona”.

1.2. Perfumowanie skorpiona

Bardzo ciekawg 1 obrazowa kategoria, ktéra wystepuje w tekstach Idriesa Shaha
w kontek$cie rozwazan etycznych, jest okreslenie ,,perfumowanie skorpiona”. Nawet
jedna z pozycji, ktora zawiera wyklady wygloszone przez niego na Uniwersytecie
Kalifornijskim, nosi wlasnie tytut A Perfumed Scorpion. Dlatego warto przeanalizowac
te kategorie.

Podkre§lmy na poczatek fakt, ze kulturach Bliskiego Wschodu skorpion —
z powodu swojego $miertelnego jadu — jest uwazany za zwierze bardzo niebezpieczne.
To z kolei wplywa na jego symbolike oraz cechy, ktore przypisuje mu si¢ w folklorze.
Symbolika ta nie jest, jak mogtoby si¢ pozornie wydawac, jednostronnie negatywna,
lecz raczej ma charakter wielowatkowy, poniewaz uwzglednia takze pozytywne cechy
skorpiona, jak na przyklad lecznicze witasciwosci jego jadu, ktoéry w odpowiedniej
dawce moze sta¢ si¢ lekarstwem. Warto mie¢ na uwadze, ze w kulturze islamu nie
w kazdym przypadku odwolanie si¢ do postaci skorpiona oznacza co$ negatywnego,
jednak by lepiej ukaza¢ kontekst sformutowania ,perfumowanie skorpiona”,
ktorym postugiwat sie Idries Shah, przytoczymy jedynie dwa istotne aspekty symboliki

1 przypisywanych do tego zwierzgcia znaczen, ktore beda pomocne w zrozumieniu tej

274 platon, Teajtet, 155 D, op. cit.
25 ARR. Arasteh, Psychology of the Sufi Way to Individuation, op. cit., s. 94. Por. ,,...anyone who
prepares to take the path of Sufism must first »uncondition« himself” [ttum. UO].
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metafory. Pierwsze bedzie dotyczyto charakterystyki nafs, a drugie rozumieniu natury
w konteks$cie oceny etyczne;.

Pierwszy zakres znaczen przypisywany skorpionowi wywodzi si¢ z islamskiego
folkloru. Jak podaje Jirgen Wasim Frembgen, w muzulmanskiej kulturze ludowe;j
skorpion moze by¢ ucielesnieniem zta czy istota zamieszkujaca piekta. Taka symbolika
wigze si¢ migdzy innymi z klasyfikacja dokonana przez proroka Mahometa,
wedhug ktérego pewna grupa demonow i dzindw miata przyjmowac ksztalt skorpionow
i wezy?’®. Skorpion bywa takze uosobieniem zdrady, a takze o ztym usposobieniu,
niegodnej zaufania czy msciwej?’’. W tym kontekscie skorpion odzwierciedlatby cechy
przypisywanie nafs-i-ammara.

Negatywnych cech, ktorymi mozna okresli¢ nafs jest wiele. Przyktadowo Shah
wymienia dziesi¢¢ destrukcyjnych tendencji nafs, ktore rozumiane jako zastony
uniemozliwiaja adekwatng percepcje rzeczywistosci, a sg nimi: pragnienie, oddzielenie,
hipokryzja, pozadanie nagrody i mitosci, zludzenia, chciwos$¢ i skapstwo, zadza,
nieodpowiedzialno$¢, szybkie meczenie sie, niedbalstwo?’8. Jednak ta, z ktorg wiaza sie
wazne konsekwencje dla prowadzonych tutaj rozwazan, jest tendencja do umieszczania
Ja w centralnej pozycji swojego obrazu §wiata i czynienie z niego bozka. Ego zajmujace
centralng pozycje w zyciu domaga si¢ czci, uznania, pochlebstw, uwaza, ze cale zycie —
takze innych ludzi — toczy si¢ wokot niego, zajete jest wielbieniem siebie 1 uktadaniem
zycia w taki sposob, by byto mu jak najlepiej, uznajac, ze wszystko moze znieksztalci¢
tak, by byto dla niego uzyteczne?’°.

Opis tej sktonnosci stanowi dodatkowe wyjasnienie, dlaczego Shah krytykowat
subiektywizm i odniesienie si¢ do samego siebie jako kryterium tego, co jest dobre.
Jednostka bedaca pod zarzadem dominujacego Ja bedzie odczuwata cigzenie
w kierunku stworzenia takiego odniesienia i takiej interpretacji sytuacji, by jej bylo
jak najlepiej, a dobro drugiego czlowieka bedzie traktowane instrumentalnie. Z jednej
strony moze pojawic si¢ che¢ do uzyskania poklasku 1 uznania za czyny, ktore oceniane
sa jako dobre, gdyz ,,nafs jest ciggle ogarnigte obsesja przedstawienia siebie w taki

sposob, aby wywolaé¢ dobra opinie u innych”?®, Taka motywacja do wykonywania

276 JW. Frembgen, The Scorpion in Muslim Folklore, ,,Asian Folklore Studies” 2004, t. 63, nr 1, s. 98.
Por. ,,The scorpion doesn’t sting out of malice, it is its nature of the scorpion to bite” [thum. UO].

277 A, Rodrigues, Islam and Symbolism, , Military Review” 2008, nr May-June, s. 113.

278 |, Shah, The Sufis, op. cit., ss. 332-333.

219 ], Nurbakhsh, Psychologia Sufizmu, op. cit.; . Shah, The Sufis, op. cit., s. 93; N. Nord, Wejscie w
ogien i zwierzyna towna, Krakow 2018;

280 Kaszani E.M., za: J. Nurbakhsh, Psychologia Sufizmu, op. cit., s. 34.

114



czynoéw ocenianych powszechnie jako dobre nie jest wlasciwa. Z drugiej strony moze
pojawi¢ si¢ formalizm, uwzglednianie jedynie perspektywy praworzadnosci i chegcé

unikniecia kary. Przyktadowo opowies¢ Litera prawa?s!

pokazuje, ze przestrzeganie
wytacznie prawa stanowionego nie musi prowadzi¢ do wewnetrznej zmiany nastawien
I doskonalenia etycznego, wrecz przeciwnie — sprytna interpretacja przepisOw moze
utrzymywaé negatywne sktonnos$ci przy jednoczesnym postgpowaniu zgodnie
z prawem. Takie podejscie moze tworzy¢ postawe moralng opartg na wyrafinowaniu,
a w niektorych przypadkach nawet na bezwzglednosci.

Juz te dwie wskazane kwestie pokazuja, ze zaplatanie etyki w odniesienie
do siebie, kiedy pozostaje si¢ pod zarzadem nafs-i-ammara, zmierza do uwiktania
opartego na interpretacji rzeczywistosci zgodnie z tym, czego dana jednostka chce,
nawet jesli jest to dla niej niekorzystne z punktu widzenia dalekosi¢znych skutkow.
Taka interpretacja bedzie miata niewiele zgodnego z dotarciem do adekwatnego
postrzegania, cho¢ z pewnos$cig uzasadnienia, ktore osoba przedstawi sama sobie,
beda logiczne 1 przekonujace.

Druga wazna pltaszczyzna, na ktorej warto rozpatrywac znaczenie perfumowania
skorpiona, dotyczy natury, funkcjonowania na jej podstawie i wynikajacej z tego oceny
moralnej. W tradycji sufickiej znana jest powiastka madro$ciowa o skorpionie i zotwiu,
ktorg Shah przytacza w The Commanding Self, nadajac jej znamienny tytut Natura?®?,
Historia opowiada o pewnym skorpionie, ktory chcial przeprawi¢ si¢ przez rzeke,
dlatego biegal po brzegu, szukajac sposobu, by si¢ przedosta¢ si¢ na druga strong.
Zauwazyt to zO0tw, wiec zaproponowal, ze przewiezie go na swoim grzbiecie. Skorpion
skorzystat z propozycji, a Kiedy znalezli si¢ na drugim brzegu, bole$nie uzadlit z6twia.
Ten nie mogl zrozumie¢, jak skorpion mogt postapi¢ w taki sposdb, wiec skorpion
powiedzial: ,, Twoja naturg jest bycie pomocnym 1 taki byles. Moja jest zadlenie,
tak tez zrobilem. Dlaczego wigc starasz si¢ przeksztalci¢ swojg natur¢ w cnote, a mojg
w nikczemno§¢?”?8

Zauwazmy, ze w koncowym pytaniu skorpiona z przytoczonej historyjki
wyrazona jest watpliwo$¢ co do zasadno$ci dokonania oceny postgpowania obu postaci,
ktora to ocena na pierwszy rzut oka mogtaby si¢ wydawac sluszna, a by¢ moze nawet

oczywista. W wielu systemach etycznych bezzasadne zranienie czy zabicie drugiej

281 |, Shah, Wyczyny niezréwnanego hodzy Nasreddina..., 0p. cit., s. 87.
282 |, Shah, The Commanding Self, op. cit., s. 249.
283 |bid.
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istoty jest oznaka niewtasciwego czynu. Z duzym prawdopodobienstwem kto$, kto dazy
do doskonatosci etycznej, ocenitby swoje postepowanie jako zle czy niegodne,
gdyby powstata w nim che¢ zabicia kogo$ lub gdyby takie dzialanie podjat. Ocena taka
jest potrzebna, by odroznia¢ od siebie dziatania wyrazajace sktonnosci, wywodzace si¢
z nizszych lub wyzszych stanéw $wiadomosci, by wiedzie¢, na podstawie ktorych warto
dziata¢, a na podstawie ktorych nie. Jednak taka ocena ma dla osoby doskonalacej si¢
wymiar funkcjonalny — ma pomagaé¢ zmienia¢ si¢ w konkretnym wybranym kierunku.
Skoro ocena wydaje si¢ uzasadniona, a nawet konieczna, to dlaczego Shah konczy
opowies¢ pytaniem, ktore podwaza jej trafnos¢?

W wyjasnieniu tej kwestii mogg pomodc inne teksty odwotujace sic do owej
znanej historii. Przyktadowo Rao Saghir Ahmed przytacza nastgpujaca jej wersje:
pewien $wiety zostal ugryziony przez skorpiona, a kiedy go zapytano, dlaczego nie
zabil zwierzgcia, odpowiedzial: ,,Naturg skorpiona jest zabijaé, a moja naturg nie czynié
zta i nie zabija¢”®* W jeszcze innym ujeciu skorpion obiecal, ze nie uzadli zaby,
ktéra na swym grzbiecie miala go przewiez¢ na drugi brzeg rzeki. Mimo obietnicy
skorpion uzadlit zabe, w wyniku czego razem utopili si¢ w rzece. Tuz przed $miercig
wyznal: ,,Nie potrafitem postapi¢ w inny sposob, taki wlasnie jestem”?®®. Warto takze
przytoczy¢ jedno z perskich przystow, ktore brzmi: ,,skorpion nie zadli ze zlosliwosci,
zadlenie jest jego naturg”?®. Co taczy wszystkie te fragmenty?

Wydaje si¢, ze elementem wspolnym jest przedstawienie natury jako czegos,
co samo z siebie nie podlega ocenie moralnej. Natura jest po prostu pewnym sposobem
funkcjonowania, ktory wyraza sam siebie 1 jako taki nie jest przedmiotem oceny.
Podkreslone jest, ze zard6wno zotw, jak i skorpion dziataja zgodnie ze swoja natura,
czyli robia doktadnie to, czego mozna si¢ po nich spodziewaé. Nie ma takze w ich
zachowaniu ukrytych intencji ani nie sg to ekspresje §wiadomej woli, by by¢ pomocnym
czy ztosliwym. Takie podejscie podkresla fakt, Ze natura sama z siebie nie jest w Stanie
wykroczy¢ poza wlasne uwarunkowania, co zostato wyrazone stowami: ,,nie potrafitem
postagpi¢ w inny sposob”, a w mysli sufickiej znajduje swoje odzwierciedlenie
W pouczeniu, ze ,,nie da si¢ zmieni¢ nafs przez nafs”.

Mozliwe, ze to, co probuje si¢ uwidoczni¢ w historii o zo6twiu 1 skorpionie,

to spostrzezenie, ze plaszczyzny wydarzajacych sie sytuacji i ocen moralnych, ktore si¢

284 J W. Frembgen, The Scorpion in Muslim Folklore, op. cit., s. 113.
28 |bid, Por. ,,I could not act in another way, I am just like that” [thum. UQO].
286 |bid., s. 103.
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im przypisuje, sa odrebne 1 nie sg zwigzane ze sobg w sposob konieczny. Zdarzeniami
rzadza prawa natury i wszystkie sytuacje odbywaja si¢ zgodnie z nimi. Natomiast
dokonanie oceny danego zachowania jako zlego moze wynika¢ z réznych pobudek
1 opiera¢ si¢ na roznych kryteriach. Co moze stanowi¢ takie kryterium? Moga to by¢
roézne rzeczy w zaleznosci od tego, co jest wazne dla konkretnej osoby I w jakim
paradygmacie zostala uksztattowana, na przyktad: porzadek spoleczny oparty na prawie
stanowionym i obyczajowym, poczucie bolu i do$wiadczanego cierpienia, utrzymanie
dobrego wizerunku wiasnego, przekonania na temat tego, jak $wiat powinien
funkcjonowac, stan szczescia czy nawet ideal doskonatosci etycznej cztowieka (insan-i-
-Kamil).

Majac to na uwadze, warto doda¢, ze przedstawiciele sufizmu prawdopodobnie
skrytykowaliby termin ,,zlo naturalne” jako mieszanie nieprzystajacych do siebie
plaszczyzn. Kategoria ta obejmuje bowiem takie zjawiska, ktorych ,,przyczyny sa
niezalezne od czyndéw cztowieka: huragany, tezec, susze, wady wrodzone, trzesienia
ziemi, skrajne cierpienie zwierzat i ludzi”?®’. Zgodnie z zaproponowanym powyzej
rozumieniem natury, wymienione zjawiska zostalyby zaklasyfikowane jako naturalne,
ale nie jako zte. To, ze czlowiek przypisuje im warto§¢ negatywna, wynika z faktu
przezywanego przez niego cierpienia czy dyskomfortu w zwigzku z byciem swiadkiem
powyzszych zdarzen. Jednak ocena ta jest wynikiem subiektywnego odniesienia
do siebie, wlasnych przezy¢, wlasnej opinii na temat tego, jak $wiat powinien by¢
skonstruowany, a nie do rozumienia procesOw toczacych si¢ w ramach zycia
w odniesieniu na przyktad do catej planety czy skutkéw, jakie zostang stworzone
w perspektywie tysiecy lat.

Jednak skoro ocena postgpowania zgodnie z naturg jest niewlasciwym
podejsciem, to dlaczego w ogole powstaja modele etyczne i czemu ma shuzy¢ suficki
ideat Czlowieka Doskonatego? Odpowiedz na to pytanie wigze si¢ z pojeciem
powinnosci cztowieka. Wydaje si¢, ze najbardziej znanym filozofem, ktory podejmowat
ten problem byt David Hume, ktory w swoim Traktacie o naturze ludzkiej wykazuje,
ze powinnosci nie da si¢ wyprowadzi¢ z opisu faktow?®®, Podobna sytuacja ma miejsce
w mysli sufickiej, w ramach ktorej nie da si¢ wyprowadzi¢ powinnosci do dzialania

zgodnie z ideatem Cztowieka Doskonatego ze ztozonej natury ludzkiej. Dlatego mowi

287 G. Emberger, Teologiczne i naukowe wyjasnienia pochodzenia i celu zta naturalnego, ,,Filozoficzne
Aspekty Genezy” 2013, t. 10, s. 141.

28 D, Hume, Traktacie o naturze ludzkiej, III, I, 1, J. Lukasiewicz, K. Twardowski (thum.), Warszawa
1977.
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si¢, ze model etyczny proponowany na $ciezce sufizmu nie jest dla kazdego, a jedynie
dla tych, ktorzy sa nim zainteresowani i sami podejma zobowigzanie do doskonalenia
si¢, ktore bedzie polegato na przekraczaniu tendencji wyplywajacych z nizszych
sposobow realizowania si¢ cztowieczenstwa. Zatem powodzenie tego modelu bazuje
na osobistej odpowiedzialnosci jednostek, ktore go stosuja.

Zwré¢my uwage na fakt, ze kazdy model etyczny jest w pewien sposob
warunkowy. Przyktadowo jesli kto$ nie chce odbywac kary za przestepstwo, powinien
przestrzega¢ prawa stanowionego, a jesli kto§ chce by¢ postrzegany jako dobry
lub lubiany, powinien budowac¢ dobre relacje z ludzmi. Jaki warunek jest zwigzany
z modelem proponowanym przez sufizm? Shah twierdzi, ze ,,Ksztalcenie sufickie jest
ukierunkowane na to, co sufi uwazaja, ogOlnie rzecz biorac, za fundamentalng
niekompletno$¢ ludzkosci. Oznacza to, ze nalezy zajac si¢ podstawowym problemem,
a nie objawami”?®, a w innej pozycji dodaje: ,,Twoim prawdziwym problemem jest to,
ze jeste$ cztonkiem rodzaju ludzkiego™?®. Zatem zasadniczy problem obecny w zyciu
czlowieka to jego sposob istnienia zwigzany z wieloraka natura i uksztattowanym na tej
podstawie podzielonym Ja. Im bardziej w czyim$ postepowaniu manifestujg si¢
egoistyczne tendencje nafs, tym wigksze nastepuje oddzielenie od istoty
czlowieczenstwa. Mowi o tym Arasteh, takze postugujac si¢ poréwnaniem natury
ludzkiej do zwierzecia: ,,Zto w ludzkiej naturze, niczym zartoczny krab, trawi wszystkie

ludzkie wiasciwosci”?!

. Mozna zatem powiedzie¢, ze warunek, ktoéry uwzglednia
suficki model etyczny jest zwigzany z checig doglebnego przeksztalcenia tego, co jest
wyznacznikiem natury ludzkiej (rozumianej jako najnizszy sposob przejawiania si¢
cztowieczenstwa), czyli nafs-i-ammara. Mozna by to wyrazi¢ stowami: jesli dana
jednostka chce uwolni¢ si¢ od doswiadczania braku, niekompletnosci, poczucia
niespetnienia, nieobliczalnosci, a doswiadcza¢ spokoju umystu i szczgécia, to powinna
wkroczy¢ na $ciezk¢ doskonalenia proponowang przez sufizm. Jest to zmiana

o charakterze calosciowym 1 obejmuje calego cziowieka, gdyz: ,,Jad znajduje si¢

w ogonie skorpiona, w glowie muchy, w klach weza. Ale jad niegodziwca mozna

289 |, Shah, A Perfumed Scorpion, op. cit., s. 7. Por. ,,Sufi education is aimed at what the Sufis regard as
the fundamental incompleteness of humankind in general. This means that the basic problem must be
tackled, and not the symptoms” [thum. UO].

2% 1, Shah, Reflections, London 2014, s. 79. Por. ,,your real problem is that you are a member of the
human race” [ttum. UO].

21 AR. Arasteh, Psychology of the Sufi Way to Individuation, op. cit., s. 98. Por. ,,The evil in man’s
nature, like a voracious crab, consumes all his humane qualities” [ttum. UO].
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znalez¢é we wszystkich czesciach jego ciata”?%?, Ten fragment wskazuje, Ze negatywne
tendencje wigzace si¢ z nafs nie znikng jedynie w wyniku zmiany poszczegodlnych
zachowan. Nafs przepehia calego cztowieka i warunkuje jego sposéb istnienia, a zatem
manifestuje si¢ w kazdym podjetym przez niego dziataniu. Dlatego caly sposob
istnienia wymaga przebudowy i transformacji, poznania samego siebie i dotarcia
do tozsamosci ontologiczne;j.

Nie jest to decyzja obligatoryjna dla kazdego, nie ma oczekiwania, by kazdy byt
zainteresowany sufickim nauczaniem. Jednak zwraca si¢ uwage na fakt, ze decyzja
o tym, by si¢ nie doskonalié, niesie ze soba konkretne konsekwencje, ktorymi bedzie
dos$wiadczanie cierpienia. Wyrazaja to stowa Bahaudina Nagshbanda: , Ten, kto
perfumuje skorpiona, | Nie uniknie w ten sposob jego zadta”?%3, ktore Shah przytoczyt
jako motto do ksigzki A Perfumed Scorpion. Jak si¢ zdaje, moze to by¢ najwickszy
zarzut, jaki czyni Shah i inni mysliciele suficcy wzglgdem spotecznie rozumianym
regutom i normom moralnym — ze cho¢ zapewniaja one porzadek spoteczny i motywuja
do ograniczania skrajnie destrukcyjnych tendencji, to nie umozliwiaja czlowiekowi
osiggniecia szczgscia.

I jeszcze jedna istotna uwaga dotyczaca zjawiska perfumowania skorpiona:
,,chociaz mozesz nienawidzié¢ skorpiona, nie mozesz liczyé na wsparcie jego ofiar?%,
Zdanie to moze wskazywac na fakt, ze postgpowanie oparte na nafs rodzi wzajemna
wrogos$¢, a przez to uniemozliwia budowanie wspdlnoty 1 migdzyludzkiego zaufania,
ktore z jednej strony sa podstawa spolecznego wymiaru Zycia cztowieka, a z drugiej
stanowig gwarancj¢ przekazu doswiadczenia w relacji mistrz—uczen, ktéra w tradycji
sufickiej jest bardzo istotna. Shah podkresla, ze ,,Wierno$¢ we wspotzyciu z innymi jest
nieodzownym elementem tego zadania”?®®, jakim jest doskonalenie proponowane
przez mistrzow sufickich. Wierno$¢ jest kategoria przeciwng do nielojalnosci,
ktora charakteryzuje si¢ nafs, a perfumowanie skorpiona w tym zakresie moze oznaczac¢
zaktamywanie stosunkow wyznaczonych przez hierarchi¢ do§wiadczenia czy hierarchi¢

duchowa, jak rowniez aktywno$¢ pseudonauczycieli duchowych, ktérzy nie pomagaja

2921, Shah, The Sufis, op. cit., s. 436. Por. ,,The venom of a scorpion is found in its tail, that of a fly in its
head, that of a serpent in its fangs. But the venom of a wicked man is to be found in all parts of his body”
[ttum. UO].

2% BahaudinaNagshband, za: I. Shah, A Perfumed Scorpion, op. cit. Por. ,,Whoever might perfume a
scorpion | Will not thereby escape its Sting” [ttum. UO].

2% 1, Shah, Observations, op. cit., s. 55. Por. ,,Though you may hate a scorpion, you cannot count on its
victims to support you” [tlum. UO].

2% |, Shah, The Sufis, op. cit., s. 15. Por. ,,Faithfulness in association with others is an essential of this
task” [thum. UO].
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si¢ rozwijac, lecz jedynie pompuja ego i utrzymuja wizerunek siebie jako czlowieka
wielkiego.

Wskazane powyzej kwestie mogg stanowi¢ wyjasnienie, dlaczego Shah ocenia
spotecznie rozumiane dobro za najnizszy poziom etycznego postepowania. Jednak cho¢
takie podejscie cechuje si¢ licznymi stabymi stronami, to jednak pozytywnym aspektem
jest to, ze tego typu postawa promuje pewnego rodzaju stalos¢ i odpowiednio$¢
czy tez zwrotno$¢ postepowania, dzigki ktorym moze zosta¢ przezwyci¢zona tendencja
nafs do traktowania ludzi gorzej, niz samemu chciatoby si¢ by¢ traktowanym. Nalezy
w tym kontek$cie mie¢ na uwadze, ze natura ludzka moze pchnaé czlowieka
do manifestowania stanu okreslanego jako bestialski?®®.

Idries Shah zwraca uwage na to, Zze to, co proponuje spoleczenstwo
w kategoriach etycznych moze by¢ co najwyzej rozpatrywane jako dobre wychowanie,

uprzejmo$é czy ukltadno$¢?®’, natomiast ,,dobro, ktore jest oparte na $wiadomosci Ja,

nigdy nie bedzie prawdziwym dobrem”?%,

Jak si¢ zdaje, to stwierdzenie jest
ostatecznym uzasadnieniem tego, dlaczego Shah w hierarchii etycznych postaw najnize;
umiejscowit cztowieka dobrego. Pojawia si¢ jednak problem, ktéry Shah formutuje
zadajac pytanie: ,,Ale jesli pozory dobra mozna uznaé¢ za dobro, to jak nazwiemy
prawdziwe dobro?”?%® Odpowiedz na to pytanie bedzie zwigzana z kolejnymi dwiema

kategoriami etycznymi, czyli szczodroscia 1 madroscia.

