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SŁOWO OD REDAKCJI 

Szanowni Czytelnicy, 

numer, po który si�gn�li�cie, za co serdecznie dzi�kujemy, jest w cało�ci po�wi�cony 

tegorocznej konferencji zatytułowanej „Mistyka Wschodu i Zachodu”, która odbyła si�

15 marca 2013r. w siedzibie Pozna�skiego Towarzystwa Przyjaciół Nauk. Zorganizowana 

została przez Sekcj� Filozofii Religii Koła Studentów Filozofii Uniwersytetu im. Adama 

Mickiewicza. Wydarzenie, które cieszyło si� ogromnym zainteresowaniem, postanowiono 

udokumentowa� wydaj�c t� oto publikacj�, przy współpracy z nasz� redakcj�. 

 Na kolejnych stronach odkryjecie �wiat, który zachwycił nie tylko uczestników 

konferencji. Duchowo��, filozofia oraz mistyka –  to istota twórczo�ci zgromadzonej w tej�e 

odsłonie „Pretektsów”. Najpierw oszalejecie jak ���������	
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Iwona Boruszkowska 

Duchowo�� chrze�cija�skiego Wschodu – �wi�ci Jurodiwi – szaleni 

dla Chrystusa. Figury chorych psychicznie w religii prawosławnej 

i kulturze wschodniej 

„Cały �wiat jest szalony. Wszystko jest szalone. Salomon powiada, �e niesko�czenie wielka jest liczba 
szale�ców. Z niesko�czono�ci nie mo�na nic uj��, nic do niej nie mo�na doda�, jak dowiódł Arystoteles. 

I w�ciekłym byłbym szale�cem, gdybym b�d�c szale�cem nie uwa�ał si� za szale�ca.” 

Francois Rabelais

Mi�dzy do�wiadczeniem mistycznym a szale�stwem istnieje wiele podobie�stw. Obydwa 

poj�cia zyskały niezwykł� popularno�� w ci�gu ostatnich lat i znalazły si� w centrum bada�

interdyscyplinarnych, a tak�e poza dyskursem naukowym – w centrum codziennych rozwa�a�

ludzkich. Do�wiadczenie mistyczne i do�wiadczenie szale�stwa s� dla wielu teoretyków 

poj�ciami nieostrymi, wymykaj�cymi si� problematycznemu uj�ciu i nie poddaj�cymi si�

konceptualizacji, a co za tym idzie wprowadzaj� chaos metodologiczny. W skrótowym uj�ciu 

mo�emy zwróci� uwag� na osoby dotkni�te mistyk� czy szale�stwem – w obydwu 

przypadkach dochodzi cz�sto do społecznego odrzucenia, naznaczenia i wykluczenia tych 

jednostek ze społecze�stwa. Naznaczenie i przypisanie cech b�d�cych odst�pstwem 

od powszechnie obowi�zuj�cej normy prowadzi do deprecjonowania jednostek i tworzenia 

stereotypów.  

Pytania, czym jest mistyka, czym jest szale�stwo, kim jest mistyk, kim szaleniec, czy 

mo�na zgł�bi� te zjawiska w sposób obiektywny, czy jeste�my w stanie naukowo opisa� te 

fenomeny, pozostaj� pytaniami otwartymi.  

Fenomen jurodstwa – szale�stwa dla Chrystusa, pozostaje jednym z najbardziej 

charakterystycznych elementów kultury ruskiej1, elementem nadaj�cym odmienny rys 

mistyce wschodniej. Gdyby�my chcieli podj�� karkołomn� prób� rekapitulacji tez uczonych 

europejskich na temat interesuj�cego nas zjawiska, nale�ałoby si�gn�� do prac Kuzniecowa, 

Thompson, Sieradzana, czy Wodzi�skiego2. W niniejszej pracy chc� przybli�y� fenomen 

                                                
1 Termin „kultura ruska” oznacza kultur� Ksi�stwa Kijowskiego, która kształtowała si� pod wpływem 
Bizancjum i Słowian Południowych od IX wieku i dała pocz�tek kulturze rosyjskiej, ukrai�skiej, białoruskiej, 
a tak�e rozwijała si� na terenach pa�stwa polsko-litewskiego w XIV-XVII wieku. 
2 W�ród prac najistotniejszych wymieni� mo�emy: S.A. Iwanow, Wizantyjskoje jurdstwo, Moskwa 1994; 
I.I. Kuzniecow, Swiatyje bła�ennyje Wasilij i Ioann, Christa rodi moskowskije czudotworcy, Moskwa 1910; 
A.M. Panczenko, Staroruskie szale�stwo Chrystusowe jako widowisko, [w:] Semiotyka dziejów Rosji, 
Wydawnictwo Łódzkie, Łód� 1993; E. Thompson, Understanding Russia. The Holy Fool In Russian Culture, 
University Press of America, Lanham 1987; C. Wodzi�ski, �w. Idiota. Projekt antropologii apofatycznej, 
słowo/obraz terytoria, Gda�sk 2000.  
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jurodstwa i zwróci� uwag� na podstawowe cechy zjawiska, które nie posiada analogii 

w kulturze polskiej, czy szerzej - zachodnioeuropejskiej.  

Za Robertem Caillois stwierdzi� mo�emy, i�  

ka�da religijna koncepcja �wiata zakłada rozró�nienie mi�dzy sacrum i profanum”3. �wi�ci 
jurodiwi to szale�cy wnosz�cy element sacrum do profanum i profanuj�cy sfer� sacrum

odmie�cy. Aleksander Panczenko ciekawie okre�lił miejsce jurodstwa jako zjawiska 
z pogranicza sfery sacrum i sfery estetyki, pisz�c, i� zajmuje ono po�rednie miejsce „pomi�dzy 
„�wiatem �miechu” a �wiatem kultury cerkiewnej”4. Badacz obrz�dów przej�cia i stanów 
po�rednich, Arnold van Gennep stwierdza: „rzeczywisto�� profanum i rzeczywisto�� sacrum s�
sobie tak bardzo obce, �e przej�cie z jednej do drugiej nie mo�e si� oby� bez stadium 
po�redniego5. 

To stadium po�rednie nazywane jest stanem liminalnym, w którym zdaje si� egzystowa� ruski 

jurodiwy. Jednym z konstytutywnych elementów jurodstwa jest przebywanie na pograniczu 

sacrum i profanum. Autor Szale�stwa w religiach �wiata zawa�a: „Jurodiwego najcz��ciej 

mo�na było spotka� siedz�cego na schodach cerkwi, pełni�cych rol� sacrofanum, 

symbolicznego miejsca oddzielaj�cego sacrum cerkwi od profanum �wiata poza ni�”6. 

Kim zatem jest jurodiwyj? Na czym polega fenomen jurodstwa? 

