MUZEUM HISTORII POLSKI

Tadeusz Dajczer

Mistyka Al-Halladza (858-922 r.) w
perspektywie dialogu Kos$ciota z
1slamem

Studia Theologica Varsaviensia 16/1, 155-178

1978

Artykut zostat zdigitalizowany i opracowany do udostepnienia
w internecie przez Muzeum Historii Polski w ramach

prac podejmowanych na rzecz zapewnienia otwartego,
powszechnego i trwatego dostepu do polskiego dorobku
naukowego i kulturalnego. Artykut jest umieszczony w kolekcji
cyfrowej bazhum.muzhp.pl, gromadzacej zawartosc polskich
czasopism humanistycznych i spotecznych.

Tekst jest udostepniony do wykorzystania w ramach
dozwolonego uzytku.



Studia Theol. Vars.
16 (1978) nr 1

TADEUSZ DAJCZER

MISTYKA AL-HALLADZA (858—922 r.)
W PERSPEKTYWIE DIALOGU KOSCIOLA Z ISLAMEM *

Treéé: Wstep; I. Nurty mistyki muzulmanskiej; I1. Zycie i meka al-
-Halladza; III. Doktryna i droga mistyczna al-Halladza; IV. Perspek-
tywy dialogu z islamem; Uwagi koncowe.

WSTEP

Islam widzi w chrzeScijanstwie religie sobie najblizszg, kté-
ra w swej istocie zbliza si¢ ku niemu. Wyznawcy islamu sg-
dzg, ze ich religia nie tylko nie przeciwstawia si¢ prawdziwe-
mu chrzescijanstwu, ale je dopelnia. U apologetéw muzulman-
skich mozna spotkaé¢ mastepujacy schemat relacji miedzy trze-
ma monoteistycznymi religiami. Mozaizm sprowadzal sie do
drobiazgowych obserwancji i jako taki charakteryzowal pierw-
szy etap rozwoju ludzko$ci. Chrzescijanstwo odwotujace sig do
milosci i zwracajgce czlowieka ku zaswiatom stanowi drugi
etap rozwoju, tj. religie dorastajacej ludzkoséci. Islam jako
ostatnie i najwyzsze stadium przekracza Tore i Ewangelie
(ktére w przekonaniu muzulmanéw zostaly sfalszowane), a za-
razem podsumowuje i wypelnia mozaizm oraz chrzescijanstwo.
Mimo ze schemat ten nie moze byé zaakceptowany przez
chrzescijan, fakt uznania bliskosci obu religii ze strony muzul-
mandéw stanowi¢ moze pewng podstawe do ich otwarcia sie na
dialog. Wspdlne zagrozenie obu religii przez procesy sekulary-
zacji stanowi doniosty czynnik wspomagajacy na drodze do
zblizenia i dialogu.

Wydaje sie, ze obecnie narasta klimat sprzyjajacy prowa-
dzeniu rozméw i przyjaznych kontaktow, do ktérych wzywajg
ostatni papieze oraz sobér watykanski II. Wymaga to jednak
przede wszystkim mozliwie obiektywnego obustronnego po-

* Skr6t artykutu przedstawiony zostal podczas sympozjum misjo-
llggicznego zorganizowanego przez ATK w Warszawie w dn. 22—26 V
77 1.
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Znania sie oraz wysitku woli, by mysle¢ i reagowat tak, jak to
ma na celu odkrywanie elementéw prawdy i dobra drugiej
strony. Biorac pod uwage, ze mistyka jest najwyzszym wyra-
zem religii, studium mistyki muzulmanskiej przez chrzescijan
i mistyki chrzescijaniskiej przez muzulmanéw moze prowadzi¢
do tym lepszego poznania sie i wzajemnego wzbogacenia.
W historii mistyki muzulmanskiej wyrdznia sie szczegdlnie po-
sta¢ al-Hallad za. W swej doktrynie i doznaniach mistycz-
nych wyszedl on daleko poza ramy islamu oficjalnego zbliza-
jac sie do pozycji chrzescijanskiej. Jakie miejsce moze zaj-
mowa¢é¢ studium jego postaci i doktryny mistycznej w aktu-
alnym dialogu prowadzonym przez XKoéciot z islamem? Ar-
tykul jest prébg dania odpowiedzi na to zagadnienie. W cze-
$ci wprowadzajgcej ukazane zostang zasadnicze formy mistyki
z punktu widzenia religioznawstwa poréwnawczego ze szcze-
gélnym uwzglednieniem wybranych nurtéw mistyki muzul-
manskiej; czes$ci nastepne poswiecone sa omdéwieniu zycia oraz
dokiryny mistycznej al-Halladza na tle perspektywy dialogu
Kosciotla z islamem.

I. NURTY MISTYKI MUZULMANSKIEJS

Mozina wyrdézni¢ trzy zasadnicze postawy czlowieka wobec
absolutu: teizm, panteizm i non-teizm. Odpowiednio do tych
postaw mozemy mowié o trzech rodzajach mistyki: mistyka
zjednoczenia, identyczno$ci i prostego uwolnienia. W kazdej
mistyce z kolei mozemy wyodrebni¢ dwa istotne momenty:
uwolnienie od tego, co wzgledne i osiggniecie tego, co absolut-
ne. Jezeli osiagniecie absolutu zbiega si¢ z momentem nega-
tywnym mistyki (tj. z uwolnieniem od tego, co wzgledne), za-
chodzi przypadek mistyki uwolnienia (buddyzm pierwotny).
Na pytanie, czy Bog albo bogowie istniejg, Budda nie dawat
odpowiedzi. Asceza, uwolnienie od tego, co wzgledne, czyli mo-
ment negatywny mistyki stawal sie absolutem, nirwang (non-
-teizm). Mistyka identycznosci zwigzana jest z panteistycznym
podejsciem do absolutu. W braminizmie wystepuje to w for-
mie panenteizmu (pan-en-theo = wszystko jest w bostwie).
Zadaniem czlowieka nie tyle jest osigganie béstwa droga zy-
cia moralnego i ascezy, co odkrywanie w sobie ontologicznej
z nim tozsamosci. U podstaw mistyki zjednoczenia lezy posta-
wa teistyczna (chrzescijanstwo, islam) ukazujgca Boga oso-
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bowego, transcendentnego, z zachowaniem pelnego zréznico-
wania obu biegunéw relacji, tj. Boga i doznajgcego stanow
mistycznych czlowieka.l

Mistyka muzulmanska czyli sufizm, ujeta w jezyku arab-
skim terminem tasawwuf, ma dosé burzliwg historie. Przepla-
taly sie w miej nieraz sprzeczne ze sobg tradycje i wplywy.
- Chociaz nauka dokiryn mistycznych stanowi dzi§ przedmiot
wykladéw w niektérych meczetach muzulmanskich, stanowi-
sko oficjalnych przedstawicieli islamu pozostalo wobec niej
niewyrazne. Istniejg w Koranie teksty, na jakie powolywali
sie sufi, méwigce o milosci Boga wobec tych, ktorzy czynig
dobro, zalujg, sg czysci, oraz o wzajemnej milosci miedzy
Bogiem i czlowiekiem: ,,Powiedz im: je§li kochacie Boga, idz-
cie za mng; On was pokocha i wybaczy wasze winy” (3,31);
»O wy, ktorzy wierzycie! Jezeli sg posréd was tacy, ktoérzy
wyrzekajg sie swej religii, z pewnoscia Bog pobudzi innych
ludzi, ktérych pokocha i ktérzy Go bedg kochaé” (5,54). Bog
ukazuje sie w tekstach Koranu i tradycji (hadith) jako bliski
cztowiekowi. Tym, ktérzy Go wzywajg i czynig dobro, jest
blizszy niz ich tetnica szyjna; zaczyna ich kochaé, stajgc sie
stuchem, ktérym stysza, wzrokiem, ktérym widzg, reka, przez
ktéra dzialajg, nogg, ktéra pozwala im sie poruszaé.

Istniala i istnieje do dzi§ duza rozbieznos¢ w interpretacji
tych tekstéw. Nurt minimalistyczny rozumie milo$é Boga
w sensie przeno$nym jako akt, ktérym Boég lituje sie, przeba-
cza i obdarza wierzgcych; jest to atrybut Bozy, wspomniany
w Koranie, ale blizej nieznany czlowiekowi. MiloSci czlowieka
do Boga réwniez nie nalezy rozumie¢ w sensie $cistym, jest to
raczej posluszenstwo i stuzba Jedynemu i Wszechmocnemu.
Podobng tendencje mozna odnaleZzé w niektorych kotach su-
fickich. Wedlug Hudzwiriego milo§¢ Boga do stworzen
jest po pierwsze pewnym atrybutem Jego woli, takim jak upo-
dobanie, milosierdzie czy gniew i polega na dobroczynnosci
Boga, poprzez ktérg udziela On dardw swej taski. Po drugie,
jest to pochwala udzielona czlowiekowi, jako nagroda za do-
bry czyn; w tym drugim znaczeniu moze byé uwazana za
przejaw Jego stowa. Ze strony wiernego mitosé Boga oznacza
skladanie Mu aktéw czci, chwaly i dziekczynienia; wzrasta
wraz z ,,pamiecig” o Nim (dhikr). W przeciwienstwie do wy-
zej wspomnianych tendencji kierunek maksymalistyczny uj-

1 Por. G. Graneris, Concetti e forme di preghiere nella scienza
delle religioni. W: La preghiera, t. 3, Milano 1967 s. 157—163.
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muje pojecie miltosci, zaré6wno w stworzeniu jak i u Boga,
w sensie doslownym moéwiagc o pragnieniu, zazytosci i poufnej
wiezi, postuszenstwo za§ Bogu traktujac nie tyle jako wyraz
milosci, co raczej jej konsekwencje.?