1.3. Szczodro$¢ | zmaganie sie z nafs

Drugg istotng kategoria w mysli etycznej Shaha stanowi szczodrosc.
Przypomnijmy, ze ,,5zczodry cztowiek to ten, ktory traktuje innych lepiej, niz oczekuje,

ze zostanie potraktowany”3%,

Szczodros¢ jest wiec ksztaltowaniem postawy,
by w relacjach miedzyludzkich wigcej dawaé, niz bra¢. Wydaje sie, ze jest to bardzo
wazna kwestia w obliczu przekraczania egoizmu i uznawania Ja za centralng wartosc.
W tym znaczeniu szczodro$¢ mozna rozpatrywa¢ jako praktyke majaca uwolnié

od bycia pod zarzadem przez dominujace Ja, a zatem praktyka szczodrosci bedzie

2% A R. Arasteh, Psychology of the Sufi Way to Individuation, op. cit., s. 98.

297 |, Shah, The Commanding Self, op. cit., s. 217.

2% 1. Shah, A Perfumed Scorpion, op. cit., s. 48. Por. ,Self-conscious goodness can never be real
goodness” [thum. UO].

299 1, Shah, The Commanding Self, op. cit., s. 367. Por. ,But if good appearances can be taken as
goodness, what name do we give to real goodness?” [thum. UO]. Warto doda¢, ze Shah nigdy precyzyjnie
nie zdefiniowal, czym jest prawdziwe dobro, a sam termin zostal uzyty we wszystkich jego tekstach
jedynie cztery razy.

3001, Shah, Seeker After Truth, op. cit., s. 172.
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w duzym stopniu powigzana z etapem podazania $ciezka sufizmu, czyli z drugim
z czterech mozliwych dla czlowieka sposobow istnienia, ktore wymienia Shah, jakim
jest bycie uczniem. Taka interpretacje uprawnia dalsze wyjasnienie Shaha, w ktérym
stwierdza on, ze na czlowieka szczodrego dzialaja wplywy oczyszczajace
i rozprzestrzeniajgce*?.

Warto zastanowi¢ si¢ nad tym, dlaczego Shah wyrdznia szczodro$¢
jako konieczny etap posredni miedzy dobrocig a madroscig. Odpowiedz by¢ moze
wigze si¢ z nastgpujacym stwierdzeniem Shaha: ,,szczodry czlowiek moze nie mieé
madroéci, ale w przeciwiefstwie do innych ma $rodki, by ja zdobyé”3%,
Zatem szczodro$¢ jest ta aktywnos$cig, ktora umozliwia gromadzenie $rodkow,
czyli warunkow na to, by madro$¢ stata si¢ mozliwa do doswiadczenia. Z tego wynika,
ze etap posredni jest zwigzany z podejmowaniem $wiadomych dzialan zmierzajacych
do tego, by pojawily si¢ przyczyny, ktérych skutkiem bedzie manifestowanie si¢
wyzszych standw w sposobie istnienia szczodrej jednostki.

Na czym zatem polega dzialanie zmierzajace do pojawiania si¢ odpowiednich
skutkow? Jak si¢ okazuje, przede wszystkim na tym, by wyeliminowaé czynniki,
ktore te skutki niszczg. Arasteh ujmuje t¢ kwestie w nastepujacy sposob: ,,zto w naturze
czlowieka, jak zartoczny krab, pochlania wszystkie jego ludzkie cechy3®®, a Shah
podkresla, ze bez eliminowania czynnikdw, ktore niszcza gromadzone skutki
pozytywnych dziatan, zmiana na $ciezce sufickiej nie bedzie mozliwa:

Suficka koncepcja nafs-i-ammara — nizszego, ,fozkazujacego Ja”, ktore
,przestania” zdolno$¢ dostrzegania Rzeczywistosci — podkresla, ze kazdy,
kto probuje i8¢ naprzod w duchowej aktywnosci bez przeksztatcania tej jazni,
zniszczy swoje osiggnigcia®®,

Aby lepiej zrozumieé, czego dotyczy wspomniane przez Shaha niszczenie
swoich osiggni¢é, odwotamy sie¢ do sufickiego mistrza Jalaluddina Rumiego,
ktory w swoim dziele Masnawi podjat zagadnienie niwelowania skutkow swoich

pozytywnych dziatan, postugujac si¢ metaforg gromadzenia ziarna w stodole. Polski

301 |bid., s. 173. Por. ,refining and spreading influence” [thum. UO].

302 1, Shah, Reflections, op. cit., s. 59. Por. ,,A generous person may not have wisdom: but, unlike others,
he has the means to gain it” [thum. UO].

308 A R. Arasteh, Psychology of the Sufi Way to Individuation, op. cit., s. 98. Por. ,the evil in man’s
nature, like a voracious crab, consumes all his humane qualities” [tlum. UO].

304 1, Shah (red.), The World of the Sufi, London 2019, s. 339. Por. ,,The Sufi conception of Nafs-i-
-Ammara — the lower, »Commanding Self« which »veils« the ability to discern Reality — insists that
anyone who tries to move ahead with spiritual activity without transforming this Self will destroy his
gains” [thum. UO].
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filozof nawigzujacy do mysli sufickiej, Navis Nord, w nastgpujacy sposob komentuje te
mys$l: ,,Rumi poréwnuje gromadzenie skutkdw pozytywnych dzialan do gromadzenia
ziarna w spichlerzu. Po dwudziestu latach wchodzimy do spichrza i widzimy,
7e jest pusty. Myszy zjadly cale ziarno lub ukradli je ztodzieje*%. Owymi ztodziejami
sa destrukcyjne tendencje nafs-i-ammara. Podobnie jak myszy moga opustoszyé
stodote, pozostawiajac czlowieka, ktory zbierat ziarna kukurydzy, bez zadnego zapasu,
tak wysitki zmierzajace do stania si¢ dobrym i szczodrym cziowickiem (cho¢ mogty
by¢ bardzo intensywne i mogly by¢ podejmowane latami), mogg zosta¢ zniszczone
przez destrukcyjne sklonnosci nafs, nie pozostawiajac po sobie zadnego trwatego
efektu. Ta sytuacja moze dotyczy¢ wielu ludzi, ktéorzy skoncentrowani sg przede
wszystkim na spelianiu dobrych uczynkéw, a nie rozwazaja w odpowiedni sposdb
zjawisk, ktére moga niszczy¢ owoce ich dziatan, lub tez czynia to nie w petni
poprawnie. Jest to sytuacja perfumowania skorpiona, kiedy probuje si¢ przyozdobié
siebie zapachem stodkich perfum, lecz nie uwzglednia si¢ faktu, ze niebezpieczne
1 nieprzewidywalne sktonno$ci nadal sg obecne.

Dlatego wydaje si¢ zasadnym, by wnioskowac, ze na Sciezce sufickiej, na etapie
praktykowania szczodrosci, istotne sg dwa czynniki: pierwszym jest rozpoznanie
I przekraczanie destrukcyjnych sklonnosci nafs, a drugim gromadzenie zastugi
z pozytywnych dziatan. Nie nalezy jednak owych etapéw rozumie¢ jako w petni
roztacznych. Oczywiscie nie jest mozliwe wykorzenianie destrukcyjnych tendencji
bez ¢wiczenia pozytywnych dziatan, bez wyrabiania nowego sposobu dzialania,
dlatego tez te procesy beda si¢ czgsciowo ze sobg przeplatac.

Jak zatem widaé, etap przeksztatcania i dyscyplinowania nafs jest konieczny,
by nie dziata¢ w taki sposob, ze najpierw wykonuje si¢ akt dobroci, a potem jego
mozliwe skutki niweluje si¢ postepkiem niewlasciwym. Wymagane jest podjecie
wysitku wyeliminowania sktonnosci charakterystycznych dla nafs-i-ammara, jak pisze
Shah:

Pokonania ,,dominujacego Ja”, co jest przedmiotem zmagan sufickich,
nie osigga si¢ jedynie poprzez przejecie kontroli nad wlasnymi
nami¢tnosciami. Uwaza si¢, ze chodzi o ujarzmienie dzikiej $wiadomosci,
ktora wierzy, ze moze wzig¢ to, czego potrzebuje, z jakiejkolwiek sfery
(W tym mistycyzmu) i nagia¢ to na wiasny uzytek3%.

305 N. Nord, Duchowe SMS-y z Patacu Mistrzéw, cz. I1..., 0p. Cit., s. 89.
306 |, Shah, The Sufis, op. cit., s. 93. Por. ,,The conquest of the »Commanding Self« which is an object of
the Sufi struggle is not achieved merely by acquiring control over one’s passions. It is looked upon as a
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W tym konteks$cie praktyka szczodrosci bylaby angazowaniem si¢ w takie
dziatania, ktore umozliwiajg przekraczanie tendencji do rozpatrywania wszystkiego
w perspektywie wlasnych korzysci. Na tym etapie czlowiek zaczyna inaczej postrzegac
drugg jednostke, ktéra staje si¢ pomocg do ¢wiczenia charakteru 1 budowania
konsekwentnej postawy dawania innym, bez popadania w skrajnosci skapstwa
czy rozrzutnosci. Przypomnijmy, ze dobro powinno odnosi¢ si¢ do zaspokajania czyjejs$
potrzeby, zatem wydaje si¢, ze 1 ocena szczodrego czynu bedzie wyzsza wtedy,
kiedy bedzie on pomocg w zaspokojeniu prawdziwej potrzeby potrzebujacego.
Jednostka podazajaca $ciezka sufizmu, a zatem praktykujaca szczodros$é, Ewiczy
wykraczanie poza osobiste korzysci 1 zaczyna bardziej adekwatnie uwzgledniad
sytuacje drugiego cztowieka.

Warto mie¢ takze na uwadze, ze tego typu proces w wielu miejscach okreslony
jest jako zmaganie. Takze w przytoczonym powyzej fragmencie uzyte jest okreslenie
,ujarzmienie dzikiej swiadomosci”, co obrazowo sugeruje, ze zmiana ta przypomina
oswajanie dzikiego zwierzecia. Dlatego ten etap silnie zwigzany jest z budowaniem
wewnetrznej dyscypliny, co Shah wyraza w slowach: ,celem walki duchowej jest
dyscyplinowanie nafs, a nie osiagnigcie bliskosci z Bogiem™%’. By¢ moze $wiadomo$¢
tego, jak duzo wysitku trzeba wlozy¢ w owo ujarzmienie $§wiadomosci
i zdyscyplinowanie nafs sprawia, ze w mys$li sufickiej ten model etyczny jest
opcjonalny, a nie wymagany.

Do czego zmierza owo zmaganie i jak moze wyglada¢ jego koniec? Zgodnie
z historig przywotang przez Shaha, a ktorg oryginalnie zamiescit El1-Ghazali w swoim
tekscie Odrodzenie nauk religijnych, szczodros¢ ma funkcje wyzwolenia ze stanu
niewolnika®®, W owej przypowiesci niewolnik uzyskal wolno$é¢ dzigki temu,
ze jego wiasciciel dostrzegt w nim niezachwiang postawe szczodrosci, ktora
manifestowata si¢ tym, ze biedak oddawat swoje jedzenie gtodnemu psu, a sam poscit.
Mozna wnioskowaé, ze niewolnik przez jaki$ czas praktykowal szczodrose,
az w pewnym momencie skutki zostaly nagromadzone i zmienil si¢ jego sposob
istnienia, ktory metaforycznie zostal ujety jako wyzwolenie ze stanu niewolnika.

Stan niewolnika, z ktorego chce uwolni¢ si¢ cztowiek podazajacy $ciezka sufizmu,

taming of the wild conscious ness which believes that it can take what it needs from everything (including
mysticism) and bend it to its own use” [thum. UQO].

307 A.R. Mejbodi, za: J. Nurbakhsh, Psychologia Sufizmu, op. cit., s. 68.

308 E|-Ghazali za: I. Shah, Seeker After Truth, op. cit., ss. 11-12.
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to bycie zdominowanym przez nafs, by stato si¢ mozliwe dziatanie na podstawie innych
wplywow, szczegdlnie tych manifestujacych istotg cztowieka.

Uwalniajacy ze stanu niewolnika potencjat szczodrosci moze by¢ sugestia,
ze wlasnie na ostatnim etapie jej praktykowania Shah umiejscawia trzecie
z wymienionych przez siebie stadiow manifestowania si¢ czlowieczenstwa. Jak juz byto
wspomniane w poprzednim rozdziale wiagze si¢ ono z rzeczywista zdolnoscia, a zatem
jest to moment, kiedy mozna mowic¢ o cnotach jako trwatych dyspozycjach, poniewaz
konczy si¢ etap, kiedy cztowiek jedynie bywa dobry czy szczodry (a kiedy indziej bywa
niegodziwy czy skapy), a zaczyna po prostu by¢ dobrym lub szczodrym. Dzieki temu,
Ze zmienia si¢ jego sposob istnienia, pewne jakosci mogg by¢ z nim trwale powigzane.
Czlowiek uwalnia si¢ od wewnetrznej zmiennosci, ktora wynika z dostepu
do sprzecznych sktonnosci czy dyspozycji, uwalnia si¢ od dyspozycji bycia
niegodziwym, wigc pozostaje mu jedynie ta do bycia dobrym. Poniewaz powigzanie
z jedna sktonnos$cig zostaje zerwane, przeciwna staje si¢ jedyng mozliwa opcja, a dzieki
temu uzyskuje status trwatej dyspozycji. To oznacza, ze czlowiek manifestuje juz tylko
czg$¢ natury zwigzang z doskonalymi jako$ciami i nie jest juz zdolny, by dziata¢
niewlasciwie. To wyjasnia takze, dlaczego Morta’isha mowi: ,,Sufizm to pigkno
charakteru’30°,

Zgodnie z powyzszymi wyjasnieniami jedng z najwazniejszych funkcji
szczodro$ci jest stworzenie warunkéw do tego, by mozliwa byla zmiana sposobu
istnienia, a szczegllnie by pojawil si¢ taki sposob istnienia, ktory jest podstawa
do manifestowania si¢ madrosci, gdyz to ona jest najwazniejsza kategoria etyczng
w ujeciu Shaha. Warto zatem przyjrze¢ si¢, jak konkretnie rozumie on okreslenie

,»madros¢” 1 w jakich kontekstach wystepuje ono w mysli sufickie;.

2. Zwiazek poznania i etyki

2.1. Madros¢ jako ostateczna kategoria etyczna

Zgodnie ze stanowiskiem Javada Nurbakhsha, ktéry prezentuje zebrane poglady
1 koncepcje roznych nauczycieli, w sufizmie wyrdznia si¢ dwa rodzaje madros$ci.
Pierwszy rodzaj madro$ci dotyczy wiedzy filozoficznej 1 intelektualnej, ktora bazuje
na rozumowaniu i uczeniu si¢. Natomiast druga nazywana jest madrosciag boska

lub gnoza. Dla nauczycieli sufickich interesujace jest drugie znaczenie tej kategorii.

309 J. Nurbakhsh, Sufism I..., op. cit., s. 27.
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W takim przypadku ,,madro$¢ oznacza wiedz¢ o prawdzie na temat rzeczy, na temat ich
atrybutow i szczegdlnej charakterystyki oraz o prawach, ktore nimi rzadza1%. Madroéé
zawiera w sobie takze rozumienie zwigzkéw pomiedzy przyczynag a skutkiem, zasad
determinowania tego, co si¢ wydarza®!!,

Shah kontynuuje ten sposéb wyjasniania kategorii madrosci. Przypomnijmy,
ze zgodnie z podang przez niego definicja ,,madry czlowiek to ten, ktory wie, jak nalezy
traktowa¢ siebie i innych: w jaki sposob i w jakim stopniu”3'?2, Wydaje sie, ze wiedza
o tym, jak nalezy traktowac innych, wiaze si¢ z rozpoznaniem ich natury. Potwierdzenie
tego przypuszczenia znajduje si¢ w innym fragmencie, w ktorym Shah wskazuje,
ze jedng ze zdolno$ci madrego cztowieka jest umiejetno$¢ rozpoznania hipokryzji
i oszustwa3'3, czyli tendencji charakterystycznych dla natury ludzkiej (nafs). Widzenie
okreslonej sytuacji jako manifestowanie si¢ natury sprawia, ze staje si¢ wiadome,
jak w danym konteks$cie postepowac. Jesli jest si¢ zdolnym do postrzegania natury
danego zjawiska, to rozumie si¢ w jakim§ zakresic jego funkcjonowanie.
Wtedy niedorzecznym wydaje si¢ oczekiwanie, ze co$ lub kto§ bedzie dziataé inaczej,
niz to wyznacza jego natura. Wazna nauka, ktora bierze poczatek w intuicjach
zawartych w przypowiesci o zoétwiu i skorpionie, dotyczy tego, ze prawidtowe
postrzeganie rzeczywistosci wigze si¢ z akceptacjg faktu, ze nic nie moze dziataé
W sprzecznosci z naturg, jaka posiada. Jeden aspekt madrosci dotyczy zatem akceptacji
zjawisk takimi, jakie one s3, oraz z umiej¢tnoscia przewidzenia ich sposobu
funkcjonowania.

Natomiast niejednokrotnie ludzie zachowuja si¢ doktadnie odwrotnie. Miewajg
réznego rodzaju opinie dotyczace $wiata, ludzi 1 zjawisk, a kiedy rzeczywisto$é
weryfikuje je w sposob negatywny, to przezywajg rozczarowanie. Na przyktad dana
osoba moze zaktadaé, ze wszyscy ludzie sg uczciwi, bo ona sama odznacza si¢ taka
cechg lub utrzymuje poglad, ze czlowiek jest z natury dobry, wigc nie powinien
postepowa¢ w nieuczciwy sposob. Kiedy natomiast osoba ta zostaje oszukana,
doswiadcza cierpienia. W kontek$cie omawiane] koncepcji mozna powiedzied,
ze cierpi, poniewaz nie widzi natury zjawiska, nie widzi drugiej jednostki takie;j,

jaka ona jest, lecz przypisuje jej cechy zgodne z wlasng wizjg tego, kim jest cztowiek

310 3, Nurbakhsh, Sufi symbolism: the Nurbakhsh encyclopedia of Sufi terminology, London-New York
1995, t. 9, s. 149. Por. ,,Wisdom signifies knowledge of the truths of things and of their attributes, their
special charakteristics, and the laws that govern them” [ttum. UO].

311 J. Nurbakhsh, Sufi symbolism...., op. cit., t. 9, s. 149.

312 |, Shah, Seeker After Truth, op. cit., s. 172.

313 |, Shah, Observations, op. cit., s. 74.
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1 jak powinien postgpowac. Miedzy innymi poprzez ten mechanizm cztowiek utrzymuje
ztudzenia, zamiast weryfikowa¢ swoje poglady i1 oczekiwania wzgledem innych.

Dlaczego jednak rozpoznanie natury zjawisk jest tak trudne? Powodow moze
by¢ oczywiscie wiele, jednak jeden z nich wigze si¢ z powiedzeniem Mahometa:
»10 twoje przywigzanie do przedmiotoéw sprawia, ze jeste$S Slepy 1 ghuchy
na prawde”®4. Rozwazmy to zagadnienie na przyktadzie nagtych niekorzystnych
zdarzen, ktore dotykaja cztowieka, jak przyktadowo straty wynikajace z dziatania
przyrody (np. pozar lub powodz) czy $mierci. Od wiekdéw potarzane sa podobne zarzuty
kierowane w stron¢ sit wyzszych czy Boga, ktorych czyni si¢ odpowiedzialnymi
za przezywang tragedi¢. Czy jednak nie jest tak, ze wing za do$wiadczane cierpienie
nalezaloby obarczy¢ przede wszystkim wlasny niewtasciwy poglad dotyczacy
stabilno$ci, trwatosci 1 niezmienno$ci §wiata czy tez przekonanie, ze osoby do pewnego
wieku nie powinny umiera¢? Ile cierpienia wigze si¢ z tym, ze jako ludzie
przywiazujemy si¢ do przedmiotéw czy innych osob, traktujac ich jako state elementy
zycia, cho¢ wiadomo, Ze naleza do zjawisk przemijajacych? Wskazane przez Mahometa
przywigzanie wydaje si¢ sprawiaC, ze czlowiek unika konfrontacji z prawda na temat
nietrwato$ci nie tylko wlasnej czy bliskich, ale tez warunkow, w ktorych zyje. Wydaje
si¢, ze bardziej realistyczne patrzenie na natur¢ zjawisk byloby w stanie uchronié
od pograzania si¢ w zludnych oczekiwaniach wzgledem rzeczywisto$ci, by byla
niezmienna.

Drugim istotnym powodem trudnosci w rozpoznaniu natury zjawisk jest
powierzchowno$¢ poznawcza. Sanai twierdzi, ze: ,,To, co si¢ jawi jako prawda,
jest ziemskim znieksztalceniem prawdy obiektywnej”3!°, Dlatego w sufizmie mowi sie
o koniecznos$ci rozroznienia rzeczywistosci ostatecznej 1 konwencjonalnej. ,,Madro$¢
obejmuje widzenie czego$ takim, jakim to naprawde jest”®®, a zatem zaréwno
jego przemijajacego aspektu, ktorego istnienie jest ustalone w ramach rzeczywistosci
konwencjonalnej  (jawnej), jak rOéwniez niezmienne] istoty przynalezacej
do rzeczywistos$ci ostatecznej (ukrytej). Zagadnienie to odnosi si¢ do koncepcji boskich
imion El-Batin (Ukryty) oraz Ez-Zahir (Jawny), ktére wskazuja na wlasciwosci

mozliwe do rozwinigcia przez czlowieka. Jak podkresla Tosun Bayrak: ,rzecz jest

314 Mahomet, za: M. Carter, The Rose of Baghdad, Bloomington 2012, s. 239. It is your attachment to
objects which makes you blind and deaf to truth” [ttum. UO].

315 1, Shah, Droga Sufich, op. cit., s. 93. W polskim przekladzie zastosowano nastepujacy zapis nazwiska:
Abu al-Madzid as-Sana’i.

316 J. Nurbakhsh, Sufi symbolism...., op. cit., s. 151. Por. ,,Wisdom involves seenig something as it really
is” [thum. UO].
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jawna dla jednych lub zakryta przez innymi w zalezno$ci od ich zdolnosci do widzenia
i pojmowania”®'’. To, co jest w stanie postrzegaé dana jednostka, zalezy od tego,
pod jakim wplywem pozostaje. Je$li jest to wplyw nafs-i-ammara, poznanie
rzeczywisto$ci bedzie utrudnione w wyniku licznych btgdéw percepcyjnych
1 utrzymywania niewlasciwych pogladéw charakterystycznych dla tego stanu.
Natomiast czlowiek madry pozostaje pod wptywem wyzszych stanow>'8, dzieki czemu
rozpoznaje, ze ,,.zjawisko jest pomostem do rzeczywistosci”®. Nie zatrzymuje sie
na zewnetrznym, rzucajacym si¢ w oczy aspekcie 1 nie uznaje go za ostateczne
rozpoznanie zjawiska, lecz jest w stanie wyjs¢ poza powierzchownos¢ i wykorzystac to,
co jawne, by dotrze¢ do tego, co ukryte. Shah wskazuje, ze ,,Madro$¢ moze wyczué
i zrozumieé to, czego szalenstwo nie moze zobaczy¢ ani nawet sobie wyobrazi¢”3%,
Dla stanu szalenstwa, czyli dla zmieszanego 1 niespokojnego umystu
charakterystycznego dla nafs, zakryty jest dostep do tej ptaszczyzny rzeczywistosci,
ktora jest widoczna dla oczyszczonego umystu.

