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BIULETYN MISJOLOGICZNO-RELIGIOZNAWCZY

Zawartosé: I. DIALOG CHRZESCIJANSTWA Z ISLAMEM. 1. Zarys pro-
blematyki. — 2. Przeglad bibliograficzny. II. MAHDYZM — MUZULMANSKI
MESJANIZM. 1. Pojecie mahdyzmu. — 2. Doktryna mahdyzmu w Sunnie. —
3. Pochodzenie mahdiego. — 4. Szyickie i sunnickie poglagdy ¢ mahdim. —
5. Podstawy ruchéw mahdystycznych *.

1. DIALOG CHRZESCIJANSTWA Z ISLAMEM

1. Zarys problematyki

Grecki sens pojecia dialog (dialegein — rozmawiaé), na pozér prosty,
oznacza jednakie bardzo zlozong rzeczywistodé. Dialog zaklada wzajemna
konfrontacje dwu stron, inaczej myslgcych, ale chegeyeh wspélnie poszukiwaé
prawdy o sobie, Przyblizenie sie do niej pozwoli wyzwolié sie z wzajemnej
obojetnosci, uwolni¢ z uprzedzenn czy nawet wrogosci, Kazdy dialog, na przy-
ktad dialog polityczny, spoleczny, religiiny, powinien zakladaé obop6lne po-
znanie sie, Nalezaloby wigc najpierw odpowiedzieé¢ na pytanie czym jest
dialog w ogéle, jakie ma podstawy w konkretnym przypadku oraz jakie jest
stanowisko obu stron wobec omawianego problemu.

Dialog jest przede wszystkim spotkaniem, spotkaniem dwu kultur, dwu
religii nie po to, by jedna pochlonela drugs, lecz w tym celu, by jedna
pozwolila drugiej w pelni byé sobg. Uszanowanie odmiennych warto$ci winno
prowadzi¢ do wzajemnego zblizenia sie (co nie oznacza zatracenia swej toz-
samosdci bgdZ synkrastycznego nalozenia -sie religil) i réwnocze$nie do
niwelacji obustronnych uprzedzen. Istotg dialogu rdéinych religii, nie sta-
nowigcych jednej rodziny konfesyjunej, nie jest dojscie do jednosci, lecz dojs-
cie do porozumienia, do wzajemnej tolerancji i wspoéldzialania na plasz-
czyznie pozareligijnej. Warunkiem jest autentyczne otwarcie sie dwu stron,
postawa szczerosci i glebokiego szacunku dla inaczej myé$lacego i inaczej
wierzgcego.

Kto§ inny od nas, nie bedacy z tej samej religijnej wspoélnoty, ktorej
system wierzen nie tylko nie koresponduje z naszym systemem wierzen,
lecz czesto jest z nim sprzeczny, nie jest naszym wrogiem. Dialog jest usi-
lowaniem zrozumienia tej innosci, zrozumienia ludzi innej wiary, ktorzy
nie sg naszymi przeciwnikami. Kladzie akcent na potrzebe situchania i ucze-
nia sie, a tym samym jest czynnikiem wspoélnototworczym. Przedstawienie
jedynie wiasnego stanowiska drugiej stronie nie jest dialogiem, lecz indoktry-
nacja, czczym monologiem 1. Dialog prowadzony przez rbéine religie nie moze
niszezyé cennych wartosei tych religii, w przeciwnym razie przestalby byé
dialogiem, a stalby sie przemocg, narzucaniem wiasnych ram na rzeczywistosé,
ktora tych ram nigdy nie zaakceptuje. Ugrupowania wyznaniowe nie pro-
wadzgce dialogu ubozeja, sztywnieja ich struktury, kostnieje tresé, zanika
dynamika. Dialog pozwala glebiej poznaé¢ wiasng wiare, zweryfikowaé wtasne
postegpowanie, by staé sie bardziej gorliwym w kroczeniu droga swojej religii 2,

* Redaktorem niniejszego biuletynu jest ks. Wladystaw Kowalak SVD,
Warszawa. '

1 W. Ariarajah, Dialogue, Singapore 1980, 15, 20. -

2 Tamze, 31.

O
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Filozofie, teologie religii postuguja sie rdéinymi jezykami. We wza-
jemnym spotkaniu religii nalezaloby wiec postugiwaé¢ sie jezykiem dialogu.
Nalezaloby wpierw uczy¢ sie dialogu z drugim czlowiekiem, kitory jest csoba,
a to z kolei bedzie prowadzi¢ do dialogu doktrynalnego, obéjmujgcego wie-
rzenia, moralno$¢, kult, pojecia Boga, eschatologis.

Islam jest religia objawiona przez Allacha Mahometowi3, ktérej wierze-
nia i praktyki spisane w Koranie uzupelnione zostaly przez tradycje i zmo-
dyfikowane w ciggu wiekow. Splatajg sie w niej trzy aspekty: religijny, po-
lityczny i kulturowy 4. System wierzen muzulmanéw (dostownie: poddanych
woli Boga) ujety jest w nastepujgcych dziatach: 1. Bég, 2. aniclowie, 3. Swig~-
ta ksiega Koran, 4. prorocy i wystannicy Boga (szczegdlna pozycja Maho-
meta), 5. zmartwychwstanie, 6. grzech, sgd i przeznaczenie?3,

Pelne prostoty wyznanie wiary (szachada): ,Nie ma Boga précz Allacha,
a Mahomet jest wyslannikiem Allacha”, stanowi credo muzulmandw, jest
fundamentem islamu jako religii. Wystarczy wypowiedzieé¢ fe stowa z peinym
wewnetrznym przekonaniem, w obliczu $wiadkéw, wiernych Proroka, by
staé sie jednym z poddanych Allacha, Islam nie zna sakramentdéw, nie zna
chrztu czy tez jakiejkolwiek formy obrzedowej inicjacji wprowadzajgcej
we wspdlnote religijng. Bég islamu jest jeden, odwieczny, jak Bog Jahwe
Starego Testamentu. Przymioty Allacha okreslone sg przez 99 imion, wirdd
ktdérych szczegblnie akcentuje sie milosierdzie i laskawo$¢® Wiare chrzes-
cijan uznawal Prorok za politeizm, uwazal bowiem, ze prawda o Tréjcy
Swietej obejmuje zwigzek trzech istot: Dziewicy Maryi oraz Chrystusa,
ktory jest réwnocze$nie 1 Synem, i Duchem? Prawda o Chrystusie Odku-
picielu, wedlug islamu, godzila w jedno$é¢ i jedyno$é Boga. Allach jest Bogiem
Abrahama, Ismaila, Izaaka, Jakuba i pokolen Izraela (sura 2, 136), otoczonym
chwalg anioldw i archanioléw, ktérzy nosza biblijne imiona (na przykiad
Gabriel).

