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Bog (Allah) w gtownych nurtach
teologii muzulmanskie;j.
Préba odpowiedzi na pytanie: Ten sam B6g?

Refleksja teologiczna jest odpowiedzig na tresci Boskiego ob-
jawienia, ktére czlowiek stara si¢ uja¢ w koncepcje, pojecia i na-
zwy. Ten proces dokonuje si¢ zawsze w okreslonym kontekscie
i przy wykorzystaniu osiaggnie¢ innych dyscyplin naukowych.
Skutkuje to rozwojem (zmiennoscia) i ubogaceniem mysli teo-
logicznej, ktéra odnosi si¢ do istniejacych (statych) terminéw.
Bardzo wyraznie wida¢ to w teologicznej tradycji muzulmanskiej
w kontekscie pojecia Boga. Méwienie o Nim, przyjmuje czasami
bardziej forme wlasnych interpretacji i wyobrazen niz tego, czym,
a w zasadzie kim On jest. Niezaleznie od faktu, ze Zrédlem tego
mowienie o Bogu s3 Pismo i Tradycja, pozostaje ono w znacz-
nej mierze interpretacja teologiczng. W islamie przemyslenia
nad objawionymi prawdami faczg si¢ z wydarzeniami i procesami
historycznymi. Juz pierwsi muzulmanie dostrzegli ten problem.
Ibn Abbas (619-687) miat powiedziec: ,,Strzezcie sig, abyscie nie
mysleli o istocie Boga (poniewaz i tak jej nie pojmiecie), myslcie

' Ks. dr Adam Was SVD (ur. 1963) islamolog, arabista, teolog, adiunkt w Kate-
drze Teologii Religii KUL. Studia specjalistyczne na Papieskim Instytucie Stu-
diéw Arabistycznych i Islamologicznych w Rzymie i na KUL. Studiowal takze
w Niemczech, Jordanii, Tunezji i Egipcie. W latach 1991-1994 pracowat jako
duchowny katolicki w Kenii. Zajmuje si¢ fundamentalizmem islamskim, dialo-
giem chrze$cijansko-muzutmanskim oraz zjawiskiem islamskiej misji. Cztonek
Komitetu ds. Dialogu z Religiami Niechrzescijaniskimi przy KEP. Dtugoletni
Wspotprzewodniczacy Rady Wspdlnej Katolikéw i Muzulmanéw w Polsce.
Autor i wspoétautor licznych publikacji.
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raczej o jego dobrodziejstwach, ktérymi was obdarzyt™. Podob-
nie wyrazil si¢ Dzafar as-Sadiq (702-765) ,,Bog jest zbyt wielki
i zbyt szlachetny, zeby jego stworzenie moglto go w petni rozpo-
zna¢™. Obaj uczeni wskazujg na napiecie, ktore istnieje pomiedzy
poznaniem odgornym czyli duchowym a poznaniem oddolnym,
czyli zmystowym lub racjonalnym. To napiecie odczuwalne jest
w nurtach teologii islamskiej do tego stopnia, ze rodzi si¢ pytanie:
czy teologowie méwig jeszcze o tym samym Bogu.

Allah (&) czy Bog?

Odpowiednikiem arabskiego wyrazu Allah w jezyku pol-
skim jest stowo Bog. ArabiSci wyjasniajg, iz ten termin skfada
sie z dwoch czesci: rodzajnika okreslonego al- i nieokreslonego
rzeczownika ’ilah (béstwo). W wyniku jezykowych praw asymi-
lacji al-ilah przeksztalcito si¢ w Allah i w tej formie odnosi si¢
do okreslonego Boga jako nazwa rodzajowa’.

Zdecydowana wigkszo§¢ muzulmandw nie zgadza si¢ na thu-
maczenie tego terminu, poniewaz - ich zdaniem - Allah jest imie-
niem wlasnym Boga i dlatego nalezy je uzywac¢ w arabskiej formie
(w transkrypcji) we wszystkich jezykach. Wyjatkowos¢ termino-
logiczng poréwnuja do imienia Jahwe w judaizmie. Przeciwko

2 Cyt. za: Abd el-Halim Ragab, Gott zwischen Transzendenz und Immanenz.
Zum Gottesbild aus ilsmiascher Perspektive, w: ,,Der stets grofiere Gott”. Got-
tesvorstellungen in Christentum und Islam, red. A. Renz, Regensburg 2012,
s. 141.

3 Cyt. za: ]. van Ess, Theologie und Gesellschaft im 2. und 3. Jahrhundert Hid-
schra. Geschichte des religiosen Denkens im frithen Islam, Bd. IV, Berlin-New
York 1997, s. 363.

4 Powstal na semickim rdzeniu ’-1 poszerzonym o h, aby zachowa¢ tréjspétgto-
skowos¢.

> Zob. J. Danecki, Podstawowe wiadomosci o islamie, t. 1, Warszawa 1999,
s. 111; G. Rizzardi, Introduzione all'islam, Brescia 1992, s. 66-67. Na temat kon-
cepcji Boga wséréd Arabéw przed islamem zob. Sh. Kitab, Rozwdéj koncepgji
Boga w kulturze arabskiej przed islamem, Torun 2002.
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monopolizacji terminu Allah przez muzulmandéw przemawiajg
argumenty historyczne i praktyczne. Z przestanek historycznych
wynika, Ze sama nazwa nie pojawila si¢ wraz z Mahometem i tra-
dycja muzulmansky. Zaréwno koncepcja najwyzszego bdstwa,
jak isam termin byly znane kulturze arabskiej przed islamem.
Allah nalezal do panteonu arabskich béstw, czczony jako stwdrca
$wiata i ojciec trzech waznych bogin: Mana, Uzza i Lat®. W aspek-
cie praktycznym na uwage zastuguje fakt, ze tego samego terminu
Allah - w odniesieniu do Boga - uzywaja nie tylko wyznawcy is-
lamu. Réwniez arabscy chrzescijanie nazywaja swego tréjjedyne-
go Boga Allahem w Pismie Swietym, liturgii i zyciu codziennym.
Wystepuje on juz w pierwszym zdaniu ksiggi Rodzaju:

Na poczgtku Bog (Allah) stworzyt niebo i ziemig;
Oaidls Gl glandl & GI8 el & (Rdz 1,1)

iwrdinych formach stosowany jest wcalej Biblii. Religij-
na transformacja arabskiego $wiata i powstanie muzulmanskie;
koncepcji Boga nie upowaznia muzutmanéw do monopolizowa-
nia terminu Allah. Tym samym nie przekonuje tez argumentacja
o konieczno$ci przenoszenia arabskiego terminu do ttumaczen
i opracowan w innych jezykach.