Moze jednak pojawié¢ si¢ pytanie, w jaki sposob wlasciwe postrzeganie
rzeczywisto$ci wptywa na rozumienie doskonatosdci etycznej. Dlaczego madros¢ jest
kategoria etyczng a nie jedynie poznawczg? Odpowiedz moze by¢ powigzana
ze stwierdzeniem Shaha na temat dyscyplinowania nafs: ,,Czg¢sto mowi sie, ze nafs-i-
-ammara (dominujace Ja) musi zosta¢ ujarzmiona. Moze to oznaczaé, ze pewne zadze
oraz fizyczne i psychiczne postawy nalezy postrzegac takimi, jakimi s3, i odpowiednio
je traktowacé”®?l, Madro$¢, dajaca zdolno$¢ widzenia natury zjawisk, umozliwia
cztowiekowi adekwatng ocene¢ postgpowania pod wplywem nafs oraz moze
zainspirowa¢ do podjecia wysitku zmiany, ktora Shah okresla ujarzmieniem
destrukcyjnej czgsci natury. Madro$¢ daje zatem dostep do adekwatnego rozrdéznienia
tego, co jest wilasciwe, od tego, co niewlasciwe z punktu widzenia doskonalenia
ludzkiej natury. Dzieki madro$ci cztowiek moze si¢ w swoim postepowaniu postugiwac

takim kryterium etycznym, by mozliwa stata si¢ zmiana sposobu istnienia i dotarcie

817 T. Bayrak, The Most Beautiful Names, op. cit., s. 96. Por. ,,A thing is apparent to soma and hidden
from others in accordance with their abilities to see and to realize” [niepublikowane ttum. Kalina
Truskowska].

318 |, Shah, Seeker After Truth, op. cit., s. 173.

319 powiedzenie sufickie, za: 1. Shah, A Perfumed Scorpion, op. cit., s. 70. Por. ,,The Phenomenal is the
Bridge to the Real” [ttum. UO].

320 |, Shah, Observations, op. cit., s. 155. Por. ,Wisdom can feel and understand what
folly cannot see or even imagine” [thum. UO].

321 |, Shah, The Sufis, op. cit., s. 364. Por. ,,It is often said that the nafs-i-ammara (Commanding Self) has
to be subdued. This may mean that certain cravings and physical and mental attitudes have to be seen for
what they are and treated accordingly” [ttum. UO].
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do ontologicznej tozsamosci. To z kolei oznacza, ze zalazek madrosci musi by¢
w cztowieku obecny od poczatku jego podazania suficka $ciezka, bo to on umozliwia
przeciwstawienie si¢ tendencjom nafs na rzecz realizacji warto$ci majgcych swe zrodto
poza ego. Dodatkowo rozpoznawanie natury nafs-i-ammara jest zdolnos$cia, ktorg musi
posiada¢ nauczyciel, by by¢é w stanie skutecznie pomaga¢ swoim uczniom -
a przypomnijmy, ze relacja mistrz—uczen jest w sufizmie niezwykle istotna.

Zagadnienie zwigzku miedzy madroscig a etyka podejmuje takze Navis Nord,
inspirujacy si¢ myslag Shaha. W publikacji Samodyscyplina i sztuka Zycia zwraca uwage
na to, ze na plaszczyznie norm spotecznych czy etycznych postugujemy si¢ réznymi
zasadami. Jednak zbior zasad przynajmniej w pewnym zakresie ,,stanowi ekwiwalent
doswiadczenia, widzenia 1 madros$ci. Przestrzeganie zasad moze by¢ uzywane, kiedy
brakuje nam $wiadomosci”®?2. Liczne normy i zasady przedstawione sa jako narzedzia,
ktorymi warto si¢ postugiwaé, kiedy nie jest dostgpne to bardziej wlasciwe, jakim jest
rozpoznanie rzeczywisto$ci. W innym miejscu Nord dodaje:

Posiadanie zasad wskazuje, ze nie wiemy 1 nie widzimy. One s3
ekwiwalentem prawdy 1 maja pomodc nam przetrwaé do czasu,
kiedy zaczniemy widzie¢, a wtedy zrozumiemy zdanie, zZe trzeba zna¢ zasady
ogolne, ale na kazda sytuacje mie¢ zasad¢ szczegdlowa, ze trzeba by¢
w sytuacji i zachowa¢ przytomno$¢. Wychodzac poza tak rozumiane zasady,
udajemy si¢ W Kierunku prawdy3%,

Moze wydawaé sig, ze proponowane podejscie do norm nosi znamiona
relatywizmu, gdyz sposob postepowania moze by¢ rézny w zaleznosci od sytuacji
1 od odpowiadajacej jej zasady szczegdtowej. Jest to jednak relatywizm pozorny,
gdyz wszystkie zasady szczegOlowe opieraja si¢ na bardziej pierwotnej, ktéra ma
charakter arché. Zgodnie z wyjasnieniem Wiadystawa Strozewskiego archaiczng jest
taka reguta, z ktérej wynikaja czy na ktorej wspieraja si¢ inne, wymagajace jej
uzasadnienia®®. Takiej wtasnie reguly poszukiwal Immanuel Kant w swoich
rozwazaniach etycznych. Jak wskazuje Wiadystaw Zuziak ,Kant przyjmowat,
ze moralnie stuszna moze by¢ tylko postawa kierujaca si¢ motywem bezwzglednego
i bezinteresownego imperatywu moralnego. Ten motyw utozsamiat z obowiazkiem™>%>,

Kant nazwat owg regule moralng imperatywem kategorycznym i sformutowatl jg na trzy

rozne sposoby, z ktorych chyba najbardziej znana brzmi: ,Postepuj tak,

322 N. Nord, Samodyscyplina i sztuka zycia, Krakoéw 2021, ss. 82-83.
323 bid., s. 136.

324 'Wt. Strozewski, Pytania o arché, op. cit.

325 W1. Zuziak, Nurty etyki, Krakow 2018, s. 267.
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by$ cztowieczenstwa tak w swej osobie, jako tez osobie kazdego innego uzywat zawsze

99326

zarazem jako celu, nigdy tylko jako $rodka Takze Nord opowiada si¢

za rozumieniem etyki opartym na obowiazku, stwierdzajac: ,,Kiedy dotrzesz do praw

rzadzacych rzeczywistoscia, wtedy te stana sie zobowiazaniem™?’.

Wydaje sig,
ze podobne intuicje co do kategorycznosci opierania si¢ na pierwotnej regule
postepowania podziela réwniez Shah, gdyz twierdzi on, ze: ,Jesli jestes madry,
nie musisz mie¢ obsesji bycia »dobrym« lub »szczodrym«. Jeste§ zobowigzany zrobi¢
to, co wymagane”*?8, Sam Shah nie formutuje wprost, jak czyni to Kant, pierwotnej
reguly etycznej. Jednak bazujac na dostgpnym materiale, mozna wnioskowac,
ze moglaby ona brzmie¢ mniej wiecej w nastgpujacy sposob: postepuj tak, by w twoim
dziataniu przejawiala si¢ jako$¢ madrosci (EI-Hakim) czy tez czyn tak, by twoj umyst
pozostawatl obecny wzgledem Prawdy (El-Hakk). Druga propozycja nawigzuje
do przywotywanych przez Shaha stow Al Mugri’ego, ktory twierdzi, ze: ,,Sufizm to
utrzymywanie stanéw [wewnetrznych] w relacji do Obiektywnej Prawdy”3%°. Prawda,
o ktérej mowa w sufizmie, ma charakter niezmienny, a jej opis przywoluje rozne
wlasnosci, ktorymi opisuje si¢ arche:

Hakk [Prawda] jest tym, ktorego istota jest sama w sobie stuszna i ta istota

jest konieczng przyczyng caltej egzystencji. Ona jest wieczna, poniewaz nie

uzyskata swojego istnienia od nikogo innego jak tylko od siebie. Wszystko

inne jest tymczasowe; lecz Hakk istnieje silg swojego jestestwa,

nie podlegajac zadnym wpltywom i nie zmieniajac si¢. Ona jest jedynym

prawdziwym istnieniem. Wszystkie inne istnienia, ktore jawia si¢ jako

prawdziwe, czerpig prawde swojego istnienia od Niej®*°.

W powyzszym fragmencie wskazana jest Scista zalezno$¢ pomiedzy prawda

a istnieniem. Wydaje si¢ wigc, ze zrozumienie istoty i praw dotyczacych istnienia
bedzie jednym z warunkow dla manifestowania si¢ madrosci w czynach danego
cztowieka. Znajduje to potwierdzenie w Stwierdzeniu, ze madroscig jest mozliwos¢

331

wskazania czego$, co jest nieprzemijajace™ . Wiecznos¢ 1 trwanie sg kategoriami

przypisywanymi arché, a w omawianym kontekscie moglyby one dotyczyé¢ prawdy

326 |, Kant, Uzasadnienie metafizyki moralnosci, M. Wartenberg (ttum.), Kety 2001, s. 46.

327 N. Nord, Samodyscyplina i sztuka zycia, 0p. cit., s. 58.

328 |, Shah, Seeker After Truth, op. cit., s. 173. Por. ,,If you are wise, you do not have to be obsessed by
being »good« or »generous«. You are obliged to do what is necessary” [thum. UO].

329 Al Mugri, za: 1. Shah, Sufi Spiritual Rituals and Beliefs, op. cit., s. 23. Por. ,,Sufism is the maintaining
of States in relation to Objective Truth” [tham. UO].

330 T, Bayrak, The Most Beautiful Names, op. cit., s. 68.

331 Ang. permament, 1. Shah, A Perfumed Scorpion, op. cit., s. 39.
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I istnienia. W podobnych kategoriach mowil o madro$ci Rumi, ktory twierdzil, Ze:
,,Cztowiek Boga jest madry poprzez Prawde”332,

Warto takze podkresli¢, ze w sufizmie madro$¢ ma charakter niezwykle
praktyczny i dotyczy wiedzy, ktora bedzie $cisle powigzana z dziataniem, a nie wiedzy
teoretycznej. Rushbrook Williams zauwaza, ze w powiastkach o Nasrudinie Shah
wielokrotnie ,,podkresla bezuzyteczno$s¢ wiedzy bez wgladu, gromadzonej jedynie
dla niej samej”3%®. Najbardziej uzyteczna wiedza to ta, ktora daje sposobnos¢
rozumienie zjawisk na poziomie natury, gdyz umozliwia to postepowanie zgodnie z nig,
co wplynie na trafno$¢ i skuteczno$¢ podejmowanego dziatania. Przyktadowo jesli kto$
widzi w innym ztodziejskie tendencje, to z jednej strony nie powierzy opieki nad swoim
majatkiem, a z drugiej strony nie bedzie wymagal od niego dziatania niezgodnego
z jego naturg, bo wie, ze to jest oczekiwanie niemozliwego. Cztowiek madry podejmuje
takie aktywnosci wzgledem innych, ktore pozostaja w zgodzie z wiedzg 0 ich

335 lecz na poznaniu kwestii

naturze®*, Jednak madro$¢ nie polega na wszechwiedzy
zasadniczych dla ludzkiej egzystencji. Oznaczatoby to, ze madros¢ dotyczytaby takich
aktow, ktore wumozliwiaja pelne zaistnienie, zaré6wno wlasne zwigzane
z dyscyplinowaniem nafs, jak i innych osob w przypadku prowadzenia na $ciezce
duchowej. Odnositaby si¢ do ostatniego stadium rozwoju czlowieczenstwa,
czyli do sposobu istnienia jako cztowiek w pehi zrealizowanym czy tez kompletny33°,
Dlatego skrétowo podejmujac zagadnienie madrosci Shah stwierdza: ,,Chcesz staé si¢
madry w ciagu jednej lekcji: Najpierw stan sie prawdziwym cztowiekiem”?’.
Warto zatem zastanowic si¢ nad tym, czym charakteryzuje si¢ prawdziwy, zrealizowany

w pehi cztowiek, czyli Cztowiek Doskonaty (insan-i-Kamil)338,

2.2. Czlowiek Doskonaly jako wzorzec do urzeczywistnienia

W tradycji sufickiej pojawia si¢ kilka okre$len najwyzszego etapu rozwoju

czlowieka: ,,nowy cztowiek”, ,,prawdziwy cztowiek” czy ,,cztowiek doskonaty”. Shah

332 ], Rumi, za: I. Shah, Learning how to learn, London 2017, s. 288. Por. ,,The Man of God is a wise one
by means of Truth” [thum. UO].

333 L.F. Rushbrook Williams, Shah in his Eastern context, op. cit., s. 23.

334 T, Bayrak, The Most Beautiful Names, op. cit., s. 60.

3% |, Shah, Observations, op. cit., s. 71. Por. ,,You don’t have to know everything to be wise” [thum. UO].
33 Ang. Complete Man, np. 1. Shah, The Sufis, op. cit., s. 355.

337 1. Shah, Caravan of Dreams, London 2014, s. 241. Por. ,,You want to become wise in one lesson: First
become a real human being” [ttum. UO].

338 Koncepcja Cztowieka Doskonalego czy tez Czlowieka Uniwersalnego byta najpetiej rozwinieta przez
zyjacego na przetomie XII i XIII w. sufickiego mistrza Ibn El-Arabiego; J.E. Campo (red.), Encyclopedia
of Islam, op. cit., s. 549.

130



wskazuje, ze wszystkie te terminy byly uzywane w odniesieniu do takiej aktywnosci,
ktéra byta nazywana ,tajemnicg” czy tez stanem ,ukrytym” lub ,,poczatkowym’3%,
Oznacza to, ze cho¢ stan opisywany przez koncepcje Czlowieka Doskonatego odnosi
si¢ do cech inicjujacych bycie czlowiekiem (arché), to jednak pozostaje on
dla wigkszosci przedstawicieli gatunku ludzkiego nieodkryty i1 nieznany.

Jak wskazuje Elzbieta Wnuk-Lisowska, stan Cztowieka Doskonalego wiaze si¢
przede wszystkim z funkcjg poznawczg cztowieka. Opisujac cel sufizmu Shah
podkresla ,,doskonalenie ludzkiego umystu i czynienie go dopetnionym”34°. Kompletny
czy tez dopetniony stan umystu bywa rdznie okreslany przez sufich. Przyktadowo Ibn
El-Arabi nazywa go S$wietlistoscig umystu, najglebszym Ja, najczystsza dusza,
a Suhrawardi stosuje takie terminy jak: nasz aniot, niebianska potowa, doskonata natura
czy $wietlista natura®*l. Umyst funkcjonujacy w ten sposéb umozliwia poznanie,
ktore Shah nazywa wyzszym postrzeganiem3#2,

Cho¢ poprzez umyst manifestujg si¢ destrukcyjne sklonnosci nafs, to nie
wyklucza to jego doskonatosci. Jak mowi Shah: ,,W tym samym umysle jest wiecznos¢,
ciggtos¢, oparcie. Sufizm zajmuje si¢ unieSmiertelnieniem ludzkiej $wiadomosci
poprzez jej zrodto w umysle”®*3. Zatem kluczowym aspektem doprowadzenia
do poznania prawdy jest oczyszczenie umystu z zaciemnien 1 zaston. Cel, ktory ma by¢
dzigki temu osiagnigty, mozna nazwa¢ prawdziwym oparciem 1 jest zwigzany
z nie$miertelno$cia i wiecznoscia, czyli jakosciami, ktore powszechnie przypisuje si¢
Bogu (arché) lub bytowi, a ktorych zrodto jest jednak obecne w ludzkim umysle.

Aby osiaggna¢ taki stan umystu, trzeba go oczysSci¢ lub wyzwolié
z uwarunkowan, ktorymi zwyczajnie funkcjonujagcy umyst jest obcigzony344,
Poza dyscyplinowaniem nafs i doskonaleniem charakteru konieczna jest takze praca
z rozpoznawaniem rdéznych przyjmowanych przekonan jako zaston oddzielajacych
umyst od prawdy. Jedng z takich zaston jest identyfikacja z Ja i przypisywanie istnienia
temu, czego charakterystyka jest przemijanie, a zatem co moze pojawiac si¢ 1 znikac,

by¢ i nie by¢, czyli czego istnienie jest czasowe i niepewne. Taki rodzaj istnienia nie

3391, Shah, Learning how to learn, op. cit., s. 340.

340 1, Shah, The Way of the Sufi, op. cit., s. 6. Por. ,,...the Sufi objective is towards the perfectioning or
completing of the human mind” [ttum. UO]. W polskim przektadzie T. Bieronia brakuje fragmentu
moéwigcego o umysle dopelnionym czy tez kompletnym, por. I. Shah, Droga Sufich, op. cit., s. 13.

341 E. Wnuk-Lisowska, Islam, op. cit., ss. 87-92.

342 |, Shah, The Commanding Self, op. cit., s. 181.

343 1. Shah, The Sufis, op. cit., s. 15. Por. ,,In the same mind there is eternity, continuity, support. Sufism is
concerned with the perpetuation of the human consciousness through its source in the mind” [ttum. UO].
34 Ibid., s. 108.
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spetnia warunkow trwatosci, czyli mozna méwié o jego istnieniu co najwyzej
metaforycznie. Indywidualne przejawianie si¢ jednostki w $wiecie jest zjawiskiem
nietrwatym, jesli zatem umyst si¢ z nim jednoczy poprzez identyfikacj¢ i przyjmowanie
tozsamosci opartej na Ja, to nie uzyskuje doskonatych cech opisanych przez Shaha.
Jednak wskazuje on, ze zrodto wiecznosci i nie$miertelnosci moze by¢ odnalezione
w samym umysle i wéwczas mozna mowic¢ o Czlowieku Doskonatym.

Temat zwigzku pomig¢dzy stanem umystu a zmiang identyfikacji i odniesieniem
do ontologicznej tozsamosci podejmuje mi¢dzy innymi A. Reza Arasteh. Zwraca on
uwage na to, ze rozwijanie §wiadomos$ci ku wyzszym stanom, pozwala jednostce
zarowno uswiadomi¢ sobie swoje mozliwosci, jak | wyznaczy¢ podstawowy cel zycia,
jakim jest stan ufnosci i zjednoczenie ze wszystkimi®*®. Moze sie¢ to wydarzyé poprzez
dotarcie do tozsamosci, ktéra jest oparta na istocie czlowieka, a nie indywidualnych
przypadtosciach. W tym kontekscie Arasteh przeciwstawia prawdziwe i uniwersalne Ja,
ktore jest wolne od egoizmu i uwidacznia ,,cztowieka w petni urodzonego”, cztowieka
doskonatego i uniwersalnego®¥®, oraz spoteczne i konwencjonalne Ja, od identyfikacji
z ktorym uwalnia si¢ cztowiek rozwijajacy sie¢ duchowo. Aby to stato si¢ mozliwe,
niezbedna jest intuicja, ze to, kim si¢ jest obecnie, nie jest tym samym, kim mozna si¢

stag34

. Ta sytuacja braku odpowiednio$ci miedzy przeczuwanymi mozliwosciami
1 aktualnie dostepnym sposobem istnienia moze wskazywaé¢ na fundamentalng
niekompletno$é¢ rodzaju ludzkiego, o ktérej mowit Shah®®8, a ktora jest wynikiem tego,
ze czlowiek nie odwoluje si¢ w swoich czynach do wlasnej istoty, lecz wyraza swoim
postepowaniem niedoskonatos¢ ludzkiej natury. Nawigzujac do mysli El-Ghazalego
Shah pisze, ze: ,,Wedtug sufich celem ludzkosci jest odzyskiwanie esencjonalnej czgsci
czlowieczenstwa. Oddzielenie czlowieka od jego istoty jest przyczyna jego dysharmonii
i niespetienia”®*®. W tym kontekscie Suhrawardi moéwi o tesknocie za ,,niebianska

95350

potowa duszy”>*", co Sayyed H. Nasr komentuje w nast¢pujacy sposob:

...Iudzka dusza w tym $wiecie jest zawsze nieszczesliwa i szuka swojej
drugiej potowy, swojego niebianskiego ,,alter ego”. Nie osiaggnie radosci
1 ostatecznej szczgsliwosci, dopoki nie zjednoczy si¢ ze swa duchowa jaznia,

35 A R. Arasteh, Psychology of the Sufi Way to Individuation, op. cit., ss. 99-100.

346 |bid., s. 101. Por. ,,...a real self, a thoroughly-born man, a perfect and universal man” [thum. UO].

347 |bid., ss. 100-101.

348 1, Shah, A Perfumed Scorpion, op. cit., s. 7.

349 |, Shah, The Sufis, op. cit., s. 236. Por. ,,The regeneration of an essential part of humanity, according to
the Sufis, is the goal of mankind. The separation of man from his essence is the cause of his disharmony
and unfulfilment” [tham. UO].

350 E, Wnuk-Lisowska, Islam, op. cit., s. 88.
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ktora musi si¢ ,sta¢”, aby ,by¢”. To znaczy, musi si¢ staé tym,
czym naprawde ,jest”%%,

Co to jednak oznacza sta¢ si¢ tym, kim si¢ naprawde jest? Odpowiedz
na to pytanie zawarta jest miedzy innymi w Ksiedze ksigg: ,,Kiedy zdasz sobie sprawe
z roznicy miedzy pojemnikiem a zawartoscig, posigdziesz wiedze”**2, Zatem zasadniczy
obszar wiedzy, ktorg jest zainteresowany cztowiek doskonalacy si¢ duchowo, dotyczy
prawidlowego rozroznienia miedzy istotg a przypadtoscig. Jak podaje Wnuk-Lisowska:
,Dar »rozrézniania« Umozliwia mu prawdziwg wiedzg o rzeczywistosci, pozwala
dostrzega¢ w zwyklych rzeczach symbole Rzeczywistosci i wiedzie¢, czym jest jego
lasut (boski aspekt cztowieka) i nasut (aspekt jedynie ludzki)’®>3. Wiedza ta objawia si¢
mig¢dzy innymi w porzuceniu identyfikowania si¢ z nietrwalym Ja na rzecz zjednoczenia
umysthu z tym, co nie moze przestac¢ by¢, dzigki czemu umyst do§wiadcza wiecznosci.

Inng wskazowka na temat tego, czym naprawdg jest cztowiek, moze by¢ wiersz
Sanaiego Ukryty skarb3:

Obal ja, by odnalez¢ Siebie.

Po c6z martwic si¢ o gwiazdy,
kiedy jestes niebem.

Swiat peten jest oczywistych rzeczy,
leczty —
ty jeste$ ukrytym skarbem.

Pamigtaj i raduj si¢ —
ty jeste$ swoim $wiatem.

Tytul utworu nawigzuje do popularnego w sufizmie hadisu typu kudsi,
czyli $wiectej sentencji, ktorg uwaza si¢ za stlowa Boga przekazane Mahometowi:
,,Bylem ukrytym skarbem, ktory pragnal zosta¢ poznany, dlatego stworzytem $wiat>>°.
Stwierdzenie, ze ,ty jeste§ ukrytym skarbem” wskazuje na podobienstwo istoty
cztowieka z cechami, ktore przypisuje si¢ Bogu. Odkrycie tego skarbu jest domeng

umystu, ktory moze zjednoczy¢ si¢ z upragnionym przedmiotem.

351 H. Nasr, Three Muslim Sages, New York 1997, ss. 73-74, za: E. Wnuk-Lisowska, Islam, op. cit., s. 88.
3521, Shah, The Book of the Book, London 2016, s. 5. Por. ,,When you realise the difference between the
container and the content, you will have knowledge” [ttum. UO].

358 E. Wnuk-Lisowska, Islam, op. cit., s. 87.

%4 Sanai, za: D.R. Fideler, S. Fideler (red.), 4lchemia mitosci, op. cit., s. 27. W przekladzie zastosowano
nastepujacy zapis nazwiska: Sana’i.