Koran, $wieta ksiega islamu, nie tylko zawiera religijne tresci, lecz takie
jest podstawowym kodeksem prawnymé® Otoczony jest szczegdlnym kultem
i czelg, nie wolno go dotykaé nie umytymi rekami, nie wolno klaéé na te
ksiege innych ksigzek, jak bowiem w chrzecijanstwie Slowo Jahwe stalo
sie cialem Chrystusa,. stato sie Chrystusem, tak w islamie stowo Allacha
stalo sie Koranem?9 WMahomet poczatkowo uwazal, Zze Ewangelia jest ksiega
objawiong Chrystusowi, pbéZniej jednakze uznal ja za dzielo sfaiszowane!l9,

Szczegblng czcig otacza prorokéw i wyslannikdéw Bozych, wsréd ktdrych
wyjatkowe miejsce zajmuje Mahomet, jako ten, ktéremu Allach objawil
prawde o sobie, wysylajgc go do narodu arabskiego. Wiekszosé¢ prorokow

3 Polskie brzmienie imienia Proroka — Mahomet, pO"thZl z jezyka tu-
reckiego. W jezyku klasycznym imie brzmi — Muhammad

4P, K. Hitti, Islam. A Way of Life, Minneapolis 1970, 2.

5 Tamze, 30; J. Kritze ck, Isiam, w: New Catholic Encyclopedz'a VII 678.

§J. Robson, God, Concept of (Islam) Ninety Nine Naemes of, w:
S. G. F. Brandon (red.), A Dictionary of Comparative Religion, London
1970, 306-—3017.

7G., Parrinder, Asian Religions, London 1975, 14; J. Kritzeck,
art. cyt., 678. t

8 Por. J. Nosowski, Teologia Koranu. Wyktad systematyczny, War-
szawa 1970. Polskie przeklady $wietej ksiegi Islamu: Koran, tom 1—2, tlum.
J. Murza Tarak Buczadzki, Warszawa 1958 (przedruk 1985) oraz
Koran, ttum. J. Bielawski, Warszawa 1986. B

gP K.Hitti, dz. cyt., 26——2’7

¥ Por. T. P. Hu ghes New Testament, Old Testament Old and New
Testament, w: Dictionary of Islam, New ‘Delhi 1978, 433, 439-—447 w arty-
kutach tych ukazano zwigzek Koranu z Blbhq (paralelne watki, postacie,
wydarzenia).
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i wyslannikéw Allacha stanowm Zydzi, w tym prorocy w1eks1 z wyjatkiem
Izajasza, Jeremiasza, Ezechiela. Wyslannikiem Boga, lecz nie Bogiem, jest
Chrystus, zrodzony w dziewiczy spos6b z Maryi, nazywany Slowem Boga
czy nawet Mesjaszem (mimo tego tytulu nie uwaza sie Jezusa za Zbawicie-
la §wiata) 11,

W islamie zywa jest wiara w zmartwychwstanie ludzi, sad ostateczny
i przeznaczenie czlowieka. Niebo i pieklo sg wieczne, brak jest wiary w ist-
nienie czys$éca. Niebo rozumiane jest w sposdb materialny, gdzie rozkoszy,
nie wylgczajgc zmystowego szczeécia, zazywaé bedzie caly czlowiek. Pieklo
za$ przeznaczone jest dla balwochwalcéw, wyznawca islamu dostepuje tam
tylko oczyszczenia z grzechéw 2,

Pomimo wspélnych pierwiastkéw w islamie i w chrze$cijanstwie, na
pozér mogacych zblizyé te dwie religie, stoja one w opozycji na plaszczyznie
doktrynalnej. Islam uwaza wiare w Trojce Swigta za politeizm, odmawia
béstwa osobie Jezusa Chrystusa, przeczy istnieniu Objawienia Bozego, samo
za$ chrzescijanstwo uznaje za nieprawowiema, odszczepionq od judaizmu
religie, ktéra dokonala modyfikacji systemu wierzen Starego Testamentu 13,
Teologia islamu uzna;ac Jezusa za proroka, jest sklonna uznaé chrze$cijan-
stwo za religie ze swej istoty skierowana ku islamowi i ostatecznie prowa-
dzgea do dslamu. ChrzeScijanin dzieki islamowi moze osiggnaé Zycie wieczne,
a nie dzieki Kosciolowi. Kazdy za$ czlowiek, wedlug islamu, z urodzenia
jest muzulmaninem, dopiero rodzice czynig go wyznawcg innej religii, na
przykiad chrzeécijaninem 14, Islam jest merozerwalna jednoscig religii, spo-
teczenstwa, kultury, pohtyku i w taki réwniez sposob wyznawey Allacha
patrzg na chrzescuanstwo nie rozdmeIaJac watku religijnego i politycznego.’s
To wiasnie, jak réwniez fakt nieuznawania przez chrzescijan Mahometa jako
proroka i jedynego Boga, jest przyczyng trudno$ci w prowadzeniu dialogu
przez islam =z chrzescijanstwem. Cheé¢ poznania islamu przez chrzescijan,
zrozumienie zalozen Wlary, moze wsréd wyznawcdw religii Proroka zrodzié
otwarto$é dialogu z chrzescijanami 16,

Sobér Watykanskl II byt przelomowym w dzielach - KoSciola. Po raz
pierwszy pojawil sie problem prowadzenia oficjalnego dialogu miedzy reli-
giami ", w tym pomiedzy islamem i chrze$cijanstwem. Minione wieki byty
okresem wzajermnnych obojetno$ci, sporéw czy wrecz wrogosci. Dokumenty
Kosciota (KK 16; DRN 3), ktére skoncenirowaly sie na problematyce teo-
dycealnej dialogu chrzescijanstwa z islamem, sg waznym etapem zapoczat-
kowujgcym wzajemne zblizenie stanowisk dwu wielkich religii monoteistycz-

1J van Ess, Islam, w: E. Brunner-T raut (red), Pieé wzelkzch
religii Swiata, Warszawa 1986 75.

