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POLITYCZNY WYMIAR DYSKUSJI TEOLOGICZNYCH
WE WSPOLCZESNYM IRANIE

Na Bliskim Wschodzie $wiatopoglad i interesy polityczne wyrazane sa w jgzyku
pojec religijnych. Tak bylo w starozytnos$ci, w §redniowieczu i tak jest do dzis. We
wspolczesnym Iranie, gdzie wydawatoby sig, ze wladza religijna narzuca wszyst-
kim sw¢j $wiatopoglad, migdzy szyickimi teologami i myslicielami wystgpuja roz-
nice, ktore maja swoje odniesienia polityczne. Mozna wyrdzni¢ grupg o pogladach
fundamentalistycznych i tych, ktorzy sktonni sa przystosowywac zasady religijne
do wymogow wspotczesnego Swiata.

Juz pierwsze lata rewolucji muzutmanskiej przyniosly rozczarowanie wielu
z tych, ktorzy z przekonaniem i nadzieja brali udziat w przewrocie, tak ze ze zwo-
lennikéw wprowadzanych przez Chomejniego zmian, stali si¢ ich krytykami. Spory
wywolywala zwlaszcza zasada welajat-e faghih, ktora jest punktem wyjscia cate-
go systemu muzutmanskiej wladzy. Na jej czele stoi rahbar, duchowy przywddca,
w jego rekach spoczywa niemal absolutna wladza. Dzi$ iranskie, polityczne i religijne
status quo krytykuja Iranczycy zarbwno w kraju, jak i poza nim'. Z reguty krytyka ta
nie jest bezposrednia, lecz zawoalowana i ukryta. Sprzeciw ujawnia si¢ w politycz-
nych dysputach toczonych przez politykow-reformatorow, ale przede wszystkim
w rozwazaniach o charakterze filozoficzno-religijnym.

! Ocenia sig, ze od poczatkow rewolucji muzutmanskiej mogto wyjecha¢ z kraju nawet okoto 4 mln
Iranczykow. Najwigeej z nich mieszka Stanach Zjednoczonych, w Kalifornii. Iranczycy na emigracji biora czyn-
ny udziat w intelektualnym zyciu Iranu. W Stanach Zjednoczonych, ale i w Europie funkcjonuja stacje iranskich
telewizji (np. VOA w USA czy nowo otwarta w Europie telewizja Persian BBC), stacje radiowe (np. Radio Farda
z siedziba w Czechach), magazyny, gazety (Roozonline.com) i inne portale internetowe oraz blogi.
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W swojej niedawno opublikowanej ksiazce iranski badacz mieszkajacy na
state w Stanach Zjednoczonych, Mehran Kamrava pisze:

Dokonuje si¢ w Iranie nowa rewolucja, nie polityczna, cho¢ przez taka wywotana, ani nie
rewolucja ekonomiczna, cho¢ jej konsekwencje siggaja sfery gospodarki, podobnie jak i kultury.
Jest to rewolucja idei, ciche kwestionowanie znaczenia i istoty iranskiej tozsamosci, oraz — co waz-
niejsze — tego, dokad powinien zmierza¢ Iran i Iranczycy?.

Czasy porewolucyjne przyniosty zderzenie dwoch, wystgpujacych juz wezes-
niej w teologii szyickiej, sposobow widzenia czlowieka, jego relacji z Bogiem oraz
roli w panstwie muzutmanskim. Tradycyjne, ortodoksyjne spojrzenie skoncentro-
wane na wypetianiu przez czlowieka boskich nakazow, zostato skonfrontowane
z takim, ktore podkresla istotg ludzkiej aktywnosci, poszukiwan w kierunku po-
znania Prawdy. Opozycja ta sprowadza si¢ w zasadzie do przeciwstawienia sobie
wiary w ostateczno$¢ przyjetych wyktadni boskiego prawa, zasadzie mowiacej, ze
do interpretacji religijnych przekazéw wciaz majq prawo szyiccy uczeni.

Na przetomie 2007 i 2008 r. zbiegly si¢ w czasie dwa wydarzenia. W Eu-
ropie, holenderskie wydawnictwo Brill wydato przettumaczona na jgzyk angiel-
ski ksiazke znanego iranskiego filozofa Abdolkarima Sorusza, The Expansion of
Prophetic Experience: Essays on Historicity, Contingency and Plurality in Reli-
gion. Wczesniej, na przetomie 1999 i 2000 roku ksiazka ta ukazata si¢ w Iranie,
pod perskim tytutem Bast-e tadzrobe-je nabawi [Rozszerzanie si¢ doswiadczenia
profetycznego]. Jej autor, filozof i intelektualista, Abdolkarim Sorusz znany byt
juz w Iranie migdzy innymi z pogladow na temat potaczenia demokracji i islamu,
oraz ze swojej epistemologicznej teorii ewolucji wiedzy religijnej, ktorej glownym
punktem bylo uznanie interpretacji religii, czy to jej podstaw, czy tez prawa reli-
gijnego, za zmienne i ludzkie. Abdolkarim Sorusz kojarzy si¢ przede wszystkim
z teorig ghabz wa bast-e ma’refat-e dini [kurczenia si¢ 1 rozszerzania wiedzy re-
ligijnej], ktora swego czasu wzbudzita ogromne dyskusje. Filozof naruszyt wtedy
proporcje pomigdzy tym, co tradycyjnie uznawano za boskie i wieczne oraz tym,
co zaliczano do sfery profanum, podlegtej cztowiekowi. Uznajac ludzkie rozumie-
nie religii za doczesne, stworzyl teoretyczne podstawy do ingerencji w prawo opar-
te na szari acie oraz zmiany wielu nieaktualnych juz zasad religijnych. Rozumienie
i interpretacj¢ Koranu oraz tradycji zaliczyt do sfery ludzkiej dziatalnosci i apelowat
o ich uwspotczesnianie. Temat ten podejmowany i rozwijany byt pdzniej przez wie-
lu innych zaréwno religijnych, jak i §wieckich myslicieli.

Praca Bast-e tadzrobe-je nabawi stanowita rozwinigcie teorii zawartych we
wczesniejszej publikacji Sorusza, zatytutowanej Ghabz wa bast-e teurik-e szari’at
[Kurczenie i powigkszenie si¢ wiedzy religijnej]. Po jej pierwszej publikacji w Ira-
nie zainteresowanie nig w zasadzie nie wyszto poza iranskie kre¢gi akademickie, nie
wzbudzito rowniez wigkszej uwagi na Zachodzie. W 2008 r., gdy Sorusz uznany

M. Kamrava, [ran’s Intellectual Revolution, Cambridge 2008.
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jest juz za czotowego iranskiego dysydenta i bywa czgsto goszczony na najwigk-
szych $§wiatowych uniwersytetach, ksiazka doczekata si¢ thumaczenia na jezyk an-
gielski’. Jej wydaniu towarzyszyly liczne wywiady z Soruszem, w ktorych filozof
komentowat i rozszerzal swoje poglady zawarte w ksiazce. Filozof od 2000 r. prze-
bywa prawie wylacznie w Europie i Stanach Zjednoczonych, gdzie prowadzi wykltady
1 zajecia.

Mniej wigeej w tym samym czasie w Iranie, na tamach kwartalnika ,,Madre-
se” [Madrasa] opublikowany zostat artykut autorstwa szyickiego teologa Moham-
mada Modztaheda Szabestariego. Artykut zatytulowany zostat Ghera ‘at-e nabawi
az dzahan [Interpretacja $wiata wedtug Proroka]. Ukazat si¢ tam réwniez wywiad
z uczonym pt. Hermeneutik, tafsir-e dini-je dzahan [Hermeneutyka, religijna inter-
pretacja swiata]*. Artykut byt kontynuacja badan teologa nad Koranem i objawie-
niem. Problemem hermeneutyki tekstow $wigtych Szabestari zajmowat si¢ juz od
kilkunastu lat. W latach 70. przebywat w Niemczech, gdzie kierowat Hamburskim
Centrum Muzulmanskim. Tam tez zainteresowat si¢ hermeneutyka i zaczat bada-
nia nad problemem egzegezy tekstow §wigtych. Efekty jego pracy opublikowa-
ne zostaty w kilku ksiazkach, m.in. najbardziej znanej, wydanej w 1996/1997 pt.
Hermeneutik, ketab wa sonnat [Hermeneutyka, Ksigga i Tradycja]. Do roku 2005
publikacj¢ t¢ wznowiono juz szes¢ razy.