3% J.E. Campo (red.), Encyclopedia of Islam, op. cit., s. 279.
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O tym zjednoczeniu mowi si¢ w sufizmie uzywajac metafory mitosci, kochanka
1 ukochanego, ktora wskazuje na trzy wazne aspekty tego procesu: podmiot poznajacy
(kochanek), przedmiot poznawany (ukochany) i silne pragnienie zjednoczenia
przedmiotu z podmiotem (mitos$¢). Na S$ciezce sufickiej owe dwa obiekty, ktore majg
by¢ rozpoznane jako tozsame nazywane s3 ,ja” 1 ,ty”, a w jezyku bardziej
metaforycznym ,kochanek” i ,ukochany”. Arasteh podkresla, ze ,Sufizm to
wewnetrzne doswiadczenie prowadzace do identyfikacji z obiektem pozadania.
Niezbedny do tego [...] jest obiekt pozadania, tak zwany ukochany, lub — jak kto woli —
idealne ego™®*®. Proces identyfikacji przejawia sie w relacji kochanek — ukochany,
czyli ,ja” — ,,ty”. Problem typowego cztowieka polega miedzy innymi na tym, ze umyst
moze zjednoczyé si¢ z dowolnym pozadanym obiektem®®’, a nie tylko z tym, ktory daje
doswiadczenie wieczno$ci 1 trwalo$ci. Aby stalo si¢ mozliwe zjednoczenie umystu
Z tym, €0 nie moze przesta¢ by¢, musi on by¢ oprdézniony z czegokolwiek innego,
musi by¢ calkowicie uwolniony od przejawow egoizmu. Jest to zjednoczenie
z istnieniem, dzigki czemu mozliwe staje si¢ doswiadczenie zycia, ktére nigdy nie
58

ustaje, o czym moéwi Rumi w wierszu Odnalez¢ Zycie®

Prawdziwa mito$¢ to nic innego,
jak pi¢ wiecznosci wino.

W tym stanie dusza,
szukajac zycia,
najpierw musi zging¢ —

lecz ja chcialem na odwrat!

Pomys$latem:

»Najpierw poznam, potem zas umre”.

On odpowiedziat:

»Ktokolwiek mnie poznaje, nigdy nie umiera”.

Opisana dusza, ktéra musi zging¢, to wszelkie przejawy identyfikacji
z przemijajacym Ja, z aspektem jedynie ludzkim (nasut). Jak podaje Andrzej Szyszko-
Bohusz, w opisywanym stanie dokonuje si¢: ,,nie tyle przebdstwienie osoby ludzkiej,

ile raczej ogolocenie jej z ludzkich atrybutow 1 utoZsamienie si¢ z atrybutami

3%6 A R. Arasteh, Psychology of the Sufi Way to Individuation, op. cit., s. 95. Por. ,,Sufism was an inner
experience that led to identification with one's object of desire. Essential to this [...] has been the object of
desire, the so-called beloved, or if you prefer, the ideal-ego” [ttum. UO].

357 |bid., s. 95.

38 J. Rumi za: D.R. Fideler, S. Fideler (red.), Alchemia mitosci, op. cit., s. 26.
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boskimi®®. Te atrybuty obrazuja doskonale stany, z ktorymi umyst jednoczac sie,
doswiadcza tego, co nie ma poczatku i konca. Zjednoczenie kochanka i ukochanego
oznacza zwigzek pomiedzy ,,ja” a ,,ty”, ktory opiera si¢ na tak znacznym podobienstwie,
ze nastepuje rzeczywista zastepowalnos$¢. Sufi odkrywa, ze ontologiczna, uniwersalna
w swej istocie tozsamo$¢ czlowieka moze 1 powinna zastapi¢ psychologiczna,
konwencjonalng, indywidualng tozsamo$¢. W tym przypadku te cechy, ktére nie
stanowig o podobienstwie ,ja” i ,,ty”, ostatecznie nie stanowig tez o esencjonalnym
cztowieczenstwie. To, co jest istotg czlowieka, z czym jednostka w adekwatny sposob
moze si¢ utozsamic, jest catkowicie niezalezne od jego indywidualnych cech. Dzigki tej
przemianie dla Cztowieka Doskonatego jawne staje si¢ to, co dla przecigtnego
cztowieka pozostaje zakryte 1 nieznane: ,,Najwyzszy Allah pozostaje ukryty przed tymi,
ktérzy poszukuja 1 probuja zobaczy¢ Go za pomoca zmystow lub wyobrazen, jest jawny
dla tych, ktérzy poszukuja poznania Go poprzez zrozumienie skarbu madrosci 1 umystu,
ktorymi ich obdarzyt”3®,

W omawianym procesie zmiany identyfikacji tradycja suficka wyodrebnia dwa
wazne momenty okreslone terminami technicznymi fana i baka. Pierwszy oznacza
unicestwienie odniesienia do Ja, co mozna takze rozpatrywaé w kategoriach
dezintegracji konwencjonalnej tozsamosci, a drugi to ponowna integracja — tym razem
w odniesieniu do ontologicznej tozsamosci®®. Scarabel stwierdza, ze: ,,Sufizm jest
zatem zasadniczo metoda, ktéra ma na celu doprowadzenie aspiranta do kontemplacji
Rzeczywistosci w granicach mozliwosci”®®? i wydaje sie, ze te granice wyznacza
porzucenie Ja na rzecz identyfikacji z egzystencja, dzigki czemu mozna w bezposredni
sposob doswiadczaé zycia®®®. Peter Brent podaje, Zze sufi zamiast poznawaé zycie
z pewnej odlegtosci, po prostu sam jest zyciem®®*. | Dlatego — jak pisze Shah —
dla derwisza pozorne zerwanie, ktore ma miejsce podczas konwencjonalnej $mierci

fizycznej, nie istnieje”3%. U Cztowieka Doskonatego nastepuje identyfikacja z zyciem

%9 A, Szyszko-Bohusz, Hinduizm, buddyzm, islam, Ossolineum, Wroctaw 1990, s. 189.

30 T. Bayrak, The Most Beautiful Names, op. cit., s. 96. Por. ,,Allah Most High is hidden from those who
seek to see by means of their senses or their imagination, but He is apparent to those who seek to know
Him by the inference of that treasure of wisdom and reason that Allah has bestowed upon tchem”
[niepublikowane thum. Kalina Truskowskal].

361 A, Scarabel, Islam, op. cit., s. 136; A.R. Arasteh, Psychology of the Sufi Way to Individuation, op. cit.,
s. 105.

%2 |bid., s. 135.

363 A.R. Arasteh, Psychology of the Sufi Way to Individuation, op. cit., s. 110.

364 p, Brent, Learning and Teaching, w: The Word of the Sufi, praca zbiorowa, London 2019, s. 257.

365 1, Shah, The Sufis, op. cit., s. 370.
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366

1 procesem ciaglego tworzenia, dzigki czemu jednostka staje si¢ wolna®°. Wolnos¢ ta

367: Medrcy sg pochodniami o$wietlajacymi

dotyczy takze $mierci, na co wskazuje Ali
droge prawdy. Wiedza jest szansg czlowieka na niesSmiertelnos¢. Czlowiek umiera,
ale madro$¢ zyje wiecznie”®®. R. Landau dodaje, Ze stan ten mozna okresli¢ §wigtoscia
i to wskazuje jako cel sufizmu, ktory ,,zajmuje si¢ tylko i wylacznie podej$ciem
czlowieka do boskosci i1 identyfikacja z nig oraz wykluczeniem wszelkich innych
doswiadczen, czy to fizycznych, emocjonalnych czy intelektualnych’3®°.
Takze Shabistari tgczy opieranie si¢ na istocie czlowieczenstwa ze Swigto$Cig:

Swiety jest podporzadkowany swojej Istocie:

Wierny, ale na Drodze Esencji.

Jego praca dobiega konca

Kiedy jego poczatek ponownie zbliza si¢ do konca®”,

Dlaczego w powyzszym fragmencie jest mowa o tym, ze praca Czlowieka
Doskonatego moze dobiec konca? By¢ moze dlatego, ze ten, o czyjej aktywnosci
mogtaby by¢ mowa, okazuje si¢ by¢ nikim. Arasteh okresla ten moment punktem
zerowym oraz stanem pustki lub nicosci®’®. I to pustka lub nicoéé okazuja sie istota
cztowieka, ktéra ma zosta¢ odkryta i uwewnegtrzniona przez konkretna jednostke.
Dzigki niej sufi potrafili ,,odnie$¢ holistyczne doswiadczenie do ich ludzkiego zycia
i bytu™®"?, dzigki czemu ,jmogli zwigza¢ si¢ z dowolnym stanem bycia i osiggnaé
»wszystko«37, Jak mozna to rozumie¢? Mozliwe, ze chodzi 0 fakt, ze pustka jest
stanem nieograniczonym zadng forma, w ktérym nie ma zadnych zaleznosci,
a zatem nie ma tez uwarunkowan tgcznie z granica warunkujgca poczatek 1 koniec,

co z kolei oznacza pelng wolno$¢. Takie rozumowanie znajduje swoje uzasadnienie

w twierdzeniu Shaha, ze Czlowiek Doskonaly ,,odczuwa stan braku indywidualno$ci

36 |bid., s. 18.

367 W islamie szyickim jest to najwazniejsza po Mahomecie posta¢ z wczesnego okresu islamu.

368 Alli, za: I. Shah, Droga Sufich, op. cit., ss. 228-229.

39 R, Landau, Experience, behavior, and doctrine in the quest of man, [w:] Sufi studies: East and West,
op. cit., ss. 133. Por. ,,Sufism is a state of holiness, for it deals only and alone with a man’s approach to,
and identification with, the divine, and the exclusion of all other experiences, whether physical,
emotional, or intellectual” [thum. UO].

370 Shabistari, za: 1. Shah, The Way of the Sufi, London 2015, s. 291. Por. ,,The saint is subordinated to his
Essence: | A devotee, but in the Way of Essence. | His work arrives at its end | When its beginning arrives
again at its end” [ttum. UO]. W polskim przektadzie T. Biedronia brakuje tego fragmentu, por. I. Shah.
Droga Sufich, op. cit., s. 228.

371 Ang. void, emptiness, nothingness, A.R. Arasteh, Psychology of the Sufi Way to Individuation, op. cit.,
s. 107.

3721, Shah, A Perfumed Scorpion, op. cit., s. 69. Por. ,,...relate the holistic experience to their human life
and their being” [thum. UQO].

373 AR. Arasteh, Psychology of the Sufi Way to Individuation, op. cit., s. 107. Por. ,,...they could become
related to any state of being and achieve »everythingness«” [ttum. UO].
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i dostrzega, Ze nie ma nic précz ruchu™’®. Ruch ten mozna rozumieé¢ jako ciggla
zmiang, ciggle wydarzanie si¢, ciaglte stawanie si¢ na nowo, czyli nieustanne
przejawianie si¢ egzystencji. Dodatkowo okazuje si¢, ze w indywidualno$ci nie ma
niczego, co byltoby istotowe, odrebno$¢ od reszty egzystencji okazuje si¢ pusta,
bo jako czasowa pojawia si¢ i znika, a zatem nie istnieje w pelnym znaczeniu,
jej istnienie jest warunkowe i oparte na konwencjonalnym ujeciu.

Jest to pewnego rodzaju koncepcja pustki®’

w sufizmie, ktérg w roznych
stowach opisywali mistrzowie tej tradycji. Junaid akcentuje zmian¢ identyfikacji,
moéwiace, ze: ,,Sufizmem jest to, ze Bog sprawia, ze umierasz dla samego siebie, a zyjesz
w Nim”*"®, Qoshayri ktadzie nacisk na pustke indywidualnej tozsamosci: ,,Sufi jest
nikim. Jak mozna zdefiniowa¢ nikogo?3"’, co z kolei Shabistari taczy z mozliwoscia
postugiwania si¢ wolng wolg: ,,Jaka masz wolng wole, o nieuwazny cztowieku | Osobo,
ktéra ma pusta, iluzoryczna esencje?”*’8. Natomiast Nuri podkres$la brak przywiazania:
,Sufi nie jest z niczym zwigzany i nic nie jest przywigzane do niego”®’°. Podobnie
wypowiada si¢ Ar-Risala al-Qusajrijja: ,,Wolnos¢ polega na tym, iz shuga nie jest

w niewoli stworzen i nie sprawuja nad nim wtadzy byty stworzone”3

czy tez Nasafi:
»Wolno$¢ dotyczy osoby, ktéra nie jest w zadnej niewoli, do niczego nie przynalezy
ani nie ma bozka ¥, Mozna zatem powiedzie¢, ze cel i metoda sufickiej $ciezki moga
by¢ rozumiane jako $cisle zwigzane z idealem wolno$ci 1 niepodleganiem wplywom,
ktore cztowieka ograniczajg. Ideal wolnosci jest jednym z celéw, ktoére maja byc
urzeczywistnione w procesie stawania si¢ Czlowiekiem Doskonatym.

Shah, kontynuujac mys$l wielkich nauczycieli sufizmu, wskazuje na to,

ze tozsamos$¢ rozumiana jako odniesienie do indywidualnych cech jest czyms,

374 1, Shah, A Perfumed Scorpion, op. cit., s. 109. Por. ,...he feels the state of nonindividuality and
perceived that there is nothing but motion” [ttum. UO].

375 Koncepcja pustki ($unjata) jest mocno eksponowana w filozofii buddyjskiej. Poréwnanie obu
koncepcji pustki zawarte jest w: Y. Imtiyaz, Islam and Buddhism Relations from Balkh to Bangkok and
Tokyo, ,,The Muslim World” 2010, t. 100, nr 2-3, ss. 177-186; R. Shah-Kazemi, Common Ground
Between Islam and Buddhism, Jordan 2012.

376 J. Nurbakhsh, Sufism I..., op. cit., s. 17.

377 1bid., s. 41.

378 Shabistari, za: 1. Shah, Knowing how to know, op. cit., s. 250. Por. ,,What freewill have you, O
heedless man | A person who has a void, illusive essence?” [ttum. UO].

379 J. Nurbakhsh, Sufism I..., op. cit., s. 36.

380 A, al-Qasim Al-Qusayri, Ar-Risala al-Qusayriyya czyli Traktat o sufizmie imama Abii al-Qasima al-
-Qusayriego, J. Nosowski (ttum.), Warszawa 1997, s. 224.

31 Azizaldin Nasafi, Prefect Man, Tahoori, Tehran 1377, s. 180-181, za: M. Bakhtyar, Freedom and
Sufism a Brief Analysis on Freedom Concept in the View of Muslim Mystics, ,,Journal of Islamic Studies
and Culture” 2014, t. 2, nr 1, s. 38.
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czego istnienia nie da sie utrzymac¢3?. Jednostka utozsamiajaca sie z Ja nie istnieje
w sposob trwaly, poniewaz jej czas jest ograniczony. Medrzec za$ ,,wie, ze jest”383,
czyli opiera si¢ na tym, co nie moze przesta¢ by¢. Zatem madros¢ jest $cisle powigzana
z identyfikacja z niekonczaca si¢ egzystencja, co zdaniem Shaha unie$miertelnia
swiadomos¢.

Odniesienie si¢ do egzystencji Okresla, na czym opiera si¢ ontologiczna
tozsamos$¢ czlowieka — na istnieniu, ktore jest niezalezne od warunkéw. Tozsamosé
cztowieka jako jednostki moze mie¢ znaczenie co najwyzej konwencjonalne,
ale w kontekscie ontologicznym, czlowiek ma mozliwo$¢ odkry¢, kim jest naprawdg,
czyli co tak naprawdg istnieje. Bycie czlowiekiem kompletnym staje si¢ podstawowym
odniesieniem. Nie znika tozsamo$¢ jednostkowa, ale jej waga si¢ zmniejsza i nabiera
ona charakteru funkcjonalnego. Wazniejszy staje si¢ rodzaj $wiadomosci jednoczacej
z istnieniem, ktorego czlowiek doswiadcza i ktory jest podstawg jego dziatania —
przejawiania zycia, a nie umierania.

Wskazany zakres poznania siebie powinien by¢ odkryty jako cel egzystencji
ludzkiej, co Shah umuje w slowach: ,Istnieje bezposrednie postrzeganie
Rzeczywistosci, do ktorego, jak sadze, ludzko$¢ byta przeznaczona”®®. Dodaje tez,
ze odkrycie 1 oparcie si¢ na realnej podstawie bycia cztowiekiem przynosi cziowiekowi

spetnienie38®

, jak rowniez umozliwia jednostce realizacj¢ si¢ na plaszczyznach,
od ktorych zalezy poczucie szcze$cia, gdyz ,,Prawdziwa mito$¢, prawdziwa wiedza,
prawdziwe dzialanie zaleza od prawdziwej podstawy”®%. Oznacza to, ze jesli kto$ chce
kocha¢, musi znalez¢ podstawg tego, czym jest mitos¢ — podobnie rzecz si¢ ma
w innych zakresach jak wiedza czy dziatanie. Nalezy jeszcze raz podkresli¢, ze sufizm
zacheca do =zdobycia wiedzy wlasnie w kwestiach waznych egzystencjalnie,
a nie do uzyskania dostgpu do wszystkich faktow w dowolnej dziedzinie. Cztowiek
Doskonaty nie jest wszechwiedzacy, lecz ma wymagany zakres wiedzy w zakresie tego,
jak uwolni¢ si¢ od doswiadczanego przez typowych ludzi cierpienia, ktore jest zwigzane

Z poczuciem niepewnoéci i niekompletnosci®®’.

382 |, Shah, Dorga Sufich, op. cit., s. 230.

383 |bid., s. 232.

3841, Shah, The Commanding Self, op. cit., s. 253. Por. ,,There is a direct perception of Reality which I
believe humanity was intended for” [thum. UO].

385 |, Shah, The Sufis, op. cit., s. 62.

386 1, Shah, Knowing how to know, op. cit., s. 101. Por. ,Real love, real knowledge, real action, depend
upon a real basis” [thum. UO].

3871, Shah, The Sufis, op. cit., s. 99.
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Czy jednak sg podstawy do tego, by twierdzi¢, ze doskonate poznanie oznacza
takze doskonato$¢ etyczng? Wydaje sie, ze rozwazania Shaha o szlachetnosci daja
odpowiedz na to pytanie. Zache¢ca on: ,,Badz prawdziwym czlowiekiem: ucz si¢
szlachetno$ci myslenia i dziatania”®®. W tym zdaniu dwie aktywnoéci — myslenie
1 dziatanie — potraktowane sa rownorzednie, obie z nich cechuja prawdziwego
cztowieka, czyli Czlowieka Doskonatego. Mozna zatem przypuszczaé, ze jesli czyj$
umyst (czyli mys$lenie) funkcjonuje w sposob doskonaty, to dzialanie takze bedzie
w calkowicie etyczny sposob. W innym za§ miejscu Shah taczy szlachetnos¢
z madroscia, ktdra jest u niego ostateczng kategorig etyczng: ,,Madros¢ daje zaszczyt
szlachetno$ci, a szlachetnoé¢ wszystkiemu innemu”3°, Zatem w systemie
proponowanym przez Shaha nie ma mozliwos$ci osiggnigcia kresu poznania mozliwego
dla cztowieka bez jednoczesnej doskonato$ci etycznej. Muszg mie¢ miejsce oba procesy
doskonalenia w tych zakresach. Poznanie siebie i doskonalo$¢ etyczna to dwa aspekty

tej samej drogi do bycia Cztowiekiem Doskonatym.

Podsumowanie

W koncepcji Shaha zrodtem doskonalosci jest stan umystu. Jest on zalezny
zarowno od tego, co jest poznane i rozumiane, jak i od dziatan, ktore sa jego wyrazem
1 utrwalajg go poprzez ksztattowanie charakteru. To, co moze zosta¢ poznane, to sam
cztowiek 1 jego istota. Doskonato$¢ osigga si¢ nie przez wiedz¢ teoretyczng,
lecz poprzez oczyszczanie, polerowanie i kontemplacyjng wizje. Oznacza to, ze na
sciezce sufickiej wazne sa dwa zasadnicze tory: doskonalenie etyczne oraz rozwijanie
rozumienia 1 percepcji rzeczywistosci, jaka ona jest. Podjecie si¢ zadania poznania
siebie lub jego zaniechanie jest indywidualng decyzja kazdego cztowieka: ,,Wolno$¢ ta
jest dla cztowieka powazng proba jego wiedzy, madros$ci, zdolnosci rozrézniania dobra
1 zla. Czlowiek podczas tego sprawdzianu nie jest zmuszany do przyjecia jakiej$
okreslonej drogi zycia [...]”3%°. Cho¢ nie ma przymusu w okreslaniu sposobu realizacji
swojego zycia, to jednak nie wszystkie $ciezki zyciowe prowadza do speinienia

1 szczgscia. Cztowiek ma podstawowg wolno$¢ wyboru w tym sensie, ze nie musi zy¢

388 |, Shah, The Way of the Sufi, op. cit., s. 71. Por. ,,Be a real man: learn nobility of thought and action”
[ttum. UO]. W polskim przektadzie T. Biedronia brakuje tego fragmentu, por. I. Shah. Droga Sufich, op.
cit., s. 63.

389 1. Shah, Observations, op. cit., 81. Por. ,,Wisdom gives honour to nobility, and nobility to everything
else” [thum. UO].

390 AA. Maududi, Zrozumieé islam, op. cit., s. 5.
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zgodnie z najlepsza natura, jaka jest w jego zakresie. Moze si¢ jej przeciwstawiac,
jednak powinien przyja¢ do wiadomosci, ze taka postawa wigze si¢ z cierpieniem
1 z doswiadczaniem niespetlnienia. Zatem tym, ktérzy chcg si¢ uwolnié¢
od ,fundamentalnej niekompletno$ci” charakteryzujacej ludzki rodzaj, zaleca si¢
podjecie zadania poznania siebie.

Rozpoczyna si¢ ono od poznania tego, co oddziela od doswiadczenia prawdy,
co jest zastong rzeczywisto$ci i istoty cztowieka. W terminologii sufickiej wszelkie
niepozadane stany, w tym oddzielenie i niewiedza, biorg swoje zréodto w sposobie
funkcjonowania ludzkiej natury okreslanym jako nafs-i-ammara. Stad dyscyplinowanie
tendencji wyptywajacych z nafs jest podstawg treningu sufickiego i ma doprowadzi¢
do piekna charakteru i uzyskania cnét etycznych, ktore sg trwatymi dyspozycjami.

Mowigc o sposobach przejawiania si¢ ludzkiej natury i o postepowaniu
etycznym w warto odnies$¢ si¢ do wspomnianych w trzecim rozdziale siedmiu funkcji
nafs®¥l, Postepowanie osoby opierajacej si¢ na zwyczajnej>®? moralnosci bierze swoj
poczatek w dwoch pierwszych sposobach funkcjonowania natury, czyli dominowaniu
1 oskarzaniu. Oznacza to, ze taka moralno$¢ polega na nieustannym popelnianiu
niewlasciwych dziatan i czynieniu sobie w zwigzku z tym wyrzutow, by¢ moze takze
karaniem si¢ za nie. Etap ten w sufizmie okresSlany jest jako zmaganie sig.
Cho¢ z punktu widzenia sufizmu jest to raczej niska forma moralnosci, to jednak jest
wystarczajaca, by nie niszczy¢ relacji z innymi, by pracowaé nad przekraczaniem
destrukcyjnych tendencji, jest takze spotecznie uzyteczna. Jako problem sufi
podkreslaja jednak to, Ze zaangazowanie w tego typu trening moralny nie przyniesie
zadowalajacych rezultatow, poniewaz nie prowadzi do zmiany sposobu istnienia
1 uzyskania trwalej dyspozycji wtasciwego postepowania.

To, co daje szanse na trwalg zmiane, to rozpoznanie prawdy o sobie i zmiana
sposobu istnienia, ktora si¢ z tym wigze. Oparcie si¢ na tym, kim si¢ naprawd¢ jest,
prowadzi do tego, Ze istota moze manifestowac si¢ w dziataniu czlowieka we wlasciwy
dla niej sposob. Jednak brak pelnego odniesienia do niej wywotuje réwniez zakldcenia
w funkcjonowaniu, co Shah podsumowuje w nastepujacy sposob:

Jesli esencja dziata tak, ze w prawidlowy sposob reorganizauje zycie
emocjonalne i zapobiega pomieszaniu, jest znana jako spokojne Ja. Dziatajac

w obszarze sumienia, kiedy jest aktywowana, aby przypominaé [...]
0 pewnych sprawach, nazywana jest oskarzycielskim Ja. [...] Kiedy esencja

3911, Shah, The Sufis, op. cit., s. 475.
392 Ang. ordinarily ,, Moral” person, 1. Shah, A Perfumed Scorpion, op. cit., s. 82.
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dziala w sposdéb normalny dla nierozwinigtego czlowieka, oddaje swoj
potencjat mechanizmowi dogadzania prymitywnemu zadowoleniu i jest
wtedy znana jako Ja dominujgce3®.