2 Tamze, 84; o grzechu w islamie por. M. Thomas, Sin, Forgiveness
and Reconczlatwn in Islam, Bulletin Secretariatus Pro Non-Christianis 18
(1983) nr 2, 115—134; E. Sakowmz Grzech w islamie, Collectanea Theolo-
gxca 57 (1987) z. 3, 145—148,

F. M. Pal eja, Islam, w: K. Rahner (red), Herders Theologisches
Taschenlemkon IIT 380-—382. C_o do trudnoéci w prowadzeniu dialogu chrze$-
cijanstwa -z islamem por. H. Waldenfels, Religie odpowiedziq na py-
tame o seéns istnienia czlowieka, Warszawa 1986, 51—52.

4 V. Monteil, DIslam, w: J. Chevalxer (1ed) Les religions, Paris
1972, 223—224..

15 Prozelityzm oznacza w islamie zdrade spotecznosci, stad jest uwaza-
ny za apostazje prawnie karalng (por. J. van Ess, art. cyt., 71).

8 V. Monteil, art. eyt., 224,

7 5. Jadot, The Growth in Roman Cathohc Commitment to Interreli-
gious Dialogue Since Vatican II, Bulletin Secretariatus Pro Non-Christianis
18 (1983) nr 3, 205—220; H. Wal denfels, dz. cyt., 52—53.
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nych 18, Otwarcie sie Ko§ciola na §wiat oznacza u$wiadomienie autentycznych
warto§ci innych religii, w tym takze w islamie, jak jeden Bég, stlowo Boze
w Koranie, postannictwo profetyczne, spoleczno$¢ wiernych, modlitwa 9.
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II. MAHDYZM — MUZULMANSKI MESJANIZM

1. Pojecie mahdyzmu

Mahdi to mesjasz w islamie. Termin mahdi doslownie znaczy ,prowa-
dzony”, etymologicznie za$§ powiazane jest z arabskim slowem huda, cznacza-
igeym tego, ktéry jest prowadzony”. Termin huda bezposredmo odnosi sie
do Allacha, wszelkie bowiem kierowanie pochodzi wlasnie od niege. Jednym
z przymlotéw Allacha jest ,bycie przewodnikiem” (al-Hadi):

I aby wiedzieli ci, ktérym dano wiedze,
iz prawda jest od fwojego Pana,

i aby w Niego uwierzyli

i upokorzyly sie przed Nim ich serca.
Zaprawde Bog jest przewodnikiem

po drodze prostej dla tych,

ktérzy uwierzyli!” (Sura 22, 54)

Z tych idei muzulmanie rozwineli we wczesnym etapie swej historii
teologii (kalam) nauke, wedlug ktorej Bog (Allach) jest Przewodnikiem i Za-
rzagdcg wszystkiego, co istnieje we wszech$wiecie!, Dla muzulmanéw mahdi
jest osobg, ktora prowadzona i kierowana przez Allacha w specjalny i szcze~
gblny sposOb, ukaze sig przy koncu czaséw, aby’ Wypelmc boskg misje. boskie
poslannictwo odnowy porzadku w $wiecie, przywrocema sprawiedliwoéci,
pokoju i spolecznej réwnosci na ziemi2 Z tych rac31 uwazano mahdiego za
osobe, ktéra ustali catkowitg harmonie i mito§¢ w Swiecie.

Stowo mahdi nie wystepuje w Koranije. Nie jest ono réwniez zawarte
w dwdch bardzo znanych hadisach (Al-Dizami’as-sahih autorstwa al-Bucha-
riego oraz kompilacja al-Muslima). Tym niemniej doktryna dotyczaca mah-
diego jest bardzo powszechna i bardzo silnie rozwinieta na poziomie wierzen
ludowych. W innych hadisach, jak ksiega autorstwa Tirmidhiego (zm. 1292),
pojawia sie stowo mahdi. Nauka o mahdim wedlug wielu muzulmanoéw byla
wyjasniona przez Proroka, ktory Jednakze nigdy nie przyplsywal sobie tego
tytutu. Zarowno dla sunmtow jak i dla szyxtow mesjanizm zwigzany z posta-
cig mahdiego odegrat Wazna role

1 Por. A. S. Tritton, Muslim Theology, London 1947; J. MacCulloch,
Eschatology, w: Encylopaedia of Religion and Ethics V 373—391; M. Watt,
Islamic Philosophy and Theology, Edinburgh 1970; tenze, The Formative
‘Period of Islamic Thought, Edinburgh 1973; R. Marin- Guzman E1 Islam.
Ideologia e historia, San José 1986, 272273,