Bog - Jeden i Jedyny

Najwazniejsze przestanie Koranu o bezkompromisowym mo-
noteizmie ksztaltowalo si¢ w kontekscie nasilajacego si¢ konfliktu
Mahometa z elitami Mekki. Prorok islamu oczyscif staroarabskie
pojecia religijne z nalecialosci politeistycznych i stworzyt pod-
stawy muzulmanskiej koncepcji Boga. Miejsce nieokreslonego
i niedosieglego stwdrcy $wiata zajal transcendentny i osobowy
byt, objawiajacy si¢ w Koranie m.in. jako wszechmocny, milosier-
ny i sprawiedliwy sedzia. Na podstawie istniejacych na Bliskim

¢ Zob. K. Hitti, Dzieje Arabéw, przeklad W. Dembski, M. Skuratowicz, E. Szy-
manski, Warszawa 1969, s. 85-86; J. Danecki, Arabowie, Warszawa 2001, s. 67.
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Wschodzie monoteizmdéw powstal obraz Boga, zawierajacy roz-
maite elementy tradycji staroarabskiej, judaistycznej, chrzescijan-
skiej i judeochrzescijanskiej’.

Przykladowo istote islamskiego monoteizmu wyrazaja definicje
dwoéch wielkich teologdw islamskich. Al-Aszari (zm. 935) opisujac
Boga twierdzil: ,On jeden nie ma poczatku, nie ma nic innego, co
by nie miato poczatku, i nie ma prdcz niego zadnego innego boga,
nie posiada zadnego towarzysza w sprawowaniu rzagdéw, zadnego
doradcy dla swej mocy i zadnego pomocnika przy ustanawianiu
tego, co ustanawia, lub tworzeniu tego, co stwarza; nie stworzyt
wszech§wiata wedtug jakiegokolwiek uprzedniego wzoru, a stwo-
rzenie jakiejkolwiek rzeczy nie jest dla niego tatwiejsze ani trudniej-
sze niz stworzenie jakiejkolwiek innej rzeczy; nie moze osiaggnac
zadnej korzysci, ani ponies¢ zadnej szkody; rados$¢ ani rozkosz nie
maja don przystepu, a strata i bol nie mogg go dotkna¢; nie ma
zadnych granic, ktére czynilyby go skoniczonym™. Natomiast Abu
Hamid al-Ghazali (zm. 1111) scharakteryzowal islamskiego Boga
w sposéb nastepujacy: ,,Bog jest jeden w swej istocie, nie ma wspoél-
uczestnikow (szarik), jedyny w swoim rodzaju (fard), jest suweren-
ny, bez konkurentdw, jeden, odwieczny, bez poczatku, nieustannie
istniejacy, bez konca, On jest pierwszy i Ostatni, rozpoznawalny
i zakryty jednocze$nie. Nie ma ciata; nie mozna go ani podzieli¢
ani zmierzy¢, nie jest ani substancja ani przypadloscia. Nie mozna
g0 z niczym poréwnac™. Oba obrazy zawierajg istot¢ islamskiego
monoteizmu, tzn. wiary nie tylko w jednego, ale i jedynego Boga
(tauhid)". Muzulmanie wyrazaja te wiare w pierwszej czgsci swego

7 Zob. A.Th. Khoury, Der Islam, Freiburg 19953, s. 95; J. Danecki, Podstawowe
wiadomosci o islamie, t. 1, s. 111.

8 Cyt. za H. von Glasenapp, Religie niechrzescijanskie, przeklad S. Lypacewicz
Warszawa 1966, s. 215-216.

° Abu Hamid al-Ghazali, Ihja’ Ulum ad-Din [Ozywienie nauk religijnych], t. 2,
cyt. za: www. ghazali.org/ihya/ihya.htm, dostep 10.05.2016.

1% Na temat nauki o jedno$ci (tauhid) zob. I. Hussain, Tathid i szirk. Monoteizm
i politeizm, Bialystok 1999; T. Sonn, Tawhid, w: The Oxford Encyclopedia of the


http://www.ghazali.org/ihya/ihya.htm
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credo, tzw. szahadzie, ktora brzmi: ,Nie ma bdstwa innego niz B6g”
(La illaha illa Allah)"'. Centralny temat jednosci i jedyno$ci Boga
dominuje w Koranie, a najbardziej jednoznaczne przestanie zawie-
ra sura pt. ,,Szczero$¢ wiary’, w ktdrej padaja nastepujace stowa:
»On - Bég Jeden, Bég Wiekuisty! Nie zrodzit i nie zostat zrodzony.
Nikt Jemu nie jest rowny!” (112,1-4)"2. Wszystkie islamskie prawdy
wiary oraz obowiazki zawarte w prawie muzuimanskim s3 podpo-
rzadkowane wierze w tak pojetego Boga.

Podstawg absolutnego monoteizmu muzuimanskiego jest ro-
zumienie islamu jako religii, ktéra Bég wpisat w nature ludzka".
W akcie stworzenia Bog uposazyt cztowieka w tzw. sensus numinus
(fitra), ktéry umozliwia mu wchodzenie w relacje z Bogiem. Dzie-
ki tej zdolnosci potrafi on rozpoznac¢ swego stworce, uznaé¢ w nim
ostateczne zrédlo istnienia i cel swej egzystencji. Koran ujmuje to
w sposéb nastgpujacy: ,,Przeto zwrd¢ swoje oblicze ku religii, jak
cziowiek gorliwie pobozny, zgodnie z naturg, jakg Bég obdarzyt
ludzi przy stworzeniu. - Nie ma zadnej odmiany w stworzeniu
Boga! - To jest religia prawdziwa, lecz wigkszos$¢ ludzi [tego] nie
wie” (30,30). Muzulmanie sg przekonani, ze cztowiek jest istota
religijng, nie tylko w sensie homo religiosus, lecz homo islamicus™.
Oznacza to, ze zalozycielem islamu jest B6g, a Mahomet nadat tej

Modern Islamic World, red. J.L. Esposito, t. 4, New York 1995, 5.190-199; Al-Fa-
rugi, On the Nature of Islamic Da‘wah, w: Christian Mission and Islamic Da‘'wah.
Proceedings of the Chambesy Dialogue Consultation, London 1982, s. 39-41.

"' Natomiast druga czes$¢ islamskiego wyznania wiary brzmi: ,,Mahomet jest
postaricem Boga” (wa Muhammadun rasulu Allah). Szahada stwierdza jed-
nobdstwo i potwierdza prorocze postannictwo Mahometa. W praktyce wypo-
wiedzenie szahady poprzedza stwierdzenie: Aszhadu inna (,,daj¢ swiadectwo/
zaswiadczam, ze”). Szahada (od czasownika szahida - ,,zaswiadczal”) oznacza
»dawanie swiadectwa” W Koranie nie ma petnej formy muzutmanskiego wy-
znania wiary. Samo stwierdzenie méwigce o jedynosci Boga w formie La ilaha
illa Allah znajduje si¢ w surach: 37,351 47,19.