Zaréwno Abdolkarim Sorusz, jak i Mohammad Modztahed Szabestari® sa
myslicielami zaliczanymi do grupy iranskich intelektualistow religijnych. Sorusz
jest $wieckim filozofem i myslicielem, ktory jednak od wielu lat zajmuje sig¢ kwe-
stiami zwiazanymi z religia i jej rozumieniem, relacjami z polityka i spoteczen-
stwem obywatelskim. Modztahed Szabestari to religijny uczony, posiadajacy szyi-
cki tytul hodzdzatoleslama®. Jest on emerytowanym profesorem teologii i filozofii
muzutmanskiej. Od lat zajmuje si¢ zagadnieniami zwigzanymi z nowa interpreta-
cja islamu, problemem praw czlowieka oraz wieloma innymi kwestiami wspot-
czesnego islamu. Jest jednym z orgdownikow tzw. nowej teologii, kalam-e dzadid.
Tak jak 1 Sorusz bierze udziat w publicznej dyskusji na wazne tematy zwigzane
zreligia, panstwem i wladza. Czgsto podobnie, cho¢ w mniej otwarty sposéb, wypo-
wiada si¢ na tematy poruszane przez Sorusza i innych religijnych intelektualistow.
Hodzdzatoleslam Szabestari w swoich publikacjach wyraza rowniez przekonanie
o koniecznos$ci postawienia granicy pomigdzy wiecznym, boskim prawem (gha-
nun-e dzawdane-je ellahi), a prawami ziemskimi, ktore stanowia, jego zdaniem,
jedynie narzedzia jego osiagania. W jednym ze swoich tekstow pisal, ze ,,wieczne
boskie prawo skfada si¢ z wartosci, [...] na ktorych musi by¢ zbudowane prawo

3 Jest to juz druga ksiazka A. Sorusza przettumaczona na jgzyk angielski. W 2000 roku wydawnictwo
Oxford University Press wydato zbior artykutéw Sorusza pt. Reason, Freedom and Democracy in Islam.

* Artykut w pigciu czg$ciach zostat opublikowany rowniez w internetowej Wielkiej Encyklopedii Wie-
dzy Muzutmanskiej (Dajer-e alma’aref-e bozorg-e eslami).

° Na temat obu intelektualistow por. N. R. Keddie, Wspdlczesny Iran, Krakéw 2007.

¢ Hodzdzatoleslam — dost. dowod na rzecz islamu.
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ludzkie, ktore jest zmienne””. Tym razem jednak glownym tematem dyskusji stat
si¢ Koran. Obie publikacje, zar6wno wydana 9 lat temu ksiazka Sorusza, wywiady,
jakich udzielit w zwiazku z angielska jej publikacja oraz artykul Szabestariego,
poruszyly wazny i wspotczesnie coraz czgsciej podnoszony w dyskusjach temat
objawienia i jego postrzegania. Publikacje wzniecily dyskusj¢ nad granicami sfery
sacrum 1 profanum, nad tym, jak daleko rozciaga si¢ krolestwo Boga, a gdzie za-
czyna sig przestrzen czlowieka. Przede wszystkim jednak zrodzity pytanie, czym
dla Iranczykow jest Koran i zawarte w nim Objawienie.

Z Koranem i objawieniem nierozerwalnie zwigzana jest posta¢ Proroka Mo-
hammada. Uznawany za najwazniejszego proroka, Mohammad zakonczyt proces
boskiego objawienia nastgpujacego od wiekow za posrednictwem Adama, Noego,
Abrahama, Mojzesza i Jezusa. Nazywany jest pieczgcia prorokow, czyli ostatnim
z tych, ktérzy mieli przyjs¢. W filozofii i sufizmie okreslany czgsto ensan-e ka-
mel, czyli cztowiekiem doskonatym, wzorem najwyzszego czlowieczenstwa. Po-
strzegany jest tradycyjnie jako ten, ktoéry zostal oswiecony boskim objawieniem.
Jego rola bylto przekazanie boskich stow, ktore zapamigtywat i recytowal. Koran
spisany w kilkanascie lat po jego $mierci, jest tym samym, co ustyszal od aniota
Gabriela i zapamigtal Mohammad. Jeden z pierwszych muzulmanskich teologow
Nasafi pisal, ze to aniol Gabriel zapamigtat przestanie, przechowat w swym umy-
Sle i przekazal Prorokowi®. Ten z kolei zapamigtat je i przekazywat dalej ludziom.
Stad jednym z podstawowych i zasadniczych fundamentéw wiary jest przekonanie
o boskosci Koranu oraz wiara w to, ze zawarte w nim stowa, jedno po drugim na-
leza do Boga. Sam Mohammad réwniez podkreslat, Zze nie mial zadnego udziatu
w tym, jak $wigta ksigga zostala objawiona.

To, co wspotczesnie wzbudzito w Iranie najwigksze kontrowersje, to fakt, iz
Sorusz w pewnym sensie zaliczyt Koran do sfery ludzkiej. Filozof zwraca szcze-
golna uwage na fakt, iz Mohammad byt cztowiekiem. Mowi o nim, jako o istocie
z krwi 1 kosci’. Z drugiej strony jest przekonany, ze Prorok byt postacia niezwykta,
»CZysta i swigta”. Filozof pisze, ze ,,najwazniejszy prorok islamu byt czlowiekiem
i sam przyznawat si¢ do swojego cztowieczenstwa'’. Czlowieczenstwo Proroka
jest tu dla niego sprawa kluczowa, poniewaz to wtasnie ono pozwala mu na to,
azeby zarowno samego Proroka, jak i jego dzialalnos¢, traktowa¢ w kontekscie
ludzkim. Sorusz kwestionuje réwniez nadrzedna rolg aniota Gabriela w procesie
objawienia, powotujac si¢ na przekonania perskich mistykow. Pisze, iz:

"M. M. Szabestari, Feghh-e sijasi bastar-e aghlani-je chod ra az dast dade ast (Polityczne prawo-
dawstwo stracito swoj racjonalny charakter), [w:] Andar bab-e edztehad (Na temat edztehadu), red. S. Edalat-
nezad, Teheran/Tarh-e nou 1382 (2003/2004), s. 118.

8 A. Saeed, The Qur’an. An Introduction, Routledge 2008, s. 22 i nast.

°A. Sorusz, Baszar wa baszarijat (Cztowiek i cztowieczenstwo), http://www.drsoroush.com/Persian/
By_DrSoroush/P-NWS-BasharVaBashir.html.

10" A. Sorusz, Bast-e tadzrobe-je nabawi (Rozszerzanie si¢ doswiadczenia profetycznego), Teheran/
Moassese-je farhangi-je serat 1385 (2006/2007) wyd. 5.
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zdaniem sufich, Gabriel nie znajdowat si¢ blizej Boga niz Prorok. To Gabriel podazatl za
Prorokiem. Czyz w historii o wniebowstapieniu (ma radz) nie byto powiedziane, ze Gabriel zwle-
kat z tym azeby towarzyszy¢ Prorokowi, gdyz bat sig tego, iz sptona mu skrzydta?!!

Sorusz podwaza tym samym wizj¢ objawienia, jako wiedzy, ktora Prorok
otrzymal za posrednictwem aniota Gabriela. W tradycji muzutmanskiej nie kwe-
stionowano nigdy ludzkiego pochodzenia Proroka, wigc twierdzenie intelektualisty
nie powinno wzbudzi¢ jakiegokolwiek sprzeciwu, jednak podkreslanie cztowie-
czenstwa Mohammada prowadzi Sorusza do do$¢ odwaznych wnioskéw. Uwa-
7a, ze to Mohammad, nie Bog jest autorem Ksiggi. Pisze, ze to ,,Mohammad jest
tworca Koranu™'2. Okre$la go, nie tylko jako tego, ktory jest fa ‘el wa ghabel wahi,
czyli tego, ktory byt zdolny i godny do przyjecia objawienia, ale idzie o krok dalej
i pisze o nim, jako o afarinande wa toulidkonande, czyli tworcy, tym, ktory stwo-
rzyt Koran'®, Takie stwierdzenie nie tylko dalekie jest od tradycyjnego i ortodok-
syjnego postrzegania Mohammada, ale stoi z nim w catkowitej sprzecznosci. So-
rusz twierdzi, iz

w tradycji Proroka postrzega si¢ tylko jako narzgdzie. To on przekazat przestanie, jakie
zostalo mu objawione za posrednictwem Gabriela. Moim zdaniem Prorok odegrat kluczowa rolg
w powstawaniu Koranu'“,

Pozornie zgadza si¢ z nim Mohammad Szabestari. Jego zdaniem slowa za-
warte w Koranie nie naleza do Boga. Pisze on: ,,nie mozna tych stow rozumie¢,
jako stow stworzonych przez samego Boga™'>. Mdowiac o bezposrednim stworzeniu
teolog ma na mysli to, ze stowa, ktore trafity do ludzi za posrednictwem Moham-
mada, nie pochodzity od Boga w sposob bezposredni. Szabestari sprzeciwia si¢
powszechnemu w tradycji obrazowi Proroka, jako kanatu transmisyjnego, kanal-e
aburi. Jego zdaniem niewlasciwie jest rowniez sprowadzanie Mohammada jedynie
do roli, jak to wyraza dastgah-e girande, czyli narzgdzia, urzadzenia do odbioru
i recepcji.