Jurodstwo jako zjawisko typowe dla kultury rosyjskiej nie wywodzi si� bezpo�rednio 

z niej – Cezary Wodzi�ski podkre�la, i� „pocz�tek jurodstwa staroruskiego zbiega si�

w czasie z upadkiem szale�stwa Chrystusowego w Bizancjum”7, gdzie na przełomie XI 

i XII wieku mamy do czynienia ze schyłkiem tego fenomenu. Po przyj�ciu chrze�cija�stwa 

z Bizancjum (chrzest Rusi Kijowskiej nast�pił w 988 r. za panowania Włodzimierza 

Wielkiego) na Rusi zacz�ły si� pojawia� słowia�skie przekłady wczesnochrze�cija�skiej 

literatury hagiograficznej, obfitej w �ywoty �wi�tych szale�ców bizantyjskich. Bior�c 

pod uwag� kryterium przestrzenne i czasowe, badacze wydzielaj� dwa okresy i etapy tego 

charakterystycznego dla chrze�cija�skiego Wschodu zjawiska – jurodstwo bizantyjskie – 

                                                
3 R. Caillois, Człowiek i sacrum, przeł. E. Burska, Oficyna Wydawnicza Volumen, Warszawa 1995, s. 19.  
4 A. Panczenko, Staroruskie szale�stwo chrystusowe jako widowisko, [w:] Semiotyka dziejów Rosji, 
Wydawnictwo Łódzkie, Łód� 1993, s. 101.  
5 A. van Gennep, Obrz�dy przej�cia. Systematyczne studium ceremonii. O bramie i progu i o wielu innych 

rzeczach, przeł. B. Biały, Pa�stwowy Instytut Wydawniczy, Warszawa 2006, s. 11. Francuski antropolog Arnold 
van Gennep podkre�la we wst�pie do swojej pracy Obrz�dy przej�cia, i� „rzeczywisto�� profanum i 
rzeczywisto�� sacrum s� sobie tak bardzo obce, �e przej�cie z jednej do drugiej nie mo�e si� oby� bez stadium 
po�redniego” (A. van Gennep, Obrz�dy przej�cia…, s. 12.). To stadium po�rednie to wła�nie stan liminalny – 
jedno ze stadiów rytuału. Mowa tu o rytuale zarówno w sensie religijnym, jak i estetycznym, czy nawet tzw. 
rytuale kryzysu �yciowego, w które wpisywałaby si� posta� �wi�tego jurodiwego. Van Gennep wyró�nił w�ród 
opisywanych przez siebie rytuałów preliminalne, liminalne i postliminalne. Pierwsze z nich słu�� wył�czeniu 
człowieka z codzienno�ci, z porz�dku zale�no�ci i zwykłej hierarchii, rytuały liminalne, o których była ju�
mowa, ł�cz� si� z faz� przej�cia, s� momentem przemiany, zmiany porz�dku. Z kolei rytuały postliminalne 
polegaj� na ponownym wł�czeniu człowieka po przemianie w rytm codzienno�ci.  
6 J. Sieradzan, Szale�stwo w religiach �wiata. Szamanizm, religia starogrecka, judaizm, chrze�cija�stwo, 

hinduizm, buddyzm, islam, Wydawnictwo Wanda, Kraków 2005, s. 276. 
7 C. Wodzi�ski, �w. Idiota. Projekt antropologii apofatycznej, słowo/obraz terytoria, Gda�sk 2000, s. 30. 
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IV–XI/XII w. oraz jurodstwo ruskie8 – XI–XVII w.9, a tak�e wymieniaj� dwa najbardziej 

charakterystyczne typy szale�stwa Chrystusowego – klasztorny i tułaczy10. Oczywi�cie wraz 

z ko�cem XVII wieku nie ko�czy si� historia rosyjskiego jurodstwa – jest to bowiem jeden 

z najbardziej charakterystycznych elementów kultury rosyjskiej, istniej�cy w niej do czasów 

nam współczesnych.  

Jurodiwyj/jurodiwy (ros. ���	
��
) to wyraz oznaczaj�cy op�tanego, nawiedzonego, 

ascet�, obł�kanego, czy te� udaj�cego obł�kanego, który według ludzi przes�dnych posiada 

dar jasnowidzenia, przepowiadania. Ten wywodz�cy si� z j�zyka staroruskiego termin oddaje 

greckie słowo moros11 z fragmentu „Pierwszego Listu do Koryntian”:

Wydaje mi si� bowiem, �e Bóg nas, apostołów, wyznaczył jako ostatnich, jakby na �mier�
skazanych. Stali�my si� bowiem widowiskiem �wiatu, aniołom i ludziom; my głupi 
dla Chrystusa, wy m�drzy w Chrystusie, my niemocni, wy mocni (pogrubienie moje – 
I.B.); wy doznajecie szacunku, a my wzgardy. A� do tej chwili łakniemy i cierpimy pragnienie, 
brak nam odzie�y, jeste�my policzkowani i skazani na tułaczk� i utrudzeni prac� r�k własnych. 
Błogosławimy, gdy nam złorzecz�, znosimy, gdy nas prze�laduj�; dobrym słowem 
odpowiadamy, gdy nas spotwarzaj�. Stali�my si� jakby �mieciem tego �wiata i odraz�
dla wszystkich a� do tej chwili12..

 „Głupot� Bo��” mo�na rozpatrywa� jako odrzucenie złudnej m�dro�ci �wiata, która 

w obliczu Boga jest marno�ci�, mało znacz�cym przymiotem. Zatem nale�y odrzuci� to, co 

na ziemi uznane zostało za m�dre i popa�� w pozorne szale�stwo – pozorne, bo widziane jako 

szale�stwo czy głupota przez innych �miertelników. Chrystusowi wybra�cy zdaj� si�

�wiadomie nakłada� mask� szale�ców – s� nimi tylko w dzie�, na oczach innych. 

Wodzi�ski, wskazuje, i� w syryjskiej wersji podanego fragmentu znajduje si� słowo sakla – 

b�d�ce podstaw� greckiego salos, które jest synonimem môros. Słowo jurod kryje w sobie 

tak�e inne znaczenia ni� głupi, nienormalny, szalony, nawiedzony13. Wspomniany badacz 

wyprowadza etymologi� nazwy od starosłowia�skiego słowa ����	�/���	�, które oznaczało 

                                                
8 Które cz��� badaczy traktuje jako „zmodyfikowan� kontynuacj� fenomenu bizantyjskiego” (por. C. Wodzi�ski, 
op. cit., s. 30). Wskaza� w nim mo�emy tak�e poszczególne etapy: jurodstwo staroruskie – XI i XII w. (Kijów 
i Ławra Kijowsko-Peczerska); jurodstwo rosyjskie – XIII–XVII w. (Smole�sk, Nowogród Wielki, Ustiug, 
Moskwa). Wodzi�ski wskazuje, �e na przełomie XVII i XVIII wieku „jurodiwi w Rosji staj� si� swoist� plag�
społeczn�. Spotyka si� ich wsz�dzie” (s. 37) oraz pojawia si� tak�e niebezpieczny fenomen na�ladowców – 
sobowtóry, udawane postaci jurodiwych – pseudojurodiwi (C. Wodzi�ski, op. cit., s. 38). 
9 C. Wodzi�ski, op. cit., s. 26. 
10 J. Sieradzan, op. cit., s. 282. 
11 Zob. J. Sieradzan, op. cit., s. 290. Wobec jurodiwych stosowano okre�lenie wzi�te z listu Pawła z Tarsu: 
„jurodiwyje Christa radi” (gr. moroi dia Christon; fr. Fous-pour-le-Christ), czyli „my�my głupi dla Chrystusa” 
(1 Kor 4.10). 
12 Biblia Tysi�clecia, 1 Kor, 4,9–14. Wobec jurodiwych stosowano okre�lenie wzi�te z listu Pawła z Tarsu: 
jurodiwyje Christa radi (gr. moroi dia Christon; fr. Fous-pour-le-Christ), czyli „my�my głupi dla Chrystusa” 
(1 Kor 4.10). 
13 C. Wodzi�ski, op. cit., s. 56. 
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„co� nienaturalnego”, „poroniony płód” (ros. ���	�), „rzecz potworn�”14. Sieradzan zwraca 

tak�e uwag� na inne znaczenie starosłowia�skiego urod – „wygl�d”, „spojrzenie”15.  