2Por. R. Marin-Guzmaén, La Escatologia Musulmana. Andlisis del
Mahdismo, Kanina 10 (1986) nr 1, 99—114.
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D. S. Margoliouth zwrdcil uwage, iz stowo mahdi po raz pierwszy zostato
odniesione do Muhammada ibn al-Hanafiyya, jednego z synéw Alego ibn abi
Taliba. D. S.  Margoliouth utrzymywat, ze termin mahdi obejmuje réwniez
osobe, ktOra jest oczekiwana (muntazar)3 Uczony ten twierdzit nadto, Ze
w pewnych tradycjach stowo mahdi moglo réwniez oznaczaé ,tego, ktory
daje, obdarowuje”. Te rozwazania przywiodly go do postawienia tezy, ze
wyraz mahdi powinien by¢ zastgpiony terminem muhdi (dostownie: ten, kto-
ry daje). Mahdi mial wiec podzieli¢ Swiatowe bogactwa, miat wladaé ziemis,
zgodnie z prorocka Sunng. Jest pewna tradycja, cytowana w zbiorze Tirmid-
hiego, wedlug ktorej koncepcja eschatycznego mahdiego wyraznie zostata
ukazana, Mahdi 6w przedstawiony zostal wiasnie jako ten, kiéry daje, roz-
dziela i obdarowuje: ,,ObawialiSmy sie w zwigzku z pewnym kiopotem, kté-
ry mogt pojawié sie po $mierci Proroka, wigc zapytaliSmy go samego, a on
odpowiedzial: W moim narodzie jest mahdi, ktéry przybedzie, by zyé¢ pieé
(lub siedem czy dziewieé) lat. Pewien cziowiek przyjdzie do niego { poprosi:
«0, mahdi, obdarz mniel», a mahdi nalozy za poly jego szaty tak duzo, jak
tylko moze oni udiwigngc” 4.

Tradycja powyzsza przyczynita sie do rozszerzenia przekonania, ze ludzie
podczas panowania mahdiego beda cieszyé sie wielkimi dobrodme]stwarm
i blogostawienstwem, jakiego nigdy przedtem nie do$wiadczyli. W nowym
§wiecie ustanowionym przez mahdiego, a charakteryzujgcym sie dobrobytem
i pokojem, ludzie beda jedynie musieli prosi¢ go o dary, a on obdarzy ich
tak hojnie, jak tylko oni bedg mogli udiwignaé. Idea ta moze by¢ wyjasnie-
niem nastepujacego hadisu: ,,W koncu dziejow mojego narodu przybedzie
kalif, ktéry rozdzieli bogactwo, nie liczac go” 5.

Nalezy zwrdci¢ uwage, Zze w hadisie zawartym w Al-D2ami’as-sahih ta

eschatyczna postaé nie jest zwana mahdim, lecz kalifem. Chociaz doktryna
wiagzaca sie z mahdim stata sie bardzo popularna, to jednak nie byla ona
we wezesnyra islamie w pelni zaakceptowana. Wielu muzutmanéw odrzucilo
te nauke.
} Innym waznym elementem muzulmanskiej eschatologii, zaré6wno na po-
ziomie ortodoksyjnym, jak i wierzen ludowych, byla idea kryjaca sie pod
terminem Dajjal. Oznacza ona zlg sile, jednostkowsg badZ kolektywnha, kidra
wprowadzi ludzi w biad przy kohcu czasdéw. Dajjal, uosobienie zta, poniesie
$mier¢ za przyczyna mahdiego. Stynny muzulmanski historyk Ibn Khaldun
(1332—1408) przytacza ‘cradycje,, wedtug ktérej ci, ktdérzy zaprzeczali istnie-
nia mahdiego, byli uwazani za niewiernych (kafirun), podczas gdy ci, kté-
rzy zaprzeczali pojawienia sie Dajjala, byli tylko grzesznymi. Niewatpliwie
tradycja ta wyswietla doniosto$¢ rangi wiary w mahdiego 6.

2, Doktryna mahdyzmu w Sunnie

Wiekszo§¢ muzulmandw przypisuje Mahometowi podanie interpretacji
dokiryny mahdyzmu, chociaz stowo mahdi nigdy nie zostalo przez Proroka
wspomniane, Muzuimanie wierza, Ze Mahomet zapewnial o tym, iz Allach
ktoregos dnia posle na $wiat odnowiciela w nagly i niespodziewany sposéb.
Osoba ta bedzie pochodzita z domu Mahometa (min Ahl al-Bayt), ze wspdl-

3D, S. Margoliouth, Mahdi, w: Encyclopeedic of Religion and Ethics
VIII 336—340; tenze, On Mcghdis and Mahdism, w: Proceedings of the Bri-
tish Academy 1915—1916, 213—232.

4D, S. Margoliouth, Mahdi, 337, R. Marin-Guzman, art. cyt.,
2132174,

5D. B. Macdonald, Mahdi, w: Shorter Encyclopaedia of Islam, Lei-
den 1974, 263—266.

8 Ibn Jaldun, Al-Mugaddimah, México 1977, t. 111, 555.
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noty Proroka (min umma Maehammaed) i z potomkéw Fatimy, jego cérki
(min awlad Fatima), Jego imie brzmie¢ bedzie tak samo, jak imie Proroka.
Muzulmanski mesjasz, pézniej zwany mahdim, przyjdzie na ziemie, aby na-
pelni¢ ja pokojem, sprawiedliwosecig i braterstwem. Misja jego ma by¢ po-
prowadzenie rodzaju ludzkiego na $ciezke prawdy, w kierunku Boga. Gdy
czas panowania mahdiego nastanie, wtedy muzuilmanie beda cieszyli sie
bogactwem ziemi i przychylnos$cig nieba. Niektérzy uczeni zwroécili uwage na
kilka wzmianek, w ktorych Prorok wyjasnial szczegélowo pojawienije sie
muzulmanskiego mesjasza. Jest réwniez pewne, Ze niektére hadisy wyjas-
niajg idee mahdiego, bez wyraZnego jednak wspomnienia tego imienia, jak
to jest w nastepujacym tekscie: ,,Swiat nie przestanie oczekiwaé, zanim na-
rod bedzie rzgdzony przez tego z mojego domu, ktdérego imie zgadza sie
z moim imieniem” 7, Nale'zy przy tym pamietaé, 2e ani w Koranie, ani
w Sunnie imie mahdiego nie jest wspomniane. Czasami fa okreflenie” escha-
tycznej postaci byly uzywane inne nazwy czy imiona, na przykiad po smle;m
Mahometa muzulmanie zaczeli uzywaé nazwy kalif.