12 Wszystkie cytaty koraniczne za: Koran, przektad J. Bielawski, Warszawa 1986.
1 Ten rodzaj religii okresla sie jako din al-fitra (religio naturalis).

4 Zob. Al-Farugqi, On the Nature of Islamic Da‘'wah, s. 37-38.
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religii historyczny poczatek w VII wieku po Chrystusie. Poniewaz
Bég stworzyl cztowieka (Adama) muzutmaninem, wszyscy ludzie
rodza si¢ wyznawcami islamu. Przyczyng odejscia ze wspdlnoty
(ummy) jest wplyw nieislamskiego $rodowiska (rodzicéw, rodzi-
ny i spoleczenstwa). Zadaniem muzuimandw jest doprowadze-
nie calej ludzkosci do uznania pierwotnej formy religii zgodnej
z zamystem Boga. Islamska historia religii jest - z jednej strony -
historig prareligii, ktéra zostala objawiona ludzkosci od Adama
do Mahometa, a z drugiej - historig odpowiedzi wspdlnot religij-
nych na otrzymane proroctwa i zwigzane z nimi Ksiegi Swiete.
Islam pozostaje wprawdzie religia zainspirowana przez Boga, ale
- ze wzgledu na ludzka stabos¢ i sklonnos¢ do grzechu - nieprzy-
jeta przez wszystkich. Uniwersalny charakter Bozego objawienia
dowodzi, ze Bé6g Koranu nie jest tylko Bogiem muzuimanéw, lecz
jest Bogiem wszystkich ludzi. Podstawa tej tezy jest fragment sury
pt. ,Krowa™ ,Do Boga nalezy Wschdd i Zachéd! I gdziekolwiek
si¢ obrdcicie, tam jest oblicze Boga! Zaprawde Bog jest wszech-
obejmujacy, wszechwiedzacy!” (2,115).

Wedlug islamskiej kosmologii Bég, ktéry stworzyl $wiat
i troszczy si¢ o jego losy, pozostaje poza §wiatem. Bég objawia si¢
jako Pan (rabb) i jako stworca $wiata i czlowieka. Mimo, iz Koran
nie zawiera szczegdtowego opisu stworzenia (41,9-12) na wzor
biblijny, idea Stwdrcy i jego relacji do stworzenia wystepuje w tej
Ksiedze bardzo czesto. Stwdrcze dzialanie Boga w koranicznej
perspektywie nie jest jednym zakonczonym aktem, ale nieustan-

15 Koran wymienia liczng grupe prorokéw od Adama przez wybranych prorokéw
biblijnych do Mahometa. Najwyzej ustawieni s3 Abraham i Mojzesz, nizej Jezus.
Ponad nimi wszystkimi umieszcza si¢ Mahometa, ktérego misja rézni si¢ od po-
zostatych prorokéw tym, Ze ma charakter uniwersalny - skierowana jest do catej
ludzkosci. Nie polega ona na gloszeniu nowego objawienia, lecz jest potwier-
dzeniem wcze$niejszych objawien. Poprzednicy Mahometa byli postani do par-
tykularnej grupy etnicznej lub jezykowej. Koran wyrdéznia dwa rodzaje boskich
wystannikéw: postaniec (rasul) i prorok (nabi). Niektorzy z prorokéw otrzymali
misje przekazania ludzkosci $wietej ksiegi. Zob. A.J. Wensinck, Rasiil, w: Encyclo-
paedia of Islam, CD-ROM Edition v.1.0, Koninklijke Brill NV, Leiden 1999.



42 Islam. Apologia i dialog

nie trwajacym dzietem, ktére czlowiek jest w stanie rozpoznaé
(30,19). Bég nie jest po prostu stworzycielem $wiata, ale podtrzy-
muje go w istnieniu. Bog jest panem historii, linearnej, nie cy-
klicznie powtarzajacej sie. Jako Pan stworzenia Bog nie oddalif sie
od swego stworzenia, ale jest ciagle obecny i dziata. W tym sensie
czlowiek jest od Boga zalezny.

Transcendentna rzeczywisto$¢ Boga i rzeczywisto$¢ stworze-
nia s3 nie tylko ontologicznie réine, ale réwniez na zawsze od-
dzielone. Islam nie dopuszcza inkarnacji, ktéra mogtaby nosic
znamiona politeizmu. Relacja miedzy Stworcg i stworzeniem
dokonuje si¢ przez catkowite poddanie si¢ Bozej woli, ktéra ob-
jawiona w Koranie jest imperatywem religijnego i moralnego po-
stepowania.

Absolutny monoteizm muzutmanski jest tak bezkompromiso-
wy, ze nie dopuszcza nawet pozoru politeizmu. Gloszac, ze Bogu
nie wolno przypisywac¢ ani zadnych towarzyszy, ani posiadania
potomstwa, muzulmanie wystepuja nie tylko przeciw politeizmo-
wi, ale zajmujg takze krytyczne stanowisko wobec chrzescijan,
ktérym zarzucaja ubdstwienie Jezusa i wiare w trzech Bogéw'.
W rzeczywisto$ci oznacza to bezwzgledne zanegowanie chrze-
$cijaniskiego dogmatu Tréjcy Swietej i wcielenia Boga oraz idei
odkupienia'. Islamski monoteizm wystepuje nie tylko przeciw
politeizmowi zewngtrznemu, lecz neguje tez jakikolwiek podziat
wewnetrznej istoty Boga. Bdg jest jeden. Koraniczne przestanie
o wyjatkowosci i innosci Boga, jak chocby to krétkie stwierdze-
nie z sury pt. ,Narada™: ,Nic nie jest do Niego podobne” (42,11)
oznacza, ze Bdg nie jest cialem materialnym, ani substancja,
ani przypadloscig. Nie jest zwigzany ani czasem, ani przestrze-

'® Na temat chrzedcijaniskiego ujecia tajemnicy Boga w islamie widzianej w per-
spektywie dialogicznej zob. E. Sakowicz, Dialog Kosciota z islamem wedtug do-
kumentéw soborowych i posoborowych (1963-1999), Warszawa 2000, s. 254-
293; Ch.M. Guzzetti, Christo e Allah, Torino 1983, s. 70-96.