 Polskie tłumaczenia słowa jurodiwyj zdaj� si� by� nieadekwatne w stosunku 

do semantyki oryginału. Najcz��ciej w tłumaczeniach podaje si� okre�lenia takie jak 

„szalony” (ros. bezumnyj) wraz z okre�leniami „�wi�ty szaleniec”, „szaleniec Chrystusowy”, 

„szaleniec w Chrystusie”; „wariat” (ros. sumasszedszij) wraz z okre�leniami „Bo�y wariat”, 

„wariat od urodzenia”; „głupiec” (ros. glupyj; nierazumnyj; bezrassudnyj), wraz 

z okre�leniami „głupiec Bo�y”, „głupi”; „idiota” (ros. durak) wraz z okre�leniem „�wi�ty 

Idiota”, czy „pomyleniec”, „nawiedzony”. Warto tak�e poda� w tym miejscu ukrai�ski 

odpowiednik słowa szalony/szaleniec, które jest tak�e stosowane w okre�laniu jurodiwych – 

��������

 - „bo�ewilnyj” (w dosłownym tłumaczeniu „wolny od Boga”). Jak przekonuje 

autor �w. Idioty:  

Wszystkie te odpowiedniki [tak�e francuskie, angielskie, czy niemieckie16] odwołuj� si�
wprost do tekstu ewangelicznego, zapoznaj�c rosyjsk� (i greck�) specyficzno�� terminu. 
Pomijaj� fakt, �e dziwnej „rzeczy” nieprzypadkowo odpowiada tu dziwne „słowo”17. 

 Dziwna nazwa staje si� odpowiednikiem dziwnego, pełnego niezwykłych 

okoliczno�ci, tajemniczego zjawiska. Inny badacz szale�stwa jurodiwych, Jacek Sieradzan, 

zauwa�a: „termin jurodiwy […] spontanicznie nadawano […] tym, którzy – według 

społecznego consensusu – na to zasługiwali”18. Nazwa „jurodiwy” zmieniała tak�e swoje 

nacechowanie – z pozytywnego w kontek�cie biblijnym („My, głupi dla Chrystusa”) – 

do negatywnego – w j�zyku greckim oznaczała „obł�kanego”, „chorego na umy�le”. 

 Ju� w kulturze greckiego antyku prorokom i profetom przypisywano pozytywnie 

postrzegane odchodzenie od zmysłów, popadanie w wieszcze szale�stwo. Równie� w Biblii 

znajdziemy wiele realizacji motywu szale�stwa – od szale�stwa proroków po głupot�. Obł�d 

starotestamentowych proroków19 posiada dwie postacie: „prorok fałszywy jest głupcem, 

prorok prawdziwy szale�cem bo�ym i tylko wiara rozstrzyga o istocie ich obł�kania”20. 

                                                
14 Ibidem, s. 62. 
15 J. Sieradzan, op. cit., s. 277. 
16 Zob. C. Wodzi�ski, op.cit., s. 23: Podobnie w innych j�zykach: francuskie fous pour le Christ, angielskie holy 

fool, blessed fool, saintly fool, fool for Christ, niemieckie heiliger Narr – wszystkie te odpowiedniki 
odwołuj� si� wprost do fragmentu z Ewangelii, zapoznaj�c rosyjsk� specyfik� terminu.  
17 C. Wodzi�ski, op. cit., s. 23. 
18 J. Sieradzan, op. cit., s. 281. 
19 W j�zyku hebrajskim istnieje słowo na okre�lenie starotestamentowego proroka – meshugga’ – oznaczaj�ce 
szale�ca.  
20 M. Skwara, Szaleniec, głupiec – jedna posta�?, [w:] Obraz głupca i szale�ca w kulturach słowia�skich, 
red. T. D�bek-Wirgowa, A.Z. Makowiecki, Uniwersytet Warszawski - Wydział Polonistyki i Instytut 
Stosowanych Nauk Społecznych, Warszawa 1996, s. 90.  
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W Biblii znajdziemy zatem �ródła omawianego fenomenu – w postawach proroków Izajasza, 

Jeremiasza, Ozeasza, Ezechiela, a tak�e np. w Ksi�dze Koheleta.  

 W�ród licznych �wi�tych czczonych przez Cerkiew prawosławn� znajdziemy około 

trzydziestu sze�ciu kanonizowanych jurodiwych oraz cały szereg niekanonizowanych 

szale�ców Bo�ych lub te� inne postaci, które posiadaj� niektóre z cech przypisywanych 

jurodstowu21. W�ród nich sze�ciu22 Bo�ych szale�ców działaj�cych na terenach Cesarstwa 

Bizantyjskiego: mniszk� Izydor� (IV w.), Serapiona Syndonit� (pocz. V w.), Wissariona 

Cudotwórc� (kon. V w.), Symeona z Emesy (II poł. VI w.), Tomasza z Antiochii (VI w.), 

Andrzeja z Konstantynopola (inaczej Andrzej Caregradskij, X w.). W�ród staroruskich 

jurodiwych23 szczególnie interesuj�cy jest Izaak Zatwornik Pieczerski24 – mnich Ławry 

Kijowsko-Pieczerskiej �yj�cy w X wieku. Jego �ywot25 został utrwalony w najstarszych 

latopisach ruskich – w Pateryku Pieczerskim
26 oraz w Powie�ci minionych lat

27 kronikarza 

ruskiego Nestora. Klasztor Pieczerski był swoistym o�rodkiem �ycia duchowego na Rusi 

w XI wieku – tu toczyło si� �ycie monastyczne, znajdowała si� ogromna biblioteka, 

spisywano kroniki i �ywoty mnichów ascetów28. We wspomnianym kijowskim klasztorze 