Zdaniem Szabestariego Koran napisany jest w jezyku ludzkim!'¢. Na taki
jezyk sktadaja si¢ stowa i zdania, posiada on gramatyke, tworzy pewien system.
Jedna z cech charakterystycznych takiego tekstu jest dla niego istnienie ludzkiego
narratora osobowego gujande-je ensani, kogo$, o kim ,,mozna powiedziec¢, ze sa to

" 1dem, Baszar wa baszarijat...

2 M. Houbink, Kalam-e Mohammad (Stowo Mohammada), wywiad z A. Soruszem, http://www.
drsoroush.com/Persian/Interviews/P-CMO-KalameMohammad.html.

3 A. Nasri, Atasz bar hormat-e nabawwat (Zamieszanie w kwestii powazania proroctwa), http:/
www.drsoroush.com/Persian/On_DrSoroush/P-CMO-AtashBarKharmaneNobovvat.html.

1 Ibidem.

S M. M. Szabestari, Naghdi bar ghera’at-e rasmi az din (Krytyka oficjalnej interpretacji religii),
Teheran/Tarh-e nou 1379 (2000/2001), s. 322.

1 Idem, Piszfahmha-je tafsir-e azad-e Ghoran (Zalozenia wolnej interpretacji Koranu), http://www.
radiozamaneh.com/idea/2008/04/post_299.html.
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jego stowa”'”. To znaczy, narrator wypowiada stowa nie tylko jako bolandgu's, ten,
ktory cos$ glosi, przekazuje, ale bierze rowniez za nie odpowiedzialno$¢®.

Sam Koran obaj intelektuali$ci uwazaja za efekt objawienia. Objawienie okre-
$lane w tradycji muzulmanskiej terminem wahi, Sorusz interpretuje w powigzaniu
z drugim jego perskim znaczeniem, jakim jest pojecie elham. Elham oznacza inspi-
racje i natchnienie. Sorusz pisze, ze ,,objawienie to inspiracja. To jest to samo do-
$wiadczenie, jakie przezywaja poeci i mistycy”?. Samo objawienie interpretuje jako
rodzaj do$wiadczenia zainicjowanego przez jakas$ forme inspiracji. Inspiracja, ktora
w iranskiej tradycji uwazana jest za staly element tworczosci poetow i mistykow
musiata by¢, jego zdaniem, czgScig procesu objawienia. Objawienie, rozumiane jako
doswiadczenie, bylo zdaniem filozofa doswiadczeniem ludzkim. W konsekwencji
takiego myslenia Koran, ktéry Sorusz uznaje za efekt doswiadczenia religijnego,
badz tez inspiracji, rozumie¢ nalezy jako stowa samego Mohammada, nie Boga.

Modztahed Szabestari czgsto zwraca uwage na fakt, ze Koran jest efektem,
produktem objawienia, a nie nim samym. Koran postrzega jako stowa samego pro-
roka i pisze, ze ,,[Koran] nalezy rozumie¢ jako stowa cztowieka™'. Szabestari wi-
dzi powstanie Koranu jako efekt pewnego doswiadczenia. Uwaza, Ze stowa w nim
zawarte nie sa konsekwencja bezwolnej transmisji, ktorej odbiorca byt Mohammad,
anadawca Bog, albo aniot Gabriel, za posrednictwem ktorego boskie stowa zostaty
przekazane Prorokowi. Stowa te, ktdore teolog okresla perskim terminem sochan,
oznaczajacym rowniez mowg i rozmowg, interpretuje wiasnie zgodnie z ostatnim
jego znaczeniem, jako efekt dialogu. Taki dialog, czy tez rozmowa Boga i Moham-
mada, to rodzaj relacji, jaka czlowiek moze nawiaza¢ ze Stworca. Teolog mowi tu
zatem o swego rodzaju do§wiadczeniu, jakie odczuwat i1 przezywal Mohammad.
Efektem tego do$wiadczenia jest Koran, skomponowany i spisany w ludzkim je-
zyku, w jezyku arabskim, jezyku Mohammada. Tekst w Koranie ma osobowego
narratora i mowi o sprawach tego §wiata®.

Szabestari opisuje doswiadczenie, jakie stato sig udziatem Proroka i doprowa-
dzito do powstania Koranu, jako jego szczegolny rodzaj. Méwi o nim, jako o rodzaju
rozmowy z Bogiem. Pisze, ze

stowa Boga (sochan-e chodawand) to stowa, ktore zwracaja uwagg czlowieka na Boga tak,
ze cztowiek postrzega siebie jako partnera do rozmowy ze Stworca®.

7 1dem, Ghera’at-e nabawi az dzahan (Interpretacja $wiata wedlug Proroka), ,Madrase” 1386
(2007/2008), nr 6.

'8 Bolandgu — dost. glo$nik, megafon.

1 Ta interpretacja zawarta w Koranie dzigki temu, Ze posiada narratora i napisana jest w jezyku ludz-
kim, nie boskim, pozostaje zrozumiata dla wszystkich, zaréwno tych, ktorzy wierza, ze zawiera ona stowa ob-
jawienia, jak i tych, ktorzy w to nie wierza. Powszechne zrozumienie chociaz podstawowego przestania Koranu
jest dla Szabestariego dowodem na jego ludzki charakter.

20 M. Houbink, Kalam-e Mohammad...
2'M. M. Szabestari, Piszfahmha-je tafsir-e azad-e Ghor an...
2 1dem, Ghera'at-e nabawi az dzahan...

B 1dem, Naghdi bar ghera’at-e rasmi az din..., s. 323.
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Nawiazanie takiej relacji, jak uwaza Szabestari, niesie ze soba pewne kon-
sekwencje. Jednym z najwazniejszych efektow dialogu z Bogiem jest roztam, jaki
powstaje we wnetrzu czlowieka. Jak pisze teolog, ,,rozmowa z Bogiem (sochan-e
choda) tamie wewngtrzny horyzont cztowieka i zabiera go o wiele dalej niz do tej
pory przebywal”**. Rozmowe z Bogiem, sytuacjg, w ktorej cztowiek styszy boskie
stowa, Szabestari rozumie w kontekscie wewngetrznego doswiadczenia, swego rodza-
ju specyficznego stanu emocjonalnego, kiedy ludzkie widzenie przekracza granice,
cztowiek dostrzega rzeczy, z ktorych istnienia wczesniej nie zdawat sobie sprawy.
Wewngtrzny horyzont, o ktérym pisze teolog, to pewna wewngtrzna przestrzen kaz-
dego cztowieka, wienczaca jego wiedzg, jego osobiste mozliwosci poznawcze.

Pojgcia inspiracji i doswiadczenia, o ktorym wspominaja Abdolkarim Sorusz
i Mohammad Modztahed Szabestari, nie tylko ukazuja Proroka jako czlowieka, ale
tacza go z mistykami i poetami. Doswiadczenie religijne, fadzrobe-je dini, o jakim
mowi Sorusz moze sta¢ si¢ udzialem prorokow, poetow i mistykow, ale w zasa-
dzie moze by¢ przezywane przez kazdego cztowieka. Sorusz podkresla jednak, ze
doswiadczenie religijne Proroka ma tutaj status zdecydowanie wyzszy. Rozréznia
doswiadczenie, ktore nazywa profetycznym, od do$wiadczenia mistycznego czy
poetyckiego. Temu pierwszemu nadaje zdecydowanie wyzszy status piszac, ze

réznica pomigdzy prorokami a innymi osobami przezywajacymi doswiadczenia lezy w tym,
ze Prorocy nie pozostaja na poziomie doswiadczenia osobistego, nie sa nim usatysfakcjonowani,
nie spgdzaja swojego zycia na wewngtrznym entuzjazmie, ale pod wptywem tego do§wiadczenia
odczuwaja nowa misje®.