Obok roéznic interpretacyjnych drugim czynnikiem, ktoéry
przyczynial sie do powstawania rozbieznych nurtéow mistyki
muzulmanskiej byt fakt, ze wedlug islamu Bo6g objawia swe
slowo, ale nie objawia samego siebie, pozostajac tajemnicg nie-
osiggalng. Wielu jednak sufich pragnelo przeniknagé¢ te tajem-
nice, w tym jednak wypadku doznania ich, nie majgc oparcia
w wyraznych sformulowaniach wiary koranicznej, z koniecz-
no$ci stawaly sie same dla siebie najwyzszym kryterium.?

Mozna wyr6znié pewne nurty w mistyce muzulmanskiej
(nie pretendujac do ich pelnego i wyczerpujacego przedstawie-
nia) reprezentowane w osobach al-Bistamiego, Ibn-al-Farida
i al-Halladza. W przypadku Bistamiego mamy do czynie-
nia z poszukiwaniem zjednoczenia z Bogiem poprzez nieubla-
gana asceze, ktéra drogg intelektualnego ogolocenia usituje
wznie$é wlasne ,ja” odarte z wszelkiego atrybutu i formy,
jako czysty akt bytu, przed tron niedostepnej tajemnicy Bo-
ga.t Stlumienie wszystkiego co stworzone dokonane przez
asceze intelektualnej prézni doprowadza do zawieszenia duszy,
ktéra pozostaje nieruchoma miedzy podmiotem a przedmio-
tem jednakowo unicestwionymi. Unicestwiony podmiot ozna-
cza $wiadomg i empiryczng jaza, unicestwiony =za$ przed-
miot — wszelki byt stworzony lacznie z mys$lowymi przedsta-
wieniami zaréwno atrybutéw Boga jak i samego Boga w Jego
jedynosci.’

Dla zrozumienia kohicowego stadium doznan mistycznych
Bistamiego, ktére mozna okresli¢ jako mistyke prézni, nalezy
przeanalizowaé kluczowe dla sufizmu pojecia fana, baga
i tadzrid. Fana jest klasycznym pojeciem w mistyce muzul-
manskiej na okreS$lenie stanu ,unicestwienia” podmiotu, we

2 Zob. L. Gardet, L’Islam. Religion et communauté, Paris 1967
s. 229 n.; G. Anawati, La mistica musulmana. W: La mistica non
cristiana, Brescia 1969 s. 419 nn.; J. Wach, Types of Religious Ex-
nerience Christian and Non-Christian, Chicago 1970 s. 93.

3Por. L. Gardet, Etudes de philosophie et de mystique compa-
rées, Paris 1972 s. 272; tenze, Esperienze mistiche in paesi non cristia-
ni, Alba 1960 s. 178.

4 Abu Jazid al-Bistami zyl prawie cale zycie w gérach Tabari-
stanu w Persji, zmarl w 874 r. w swej rodzinnej miejscowos$ci Bi-
stam.

5 Zob. L. Gardet, Esperienze mistiche, dz. cyt.,, s. 122 nn.
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wspétczesnym sensie egzystencjalistycznym. Nie jest odpo-
wiednikiem buddyjskiej nirwany czy hinduskiej kaiwalija.8
Wedlug Koranu Bog przejawia swag wszechmoc dokonujagc
w przeddzien sgdu unicestwienia (fana) stworzenia, aby na-
stepnie powotaé¢ je do bytu i osgdzié. Stan fana jest wlasci-
wym ontologicznie stanem bytu stworzonego w obliczu
wszechmocy i jedynosci Boga, z akcentem polozonym na jego
charakter przemijajacy 1 przypadlosciowy. Urzeczywistnia
prawde stworzenia przez sprowadzanie go jakby do niebytu
wobec istnienia per se Stwércy. W przeciwienstwie do bud-
dyjskiej nirwany czy hinduskiej kaiwalija, fana pozostaje
w zasadniczej relacji do Stwoércy i nie moze byé pojeta bez
odniesienia do swego korelatu, baga. Stan zniesienia-unice-
stwienia wszystkiego, co stworzone, lgcznie z podmiotem do-
$wiadczajacym jedynosci boskiej (fana) przeksztalca sie w ba-
qa, czyli stan ,,uwiecznienia” (wiecznie trwalej integracji)
przez przedmiot do$wiadczany (Boga) i w nim.

Tadzrid w sensie ogblnym oznacza ascetyczne oderwanie sig
od stworzen, niezbedne do osiggniecia stanéw mistycznych.
Moéwige dokladniej, chodzi nie tyle o psychiczno-moralne oder-
wanie sie od $wiata, co raczej o doznawane stany samotnoSci
i w tym znaczeniu tadzrid ttumaczy sie czesto jako ogotocenie,
oddalenie od tego, co jest w ostatecznej analizie tylko pozo-
rem. W jezyku Bistamiego i Halladza tadzrid przybiera jesz-
cze inny odcien, oznacza takze doznanie wyzwolenia od wszel-
kich zdobyczy pojeciowych, totalne intelektualne ogolocenie,
w ktéorym unicestwione zostajg wszelkie mys$lowe przedsta-
wienia, nawet samego Boga czy jego atrybutéw. Bistami wie-
rzyl, ze to co ostatecznie osiggngt przedstawia sie jako ogolo-
cenie, tadzrid, ktorego doznawal jako radykalng proznie w ak-
cie unicestwiajaco-jednoczgcym, fana-baga.

Al-Bistami cho¢ nie pozostawil po sobie szkoly, w przeci-
wienstwie do innych mistrzow sufizmu, wywar! jednak duzy
wplyw szczegélnie na przyszle konfraternie religijne. Mistyke
jego charakteryzuje nieustanna i nieublagana asceza zwroco-
na ku wszystkiemu, co stworzone. Wierzyl, ze przewyzszytl
Boga Koranu, ktéry ukrywa sie pod zaslong swych imion

6 Kaiwalija jest to pojecie wyzwolenia w szkole jogi hinduskiej,
ktére osigga sie poprzez oczyszczenie psycho-fizycznego procesu jed-
nostki, dokonujacego sie przy pomocy réinych fizycznych i medyta-
cyjnych ,technik”. Techniki te prowadza do oczyszczenia, ktére w tym
stanie stanowi doskonale odbicie duszy (purusza), lezgcej ,,poza” wszel-
kimi zdolnos$ciami czy procesami mys$lowymi.
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i atrybutéow. Byl przekonany, ze zdarl zaslone wlasnymi re-
kami, co ttumaczy jego wyrazenia teopatyczne, bardzo czeste
u mistykéw muzulmanskich, w ktérych sufi przemawia jakby
- byl Bogiem. ,,Chwala mi, jakze wielka jest moja chwala! (...)
Twoje posluszenstwo wobec mnie, o mdj Boze, jest wieksze
niz moje postuszenstwo wobec Ciebie”. Bistami w swych do-
znaniach mistycznych nie przenikngl! jednak tajemnicy Boga.
Byl pierwszym sufim, ktory staral sie do$wiadczyé w sobie
przezyé mistycznych ,nocnego wznoszenia sie” Muhammada,
ktéry mial dotrze¢ az do tronu samego Boga, zatrzymal sie
jednak przed Jego niedosiezng tajemnicg. Doznania mistyczne
Bistamiego okre$la sie jako mistyke prézni w obliczu jedy-
nosci Boga.?

Poczgwszy od XII—XIII w. dominujgcym nurtem sufizmu
staje sie monizm egzystencjalny zw. mistyka jedynosci bytu.
Zarysowuje sie on jeszcze pod ostong poetyckich obrazow
u Ibn-al-Farida, by ulec dalszemu rozwojowi u Ibn-
’Arabiego. 'Umar Ibn-al-Farid, urodzony i zmarly w Ka-
irze (1182—1235 r.), wspdtczesny Ibn’Arabiemu, cieszy sig¢ do
dzi§ wielkg popularnoscia w kregach i konfraterniach sufij-
skich. Jego grob pod Kairem jest nadal uczeszczanym miej-
scem pielgrzymek. Mistyczne zjednoczenie okres§la al-Farid
jako stan zniesienia wszelkiej dwoistosci, jako utozsamienie
(ittihad-dzam), w ktérym empiryczna osobowo$é ludzka zni-
ka, aby ontologicznie ustgpié miejsca osobowosci boskiej.
Ittihad jest jakby posiadaniem unicestwionego czlowieka przez
Boga, dzam oznacza stan zjednoczenia, w ktorym Béog widzi,
stucha 1 méwi za posrednictwem wzroku; stuchu i jezyka mi-
styka. Ilustruje to al-Farid dwoma obrazami: alegorig kobiety
opetanej przez zlego ducha i popadlej w katalepsje, w ktorej
kto$ inny niz ona przemawia do kogo$§ innego niz ona; oraz
obrazu archaniota Gabriela, ktéry przemawia do Muhammada
pod pewng postacig zapozyczong. Najwyzsze stany mistyczne
przejawiajg sie w zniknieciu osobowosci ludzkiej i utozsamie-
niu posunietym tak daleko, ze ,,ja” mistyka nie da sie odré6z-
ni¢ od przedmiotu doznania jakim jest Bég. Wyraza sie to
u al-Farida w sformulowaniach teopatycznych: ,Zbawienie,
ktére mu daje, jest czysta przenosnig; w rzeczywistosci ode
mnie do mnie idzie moje zbawienie”.