7 Szerzej na temat stosunku islamu do Tréjcy Swietej zob. R. Leuze, Christen-
tum und Islam, Tiibingen 1994, s. 143-151.
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nig. Mimo swego transcendentnego charakteru jest jednak bliski
czlowiekowi: ,, My jesteSmy blizej niego [czlowieka] anizeli arteria
jego szyi” (50,16). Muzulmanie wierza, ze swa bliskos¢ Bog wy-
raza przez Stowo, ktére stalo si¢ Ksigga oraz przez imiona i Boze
przymioty. Tradycja muzulmanska wyrdznia 99 tzw. ,,najpiekniej-
szych imion” (Al-Asma’ al-Husna), ktére oddaja Boze atrybuty'®,
a tym samym pomagaja muzulmanom zblizy¢ si¢ do transcen-
dentnego Boga i doswiadczyc jego obecnosci. Przestanie o Bozych
imionach zawieraja miedzy innymi nastepujace fragmenty Kora-
nu: ,,Do Boga naleza najpickniejsze imiona, Wzywajcie go wigc
nimi” (7, 180); ,Bog! Nie ma boga jak tylko On. Do Niego naleza
najpi¢kniejsze imiona” (20,8); ,,On jest Bogiem! Stworzycielem,
Twoérca, Ksztaltujagcym! Do Niego nalezg najpiekniejsze imiona!
Glosi jego chwale to, co jest w niebiosach i to co jest na ziemi! On
jest Potezny, Madry” (59,24). Problematyke Bozych imion podej-
muje takze Sunna. Hadis przekazany przez Abu Hurajre podaje,
ze ,Bog posiada 99 imion, sto minus jedno, gdyz On - sam Jeden
- Nieparzysty lubi by¢ okreslany przez te imiona, kolejno, jedno
po drugim. Ktokolwiek zna 99 imion Boga wejdzie do raju”".
Ortodoksja islamu przyjmuje za aszarytami nast¢pujaca kla-
syfikacj¢ imion i atrybutéw Boga: 1. Istnienie jako istota Boga;
2. Okreslenie Boskiej natury, tzw. atrybuty negatywne np. nie-
skonczony; 3. Atrybuty pojeciowe (dodane do istoty, np. wiedza,
wola, mowa); 4. Atrybuty dzialania (akt Boga wobec stworzenia)®.
Analizujac 99 imion Boga niemieccy islamolodzy Monika
i Udo Tworuschka wyrdznili natomiast nastgpujace grupy przy-
miotéw Boga, ktére wyrazaja okre§lone imiona: 1. Milosierdzie

18 Systematyczne i bardzo szczegdtowe opracowanie 99 imion Boga w litera-
turze polskiej podaje J. Nosowski, Teologia Koranu, Warszawa 1970, s. 9-105.
Alfabetyczny wykaz imion autor podaje na stronie 105; inny wykaz pieknych
imion Boga zob. J. Danecki. Podstawowe wiadomosdci o islamie, t. 2, Warszawa
1998, 5. 230-235.

19 Za: L. Gardet, Al-Asma Al-Husna, w: Encyclopaedia of Islam, CD-ROM
Edition v.1.0. Brill NV, Leiden 1999.

20 Zob. R. Caspar, Islamic Theology. IT Doctrines, Rome 2007, s. 66.
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Boze znajduje wyraz w nastepujacych imionach: Litosciwy, Mi-
losierny, Laskawy, Wielki przebaczajacy, Stale przebaczajacy, Od-
puszczajacy, Przyjmujacy Skruche, Mitujacy i Peten Litosci, Zycz-
liwy, Udzielajacy, Uzyczajacy, Zywiciel, Szczodry, Dobrotliwy,
Wystuchujacy, Wyrozumiaty, Otwierajacy, Dobroczynny, Pokdj,
Spolegliwy Przyjaciel, Pomocnik, Cierpliwy, Dobroczynca, Roz-
dawca, Prowadzacy prostg drogg, Dobrodziej, Zado$éczyniacy,
Dawca Bezpieczenstwa; 2. Stworcza dzialalnos¢ Boga wyrazaja
nastepujace imiona: Stwoérca, Ksztaltujacy, Formujacy, Sprawca
Stworzenia, Powtarzajacy Akt Stworzenia, Uzyczajacy Zycia, Za-
bierajacy Zycie; 3. Sprawiedliwos¢ Boza: Sprawiedliwy, Stusznie
dzialajacy, Prawdziwy, Sedzia Pojednawczy, Wiarygodny, Rzecz-
nik, Poddajacy Niegodziwcéw Sprawiedliwosci, Swiadek, Ra-
chujacy; 4. Atrybuty Boga: Zywy, Staly, Wyjatkowy, Swiatto$¢,
Swiety, Wszystko Ogarniajacy swa potega, Przemozny, Dumny,
Wzniosty, Chwalebny, Wielki, Dostojny, Niepojety; 5. Warunki
sprawczosci Bozej: Wiedzacy, Madry, Wszystko znajacy, Czuj-
ny, Wszystko Obejmujacy swa wiedzga, Mocny, Pierwszy, Ostatni,
Prawy, Dziedzic, Pozostajacy przy zyciu®'.

Zr6znicowanie stanowisk teologicznych
w postrzeganiu (tego samego?) Boga

1. Mutazylici - hanbalici - aszaryci*

Imiona i atrybuty Boga stanowig najwazniejszy problemem
islamskiej teologii*’. Nalezy jednak pamietac, ze teologia, pojmo-

21 Zob. M.U. Tworuschka, Islam. Maly stownik, przektad J. Marzecki, Warsza-
wa 1995, s. 59-60. Istniejg rézne kryteria uporzadkowania laczenia Bozych
imion w grupy. Inne zob. L. Gardet, Allah, w: Encyclopaedia of Islam, CD-ROM
Edition v.1.0. Brill NV Leiden 1999; J. Nosowski, Teologia Koranu; F. Kholeif, Der
Gott des Korans, w: Der Gott des Christentums und des Islams, red. A. Bsteh,
Modling 1978, s. 69-82.

22 Zob. R. Caspar, Islamic Theology, s. 61-71.

» Na temat teologii w islamie zob. T. Nagel, Geschichte der islamischen The-
ologie. Von Mohammed bis zur Gegenwart, Miinchen 1994; W.M. Watt. Islamic
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wana na wzor teologii chrzescijanskiej, w islamie nigdy nie ist-
niata. W tradycji muzulmanskiej moéwi si¢ o tzw. ‘ilm al-kalam
lub dialektycznej teologii islamu. Silny charakter apologetyczny
i herezjologiczny tej teologii wynikat z jej zadania, jakie miafa
spelnia¢, a mianowicie okreslenie zasad muzulmanskiej ortodok-
sji. Tak rozumiana teologia umieszcza problem mdwienia i wie-
dzy o Bogu na poziomie jezyka i prawa, tzn. szuka odpowiedzi
na pytanie: w jaki sposéb nazywac (tasmijja) i opisywaé (wasf)
Boga ludzkim jezykiem zgodnie z Bozym prawem? Jesli transcen-
dentny Bog jest catkowicie inny niz stworzenie, to czy stworzony
jezyk opisuje Go lub méwi o Nim w sposéb nalezyty? Czy uzycie
poréwnan oznacza sprowadzanie Boga do stworzenia? Czy ludz-
kie méwienie o Bogu oznacza rzeczywisto$¢ w Bogu, czy tez jest
ludzka konwencja, aby postepowac zgodnie z logika i zasadami
jezykowymi, ale bez kontaktu z Boska rzeczywistodcia. Relacja
mig¢dzy imieniem Boskim (ism) a tym, co jest nazwane, a takze
relacja migdzy aktem nazywania a boskimi atrybutami i obiektem
tych atrybutéw nalezaly w tradycji muzutmanskiej do nauki o je-
zyku i byly jej przedmiotem badawczym.