                                                
21 Zob. S. A. Iwanow, Wizantijskoje jurodstwo, Moskwa 1994, za: C. Wodzi�ski, op. cit., s. 213.  
22 Podaj� za C. Wodzi�skim, op. cit., s. 227–236. 
23 W�ród innych �wi�tych szale�ców wspomnie� mo�na Abrahama Smole�skiego (XIII w.), Prokopa z Ustiuga 
(XIV w.), Fiodora z Nowogrodu (XIV w.), Nikoł� Koczanowa z Nowogrodu (XIV w.), Maksyma z Moskwy 
(XV w.), Michaiła Kłopskiego (XV w.), Georgija Szenkurskiego (XV w.), Izydora z Rostowa (XV w.), Ioana 
z Ustiuga (XV w.), Ławrentija z Kaługi (XVI w.), Jakuba Borowickiego (XVI w.), Wasilija z Moskwy (XVI w.), 
Nikoł� Sałosa z Pskowa (XVI w.), Ioana Własatyja (XVI w.), Miłostywyja z Rostowa (XVI w.), Szymona 
Jurewca (XVI w.), Ioana Bołszoj Kołpaka z Moskwy (XVI w.). W�ród �wi�tych jurodiwych zmarłych 
w XVII wieku wymienia si� najcz��ciej: Kipriana Suzdalskiego, Prokopa z Wiatki, Maksyma Totemskiego, 
Andrieja Totemskiego. Ciekawym przypadkiem jest jedyna kanonizowana w XVIII–XIX w. �wi�ta jurodiwa 
Ksenia Petersburska (1719–1803). W XVII wieku wskazuje si� nast�puj�cych jurodiwych: Kosm�
Wierchoturskiego, Sybirskiego, Jewdokij� Suzdalsk�, Wasyliego, Filipa Iwanowa, Andrieja Pietrowa, Faddiej. 
Spo�ród XIX-wiecznych szale�ców Bo�ych badacze przywołuj� Pelagi� Iwanown� Serebrennikow�, Domn�
Karpown� Tomsk�, Sybirsk�, Antoniego Aleksiejewicza, Andrieja Ilicza Ogorodnikowa, Afanasija 
Andriejewicza Sajko, Piotra z Uglicza, Antoniego Zado�skiego, Eufemi� Zado�sk�, Wier� z Tichwina, Matriona 
z Petersburga. Wodzi�ski wskazuje na ciekawy przypadek XIX-wiecznego jurodiwego – Iwana Jakowlewicza 
Korejszy, który całe swoje dorosłe �ycie pozostawał w zamkni�ciu w szpitalu psychiatrycznym (C. Wodzi�ski, 
op. cit., s. 235.). 
24 Wg Rybakowa jest on przykładem op�tanego, nawiedzonego, chorego psychicznie czy te� nienormalnego 
i wpisany został w poczet innych niedorozwini�tych i kalekich, którzy znajdowali si� w Ławrze Kijowsko-
Peczerskiej, których „ułomno�� pokazywano bez �enady wszystkim zwiedzaj�cym klasztor” (B. Rybakow, 
Pierwsze wieki historii Rusi, przeł. A. Olejarczuk, Pa�stwowy Instytut Wydawniczy, Warszawa 1983, s. 50). 
25 Wspomniane dwie opowie�ci o Izaaku Zatworniku akcentuj� jego szale�stwo, op�tanie, czy te� nawiedzenie. 
�w. Izaak Zatwornik Pieczerski z Kijowa �ył w klasztorze w latach sze��dziesi�tych-siedemdziesi�tych 
XI wieku i cierpiał na koszmarne widzenia. Podkre�lana jest jego „ułomno��” zarówno duchowa/psychiczna, 
jak i fizyczna/cielesna – ubrany w kozi� skór� był przedmiotem kpin i szyderstw, zn�cano si� nad nim. Jak pisze 
Sieradzan: „dał si� omami� sztuczkom demonów mniemaj�c, i� objawiaj� mu si� aniołowie. Izaak Pieczerski 
miał by� pierwszym i zarazem ostatnim jurodiwym na Rusi Kijowskiej” (J. Sieradzan, op. cit., s. 281). 
26 Pateryk Kijowsko-Pieczerski czyli Opowie�ci o �wi�tych ojcach w pieczarach kijowskich poło�onych, 
oprac. i przeł. L. Nodzy�ska, Wydawnictwo Uniwersytetu Wrocławskiego, Wrocław 1993.  
27 Powie�ci minionych lat, oprac. F. Siedlecki, BN II 244, Wydawnictwo Ossolineum, Wrocław 1999. 
28 B. Rybakow, op. cit., s. 50–51.  
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zacz�ły powstawa� kronikarskie i hagiograficzne opowie�ci, które zawierały elementy opisu 

�ycia i działalno�ci �wi�tych jurodiwych. Zaznaczy� przy tym nale�y, �e hagiografia 

w greckim kr�gu kulturowym, a co za tym idzie w tradycji chrze�cija�stwa wschodniego, 

zwłaszcza w okresie �redniowiecznym, była du�o bardziej rozwini�ta i pozostawiła bogatsz�

spu�cizn� ni� w Europie Zachodniej29. W�ród licznych form literatury hagiograficznej 

wymieni� tylko pateryki30, latopisy31, mineje32, prologi33 czy klasyczne �ywoty – vitae. 

 W�ród typowych cech jurodiwego wskaza� mo�emy najwa�niejsze i najcz��ciej 

pojawiaj�ce si� w poszczególnych zapisach hagiograficznych: obco�� i samotno��, 

specyficzne zachowanie, osobliwe miejsce zamieszkania, nawiedzanie przez demony, 

praktykowanie ascezy, osobliwa mowa, udawane szale�stwo.  

 Jurodiwi pozostawali obcy, nieznani, nieuchwytni, nieobliczalni, cudzoziemscy – 

nazywano ich przybyszami z Zachodu. Jak podkre�la Sieradzan: „Jurodiwi byli obcy nie tylko 

z racji cudzoziemskiego pochodzenia, ale tak�e jako ci, których zrodziło niebo”34. Cz�sto 

te� nie wiadomo sk�d pochodz�35. Pozostaje pytanie, jak prawosławna wspólnota religijna 

traktowała jurodiwych? Jurodiwy jako obcy jest jednocze�nie organicznym członkiem 

społeczno�ci, który jednak sam siebie skazał na wykluczenie, przyjmuj�c mask� szale�ca. 

	yje on w obr�bie społeczno�ci, jednak na wyj�tkowych warunkach, w wyj�tkowej 

przestrzeni. �wi�ty Idiota jako odmieniec na pewno budził ambiwalentne uczucia, jednych 

fascynował, innych przera�ał. Odmienno�� jego zachowania, inne postrzeganie �wiata, 

niezrozumiały j�zyk, jakim si� posługiwał – wszystko to tworzy archetypiczny obraz innego, 

obcego, jedn� z postaci w galerii ludzkich osobliwo�ci.  