Zjednoczenie z Bogiem implikuje identyfikacje z Duchem

7Zob. L. Gardet, Esperienze mistiche, dz. cyt., s. 122 nn. 127;
G. Anawati, La mistica musulmana, art. eyt., s. 400 nn., 457—461.
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wszystkiego, okazuje sie jakby powrotem jazni do zrédia by-
tu, co al-Farid, poeta-mistyk, probuje wyrazi¢ jako zlanie sie
jazni ze wszystkim, nazywajgc sie samemu Wszystkim, opie-
wajac Swiaty obracajace sie wokét niego jak wokol swego bie-
guna a swoje atrybuty jako utozsamiajgce sie z atrybutami
Ducha powszechnego. ,Ja” empiryczne zostaje zastgpione
przez ,ja” uniwersalne, duch mistyka pokrywa sie z Duchem
powszechnym, ze sferg tego, co boskie. Nie mozna jednak tych
doznan mistycznych tlumaczy¢ jako przejaw panteizmu czy
panenteizmu. Nalezy je uwaza¢ raczej za hiperboliczny spo-
s6b ujmowania pewnych stanéw, w ktérych odosobnienie-ogo-
locenie (tadzrid) zmierza do wypelnienia i do przezycia total-
nosci.8

Rzadko wystepuje w sufizmie — charakterystyczne dla mi-
styki Bistamiego — wspétistnienie doprowadzone do najwyz-
szego stopnia napiecia dwodch elementéw: radykalnej ascezy
intelektualnej oraz pragnienie osiggnigcia Boga jedynego
i transcendentnego. Zwykle przewazala w dziejach sufizmu
jedna lub druga postawa. Jezeli dominujgcym elementem jest
pragnienie Boga, nastepuje odkrycie drogi mitosci ukazujacej
sie jako nurt sufizmu zwany mistyka jedyno$ci swiadectwa,
ktorej gléownym przedstawicielem jest al-Halladz. Pewne za-
powiedzi tego kierunku mozna znalezé juz u sufich pierwszych
wiekéw hidzry (ery muzulmanskiej). U Hassana al-Basri
(642—728), znanego ascety i uczonego arabskiego, z pochodze-
nia Persa, ktéry wywart szczegélnie trwaly wplyw na pédz-
niejszy rozw6j mistyki muzulmanskiej, pojawia sie pojecie
wzajemnego milosnego pragnienia (’is2q) miedzy Bogiem
a stworzeniem w oparciu o tekst hadith (tj. nalezgcy do tra-
dycji muzulmanskiej zwanej sunna). Jedng z najstynniejszych
postaci wczesnego sufizmu byla Rabi’a al-’Adawijja
(ok. 714—3801 r.). Nawréocona niewolnica-flecistka, wyzwolona
przez swego wlasciciela zdobyla ogdlng cze§¢ jako swieta swo-
ja niezwykla poboznoscig i wizjami mistycznymi. Wyraznie
rozrézniala dwa rodzaje milosci. Obok tej, ktéra jest bezinte-
resowng moze istnie¢ mitos¢ interesowna w przewidywaniu
nagrody, kiedy w czlowieku zajetym wylgcznie Bogiem pozo-
staje egoistyczne i palgce pragnienie szczeScia osobistego. Glo-

8 Zob. L. Gardet, Esperienze mistiche, dz. cyt., s. 136—143; ten-
ze, L’Islam, dz. cyt., s. 240 n.; G. Anawati, La mistica musulmana,
art. cyt., s. 453. 461 nn.

11 — Studia Theologica Varsaviensia
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sita catkowicie bezinteresowng, czystg mitosé do Boga (hubb),
co sprawia, ze nauka jej jest bliska doktrynie al-Halladza.?

II. ZYCIE I MEKA AL-HALLADZA

Abu Mansur Ibn Husain al-Halladz urodzil sie w rodzinie
wyznawcow Zoroastra w roku 858 po narodzeniu Chrystusa
w Baida, wiosce iranskiej. Ojciec jego nawrocil sie na islam.
Wcezesne dziecinstwo spedzil al-Halladz z ojcem w irackim
miescie Wasit. W wieku lat szesnastu poczul powolanie do zy-
cia mistycznego przylaczajac sie¢ do szkoly Sahl al-Tusta-
riego, jednego z mistrzéw sufickich w Tustar. Uczyl sie
od niego dyscypliny wewnetrznej, opartej na ascezie i medy-
tacji nad Koranem oraz ma tekstach tradyecji, czyli hadith.
Wierny swemu mistrzowi, towarzyszyl mu na wygnanie do
Basry.

W 875 r. pojechat do Bagdadu, gdzie przez osiemnascie mie-
siecy przebywal u swego drugiego mistrza, Amr Makkie-
go, przyswajajac sobie od niego Scisly wiernos¢ Prawu, wa-
runek wszelkiej prawdziwej mistyki. Wstgpil nastepnie do
szkoly al-Dzumaida, gdzie pozostawal przez dwadziescia
lat. Tam znalazt doktrynalne podstawy wlasnych doswiadczen:
wierno$¢ boskiemu natchnieniu w interpretowaniu Objawie~
nia, rozréznianie miedzy zyciem biernym a czynnym, mozli-
wos¢ unii z Bogiem przez mitos¢, ale bez ontologicznego utoz-
samiania sie z Bogiem. Pod koniec swego nowicjatu czyli
w 895 r. odby!l pierwszg swg pielgrzymke do Mekki. Pozosta-
wal tam w samotnosci przez rok, wiodagc zycie pelne najsu-
rowszych wyrzeczen, poboznosci i ascezy.

Powréciwszy do Bagdadu, al-Halladz pozostawal przez pe-
wien czas w S$rodowiskach sufickich, ale wkrétce popadl
w konflikt z nimi. Jego pojecia o mistyce, o jednosci z Bo-
giem, o apostolacie nie zgadzaly sie z wyobrazeniami sufich.
Chcial tak jak oni pozostaé wiernym tradycji, przekonany byl
jednak, ze rytualy sg przede wszystkim $rodkami do osobi-
stego uswiecenia, ze gloszenie religii winno zwracaé sie nie
wylacznie do wybranych, lecz do wszystkich ludzi. Czul wiel-
kg mito§¢ dla dusz i pragnienie gloszenia wszystkim mitosci
Boga, zapowiadajacego sie Sgdu Bozego i konieczno$ci pokuty,

9 Por. L. Gardet, Esperienze mistiche, dz. cyt., s. 96, 100—108. 125;
G Anawati, La mistica musulmana, art. cyt., s. 392 n.
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obowigzku oddawania sie Bogu poprzez modlitwe. Zerwat sto-
sunki z kolami sufickimi, ze swym mistrzem Dzunaidem i po-
szedl drogg wiasng. Stal sie wedrownym kaznodziejg, porzu-
cil bialg tunike — symbol zamknietej kasty sufich i przy-
wdzial zwykly strdj. Zaczal nawigzywaé 1gczno$¢ z ludimi
$wieckimi, uczestniczyl w ich zyciu i przyjalt nawet ich spo-
s6b wyrazania sie.

Al-Halladz podjgl szereg podro6zy, azeby muzulmanom i nie-
-muzulmanom glosi¢é droge duchowsg, jakg go natchnat Bog.
Podczas pierwszej z nich przez pie¢ lat wyglaszal kazania,
zwlaszcza w okolicach muzulmanskich: Iraku, Churasanie,
Fars i Dzibad. Po drugiej pielgrzymce do Mekki powrécit na
rok do Bagdadu. Podczas drugiej podrézy, w roku 905, udal
sie do Indii, niosgc swoje oredzie az do Kaszmiru; przebyl Af-
ganistan, Turkiestan i odwiedzit pogranicze Chin. Tym samym
stal sie pierwszym muzulmaninem, ktéry staral sie nawrécic
Hinduséw i Turkéw. Jego przepowiadanie zwrécone bylo do
wszystkich klas i kategorii spoteczenstwa, a zwlaszcza do kast
nizszych w Indiach. Zasadnicza trescig kazan bylo gloszenie
jednosci z Bogiem i proklamowanie wlasnej radosci z odnale-
zienia Go.

Pod koniec swych apostolskich podrézy al-Halladz posta-
nowil rozszerzyé¢ swe przepowiadanie réwniez na stolice. Przy-
gotowywatl sie do tego w czasie trzeciej pielgrzymki do Mekki,
odbyl tam gleboko przezyte medytacje i uzyskal ostatecznie
natchnienie co do swego zycia duchowego. Do Bagdadu po-
wrocit bardzo zmieniony. Zbudowal ubogag chate w najbied-
niejszej dzielnicy miasta, gdzie zamieszkal z zong i czworgiem
dzieci. Publiczne proklamowanie oredzia milosci mialo u nie-
go charakter ekstatyczny. Zdawal sobie sprawe, ze przekra-
cza zakazy oficjalnego islamu i Ze maraza sie na to, iz ska-
zany zostanie na szafot jako heretyk.