Doswiadczenie poety i proroka odroznia niejako jego cel. Odroznia to, iz
doswiadczenie, jakiego doznal Mohammad przetozyt na jezyk zrozumiaty innym
i za swoj cel uznat jego upowszechnienie. Jak podkresla Sorusz ,,nasi wielcy [...]
uwazali Proroka za kogo$ kto moze w szczegolny sposob pozyskiwa¢ dowody, do
ktorych inni nie maja dostgpu’™.

Filozof podkreslajac ludzki charakter takiego doswiadczenia, jednoczesnie
zwraca uwage na szczeg6lne znaczenie, jakie niosg ze soba doswiadczenia profe-
tyczne, czyli te, ktore sa udzialem prorokéw. Pisze: ,,doswiadczenia prorocze za-
wieraja pierwiastek misji, to, czego brak do§wiadczeniom czysto mistycznym”™?’.

Doswiadczenia prorokéw sa jednak ograniczone przez swoja tymczasowosc¢.
Misja, o ktorej pisze Sorusz, jest jego zdaniem czyms, co realizuje si¢ w czasie
i miejscu, a to, co pozostaje, to jedynie ogolne przestanie. Sorusz pisze: ,,prorok byt
pieczgcia. To znaczy pelne jego poznanie, a w szczegodlnosci rekonstrukcja jego
misji nigdy si¢ nie powtorzy”.

24 Ibidem.

% A. Sorusz, Bast-e tadzrobe-je nabawi..., s. 7.
26 Ibidem, s. 6.

27 [bidem, s. 8.

28 Ibidem, s. 9.
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Mimo tych réznic, Proroka z mistykami i poetami taczy bardzo wiele. La-
czy ich to, iz wszyscy oni interpretowali i wyartykutowali swoje doswiadczenie.
Sorusz widzi wiele podobnych cech w doswiadczeniu profetycznym Mohammada
i doswiadczeniach mistycznych. Dos§wiadczenie proroka, ktorego efektem byt Ko-
ran, byto zdaniem Sorusza z pewnoscia doswiadczeniem wyjatkowym — profetycz-
nym. Jednak ta jego cecha nie wytacza go z kregu doswiadczen ludzkich. Dlatego
Sorusz rozwaza je i analizuje biora po uwage cechy, jakie maja do§wiadczenia
o naturze ludzkiej.

Wiele miejsca w swoich publikacjach obaj intelektuali$ci poswigcaja wlas-
nie samemu do$wiadczeniu. Zdaniem Sorusza ma ono dwa wymiary, dzieje si¢
w czasie 1 zmienia si¢ pod wplywem wewngtrznych i zewngtrznych czynnikow.
Jednym z wymiaréw do§wiadczenia, o jakim wspomina filozof, jest doswiadczenie
zewngtrzne, tadzrobe-je biruni. Takie do§wiadczenie jest zdaniem Sorusza efektem
dialogu z otoczeniem. Pisze on, ze

doswiadczenie zewngtrzne polegato na tym, ze zbudowal spoteczno$¢, zarzadzat nia, wal-
czyl, stawatl wobec wrogdw, opiekowat si¢ przyjaciotmi®.

Zewngtrzny rozw0j Mohammada realizowat si¢ w nim jako w przywodcy,
reformatorze 1 wodzu. Modztahed Szabestari mowi z kolei, ze

pomigdzy Prorokiem islamu a ludzmi jego plemienia toczyla si¢ na wiele sposobéw powaz-
na i zrozumiata dla obu stron rozmowa*.

Zewngtrznemu rozwojowi Proroka towarzyszyly zmiany w samej jego oso-
bowosci. Zmiany, ktore zachodzily w Proroku, byly efektem, ale i czg$cig — jak
ujmuje to Sorusz — wewngtrznego do§wiadczenia Mohammada. Polegato ono na
jego wewngetrznym rozwoju, ktore jest nieodzownym elementem ludzkiego zycia.
Wewngtrzny rozwdj Mohammada polegat na jego doskonaleniu si¢ jako cztowie-
ka. Zmiany, jakie zachodzily w Proroku, Sorusz opisuje terminami, ktore czgsto
wystepuja w perskiej tradycji sufickiej. Chodzi tu przede wszystkim o zwroty stu-
zace do wyrazenia znaczenia dojrzewania, doskonalenia si¢ i rozwoju wewngtrzne-
go, takich jak kameltar szodan (doskonalenia sig), czy tez pochtetar szodan (dost.
dogotowywania si¢!). Filozof pisze zatem, Ze

2 Ibidem, s. 16.

3 M. M. Szabestari, Kalam-e nabawi (Stowa Proroka), ,,Kargozaran” 18 szahriwara 1387 (2008),
nr 585, s. 9.

3! Ideg wewngtrznego rozwoju w perskim sufizmie wyraza sig czgsto postugujac sig metafora rozwoju
jako dojrzewania np. owocu, lub, na przyktad, gotowania potrawy. Na osobg niedoswiadczona i mtoda mowi
sig, ze jest Swieza, surowa, cham. Osobg doswiadczona, bgdaca na wyzszym stopniu rozwoju duchowego, opi-
suje si¢ czgsto terminem pochte szade, ktory oznacza co$ ugotowanego, gotowego.
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doswiadczenie wewngtrzne to objawienia i sny, natchnienie, wniebowstapienie (ma radz),
uwaga i my$lenie, tak stawat si¢ dojrzalszy (pochtetar) i zreczniejszy (dastawartar)*?.

Postrzeganie cztowieka jako pozostajacego w stalym procesie doskonalenia
si¢ jest nie tylko charakterystyczne dla perskiego sufizmu, ale dla perskiej kultury
generalnie. Sorusz wielokrotnie przy innych okazjach odwotywat si¢ do idei dyna-
micznego cztowieka, ktdry zmienia si¢ i ewoluuje. Takie poglady wygtaszali wie-
lokrotnie rowniez inni perscy intelektualisci®®. Dlatego Sorusz widzi Mohammada
jako cztowieka w stanie ciaglego stwarzania i doskonalenia si¢**. Koran jest rezul-
tatem tych doswiadczen, pisze Sorusz. Zarowno wewngtrzny rozwoj Proroka jako
cztowieka, jak i jego rozwijajace si¢ i zmieniajace spoleczne relacje mialty wpltyw
na to, jaki ksztatt przybieral Koran. Sorusz pisze, ze ,,religia jest podsumowaniem
i esencja osobistych i spotecznych doswiadczen Proroka™.

Takie do$wiadczenie zardbwno wewngtrzne i osobiste, jak 1 zewngtrzne,
spoteczne, rozumiane jako dynamiczne zjawisko, jego zdaniem, bylo poglebiane
i rozwijane. Jak podkresla Sorusz ,,Prorok stopniowo zdobywat wiedze i pewno$¢
w dzialaniu, stawat si¢ coraz bardziej otwarty i do§wiadczony, jednym stowem sta-
wal si¢ bardziej proroczy (pajambartar)”™.

Sorusz zwraca szczeg6lng uwage na zjawisko rozszerzania si¢ doswiadcze-
nia, ktore okresla perskim terminem bast-e tadzrobe. Prorok, zdaniem Sorusza, roz-
wijat 1 poszerzal swoje dos$wiadczenia, zarowno wewngtrzne poprzez samorozwoj,
jak i zewnetrzne poprzez dialog z ludzmi. Ten dialog z ludZzmi, ktéry Sorusz nazywa
dad wa setad, oznacza dla niego to, iz Prorok ,,kazdego dnia styka si¢ z dziesiatkami
problemow i musi stawi¢ im czota i dostarczy¢ na nie odpowiedzi”™.