Tradycja muzutmanska rozréznia mi¢dzy imionami boskimi
i boskimi atrybutami (przymiotami). W jezykach europejskich
imionami Bozymi s3 przymiotniki (imiestowy: czynny i bierny).
Nalezg do nich m.in.: istniejacy, wiedzacy, mogacy, wszechmocny
i sprawiedliwy. Atrybuty (przymioty) to z kolei rzeczowniki jako-
$ciowe: wiedza, moc czy wola. Imiona stawiane s3 nad atrybuta-
mi, gdyz wystepuja czedciej w Koranie.

Réznorodnos¢ postrzegania Boga w kontekscie jego imion i atry-
butéw wida¢ najwyrazniej na przykladzie trzech stanowisk: muta-
zylitéw (racjonalistéw), hanbalitéw (tradycjonalistéw) i aszarytow?.

Philosophy and Theology, Edinburgh 19954, M. Fakhry, A Short Introduction
to Islamic Philosophy, Theology and Mysticism. Oxford 1997; J. Danecki, Pod-
stawowe wiadomosci o islamie, t. 1, 5. 160-212.

# Obok wspomnianych hanbalitéw, mutazylitéw i aszarytéw do klasycznych
kierunkéw teologicznych w islamie zalicza si¢ takze charydzytéw, murdzytéw
i kadarytéw.
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Wskutek kompromisu i wypracowania stanowiska posredniego, tych
ostatnich uwaza sie¢ za tworcow islamskiej ortodoksji.

Za twércéw mutazylizmu uznaje si¢ Wasila Ibn Ate (zm. 748)
oraz Amra Ibn Ubajda (zm. 761). Zwolennicy tego nurtu two-
rzyli gtéwnie w Basrze i Bagdadzie w okresie od VIII do X wieku.
W spekulacji teologicznej stosowali metody przejete z filozofii hel-
lenistycznej. Mutazylici glosili prymat rozumu nad wiarg. Oprécz
dwoch gléwnych kwestii, tj. odrzucenia odwieczno$ci Koranu
i przypisywania Bogu jakichkolwiek cech antropomorficznych,
ich poglady dotyczyly: sprawiedliwosci Bozej, bedacej gwarantem
wolnej woli czlowieka oraz posredniej pozycji grzesznika w kwe-
stii 0sagdu. Doktryna mutazylicka obowigzywata w kalifacie za pa-
nowania Al-Mamuna (813-833). W 849 roku kalif Al-Mutawakil
doktryne odrzucit i rozpoczal przesladowania mutazylitow.

Aszaryzm jako nurt w teologii islamskiej powstat w X wieku,
a jego nazwa pochodzi od twdrcy Al-Aszarego (zm. 935). Zwo-
lennicy tego kierunku odrzucali skrajne formy tradycjonalizmu,
np. literalizm czy nasladownictwo (taklid). Glosili zgodnos¢ ro-
zumu z objawieniem, opowiadajac si¢ jednak za prymatem wia-
ry nad rozumem. Wypracowali posrednig koncepcje wolnej woli
czlowieka, tzn. tworca uczynkéw jest Bog, a czlowiek je pozyskuje
(tzw. teoria kasb). W stosunku do czlowieka grzesznego aszaryci
zajeli stanowisko posrednie: zostaje on muzutmaninem do czasu
osadzenia przez Boga na sadzie ostatecznym. Najwybitniejszym
aszaryta byl Al-Ghazali (zm. 1111).

Natomiast hanbalici (atharyci) to zwolennicy i kontynuatorzy
idei Ibn Hanbala (780-855). Uznawani za rygorystycznych tra-
dycjonalistéw zajmowali si¢ wyjasnianiem dogmatéw bez prze-
prowadzania krytycznej refleksji. Ich teologia to w zasadzie nic
innego jak podstawy religii (usul ad-din)*. Przedstawicieli tych
trzech kierunkéw rézni rozumienie imion i atrybutéw Boga

» J.R. Halverson, Theology and Creed in Sunni Islam: The Muslim Brotherho-
od, Ashiarism and Political Sunnism, New York 2010, s. 34-36.



Bég (Allah) w gtéwnych nurtach teologii muzutmanskiej 47

w nastepujacych kwestiach: 1. Zrédlo imion i atrybutéw. 2. Boska
istota a atrybuty. 3. Odwiecznos$¢ czy przemijalnos¢ atrybutéw:
mowa Boga a Koran. 4. Atrybuty antropomorficzne; 5. Mozliwos¢
ogladania Boga.

Zrédlo imion i atrybutow

Podstawowy problem, ktérym zajely si¢ islamskie szkoty teo-
logiczne dotyczyt Zzrédta imion i atrybutéw. Wobec faktu, ze licz-
ne atrybuty pochodzg od koranicznych imion Boga (qudra - moc
od gadir - wszechmocny), pojawilo si¢ pytanie: czy mozna z ko-
ranicznych imion tworzy¢ pochodne przymioty, ktére nie wyste-
puja ani w Koranie, ani w sunnie? Stanowisko hanbalickie bylo
jednoznaczne: nikt nie ma prawa tworzenia imion i atrybutéw
Boga. Wszystkich muzutmandéw obowiazuja tylko te, ktére wyste-
puja w Koranie i sunnie, tzn. mozna przyjac tylko te, ktérych uzyt
Bég (w Koranie) i Prorok (w sunnie). Trudne do zaakceptowania
imiona i atrybuty o silnym charakterze antropomorficznym, na-
lezy przyjac bez podejmowania préby ich zrozumienia. Przedsta-
wiciele umiarkowanych hanbalitéw, jak np. Ibn Aqil, uwazali, ze
imiona Boskie sa catkowicie inne niz u bytéw stworzonych, dla-
tego nie nalezy pytac: jakie one sg? (bila kajfa). Wedtug mutazyli-
téw atrybuty mozna przypisa¢ Bogu nawet wtedy, jesli nie méwi
o nich Koran czy tradycja, ale pod warunkiem, ze s3 doskona-
le. Bogu, ktéry jest bytem najdoskonalszym, nie mozna bowiem
przypisac¢ atrybutéw niedoskonatych. Zanim Bogu przypisze si¢
jakikolwiek przymiot, nalezy go oczysci¢ z wszelkich ograniczen,
ktére charakteryzuja przypadtos¢/przemijalnos¢  stworzenia.
Aszaryci natomiast uznali, ze Bogu nalezg si¢ imiona i atrybuty,
o ktérych méwi Koran, a dodatkowo za pomocg rozumu mozna
z nich wywnioskowac¢ inne. Na przyklad, jesli Bég jest wszech-
wiedzacy, to musi posiada¢ Wszechwiedzg. Racjonalnie mozna
przypisa¢ Bogu tylko te atrybuty, ktére - majac swe zrédlo w Ko-
ranie i tradycji oraz s3 pozbawione niedoskonalosci - pomagaja
zrozumiec¢ Boska istote i jego doskonalos¢.
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Odrebnos¢ czy identycznosc istoty i atrybutow