3. Pochedzenie mahdiego

Pierwsi muzulmanie wierzyli, ze mahdi bedzie pochodzit albo z Syrii,
albo z Khurasan. Oznacza to, Ze ma on przyby¢ z Mashriq, to jest ze Wscho-
du. Niektoérzy wierzyli, ze oojawi sie on p”zyc‘xodzac z -Dalekiego Wschodu.
Wielu nasladowcoéw Proroka cytowaio wiec hadis zebrany przez Majaha,
wedlug ktérego Mahomet powiedzial, iz pewni ludzie przybeda ze Wschodu,
by przygotowaé droge mahdiemu s, Al-Qurtubi i Ibn Khaldun twierdzili jed-
nak:;'e, ze mahdi bedzie pochodzil z Maghrebu (z Zachodu). Wierzyli oni, ze
miejscem jego pochodzenia bedzie géra Massa, poloZona wlasnie w Maghre-
bie, blisko wybrzeza. Nasladowcy mahdiego zawra z nim p&zyrfneue a przy-
siege powtorza w Mekce. Inni muzulmanie z kolei byli pewni, ze mahdi zor- -
ganizuje zbrojng wyprawe przeciwko arabskiemu plemieniu Kalbitéw, w celu
zagarniecia ich bogactw?. Wedlug D. B. Macdonalda idea ta wydaje sie wia-
zaé z pierwszymi miedzyplemiennymi konfliktami w Arabiil?, Wspblnym
natomiast wierzeniem jest to, Ze mahdi przychodzacy z Maghrebu ma zabié
as-Sufyaniego, ktory jest popierany przez plemie Kalbitow. Wedlug wierzen
ludowych sadzono, Ze ukazanie sie as-Sufyaniego bedzie oznaczalo koniec
czaséw, a jedng z misji mahdiego bedzie zabicie go. Zgodnie z pogladami
niektéorych muzulmanéw osoba, ktdra zabije as-Sufyaniego, bedzie szyita, po-
niewaz as-Sufyani ma reprezentowaé Dajjala, ktéry ma byé czionkiem dy-
nastii Omajjadoéw, tej samej, z ktérej pochodzit Muawija, przeciwnik Alego
i jego szyitéw. Wypada réwniez wspomnieé, ze hisforyk at-Tabari wykazy-
wal, iz pojawienie sie as-Sufyaniego nie ma jakiegokolwiek eschatologiczne-
g0 znaczenia. Ten znany historyk nie wspomina réwniez o mahdim.

4, Szyickie i sunnickie poglady ¢ mahdim

Wsrod szyickich muzulmandéw idea mahdiego byla  bardzo powszechna,
glownie z powodu ich politycznych probleméw i zawiedzionych nadziei, kto-
rym zaradzi¢ miat oczekiwany mesjasz, odnowiciel pokoju i sprawiedliwosci
w Swiecie, Doktryna ta, chociaz w pelni nie zaakceptowana przez ortodoksie,
jest bardzo znana, popularna i szeroko roozpowszechniona. Jest ona raczej
ludowym wierzeniem niz teologiczng nauka. Sunnici oczekujg osoby, ktoéra

"D.S. Margoliiouth, art. cyt., 337.

8D, S. Margoliouth, On Mahdis and Mahdism, 221,
% Por. P. Hitti, History of the Arabs, London 1958.
D, B.Macdonald, art. cyt., 312,
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prowadzona przez Boga przyjdzie na ziemig, aby odnowié¢ sprawiedliwosé,
przywroci¢ rownosé i pokdj. W islamie szyickim mahdi jest charakteryzowany
jako nieomylna osoba. Idea ta przypomina doktryne taqlid, ktérej sunniccy -
teologowie bardzo sie sprzeciwiali, Odrzucali oni idee catkowitego podpo-
rzadkowania sie konkretnej osobie, jak to czynig szyiccy muzulmanie wzgle-
dem imama, czy tez chrze$cijanie wzgledem Isa (Jezusa). Jednakze sunnici
nazywaja Jezusa al-Mashih al-Muhtadi. Okre§lenie to nawigzuje w pewnym
sensie do idei nieomylnosci. W ludowych wierzeniach szyitéw mahdi jest
takze uwazany za ostatniego interpretatora objawionego Prawa (Szari’at).
Wedlug nauki szyitéow, ukryty imam czy tez imam za zastonag (al-imam fi'l-
ghayba) bedzie rzadzit §wiatem na mocy boskiego prawa, wéwczas gdy przyj-
dzie i ukaze sie $wiatu jako mahdi.? W islamie sunnickim doktryna o mah-
dim, jako nieomylnej i bezgrzesznej osobie zostala wprowadzona przez
Fachra ad-Din ar-Raziego (zm. 1209), nauczyciela ze szkoly mu’tazila 2. Idea
ta zostala jednakie odrzucona, poniewaz w islamie sunnickim nieomyino$é
przynalezy jedynie Allachowi, podczas gdy idea bycia bezgrzesznym i bycia
zachowanym przez Boga od bledu i grzechu jest ograniczona tylko do pro-
rok6w, To wlasnie dlatego sunnici uwazajg mahdiego za kalifa, czyli nastep-
ce Mahometa, Wielu sunnickich muzulmanéw wierzy, ze mahdi bhedzie Je-
zusem. Uwazajg nadto, ze Jezus nie powrdci (reje’) na ziemie jako prorok,
lecz, ze zstgpi na nig (nuzul) by rzadzm Swiatem zgodnie z objawionym pra-
wem (szari’at).