Ten dialog Mohammada z otoczeniem, rozwiazywanie coraz to nowszych
problemoéw spotecznosci muzutmanskiej wplywalo, jak pisze Sorusz, na rozszerze-
nie si¢ jego misji (resalat) oraz jego doswiadczenia profetycznego. Rozszerzanie
si¢ doswiadczenia Mohammada jako proroka bylo zdaniem Sorusza warunkiem
rozwoju calej religii. Rozwdj 1 rozszerzanie si¢ proroctwa, rozumianego tu jako
szczegblny rodzaj doswiadczenia religijnego, ma dwa wymiary. Rozszerzaniu su-
biektywnemu towarzyszy, jak podkresla filozof, rozszerzanie si¢ obiektywne (ze-
wnetrzne). Z jednej strony stawat si¢ bardziej proroczy (stawat si¢ lepszy w byciu
prorokiem), a z drugiej jego religia (misja) si¢ rozrastata®®,

Dla Sorusza kolejna wazna cecha takiego doSwiadczenia jest jego zywioto-
wy charakter. Do$§wiadczenie samo w sobie jest dynamiczne, a nie statyczne®*. Nie

32 A. Sorusz, Bast-e tadzrobe-je nabawi..., s. 16.

3 Por. poglady Mostafy Malekiana i Mohsena Kadiwara.
3* A. Sorusz, Bast-e tadzrobe-je nabawi..., s. 16.

3 Ibidem, s. 16.

36 Ibidem, s. 10.

37 Ibidem, s. 12.

3 Ibidem, s. 12.

¥R.Burdon, H. Haldane, R. Haldane, Human Experience: A Study of Its Structure, Ayer Publishing
1970.
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jest to wydarzenie, ale proces. Sorusz objawienie traktuje nie jako jednostkowy akt
inspiracji, lecz jako proces, pisze on, iz

doswiadczenia Proroka powtarzaly sig systematycznie. Objawienie nie przydarzylo sig¢ Pro-
rokowi jeden raz, ani nie jeden raz odbyt on podréz do nieba, aby potem cate zycie spgdzi¢ nad tym
skarbem i z niego czerpac*.

Modztahed Szabestari stowa Proroka, kalam-e nabawi, uwaza za ,.czyn
w trakcie stawania si¢”. Teolog zwraca uwagg na proces, jaki si¢ dzieje, jaki ma
miejsce, koncentruje si¢ na tym, ze co$ si¢ zdarza, staje sig. To, co powstaje, to
religijna interpretacja $wiata. Koran, jak pisze, nie zawiera opisu ukrytych rze-
czywisto$ci, ale jest pewnym rozumieniem, odczytaniem, chandan, Swiata realne-
go przez Mohammada. Dla tego teologa doswiadczenie polegajace na spotkaniu
z Bogiem w konsekwencji prowadzi do poszerzenia ludzkiego horyzontu. Jak pisze
Szabestari, doswiadczenie to zmienia go, poniewaz tak, jak w przypadku Moham-
mada, ,,zwykty horyzont przeksztatca w horyzont proroczy™*'. Idea poszerzania
si¢ horyzontu przywotuje na mysl to, co o sercu, rozumianemu jako narzedzie po-
znania, pisali muzulmanscy mistycy*:. Zjawisko, jakim jest rozszerzanie sig serca,
bast-e del, w sufizmie opisuje si¢ jako zwrocenie si¢ czlowieka, a w zasadzie jego
serca ku Bogu. Oznacza réwniez zaufanie Bogu i oddanie si¢ pod jego opieke. Jest
to stan mistycznego uniesienia, otwarcia serca na Boga.

Zdaniem Mohammada Szabestariego doswiadczeniu Mohammada, ktore teo-
log rozumie jako rodzaj bliskiej relacji z Bogiem, rozmowy z Bogiem, stuchania
jego stow, towarzyszy pewien rodzaj wstrzasu. Wstrzas ten polega na destrukcji
dotychczasowego pojmowania i zwigzany jest z tym, jak wynika ze stow Szabe-
stariego, ze cho¢ cztowiek czuje obecno$¢ Boga, ten pozostaje dla niego nadal
nieznany, daleki i zawoalowany. Pisze, Ze ,,mowiacy nie znajduje si¢ na poziomie
nadawcy. Jest dialog, ale pochodzi on z miejsca catkowicie innego™.

Taki niepoznany i tajemniczy Bog, jak pisze teolog, kieruje stowa, ktore
czlowieka niszcza (niszcza, aby na nowo odbudowac) i rozpalaja w jego duszy
ogien. Takie zjawisko, ktore opisuje Szabestari, odpowiada doswiadczeniu opisy-
wanemu wielokrotnie przez perskich poetow*.

“ A. Sorusz, Bast-e tadzrobe-je nabawi..., s. 10.

“'M. M. Szabestari, Naghdi bar ghara’at-e rasmi az din..., s. 324.

42 Analogig dostrzec mozemy w chrzescijanskich zrodtach dokumentujacych starozytng mysl Grekow
i Rzymian, Hebrajczykow a nawet koptyjskich Egipcjan. Por. A. Guillaumont, U Zrédel monastycyzmu
chrzescijanskiego, t. 2, Krakow 2006.

$ M. M. Szabestari, Naghdi bar ghera’at-e rasmi az din..., s. 324.

# Przypomina to rowniez teori¢ dezintegracji pozytywnej wypracowana przez polskiego psychiatrg
Kazimierza Dabrowskiego. Osobowos¢ rozumiat on jako proces w stanie ciaglego rozwoju. Powtarzajace si¢
zjawiska zaburzen i destrukcji osobowosci (jak np. depresja), jego zdaniem stanowia staly element rozwoju
psychicznego kazdej jednostki. Taki proces polega m.in. na zastgpowaniu prymitywnych form $wiadomosci
bardziej ztozonymi. Por. K. Dabrowski, Dezintegracja pozytywna, Warszawa 1979.
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Szabestari uwaza, ze gdy cztowiek styszy stowa Boga, czuje oszotomienie
na mys$l o absolutnym bycie, z jakim wchodzi w relacjg. Taki rodzaj emocji teo-
log okresla terminem hajrat. Hajrat to zdumienie, zaktopotanie, ostupienie, nie-
pewnos$¢ i zagubienie, rozterka, poczucie chaosu i beztadu. Szabestari uwaza, ze
,»poszerzanie si¢ horyzontu jest rodzajem takiego zagubienia™. Uczucie, o ktérym
mowi teolog i ktore uwaza za wazny element spotkania z Bogiem, opisywane jest
réwniez w sufizmie. Ibn Arabi* pisat, Zze

prawdziwe przewodnictwo oznacza pokierowanie ku dezorientacji i zamgtowi, dzigki kto-
rym czlowiek wie, ze cala relacja z Bogiem, to rozterka i dylemat, a to oznacza zaburzenie i ciaglte
zmiany, a one oznaczaja zycie*’.

Zdaniem Ibn Arabiego stan niepewnosci jest dany od Boga i zapowiada na-
stapienie tadu i porzadku®. Jak w swojej ksiazce pisze William Chittick ,,znalez¢
Boga to znaczy wpas¢ w stan zagubienia®. Taki stan pomieszania, zagmatwania
i niepewnosci prowadzi do poznania, poniewaz, jak podkresla I. Almond, oznacza
przetamanie granic pomigdzy kategoriami®’. Taki stan nastgpuje, gdy cztowiek za-
czyna zdawac sobie sprawg, Ze jego rozum nie pojmuje tego, co si¢ dzieje. Jak pisat
jeden z perskich poetow mistycznych Attar’':

Zagubitem si¢ w morzu niepewnosci
Przez ten caty zamgt znowu wyzwolony>

W takiej sytuacji jak pisze Szabestari cztowiek moze odczu¢ negatywny haj-
rat, ktory spowoduje, ze odwroci sig on od Boga, bedzie czut zagubienie, giczi. Jed-
nak moze odczu¢ takze pozytywne hajrat, ktore doprowadzi go ku Bogu, 1 bedzie
oznaczato wtedy, jak pisze teolog, ,,zatopienie si¢ 1 upojenie w przyjazni i zjedno-
czeniu™*. Boskie stowo wywoluje, zdaniem Modztaheda Szabestariego, wtasnie
tego rodzaju hajrat. Zatamanie si¢, zmiana, jaka nast¢puje w ludzkim postrzeganiu
$wiata, kiedy czlowiek zostaje niejako ,,skazony” nowym, szerszym widzeniem,
jest dla Szabestariego czym$ pozytywnym. Kazde zalamanie prowadzi bowiem,
jak mawiaja sufi, do wzlotu i odbudowy. XV-wieczny perski poeta Dzami** pisat:

4 Ibidem, s. 325.
4 Ibn Arabi (zm. 1240 r.) — uwazany jest za jednego z najwiekszych sufich w tradycji muzulmanskiej.

1. Almond, Sufism and Deconstruction: A Comparative Study of Derrida and Ibn Arabi, Routledge
2004, s. 22.

8 Ibidem.

¥ W. Chittick, The Sufi Path of Knowledge: Ibn Al-Arabi’s Metaphysics of Imagination, Suny Press
1989.

1. Almond, Sufism and Deconstruction: A Comparative Study of Derrida and Ibn Arabi..., s. 39.

St Attar (zm. 1221 r.) — perski poeta suficki.