                                                
29 H. Delehaye, �ycie monastyczne w Bizancjum, [w:] N. H. Baynes, H. St. L. Moss, Bizancjum. Wst�p do 

cywilizacji wschodnio-rzymskiej, przeł. E. Zwolski, PAX, Warszawa 1964, s. 130–150. 
30 Pateryk (gr. pater – ojciec) – gatunek literatury hagiograficznej wywodz�cy si� z Bizancjum. Zbiory 
opowiada� i legend z �ycia ascetycznych mnichów-eremitów, sp�dzaj�cych czas na umartwianiu si� i modlitwie, 
zwi�zany z konkretnym miejscem - miastem, klasztorem, pustelni�, czy rejonem geograficznym 
Zob. T. Kołakowski, Pi�miennictwo Rusi Kijowskiej (w. XI – pocz. XIII w.), [w:] Literatura rosyjska w zarysie, 
t. I, Pa�stwowe Wydawnictwo Naukowe, Warszawa 1975, s. 15–21. 
31 Latopis (ros. �����
��) – �redniowieczny utwór dziejopisarski, ruski odpowiednik zachodnioeuropejskich 
kronik i annałów. Latopisy miały zwykle charakter kompilacyjny, korzystały z poda� i legend, z ksi�g 
wcze�niejszych dziejopisów i innych dokumentów. Latopisy powstawały na dworach ksi���cych i w klasztorach 
(szczególn� rol� odegrała tu Ławra Kijowsko-Pieczerska). Do najbardziej znanych latopisów nale�y m.in. 
Powie�� lat minionych. Zob. F. Sielicki, Wst�p, [w:] Powie�� minionych lat, BN II 244, Wrocław 1999. 
32 Mineja (gr. menaion, „miesi�c”; cs. minieja) – zbiór tekstów liturgicznych, uporz�dkowanych według 
kolejnych dni prawosławnego kalendarza liturgicznego (od 1 wrze�nia do 31 sierpnia). Zob. T. Kołakowski, 
Pi�miennictwo Rusi Kijowskiej (w. XI – pocz. XIII w.), [w:] Literatura rosyjska w zarysie, Pa�stwowe 
Wydawnictwo Naukowe, Warszawa 1975, s. 15–21. 
33 Prolog – w prawosławiu ksi�ga przeznaczona do odczytywania w trakcie nabo�e�stw, zawieraj�ca skrócone 
�ywoty �wi�tych.  
34 J. Sieradzan, op. cit., s. 283. 
35 C. Wodzi�ski, op. cit., s. 41. 
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 Chrystusowy szaleniec zachowuje si� i wygl�da zupełnie inaczej ni� pozostali 

członkowie społeczno�ci. Na czym polega inno�� zachowania jurodiwego? Łamie on 

obowi�zuj�ce zasady, cz�sto zachowuj�c si� wulgarnie i obscenicznie – przejawia 

potwierdzon� w �ywotach skłonno�� do obna�ania si�, opluwania innych, a tak�e 

blu�nierstwa. Poza tym praktykuje ascetyczny tryb �ycia – nie zwa�a na zimno, brak snu, 

stosuje skrajnie wyka�czaj�ce posty, a tak�e umartwia swoje ciało na inne sposoby. Jedn�

z cz�sto podkre�lanych cech wygl�du jurodiwego była nago��, sk�pe odzienie – czym 

demonstrowali pogard� dla wstydu przed nago�ci� oraz fakt, �e nie maj� nic do ukrycia. 

Jednocze�nie eksponowali swoj� brzydot� cielesn�, ró�ne blizny lub kalectwa, aby zwróci�

uwag�, �e prawdziwe pi�kno jest pi�knem duchowym, ukrytym w ciele.  

Jurodiwi mieszkali gdzie popadnie: w szałasach, opuszczonych domach i zrujnowanych 

kapliczkach, a najcz��ciej pod gołym niebem36.  

Jurodiwy nawiedzany, czy te� prze�ladowany jest przez demony (biesy), co wynika�

mo�e z prowadzenia skrajnie ascetycznego trybu �ycia. Badacze wskazuj�, �e obecno��

demona nie stanowi oryginalnej cechy jurodiwego i „niezbywalnego elementu �ycia ka�dego 

ascety chrze�cija�skiego”37. Jurodiwi walcz� z siłami ciemno�ci, znosz� je dla zbawienia dusz 

ludzkich. Podkre�laj�c, �e nieodł�cznym towarzyszem jurodiwego jest demon, Wodzi�ski 

wskazuje, i� „w sam� tkank� szale�stwa Chrystusowego wpleciony jest pewien demoniczny 

anagram, który tym silniej uwyra�nia wieloznaczno�� �wi�to�ci jurodiwego”38. 

 Wi�kszo�� jurodiwych poddawała si� skrajnej ascezie, cierpi�c mróz zim�, 

wystawiaj�c si� na upał latem, czy te� rani�c swoje ciało.  

 Osobliwym był te� j�zyk szale�ców Chrystusowych. Wypowiadane przez jurodiwych 

słowa brzmiały jak bełkot obł�kanych;  nie dotrzymywali oni zasad gramatycznych, przez co 

ich komunikaty nie były zrozumiałe. Dominuj�cymi cechami w dyskursie psychotyka s�

te� wypowiedzi w formie monosylab, sentencjonalno�� i aforystyczno�� j�zyka. Do�� cz�sto 

jurodiwi powtarzali na głos swoje modlitwy, wykrzykiwali blu�nierstwa i pewne formuły 

przypominaj�ce kl�twy. Panczenko podaje, i� zadawanie zagadek i opowiadanie przypowie�ci 

stylizowanych na j�zyk biblijny jest podstawow� cech� j�zyka jurodiwych39. Badacze 

podkre�laj� tak�e, �e �wi�ci szale�cy do�� cz�sto korzystali z przyzwolenia milczenia – 

składali �luby, niektórzy milczeli przez kilka lat, inni, jak Andriej Carogrodzki, zachowywali 

                                                
36 J. Sieradzan, op. cit., s. 285. 
37 Ibidem, s. 286. 
38 C. Wodzi�ski, op. cit., s. 71. 
39 A. Panczenko, op. cit., s. 124. 
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całkowite milczenie przez całe �ycie. Gdy słowa nie mogły przekaza� my�li, jurodiwi 

korzystali z j�zyka gestów.  

 W�ród pozostałych elementów ekscentrycznego zachowania szale�ców 

Chrystusowych wskaza� mo�emy cierpliwe znoszenie szykan, czy te� skłonno��

do samoponi�enia, akty wandalizmu – niszczenie mienia grzeszników oraz zupełne 

niezwa�anie na otaczaj�cy �wiat. Te wszystkie elementy zachowania i �ycia jurodiwych, tak 

odmienne od zachowania przeci�tnych mieszka�ców ziem ruskich, były powodem 

postrzegania ich jako op�tanych przez złe moce. Jak podkre�la Sieradzan: „lud traktował 

jurodiwych jak wszechmocnych magów-szamanów. Dlatego w opowie�ciach o jurodiwych 

w�tki magiczno-szama�skie pełni� istotn� rol�”40. 

 Niektórzy badacze przyjmuj� tez� o podwójnym charakterze szalonej �wi�to�ci41. 

Szalonym miał pozostawa� jurodiwy za dnia, na oczach �wiata, pod osłon� nocy 

za� oddawał si� modlitwie. St�d te� mo�na wysun�� przypuszczenie, �e szale�stwo 

jurodiwych jest jedynie udawane, jest �wiadomie przybieran� poz�, chwilow� kreacj�, gr�, 

udawaniem zatem. Wprowadza nas to w konfuzj� i, jak wskazuje Wodzi�ski, powoduje, 

�e tracimy orientacj�, „gdzie przebiegaj�  ‹‹naturalne›› linie graniczne mi�dzy  ‹‹prawd�›› i  

‹‹fałszem››, mi�dzy  ‹‹pozorem›› i  ‹‹rzeczywisto�ci�››, mi�dzy  ‹‹mask�›› i  ‹‹twarz�››”42. 

Panczenko podkre�la, �e powinni�my pami�ta� o rozró�nieniu szale�stwa Chrystusowego 

„przyrodzonego” i „dobrowolnego”43 oraz stawia tez�, i� opisywane zjawisko mogło by�

„jedn� z form inteligentnego i intelektualnego krytycyzmu”44. Badacz wspomina tak�e, 

�e traktuje jurodstwo jako �wiadome widowisko, tzn. performance, w którym uczestnicz�

�wiadomi swej roli szale�ca Chrystusowego – „w obecno�ci ludzi jurodiwy nakłada mask�

szale�ca”45. 