Inng wazng réznicg pomiedzy pogladami sunnitéw a szyitéw jest to, zZe
dla szyickich muzulmanéw mahdi to podstawowa i fundamentalna tre$é
eschatologit, Z drugiej strony sunnniccy muzulmanie chociaz wierzg w escha-
tologiczne nauki o sgdzie ostatecznym i zmartwychwstaniu, to jednak uwa-
zajg, ze Ow odnowiciel (mujaddid) niekoniecznie musi byé¢ zwany mahdim.
Wiasnie dlatego nie ma jakiejkolwiek wzmianki tego imienia w dziele Al-
-Dzam? as-sehih, Slynny teolog i filozof al-Ghazali (zm. 1111) nie wspomina
w swoich ksiegach mahdiego, chociaz czynil kilkanascie odniesienn do Dajjala
i idei, ze Jezus go zabue Islamska ortodoksja nie zaakceptowala otwarcie
dok‘sryny mahdiego i jego dzialan przy kohcu czasdéw. Niemniej trzeba pa-
mietaé, ze w ludowych wierzeniach sunnitéw poglad dotyczacy muzutman-
skiego mesjasza jest bardzo powszechny i zaakceptowany 3. Pomiedzy sun-
nickimi muzulmanami jest bardzo silnie zakorzeniona wiara, Ze mahdi nie
moze by¢ kim$ innym niz Jezus. Ten poglad wyplywal z tezy, ze slowo mah-
di moglo byé roéwniez wyprowadzone z wyrazu Mmahd (kolyska), a odnosito
sie do Jezusa, ktéry byl jedyna osobg w dziejach ludzkos$ci méwigeq juz w swo-
jej kolysce, jak pisze o tym Koran:

,Wtedy ona wskazala na nie.
Oni powiedzieli:
Jakze bedziemy przemaw;ac

4 Por. H. Algar, The Oppositional Role the ,Ulama” in Twentieth-Cen—
tury Iran, w: N, Keddie (red.), Scholars, Saints and Sufis. Muslim Religious
Institutions since 1500, Berkeley 1978, 221——255 N. Keddie, The Roots of
the Ulama Power in Iran tamze, 211——229 por. tez M. R. F1gueroa Imeg-
mah o autoridad en los primeros tiempos del Islam, Estiudos. Onentales 9
(1974) nr 1—2, 61—82; H. Tabatabai, Shi'ite Islam, Houston 1979; F. Pa-
reja, Islamologic, Madrid 1952—1954, 717,

2 M. Watt, Islemic Philosophy and Theology, 58—71; H. S. Nyvberg,
Al-Mwtazila, w: Shorter Encyclopaedia of Islam, Leiden 1974, 421--427;
A. Nader, Le systéme philosophique des mu’tazzla premiers penseuss de
UIslam, Beirut 1956.

13 H K ohn, Messianism, w: Encyclopaedia of the Social Sczences IX—-X
356—363,
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do kogos, kto jest w kotysce,

do maltego chilopca?

On powiedzial:

Zaprawde, ja jestem stuga Boga!

On dat mi Ksiege

i uczynil mnie prorokiem,

On mnie btogostawi,

gdziekolwiek sie znajduje.

On nakazal mi modlitwe i jalmuine

— jak diugo bedeg zyt —

i dobro¢ dla mojej matki.

On nie uczynil mnie

ani tyranem, ani nieszcze$liwym.

I pokdj nade mna

w dniu, kiedy bede umierat,

w dniu, kiedy bede wskrzeszony do Zycia.
To jest Jezus, syn Marii,

stowo Prawdy, w ktora powatpiewajy” . (Sura 19, 29—34).

Nie ma zgody miedzy réznymi szkolami muzuimanskimi i ugrupowaniami
co do znakdéw, dzieki ktérym mahdi moégt by byé rozpoznany., Pomimo réi-
nych opinii powszechna jest wiara, Ze jego imieniem bedzie Mahomet, jego
zaé patrynomikum Abu’l-gasim i ze bedzie on nalezal do domu Pru oka.
Sunniccy muzulmanie wierza, Ze ukazanie sig mahdiego bedzie takie, jak
poczatek, narodziny kazdego cziowieka, Wyrdziniaé go bedzie od reszty ludzi
zlecona mu misja odnowienia i przemiany $wiata. Z punktu widzenia szyi-
tow,. mahdi jest czlowiekiem, ktdéry wszedl! w ukrycie (ghayba) i ponownie
pojawi sie, aby wypelni¢ zadanie nakazane przez Allacha, Wedlug szyickich mu-
zulmandéw ponownie pojawi sie dwunasty imam, by wypelnié te mesjanska
misje. Szyici uwazali, ze bedzie nim mahdi, kt()ry przyniesie odkupienie
i wolno$é uciskanym. To wiasnie dlatego oczekiwanie powroiu dwunastego
imama ze stanu ukrycia do stanu jawno$ci i realnoSci bylo fundamentalng
czeScig duchowego zycia szyitow-dwunastowcow. Spodziewali sig oni powrotu
dwunastego imama jako mahdiego, ktéry mial zapoczatkowaé ere mesjanska
i dokonaé realizacji sprawiedliwosci spotecznej. Pokéj i sprawiedliwos$é moze
byé wypélniona tylko w czasie ponownego ujawnienia sie dwunastego
imama .

Wielu muzulmanéw wierzy, ze mahdi bedzie jednym z potomkéw Fatimy;
corki Proroka. Na potwierdzenie tej idei cytuja oni kilkana$cie hadisOw. Ten
poglad podziela réwniez historyk Ibn Khaldun. Twierdzi on, ze eschatolo-
giczne wierzenia w mahdiego sg skoncentrowane na dwudziestu czterech
tradycjach, ktore wigza sie z ideami gloszonymi przez Yam ad-Dina, Yawm
al-Qiyama oraz z pogladami na temat odnowiciela. Szyiccy muzulmanie
bardzo czesto twierdza, ze ich przywddey nie umierajg, lecz przebywajag
w stanie ukrycia, =zaslonigcia 1 czekaja na boski rozkaz powrotu do
$wiata, Kazde ugrupowanie wierzy, Ze jego przywoddca przybedzie ponownie
jako mahdi. Z tego powodu nie ma zgody miedzy réinymi szyickimi odga-
tezieniami co do osoby, ktoéra stanie sie mahdim,

-5, Podstawy ruchow mahdystycznych

Podstaw ruchow mahdystycznych nalezy doszukiwaé sig w okoliczno$-
ciach politycznej niepewnos$ci i zagrozenia, jak réwniez w czasach ekonomicz-
nych, spotecznych, moralnych oraz teologicznych problemow. Jako doktryna
mesjanistyczna mahdyzm jest wiarg w nadejScie osoby, ktéra ponownie