32 Attar, Mantegh at-tajr (Rozmowy ptakow), cz. 1, http://rira.ir/rira/php/?pa-ge=view&mod=classicpoe
ms&obj=poem&id=6591&lim=20&pageno=3. Thum. wiasne, chyba ze zaznaczono inaczej.

3 M. M. Szabestari, Naghdi bar ghera’at-e rasmi az Din..., s. 327.

** Dzami (dokt. Nuraddin Abdoalrahman Dzami) (zm. w 1492 r.), wielki perski poeta suficki. Najbar-
dziej znane jego dzieta to Baharestan (Ogrod wiosenny) oraz Haft Aurang (Siedem tronow).
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Kazdy oddech rodzi nowe zagubienie,
A kazdy oddech zwigksza pragnienie™

Tak widzi to rowniez teolog. Stan zmieszania 1 niepewno$ci prowadzi do
zwrocenia si¢ ku Bogu i cho¢ taka relacja obarczona jest tajemnica, jest jak pisze
Szabestari, ,,skarbem, ktory nalezy przechowac’®.

Kiedy Sorusz moéwi o tym, ze stow Mohammada nie mozna w oczywisty
sposob rozdzieli¢ od stow Boga, ma na mysli to samo co Szabestari, gdy rysuje
obraz doswiadczenia zjednoczenia czlowicka i Boga. Na Ksigge, rozumiang na
tym poziomie jako tekst, ich zdaniem, sktadaja si¢ stowa Mohammada kalam-e
Mohammad. Poniewaz jednak nic na ziemi nie dzieje si¢ bez zgody 1 wiedzy Boga,
maja one rowniez charakter boski. Nie da si¢ ich, jak podkresla Sorusz, w oczywi-
sty sposob oddzieli¢ od stow Boga. Koran jest zatem zardwno boski, jak i ludzki.
Ta dwuwymiarowo$¢ Koranu wyraza si¢ w przekonaniu, iz cho¢ jest on produktem
ludzkim, powstat za zgoda Boga. Sorusz podkresla, iz ze wzgledu na bliskos¢, jaka
laczyta Mohammada z Bogiem, jego stowa ,,sa jednoczesnie stowami cztowieka
i objawionymi Boga™’. Pomimo pewnych réznic obaj mysliciele widza Koran jako
produkt zjednoczenia Proroka i Boga. Obaj rowniez obracaja si¢ wokot problemu
mistycznego doswiadczenia polegajacego na realizacji idei jednosci.

Tradycyjnie Koran i objawienie postrzegane bylo jako posiadajace boski
charakter i nalezace do Boga. Jak pisze T. Izutsu: ,,Objawienie, w islamie ozna-
cza, ze Bog ‘przemowil’, objawil si¢ poprzez jezyk™®. Tak postrzegane objawienie
swoje zrodto ma w Bogu. Sorusz zwraca jednak uwage na jego inny wymiar, ludz-
ki. Objawienie rozumiane jako rodzaj inspiracji moze, jego zdaniem, mie¢ rozne
zrodha. Sorusz pisze, ze

Prorok, doktadnie tak jak poeta, czul, jak opanowywata go jakas zewngtrzna sita. [...] Dys-
kusja dotyczaca tego, czy ta sita pochodzita z jego wngtrza, czy z zewnatrz, tak naprawdg nie ma
tutaj znaczenia, poniewaz na poziomie objawienia nie istnieje r6znica pomigdzy tym, co wewngtrz-
ne i zewnetrzne®.

Ponownie odwotuje sig¢ tutaj do sufizmu i do§wiadczen mistycznych opi-
sywanych przez perskich poetow. By¢ moze opisuje sytuacje, w ktdrej zanika ta
réznica, a cztowiek odrzucajac swoje ziemskie ja zbliza si¢ do Boga, staje si¢ z nim
jednym, jak wotat jeden z pierwszych perskich mistykow Halladz ana al-hagh, ja
jestem Prawda. Takie zjednoczenie pomig¢dzy Bogiem a cztowiekiem perska poezja
opisuje, jako polaczenie si¢ zakochanego, tego, ktory kocha, aszegh i ukochanego,

3 Dzami, Haft Aurang (Siedem trondéw), aurang 4, http://www.persopedia.com.
M. M. Szabestari, Naghdi bar ghera’at-e rasmi az din..., s. 329.

7 A. Sorusz, Parwande-je wahi wa Ghor’an (Sprawa Objawienia i Koranu), http://www.drsoroush.
com/Persian/On_DrSoroush/P-CMO-Vahy%20va%20Quran.html.

B A.Saeed, The Qur’an. Introduction...., s. 27.
¥ M. Houbink, Kalam-e Mohammad...
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tego, ktory jest obiektem mito$ci, ma szugh. Jest to powszechnie powtarzajacy si¢
motyw, ktory Hafez, perski poeta suficki, wyrazit tak:

Co stato sig, gdy padt cien ukochanego na kochajacego?
My potrzebowali$my jego, a on pragnat nas®

Mitos¢, jak pisze De Bruijn, byla prawdopodobnie najczesciej eksploatowa-
nym symbolem relacji pomigdzy cztowiekiem i Bogiem®'.

Droga mitosci jest taka, ze nigdy
Zakochany w kochanym nie szuka dowodu®

Czlowiek przedstawiany jest w mistycznej poezji perskiej jako ten, ktory
jest zakochany. Obiektem jego westchnien jest Stworca, do ktdrego droga jest da-
leka i1 petna przeszkod.

Duchem dotartem do nieba mitosci,
Ciatem nadal dzi$ jestem jednak na tym §wiecie®

Wielu sufich, od samego poczatku rozwoju tego nurtu, uwazato, ze mitos¢
irelacja, jaka ona konstytuuje, jest jedyna droga poznania i zblizenia si¢ do Boga®.
Relacja tego, ktory przez perskich poetow nazywany jest aszegh, zakochanym,
oraz tego, ktory jest jego ukochanym, ma szugh wyraza jedna z najwazniejszych
i najpigkniejszych w perskiej tradycji form ludzkiego doswiadczenia.

Sorusz uwaza, ze ,,Mohammadowe ja (nafs-e mohammad) stalo si¢ jednym
z ja Boga”®. Taka jedno$¢ wyrazana rowniez przez jeden z filarow islamu, jakim
jest wiara w tauhid, jedno$¢ i1 jedynos¢ Boga, zawiera si¢ w czgsto przytaczanym
koranicznym wersecie ,,I gdziekolwiek si¢ obrdcicie tam jest Oblicze Boga!™®.
Sorusz méwi tu o relacji cztowieka z Bogiem, o jakiej od wiekéw mowia perscy
mistycy i poeci. Pisze, ze

poezja, tak jak objawienie, jest pewnym darem i talentem: poeta ma zdolnos$¢ rozciagania
przed ludzmi nowych horyzontéw; poeta moze pokazaé ludziom §wiat z innej perspektywy®’.

® Hafez, Diwan-e asza’r, ghazal 206, http://www.persopedia.com.

¢ J. T. P. De Bruijn, Persian Sufi Poetry, Curzon Press 1997, s. 51.

©2Sanai Ghaznawi, Diwan-e aszar, Ghazal 72, http://www.persopedia.com.

S Moulawi Dzalaloddin Rumi, Diwan-e szams, gazal 1185, http://www.persopedia.com.
% B. Abrahamov, Divine Love in Islamic Mysticism,.., s. 27.

% M. Houbink, Kalam-e Mohammad...

% Koran 2: 115, thum. J. Bielawski.
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Podobna rolg filozof przypisuje prorokom. Pisze, Ze prorocy odczuwali mi-
sje i ,,stawali si¢ nowymi ludZmi, i jako tacy budowali nowy $wiat i nowych lu-
dzi”’%8. Prorok, jak pisze Sorusz, byt §wiadomy swojego postannictwa®.

Inspiracja, ktorej produktem jest Koran, zdaniem Sorusza, pochodzita z du-
szy Mohammada, nafs-e Mohammad, a jak dalej podkresla ,,dusza kazdego czto-
wieka jest boska™”. W islamie szczegolnie mistyczne nurty zwracaly szczegolng
uwage na pierwotng ludzka naturg, ktora istnieje w kazdym czlowieku, fitre. Fitra
pochodzi od Boga i staje sig niejako tacznikiem pomigdzy $wiatem ziemskim i bo-
skim”!. Przekonanie, iz kazdy cztowiek nosi w sobie iskierke boskosci, w perskiej
poezji byto szeroko komentowane. To ta malutka drobina boskiego pochodzenia
tesknita za boskim zrodtem i motywowata cziowieka do powrotu ku Bogu. Jak
zaczyna si¢ dzieto wielkiego perskiego mistyka Rumiego, nazywane bardzo czgsto
przez samych Iranczykéw perskim Koranem:

Stuchaj, jak flet trzcinowy smutna
Basn o tgsknocie opowiada.
Wyrwana z ziemi trzcina ptacze

1 ptakac¢ kaze wszystkim ludziom.
Chce znalez¢ pier§ meka szarpana,
By zwierzy¢ bol wielkiej tesknoty.
Kazdy, kto z mitym rozdzielony,
Czasu spotkania oczekuje’.