Kolejna kwestia w koncepcji Boga w islamie dotyczyla jego
istoty. Czy przymioty s3 identyczne z istota Boga (istnieniem),
a jesli sie réznia to w jakim stopniu? Podkreslajac jednos¢ i je-
dynos¢ Boga, mutazylici odrzucili jakiekolwiek podzialy na Bo-
ska istote i Boskie atrybuty. Glosili, ze Bég wie, dzigki wiedzy,
ktéra jest identyczna z jego istota; Bég pragnie dzieki woli, ktéra
jest identyczna z jego wola. Zdaniem mutazylitéw to ograniczo-
ny ludzki umyst postrzega doskonala jednos¢ Boga jako zrézni-
cowang. Kompromisowe stanowisko aszarytéw polegato na po-
godzeniu istnienia wielosci atrybutéw z jednodcig Boga, w mysl
zasady, ze atrybuty nie sqg ani boskg istotg ani czyms odmiennym
od tej istoty. Bog jest jednoscia, a rozrdznienia dokonuje cztowiek
w swoim umysle. Aszaryci i hanbalici zarzucali racjonalizmowi
mutazylickiemu, ze ogofocil Boga z atrybutéw, czynigc go glu-
chym, bezsilnym, $lepym itd.

Odwiecznosc czy przemijalnosc atrybutéw: mowa Boga a Koran

Wiszystkie szkoly s3 zgodne, ze istotne atrybuty sa odwieczne.
Niezgodnos¢ dotyczy atrybutéw pojeciowych i atrybutéw dziatfa-
nia, ktére charakteryzuja stworzenie. Przyjmujac niepodzielno$é
odwiecznego Boga, mutazylici glosili, ze atrybuty sa réwniez od-
wieczne w Bogu, ale - zeby mogly wejé¢ w relacje z cztowiekiem -
zostaly stworzone. To oznacza, ze atrybut stwarzania jest wieczny
w Bogu, ale Bég dokonuje aktu stworzenia za pomocg dziatania
sprawczego. Podobnie Bég (wiedzacy) zna §wiat za pomocg stwo-
rzonej wiedzy; przemawia do czlowieka za pomocg stworzonego
jezyka i tekstu (stworzonego Koranu). Hanbalici przyjeli stano-
wisko, ze wszystkie atrybuty sa odwieczne, nawet jesli maja cha-
rakter przygodny. Aszaryci powrdcili do koncepcji hanbalickiej
i stwierdzili, ze wszystkie atrybuty s odwieczne i niestworzone,
wlacznie ze sfowem Boga - Koranem.

W kontekscie atrybutu Stowa i Mowy Boga wida¢ najwyraz-
niej réznice miedzy szkofami teologicznymi w islamie. Hanbalici
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uznali Koran za odwieczne i niestworzone Stowo Boga, zaréw-
no jako wewnetrzny atrybut Bogu, ale takze w jego zewnetrznej
formie, czyli ksiedze Koranu. Skrajni hanbalici uwazali nawet,
ze nie tylko tekst koraniczny jest odwieczny, ale takze wszystko,
co stuzylo do napisania i recytacji Koranu: pidro, litery i papier.
Konsekwentni w obronie jedynosci Boga mutazylici uznali Sto-
wo Boga za przymiot, ktéry jest identyczny z jego istota i dlate-
go majacy odwieczny charakter. Jednak Koran w formie ksiegi
- obejmujacej zewnetrzng forme Stowa i wyrazong przez ludzki
jezyk - zostal stworzony. Odwieczne Stowo Boga stwarza ograni-
czone stowo, aby dotrze¢ do niedoskonalego cztowieka. W tym
celu wykorzystuje ludzki komponent, ktérym jest prorok a na-
stepnie spisany przez czlowieka tekst. Wczesni aszaryci przejeli
tez¢ hanbalitéw, ze Koran jest odwieczny i niestworzony. Pdzniej-
sza tradycja aszarycka i islamscy modernidci przejeli interpreta-
cje mutazylicka méwiaca, ze Stowo Boze jest odwieczne, ale jego
wyrazenie w ludzkim jezyku jest stworzone. W tym kierunku po-
szta réwniez wspolczesna interpretacja koraniczna (np. Abu Zaid
i Mouhanad Khorchide).

Atrybuty antropomorficzne

Koran wyraznie méwi o oczach Boga (11,37; 23,27; 52,48;),
jego rekach (9,52, 36,71) i o siedzeniu na tronie (2,255). Czy na-
lezy to rozumie¢ dostownie czy w przeno$ni? Tradycyjnie han-
balici opowiedzieli si¢ za dostownos$cia przestania koranicznego.
Boze oczy, rece i jego siedzenie na tronie jest konkretne i realne,
ale ludzki umysl nie jest w stanie wyjasnic tej tajemnicy. Dlate-
go i w tym przypadku obowiazuje zasada (bila kajfa). Fakt, ze
Bég siedzi na tronie jest dla hanbalitéw oczywisty, ale sposéb
siedzenia jest nieznany. Podobnie jest z uzyciem przez Boga rak
i oczu. Hanbalici ostrzegali, ze szukanie racjonalnej odpowiedzi
na pojawiajace si¢ w tym kontekscie pytania moze doprowadzic
do bluznierstwa. Obowigzkiem muzulmanina jest uwierzy¢ sto-
wom Koranu i przyja¢ go dostownie bez doszukiwania si¢ w nim
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metafor. Przeciwne stanowisko zajeli mutazylici. Aby uniknaé
antromorfizacji, rozumieli oni tego typu atrybuty symbolicznie.
Siedzenie Boga na tronie jest przenosnia i oznacza majestat i pa-
nowanie Boga. Jego rece symbolizuja wladze i dobro, a oczy -
opatrznos$¢. Wezesniejsi aszaryci przyjeli stanowisko hanbalickie,
nadajac mu nieco zmodyfikowang forme. Zdecydowanie odrzu-
cili interpretacje metaforyczng. Bog faktycznie ma rece i oczy, ale
nie s3 one podobne do rak i oczu czlowieka. Poniewaz cztowiek
nie wie nic poza tym, wierzacy powinien oddac si¢ catkowicie
tajemnicy Boga. To stanowisko Aszarego, Ibana i Dzuwajniego.
Natomiast tacy modernisci aszaryjscy jak Ghazali, Razi i Bagh-
dadi sklonili si¢ ku metaforycznej interpretacji mutazylickiej, za-
znaczajac jednak, ze stuszna teza hanbalitéw obowiazuje dopoki,
dopoéty dostownos¢ Koranu nie prowadzi do upodobnienia Boga
ze stworzeniem.