¥ H, Algar, dz. cyt.,, 232; por. tez R. Marin-Guzmadan, El Islam. Ideo-~
logia e historia, 276—279; tenze La Escatologia Musulmana (passim),
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ustali rdwnosé, pokdj i sprawiedliwosé na ziemi ¥, Kiedy muzulmanie byli ucis-
kani przez ich wladcodw czy {ez przez niemuzulmanéw, dokiryna o pojawie-
niu sie mahdiego przybierala na sile i znaczeniu. Wigzala sie z nadziejg, Ze
mahdi prowadzony przez Allacha i z jego pomocg ustanowi ponownie pokdj
i ré6wnoéé na $wiecie, To wlasnie jest powddem, dlaczego w muzulmanskich
spoleczenstwach wylanialy sie w ciggu historii ré6zne ruchy mahdyzmu. Licz-
ne ugrupowania mahdystyczne zakladaly wlasne miasta, ustanawialy okres-
lone okregi administracyjne, walczyly przeciwko innym muzulmanskim
wladcom, same za$§ posiadaty wielkg liczbe zwolennikéw. Zawsze spodziewaly
sig przemiany niesprawnosci i ucisku tego $wiata na nowy $wiat pelen rdow-
nosci i dobrobytu. Ten nowy $wiat nastanie przy koncu czaséw, Bardzo jest
mozliwe, ze jako wynik wojen domowych w muzulmanskim spoleczenstwie po
$mierci Proroka, idea zjawienia sie mahdiego stala sie znacznie silniejsza.
Nic dziwnego, ze niektére z tych idei, rozwiniete przez muzuilmanéw na po-
ziomie wierzen ludowych, byly powiazane z miedzyplemiennymi czy miedzy-
dynastycznymi, czy tez w kohicu z politycznymi nieporozumieniami po Smier-
ci Utmana (Osmana) w 656 r. Przyczyny konfliktéw w czasie trzeciego kalifa
ktory panowal w latach 644—656, sg jednag z najwazniejszych kwestii spornych
we wczesnej historii islamu oraz jedna z gldwnych przyczyn wzmocnienia
w wierzeniach ludowych idei mahdiego 16, Wstrzas (fitna), wobec ktérego stane-
1o islamskie spoleczenstwo w czasie Utmana nie moze by¢ sprowadzony jedynie
do jednej przyczyny.Kiedy skonczyly sie podboje islamu i przez pewien czas nie-
mozliwym bylo zdobywanie nowych terytoriéw i ludéw, kilkanascie plemion
zamierzalo dokonaé politycznego podzialu. Sprzeciw i niezadowolenie wzrasta-
o wséréd niearabskich muzulmanéw, jak réwniez wéréd tych, ktoérzy nie na-
lezeli do ugrupowania zwanego muhadziruna. Nalezy pamigtaé, Ze pierwsi
czterej kalifowie obieralni, zwani kalifami sprawiedliwymi lub prawowier-
nymi (Abu Bakr, Umar, Utman i Ali) byli czlonkami tego samego co Prorok
plemienia Kurajszytéw, Oni wiasnie uformowali czeéé ugrupowania zwanego
muhadziruna, to jest tych, ktérzy emigrowali z Mekki do Medyny. Ugrupo-
wanie muhadziruna bylo szczegblnie wazne, zapoczatkowalo bowiem nowy
podzial spoleczenstwa muzulmanskiego. Uksztaltowalo nowg arystokracje.
Muhadziruna oparli jednakze swoéj prestiz, zgodnie z zaloZzeniami ustalonymi
w Medynie, nie na bogactwie i szlachcie, lecz na wierze i poboznosci. Spo-
leczny status danej oscby i jej przywileje zalezaly od czasu, kiedy ona przyjela
islam, Dlatego ci, ktérzy pierwsi zaakceptowali religie gloszong przez Maho-
meta, zajmowali wyZzszg pozycie od tych, ktérzy nawrdcili sie pbiniej!7.
Wraz z realizacjg tej idei w muzulmanskim spoleczehstwie wziela gbre nowa
elita. Wszystkie te wewnetrzne problemy i zamiary pewnych grup do od-
dzielenia sie od muzulmanskiej wspélnoty we wcezesnym islamie byly powo-
dem coraz silniejszego wzrastania idei mahdiego. Mahdi mial odnowié spo-
leczny i polityczny porzadek islamu ustalony pfZez Mahometa. Podobnie
w sytuacjach politycznych czy ekonomicznych kryzyséw idea, Ze pojawi sie

5 O ruchach mesjanistycznych i przyczynach ich powstawania por. C. W.
Emmet, Messiah, w: sEncyclopaedia of Religion and Ethics VIII 570—3587;
E. Hobsbawm, Rebeldes Primitivos, Barcelona 1974; V. Lanternari,
The Religions of the Oppressed. A Study of Modern Messianic Cultus, New
York 1965; I. I. Mattuck, El pensamento de los profetas, Mexico 1971,
M. I. P. de Queiroz Historia y etnologia de los movimentos mesianicos,
Mexico 1978; R. R. Reuther, El reino de los extremistas, la experiencia
occidental de la esperanza messianica, Buenos Aires 1971; M. Weber, Eco-
nomia y Sociedad, Mexico 1956; tenze, Ancient Judaism, Illinois 1952;
P. Worsley, The Trumpet Shall Sound. A Study of Cargo Cults in Melane-
sia, New York 1970.

16 O, Cahen, El Islam, Madrid 1972, 22.

7 M. R. Figueroa, dz. cyt., 61—82.
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mahdi, stawala sie silniejsza i bardziej popularna. Obrazowaé to moze przy-
klad Granady, ostatniego bastionu islamu na Poélwyspie Iberyjskim, uprzed-
nio stynnego kalifatu zalozonego przez Abd ar-Rahmana 1. Wowczas, w obli-
czu absolutnej kleski, nadzieja przyjScia mahdiego byla niezmiernie silna
i zywa, bowiem wraz z jego pojawieniem si¢ mialo nasta¢ nowe panowanie
na calym pélwyspie.