W swej teorii dotyczacej jednosci z Bogiem, Halladz utrzy-
mywal, ze akty mistyczne sg wewnetrznie uswiecone i nabie-
rajg charakteru boskiego. Twierdzil, ze ta jedno$é z Bogiem
udoskonala osobowo$¢ mistyka, uswieca ja, czyni boskg, i ze
Bog czyni z tej osobowosci swe narzedzie.

Przeciwko al-Halladzowi wytworzyla sie potrojna opozycja:
ze strony mistykow, ktoérzy go oskarzali o cudotwoérstwo, za-
strzezone dla prorok6w oraz o rozglaszanie tajemnicy zastrze-
zonej sufim; ze strony politykéw oskarzajgcych go o uzurpo-
wanie sobie najwyzszej wladzy boskiej, co zagrazato zaréwno
Prawu, jak i bezpieczenstwu panstwa; wreszcie ze strony teo-
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logéw i jurystéw, ktérzy zarzucali mu gloszenie doktryny mi-
losci Bozej bedacej ,,zbrodnig manicheizmu”.

Zwolennicy szkoly asz’arytéw 10 i mu’tazylitéw 11 zgorszeni
byli uzywaniem stowa ,mito§é” w sensie milosci wzajemnej
w stosunkach miedzy Bogiem a czlowiekiem. Wedtug tych
szkél, wazne jest tylko oddawanie chwaly Bogu przez wiare,
przepisane przez Koran. Uwielbienie Boga jedynie przez mi-
Yosé jest manicheizmem i o ten wystepek al-Halladz oskarzo-
ny zostal przez Ibn Dawuda, idgcego za najbardziej roz-
powszechniong w islamie opinig teologiczna.

Al-Halladza aresztowano po raz pierwszy w 909 r., ale
udalo mu sie uciec i przez trzy lata ukrywal sie w Iranie.
Wydany zostat jednak przez jednego ze swych uczniéw i od-
prowadzony z powrotem do wiezienia. Oskarzono go, ze jest
,misjonarzem” i ze w spos6b alegoryczny interpretuje przy-
mus prawny w islamie. W bagdadzkim wiezieniu pozostawal
przez osiem lat zakuty w dyby. Stamtgd nadal apostolowal
i udalo mu sie nawrécié na swg mistyczng droge nawet nie-
ktérych czlonkéw rodziny kalifa. Nowy wezyr kazal umiescié
g0 w osobnej celi; byl zniewazany i policzkowany.

Drugi proces al-Halladza trwal sze$é miesiecy i zakonczyl
sie skazaniem go na $mieré. Ostatnig noc spedzit na modlitwie,
z géry wybaczajgc oprawcom i przekazujge uczniom swéj te-

10 Asz’aryzm, ortodoksyjny system teologiczny w islamie, wywodzi
swg nazwe od imienia swego twérecy, Abu’l-Hasana ’Ali al-Asz’a-
riego (873—935 r.). Jego teoria wigzala sie z pewna formg predesty-
nacji czy fatalizmu: wola Boga zarzadza bezpo$rednio calym porzad-
kiem rzeczywistosei, jak i wolg ludzks. Rzeczywisto§é naturalna nie
posiada jakiejkolwiek autonomii. Bég nie udzielil Zadnej przyczynowo-
$ci wlasnej prawom natury na ziemi, ani prawom moralnym w su-
mieniach. On sam prowadzi wszystko w sposéb absolutnie bezpos$redni
i absolutnie arbitralny. Tylko B6g jest naprawde realny, stwarza ma-
terie i czas w kaidym momencie (zasada cigglego stwarzania). Duch
ludzki, bedacy tylko pewna przypadlodcig, rodzi sie i unicestwia w mo-
mencie, kiedy jest.

1 Mu’tazila jest nazwg kierunku religijno-filozoficznego w islamie
ortodoksyjnym VIII w. WigZze sie z ruchem politycznym szyitéw, wy-
mierzonym przeciw dynastii Omajjadéw i przygotowujacy objecie wia-
dzy przez nowa dynastie kalifé6w, Abbasydéw. Jako oficjalna doktiryna
nie utrzymatl sie diugo, potepiony w 942 r. Whrew rygorystycznej orto-
doksji mu'tazylici twierdzili, ze Koran jest stworzony, nie jest odwiecz-
nym slowem Boga. W przeciwienstwie do asz’arytéw uznawali, Zze czy-
ny czlowieka sg wynikiem wolnej woli i jest on za nie odpowiedzialny.
Glosili zasade tzw. pozycji poSredniej w wypadku, gdy muzuimanin
dopuseil sie odstepstwa od wiary: znajduje sie on miedzy stanem wier-
nego a niewiernego. Jako wyznawey ortodoksji mu’tazilici okreslani
byli nazwg ,,ludzi sprawiedliwo$ci i jedynosci Boga”.
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stament duchowy. Chcial nalezeé¢ do wspdlnoty muzulman-
skiej, ale jednoczesnie zdawal sobie sprawe, ze wywolal
u wiernych ,kryzys sumienia”. Pragngl losu, ktéry mu zgo-
towala jego wspélnota, bo dla niego umrzeé¢ — znaczylo zyé.
Oddat sie na cierpienia i $mieré dla dobra wspélnoty. Dnia
25 marca zostal ubiczowany, nastepnie okaleczony. Nawet na
szubienicy glosil, ze Bog jest milosScig i ze wiez milosci mie-
dzy czlowiekiem a Bogiem jest mozliwa. Po $mierci juz obcie-
to mu glowe, cialo spalono, a prochy zaniesiono na szczyt mi-
naretu, azeby stamtgd rozni6st je wiatr. Jednocze$nie wierny
uczen al-Halladza, Ibn Ata, wezwany na proces, wypowie-
dzial sie na rzecz swego mistrza. Zostal pobity gwaltownie
i wskutek uderzen zmart wkrétce potem.12

III. DOKTRYNA I DROGA MISTYCZNA AL-HALLADZA

Mitos¢é Boga do czlowieka jest wedlug mistyka bagdadzkie-
go pierwotnym Zrodiem zycia religijnego. Milosé jest ,,istota
istoty” Boga. Przed Stworzeniem, B6g by! ,,milo$cig w samot-
nosci”. Kochatl siebie i przejawial sie przez mitosé. Potem wy-
tworzyl swéj wizerunek, wyposazony we wlasne atrybuty, tj.
Adama, w ktérym i przez ktérego sie przejawil. Tak wiec
mitosé Boza jest milos$cig stwérezs.

Tu wlasnie teoria al-Halladza spotkala sie z zywym prote-
stem. Bb6g nie moze kochaé ludzi, bo przejawialby pewien
brak. Ponadto wszelka milo$¢ wobec Boga prowadzilaby do
przyréwnywania Boga ludziom, a wiec do pojmowania Go
w spos6b materialny. Przyjazn polega na sklonnos$ci ku isto-
cie podobnej, Bég za$ jest absolutnie ponad wszelkim spowi-
nowaceniem z tym, co stworzone. Wszelka tendencja do
zmniejszania dystansu miedzy Bogiem a ludzmi kwalifiko-
wana byla i odrzucana przez kola sztywno ortodoksyjne ja-
ko ,,manewr politeistyczny”. Boga powinno sie czci¢ nie przez
milosé, a jedynie przez wiare i akty uwielbienia. Mitosé do
Boga bylaby ,,grzechem manicheizmu”, Oznacza wzajemnosé,

12 Gléwnym Zrédiem do dziejé6w al-Halladza jest monumentalna pra-
ca L. Massignona, La Passion d’ Al-Hosayn-ibn-Mansour al-Hallaj,
martyr mystique de UIslam, Paris 1922 t. 1, cz. 2 s. 1-—942. Zob. réwniez
G. Anawati, La mistica musulmana, art. cyt.,, s. 403—407; G. Ana-
wati — L. Gardet, Mistica islamica. Aspetti e tendenze, esperienze
e tecnica, Torino 1960 s. 31—36; R. Caspar, Cours de mystique mu-
sulmane, Rome 1968 s. 62—76.
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wytworzenie za$§ pewnej proporcji miedzy Bogiem a czlowie-
kiem jest zniszczeniem boskiej transcendencji.

Wychodzge od swej teorii o czlowieku jako wizerunku bo-
skim stworzonym przez mitosé, al-Halladz dochodzi do wnio-
sku, ze miedzy Bogiem a czlowiekiem istnieje duchowe po-
winowactwo. Chociaz Bog pozostaje transcendentny, staje sie
dostepny dla mistyka, najpierw bedgc w nim obecny, w Zy-
ciu za$ pozagrobowym dajgc czlowiekowi siebie w blogosla-
wionej wizji swej boskiej istoty.