Mozliwos¢ oglgdania Boga

Klarownos¢ stanowisk omawianych kierunkéw nabiera wyra-
zistosci w kontekscie mozliwosci ogladania Boga przez czlowie-
ka. To atrybut dzialania, o ktérym moéwi Koran, zapowiadajac, ze
w raju zaistnieje mozliwo$¢ ogladania Boga (75,22-23). Pojawia
si¢ jednak pytanie o rodzaj tego ogladania, czy bedzie ono mia-
lo charakter bezposredni, intelektualny czy duchowy? Hanbalici
potwierdzaja, ze Boga mozna bedzie oglada¢ ludzkim okiem, do-
dajac tradycyjnie, ze nie nalezy pytac o sposéb, w jaki to nastgpi
(bila kajfa). Mutazylici kategorycznie odrzucaja takie postrzega-
nie Boga, gdyz Bég jest niematerialny i niedostgpny dla ludzkiego
oka. Wyjasniajac swe stanowisko, si¢gaja réwniez po cytaty z Ko-
ranu (6,103; 7,143). W przypadku mutazylitdéw dochodzi czesto
do paradoksalnej sytuacji. Na argumenty koraniczne odpowiada-
ja fragmentami z tego samego zrédta, potwierdzajac tym samym
ambiwalencje Koranu. Neguja oni réwniez wiarygodnos$¢ hadi-
séw moéwiagcych o naturalnej mozliwosci ogladania Boga przez
czlowieka. Te rozumiejg oni jako wewnetrzne poznanie Boga.
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Aszaryci byli w tej kwestii podzieleni. Tradycjonalisci aszaryjscy
przyjeli stanowisko hanbalickie, twierdzac, ze ludzkie oko bedzie
w stanie oglada¢ Boga. Na poparcie tego stanowiska przytoczy-
li argument, ze kto widzi, jest tez widziany. Bég nie tylko widzi
wszystko, ale dal czlowiekowi t¢ szczegdlng mozliwo$¢ ogladania
siebie. Natomiast modernisci aszaryccy (np. Ghazali) uznali réw-
niez mozliwo$¢ duchowego ogladania Boga.

Teologowie islamscy s3 zgodni co do tego, ze mozna przyjac
wszystkie przymioty Boga, méwigce o tym, kim Bdg nie jest, tzw.
atrybuty negatywne (nieskonczony, nieograniczony itd.). Trady-
cyjna teologia islamska przyjela od Aszarytéw teze o wiarygod-
nosci jezyka objawienia koranicznego, rozumiejac pozytywne
atrybuty Boga jako cechy okreslajace, ktére naleza do Jego istoty,
ale nie sa tym samym, co ta istota. Innymi sfowy aszaryci przyje-
li stanowisko posrednie mig¢dzy tradycjonalistami (hanbalitami)
a racjonalistami (mutazylitami), uznajac rzeczywistos¢ i niepoj-
mowalno$¢ atrybutéw Boga. Aszaryzm opowiada sig¢ za transcen-
dencja Boga, ale podkresla zdolnos¢ czlowieka do zrozumienia
jezyka objawienia. W celu przyblizenia czlowiekowi tej transcen-
dencji, jezyk ten odnosi si¢ do rzeczywistosci swiata i ludzkiego
zycia. Stagd mozna méwic¢ o pewnej analogii miedzy rzeczywisto-
$cig boska a realiami ludzkimi. Analogia ta nie odkrywa istoty
Boga w sensie ontycznym. Jest ona pomoca wskazujaca na rze-
czywisto$¢ Boga, ktéra pozostaje inna niz ludzka®. Aszaryzm stat
sie sunnicka ortodoksja obowiazujaca do dzisiaj.

Wszystkie kierunki teologiczne uznajg transcendentnego
Boga, ktory jest catkowicie inny niz wszystkie stworzenia. Teolo-
gia w wydaniu hanbalickim i cz¢dciowo aszaryckim to radykalny
teocentryzm. Podejrzliwos¢ wobec ludzkiego rozumu (odrzu-
cenie mutazylickiego podejécia) przez stulecia ogotocita muzut-
manska refleksje teologiczna z cennych idei, jak analogia bytu,
wtérnej przyczynowosci, itp. Islamski teocentryzm wyrazano

26 A.Th. Khoury, Der Islam, s. 113-114.
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na poziomie teocentrycznego spoteczenstwa i na poziomie reli-
gijnej cenzury, co doprowadzito do odrzucenia autonomii war-
tosci ludzkich i nauki wspétczesnego $wiata. Islamskie poczucie
absolutnej Transcendencji Boga, wyrazone wiarag w Niego i po-
stuszenstwie Jego woli uj¢tej w prawie, zawiera niebezpieczen-
stwo sprowadzenia do literalizmu, legalizmu i rytualizmu.
Transcendencja Boga w islamie nie wyklucza jednak Jego im-
manencji. Bég jest obecny w ludzkim zyciu, podtrzymuje je i do-
starcza koniecznego materiatu, a nade wszystko wspiera je ducho-
wo. Immanencja Boga w §wiecie wyklucza inkarnacje¢, jednos¢
Boga i czlowieka w osobie Jezusa Chrystusa. W islamie Bog jest
obecny przez dzialanie na $wiat i jednostke. Wiara w jego imma-
nentne oddzialywanie jest bardzo silna, czego doswiadczaja nie
tylko mistycy. Teologia nie ma wielkiego wplywu na zycie muzul-
manina, w ktérym nie ma miejsca na tego rodzaju spekulacje. Ge-
neralnie blizej im do hanbalizmu, ktéry reprezentuje rodzaj tran-
scendencji w jej najczystszej postaci. Pozwdlcie Bogu by¢ Bogiem,
jak gtosi Koran, aby uszanowac¢ prawa Boga (6,91; 22,74; 39,67).

2. Sufizm i Mouhanad Khorchide

Przyjmuje si¢, ze w mistyce muzutmanskiej wystepuje cztery
tysigce imion. Tysigc z nich zna tylko Bég. Drugi tysiac, oprécz
Boga, znajg takze aniofowie. Trzeci tysigc imion poza Bogiem
i aniotami poznali takze prorocy. Natomiast tajemnice czwarte-
go tysiaca imion posiedli wraz z Bogiem, aniotami i prorokami,
takze ludzie, ktérzy otrzymali dar wiary. Z tego ostatniego tysia-
ca, 300 imion Boga znajduje si¢ w Torze, 300 w Psalmach, 300
w Ewangelii i 100 w Koranie. Z tej ostatniej setki zwykli wierzacy
znaja tylko 99. Ostatnie pozostaje zakryte i tajemnicze, znane jest
tylko najbardziej oswieconym mistykom?’.