Wielu muzulmanskich przywoédcoéw religijnych w ciggu dziejéw przypi-
sywato sobie tytul mahdiego. Ta praktyka miala przede wszystkim na wzgle-
dzie dokonanie istotnych zmian w tych spolecznos$ciach, z ktérych przywodey
ci pochodzili, Proponowali oni powrét do form wczesnego islamu oraz odnowe
politycznego, ekonomicznego i spotecznego porzgdku. Réine ruchy mahdyzmu
w ciggu historii muzulmanskiego imperium stawaly w obronie jedynie praw-
dziwej religii, jak uwazano, przed niewiernymi. W tym miejscu mozZna na
przykiad wspomnieé o ruchach mahdyzmu w XIX w. w Sudanie i Senegalu,
ktére mogg byé uwazane za protonacjonalistyczne wstrzasy. Ugrupowania
mahdystyczne w tych krajach sprzeciwialy sie europejskiej kolonialnej eks-
pansji w Afryce. W tych dwéch ruchach islam zostat uzyty jako ideologiczna
bron dla zachowania narodowej i plemiennej jednoS$ci, co z kolei mialo stu-
zy¢ zwycigestwu w walce z Europejczykami 18,

"W XIX w. stynny polityczny mysliciel Jamal ad-Din al-Afghanj (1839—
1897) wspomnial ¢ przyczynach i okoliczno§ciach intensyfikacji doktryny mu-
zulmanskiego mesjanizmu: ,,Oczekiwanie mahdiego pomiedzy muzulmanami
jest szczegllnie intensywne wtedy, kiedy znajduja sie oni w trudnosciach, czy tez,
gdy ich religia jest zagrozona, bdaz tez, gdy jakas obca sita chce ich zdominowadé.
Sg oni wéwczas podobni do czilowieka zagubionego w ciemnej nocy na roz-
legltej pustyni, oczekujgcego z niecierpliwoscig ukazania sie gwiazdy, ktoéra
-mogltaby go poprowadzi¢ naprz6d” 9.

Godne uwagi jest réwniez podkre§lenie faktu, Ze pojecie mahdyzmu mialo
takze zastosowanie do historycznych postaci, Mahdim byt Abraham (Ibrahim),
jak réwniez Mahomet, nazwany tak po $mierci przez wiernego towarzysza Ha-
~sana ibn Thabita: ,Smutek nad mahdim, ktéry jest obecnie pogrzebany (Ma-
homet); ty$ najlepszy pomiedzy tymi, ktorzy stgpali po ziemi (ty$ przeszedi
ponad $miercig), nie odszedle§ bardzo daleko” 2,,Szyiccy muzulmanie nazy-
wajg mahdim Alege. Husayn byl zwany przez szyitéw ,mahdim, synem
mahdiego”. Mahdim nazywal siebie zalozyciel dynastii Almohadéw, ibn Tu-
mart2, W XV i XVI w. w Indiach bylo kilkunastu mahdich, na przykiad
Sayyid Muhammad z Jannpur oraz Shaykh’Ala’i22, W XIX w. jednym
z najbardziej waznych mahdich byt Muhammad Ahmad, ktéry pokonal
w Sudanie Brytyjczykow 2,

18 Por. C. Agiliro, Un movimento Mahdista, Impacto del Islam en el
proceso de cambio social en Africa, w: C. Mukherjee (red), Movimentos
Agrarios y Cambio Social en Asia y Africa, Mexico 1974, 25—65; P. Holt,
The Mahdist State in the Sudan 1881—-1898, Oxford 1958, 48—50.

19 J. R, Willis, Jihad fi sabil Allah, its Doctrinal Basis in Islam and
Some Aspects of its Evolution in Nineteenth-century West Africa, Journal
of African History 8 (1967) nr 3, 397—398.

20 Cytat za N. Shihabi, Apuntes sobre el Islam (nie opubl.).

21 J. F. P. Hokins, Ibn Tumart, w: Encyclopaedia of Islam III $58—960.

22 M, Mujee, The Indian Muslims, London 1967, 101.

2 Co do dalszych szczegbléw o sudanskim ruchu mahdyzmu por. P. Holt,
dz. cyt; M. Shibeika, British Policy in the Sudan, Oxford 1952; tenze,
The Independent Sudan, New York, 1959; H. MacMichael, The Anglo-
Egyptian Sudan, London 1934; tenze, The Sudan, London 1954; R. Hill,
Egypt in the Sudan, London 1959; R. Marin-Guzmaéan, El Islam. Religion
y politica. Interpretacion mesianica del movimento Mahdista sudanés, San
José 1986.
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Sumujac powyzsze rozwazania irzeba podkreslié, Zze mahdyzm jest mu-
zulmanhskim mesjanizmem, Oczekiwanie mesjasza-mahdiego stawaio sie sil-
niejsze w historycznych okresach politycznego, spotecznego i ekonomicznego
kryzysu. Oczekiwanie odnowiciela (mujaddid) w szyickim islamie stalo sie
. wazna czeScig szyickiej doktryny, wedilug ktorej mesjasz ma dokonaé réw-
nego podzialu bogactw oraz zrealizowal sprawiedliwoéé spoleczng. Z drugiej
strony idea ta nie jest w pelni akceptowana w islamie sunnickim. Jednakze
oczekiwanie na mahdiego jest bardzo mocnym ludowym wierzeniem i stanowi
cze$¢ kultury ludowej islamu sunnickiego. Idea pojawienia sie mahdiggo, -
ktory ma przemienié cale muzulmanskie spoleczenstwo, stala sie w historii
islamu gléwnym ogniwem spoleczne] przemiany. Obrazowaé to moze obec-
noé$é kilkunastu ruchéw mahdystycznych w ciggu dziejow islamu.

Roberto M‘arm-Guzma’n, San José, Kostaryka
ttum. z ang. Eugeniusz Sakowicz, Lublin