Opisane dwie skrajnosci to spokoj 1 bycie zdominowanym przez niewlasciwe
tendencje. Spokodj uzyskuje si¢ poprzez umozliwienie manifestowania si¢ istoty
cztowieczenstwa we wlasnym postepowaniu. Istota ta nie ma w sobie nic
z indywidualnej jednostki, poprzez ktérg si¢ wyraza, ma charakter uniwersalny. Oparcie
si¢ na niej oznacza wyjscie poza subiektywnie przezywane Ja na rzecz zjednoczenia
z egzystencja. Porzucajac tozsamos$¢ opartg na Ja, jednostka nie projektuje tez odregbnej
tozsamosci przedmiotu, tylko zaczyna mie¢ bezposredni kontakt z rzeczywistoscia,
ktory nie jest juz znieksztalcony jej wlasnym odbiorem. Z kolei ten bezposredni kontakt
daje mozliwos$¢ dziatania zgodnego z naturg, co z jednej strony gwarantuje skutecznosc,
a z drugiej strony jest charakterystyka madrosci, ktora jest nie tylko kategorig
poznawcza, ale i etyczng.

Doskonato$¢ w perspektywie sufickiej ma dwa wazne wymiary: poznawczy
i etyczny. Oba na siebie wzajemnie wplywaja, poniewaz dyscyplinowanie nafs,
wyzbywanie si¢ wad 1 ksztaltowanie charakteru (aspekt etyczny) wplywa
na zwigkszanie si¢ zakresu zdolno$ci percepcyjnych (aspekt poznawczy). To z kolei
umozliwia coraz bardziej precyzyjne rozumienie kryterium wiasciwego postgpowania.
Zatem w modelu sufickim nie jest mozliwa etyka bez wiedzy i1 poznania, ani wiedza
bez treningu doskonalenia etycznego. Shah nawet zrownuje poznania samego siebie
z posiadaniem madroéci, ktora jest najwyzsza kategoria etyczna®,

Odnoszac si¢ do przeprowadzonych analiz wydaje sie, ze zarzut wysuwany
przez James Moore sugerujacy, ze sufizm proponowany przez Shaha jest
,bez poswiecenia, bez transcendowania siebie, bez aspiracji wyzszego poznania’3®®,
jest bezpodstawny, gdyz wszystkie te elementy s3 obecne w nauczaniu Shaha,
szczegbdlnie w ramach wyodrebnionych przez niego kategorii etycznych, jakimi jest

szczodros¢ 1 madrose.

3% 1, Shah, The Sufis, op. cit., s. 195. Por. ,,If the essence operates correctly in reorganising the emotional
life and preventing confusion, it is known as the Peaceful Self. Operating in the field of conscience, when
it is activated to remind the man or woman of certain matters, it is called the Accusatory Self. [...] When
the essence is operating in a way normal to undeveloped man, it gives its poten tial to the mechanism
which indulges primitive satisfactions, and is then known as the Commanding Self” [ttum. UO].

3941, Shah, Learning how to learn, op. cit., s. 65.

3% J. Moore, Neo-Sufism..., op. Cit.
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Rozdzial V. Aktualnos¢ mysli Shaha wobec wyzwan
czlowieka XXI wieku

Niewatpliwie w drugiej potowie XX wieku Idries Shah byt wptywowym
nauczycielem metody sufickiej, ktory zdobyt rozgtos niemal na calym $wiecie
zachodnim. Jego charyzma i umiejetno$¢ przekazywania glgbokich duchowych tresci
pozwolity mu dotrze¢ do szerokiego grona odbiorcéw, wzbudzajac zainteresowanie
zarowno wsrdd entuzjastow duchowosci, jak i wspotczesnych mu badaczy. Jednakze
po $mierci Shaha jego dorobek literacki i mysl popadaty w coraz wigksze zapomnienie.
Wydaje si¢, ze moda na jego ksigzki i nauki przemingta, ustepujac miejsca nowym
nurtom i trendom. Co wigcej, w $wiecie naukowym nadal brakuje szczegotowych badan
analizujacych jego poglady i wptyw, jaki wywarl na rozwdj duchowosci i refleksje
nad kultura i religia.

Mimo to nie mozna ignorowaé potencjalu mysli Idriesa Shaha w obliczu
wyzwan 1 pytan, z jakimi musimy si¢ zmierzy¢ w dzisiejszym spoleczenstwie
zachodnim. Globalizacja, konsumpcjonizm, laicyzacja spoteczenstwa,
wielokulturowos$¢, potrzeba zrozumienia innych tradycji i nurtow duchowych sprawiaja,
ze warto przyjrze¢ si¢ doktadniej temu, co Shah przekazywal w swoich wyktadach
I pismach. Dlatego jako zwienczenie analiz pogladoéw Idriesa Shaha, autorka sprobuje
odpowiedzie¢ na pytania o to, czy jego mysl jest nadal aktualna oraz w jakim zakresie
moze ona by¢ inspirujaca dla wspodtczesnego czlowieka wychowanego w kulturze
zachodniej. Zostanie przedstawiona mysl Navisa Norda, w ktorego nauczaniu widac
wpltywy Shaha, oraz pokazana mozliwo$¢ wykorzystania podejscia Shaha w dyskusji
nad etyka i duchowoscia o charakterze uniwersalnym, ktéra mogtaby stanowi¢ pomost
intelektualny  migdzy  przedstawicielami  réznych  kregow  cywilizacyjnych

i kulturowych.

1. Kontynuacja mysli Shaha na przykladzie polskiego mysliciela
Navisa Norda

Podejmujac rozwazania na temat kontynuacji przez innych mysli Shaha, warto

pamigtaé, ze nigdy nie dazyl on do zaloZenia instytucji, ktora przetrwa dziesiatki lat,
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lecz wielokrotnie podkreslat konieczno$¢ dostosowywania nauk do danej spotecznos$ci
oraz stosowania metod wtedy, kiedy s potrzebne39%°,

Z pewno$cig najwazniejsza i1 najbardziej znang kontynuatorka mysli Idriesa
Shaha, o ktorej nie sposob nie wspomnie¢, bylta laureatka literackiej Nagrody Nobla —
Doris Lessing. Jej tworczo$¢ czerpie z bogatej palety wplywoéw, w tym z nauczania
sufizmu w duchu, w jakim promowal je Idries Shah. Podobnie jak on Lessing
twierdzita, ze sufizm w swej istocie jest zawsze tym samym, ale przyjmuje rézne formy.
Pojawilo si¢ wiele artykutow i kilka rozpraw doktorskich omawiajacych tworczos$¢
Lessing, co $wiadczy o bogatym zainteresowaniu badawczym jej literaturg.
Przyktadowo, analiza jej dziet przez pryzmat literaturoznawstwa niejednokrotnie skupia
si¢ na inspiracjach i pierwowzorach, poréwnujac tresci jej powiesci z motywami
obecnymi juz w literaturze, w tym w pismach Shaha3¥’. Z kolei badania o charakterze
filozoficznym, psychologicznym czy religijnym eksploruja glebsze znaczenia
egzystencjalne i duchowe, jakie autorka wplata w swoje historie — badacze
uwzgledniaja szczegodlnie nawigzania sufickie czy buddyjskie®®. Podkresla si¢ takze,
ze sposOb prowadzenia narracji obecny w literaturze Lessing przypomina przypowiesci
sufickie Shaha®®, ktorych celem jest sprowokowaé konkretne doswiadczenie i pomoc
czytelnikowi dotrze¢ do reakcji, ktore wyptywaja z jego natury, a nie s3 uwarunkowane
przez proces socjalizacji*®.

Podobny sposéb narracji, miejscami przypominajacy historyjki sufickie,
widoczny jest takze u polskiego mysliciela, absolwenta filozofii Uniwersytetu
Jagiellonskiego — Navisa Norda (1958-2024), w ktorego tekstach obecne sa liczne
nawigzania do Idriesa Shaha i jego rozumienia sufizmu. Widoczne sg one w Kilku
obszarach, spos$rod ktorych mozna wyr6zni¢ miedzy innymi: metode nauczania,
inspirowanie si¢ tekstami mistrzow sufickich i ich komentowanie czy tez postugiwanie

si¢ terminem nafs i rozwijanie koncepcji natury wywodzacej si¢ z mysli sufickie;j.

3% Np. I. Shah, Learning hot to learn, op. cit., s. 165.

397 Np. E. Gendusa, Doris Lessing’s Fiction: Literature as Commitment, ,,Altre Modernita” 2014, nr
12(11), ss. 135-136.

3% Np. M. Hasan, Discovering Doris Lessing: Convergences between Islam and Her Thoughts, ,, The
American Journal of Islamic Social Sciences” 2016, nr 33(2), ss. 25-49; S. Shaerpooraslilankrodil, R.
Suliza Hashim, Pursuit of Truth in Doris Lessing’s ,,Shikasta”: Plato and Nagarjuna in Conversation,
,»Asian Social Science” 2016, nr 12(10), ss. 63—70; T. Sperlinger, Radical Pedagogy in Doris Lessing’s
Mara and Dann, ,,Crittique: Studies in Contemporary Fiction” 2017, t. 58, nr 3, ss. 300-311.

39 N. Shields Hardin, The Sufi Teaching Story and Doris Lessing, ,,Twentieth Century Literature” 1977,
t. 23, nr 3, ss. 314-326.

400 1bid., s. 317.
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Te obszary zostang krétko omoéwione w kontekscie ukazywania aktualno$ci mysli

Shaha i mozliwo$ci rozwijania zaproponowanych przez niego koncepcji.

1.1. Myslenie nielinearne

Wydaje si¢, ze jedng z cech, ktore w wyrazny sposob odréznia Navisa Norda
od innych filozoféw wywodzacych si¢ z kultury zachodniej, a jednocze$nie zbliza go
do Shaha, jest wlasnie sposdb prowadzenia przez niego narracji i wywodow
filozoficznych. Temat przypowieSci i narracji w historyjkach sufikich byt juz
podejmowany podczas omawiania charakterystyki metody sufickiej, jednak w analizie
podjetej w tym miejscu akcent zostanie potozony na réznice migdzy wywodami
prowadzonymi w sposob linearny i nielinearny.

Zazwyczaj argumentacja filozoficzna  prowadzona przez filozofow
pochodzacych z kultury zachodniej przebiega w sposob systematyczny i liniowy, dzigki
czemu stosunkowo tatwo mozna przesledzi¢ poszczeg6lne etapy wynikania i budowania
catlego wywodu — jest to szczegdlnie widoczne w filozofii analitycznej. Natomiast
narracja Norda, podobnie jak Shaha, odbiega od tego schematu i opiera si¢ na innych
elementach, ktore — szczegélnie dla czytelnikbw mniej przyzwyczajonych
do podobnych zabiegow — sg ze sobg powigzane w mniej oczywisty sposob. Nord

wskazuje, ze taki sposob narracji opiera si¢ na mysleniu nielinearnym?°!

. Warto wiec
pokrotce przyjrze¢ si¢ obu sposobom wyjasniania i przekazywania wiedzy o §wiecie.
Celem linearnego wywodu jest uporzadkowane i1 systematyczne przekazanie
Opisu zawierajgcego szereg powigzanych ze sobg twierdzen na temat Swiata. Aby ocenié
wywod jako spdjny wewnetrznie, logiczny czy tez rzetelny nalezy przesledzi¢ logiczng
1 metodologiczng poprawnos$¢ pomigdzy przyjetymi zatozeniami a wywodzonymi z nich
konsekwencjami, ktore z kolei staja si¢ podstawa do zbudowania wigkszego modelu
pojeciowego 1 obrazu S$wiata lub jego fragmentu. Logika pozwala przyja¢ jako
prawdziwe wnioski prawidtowo wywiedzione z przyjetych zalozen, bez wzgledu na to,
czy pozostaja one w zgodzie z rzeczywisto$cig czy tez nie. Bywa tak, ze jako zalozenia
trzeba przyja¢ zdania pozostajace aksjomatami — musimy co$ przyja¢ jako podstawe,
jako punkt wyjsciowy rozumienia dla opisu danego fragmentu rzeczywistosci, by méc
na tej bazie budowa¢ dalszag wiedze¢ w danym zakresie. W takim przypadku czgsto

zalozenie pozostaje w zgodzie z obowigzujacym paradygmatem, czyli ma charakter

uznaniowy. W tym kontekécie trudno nie zgodzi¢ si¢ ze stwierdzeniem Ludwiga

401 N. Nord, Putapki logicznego myslenia, https:/fyoutu.be/4kgTWsAIxhM (15.10.2023).
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Wittgensteina, ze: ,,Wiedza opiera sie ostatecznie na uznaniu”*%2. Mysélenie linearne
opiera si¢ przede wszystkim na ludzkiej zdolnosci do budowania logicznych polaczen,
przy pomocy ktorej mozna ukazywaé prawde o $wiecie albo mozna jedynie bazowac
na tendencji do uznawania za prawdziwe tego, co brzmi wiarygodnie. Daniel Kahneman
wskazuje, ze:

Zgodnie z przewidywaniami — cho¢ wbrew logice - ocena

prawdopodobienstwa [dokonywana przez badanych] jest tym wyzsza,

im barwniejszy i bardziej szczegdlowy jest przedstawiony scenariusz. [...]

kiedy scenariusz uzupelniamy 0 detale, staje si¢ bardziej przekonujacy,

ale za to maleje prawdopodobienstwo trafnoéci*®,

Zgodnie w przytoczonymi badaniami juz sam fakt wystepowania duzej liczby
szczegotow w przekazie zwicksza prawdopodobienstwo, ze zostanie on uznany
za wiarygodny, a przeciez zwykle wywod filozoficzny zawiera wiele szczegotowych
informacji, ktére maja wspiera¢ spojnos¢ catej argumentacji. Moze to tlumaczyd,
dlaczego tak trudno dostrzec stabos¢ wywodu wiasnego lub przedstawionego przez
osobg, z ktorej pogladami si¢ zgadzamy, jak rdwniez zbyt tatwo przyja¢ za poprawna
argumentacj¢  zawierajacg bledy erystyczne stwarzajace  pozor  spdjnosci
1 wiarygodnosci.

Taki wywod ma dwie zasadnicze stabosci: po pierwsze trudno w nim ocenic¢
prawdziwos¢ zalozen, poniewaz nawet z falszywych przestanek mogg wynikaé
prawdziwe wnioski; a po drugie moze wystapi¢ konflikt miedzy teorig i praktyka,
co objawia si¢ nieumiejetnoscig zastosowania uzyskanej wiedzy. Dlatego Nord
podkresla, Zze opieranie si¢ jedynie na logicznej spojnosci to za mato, by uznaé co$
za prawdziwe: ,,To, ze co$ jest logicznie spdjne, wcale nie znaczy, ze opisuje
jakikolwiek fragment rzeczywistosci”*®. Nie oznacza to odrzucenia logiki,
lecz wskazanie na jej stabos¢ w przypadku, kiedy trudno jest zweryfikowac przyjete
zatozenia.

Jako alternatywne podej$cie Nord, podobnie jak Shah, proponuje uzyskanie
wlasnego doswiadczenia w jakim$ obszarze, by mogto ono stac si¢ baza do wyjasniania
danego fragmentu rzeczywisto$ci bez roszczenia pretensji do ujecia catosciowego,

obiektywnego i uniwersalnego. Shah wyjasnia, ze w sufizmie nie mowi si¢ ,,rob to

402 . Wittgenstein, O pewnosci, op. cit., § 378.
403 D. Kahneman, Putapki myslenia, P. Szymczak (thum.), Poznan 2012, s. 216.
404 N. Nord, Medytacja — Eliksir Trzezwosci, 0p. Cit., s. 162,
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co ja” czy ,postepuj tak, jak mowig”, lecz ,doswiadcz tego, a si¢ dowiesz %,

Nie chodzi wigc jedynie o wiar¢ czy o racjonalne uznanie logicznego i spojnego Opisu
rzeczywisto$ci czy zasad etycznych, lecz o ich weryfikacj¢ poprzez indywidualne
doswiadczenie. Kiedy go brakuje, mozna uwierzy¢, ze pewne rzeczy istniejg, mozna
przyja¢ argumenty, ktore brzmig logicznie i wiarygodnie, czyli mozna przyja¢ pewne
hipotezy dotyczace rzeczywistosci. Ale jak wszystkie inne hipotezy powinny by¢ one
zweryfikowane — w tym przypadku poprzez uzyskanie wiasnego do$wiadczenia.
Takze Ishtiag Husain Qureshi zwraca uwage na ten aspekt omawianego nurtu: ,,Sufizm
opiera si¢ nie na teologii, ale na do$wiadczeniu™. Zatem celem tworzenia réznych
koncepcji jest nie tylko opis i wyjasnienie zjawiska, jak czesto ma to miejsce
w argumentacji linearnej, ale takze umozliwienie zdobycia doswiadczenia
W wyznaczonym obszarze. W tym konteks$cie Shah przytacza stowa Muhammada Alego
al-Misriego: ,,Nawet najwybitniejszy uczony nie zrozumie czego$, czego sam nie
doswiadczyt, i dlatego jest to przed nim ukrywane™*%’,

Takie podejscie niweluje roznice pomiedzy teorig a praktyka. Nord wyjasnia,
ze dzigki rozwijaniu nielinearnego myslenia moze powsta¢ umysl, ktory okresla
mianem ,refleksyjny”. Jego charakterystyka jest umiejetno$¢ zastosowania teorii
w praktyce oraz odniesienia roznych koncepcji do sytuacji zyciowych: ,,Refleksyjny
umyst opiera si¢ na operacyjnych pojeciach, ktore tacza nas z do§wiadczeniem. Jesli co$
wiemy, wiemy, jak to zrobi¢4%8,

W celu rozwijania takiej umiejetnosci zarbwno w nauczaniu Shaha, jak 1 Norda
chetnie wykorzystywang forma literacka sg krotkie historyjki 1 przypowiesci —
ich zdaniem umozliwiaja one zmiang perspektywy 1 uzyskanie dostepu do bogatszego
do$wiadczenia. Shah uwaza je za ,.$rodek komunikacji z niedajaca si¢ uja¢ stowami
prawda poza powszechnymi ograniczeniami naszych znanych wymiarow™*%, Z kolei
Massrud Farzan twierdzi, ze: ,,s3 one wysoce ekonomicznym sposobem uchwycenia
aspektow kondycji ludzkiej, ale takze dlatego, ze dzigki krotkiej narracyjnej formie

opowiesci sufi sg w stanie szybko 1 skutecznie przekaza¢ wiedze, zamiast wyjasnia¢ co$

405 1, Shah, A Perfumed Scorpion, op. cit., s. 16. Por. ,,Experience it and you will know” [ttum. UQ].

406 |, H. Qureshi, Projecting Sufi thought in an appropriate context, [w:] Sufi studies: East and West, op.
cit., s. 25. Por. ,,Sufism is grounded not on theology but on experience” [ttum. UO].

4071, Shah, Droga Sufich, op. cit., s. 258.

408 N. Nord, Powiastka jako narzedzie..., op. cit., s. 175.

4091, Shah, Caravan of Dreams, op. cit., s. 97. Por. ,,...means communication with a non-verbalized truth
beyond the customary limitationso of our familiar dimensions” [ttum. UO].
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w sposob dyskursywny, logiczny lub filozoficzny”4%,

Mimo wskazywanych zalet
wydaje sie, ze dla cztowieka Zachodu nie jest tatwe czerpanie wiedzy z powiastek,
ktoére niejednokrotnie sg odbierane jako dziwaczne lub jako teksty dla dzieci. Dlatego
obaj autorzy — Shah i Nord — podkreslaja, ze zanim rozpocznie si¢ studia, ktore mogg
by¢ podstawa doskonalenia siebie, trzeba najpierw nauczy¢ si¢, jak w ogole si¢ uczy¢
za pomoca tego typu materialdbw. Shah poswiecit temu zagadnieniu dwie ksigzki:
Learning how to learn oraz Knowing how to know, natomiast Nord przedstawit
kluczowe instrukcje w tekscie pt. Powiastka jako narzedzie rozwijania swiadomosci.
Zwraca w nich migdzy innymi uwage na to, ze krotkie historie 1 nielinearne
przedstawianie tre$ci edukacyjnych pomaga pozna¢ samego siebie:

Aby realizowa¢ hasto ,,poznaj samego siebie”, musimy mie¢ dostep

do sytuacji, w ktorych bedziemy mogli widzie¢ samych siebie. Dazymy

do poznania swojej charakterystyki, ktéora ma by¢ przekroczona.

[...] aby doswiadczy¢é wyzszych stanow s$wiadomosci, trzeba najpierw

uporzadkowaé nizsze, a zeby je uporzadkowaé, trzeba mie¢ dostep*.

Mowiagc o charakterystyce, ktéra ma by¢ przekroczona, Nord postuguje si¢

miedzy innymi zaczerpnigtym z sufizmu terminem nafs.

1.2. Nafs i inne inspiracje koncepcjami sufickimi

Wyjasniajac zjawiska dotyczace ludzkiej egzystencji, Nord nie tylko postuguje
si¢ terminem nafs, korzysta z licznych wypowiedzi mistrzow sufickich oraz przytacza
proponowane przez Shaha przypowiesci, ale takze napisat komentarz do poczatkowego
fragmentu Masnawi Rumiego, ktore jest uwazane za jedno z najwybitniejszych dziel
literatury sufickiej. To wlasnie w serii wydawniczej Czytamy Masnawi Rumiego*!?
najwyrazniej wida¢ sufickie inspiracje w mysli Norda.

Przypomnijmy, ze charakterystyka nafs i natury ludzkiej byta juz
zaprezentowana w tej pracy w rozdziale I11. Navis Nord zapozyczyt ten termin i nadat

mu dodatkowe okre$lenie — ,,wszechwtadne ja”, co sugeruje, ze rozumiat on nafs jako

najnizsza jego forme, jaka jest nafs-i-ammara. Wyréznia ja deprawowanie

410 M. Farzan, Treasure in the Ruins, ,,The Tale of the Reed Pipe: Teachings of the Sufis”, New York
1974, s. 79; za: N. Shields Hardin, The Sufi Teaching Story and Doris Lessing, ,,Twentieth Century
Literature” 1977, t. 23, nr 3, s. 315. Por. ,,...they are highly economical ways of capturing aspects of the
human condition, but also because through the brief narrative form of the tale the Sufis are capable of
transmittingk nowledge quickly and potently rather than having to explain it away in a discursive, logical
or philosophical way” [ttum. UO].

411 N. Nord, Powiastka jako narzedzie..., op. cit., s. 175.

412 W ramach serii ukazaly si¢ nastepujace tytuty: N. Nord, Tesknota i jezyk klamstwa, Krakow 2018;
idem, Wejscie w ogien..., Op. Cit.
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I dominowanie. Szczegdlnie ta druga funkcja taczy si¢ z ,,wszechwladnos$cig”
podkreslang przez polskiego autora.

Jeden z tematéw, ktory podejmuje Nord, wyjasniajac pojecie nafs, stanowi
komentarz do nastepujgcego wersetu Mashawi: ,.Bozek twojego nafs jest matkg
wszystkich  bozkoéw, poniewaz bozek materialny jest zaledwie wezem,
podczas gdy bozek duchowy jest smokiem™!. Fragment ten jest zgodny
z przytaczanym juz koranicznym wersetem: ,,dusza bowiem pobudza do zlego,
jesli tylko nie zmiluje si¢ moj Pan” (12:53)*4 w ktorym bierze poczatek koncepcja
niedoskonato$ci tkwigcej w cztowieku. Wyjasniajac znaczenie tego wersetu, Nord
podkresla, ze cztowiek — a doktadniej jego egoistyczne tendencje nafs — roszczg sobie
pretensje do boskosci, do odbierania czci 1 uwielbienia, do stawiania siebie w centrum
wszech§wiata. Poniewaz to miejsce przynalezy wyzszym jako$ciom, warto$ciom

415 Jednocze$nie

i ideom, dzialania oparte na nafs oddzielaja od Boga i prawdy
wskazuje, ze aktualne wzorce spoteczne nie wspieraja doskonalenia si¢ i przekraczania
tendencji charakterystycznych dla nafs: ,,W wielu spotecznie dostgpnych scenariuszach
mamy wpisane czczenie bozkéw. Czczenie pieniedzy, gadzetow, poprawnosci
politycznej, dobra z twojego punktu widzenia, samicy alfa lub samca alfa, sukcesow,
wzoréw pieknosci”*®. Uwalnianie sie od destrukcyjnych sktonnosci powinno opieraé
si¢ na znalezieniu punktu oparcia poza spotecznymi normami i kreowanymi medialnie
pragnieniami.