7 G. Mandel, Gott hat neunundneunzig Namen: die spirituelle Botschaft des
Korans, Augsburg 1997, s. 11.
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Suficka interpretacja boskich imion podkresla wyraznie cha-
rakter znaku, swoistego drogowskazu, ktdry stojac na drodze czlo-
wieka, pomaga mu w dotarciu do celu ludzkiej egzystencji. Ow
znak potwierdza prawde, ze czlowiek teskni za rzeczywistoscia,
ktéra nie jest mozliwa do zrealizowania w tym zyciu. Tak na przy-
ktad pokéj (salam) jest stanem, ktéry bedzie mozna osiaggnac
dopiero w zyciu przyszlym. Nie oznacza on bowiem chwilowe-
go uczucia, ktére pojawia si¢ spontanicznie w sercu czlowieka,
lecz jest rzeczywistoscia, ktéra ksztaltuje sie w dugim procesie
rozwoju i doskonalenia siebie. Pokoju doswiadcza si¢ w poszuki-
waniu i dazeniu do doskonatodci, ktérej cztowiek na ziemi nigdy
nie osiaggnie w stopniu absolutnym; wystarczy jednak, ze dojdzie
do stanu harmonii. Ta z kolei nie oznacza chwilowego odczucia
szczedcia, ktore przemija, lecz jest dlugotrwalym stanem osia-
gnietym w trudnosciach i zmaganiach®.

Wspdlczesnosc: Mouhanad Khorchide. Pytajac o mozliwos¢
bezposredniego doswiadczenia Boga, wspdlczesny teolog mu-
zulmanski z uniwersytetu w Miinster, Mouhanad Khorchide
(ur. 1971) wskazuje na milosierdzie, bedace tym atrybutem, przez
ktéry absolutnie milosierny Bég objawia si¢ czlowiekowi i staje
sie bezposrednio dostgpny. Boze milosierdzie urzeczywistnia sig
wraz z jego sprawiedliwoscig i wolnoscia czlowieka. W tej per-
spektywie nalezy postrzegac relacje Boga do $wiata. Mitosierdzie
jest istota Boga, ktdry objawia si¢ nie tylko w formie przekazu
okreslonej tresci, lecz dokonuje si¢ w kazdym akcie milosierdzia.
W tak rozumianym objawieniu dzialanie Boga wyraza si¢ takze
za posrednictwem czlowieka, ktéry - postepujac zgodnie z Bozy-
mi przepisami — urzeczywistnia Boze milosierdzie. M. Khorchide
podkresla islamska prawde, ze Koran nie jest Bogiem, mimo iz
od niego pochodzi. Poza tym jego tre$¢ nie skupia si¢ wylacznie
na Bogu. Na poparcie swego stanowiska przytacza islamskg mysl
teologiczng oraz klasyczne stanowisko egzegetyczne, wedtug ktd-

28 Tamze, s. 37.
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rego Koran jest wprawdzie wiecznym Stowem Boga, ale nie jest
istota Boga®.

Zakonczenie

Moéwienie o Bogu jest dla muzulmanéw wyzwaniem. Czlo-
wiek - mimo swej wielkodci, ale jednak z ograniczonymi moz-
liwo$ciami postrzegania i poznawania - podejmuje wysitek na-
ukowej refleksji na temat wszechmocnego i absolutnego Boga.
On przez stworzenie i objawienie otwiera si¢ na czlowieka, z ktd-
rym wchodzi poprzez wiar¢ w relacje. W islamie zwigzek mie-
dzy Bogiem a czlowiekiem osiaga swoje apogeum w poddaniu si¢
woli Stwércy. Czlowiek rodzi si¢ jako stuga Boga, a koraniczne
objawienie staje si¢ jego Zyciowym drogowskazem, wiodacym
ku zbawieniu. Muzulmanie wierza w jednego Boga, jego wszech-
moc i transcendencjg, a z drugiej strony uznajg jego immanencje
i dziatanie w $wiecie. Refleksja nad istniejacym napieciem miedzy
tymi dwoma biegunami wyrazona w sposobie méwienia o Bogu
(za pomocy jego imion i atrybutdéw), stanowi zadanie i wezwanie
dla islamskich teologéw. Ci nie mogga jednak zapomnie¢, ze - po-
mijajac ratio i kontekst historyczno-polityczny oraz spoteczno-
-kulturalny - ich teologia moze obumrzec.

Summary

God (Allah) in the main currents of Islamic Theology.
An attempt to answer the question: Is it the same God?

Muslims believe in one God, in his omnipotence and transcendence,
and recognize his immanence and activity in the world. Reflection on
the existing tension between these two poles expressed in the way of
speaking about God (using the names and attributes) is a task and chal-
lenge for Muslim scholars.

» Zob. M. Khorchide, Islam ist Barmherzigkeit. Grundziige einer moder-
nen Religion, Freiburg im Breisgau 2013, s. 159-161.
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The focus of this article concerns the concept of God in the Islamic
Theology. The article consist of two main sections and a general intro-
duction which explains the term of Allah. Referring to historical and
practical arguments the author underlines that it is not a proper name
but an Arabic term which should be translated while used in other lan-
guages. The religious transformation of the Arab world and the rise of
the Muslim concept of God does not empower Muslims to monopolize
the term of Allah.

The first section presents the Islamic monotheism as absolute and
pure (in comparison for instance to the Christian type of monotheism).
Its essence is expresses by tauhid i.e. belief in the one and only God. The
basis of such monotheism is the Muslim understanding of Islam as a re-
ligion which God has inscribed in human nature. The Islamic absolute
monotheism is so uncompromising that it does not allow even the least
manifestation of polytheism. Islamic monotheism is not only against
external polytheism, but it also negates any division of the inner essence
of God. Muslims believe that their closeness of/to God is expressed by
the Word that became the Book and the names and attributes of God.
They are the sources of differentiation among Islamic theologians. This
variety of God’s perception is the theme of the second section. Its first
part analyzes the three main classical currents in the Islamic Theology:
the Mu'tazilites, Hanbalites and Asharites in the context of the divine
names and attributes. The author uses the following points of reference:
meaning and value of the names and attributes, the divine essence and
attributes, eternity or transience of attributes: the attribute of Speech
and the Quran, the anthropomorphic attributes and the vision of God.
In the last part of the second section the author focuses briefly on mys-
ticism and Mouhanad Khorchide who represents one of the contempo-
rary currents within the Islamic Theology.

Keywords

God (Allah), the names and attributes of God, Islamic Theology, Is-
lam, monotheism, Mu'tazilites, Hanbalites and Asharites.
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