Czlowiek, wedlug al-Halladza, ma dwa oblicza: jedno ciele-
sne nastawione na materie, drugie duchowe (jako obraz Bo-
zy) nastawione na Boga. Mistyczna droga zaczyna sie od
oczyszczania serca, zaré6wno w sensie czynnym jak i biernym,
w celu wyzbycia sie oblicza cielesnego. W oczyszczaniu czyn-
nym, poza S$cisla wiernoscig Prawu, wystepuja akty ascezy,
umartwienia, medytacja nad Koranem, az do oderwania sie
od wszystkiego, co stworzone. Jednakze co do calkowitego
wyrzeczenia sie débr stworzonych, al-Halladz kladzie nacisk
raczej na intencje niz na praktyke, czyli na zachowanie dobr
stworzonych jako $rodkéw do zyskiwania jednosci z Bogiem.
Owo oderwanie sie spelnia sie przede wszystkim przez ciggle
powracanie ku Bogu, ciggle nawracanie sie.

Cala przygotowawcza faza oczyszczania czynnego nosi dwa
miana techniczne: tadzrid i tafrid. Pierwszy termin oznacza
ogolocenie, rozbrat z pozorami. W jezyku al-Halladza naleza-
loby to tlumaczyé jako calkowite oderwanie sie ascetyczne.
Tafrid byltby natomiast ,,wystepowaniem samotnie”, prawdzi-
wym i wlasciwym, przez zniesienie wszelkiej ,,formy”, czyli
kompletng samotnoscig.

Te stany czynnego oczyszczania al-Halladz uwaza za $rod-
ki, ponad ktére nie tylko nalezy wykroczyé, lecz ktérych trze-
ba sie wyrzec. Podkresla, ze zawsze trzeba przechodzi¢ ,,od
Srodkéw do rzeczywistosci”, ze nawet rados$ci ekstazy moga
bywaé pokusg do zatrzymania sie i nie dojscia do Tego, ktory
ich udziela.

Zniesienie tafrid i éwiczenie dhikr staja sie pierwszym kro-
kiem ku zjednoczeniu.l® Mistyk przechodzi przez to do fazy

13 Dhikr jest stalym wspominaniem Boga i cigglym, rytmicznym wzy-
waniem boskiego imienia. Stuzy do ze$rodkowywania ,intencji serca”
na wspominanym przedmiocie (Bogu), wzbudzajac — dzieki stosowanej
technice powtarzania — jednotorowo$¢ wyobrazen ogarniajgcy stopnio-
wo wszystkie sfery jazni. Praktyka dhikru opiera sie na 33 surze Ko-
ranu wzywajacej wiernych, by wielbili Boga przez czeste wspominanie
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drugiej, czyli do oczyszczen biernych. Sam Boég jest tym, kté-
ry ma oczyszcza¢ mistyka, odrywajac go od oczyszczen czyn-
nych za pomocg proby cierpienia, pokornie znoszonego i mi-
lowanego przez czlowieka, a wreszcie przez ostatnig prébe
$mierci. Al-Halladz smuci sie owym ,ja”, ktére staje miedzy
nim a Bogiem, za§ $mier¢ jest jedynym, co moze obalié te
ostatnig przeszkode do zjednoczenia.l4

Dwoém korelatywnym stanom (zamknietym) oczyszczenia
czynnego tadzrid (ogotocenie sie) i tafrid (posiadanie samotno-
sci kompletnej lecz ograniczonej, statycznej i zamknietej) al-
-Halladz przeciwstawia inny stan: zrywu otwartego i dyna-
micznego, od Boga przyjmowanego biernie, zwanego infirad.
Dusza juz sie nie izoluje. To Bog ja oddziela, kazgc jej uczest-
niczy¢ we wlasnej transcendentnej jednosci, w transcendent-
nej Samotnos$ci Jedynego, do ktérej drogg jest Mitos¢ (atry-
but zasadniczy).

Pierwszym stanom zamknietym, tadzrid i tafrid, odpowiada
ruch zejscia w siebie samego czyli en-staza, co trzeba uczy-
nié, aby doj$¢ do stanu wyjscia z siebie ku najwyzszej i pro-
mieniujacej boskiej Samotnosei, czyli do stanu eks-stazy. Mi-
tosé jest punktem wyjscia i formalnym $rodkiem, przez kto-
ry dokonuje si¢ oderwanie od tego, co stworzone, w celu
najwyzszego zjednoczenia z Bogiem. Bog-Milos¢é ujawnia sie
w czlowieku, bedacym obrazem boskiej Mitosci, za posrednic-
twem milosci wzajemnej miedzy czlowiekiem a Bogiem. Mi-
108¢ duszy uczestniczy wtedy w owym najwyzszym Pragnie-
niu, w ktérym Boég jest zarazem mitoscig, kochajacym i ko-
chanym.

Al-Halladz oskarzony byl o panteizm i monizm w takich
swych wyrazeniach jak: ,Ja jestem tym, ktéry kocha i ko-
chanym jestem ja; jesteSmy dwie dusze, ktére zamieszkujemy
w moim ciele. Kiedy widzisz mnie, widzisz Jego, a kiedy wi-

jego imienia. Polega na powtarzaniu pewnych rytualnych formul, jak
np. ,Nie ma Boga oprécz Allaha”, ,Allah jest wielki”, ,Chwala niech
bedzie Allahowi” lub tez na recytowaniu 99 atrybutéw Allaha. Dhikr
sufijski uprawiany byl badz indywidualnie, badz zbiorowo. W tym
ostatnim przypadku okreslal cato$é zebran lgcznie z modlitwami przy-
gotowawezymi i koncowymi. Nabral zasadniczego znaczenia w zyciu
konfraterni sufijskich (derwisze). Obierane formuly i towarzyszace im
postawy ciala — uwazane za S§rodek, przy pomocy kitérego mozna bylo
osiggngé stan egzaltacji duchowej — zmieniaty sie zaleznie od danego
bractwa, latwo tez nabieraly charakteru inicjacyjnego.

4 Entre Toi et moi, il y a un ,je” qui me tourmente. Enléve donc
par ton ,,Toi” mon ,je” d'entre nous deux. H . M. Hallaj, Diwan, Pa-
ris 1955 s. 104.
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dzisz Go, widzisz nas’. Nie chodzi tu o monizm egzystencjal-
ny ,jedynosci bytu” wystepujagcy u Ibn al-Farida i Tbn Ara-
biego. Wedlug nich, Swiat jest jedynie przejawiajacym sie od-
biciem jedynej istoty boskiej, a duch ludzki jest bezpo$rednia
emanacjg tej istoty. Istnienie ludzkie winno sie unicestwiaé
w Bogu. Jest to stynne fana, ,stan unicestwienia” podmiotu.
,,Jedynos¢é bytu” jest wiec zawieszeniem wiszelkiego aktu rozu-
mienia i woli w najwyzszym istnieniu, w ktérym spelia sie
utozsamienie miedzy ,,ja” pojmowanym jake bhoskie i ,ja”
ludzkim, unicestwionym w swym pierwszym akcie istnienia.

To, do czego dazy al-Halladz, nie jest polgczeniem substan-
cjalnym lecz raczej zjednoczeniem sie w milosci. Jego slowa
wyrazajg idee unii psychologicznej osigganej przez milo$é
i czynigcej tego, kto kocha, w taki spos6b zjednoczonym, ze
w polu Swiadomosci stanowig oni jedna osobe. Nie chodzi tu
wiec o jednosé ontologiczng gloszong przez Ibn Arabiego w je-
go teorii ,,jedynoéci bytu”, ale o pewng ,,jednos¢ wizji”’, jed-
no$¢ milosci w dwoistosci natur, ktéra spelnia sie w tym, co
al-Halladz nazywa ,,jedynoscig Swiadectwa”. Wobec niemoz-
liwosci, by czlowiek sformulowal to po$wiadczenie boskiej
jedynosci, Bég sam zaswiadcza to w sercu mistyka, przema-
wiajgc przez jego usta wobec ludzi, jak to sie zdarzalo w cza-
sach prorok6w. Transcendencja i boska jedynosé pozostajg
w centrum - wszelkiej wiary sformulowanej. Spotkanie doko-
nuje sie przez milo$é¢ jako dialog miedzy wiernym sercem
a Bogiem, az do ,ja” najwyzszego, ktére doprowadza dialog
do jednosci.ts

Mistyczna doktryna al-Halladza ma wiele cech wspb6lnych
z chrzedcijanstwem, zwlaszcza gdy chodzi o milosé jako istote
istoty Boga, stworzenie czlowieka na obraz Bozy dla okaza-
nia tej miltosci, gloszenie wzajemnej milo§ci miedzy Bogiem
a czlowiekiem, zjednoczenie z Bogiem obecnym w czlowieku,
ale z zachowaniem odrebnosei, cierpienie przyjmowane z po-
korg i miloscig jako dowdd milosci wobec Boga i jako $rodek
do przezwyciezania samego siebie, Jezus jako wzorzec $wigto-
$ci i in.