Takie oparcie znajduje si¢ w zrodle wszelkiej doskonatosci, ktorego Nord nie
precyzuje pod katem ontologicznym. Na kanwie rozwazan do wersetu z Mashawi
Rumiego ,,Kazdy, kto pozostaje daleko od swego zrodta, zyczy sobie powrotu do czasu,
kiedy byt z nim zjednoczony”**" Nord opisuje ludzki bol i tesknote wynikajace z faktu
oddzielenia od zrodta. Moze by¢ ono pisywane na rézne sposoby: Bog, O$wiecenie,
Warto$¢ z Innego Wymiaru, Absolut, Mito$¢*®, jednak jedno z okreslen wydaje sie

szczegolnie interesujgce w kontekscie ontologicznej tozsamos$ci cztowieka wskazanej

43 J. Rumi, The Mathnawi..., op. cit,, § 772. Por. ,,The idol of your self is the mother of (all) idols,
because that (material) idol is (only) a snake, while this (spiritual) idol is a dragon” [thum. za: N. Nord,
Wejscie w ogien..., op. Cit., s. 31].

414 Koran, op. cit.

415 N. Nord, Wejscie w ogien. .., op. cit., s. 33.

416 1bid., s. 35.

417 N. Nord, Teskonta. .., op. cit., s. 9. Por. J. Rumi, The Mathnawi..., op. cit., § 4: ,,Every one who is left
far from his source wishes back the time when he was united with it”.

48 N. Nord, Wejscie w ogieni..., op. cit, s. 132; idem, Teskonta..., op. cit, s. 25; idem,
Samodyscyplina..., op. cit., s. 27.
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przez Shaha — jest utozsamienie zrodta z ,,zywa esencja nas samych”*!® i wskazanie
na jego normatywny charakter bedacy podstawa postepowania moralnego. Tak ujeta
warto$¢ jest przeciwienstwem nafs, a jej funkcja w procesie rozwojowym jest
uwalnianie od pomieszania, ktorego wszechwiadne ja jest przyczyna*?°.

Dodatkowo Nord wskazuje, ze cechg charakterystyczng nafs jest brak kierunku,
a przez to przypadkowos$¢, ktora dominuje w ludzkim zyciu:

Nafs jako natur¢ cztowieka mozemy rowniez okreslic jako wiazke
przypadkowo dziatajacych impulsow. Stowo ,wigzka” wskazuje tutaj
na obecno$¢ przypadkowo nagromadzonych czasteczek i modutow,
z ktoérych kazdy dziala w innym charakterystycznym dla siebie kierunku.
Dziatania zarzadzane przez nafs charakteryzuje brak $wiadomoscei,
uporczywos$¢, ciagle powtarzanie tego samego, odnawianie si¢ tych samych
historii i zdarzen zdaje sig nie mie¢ konca®?.

W opisie tym wskazane sg nie tylko destrukcyjne cechy nafs, ale takze fakt,
ze dziatania cztowicka bedacego pod zarzadem nafs sg niekonsekwentne i wyrazajg
wieloraka natur¢ cztowieka, o ktorej wczesniej byta mowa. Podejscie to pokrywa sig
z suficka koncepcja natury ludzkiej, obecng takze w mysli Shaha. Praca
nad przekraczaniem tendencji nafs polega migdzy innymi na nadawaniu zyciu kierunku,
na synchronizacji dzialan i nauce sprawstwa, ktoére pomagaja cztowickowi wyjsé
z ciggu przypadkowych aktywnosci.

Nord podkresla, ze w procesie rozwoju zmierza si¢ mi¢gdzy innymi do nadania
zyciu odpowiedniego kierunku, co mozna takze nazwa¢ uchwyceniem przez umyst
przedmiotu skupienia®??. Moze by¢ to idea, warto$¢, jako$é, ktora wyznacza, jaka droga
toczy si¢ zycie danego cztowieka. Mozna powiedzie¢, ze kazde dzialanie zmierza
do okreslonego celu. Bez wzgledu na to, czy kto$ zdaje sobie z tego sprawg czy tez nie,
kazda podje¢ta lub zaniechania przez niego aktywno$¢ wplywa na to, jaki rezultat bedzie
mogl by¢ osiagniety. Dlatego Nord podkresla funkcje przedmiotu skupienia, jaka jest
nadanie kierunku, by wszystkie podejmowane dzialania ostatecznie przyblizaty
do jednego rezultatu*?. Podobnga intuicje zauwazamy u jednego z nauczycieli sufickich

— Abu Sa’id méwi, ze: ,,Sufizm sklada si¢ z dwoch rzeczy: patrzenia w jednym

419 N. Nord, Teskonta..., op. cit., s. 25.

420 N. Nord, Samodyscyplina..., op. cit., s. 44.

421 N. Nord, Wejscie w ogien..., op. Cit., s. 34.

422 |bid., s. 125.

423 N. Nord, Prosperity Training, Krakéw 2015, ss. 27-28.
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kierunku i zycia w jeden sposob”*?*. Takze w przytaczanych przez Shaha
wypowiedziach Mahometa przewija si¢ watek synchronizowania zycia w jednym
kierunku: ,,Ktokolwiek czyni wszystkie swoje zadania jednym zadaniem, Boég pomoze
mu w innych jego troskach”*?°, Wypowiedz Mahometa wskazuje, ze nadawanie zyciu
kierunku wptywa takze na lepsze radzenie sobie z przeciwnosciami losu i trudno$ciami
zyciowymi. Zatem opisywany przez Norda przedmiot skupienia znajduje swoje
odzwierciedlenie w mysli sufickiej. Metaforycznie mozna za Nordem powiedzie¢,
ze cztowiek ma ochrong, ale mozna takze stwierdzi¢, ze spokojny umyst, ktory jest
zogniskowany na waznych egzystencjalnie celach, jest bardziej skuteczny w obliczu
trudnosci. Taki umyst umozliwia takze do§wiadczenie szczescia i spetnienia®?®.
Podobnie jak Shah, Nord zwraca uwage na to, ze dziatania zmierzajace
do doskonalenia si¢ jednostki muszg przebiega¢ dwutorowo. Z jednej strony wymagane
jest dziatanie noszace znamiona dobra, a z drugiej strony konieczne jest rozpoznanie
tendencji, ktore maja przeciwng nature. Destrukcyjne dziatanie moze objawiaé si¢
w wielu obszarach. Przyktadowo mozna zaobserwowac¢ destrukcyjne tendencje, ktore
utrudniajg lub wrecz uniemozliwiaja podjecie dzialania, o ktorego shusznos$ci jest sie

przekonanym®*?’

, ale takze moga one anulowa¢ gromadzenie si¢ skutkow pozytywnych
dziatan. Dlatego samo ¢wiczenie si¢ w dobrym postgpowaniu jest niewystarczajace.
Ta dwutorowa praca opiera si¢ na dyscyplinie i zmierza do powstania czlowieka

alternatywnego:
Dyscyplina to tworzenie alternatywnego czlowieka. Alternatywny czlowiek
to ktos, kto jest w stanie zrealizowaé wszystko to, czego obecnie nie jestesmy
w stanie zrealizowac. Czyli praktyka dyscypliny to rozszerzanie marginesu
wolnos$ci — dyscyplina daje wolno$¢*%,
Mozna powiedzie¢, ze poWstawanie alternatywnego czlowieka jest

urzeczywistnianiem szlachetnego potencjalu, ktéry jest obecny z wielorakiej ludzkiej

424 J. Nurbakhsh, Sufism ..., op. cit., s. 21. Por. ,,Sufism consists of two things: looking in one direction
and living in one way” [ttum. UO].

425 Mahomet, za: I. Shah, The Idries Shah Anthology, London 2019, s. 359. Por. ,,Whoever makes all his
tasks one task, God will help him in his other concerns” [thum. UO].

426 N. Nord, Samodyscyplina..., op. cit., ss. 24 7.

427 Podobny opis antropologiczny znajdujemy w tekstach chrzescijanskich, a za przyktad niech postuzy
znany fragment listu $w. Pawla: ,,Wiemy przeciez, ze Prawo jest duchowe. A ja jestem cielesny,
zaprzedany w niewole grzechu. Nie rozumiem bowiem tego, co czyni¢, bo nie czyni¢ tego, co chce,
ale to, czego nienawidz¢ — to wlasnie czynig. Jezeli za§ czynie to, czego nie chcg, to tym samym
przyznaj¢ Prawu, ze jest dobre. A zatem juz nie ja to czynig, ale mieszkajacy we mnie grzech” (Rz 7,14—
17).

428 N. Nord, Samodyscyplina..., op. cit., s. 13.
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naturze, a wygaszaniem destrukcyjnego potencjatu. Z jednej strony jest to aspiracja,
a z drugiej stan, ktory jest w zasiggu ludzkich mozliwosci.

Te wybrane watki mysli Norda pokazuja jego sufickie inklinacje. Wida¢ w nich
wyrazny wplyw Shaha, ktorego koncepcje nadal sa wykorzystywane wsrdéd ludzi
zainteresowanych rozwojem i doskonaleniem siebie. Na szczegdlng uwage zastuguje
nielinearny sposob przekazywania wiedzy, ktory rozpowszechnial Shah, a Nord
kontynuowat, cytowanie i komentowanie wypowiedzi mistrzow sufickich
oraz wplatanie do wyjasnien tradycyjnych historyjek, miedzy innymi o Nasruddinie,
zaczerpnietych od Shaha. Przyktad Norda sprawia, ze nie do konica mozna zgodzi¢ si¢
z twierdzeniem Marka Sedgwicka, ktory twierdzi, ze wersja sufizmu promowana

przez Shaha nie przetrwala po jego $mierci*?®.

2. Egzystencjalne wyzwania czlowieka w XXI wieku

2.1. Mozliwos$¢ etyki ponadkulturowej

Jako potomek rodzicow wychowanych w odmiennych kulturach — brytyjskiej
1 afganskiej — Shah doskonale zdawal sobie sprawe z wplywu, jaki socjalizacja wywiera
na ksztattowanie si¢ pogladow 1 zachowan jednostki. Jednym z istotnych obszarow jest
ksztaltowanie postaw etycznych i1 rozumienia dobra 1 zta.

Shah zwraca uwagg, ze analizujac dominujace w réznych kregach kulturowych
koncepcje moralno$ci, mozna odnies¢ wrazenie o wzglednosci  dobra,
gdyz poszczegodlne spotecznosci w odmienny sposob rozktadaja akcenty, thumaczac
kwestie dotyczace cztowieka, jego zachowania 1 powinnosci. Koncepcje te bywajg tak
odlegte, ze trudno je migdzy sobag uzgodni¢, a wynika to z niejednolitosci
i niekompletnosci systemow kulturowych**°. Mimo tych trudnosci Shah widzi potrzebe
dialogu migdzykulturowego dotyczacego kwestii etycznych, a zamykanie si¢ na niego
uwaza za podejscie przestarzate. Zauwaza, ze w sytuacji izolacji kultur to, co jedna
spoteczno$¢ uwazata za dobro, moglo by¢ postrzegane za zte w innej, ale w obrgbie
danej spotecznosci system byl spdjny i zrozumiaty. Dzigki temu roéznice te mogty trwac
w sposob stabilny, o ile nie dochodzilo do kontaktu pomigdzy przedstawicielami
roznych kultur. Jednak w obecnej sytuacji spoteczno-kulturowej, obfitujacej w liczne

migracje i powszechng dostepnos¢ do dobr wielu odmiennych Kkultur, utrzymanie

429 M. Sedgwick, Western Sufism, op. cit., s. 221.
4301, Shah, The Commanging Self, op. cit., s. 218.
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pogladu o wzglednosci dobra napotyka na powazne przeszkody. Moze nawet sta¢ si¢
podstawg do niezrozumienia czy konfliktow miedzy przedstawicielami roéznych
spotecznosci. Wymiana i1 przenikanie si¢ kultur sprawiaja, ze tego typu roznice nie
moga w prosty sposob zosta¢ rozwigzane**!. Stad pojawia sic potrzeba poszukiwania
definicji dobra czy zakresu dobrego dziatania w przestrzeni ponadkulturowe;.

Jak juz bylo wspomniane, Shah traktuje dobro jako podstawowa kategori¢
etyczng i uznaje, ze ,,dobry cztowiek to taki, ktory traktuje innych tak, jak sam chcialby
by¢ traktowany”. Jednoczesnie uznaje taka jednostke za cywilizowana*®?. Zauwazmy,
ze takze inni mysliciele tacza podstawe kulturalnego obycia z przestrzeganiem zasady
wzajemnosci w relacjach miedzyludzkich. Przykltadowo Sigmunt Freud twierdzi,
ze jedng z fundamentalnych zasad cywilizowanego zycia jest wytyczna ,kochaj

blizniego swego jak siebie samego”*®.

Takze Zygmunt Bauman potwierdza
te zaleznos¢ we fragmencie: ,,Ludzkos$¢ narodzita si¢ w chwili, gdy przyje¢ta zasade
mitowania blizniego. Wszystkie inne formy ludzkiego wspoétzycia [...] pozostaja tylko

(zawsze niepelng) lista przypisow do tej zasady”*3.

Oczywiscie oparcie si¢
na tak opisanym dobru wymaga zdefiniowania, czym wlasciwie jest dobro,
oraz kim jest wspomniany blizni.

W réznych kregach kulturowych odpowiada si¢ odmiennie na to pytanie.
Poszczegodlne izolowane kultury moga ceni¢ dobro jednostki lub tez za dobro uwazaé
dobro ogoétu lub wspdlnoty, ktéremu dobro jednostki ma stuzy¢. Pierwsze nazywane sa
kulturami indywidualistycznymi, drugie — kulturami kolektywnymi**®. Na pierwszy rzut
oka wydaje si¢, ze uzgodnienie podstaw norm moralnych miedzy tymi typami kultur
jest trudne lub wrecz niemozliwe. Jednak nawet w kulturach indywidualistycznych
relacja migdzy jednostka a spofeczenstwem jest waznym aspektem rozwazan
moralnych. Dzieje si¢ tak dlatego, ze czlowiek jako istota spoteczna wigksza czes¢
swojego zycia realizuje poprzez interakcje z innymi ludZzmi. Stad tez niezaleznie
od typu kultury, w ktorej on funkcjonuje, branie pod uwage dobra innych jednostek
wydaje si¢ by¢ niezbednym elementem postawy prowadzacej do wspolnego dobra.

Dlatego wydaje si¢, ze zaproponowana przez Shaha, i innych myslicieli, zasada mito$ci

431 |bid., s. 244.

4321, Shah, Seeker After Truth, op. cit., s. 172-173.

433 7. Freud, Kultura jako Zrédto cierpien, J. Prokopiuk (thum.), Warszawa 1992, s. 92.

434 7. Bauman, Szanse etyki w zglobalizowanym $wiecie, J. Konieczny (thum.), Krakéw 2007, s. 9.

435 G. Hofstede, G.J. Hofstede, M. Minkov, Kultury i organizacje: zaprogramowanie umystu, M. Durska
(thum.), Warszawa 2011, ss. 101-142
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blizniego jest naturalnym rozwini¢gciem samego faktu funkcjonowania cztowieka
w spoleczenstwie.

Warto w tym miejscu przypomnie¢, ze Shah nigdy nie okreslit kategorii dobra
doktadniej, niz to wuczynit w wyzej wymienionej definicji taczacej dobro
z wzajemnoscia relacji i aspektem cywilizowania. Tak rozumiane dobro w znacznym
stopniu taczy si¢ z przestrzeganiem porzadku spotecznego, ktdry zapewnia stabilne
funkcjonowanie danej spoteczno$ci, niezaklécone wystepkami przeciwko dobru jej
cztonkéw. Powigzanie dobra z postrzeganiem czlowieka jako ucywilizowanego
sugeruje, ze zdaniem Shaha, brak dobra przejawiajacy si¢ dzialaniem jednostek
wystepujacych przeciw sobie nawzajem w spoteczenstwie prowadzi do upadku kultury
1 rozprzestrzeniania zta rozumianego jako chaos spoteczny.

Jednoczesnie Shah wskazuje, Ze osiagnigcie tak rozumianego dobra nie jest
ostatecznym celem rozwoju cztowieka, lecz jedynie jego podstawowym warunkiem:

[Sufi] Utrzymuja, ze cho¢ ludzki dobrobyt jest zasadniczy, to uznanie go
za najwyzsze z mozliwych, donioste osiagnigcie ludzkos$ci oznacza
tak wielkie ograniczanie si¢, ze jest to W rzeczywistoSci postawa
pesymistyczna i niedopuszczalnie ograniczona. Co wiecej, pragnienie
ludzkiego dobrobytu jest minimalnym, a nie maksymalnym obowigzkiem
ludzkosci®®®.

Wiazanie moralnego postgpowania jedynie z kategorig dobra jest zdaniem Shaha
podejéciem ograniczajgcym, poniewaz oznacza oparcie norm etycznych na podstawie
zewngtrznej, czyli realizowaniu postawy prospotecznej. Pomija natomiast dgzenie
do zrealizowania pelni ludzkiej natury, czyli poniekad przyzwala na jej pozostanie
w stadium nierozwinigtym. Rozumiejac jednak, ze nie kazdy bedzie zainteresowany
poznaniem siebie i zmaganiem si¢ z wewngtrznymi, czesto sprzecznymi, tendencjami
charakteryzujacymi  nafs, Shah nie wymaga od wszystkich, by dazyli
do urzeczywistnienia poziomu etycznego Opartego na szczodroSci czy madrosci.
Dopuszcza, by jednostki niezainteresowane rozwojem wewnetrznym zachowywaty
jedynie pozory uczciwosci, realizujac normy spoteczne, cho¢ ich natura nie zostala tak

przeksztatcona, by mowié¢ o trwatej dyspozyciji uczciwosci®®’. Tego typu perspektywa

436 1, Shah, A Perfumed Scorpion, op. cit., s. 83. Por. ,,They maintain that to regard human well-being,
though essential, as the highest possible, the sublime, achievement of humanity, is to limitoneself so
much that it is, effectively, a pessimistic and unacceptably limited stance. Again, the desire for human
well-being is the minimum, not the maximum, duty of humanity” [ttum. UO].

437 1. Shah, Learning how to learn, op. cit., s. 168. Por. ,,The posture of honesty is not the same as its
reality [...]. But how many people can tell whether they are honest or behaving as if they were honest?”
[thum. UO].
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jego zdaniem ma wydzwiek pesymistyczny, gdyz pozostawia wiele jednostek ludzkich
poza mozliwo$cia rozwoju wewnetrznego, jednak jest ona zdecydowanie blizsza
rzeczywisto$ci niz stawianie wysokich oczekiwan wobec catej ludzkosci.

Przejawy tego pogladu mozemy odnalezé w tekécie Miara lojalnosci®®,
w ktorym to nawet jednostki bedace w trakcie procesu doskonalenia si¢ nie uzyskuja
pelni znamion jednostek rozwini¢tych moralnie, nie odznaczajg si¢ bowiem
ani szczodros$cig, ani madroscig. Takie jednostki, zdaniem Shaha, nie urzeczywistniaja
petnej ludzkiej natury, a zatem nie osiggaja petni cztowieczenstwa.

Czy zatem oznacza to, ze takie jednostki nie spetniajg kryterium bycia bliznimi?
Czy definicja dobra zobowiazuje do dobrych uczynkéw wobec takich 0sob?

Wydaje si¢, ze Shah odpowiedzialby twierdzaco na tak zadane pytanie,
gdyz jednym z wymiaréw dziatania sufich, czyli jednostek wydoskonalonych o w petni
zaktualizowanej naturze ludzkiej, jest shuzba wzgledem spoleczenstwa*®®. Stwierdza
nawet, ze: ,,Wtasciwy wzglad o ludzko$¢ jest niezbedny”**°. Jeden z obszarow tej
stuzby obejmuje pomoc w uswiadomieniu drugiemu cztowiekowi jego ontologicznej
tozsamosci. Zdaniem Shaha jest to jeden z najwyzszych celow sufizmu: ,,Sufizm ma
dwa gléwne cele techniczne: (1) pokazaé¢ cziowiekowi to, kim naprawde jest
oraz (2) pomédc mu rozwing¢ jego prawdziwe, wewnetrzne ja, jego stalg cze$é”**. Shah
podkresla takze, Ze nieprawidlowe wzorce propagowane spolecznie utrzymuja
w cztowieku tendencje do btednej identyfikacji: ,,Prawdziwe, wewnetrzne ja czlowieka
jest uwiezione. Utrzymuja je dwie sprawy: zatozenia i dziatanie drugorzednego Ja
oraz plytkie, ale silne wiezi uwarunkowan i $rodowiska”**?. Z powodu tej bledne;
identyfikacji Shah wiele miejsca w swoich pismach poswigca kwestiom uwarunkowania
od kultury 1 uczy, jak si¢ od nich uwolni¢, czyli odwarunkowac, by stato si¢ mozliwe
utozsamienie z tym, co pierwotnie ludzkie, a nie jedynie bedace kwestig rasy, religii

czy danej spolecznosci.

438 1, Shah, Seeker After Truth, op. cit., ss. 80-81.

4391, Shah, The Sufis, op. cit., s. 28.

440 |, Shah, Sufi Spiritual Rituals..., op. cit., s. 34. Por. ,,Due consideration for humanity is essential”
[thum. UO].

4411, Shah, Thinkers of the East, London 2016, s. 227. Por. ,,Sufism has two main technical objectives: (1)
to show the man himself as he really is; and (2) to help him develop his real, inner self, his permanent
part” [ttum. UO].

442 |, Shah, The Commanding Self, op. cit., s. 164. Por. ,,The real, inner self of the human being is trapped.
Two things hold it thus: the assumptions and operation of the secondary Self, and the shallow but strong
bonds of conditioning and environment” [thum. UO].
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Sufizm Shaha jest wiec jedng z mozliwych odpowiedzi na ludzkie poszukiwania
wlasnej tozsamo$ci i zrozumienia siebie i innych poza kontekstem kulturowym,
w odniesieniu bardziej uniwersalnym. Opierajac si¢ na przeczuciu ontologicznej
tozsamosci, nawet jesli nie zostata ona jeszcze przez dang jednostk¢ w pelni okryta
I urzeczywistniona, mozna traktowaé kazdego czlowieka jako blizniego, wzgledem
ktoérego wymagane jest dziatania odznaczajace si¢ dobrem, szczodro$cig czy madroscia.
Dodatkowo Shah pokazuje, ze zasada milowania blizniego oparta na witasciwym
rozpoznaniu siebie i1 drugiego cztowieka w pewien sposob zrownuje jednostki migdzy
soba. Taki poglad widoczny jest w nastepujacym fragmencie: ,,...ludzko$¢ nigdy si¢ nie
bedzie spetniona, dopoki czlowiek, ktory nie zostal skrzywdzony, nie bedzie tak samo
oburzony krzywda, jak cztowiek, ktéry rzeczywicie zostat skrzywdzony”**. Widaé tu
radykalng postaw¢ moralng, ktora opiera si¢ na wyjSciu poza egoistyczne oceny,
poza wlasne korzysci i straty oraz na dbaniu o dobro innych ze wzglgdu na ontologiczne
podobienstwo, ktére zachodzi migedzy jednostkami ludzkimi.

W zwigzku z tym definicja dobra zobowigzujaca do przestrzegania zasady
wzajemnosci musi by¢ stosowana réwniez wobec osob, ktore nie w pelni realizuja
ludzka nature. Bliznim jest zatem kazdy, w kim przejawia si¢ ludzka natura
bez wzgledu na stopien jej wydoskonalenia. Tak rozumiana kategoria blizniego
wykracza poza podzialy etniczne, religijne, kulturowe i moze by¢ podstawa do dalszego

dialogu migdzy przedstawicielami réznych kultur.