 Z opisanych powy�ej najbardziej charakterystycznych cech jurodiwego – bohatera 

�ywotów prawosławnych �wi�tych i staroruskich latopisów – wyłania si� wyj�tkowe i 

oryginale zjawisko, które w zasadzie nie posiada analogii w kulturze Zachodu. Dodatkowo 

fenomen z pogranicza normy i anomalii, szale�stwa i rozumu wydaje si� by� niemo�liwym 

do opisania, wymyka si� klasyfikacji zjawisk kulturowych. W�ród wła�ciwo�ci tego 

fenomenu wskaza� mo�emy tak�e paradoksalno�� – współistnienie wykluczaj�cych si�

elementów postawy Bo�ego szale�ca, jak cho�by szale�stwo i m�dro��. 

                                                
40 J. Sieradzan, op. cit., s. 284. 
41 C. Wodzi�ski, op. cit., s. 181.  
42 Ibidem, s. 183. 
43 A. Panczenko, op. cit., s. 103. 
44 Ibidem, s. 109. 
45 Ibidem, s. 110. 
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 Cytowany wielokrotnie badacz zjawiska �wi�tych szale�ców pisze: „Pytaj�c: ‹‹Kim 

jest jurodiwy?››, nie tylko zamykamy sobie drog� do wła�ciwego opisu fenomenu, 

ale w pewnym – politycznym – sensie zadajemy pytanie restrykcyjne i represyjne”46. 

Zdaniem Wodzi�skiego bezpodstawne jest takie pytanie o to�samo�� szale�ca 

Chrystusowego, poniewa� zdaje si� ono nas kierowa� na drog� racjonalnego poczucia, 

i� jeste�my w stanie uchwyci� fenomen zjawiska. 

 Podobnie jak szalony jogin czy trickster, �wi�ty jurodiwy jest przykładem religijnego 

performera, który na scenie sacrum w teatrze �wiata odgrywa rol� szale�ca – wybieraj�c 

do tego odpowiednie gesty, techniki aktorskie i powtarzalne działania. Jak pisał Panczenko: 

„bez kuglarzy i bez błaznów nie byłoby szale�ców Chrystusowych”47.  

 Na Rusi i w Rosji jurodiwych postrzegano i traktowano jako szale�ców. 

Przyczyniły si� do tego opisane powy�ej cechy Bo�ych szale�ców, ich sposób bycia, 

postrzeganie �wiata, odst�pstwo od powszechnie obowi�zuj�cej normy zachowania. W takiej 

sytuacji nie mogli oni wywoływa� odczu� innych ni� l�k czy niepokój.  

 Wi�kszo�� opisów jurodiwych jest do siebie zbli�ona co tworzy pewien ogólny kanon 

wyobra�e� dotycz�cych tego zjawiska. Wizerunek jurodiwych (którzy postrzegani byli jako 

�wi�ci i jako szale�cy) posiadł elementy stereotypowego wizerunku szale�ców, które przeszły 

pó�niej do literatury rosyjskiej48 i ukrai�skiej, gdzie funkcjonuje motyw jurodiwego.  

 Nie rozstrzygaj�c ostatecznie charakteru zjawiska �wi�tych szale�ców, pozostawmy je 

jako fenomen, nietypowe, oryginalne zjawisko, postaw� charakterystyczn� dla kultury 

chrze�cija�skiego Wschodu. W my�l zasady sformułowanej w antropologii Ericha Fromma: 

„Człowiek jest ‹‹tym i tamtym›› i nie jest ‹‹ani jednym, ani drugim››”49. 
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Mistycyzm muzułma�ski na podstawie wiruj�cych derwiszów Mewlewich 

w Turcji

Narodziny mistycyzmu na muzułma�skim Bliskim Wschodzie

Pr�dy ascetyczne i mistyczne na gruncie islamu zrodziły si� ju� w pocz�tkowym okresie jego 

rozwoju, po podbiciu ziem Mezopotamii, poniewa� wła�nie tam narodził si� i był główny 

o�rodek monastycyzmu ko�ciołów syryjskich. W du�ej mierze jako ruchy przeciwstawne 

religijnym praktykom i doktrynom teologicznym ortodoksji, d��yły do zindywidualizowania 

religijnego do�wiadczenia, do osobistego kontaktu z Bogiem. Z jednej strony doktryna islamu 

nie sprzyjała mistykom, gdy� podkre�lała idee absolutnej transcendencji Boga, rytuały 

cechowała prostota i �cisła okre�lono��, a tak�e nie pozostawiała miejsca na indywidualizacj�. 

Doczesno�� i duchowo�� w pierwotnym islamie były ze sob� zwi�zane. To wszystko 

spowodowało, �e du�a ilo�� mistyków odrzucała szariat, za co teologowie odnosili si� do nich 

bardzo krytycznie. Z drugiej za� strony w Koranie i sunnie odnale�li idee wspieraj�ce 

mistycyzm, jak blisko�� Boga wzgl�dem człowieka. Pomimo niech�ci ortodoksji, mistycy 

zakładali nowe ruchy, rozwijali i utrzymuj� je po dzi� dzie�. Al-Ghazali i Ibn Al-Arabi, 

wielcy my�liciele islamu, przysłu�yli si� do zaakceptowania pr�dów mistycznych przez 

teologów. Al-Ghazali, dzi�ki rygorystycznym nakazom trzymania si� szariatu uczynił islam 

podstaw� sufizmu. Zachowawczo nie wyznaczył te� �adnego szajcha na nauczyciela 

i przewodnika. Razem z Ibn al-Arabim twierdził, �e znale�� wy�sz� drog� do do�wiadczenia 

rzeczywisto�ci, mo�na tylko przez przygotowanie si� na drodze islamu.  

 Ruchy te kształtowały si� w procesie trwaj�cym kilka wieków, były zło�onym 

zjawiskiem, na które wpływ miało chrze�cija�stwo, filozofia i nauka grecka, hellenistyczna, 

neoplato�ska, hinduska, buddyzm oraz kultura i religia ira�ska a w szczególno�ci nauki 

Mahometa. Przej�li od nestorian strój, od którego nazw� wzi�ł cały nurt1. Dzieje sufizmu 

dziel� si� na trzy okresy: wiek XII-XVI działalno�� indywidualnych mistyków, VIII-XI 

powstanie bractw i szkół mistycznych oraz utrwalenie si� mistycyzmu w �wiecie 

muzułma�skim jako stałego elementu kultury. Pierwsi mistycy skrupulatnie wypełniali 

nakazy koraniczne i tradycji, słyn�li z licznych aktów pobo�no�ci i nocnych modlitw. Był to 

czas tzw. o�miu ascetów, pobo�nych m��ów, którzy byli twórcami ascetycznych podstaw 

���������������������������������������� �������������������
1 Arab. „Suf – wełna”, tkanina z której robiono włosiennice dla mistyków, symbolizuj�ce pokor�, po�wi�cenie 
doczesno�ci dla wy�szego celu, czyli osi�gni�cia poznania.�
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sufizmu, potem a� do Al-Ghazalego, nast�puje rozej�cie si� sufizmu z teologi�. Jego filarami 

były asceza i medytacja nad natur� człowieka i jego post�powaniem w obliczu Boga albo nad 

zawart� w Koranie ide� Boga. Medytacja była zwi�zana z miło�ci� do Najwy�szego, który 

był jej jedynym przedmiotem. Szczególnie intensywna miała doprowadzi� do fizycznego 

z Nim poł�czenia. Mistycy muzułma�scy, tak jak chrze�cija�scy, byli samotnikami, 

przewa�nie znajdowali si� poza społecze�stwem, pochodzili z ró�nych grup społecznych. 