Oczywiscie, al-Halladz zawsze pozostal wierny islamowi
i takim chcial umrzeé, jego Jezus byl Jezusem islamu, a nie

B Por. L. Massignon, dz. cyt, s. 461—720; L. Gardet, Espe-
rienze mistiche, dz. cyt., s. 126—135. 156—161; G. Anawati, La mi-
stica musulmana, art. cyt.,, s. 455 nn.; G. Anawati—L. Gardet, Mi-
stica islamica, dz. cyt., 110—113. 169—173. 179—182; R. Caspar, Cours
de mystique musulmane, dz. cyt., s. 77—87.
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chrzes$cijatistwa. W istocie rzeczy jednak jego mistyczne do-
znania wykraczajg poza islam. Stwierdzié trzeba, Ze odnalazl
pewne wielkie prawdy autentycznie chrzescijanskie, jakkol-
wiek nie odkryl zasadniczych prawd Wcielenia i Odkupienia.
Jego zycie w niezwykly spos6b zdaje sie odtwarzaé cechy zy-
cia, a zwlaszcza cierpien i Smierci Jezusa: proces przeprowa-
dzany przez przedstawicieli prawa i wladzy, polityczne oskar-
zenia z ich strony, opuszczenie przez wiernych, meka ostat-
niej nocy z przyjeciem Smierci dla zbawienia swego ludu, bi-
czowanie, ukrzyzowanie i modlitwa do Boga, by wybaczyl
i przywrécil taske tym, ktdrzy go zabijajg.16

1V. PERSPEKTYWY DIALOGU Z ISLAMEM

Czy postaé i doktryna al-Halladza mogg stuzy¢ sprawie dia-
logu Kosciola z islamem? Aby odpowiedzie¢ na to pytanie,
nalezy przynajmniej w ogoélnych zarysach ukaza¢ sytuacje
i perspektywy tego dialogu oraz przedstawié¢ stanowisko isla-
mu wobec al-Halladza.

Pawel VI odwiedzajagc miejsca $wiete, w swych wypo-
wiedziach, zwlaszcza w Betlejem 6 I 1964 r., podkreslit po-
szanowanie, jakie Ko#ciét zywi wobec tych, ktérzy wyznajg
monoteizm i1 wraz z nami swé6j kult religijny zwracaja ku
jedynemu prawdziwemu Bogu. Do ludéw tych wielbigcych
jedynego Boga skierowal zyczenie sprawiedliwego pokoju.
Drnia 6 VIII 1964 r. oglosil encyklike Ecclesiam suam, ktéra
stala sie podstawowym dokumentem dla dialogu z niechrzesci-
janami. Wyraznie wymienit tam muzulmanéw, ktérzy wielbig
Boga wedtug koncepcji religii monoteistycznej, a zastugujg na
podziw ze wzgledu na wiele prawdy i dobra w ich kulcie.

Na soborze watykanskim II Ko$ciétl sprecyzowal swe sta-
nowisko wobec islamu w konstytucji Lumen gentium: ,Ale
plan zbawienia obejmuje takze i tych, ktérzy uznajg Stwor-
ce, a wéréd nich szczegblnie muzulmandéw, ktérzy wyznajac

16 Modlitwa al-Halladza za swych katéw na miejscu meki: Et voict
que tes serviteurs se sont réunis pour me tuer, par zéle pour ton culte
et par désir de se rapprocher de Toi. Pardonne-leur! Car si Tu leur
avais dévoilé ce que Tu m’as dévoilé, ils n'auraient pas agi comme ils
Pont fait, et si Tu navais voilé ce que Tu leur as voilé, je me serais
pas éprouvé comme je le suis. Louange d Toi pour ce que Tu fais, et
louange d Toi pour ce que Tu décides (..) Tuez-moi, mes fidéles cam-
marades. C’est dans mon meurtre qu’est ma vie. Ma mort, c’est de
survivre, et ma vie c'est de mourir. L. Massignon, dz. cyt, s. 302n.
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wiare Abrahama wielbig wraz z nami Boga jedynego”.l” De-
klaracja o stosunku Kosciota do religii niechrzescijanskich
mowi: ,,Kosciél spoglada z szacunkiem réwniez na mahometan
oddajacych cze§¢ Jedynemu Bogu, zZywemu i samoistnemu,
wszechmocnemu i milosiernemu Stwoércy nieba i ziemi, ktory
przeméwit do ludzi; Jego nawet zakrytym postanowieniom ca-
lym sercem usitujg sie podporzadkowaé, tak jak podporzad-
kowal sie Bogu Abraham, do ktérego wiara islamu chetnie
nawigzuje. Jezusowi, ktorego nie uznajg wprawdzie za Boga,
oddajg czes¢ jako prorokowi i czczg dziewiczg Jego Matke
Maryje, nieraz poboznie Ja nawet wzywaja. Ponadto oczekujg
sadu, w ktorym Bég bedzie wymierzal sprawiedliwo$é wszyst-
kim ludziom wskrzeszonym z martwych. Z tego powodu cenig
zycie moralne i oddaja Bogu cze$¢ gltéwnie przez modlitwe,
jalmuzine i post”.18

W $wietle soborowej deklaracji nabiera szczegdlnej war-
tosci historycznej, metodologicznej i doktrynalnej dokument,
na ktéry deklaracja powoluje sie w przypisie 5. Jest to list
Grzegorza VII z 1076 r. do Ibn ’Alennasa an-Nasira
(1062—1088 r.), pigtego whadcy z dynastii Hammadydow pa-
nujagcego w Afryce pélnocnej (na terenach obecnej Algerii),
w sprawie obsady wakujacego biskupstwa. Niepokojac sie
o chrze$cijanstwo w swoim krolestwie, gdzie niedawno umart
ostaini biskup, an-Nasir wybral spoérdéd chrzescijan trzech
najbardziej godnych kaptanéw i wyslal ich do papieza z pro-
$ba o udzielenie sakry biskupiej jednemu z mich. Spelniajac
prosbe papiez napisal w odpowiedzi: ,,Grzegorz biskup, stuga
stug Bozych, do Anzira kréla prowincji Sitifense w Maureta-
nii, w Afryce, pozdrowienie i apostolskie blogostawienstwo.
Twoja Szlachetno$¢ przystala nam w tym roku list z zada-
niem, azeby$my mianowali biskupa wedlug konstytucji chrze-
Scijanskiej, Servando. UczyniliSmy to chetnie, poniewaz twe
2gdanie wydalo sie nam sprawiedliwe i bardzo dobre. Przy-
stales nam dary, a ponadto przez respekt dla blogostawionego
Piotra ksiecia apostoléw, a takze przez milos¢ dla nas obda-
rzyle§ wolnoscig kilku chrzescijan, ktérzy pozostawali w nie-
woli u was, w dodatku z obietnicg uwolnienia jeszcze innych.
Dobrocig takg natchnal twe serce Stwoérca wszystkiego, Bog,
bez ktérego nie mozemy uczyni¢, ani nawet pomys$le¢ niczego
dobrego; On, ktory o$wieca wszystkich na tym $wiecie, o§wie-

17 KK 186.
18 DRN 3.
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cil twdj umyst co do tej decyzji. Istotnie, Bég wszechmogacy,
ktory chce, by sie zbawili wszyscy ludzie i aby mnikt nie zginat,
niczego wiecej nie pochwala jak czlowieka, ktéry, po milosci
Boga, miluje cztowieka i nie czyni innym tego, czego nie chce,
aby jemu uczyniono. Do takiego milosierdzia jednak my i wy
jesteSmy nawzajem zobowigzani bardziej jeszcze niz w sto-
sunku do innych ludéw, bo, cho¢ w sposéb odmienny, wierzy-
my i wyznajemy Boga Jedynego i co dzieh Go chwalimy
i czcimy jako. Stworcg wiekow i wiladce swiata. Jak powiada
Apostol, On jest naszym pokojem, bo On z dwéch rzeczy uczy-
nit jednos$é. (...) Doprawdy Bog wie, ze cie szczerze kochamy
w imie Boze, pragniemy dla ciebie zbawienia i chwaly w zy-
ciu obecnym i przysztym. I sercem oraz ustami prosimy te-
goz Boga, azeby po dlugich latach poszukiwan zaprowadzil cie
na lono szczedliwoéei. najSwietszego patriarchy Abrahama”.1®

Znamienny jest ton dialogu przenikajacy calg tresé listu.
Unika sie w nim jakichkolwiek polemicznych zwrotow, a ak-
cent polozony jest na to wszystko, co lgczy obie wielkie reli-
gie monoteistyczne. W tymze duchu nalezy rozumieé¢ nieustan-
ne odwolywanie sie papieza, w sposéb wyrazny lub implicite,
do zrédet koranicznych. Na szczegblng uwage zastuguje okre-
$lenie Boga jako §wiatto$¢ oswiecajgca wszystkich ludzi oraz
odwotanie sie do osoby patriarchy Abrahama, ktéry w obu
religiach nazywany jest ojcem wiary.20

W dialogu z muzulmanami chodzi o zwalczenie dwoéch skraj-
nych tendencji. Najstarszg, a przez dlugi czas najczestsza,
byla pokusa nie tylko dyskutowania, ale i dialektycznej wal-
ki, w ktorej za wszelkg cene chcialo sie podwazy¢ pozycje
przeciwnika przez przekonywanie go o blednoéci jego zapatry-
wan. Drugg tendencje natomiast cechowalo mieprzestrzeganie
obowigzku trzymania sie prawdy i zapuszczenie sie na krete
$ciezki synkretyzmu.