2.2. Duchowos$¢ XXI wieku

Jednym z elementéw, ktory wpltywa na rozumienie wlasnej tozsamosci jest
wyznanie religijne, a co za tym idzie wypracowane w danej tradycji religijnej nauki
doktrynalne, szczeg6towe praktyki oraz pozytywne odniesienie jedynie do wspdlnoty
ludzi deklarujagcych przynalezno$¢ do tego samego wyznania, natomiast niechgtne
lub wrogie nastawienie do wszelkich innych systeméw religijnych oraz ich
wyznawcow. W postawie tej brakuje rozpoznania wewngetrznych motywow kierujacych
ludzkim dziataniem, jak rowniez zrozumienia celu, do ktérego maja prowadzi¢ studia
1 praktyki zaro6wno religii, do ktorej przynaleznos¢ si¢ deklaruje, jak réwniez do innych
typow religijnosci. Wydaje si¢, ze taka prosta deklaracja przynaleznosci do danego

wyznania nie odpowiada juz temu, jak wielu ludzi postrzega religijnos¢ i duchowos¢.

43 1, Shah, The Sufis, op. cit., s. 72. Por. ,,...mankind will never be fulfilled until the man who has not
been wronged is as indignant about a wrong as the man who actually has been wronged” [ttum. UO].
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Ponowoczesne zmiany kulturowe objely takze t¢ strefe rzeczywistosci ludzkiej oferujac
bardziej ptynne propozycje w zakresie identyfikacji siebie jako osoby wierzacej
czy niewierzace;.

Charakterystyczne dla czaséw wspodiczesnych poszukiwania nowych sposobow
wyrazu  potrzeb religiijnych 1 duchowych moze wigza¢ si¢ 2z tym,
przed czym wielokrotnie przestrzegal Shah, czyli wyczerpaniem si¢ znaczen,
ktore tacza z doswiadczeniem. Taka sytuacja sprawia, ze nauki stajg si¢ martwe,
1 cho¢ nie oznacza to, ze ich przestanie jest nieaktualne, to jednak moze ono by¢
niezrozumiate dla ludzi zyjacych w okreslonej kulturze, czasie i miejscu:

Najpowszechniejszym bledem jest kopiowanie rytualdow i przestrzeganie
tych, ktore sa przestarzate lub zle zrozumiane. To moze czasami daé
satysfakcje, ale nie o$wiecenie. Jest to takze jedna z przyczyn, dlaczego
niektore u$wiecone dziatania powodujg bol i zdezorientowanie**4,

Stanowisko Shaha nie jest odosobnione. Podobnymi spostrzezeniami dzieli si¢
Carl Gustaw Jung, ktory zwraca uwage¢ na konieczno$¢ odbioru metafizycznych
sensOw, dzigki czemu nauczanie moze by¢ wykorzystane na $ciezce rozwojowej:
»Jesli pojecia metafizyczne utracity raz swa zdolno$¢ ponownego przypominania
1 wywotywania prado§wiadczenia, to nie tylko staty si¢ bezuzyteczne, ale dopiero teraz
okazuja si¢ whasciwymi przeszkodami na drodze dalszego rozwoju”**. Shah zdaje
sobie sprawe z tego, ze znaczenia poje¢ zmieniajg si¢ w czasie 1 niektore z nich tracg
swe niegdy$ doniosle znaczenie, przestaja by¢ terminami technicznymi, a zaczynaja by¢
rozmyte, co utrudnia uchwycenie odpowiedniego przedmiotu za pomoca tego pojecia.
Dlatego Shah wiclokrotnie przywotuje wypowiedz Mahometa: ,,Do kazdego mow
zgodnie 7 jego stopniem zrozumienia”**®. Uwzglednienie terminéw i koncepcji znanych
danemu czlowiekowi czy spoleczno$ci zdaniem Shaha zwigksza szanse
na porozumienie. Istotne jest takze uwzglednienie tego, w jaki sposob jezyk si¢ zmienia
1 unikanie terminow, ktére stracily swoja moc, zostaly uproszczone w odbiorze,
a przez to dla wielu osob nie sg w stanie pelni¢ funkcji tgczenia z do§wiadczeniem

potrzebnym w doskonaleniu sig.

444 1. Shah, Konwing how to know, op. cit., s. 314. Por. ,,The commonest mistake is the COpYing of rituals
and observances which are obsolete or misunderstood. This gives some satisfaction sometimes, but no
illumination. It is also one of the reasons why some devotional activities cause pain and bewilderment”
[thum. UO].

445 C.G. Jung, Archetypy i symbole, J. Prokopiuk (ttum.), Warszawa, 1993, s. 122.

448 1. Shah, The Idries Shah Anthology, op. cit., s. 358. Por. ,,Speak to everyone in accordance with his
degree of understanding” [ttum. UO].
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Jednym poje¢, ktore zyskuje coraz wicksza popularnos¢ w odniesieniu do zycia
wewnetrznego czlowieka, a jest pewnego rodzaju alternatywa dla religijnosci,
jest duchowos¢. Weryfikujac, na ile koncepcje Shaha moga by¢ atrakcyjne dla oséb
zainteresowanych duchowoscig w XXI wieku, warto pokrdtce zaznaczyc¢, jak ten termin
jest rozumiany. Halina Mielicka-Pawlowska podkresla, ze duchowo$¢ jest kategorig
szersza niz religijno$¢ czy wyznanie oraz ze mozna ja traktowa¢ jako ponowoczesng
religijno§¢**’. Analizujac znaczenie tego terminu, wyodrebnita kilka kategorii,
ktore stanowig trzon rozumienia duchowosci, a sg nimi: zycie psychiczne, wolnos$¢,
moralno$¢ czy madro$é. Zauwazmy, ze Wszystkie wspomniane kategorie sg istotne
takze w nauczaniu Shaha, cO sugeruje, ze jego propozycja doskonalenia siebie porusza
kwestie istotne dla osob zainteresowanych duchowosciag. Moze by¢ takze kolejng
przestanka, by traktowac jego podejscie do sufizmu raczej w kontekscie filozoficznym
1 ponadwyznaniowym niz jedynie w odniesieniu do wyznania muzulmanskiego.
Cickawe, ze jako jeden =z istotnych elementow zostala wskazana madrosc,
ktéra w ostatnich dekadach przestalta by¢ waznym obszarem w rozwazaniach
filozoficznych. Jak bylo wspomniane u Shaha jest ona najwazniejsza kategoria etyczna
majacg charakter praktyczny.

Z kolei Beata Guzowska wymienia kilka wymiaréw, za pomoca ktorych mozna
opisa¢ wspotczesng duchowos¢. Wskazuje, ze duchowo$¢ przejawia si¢ jako postawa
1 sposob bycia nakierowany zaréwno na cele doczesne, jak 1 transcendentne,
co ma przynies¢ jednostce szczescie. Podkresla wage samokontroli 1 pracy z umystem,
a ponadto jest zwigzana z harmonig ze Swiatem, co przejawia si¢ zarOwno zwazaniem
na relacje miedzyludzkie, jak i na nature i ekologie**®. Szczegolnie ten ostatni aspekt
jest bardzo widoczny nie tylko w prywatnych przekonaniach poszczego6lnych oséb,
ale takze w poszerzajacych si¢ regulacjach prawnych, ktérych celem ma by¢ ochrona
srodowiska. Warto doda¢, ze jedna z nowszych galezi rozwazan etycznych — etyka
srodowiskowa — dotyczy wilasnie relacji czlowieka z naturg 1 jego moralnych
zobowigzan wzgledem niej**®. Takze rozumienie duchowosci zaproponowane
przez Guzowska ma wiele punktow stycznych z propozycja Shaha. Na szczegdlng

uwage zasluguje podkreslany przez niego cel sufizmu, jakim jest ,,doskonalenie

4“7 H. Mielicka-Pawtowska, Duchowosé ponowoczesna. Studium z zakresu socjologii jakosciowej,
Krakow 2017, ss. 328-340.

448 B, Guzowska, Duchowos$é ponowoczesna: idee, perspektywy, prognozy, Rzeszow 2012, ss. 150-161.
449 Zob. np. D. Dzwonkowska, Etyka cnét wobec kryzysu ekologicznego, ,,Przeglad Filozoficzny — Nowa
Seria” 2016, nr 2(98), ss. 57-67.

157



>80 oraz zmaganie sie z nafs, ktére mozna przyréwnaé

ludzkiego umystu
do wspomnianej kategorii samokontroli. Cho¢ Shah nie wypowiadal si¢ na temat
ekologii, to jednak postugiwal si¢ terminem ,natura” i wskazywat na potrzebe
aktualizacji petnej natury ludzkiej, by by¢ szczesliwym. Ten watek jego mysli dobrze
wpisuje si¢ w wymieniony przez Guzowska cel, jakim uzyskania harmonii ze §wiatem.
Jak wynika z przeprowadzonych badan®!, niezwykle waznym wymiarem
ponowoczesnej duchowos$ci jest moralno$¢. Opiera si¢ ona migdzy innymi
na przeswiadczeniu, ze kryterium moralnym jest sumienie, a nie zewng¢trzne nakazy.
Problem w takim podej$ciu zwigzany jest z tym, ze socjalizacja ksztattuje umyst
jednostki na tak doglebnym poziomie, ze niejednokrotnie trudno zauwazyd,
ze pewne poglady sa uwarunkowane spotecznie i kulturowo. Ojciec Idriesa — Ali Khan
ujmuje ten problem w stowach: ,,Cztonkowie wszystkich spotecznosci, w tym narodow
i calych cywilizacji, sg przesigkni¢ci dominujacymi ideologiami tych spotecznosci.
Te z kolei tworza postawy umyshu, ktére obejmuja pewne zdolnosci 1 rownie
kategorycznie wykluczaja inne”*®2. Dlatego zdaniem Shaha doskonalenie moralne
wymaga odpowiedniego rozpoznania samego siebie, bo tylko oparcie na ontologicznej
tozsamosci cztowieka daje szans¢ na etyke, ktora bedzie wykraczata ponad kulturowe
uwarunkowania. Rom Landau podkresla, ze w mysli Shaha wida¢ takze nacisk
ktadziony na samodyscypling powigzang z moralnym ksztattowaniem natury ludzkiej:
Idries Shah bez watpienia zgodzi si¢ z tym, ze samodyscyplina i opanowanie
odpowiedniej techniki sg warunkiem wstgpnym kazdego postepu duchowego.
Bez tego nie mozna opanowaé zadnej sztuki, czy to muzyki, poezji,
malarstwa, nauki czy sufizmu. Pewnego razu Michal Aniot powiedziat,

ze musi ,posiada¢ doskonala znajomo$¢ anatomii”, aby modc o nigj

zapomnie¢ w swojej pracy. Bez samodyscypliny i ,techniki” Zzycie tatwo

przeradza sie w niemoralno$§¢*®®,

4501, Shah, Droga Sufich, op. cit., s. 13.

41 B. Guzowska, Duchowos¢ ponowoczesna..., op. cit., H. Mielicka-Pawlowska, Duchowos¢
ponowoczesna..., op. Cit.

452 A. Khan, Sufi Activity, [w:] I. Shah (red.), Sufi Thought and Action, London 2017, s. 50. Por. ,,The
members of all communities, including nations and whole civilisations, are infused with the prevailing
ideologies of those communities. These, in turn, create attitudes of mind which include certain capacities
and equally positively exclude others” [thum. UO].

43 R, Landau, Experience, behavior..., op. cit., s. 135. Por. , Idries Shah would no doubt agree that self-
discipline and the acquisition of the relevant technique are preconditions for any spiritual progress.
Without there, no art can be mastered, whether it be music, poetry, painting, science, or Sufism. On one
occasion Michelangelo said that he must »have a perfect knowledge of anatomy«, so as to be able to
forget it in his work. Without self-discipline and »technique, life easily degenerates into immorality
[thum. UO].
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Zachodnia duchowos¢ XXI wieku wyrosta na ponowoczesnym gruncie
pluralizmu kulturowo-spotecznego. Jednak mimo bogactwa kulturowego i ideowego
niektorzy mysliciele, w tym Shah, poszukuja tego, co w cztowieku jest state, a przez to
zapewnia wspoOlnote doswiadczen. Jak juz bylo wspomniane Shah wyjasnia,
ze nauczanie sufickie nakierowane jest na ,,fundamentalng niekompletno$¢ rodzaju
ludzkiego™***. Wida¢ w tym stwierdzeniu wazne antropologiczne zatozenie: cztowiek
jako gatunek naznaczony jest brakiem, ktory ma charakter podstawowy — jest arché
doswiadczenia cztowieka, a raczej cztowieka w jego ,,normalnym” najnizszym stadium,
kiedy nie realizuje on swojego pelnego potencjalu jako Czlowieka Doskonatego.
O takiej niekompletnosci, skazeniu czy grzesznosci méwi si¢ we wszystkich wielkich
systemach religijnych czy filozoficznych. Takze duchowo$¢ bywa rozumiana
w kontekscie tego, jak dany czlowiek radzi sobie z napigciem czy niepokojem, ktore sg
ich pochodnymi*®®. Cho¢ do$wiadczenie to zdaje si¢ by¢ uniwersalne, to do jego opisu
wykorzystywana jest odmienna terminologia. Juz zyjacy w XIII wieku Rumi zwraca
uwage na nieporozumienia, ktore powstaja miedzy ludzmi z powodu postugiwania si¢
réoznymi koncepcjami i terminami: ,,Niezgoda wsrdd ludzi powstaje z powodu nazw,
nastaje pokoj, kiedy zblizaja si¢ do rzeczywistoéci”*®. Daje takze propozycie
rozwigzania tej niezgody — trzeba dociera¢ do rzeczywistosci, do realnych zjawisk,
ktére stoja za tymi réznymi nazwami. By¢ moze wtedy mozliwe bedzie lepsze
wzajemne zrozumienie. Z kolei EI-Ghazali podkresla niechg¢ i obawy, ktore budzg si¢
w obliczu tego, co nieznane: ,,Ludzie przeciwstawiajg si¢ roznym rzeczom, poniewaz
nic o nich nie wiedza”*’.

Dlatego wydaje si¢, ze kluczowym aspektem dialogu migdzykulturowego jest
wyjasnianie obrazu $wiata, poje¢ 1 koncepcji wypracowanych w danej spotecznosci.
Wiele osob wskazuje, ze takie podejscie do drugiego cztowieka i uwarunkowan
kulturowych jest cechg charakterystyczng metody suficiej. Juz ojciec Idriesa Shaha —
Ali Shah — cho¢ byt §wiadomy silnych zwigzkéw sufizmu z islamem, to jednocze$nie
byl przekonany, ze w nauczaniu sufickim ujawnia si¢ takie podejscie do cztowieka,
ktére moze by¢ podstawa dialogu migdzykulturowego. Zauwazal, ze istnieje potrzeba

poszukiwania porozumienia mi¢dzy mysleniem ludzi Wschodu i Zachodu, szczegdlnie

454 1. Shah, A Perfumed Scorpion, op. cit., s. 7. Por. ,,fundamental incompleteness of humankind” [thum.
uQ].

455 Zoh. Ronald Rolheiser, W poszukiwaniu duchowosci XXI wieku, K. Tybinka (thum.), Krakow 2006.

46 ). Rumi, The Mathnawi of Jaldlu’d-Din Rumi..., op. cit., w. 3680, ks. Il, ss. 413.

47 Za: 1. Shah, Opowiesci derwiszéw, op. cit., s. 55.

159



w kontek$cie licznych migracji oraz polityki kolonialnej. Z determinacja studiowat
sufizm, poszukujac w obrebie jego doktryn i praktyk takich elementow, ktore mogtyby
potaczyé przedstawicieli roznych kregow kulturowych®®. Jego przyjaciel Rushbrook
Williams podaje, ze afganski dyplomata byt przekonany, iz przestanie nauk mistrzow
sufizmu:

...moze stanowi¢ pomost miedzy zachodnim i wschodnim sposobem

mys$lenia; i ze metody, ktore oni [sufi] stosowali [...] z pewnos$cia beda

interesujgce i mogg by¢ wartosciowe dla §wiata zachodniego w poszukiwaniu

najlepszych sposobéw wspierania niezaleznej mysli i w rewidowaniu

akceptowanych warto$ci®®®.

Niewatpliwie Shah podjat rozpoczete przez ojca zadanie i prezentowat sufizm
jako postawe filozoficzna, niezalezng od wyznania. Na przyktadzie mysli Norda bardzo
dobrze wida¢, ze my$l Shaha jest na tyle uniwersalna, ze mozna ja polaczy¢
Z roznorodnymi koncepcjami. Nord w ciekawy sposob laczy materiaty wywodzace si¢
z réznych tradycji religijnych 1 pewne zjawiska wyjasnia postugujac si¢ koncepcjami
sufickimi, a inne buddyjskimi, czasem tez nawigzuje do filozofii zachodniej
lub chrze$cijanstwa*®?,

O uniwersalnym przekazie sufickim mowi si¢ juz od dawna. Przyktadowo David
Westerlund  wyjasnia, ze: ,Sufizm przekracza granice pomigedzy wieloma
lub wszystkimi religiami do tego stopnia, ze dowodzi si¢, ze mozna by¢ sufim
bez posiadania tozsamosci islamskiej™*®l. Takze Shah wpisuje si¢ w taki nurt,
podkreslajac, ze istota podejscia religijnego jest odwolanie do rzeczywisto$ci:
»Wszystkie prawdziwe religie odnosza si¢ do rzeczywisto$ci poza jej zewnetrzng

99462

formg™***, co z kolei mozna nazwa¢ domeng duchowosci: ,,Religia jest czgsto mylona

z religijno$cia, podobnie jak mylona jest z emocjonalnoscig 1 obsesjg. Duchowos$¢ jest

458 |_.F. Rushbrook Williams, Shah in his Eastern context..., op. cit., s. 20.

49 1bid., s. 18. Por. ,,...might form a bridge between the Western and the Eastern ways of thinking; and
that the methods that they were using [...] would certainly be of interest, and might be of value, to the
Western world in the quest for the best ways of promoting independent thought and the reexamination of
accepted values” [thum. UO].

460 Zoh. np. N. Nord, Tesknota..., op. cit.

461 D, Westerlund, Introduction: Inculturating and transcending Islam, [w:] idem (red.), Sufism in Europe
and North America, London 2004, s. 11. Por. ,,Sufism transcends the boundaries between many or all
religions to the point where it is argued that a person can be a Sufi without having an Islamic identity”
[ttum. UO]. Takze u wielu innych autor6w mozna znalez¢é podobne podejscie: Zbigniew Landowski
podkresla, ze: ,,Sami sufi czesto definiujg tasawwuf jako jedno$¢ wszystkich religii, esencje Mitosci,
Harmonii i Piekna”, a Andrzej Szyszko-Bohusz dodaje: ,,Najblizszym prawdy, jak sie zdaje, jest poglad,
iz sufizm wchtongl w siebie najistotniejsze elementy mistyki »uniwersalnej«, wystepujacej zawsze
we wszystkich okresach, kulturach i religiach”, Z. Landowski, Sufizm..., op. cit., s. 15; A. Szyszko-
Bohusz, Hinduizm, buddyzm, islam, op. cit., s. 180.

421, Shah, Sufi Spiritual..., op cit., s. 39.
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istotg religii: i znowu istnieje istota duchowoéci. Sufizm jest esencjg esencji™*®. Sufizm
jest wigc prezentowany nie jako niezalezny nurt w obrebie jednego wyznania,
lecz jako przyktad postawy duchowej, ktora moze si¢ ujawnic¢ niezaleznie od wyznania.
Zarowno Shah, jak 1 czg$¢ badaczy tego nurtu wyraznie oddzielenie sufizm od islamu
1 prezentuje go jako propozycj¢ ponadwyznaniowa. Jednak po pierwsze nie wszyscy
zgodza si¢ na taka interpretacje islamu, a po drugie w takim ujgciu zaciera si¢ granica
pomiedzy sufizmem a duchowos$cia, mistyka czy filozofig. By¢ moze okazatoby sie,
ze sufizm rozumiany w uniwersalny sposob mozna by bylo sprowadzi¢ do ktéregos
z wymienionych pojec.

Warto dodaé, ze takie podejscie do zagadnienia duchowo$ci moze by¢é
wyzwaniem nie tylko dla przedstawicieli kultury zachodniej, ale takze zadeklarowanych
muzulmanow. Jak wspomniano odniesienie do religii moze by¢ waznym elementem
rozumienia swojej tozsamosci, zatem wszelkie odstepstwa w rozumieniu zjawiska
duchowosci moga wywotywaé niepokoj w stosunku do przezywania stabilnosci swojej
tozsamosci. Sufizm nie tylko wspolczesny, ale nawet klasyczny, bywa przez
ortodoksyjnych muzulmanow uwazany za odstepstwo od wiary. Pisze 0 tym miedzy
innymi reporterka Saira Shah, corka Idriesa Shaha:

Sufizm, bliski moim przodkom filozoficzno-religijny nurt w islamie, zostat
zepchnigty do podziemia. Talibowie potgpiali jeden z jego filaréw — poglad
gloszacy, ze zasady duchowe sa wazniejsze od praktyk. Moi przodkowie
uwazali, ze Koran zostat objawiony w siedmiu odstonach. Zewnetrzne maja
znaczenie dostowne, wewngtrzne niosg wartoSci mistyczne. Sugestia,
ze obok szariatu, prawa religijnego objawionego wszystkim wiernym, prorok

ukazal wewnetrznemu krggowi ucznidow ezoteryczng Sciezke, jest teraz
uznawana za zwyczajng herezje*,

Przez ortodoksyjne czy tez raczej ultrafundamentalne ruchy w islamie sufizm
moze by¢ uznawany za herezj¢ takze z powodu zalecania uczniom rdznorodnych
praktyk, ktore sg nieobecne w oficjalnym nurcie islamu. Nalezy mie¢ na uwadze,
ze — jak podaje Wnuk-Lisowska — r6znego rodzaju nowinki byly pietnowane, a nawet
uznawane za przestepstwo i grzech*®®, a podobnych praktyk — nowinek mozna wskazaé

wiele w nauczaniu sufickim.

463 |, Shah, Observations, op. cit., s. 4. Por. ,Religion is often confused with religiosity, just as it is
confused with emotionality and obsession. Spirituality is the essence of religion: and there is, again, an
essence of spirituality. Sufism is the essence of essences” [thum. UO].

44 3, Shah, Cérka bajarza..., op. cit., ss. 23-24.

485 Termin bid'a oznacza zarébwno nowinke, jak i herezje. Za: E. Wnuk-Lisowska, Islam, op. cit., s. 9.
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Zatem rozpoznanie w sufizmie czego$ wigcej niz jedynie nurtu wyznaniowego
wymaga dobrej woli i otwartego umystu ludzi wywodzacych si¢ z réznych kultur.
Wymaga uwalniania si¢ od ograniczonego i uwarunkowanego mys$lenia, ktore zdaniem
Shaha obecne jest we wszystkich kulturach:

Wszystkie systemy, kulty, grupy metafizyczne i prawie wszystkie ludzkie
organizacje uprawiaja warunkowanie. Oznacza to, ze wpajaja ludziom

ograniczony zakres przekonan 1 wymagaja pewnych automatycznych
praktyk. W sposob nieswiadomy ludzie [...] stajg sie ,,stugami” systemu?6,

By¢ moze taka zmiana rozumienia sufizmu bylaby latwiejsza,
gdyby wyjasnianie jego istoty czeSciej opierato si¢ na humanistycznych filozoficznych
podstawach oraz przedstawialo go jako metod¢ doskonalenia si¢. Wydaje sig,
ze definiowanie sufizmu poprzez jego zalezno$¢ od islamu nie do konca jest obecnie
adekwatne 1 budzi zastrzezenia zard6wno badaczy kultury zachodniej, jak i czesci
wyznawcoOw islamu. Takie podejscie proponuje Shah i wydaje si¢ ono uzyteczne
w kontekscie dialogu miedzy przedstawicielami réznych wyznan, poniewaz akcent
polozony jest na uniwersalne ludzkie dos§wiadczenie, a nie na terminologi¢, w ktorej jest

ono opisywane.