Gardzili sprawami doczesnymi, wywy�szali natomiast �ycie w ubóstwie, pobo�no��, 

umartwianie si�, modlitw� oraz �wiczenie ducha, nie skupiali si� za to na kwestiach 

teologicznych. Wyrzekali si� osobistych d��e� i rozkoszy, co przejawiało si� w nie 

przywi�zywaniu wagi do ubioru, mieszkania czy jedzenia. Przenosi poznanie na płaszczyzn�

ezoteryczn�, co umo�liwiło im czerpanie z manichejskiego gnostycyzmu, który doszukiwał 

si� ukrytego sensu w objawieniu, religii, nauce i otaczaj�cej człowieka rzeczywisto�ci, bo 

tylko poprzez alegoryczne odczytywanie symboli było to mo�liwe. Wraz z rozszerzeniem si�

sufizmu kolejni autorzy zast�puj� logiczne wywody teologiczne opisaniem technik rozwoju 

osobowo�ci, sposobów uzyskania stanu mistycznego. Praktykami, stosowanymi najwcze�niej, 

w celu oderwania si� od doczesno�ci, osi�gni�cia ekstazy by zintensyfikowa� poznanie 

Najwy�szego była sema 2 , czyli słuchanie muzyki i poezji, oraz dhikr, wspominanie, 

powtarzanie imion Boga w rytualny sposób, aby wpa�� w trans i móc wyzwoli� dusz� spod 

doczesnych nami�tno�ci oraz odda� Bogu cze��. Cz�sto towarzyszyły im jednostajne ruchy 

lub ta�ce. Był to istotny element rytuałów, a w pi�tki wzbogacała go recytacja fragmentów 

Koranu. Kontemplacja i poszukiwanie Boga dopiero po czasie stały si� zespołow� praktyka. 

Formowanie si� bractw sufickich

Tylko dzi�ki �yciu we wspólnocie ma si� wpływ na ludzi, mo�na wci�gn�� ich w sw� podró�

do szcz��cia, którego nie da si� osi�gn�� samemu, ale jedynie we współpracy z innymi. 

Człowiekowi potrzeba przewodnika na owej drodze, aby potwierdził, �e jest wła�ciwa. 

S� jednak ludzie, których Bóg obdarzył wielk� inteligencj� i cnot�, zdolni do podró�owania 

w samotno�ci. Taki człowiek doskonały, reprezentuj�cy wszystkie zalety Boga, 

symbolizuj�cy najwy�sze stadium rozwoju ludzkiego rozumienia, miłosierdzia, współczucia, 

jest pomostem mi�dzy lud�mi a Bogiem. Człowiek jest cz��ci� wszech�wiata, jego duchem, 

stworzonym po to, aby móc pozna� Boga. W tym celu mistycy zakładali szkoły, bractwa 

sufickie, zwane czasem zakonami, czasem jako lu�ne zrzeszenia futuwwan, pochodz�ce od 

terminu oznaczaj�cego młodzie�ca, którego w swej poezji idealizuje Rumi i Sana’i, 

���������������������������������������� �������������������
2 Arab. sama, tur. sema, w tłumaczeniu: za�lubiny nocy lub noc zjednoczenia.�
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nazywano je tak�e „tariqa – droga” prowadz�ca przez liczne etapy/postoje do Boga.  Miały 

swoj� reguł�, doktryn�, liturgi�, praktyki i rytuał. Sufizm poszerzał surowy system teologii 

muzułma�skiej o bliskie prostemu człowiekowi elementy, takie jak kult �wi�tych, w tym 

szacunek do wybitnych zało�ycieli poszczególnych szkół, których nauk� szerzyli i budowali 

im mauzolea, pielgrzymowali do miejsc ich spoczynku oraz wierzyli w cuda, które działy si�

wokół nich. Pozwalał na bezpo�redni kontakt z Bogiem, obdarzał wiernych ufno�ci�, bractwa 

zapewniały brak poczucia samotno�ci. �yj�c w izolacji „od �wiata zewn�trznego uczyli si�

technik poznawania Boga, osi�gania jedno�ci z nim oraz doskonalili si� w wiedzy 

mistycznej” 3 . Bractwo miało zhierarchizowan� struktur�, na jej szczycie stał szajch, 

prowadz�cy, wskazuj�cy drog� samodoskonalenia si�, głowa zgromadzenia, obdarzony 

wielkim autorytetem. Podporz�dkowani mu byli muridzi, uczniowie, pragn�cy zdoby�

od niego wiedz�. Nowoprzyj�ty składał hołd swemu szajchowi, przechodził 

po poszczególnych stopniach wtajemniczenia, pierwszy – szaria’t - obejmuj�cych nauki 

protoplasty, wybitnych członków bractwa i Proroka. Pokonuj�c, dzi�ki pełnemu oddaniu 

Bogu i szajchowi, kolejne „postoje” osi�gał okre�lone stany duchowe, dochodził do drugiego 

etapu – tarikat - zdobywaj�c dojrzało�� emocjonaln�. Mo�liwe było ono poprzez walk�

z nami�tno�ciami duszy, prowadzenie d�ihadu z samym sob�, aby przej�� do etapu trzeciego 

– ma’refat – poznania, czyli nabycia m�dro�ci, ten za� przygotowywał do najwa�niejszego 

z nich – �mierci, która oznaczała całkowite wyzbycie si� swych cech i finalne przyj�cie 

boskich, poł�czenie si� ze Stwórc� - fana. Adept zaczynał od prac najgorszych, takich jak 

�ebranie, pomoc w kuchni, oraz pobierał nauki od szacha. Ka�de z bractw posiadało 

okre�lony strój, miało swe barwy. Ubiór składał si� z okrycia wierzchniego 

i filcowej/wojłokowej czapki albo turbanu. 

My�l filozoficzna i dogmaty sufizmu

Zasadami, na których oparto sufizm, była idea miło�ci do Boga, przejawiaj�ca si� w pełnym 

podporz�dkowaniu Jemu. Kierowano si� intuicyjn� wiedz� sufick�, poznaniem i gnoz�.