Termin ,,islam” stuzy dla okreSlenia trojakiej rzeczywisto-
Sci: 1) wiary i postaw religijnych ludzi podporzadkowanych
Allahowi; 2) wspélnoty tych ludzi; 3) cywilizacji tej wspélno-
cie wlasciwej. Islam jest nie tylko kompleksem religijnym, ale
réwniez spolecznym, prawnym, politycznym i kulturowym.
Od wrzesSnia 1965 r. Sekretariat do spraw religii niechrzesci-
janskich uzupelniono podsekretariatem do spraw wyznawcow

9 Grzegorz VII, Epist. XXI ad Ancir (Nacir) regem Mauritaniae
(PL 148, kol. 450 n.; tlum. wi.).

20 Stowa prologu $w. Jana (1, 9) majg swéj paralelny odpowiednik
w Koranie (24, 35).
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islamu, gdzie odpowiednio przygotowani specjaliSci pracujg
juz na rzecz porozumienia ze Swiatem muzulmanskim. Dialog
moze sie rozwijaé na owej trojakiej plaszczyznie.

Na plaszczyznie religijnej dziala¢ nalezy w kierunku oczy-
szczenia atmosfery, eliminowania w dzielach naukowych
wszelkich bajek i1 kalumnii pod adresem islamu. Znaczna
wiekszo§é chrzescijan patrzy jeszcze przez pryzmat przesadéw
na historie, moralno$é i kulture wiary Muhammada, znanej ra-
czej pod katem razgcej poligamii lub folkloru albo tez zaco-
fania ludéw muzulmanskich. Dogmaty sg niezmienne, ale roz-
wazania teologiczne wokét tych dogmaté6w mogg zostaé po-
nownie opracowane, przedstawione w nowym s$wietle, odno-
wione i dostosowane. W wyniku szeregu konferencji na te-
mat dialogu miedzy chrzescijanami a muzulmanami postano-
wiono utworzy¢ na uniwersytecie w Bejrucie zaklad historii
religii, gdzie przedmiotem szczegélnie poglebianym byloby
studium islamu i chrzescijanstwa. Istniejg instytuty katolickie,
stawiajace sobie za zadanie badania nad islamem, jak np. In-
stitut Dominicain d’études oriental z siedzibg w Kairze, Cen-
tre d’études orientales et de recherches ,Franciszkanskiej
opieki nad ziemig $wietg” réwniez w Kairze, Centre d’études
et de recherches ojcéw z Lyonu w Ziftah (Egipt), Institut des
belles-lettres arabes, zalozony w roku 1930 w Tunezji przez
cjcow biatych.

W dialogu, jaki sie toczy, chodzi nie o spotkanie dwéch sy-
stem6éw czy dwéch religii, ale o lgczno§é miedzy ludZzmi na-
lezgcymi do dwoch odmiennych religii. Potrzebni sg zaréwno
chrzescijanie znajacy obiekiywnie islam, jak i muzulmanie za-
interesowani chrzescijanskg wizjg $wiata. Od stu lat kontakty
miedzy chrze$cijanami a muzulmanami poglebity sie i stalty
pelniejsze, a to przygotowato droge do dialogu. Atmosfera
zrozumienia i tolerancji w niektérych krajach muzulmanskich,
wyznaniowe szkoly i uniwersytety Bliskiego Wschodu, szpi-
tale i ambulatoria prowadzone przez zakony — wszystko to
pozwolilo muzulmanom dostrzec autentyczny przejaw zwrotu
w Kosciele. Od kilku lat szereg instytutéw religijnych, wy-
specjalizowanych w studiach orientalnych, stara sie ustabili-
zowaé stosunki przyjazni z wyznawcami islamu. Urzadzane
w Tumliline tygodnie spotkan, pielgrzymki do Groty Siedmiu
Spigcych w Efezie i ku czci tychze we Francji byly okazjg do
wspllnych modlitw katolikbw i muzulmanéw. Na licznych
kongresach w Nowym Jorku, Kairze i Bejrucie uczeni katolic-
cy, protestanccy i muzulmanscy dyskutujg wspélnie nad pro-
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blemami prawdy. W duchu porozumienia pracujg stowarzy-
szenia modlitwy, jak Badaliypa Massignona i Liga Amoris we
Wiloszech.

Odnosnie do dialogu z islamem pojetym jako wspdlnota
i cywilizacja ostatnia cze$é¢ deklaracji daje pewmne wskazdwki,
zacheca chrze$cijan i muzulmanéw do zapomnienia o prze-
szlosci, do zwrotu ku wzajemnemu zrozumieniu, do odkrywa-
nia, bronienia i szerzenia za wspdlng zgodg wielkich warto-
$ci spolteczno-kulturowych i moralnych, ktéorych obie religie
sg nosicielami.?!

Sobér wzywa wszystkich, by zapomnieli o przeszlosci, ale
nie jest to latwe dla krajow muzulmanskich, zyjacych jesz-
cze walkg z dominacjg zachodnig, zbyt czesto mylnie pojmo-
wang jako ,przedsiewziecie chrzescijanskie”. Ci, ktérzy kie-
Tujg tg walkg, w atakach przeciwko Zachodowi znajdowali
poteiny bodziec ozywiajacy sity ludowe zaréwno w czasach
krucjat, jak i w epoce kolonializmu. Panstwa muzulmanskie
staty sie szczegélnie uczulone ma wartosci swej kultury, war-
tosci niedoceniane w czasie panowania kolonialnego. Wielu
muzulman6éw z niechecig wspomina chrzescijanskich zdobyw-
céw, ktoérzy nad nimi panowali, wspomina niechetnie wlasnie
dlatego, ze byli to chrzesdcijanie, a wiec wyznawcy religii
»Ksiegi”. Wielu pamieta jak chrze$cijanie stosowali prawo
przemocy i jak sprawiedliwo$¢ =zostala zniszczona wlasnie
przez narody chrze$cijanskie: fakty rodzace nieufnos$é. Mi-
mo tych przeszkéd dialog rozwija sie i dynamizuje. Swiadczg
0 tym choéby ostatnie spotkania oraz sympozja chrzescijan-
sko-muzutlmanskie na szczeblu miedzynarodowym.

UWAGI KONCOWE

Stanowisko wspélnoty muzutmanskiej wobec al-Halladza nie
byto w historii jednolite. W czasie procesu postawe zdecydo-
wanie potepiajgcg zajeli przedstawiciele islamu oficjalnego:
wladze i jurysSci, jak réwniez szyici i znaczna czesé¢ sufich 22,

2 Por. Secretariatus pro non-christianis, Guidelines
for a Dialogue Between Muslims and Christians, Rome 1969 s. 7—133;
G. Anawati, La Chiesa e UIslam. W: La Chiesa e le religioni non
cristiane, Napoli 1966 s. 124—128; T. Federici, Il Concilio e i non
cristiani. Declaratio, testo e commento, Roma 1965 s. 206—231.

2 Spoéréd tych ostatnich jedni atakowali go za to, Ze skompromito-
wat ich zrzeszenie, inni — potajemnie zgadzajac si¢ z nim — zarzucali
mu ,rozpowszechnienie tajemnicy” (zdradzenie sekretu sufich).
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Przyjaznie nastawieni byli przedstawiciele innych $rodowisk
oraz lud. Istniala tez liczna i zorganizowana szkola jego ucz-
ni6w — halladzijéow. Przez pieédziesigt lat po egzekucji po-
tepienie jest prawie jednomys$lne, polaczone z przesladowa-
niem jego uczniéw, a nawet szeregiem egzekucji oraz zakazem
czytania pism al-Halladza, obowigzujgcym do XIII w. wlacz-
nie. Ta postawa potepienia utrzymuje sie w XI w. dotykajac
liczng grupe jego uczniéw (w samym Bagdadzie bylo wow-
czas okolo 4 tys. halladzijéow), zanika pod koniec stulecia, by
odrodzi¢ sie na nowo w XII w. Kuszajri (zm. w 1072 r.),
pierwszy wybitny teolog wzywajgcy do przyjecia sufizmu
przez ortodoksyjny islam, w swej liscie wielkich sufich nie
umieszcza Halladza, zapozycza jednak od niego wazne teksty.
Al-Ghazali (1058—1111 r.), ktory doprowadzil do zhar-
monizowania ortodoksyjnej teologii z sufizmem, traktowany
jako drugi po Muhammadzie (proroku) wielki filar islamu,
przyjmuje ascetyczng doktryne Halladza, a nawet milos¢é po-
suwajgca sie az do bliskosci z Bogiem, wyraznie jednak od-
rzuca to, co zasadnicze w jego dokirynie mistycznej, tj. idee
zamieszkiwania Boga w czlowieku (hulul), nigdy przy tym
nie przytaczajac imienia Halladza. W okresie od XII do
XVIII w. dominujacym nurtem w sufizmie jest monizm egzy-
stencjalny. Halladz na og6t zaliczany jest przez sufich do mo-
nistéw, w przeciwienstwie do Ibn 'Arabiego, ktéry dostrzega
w jego doktrynie zjednoczenia wyraZne rozr6znienie miedzy
Bogiem i czlowiekiem i czyni mu z tego powodu wyrzuty.
Bractwa sufijskie, jakie powstawaly od XIII w., do§¢ czesto
powolujg sie na Halladza. Odnosi sie to szczegélnie do neo-
-halladzijow powstalych w tym czasie jako grupa i uprawia-
jacych dhikr zwany dhikrem Halladza.?? Jeszcze w XIX w.
niektére bractwa (jak kadirija, mawlawija, szadilija, bakta-
szija, sanusija) zaliczaja Halladza do swych patronéw i upra-
wiajg wyzej wspomniany dhikr.