Podsumowanie

Wiek XXI to czas dynamicznych przemian kulturowych, spotecznych,
swiatopogladowych 1 duchowych. Wraz z rozwojem technologii i globalizacja, ludzie
z roznych zakatkéw Swiata stykaja si¢ 1 wymieniajg myslami, tworzagc tym samym
niepowtarzalne przestrzenie dialogu mig¢dzykulturowego. Jednym z obszarow
tej wymiany sa kwestie etyczne 1 poszukiwanie ponadkulturowych podstaw
wzajemnego zrozumienia mimo podzialow, jakie zostaty wytworzone przez socjalizacje¢
w okreslonej kulturze. Wydaje sig¢, ze takie porozumienie jest mozliwe tylko na gruncie
humanizmu, na gruncie badania czlowieka w jego istotnych podstawach 1 poszukiwaniu
tego, co wspolne mimo licznych odmiennosci. Dla Shaha podstawa dialogu moze by¢

podstawowe rozumienie dobra w kontekscie zasady wzajemnosci w relacjach

466 |, Shah, The Commanding Self, op. cit., s. 269. Por. ,All systems, cults, metaphysical groups and
almost all human organisations, practise conditioning. That is to say, they instil into people a limited
range of beliefs and require certain automatic practices. Unknowingly, the people [...] become »servants«
of the system” [thum. UO].
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mig¢dzyludzkich oraz oparcie si¢ na docieraniu do trwalej, ontologicznej tozsamos$ci
czlowieka, ktora wykracza ponad etniczne, religijne czy spoleczne podziaty.

Shah przedstawiat sufizm jako metod¢ doskonalenia si¢ cztowieka, ktéra mogta
by¢ wykorzystana w obrgbie roznych podejs¢ religijnych czy filozoficznych.
Jego podejscie jest nadal zywe w mysli prezentowanej przez jego kontynuatorow —
jak na przyktad Navis Nord, ktéry, podobnie jak Shah, wykorzystuje myslenie
nielinearne do przekazywania swoich pogladow, a dodatkowo rozwija koncepcje nafs.
Cho¢ moze nie by¢ tatwo zrozumie¢ jego przekaz, to wydaje si¢, ze jak na razie nadal

moze on by¢ inspirujacy w rozwazaniach o cztowieku, jego naturze i doskonaleniu sig.
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Z.akonczenie

Zasadniczym celem pracy byta rewizja powielanych od prawie pigciu dekad
zarzutow wzgledem Idriesa Shaha oraz proba rehabilitacji jego nauczania
poprzez rekonstrukcje watkow filozoficznych zawartych w jego pracach. Celem
dodatkowym byto wskazanie aktualnos$ci mysli Shaha i mozliwosci jej wykorzystania
przez wspoélczesnego czlowieka kultury zachodniej w obliczu dynamicznych zmian
spoteczno-kulturowych XXI wieku. Zarzuty wysuwane wzgledem Shaha dotycza
mi¢dzy innymi Sytuowania jego publikacji w obrebie psychologii, a nie filozofii
czy duchowos$ci, oraz utrzymywania negatywnych opinii, ktore zapoczatkowali
jego zdecydowani krytycy: Lawrence Paul Elwell-Sutton i James Moore. Ich zdaniem
w mysli Shaha brakuje istotnych cech charakterystycznych dla sufizmu. Aby przyjrze¢
si¢ zasadno$ci tych twierdzen, przeprowadzono analiz¢ dorobku Shaha dotyczacego
mysli etycznej i perspektywy doskonalenia si¢ cztowieka.

Na poczatku usytuowano jego poglady w kontekscie aktualnej wiedzy
o sufizmie zachodnim, co stato si¢ przyczynkiem do rozwinigcia refleksji nad istota
sufizmu 1 zasadno$cig postugiwania si¢ terminem ,neosufizm”. Analizy wykazaty
wyrazne roznice pomiedzy badaczami wywodzacymi si¢ z Kultury zachodniej
oraz arabsko-muzulmanskiej w definiowaniu 1 rozumieniu sufizmu. Badacze
przynalezacy do pierwszej grupy*®’ podkreslajg zewnetrzne, rytualne i wyznaniowe
elementy sufizmu, podczas gdy ci drudzy*®® ktada nacisk na transformacyjny
1 procesualny charakter metody sufickiej, ktéra moze by¢ obecna w rdéznych
wyznaniach religijnych czy podejsSciach filozoficznych. Bez wzgledu na to, jaka
klasyfikacj¢ si¢ przyjmie, nalezy odrzuci¢ opini¢ Lawrence’a Paula Elwell-Suttona,

89 co jest okresleniem wysoce

ktory dziatalno$¢ Shaha nazwat pseudosufizmem®
pejoratywnym i nie znajduje potwierdzenia w analizie materiatu Zrodlowego
oraz opracowaniach innych badaczy omawianego nurtu filozoficzno-mistycznego.
Dodatkowo warto podja¢ szersza dyskusje nad istota sufizmu, by jego definicje
przedstawiane przez badaczy wywodzacych si¢ z roznych kregéw kulturowych nie byty

az tak odlegte od siebie, jak to ma miejsce obecnie, lecz by podkreslalty podobne

%7 Np. R.S. O’Fahey, B. Radtke, J. Spencer Trimingham, J. Voll, B.G. Martin, J. Baldick, za: R.S.
O’Fahey, B. Radtke, Neo-Sufism Reconsidered, op. cit.

48 Np. A.R. Arasteh, R. Landau, I.H. Qureshi, M. Yahia Haschmi, za: L.F. Rushbrook Williams (red.),
Sufi studies: East and West, op. cit.

469 |_,P. Elwell-Sutton, Sufism & Pseudo-Sufism, op. cit.
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elementy. W najnowszych publikacjach dominuje ujecie akcentujace zewngetrzne
aspekty sufizmu jak rytualy czy elementy doktrynalne, natomiast postrzeganie go
jako metody zwigzanej z procesem bywa pomijane.

Refleksje nad istota sufizmu zapoczatkowaly analizy nad charakterystyka
metody sufickiej, ktora postugiwat si¢ Shah. Przebadano jej zastosowanie w konteks$cie
zakresow, jakie przypisuje si¢ dziedzinom psychologii i filozofii, aby zweryfikowaé
kolejny poglad Elwell-Suttona na temat Shaha. To w jego krytycznym tekscie bierze
poczatek wielokrotnie powiclana w artykulach naukowych nietrafiona etykieta,
za pomoca ktorej klasyfikuje sic dorobek Shaha jako materiat psychologiczny*™.
Jak zostato wykazane w przedtozonej rozprawie, tematyka, ktorg podejmowat Shah,
w o wiele wigkszym zakresie dotyczy zagadnien filozoficznych niz psychologicznych.
Po pierwsze, postugiwal si¢ wieloma terminami, ktore sa kluczowe w dziedzinie
filozofii — warto wspomnie¢ migdzy innymi etyczng kategori¢ madrosci, jak rowniez
pojecia dobra, szczodro$ci, natury czy istoty, ktore dla Shaha stanowily podstawe
do rozwijania najwazniejszych tematéw poruszanych w obrebie sufizmu. Po drugie,
na przestrzeni lat psychologia akademicka bardzo si¢ zmienita i z punktu widzenia tej
dziedziny poglady Shaha wykraczaja poza jej aktualne ramy, poniewaz nic da si¢
zweryfikowa¢ proponowanych przez niego twierdzen obecnie najpopularniejszymi
metodami  badawczymi  psychologii, jakimi sg  eksperyment, korelacja
I neuroobrazowanie.

Uznanie  metody Shaha za  przyktad podejscia  filozoficznego,
a nie psychologicznego, stato si¢ punktem wyjscia do szczegdtowej analizy jego mysli
w zakresie zalezno$ci miedzy poznaniem siebie a doskonatoscig etyczng. W swoim
nauczaniu Shah ktadzie duzy nacisk na rozwazania dotyczace natury ludzkiej i istoty
czlowieka. Natura ludzka moze ujawnia¢ rdézne tendencje obecne w cztowieku:
od destrukcyjnych po wydoskonalone — mozna wigc mowi¢ o wielorakiej naturze.
Etyczny poziom danej jednostki zalezy od tego, na jakim stadium realizowania si¢
natury si¢ ona znajduje. W ujeciu Shaha warunkiem koniecznym doskonalenia
etycznego jest poznanie siebie; nie wystarczy przestrzega¢é Nnorm i zwyczajow
obowigzujacych w danej spotecznosci.

Poznanie 1 zrozumienie siebie odnosi si¢ do kilku wymiaréw. Obejmuje

zidentyfikowanie Zrédet roznych wewngtrznych tendencji i zachowan, zar6éwno

470 1bid.
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fizycznych, jak 1 psychicznych, co wymaga od jednostki zrozumienia jej
wielowymiarowej natury i ukierunkowania na jeden cel jej podzielonej czy tez
pofragmentowanej tozsamosci. Kolejnym aspektem jest przezwyci¢zanie przeszkod
stawianych przez ego (nafs), ktore zaciemniajg docieranie do poznania rzeczywistosci,
W tym samego siebie. Wazne jest rowniez uswiadomienie sobie ograniczen
wynikajacych z przywigzania do indywidualnej tozsamosci, prowadzace do odkrycia jej
iluzoryczno$ci. Poznanie siebie taczy si¢ z doskonaleniem etycznym, ktére polega
na uzyskiwaniu trwatych wlasciwosci, rozwoju $wiadomos$ci, jak roéwniez
na wyodrebnianiu niezaleznej jednostki, dla ktorej zasadniczym motywem dziatania jest
odwotanie do zrédta doskonalosci etyczne;j.

Ostatecznym celem poznawania siebie jest dotarcie do bardziej uniwersalnego
ujecia siebie jako czlowieka, niezmiennej istoty ludzkiej, ktoéra mozna okresli¢
jako ontologiczng tozsamo$¢. Takie poznanie siebie Shah uwaza za tozsame
z posiadaniem madrosci, ktora jest przejawem etycznej doskonatosci. Przeprowadzone
analizy watkow filozoficznych doprowadzily do odrzucenia stawianych zarzutéw jako
bezzasadnych.

Pomimo uptywu lat od jego $mierci refleksje Shaha wcigz moga stanowi¢ cenny
punkt odniesienia dla o0sob poszukujacych glebszego zrozumienia samych siebie
oraz otaczajacego ich $wiata. Jego przestanie, cho¢ wcze$niej popularne, obecnie zdaje
si¢ ging¢ w mrokach zapomnienia zardwno w sferze literatury popularnonaukowej,
jak 1 akademickiej. Jednakze istnieja przestanki, ze jego nauki posiadajg potencjat
inspiracyjny, ktory moze wnies¢ istotny wktad w dzisiejsze spoteczenstwo zachodnie,
w obrebie ktorego wiele osob boryka si¢ z poszukiwaniem sensu zZycia, samotno$cig
czy nierealizowaniem swojego potencjalu. Metoda proponowana przez Shaha nie jest
dla kazdego, ale — co pokazuje miedzy innymi nauczanie Navisa Norda — jest nadal
wykorzystywana, a pozostawione przez niego materialy mogg stanowi¢ inspiracje
do podjecia glebszej refleksji nad sobg 1 $wiatem.

Praktyczne podejscie do filozofii prezentowane przez Shaha dobrze wpisuje si¢
w widoczne w XXI potrzeby przedstawicieli kultury zachodniej do samodoskonalenia,
samopoznania czy autokreacji. Elementy mys$li Shaha, ktéore wydaja si¢ inspirujace
1 moga by¢ wykorzystane w ramach indywidualnych przemys$len na drodze wlasnego

doskonalenia si¢ przez osoby wywodzace si¢ z kultury zachodniej, to mi¢dzy innymi:
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e Zwrbcenie uwagi na ,,fundamentalng niekompletno$¢ rodzaju ludzkiego™*'t,

ktora moze by¢ punktem wyjscia dla zrozumienia fundamentalnego zrodta
cierpienia cztowieka i ujgciem o wysoce uniwersalnym charakterze;

e Kategoria ,,perfumowanie skorpiona”, za pomocg ktérej Shah zwraca uwage
na to, ze postgpowanie zgodne =z normami spolecznymi jest
niewystarczajace, jesli chce si¢ mowi¢ o postepowaniu etycznym
w znaczeniu wywodzacym si¢ od Arystotelesa, czyli opartym na trwalej
dyspozycji. Zewngtrzne przestrzeganie norm bez dokonania wewngetrznej
zmiany siebie i wydoskonalenia natury ludzkiej przypomina perfumowanie
skorpiona — mimo posiadania pigknego zapachu naturg skorpiona jest
zadlenie, a nie dobre postepowanie. Dopiero praca z nafs i doskonalenie
natury moze doprowadzi¢ do etycznego dzialania, ktore bedzie w mniejszym
stopniu zalezne od okolicznosci, a bedzie w trwaly sposéb odnosi¢ sig¢
do wartosci;

e Nacisk na funkcjonalny i procesualny charakter praktyki religijnej
czy duchowej, ktora ma stanowi¢ dla jednostki narzedzie pomocne
w wewnetrznej transformacji. Takie podejscie moze by¢ inspirujace dla osob
zainteresowanych realng zmiang siebie i pelniejszym wykorzystaniem metod
proponowanych w ramach wlasnego wyznania. Zgodnie z myslag Shaha
sufizm nie wymaga zmiany wyznania, lecz zastosowania metody
umozliwiajacej wydoskonalenie natury czlowieka — jest to ogdlna wytyczna,
ktora mozna aplikowac¢ w obrebie roznych podjesc filozoficzno-religijnych;

e Powrdcenie w dyskusji filozoficznej do zagadnienia madros$ci, ktore — cho¢
jest podstawowa kategoria w obrgbie tej dyscypliny — nie jest czgsto
podejmowane w literaturze XXI wieku;

e Zaproponowanie trzech hierarchicznie utozonych kategorii etycznych: dobra,
szczodrosci 1 madrosci, ktore stanowig nietypowa propozycje rozwoju
moralnego jednostki;

e Wskazanie, ze dobro, jest podstawowa kategorig etyczng, ktéra umozliwia
trwanie danego spoleczenstwa 1 wzajemne porozumienie wewnatrz
wspolnoty. Dobrym jest takie postepowanie, ktorego mozna oczekiwac

od innych wzgledem samego siebie, czyli opiera si¢ na zwrotnosci i

4711, Shah, A Perfumed Scorpion, op. cit., s. 7.
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réwnosci relacji. Jest to minimum a nie maksimum, ktérego mozna
oczekiwac od jednostki w zakresie rozwoju moralnego;

e Nacisk na zdobywanie wlasnego doswiadczenia w przeciwienstwie
do opierania si¢ wylacznie na logicznej argumentacji. Postulat traktowania
roznych koncepcji filozoficznych czy religijnych jako hipotez badawczych,
ktore nalezy zweryfikowaé poprzez uzyskanie doswiadczenia w danym
zakresie;

e Eksponowanie roli umystlu w doskonaleniu si¢ cztowieka, co wpisuje si¢
w popularny obecnie nurt szeroko pojetych badan kognitywnych, w ramach
ktérych rozwijaja si¢ filozoficzne koncepcje dotyczace umystu
1 Swiadomosci;

e Rozumienie tozsamosci i swoista koncepcja pustki®’? — jest to watek, ktory
niezbyt czegsto pojawia si¢ w literaturze poswigconej sufizmowi, a wydaje si¢
interesujagcy  takze ~w  kontek$cie  badan = komparatystycznych
nad podobienstwem i réznicami idei w roznych kulturach. Koncepcja pustki
byla rozwijana w buddyzmie, ale analogiczne elementy wystepuja takze
w innych nurtach filozoficznych, dlatego warto podja¢ dalsze badania
w tym zakresie;

e Wykorzystanie powiastki filozoficznej jako nietypowego dla kultury
zachodniej sposobu przekazywania wiedzy. Z jednej strony takie podejscie
moze wymaga¢ dodatkowego wysitku w celu zrozumienia zagadnienia,
z drugiej moze by¢ sposobem na pokazanie innego punktu widzenia na dang
sprawe bez koniecznosci stosowania skomplikowanego wywodu;

e Podkreslanie faktu, ze nauczanie dotyczace doskonalenia si¢ cztowieka musi
by¢ dostosowane do okreslonych czaséw, miejsca i danej spolecznosci —
wlasnie to dostosowanie 1 adekwatnos¢ przekazu do odbiorcy bylo jedna
z przyczyn popularnosci Shaha w ostatnich dziesiecioleciach XX wieku.
Z pewno$cia przyczyna jego sukcesu nie bylo nowatorskie podejscie
do zagadnienia doskonalenia si¢ czlowieka, gdyz wiele metafizycznych
1 antropologicznych watkéw obecnych w mys$li Shaha jest zblizonych
do pogladow filozofow starozytnej Grecji czy innych przedstawicieli

sufizmu. Niektorzy mogliby powiedzie¢, ze nie zaproponowal on nic

472 Np. A.R. Arasteh, Psychology of the Sufi Way to Individuation, op. cit.; Y. Imtiyaz, Islam and
Buddhism..., op. cit.; R. Shah-Kazemi, Common Ground Between Islam and Buddhism, op. cit..
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nowego, czego kto§ nie powiedziat przed nim i pewnie byloby w tym wiele
racji. Jednak wartos¢, ktora wniost, to sposob przekazu, ktory pozwolit mu
dociera¢ do tysigcy odbiorcow. Dlatego wydaje si¢, ze moze by¢ inspiracja
dla popularyzatoréw nauki, w tym filozofii, by mogli oni dotrze¢
do szerokiego grona odbioréw i realnie wplywa¢ na toczace si¢ dyskusje
spoteczne w zakresie etyki, rozumienia czlowieka i innych egzystencjalnie

istotnych zagadnien.

Dodatkowa refleksja, ktora nasuwa si¢ po zakonczeniu badan nad niniejsza
rozprawg, dotyczy roli Internetu i dostepnosci poszczegdlnych materiatow. Warto
zaznaczy¢, ze wszystkie krytyczne wobec Shaha artykuly s3a publikowane w wolnym
dostepie, a zatem bardzo tatwo je wyszukac i si¢ z nimi zapozna¢. Natomiast pozycja
bardzo przychylna wobec Shaha — Sufi studies: East and West*’3, ktorej autorami sa
profesorowie bliskowschodni, a redaktorem L.F. Rushbrook Williams, nie doczekata si¢
swojej publikacji w Internecie i jest dostepna jedynie w wersji papierowej i to w bardzo
ograniczonej liczbie egzemplarzy. Przeprowadzajac badania autorka nie spotkata sie,
by artykuly w niej zawarte byly cytowane w jakichkolwiek wspotczesnych pozycjach
na temat sufizmu, w tym takze na temat Shaha, co przyczynia si¢ do utrwalania
jednostronnej narracji. Podobnie niezwykle rzadko cytowane sa materiaty zebrane przez
Javada Nurbakhsha w jego encyklopedii Sufi Symbolism*™ liczacej pietnascie tomow.
Cho¢ pozycja ta jest prawdziwg skarbnica wiedzy o sufizmie oraz przytacza
wypowiedzi licznych przedstawicieli tego kierunku na wiele tematow, to w niewielkim
stopniu jest wykorzystywana we wspotczesnych badaniach i by¢ moze przyczyna tego —
podobnie jak w przypadku przychylnej literatury wobec Shaha - jest fakt,
ze encyklopedia dostgpna jest jedynie w wersji papierowej. Warto wigc dazyc
do wigkszego upowszechniania literatury, ktora byta wydawana w drugiej potowie XX
wieku i nie opiera¢ si¢ jedynie na tatwo dostepnych materiatach opublikowanych
w Internecie.

Ostatnia wazna kwestia, ktorej nie sposob poming¢ we wnioskach
z przeprowadzonych analiz, dotyczy polskich tlumaczen tekstow Shaha, ktore mogag

dawac bledne mniemanie o dorobku autora.

473 L.F. Rushbrook Williams (red.), Sufi studies: East and West, op. cit.
474 ). Nurbakhsh, Sufi Symbolism, t. 1- 15, London—New York 1986-2000.
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Po pierwsze wigkszos¢ pozycji dostgpnych w jezyku polskim obejmuje zbiory
powiastek filozoficznych, co moze budowaé niezgodne z prawda przekonanie,
ze aktywno$¢ Shaha polegala przede wszystkim na propagowaniu bliskowschodnich
bajek i historii obecnych w tamtejszym folklorze. Warto zatem byloby rozwazy¢
przetlumaczenie na jezyk polski takich pozycji autora, ktére przekazuja jego mysl
filozoficzng oraz jego rozumienie koncepcji sufickich obecnych u wybitnych
przedstawicieli tego kierunku, jak Rumi, Attar czy EI-Ghazali. Rekomendowane przez
mnie pozycje, ktore warto bytoby upowszechni¢ w jezyku polskim to: The Sufis (1964),
A Perfumed Scorpion (1978), Seeker Afret Truth (1982) czy The Commanding Self
(1994).

Drugim problemem jest jakos¢ polskich tlumaczen. Szczegélnie uwaga ta
dotyczy dwoch pozycji: Ksiegi Ksigg oraz Drogi Sufich. Ttumaczenia pierwszego tekstu
dokonata Elzbieta Ajsza Shah, dla ktorej najprawdopodobniej jezyk polski nie byt
jezykiem ojczystym, a pozniej praca ta nie zostatla poddana procesowi Stosownej
redakcji i korekty. W zwiazku z tym tekst zawiera liczne bledy gramatyczne
i stylistyczne, co w znacznym stopniu utrudnia czytanie, jednak mimo wszystko
pozwala uchwyci¢ sensy, dostrzegalne w oryginalnym tek$cie angielskim. Druga
publikacja jest Droga Sufich w przektadzie Tomasza Bieronia. Jest ona jedyna pozycja
na rynku polskim przedstawiajaca mys$l Shaha w kontekscie dziedzictwa mysli sufickiej
I nawigzan do innych autoréw, nierzadko wielkich mistrzow sufickich. Ogromnym
problemem polskiej wersji sa bledne ttumaczenia oraz braki fragmentow, ktore sg
obecne w oryginalnej pozycji angielskiej. Brakuje chociazby waznego filozoficznie
tekstu The Saint and Essense Shabistariego*®, w ktérym mowa jest o istocie i $wigtosci,
ktére mozna analizowa¢ w kontek$cie arché. W innych miejscach brakuje fragmentow
zdan lub pojedynczych stow, co zmienia ich znaczenia. Trudno oceni¢, czy biedy te
byly $wiadomym =zabiegiem tlumacza lub wydawcy, czy tez nieswiadomymi
pomytkami, jednak w rezultacie przedstawiajg tekst niezgodny z oryginalem i moga
sugerowa¢ niezgodng z intencja autora interpretacje jego tekstu. Niewatpliwie
uniemozliwiajg polskiemu czytelnikowi wlasciwe zrozumienie takich terminow
jak ,,istota” czy ,,umyst” w mysli Shaha. W zwigzku z tym warto bytoby podjaé si¢

rewizji tlumaczenia calej ksigzki przy wspolpracy osoby z wyksztalceniem

475 1, Shah, The Way of the Sufi, op. cit., s. 291.
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filozoficznym, co pomogtoby uniknaé kolejnych btedow w przektadzie trudniejszych
fragmentow dotyczacych zagadnien stricte filozoficznych.

Podsumowujac, wnioski, ktore si¢ nasuwajg po przeprowadzeniu wspomnianych
analiz, dotycza, po pierwsze, potrzeby rehabilitacji autora i oceny jego dorobku
w $rodowisku naukowym. Widoczna jest potrzeba prowadzenia dalszych badan tekstow
zrodlowych Shaha pod katem poszczegdlnych watkow filozoficznych — przyktadowo
warto podja¢ temat rozumienia przez niego umystu i $wiadomosci. Po drugie, nalezy
poglebi¢ badania nad dostepem materiatow naukowych w Internecie i ich wptywie
na kreowanie i podtrzymywanie jednostronnej interpretacji zjawiska sufizmu. By¢ moze
srodowiska naukowe bytyby zainteresowane pozyskaniem §rodkéw na upowszechnianie
w Internecie tresci, ktore dostepne sg jedynie w wersji papierowej, przez co liczba ich
cytowan jest znikoma. Po trzecie, warto dokona¢ pelniejszej oceny merytorycznej
polskich tlumaczen pism Shaha oraz udostepni¢ polskiemu czytelnikowi pozycje
o wickszej wartosci filozoficznej. Autorka ma nadzieje, ze ta praca zainspiruje
do glebszej refleksji nad dorobkiem pozostawionym przez lIdriesa Shaha, ktory wciagz

czeka na rzetelne i wszechstronne opracowanie.
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