Do dzi§ wielu Iranczykow wierzy, ze po urodzeniu dziecka przychodzi do
niego aniol, ktory ktadzie mu na ustach palec i nakazuje jego duszy milcze¢ na te-
mat tego, co widziata, zanim Bog wdmuchnat ja w cialo dziecka. Dusza pozostaje
poza stworzeniem, jest wieczna, pochodzi od Boga, pamigta jego i $wiat wyzszy,
z ktoérego pochodzi.

Przekonanie o istnieniu duchowego elementu uwigzionego w materii przy-
pomina oczywiscie idee neoplatonskie, ale szuka¢ mozemy tutaj rowniez podo-
bienstw do gnostycznych idei obecnych w tradycji iranskiej. Gnostyczne nurty
rozwijaly sig intensywnie w Iranie przed islamem, a najlepszym przykladem moze
by¢ chyba manicheizm. Mani, perski prorok urodzony w III w. n.e., nawiazujac do
najstarszych iranskich poje¢ zbudowal system, w ktorym potaczyt idee chrzesci-
janstwa, buddyzmu i zoroastryzmu. To on mowit o ciele jako o wigzieniu duszy,
a cel ludzkiego zycia widziat w wyzwoleniu si¢ duszy, ktora byla, jak pisze

% A. Sorusz, Bast-e tadzrobe-je nabawi..., s. 7.
“ M. Houbink, Kalam-e Mohammad...
" Ibidem.

" Por. H. G. Coward, The Perfectibility of Human Nature in Eastern and Western Thought, Suny Press
2008.

7 Dzalal ad-din Rumi, Masnawi ma’anawi, Ks. I, w. 1-2, red. R. Nicholson, ttum. M. Skta-
dankowa.
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Maria Sktadankowa, drobing blasku odlaczong od bostwa i uwi¢ziona w materii’.
Dyskusja, jaka prowadza intelektualisci, pozostaje w zasadzie caly czas w obrebie
zagadnien zwiazanych z czlowiekiem 1 jego relacji z Bogiem. Szabestari uwaza,
ze Koran jest efektem wptywu, jaki na Proroku odcisnglo zblizenie si¢ do Boga.
Taka relacje opisuje, jako mistyczne doswiadczenie. Pisze on, ze ,,jesli wplyw, jaki
wywieraja stowa na stuchajacym bedzie polegal na zwroceniu si¢ ku Bogu i posze-
rzeniu horyzontu, te stowa sg stowami Boga™’*.

To, czy stowa, ktore cztowiek styszy, uzna on za stowa pochodzace prosto od
Boga, czy nie jest zatem sprawa niezwykle subiektywna. Wplyw ma na to osobiste
doswiadczenie jak twierdzi, ,,to, od kogo slyszy si¢ te stowa nie jest wazne, tak jak
nie jest wazne na drodze ilu posrednikow””.

Dla Szabestariego role nadrzgdna odgrywa tu fakt, czy stowa wstrzasaja
czlowiekiem, wprawiaja go w stan, ktory sufi nazywaja stanem oszotomienia i nie-
pewnosci, hajrat, oraz czy poszerzaja jego widzenie. Jego zdaniem, jesli stowa, ja-
kie styszy cztowiek, wtasnie taki wywieraja na niego wplyw, dowodzi to, ze pocho-
dza one od Boga. Tak okresla on wlasnie objawienie, ktorego efektem jest Koran.
Jednak to, czy w ksigdze zawarte i spisane sa stowa Boga, to sprawa catkowicie
indywidualna. Stowa te wpltyngty na Proroka, poszerzyly jego horyzont, zmienity
perspektywe, dlatego dla niego maja zrédto w Bogu, od niego pochodza.

Sorusz z kolei zwraca uwagg na to, co si¢ dzialo w duszy Mohammada,
uznajac Koran za owoc osobowosci Mohammada i odwolujac si¢ do doswiadczen
perskich mistykow opisywanych w poezji sufickiej. Osobowos¢ cztowieka, szcze-
golnie w stanach mistycznych doswiadczen, poddawana jest licznym zmianom. Ta-
kie zmiany opisuje poezja Rumiego, ktdra peina jest opisow stanow sprzecznosci,
niepokoju i brutalnej zmiany. Sorusz rozumie je jako rodzaj naprzemiennej $§mierci
i zmartwychwstania, wzlotow 1 upadkow, zatracen i odrodzen. Te stany upadkow
i wzlotow powodowane m.in. przez mitos¢, a raczej przez niepokoje rozstan i zjed-
noczen sa, zdaniem Sorusza, statym i charakterystycznym elementem mistycznych
doswiadczen, ktore musiaty by¢ rowniez udziatem Proroka. Rumi dostrzega je
i opisuje, bo jak pisze Sorusz ,,to, co si¢ dzieje w naszym wngetrzu odbija si¢ w tym,
co mowimy”’%. Doswiadczenie Mohammada, jakim bylo otrzymanie natchnienia i
stworzenie Koranu, rozumie on w kontekscie mistycznych doswiadczen, o jakich
szeroko wspomina perska tradycja, poniewaz, zdaniem filozofa, musiaty by¢ one
réwniez udziatem Proroka.

Wiedza, ktora Mohammad zdobywal na drodze objawienia i ktora byta efek-
tem inspiracji, tak jak w przypadku poety, poddawana byla, jak pisze Sorusz, dal-
szemu procesowi transmisji, przekazywania juz zgodnie z mozliwo$ciami i umie-

M. Sktadankowa, Life is a dream, ,,Hemispheres” 1994, nr 9, s. 89—120.
M. M. Szabestari, Naghdi bar ghera’at-e rasmi az din..., s. 323-324.
75 Ibidem, s. 324.

" A. Sorusz, Ghijamat-e eszgh (Bunt milo$ci), przemowienie, http://www.drsoroush.com/Lectures-
86.htm.
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jetno$ciami Proroka. W zwiazku z tym widoczne w Koranie roznice w elokwencji
i ekspresji przekazu oraz charakteryzujace niektore czgsci Koranu, jego surowosé
i szorstko$¢ w zderzeniu z fragmentami fagodnymi i pelnymi mitosierdzia moze
by¢, zdaniem filozofa, odzwierciedleniem zmieniajacych si¢ standw, jakich do-
znawat Prorok”. Sorusz podejrzewa, ze Mohammad musiat, dajac $wiadectwo
zdobytej wiedzy, pozostawa¢ na przemian w stanach ghabzu i bastu [zwarcia
i rozszerzenia/ skurczu i rozkurczu serca lub duszy]™®. Powoluje si¢ w tej kwestii
réwniez na Dzalaladdina Rumiego, ktory w jednym ze swoich wierszy wyrazit
poglad, ze Koran jest zwierciadlem stané6w umystu Proroka. Tekst $wigtej ksig-
gi zdradza, kiedy Mohammad byt radosny, a kiedy ogarniatl go nastr6j znudzenia
i smutku”. Wszystko to, jak pisze filozof, odbito si¢ na tekécie Koranu. W Ksigdze
ujawnita si¢ zatem osobowos$¢ Proroka.

Obaj intelektualisci zgadzaja si¢ co do tego, ze to, co Allah przekazat Mo-
hammadowi podczas objawienia, rozumianego jako do§wiadczenie zjednoczenia
z Bogiem, to nie sam Koran, ale jego znaczenie, zawartosc, jego idea. Wzor, ktory
objawil si¢ w umysle czy sercu Mohammada, Prorok musial przenies¢ do $wiata
realnego, poniewaz jak pisze Sorusz ,,przewyzszal zdolnosci pojmowania ludzi,
anawet pozostawat poza stowami”*. Prorok otrzymal, jak wyraza to filozof, zawar-
to$¢ bez formy, wahi bi surat. Szabestari nazywa objawienie eszare-je chafi, czyli
ukrytym znakiem®'. Odwotuje si¢ do przekonania, ze ,,stowo Boga nie przejawia
si¢ w stowach i zdaniach, jest boskim znakiem™?. Uwaza, ze Bog jest zrodtem ob-
jawienia, rozumianego jako rodzaj znaku, ktory skierowany jest do Mohammada.
Pisze on, Ze ,takie jest moje przeswiadczenie, ze wskazowka pochodzi od Boga,
a stowa od Mohammada™®.