Postawa teologéw, jurystow i filozofow muzulmanskich
w tym okresie jest podzielona. Niektorzy, jak Fachr ad-Din
al-Razi (1149—1209 r.), slynny teolog i filozof religii,
mistrz szkoly teologicznej swego czasu, byli zwolennikami al-
-Halladza. Inni, jak Ibn Tajmija (1263—1328), wybitny

2 Jest to metoda majgca na celu doprowadzenie do zjednoczenia
z Bogiem przez powtarzanie imienia Boga przy usunieciu poczgtkowej
sylaby ,,Al” i sukcesywne dodawanie do ,h” koncowego trzech samo-
glosek: ,,a” przy pochyleniu glowy na prawo (-laha), ,i” przy pochyle-
niu na lewo (-lahi) oraz ,u” przy pochyleniu ku sercu (-lahu).
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teolog i jurysta, wrogi filozoficznej spekulacji, czy przedsta-
wiciele asz’aryzmu (zwolennicy predestynacji), nastawieni byli
wrogo do doktryny Halladza. Inni wreszcie, jak Dzalal ad-
-Din Sujuti (1445—1505), najbardziej wszechstronny
uczony arabski swej epoki, powstrzymywali sie od wyrazania
opinii.

Obecnie sytuacja nie zmienila sie zasadniczo. W osrodkach
islamu oficjalnego i tradycyjnego opozycja jest wcigz do$c
silna. Opublikowanie ,Dywanu” al-Halladza w Afganistanie
w 1950 r. wywolalo burze protestéw.?* Wiekszo§¢ muzulma-
néw nic o nim nie wie, albo nie chce wiedzie¢. Interesujg sie
nim gléwnie niektérzy intelektualisci, bgdz w celach nauko-
wych, badz rzadziej — duchowych.2s

Mimo silnej opozycji wplyw al-Halladza byl i jest wcigz
dos¢ silny. W kazdej epoce znajdowali sie jego zwolennicy.
Liczni mistycy pédzniejsi czerpali natchnienie z jego meczen-
stwa. Wplyw jego wykryé mozna nie tylko w krajach rdzen-
nie muzulmanskich, lecz ré6wniez w Hiszpanii i Maroku, w Ira-
nie, w krajach dudéw tureckich, w Indiach i na Jawie. L. M a s-
signon (1883—1962 r.), islamista o Swiatowej stawie, pro-
fesor w Collége de France i w paryskiej Sorbonie, jeden
z tych, ktérzy cale swe zycie poswiecili sprawie zblizenia isla-
mu i chrzescijanstwa, sam jest wybitnym przykladem dobro-
czynnego wplywu, jaki moze wywiera¢ obca religia. Wycho-
wany po chrzescijansku, podczas kryzysu dojrzewania stracit
wiare i stal sie ateistg. W wieku dwudziestu trzech lat po-
Swiecil sie studiom nad archeologiag islamska spedzajgc dlugi
okres czasu w Egipcie i Iraku. Zawarl tam bliskg przyjazn
z paru muzulmanskimi rodzinami, a jednoczesSnie pociggneta
go silnie osobowo§¢ al-Halladza. Z okazji misji archeologicz-
nej odwiedza w 1907 r. grob mistyka-meczennika w Bagda-
dzie. Wplywowi religijnemu swych muzulmanskich przyjaciot,
jak réwniez studiom nad Halladzem zawdziecza Massignon
swe nawrocenie i odzyskanie chrzescijanskiej wiary. Osrod-
kiem zycia staje sie dlan mistyka wzorowana na Halladzu,
a jednoczeénie gleboko chrzescijanska. Podstawg atrakcyjnosci
bagdadzkiego mistyka byly dla niego m. in. paralelizmy mie-
dzy Halladzem a Jezusem. J. Maritain podaje, ze Massi-

4 Dywan (arab.: diwan) oznacza zbiér poezji (jednego lub kilku poe-
t6w piszacych na ten sam temat), ulozonych w porzadku alfabetycz-
nym.

% Por. L. Massignon, dz. cyt, s. 331—339; R. Caspar, Cours
de mystique musulmane, dz. cyt., s. 88 n.
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gnon pragngt nawet, by XKo$ciét kanonizowal Halladza.26
Wplyw duchowosci islamu, a szczegdlnie al-Halladza, siegal
tak gleboko, ze doprowadzil Massignona do przyjecia Swiecen
kaplanskich w obrzadku grekokatolickim (jako czlowiek zo-
naty).

Zycie i dzielo Massignona — zaprzyjaznionego z innymi
wielkimi konwertytami, J. K. Huysmansem i K. de
Foucauld — ukazuje droge i potrzebe poznania islamu od
wewnatrz poprzez postulat intelektualnej sympatii, konieczny
do prawdziwego obiektywizmu. Postulat ten wyrazat sie u nie-
go w tendencji, by studiowaé islam z punktu widzenia samego
islamu. Postawa ta laczyla sie z poczuciem osobistej wdziecz-
no$ci za laske nawrdcenia otrzymang poprzez kontakt z isla-
mem. Wyrazila sie réwniez w umitowaniu jezyka arabskiego,
co pozwolito mu na wezucie sie¢ w semicki charakter tego je-
zyka oraz postugiwanie sie nim w spos6b doskonaly.2?

W samym kontakecie chrze$cijanisko-islamskim posta¢ i dok-
tryne al-Halladza nalezaloby uwzgledniaé roztropnie, ponie-
waz zbyt duzo wywoluje on wcigz oburzenia czy protestéw ze
strony muzulmanéw. W ramach za$§ dialogu — pojetego jako
wymiana idgca w glgb, w powigzaniu ze wzajemnym wzbo-
gacaniem si¢ — przypomnienie jego postaci moze pomédc wie-
lu chrzesScijanom w uwrazliwieniu na wartosci autentycznie
religijne istniejgce poza chrzescijanstwem.

Wymienia je wyraZnie sobér ostatni jako ,,zarodki Sto-
wa” oraz ,liczne pierwiastki uswiecenia i prawdy” dostrze-
gajgc ,przygotowanie do Ewangelii” wszedzie tam, gdzie co-
kolwiek ,z dobra i prawdy” udzielit ludziom Ten, ,ktory
kazdego czlowieka oSwieca, aby ostatecznie posiadl zycie”.28

”

Mysticism of al-Hallaj (858—922) in the Perspective
of Dialogue Between the Church and Islam.

Summary

There may be distinguished three principal approaches of man to
the Absolute: theism, pantheism and ‘non-theism, and accordingly we
may speak about three types of mysticism: the mysticism of unifica-

% J, Maritain, Le paysan de la Garonne, Paris 1969 s. 401.

27 Por. C. Drevet, Massignon et Gandhi. La contagion de la vérité,
Paris 1967 s. 23 nn., passim; L. Gardet, L’Islam, dz. cyt., s. 412 nn.

% DM 11; KK 8, 16.
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tion, that of identity and that of the simple liberation. The latter oc-
curs when the reaching of the Absolute is convergent with a negative
moment of the mysticism i. e. the liberation from the relative (the
case of the primitive Buddhism). The mysticism of identity is linked
with a panthestic approach to the Absolute. In Brahmanism, it occurs,
in the form of panentheism. The theistic approach underlies the
mysticism of unification, God being transcendent and personal, distinct
from the world and experiencing man (Christianity, Islam).

Al-Hallaj (858—922) is the principal representative of the mysti-
cism of unification in Islam. The atmosphere in which he lived and
vreached his message of love to God was extremely unfavorable, since
Islam tended to consider God as being, not only inaccessible, but also
beyond any human participation, as having revealed his Word without
revealing himself. Al-Hallaj carried the doctrine of unification with
Allah to the point where his mystical exclamations and ,theopatic
locutions” caused scandal and were regarded as blasphemous. On acco-
unt of the vehemence with which he kept insisting on the doctrine
of the mutual love between God and the creature, he encountered
increasing opposition and persecution until in the end he was put to
death. He was flogged, mutilated, exposed on a gibbet, and finally de-
capitated and burned. He died calling God’s mercy on the executioners
who were cutting off his hands and feet. In his mystical doctrine, al-
-Hallaj proclaimed the primacy of love. He called isolation or aloneness
(tajrid in Arabic) the culmination of enstasy in the experience of ,ful-
filled possession”, which was a product of total absorption or ,extinc-
tion” in the divine Absolute (fana in Arabic). The next step, however,
{oward unification in God was the complete suppression of isolation
followed by outward movement toward the depths of the ,totally
Other” (ecstasy). Al-Hallaj discovered certain specific Christian tenets
such as the crucifying aspect of unitive love, together with the inter-
cessory value of the suffering implied by this love. Louis Massignon
(1883—1962), a prominent French scholar and humanist, exemplifies in
an outstanding way the effects of the mutual deep acquaintance in
the way of the religious dialogue, the good influence an alien religion
may have. He was powerfully attracted — during his archaeological
work — by the personality of al-Hallaj and certain curious parallelisms
between the Baghdad mystic and Jesus, and was brought back to his
Christian faith lost during the adolescence crisis. A mysticism modelled
on that of al-Hallaj and yet also deeply Christian came to occupy the
centre of his life, and as a married man he was ordained priest of the
Greek Catholic rite. The presentation of the personality and the mystic
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way of al-Hallaj — in the Islamo-Christian dialogue — may make
Christians more sensitive to the spiritual possibilities of other religions
and to the elements of Truth and Grace that exist in them.

T. Dajczer