Rola Mohammada bylo stworzenie formy, nadanie ksztaltu idei. Zawarto$¢
tak widzianego Koranu moze naleze¢ do §wiata idei i wzorow, nazywanego w fi-
lozofii alam-e mesal. Taki $wiat zawierat, jak wierzono na dtugo zanim islam po-
jawil si¢ na terenach perskiej kultury, wzory wszystkich materialnych elementow
$wiata realnego. Jest to §wiat duchowy, staty i nieruchomy, stanowiacy wzorzec
i pierwowzor bytow. Takie podejscie prowadzi nas do czgsto powtarzanego
w srodowisku intelektualistow perskich przekonania, ze to, co w islamie state, nie-
zmienne i wieczne, a zarazem boskie, to jego przestanie, a nie zewngtrzna forma.

" 1dem, The Relationship between the Mathnawi and the Qur’an, http://www.drsoroush.com/English/
By_DrSoroush/The%20Relationship%20between%20the%20Mathnawi%20and%20the%20Qur%27an%20.html.

8 Sa to naprzemienne, opozycyjne stany zwarcia serca lub duszy i ponownego jej otwarcia, rozprgzenia
i poszerzenia. Por. M. Zaborowska, Evolution as Variability of Duration. An Analysis of the Concept of Qabz
va Bast in Iranian Tradition, ,,Hemispheres” 2008, nr 23.

M. Houbink, Kalam-e Mohammad...
80 Ibidem.

81 M. M. Szabestari, Ghera at-e nabawi az dzahan cze migujad?, (Co mowi profetyczna interpreta-
cja $wiata?), przemoéwienie wygloszone w Hosejni-je erszad w Teheranie, 1 maja 2008 r.

82 Ibidem.
83 Ibidem.
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To przestanie nazywane jest roznie. Mohammad Modztahed Szabestari nazywa je
ghanun-e dzawdane-je ellahi, czyli $wigte, wieczne prawo, jako pewien zestaw
fundamentalnych wartosci prowadzacych czlowieka ku, jak sam mowi, saluk-e
tauhidi, drodze ku jednosci przez to, co stanowi jedynie zmienne narzgdzia docho-
dzenia do tej jednosci®*. Mohsen Kadiwar, znany szyicki uczony, mowi o celach
religii i pisze, ze sg one

poza czasem i miejscem, sg stale, niezmienne. Jednak narzedzia i prawa, ktore sa ich efek-
tem, zmieniaja si¢ w r6znych warunkach, w réznym czasie i miejscu®.

Ujgcie Koranu, jakie prezentuja perscy intelektualisci, implikuje koniecz-
nos$¢ jego alegorycznego i metaforycznego traktowania. Tego, co od wiekoéw prak-
tykowalo wielu filozofow i sufich. Wiazalo sig to z przekonaniem, ze Ksigga poza
oczywistym, ogélnie dostgpnym rozumieniem zawiera rowniez znaczenie ukryte,
baten. Ta ezoteryczna wiedza dostgpna migdzy innymi za pomoca kaszfit, mistycz-
nego odkrycia, nie jest dostepna jednak dla wszystkich. W perskiej tradycji komen-
tarz do Koranu sporzadzali mistycy i filozofowie, tlumaczac to, co pozostawato
dla wielu ,,za zastong”. Ich komentarze dawaly czgsto poczatek kolejnym komen-
tarzom, z ktorych wiele byto dzietami poetyckimi. Slady tych tradycji wida¢ row-
niez w pogladach Sorusza, ktory mowi, ze ,,we wspolczesnym $wiecie rozumiemy
objawienie poshugujac si¢ poetycka metafora™®. Poezjg z kolei rozumie on jako
,»harzedzie poznania, ktorego efekty roznia si¢ od efektow nauki i filozofii *’.

Obaj intelektualisci opisuja Koran jako efekt pewnego rodzaju doswiadcze-
nia i relacji, ktora przypomina mistyczne uniesienia z jednej strony, a z drugiej przy-
woluje na mysl bejty perskiej poezji sufickiej, w ktdrej poeci roztaczaja obraz tesk-
noty za ukochang i pragnienia zjednoczenia. Sufickie wiersze pozostawiaja wiele
miejsca dla domystow, a ich wieloznaczno$¢ pozwala na odczytywanie ich zar6wno
jako wierszy mitosnych, jak i strof bedacych wyrazem tesknoty za Bogiem.

Abdolkarim Sorusz skupiajac si¢ na ludzkim doswiadczeniu nie neguje
boskiego wymiaru objawienia. Nie zaprzecza istnieniu relacji pomigdzy Bogiem
a Prorokiem, nawet jesli objawienie rozumie, jako ludzkie doswiadczenie polega-
jace na zblizeniu pomigdzy Stwoérca a stworzeniem. Tradycyjne, teologiczne po-
dejscie do Koranu zastgpuje on podejsciem mistycznym. Tego z kolei od wiekow
uczyli si¢ Persowie z poezji Moulany, Dzamiego, Baby Tahera, Sa’diego, Hafeza,
Attara, Sanaiego i1 wielu innych. Jest to wsrod Persow podejscie tak powszechne,
ze nawet u bardziej konserwatywnego Modztaheda Szabestariego przejawia si¢
owa perska nuta poetyckiej wieloznacznosci.

8 M. M. Szabestari, Andar bab-e edztehad..., s. 118.

85 M. Kadiwar, Osul-e sazegari-je eslam wa modernite (Podstawy zgodnos$ci islamu i modernizmu),
przeméwienie wygloszone na sympozjum DzZame e wa modernite (Spoteczenstwo i modernizm), Uniwersytet
Brukselski, 7 pazdziernika 2004.

8 M. Houbink, Kalam-e Mohammad. ..
87 Ibidem.
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Zaré6wno manicheizm przed nastaniem islamu, jak i sufizm wyrazajacy si¢
w okresie muzutmanskim w perskiej poezji, stanowity opozycje¢ wobec tradycyjnych
nurtéw ortodoksyjnych, ktore religig traktowaty jak ideologi¢ wtadzy. Ich zwolen-
nicy byli czgsto przesladowani, a nurty te schodzity do podziemia i funkcjonowaly
w ukryciu. Idee, jakie wyrazaly, byly zagrozeniem dla obowiazujacego systemu, po-
niewaz migdzy innymi glosily potrzebg interpretacji przekazow religijnych innych
niz obowiazujaca ideologia. Dlatego rowniez z taka krytyka ze strony tradycyjnych
ulemow spotkat si¢ poglad, ze Koran jest raczej efektem religijnego do§wiadczenia
Mohammada, niz stowem bozym przekazanym za jego posrednictwem.

Widoczne w pogladach intelektualistow zwrdocenie uwagi na ludzka na-
tur¢ Mohammada i taki tez wymiar Koranu odebrane zostalo rowniez jako cios
wymierzony w polityczno-religijny establishment. Zamet wzbudzily szczegdlnie
publikacje 1 wywiady Abdolkarima Sorusza. Do dyskusji wywotanej jego stowa-
mi wlaczyli si¢ przedstawiciele wielu rozmaitych grup — teologowie, politycy, ale
i dziennikarze, a nawet ludzie kultury i sztuki. Sorusz nazwany zostal kafer, czyli
niewiernym i apostata, a jego poglady uznano za zagrozenie nie tylko dla islamu,
ale rowniez dla samego panstwa. Idee te uderzaja bowiem w podstawy iranskie-
go systemu wiadzy, ktory oparty jest na tradycyjnej interpretacji islamu, zgodnie
z ktora boska natur¢ ma nie tylko Koran, ale rowniez powszechnie obowiazujace
W panstwie prawo, szari’at. Podwazanie nadprzyrodzonej natury Koranu prowadzi
w bezposredni sposob do podania w watpliwos¢ rowniez boskoSci szari’atu oraz
uznania go za produkt konkretnych warunkow, zaleznych od czasu i miejsca. To
z kolei moze prowadzi¢ do kwestionowania wielu obowiazujacych zasad muzul-
manskiego prawa, takze i tych, zgodnie z ktorymi kluczowa pozycje w panstwie
zajmuja szyiccy uczeni, stojacy na strazy boskiego tadu.
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