Filozofia muzułma�ska była bardzo ró�norodna, mistycyzm stanowił jej wa�n� cz���, prawie 

wszyscy filozofowie islamu w rozmaitym stopniu byli z nim zwi�zani4. Ibn Sina w swych 

pracach pisał, i� istnieje filozofia mistyczna i niemistyczna. Wykazał, i� mistycyzm jest form�

my�li stosuj�c� si� nie tylko do rozumu, ale równie� do prywatnych prze�y�, dotykał dzi�ki 

���������������������������������������� �������������������
3 J. Danecki, Podstawowe wiadomo�ci o islamie, DIALOG, Warszawa, 2007, s. 399.�
4 Po�wi�cali mu du�o uwagi, poniewa� nie mo�na zbada� czystego bytu na podstawie technik i poj�� logiki czy 
filozofii, ale tylko dzi�ki zdolno�ci do bezpo�redniego kontemplowania rzeczywisto�ci poprzez mistycyzm oraz 
jego sztuk� rozumienia rzeczywisto�ci w bardziej osobisty sposób.�
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temu miejsc zdecydowanie gł�bszych. Był on czym� wi�cej ni� tylko subiektywnym, 

osobistym d��eniem do ró�nego typu do�wiadcze�, które były opisywane i analizowane 

w tekstach mistycznych. Oceniaj�cych ich wiarygodno�� czy jej brak, adekwatnie do badania 

wiarygodno�ci hadisów5. Mistycy w formie duchowej autobiografii opisali swe podej�cie do 

rozumienia natury �wiata. Zacz�li od sposobów dyscyplinowania duszy, by kontrolowa�

i ogranicza� jej cielesne impulsy, podstawow� rol� odgrywała skrucha. Mistycyzm był czym�

wi�cej ni� tylko prywatn� podró�� duchow�. Poszukiwacz prawdy mógł zosta� przez Boga 

nagrodzony przez wysłanie znaków swej łaski, lub sygnały potwierdzaj�ce wła�ciwo��

podj�tej drogi. Uzyskał uzdolnienia, które były rezultatem pogł�biania wiedzy. Nale�y jednak 

podkre�li�, �e istnieli sufi, �wiadomi tego, i� ów rozwój duchowy mo�e by� tylko 

subiektywnym odczuciem. Poddawali takie do�wiadczenie mistyczne w w�tpliwo�� i byli 

sceptyczni w stosunku do praktyk ekstatycznych, nie maj�cych wg nich nic wspólnego 

z islamem. „Cz�sto nurty mistyczne w ró�nych religiach, maj� wiele cech wspólnych, co 

wspiera pewnego rodzaju religijny uniwersalizm”6. Istnieli równie� sufi, nie identyfikuj�cy 

si� z islamem, ale z takim wła�nie uniwersalnym do�wiadczeniem ekstatycznym 

i wyj�tkowo�ci� dróg sufickich do niego. Mistyk podkre�lał sw� blisko�� z Bogiem, jak 

stworzenia i stwórcy, a przez to dzielił z nim rozumienie jak to jest tworzy� co� innego, co 

wyra�a za pomoc� słów: „ ja jestem Bogiem”7 . To z kolei stanowiło ogromny problem 

mistycyzmu, który przestał dostrzega� olbrzymi� przepa�� dziel�c� człowieka i Boga, tak 

wyra�nie  podkre�lan� w islamie transcendencj� Boga.

Literatura nie jest tylko rodzajem filozoficznej poezji, ale form� wyja�nienia pewnych 

teoretycznych kwestii. „Mistyk dochodzi do prawdy zdzieraj�c warstwy pozornej 

rzeczywisto�ci, wskutek czego dociera w ko�cu do j�dra prawdy”8, problemem jest j�zyk, 

który jest zbyt ubogi by opisa� do�wiadczenie po usuni�ciu aspektów powierzchniowych. 

W islamie modlitwa jest szczególnie wa�na, najbardziej ta publiczna i rytualna. W sufizmie 

wzmocniona duchowo poprzez poł�czenie z dhikrem, którego pierwsz� faz� było odwrócenie 

własnego umysłu od spraw doczesnych i skierowanie go w stron� Boga i duchowo�ci. 

Nale�ało wi�c kontemplowa� sw� �mier� i poprzez medytacje wzmocni� odczuwanie 

miłosierdzia. Modlitwa pogł�bia serce wiernego, wa�nym jest by powtarza� j� słownie 

i równocze�nie posiada� jej wewn�trzne poj�cie. Jednak w momencie gdy sufi udoskonali 

���������������������������������������� �������������������
5 Hadisy – opowie�ci o Proroku Mahomecie, relacje z jego wypowiedzi, wskazanie na ich pochodzenie 
i autentyczno��, poprzez zestaw nazwisk przekazicieli.�
6 O. Leaman, Krótkie wprowadzenie do filozofii islamu, Fundacja Aletheia, Warszawa, 2004, s.112.�
7 Ibid., s.114.�
8 Ibid., s.120.�
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sw� praktyk�, recytacja Koranu czy modlitwa, mogła tylko zaszkodzi�, bo odci�gała od 

medytacji nad prawd� prost� i wszystko ogarniaj�c�, czyli stanu całkowitego poddania si�

Bogu. Droga do prostej prawdy była bardzo zawiła. Sufi głosili monizm, panteizm, i hasło, i�

„dróg do Boga jest tyle, ile jest dusz”9. Ka�de z bractw zalecało inny sposób zbli�enia si� do 

Boga, aby finalnie cieszy� si� znikni�ciem w Nim. „Celem sufizmu jest sprawienie, by religia 

powróciła do swoich korzeni tkwi�cych w prostej, nieskomplikowanej wierze w Boga”10. 

Miał za zadanie uczyni� prawdy religii tak samo obecnymi jak do�wiadczenia �ycia 

codziennego, a Stwórc� bardziej rzeczywistym. Bóg był �ródłem wszechbytu, wszystkim co 

istnieje, ka�dy byt to jego odzwierciedlenie, blask. Wszech�wiat był promieniowaniem 

boskiej siły. Odnosili si� lekcewa��co do ziemskich dóbr, które przemijały, a skupiali si� na 

celu jakim było �ycie wieczne. Wszechogarniaj�ca miło�� do Najwy�szego, mog�ca 

zapewni� raj, czyli zjednoczenie z Nim11 ju� za �ycia, widz�ca we wszystkim przejaw Boga, 

stawiali ponad jego pot�g�. Wiara miała za zadanie wypełnia� serce i dusz�, opierała si� na 

uczuciu. Sufizm skierowany ku jednostce, wolnomy�lny, tolerancyjny, głosił, i� wszystkie 

religie, obrz�dki s� dobre, je�li słu�� miłowaniu Boga. Celem swego �ycia uczynili poznanie 

Go, zespolenie si� z nim, mo�liwe to było poprzez osi�gni�cie ekstazy. Dhikr, vird – 

zbiorowe recytowanie 99 najpi�kniejszych imion boga, odmawiane na ró�a�cu – 

misbaha/tasbih, takie wielogodzinne recytacje miały za cel doprowadzi� do ekstazy. „Istniały 

dwie drogi rozwoju sufizmu. Jedn� z nich kroczyły masy prostego, gł�boko wierz�cego ludu. 

Druga droga - to sufizm naukowy, teoretyczny, głoszony w wielkich traktatach religijnych, 

sformułowanych przez najbardziej natchnionego teoretyka sufizmu Ibn Al-Arabiego, w 

„Jedno�ci istnienia”, rozpowszechnionej najbardziej na terenie Azji Mniejszej”12. Al-Ghazali, 

teoretyk wczesnego sufizmu, poszukiwał drogi wiod�cej do prawdy i stwierdził, �e tylko 

gł�boka, autorefleksyjna my�l oraz obejmuj�ce materialne, umysłowe i duchowe zjawiska 

uczucia, s� w stanie do niej dotrze�. Wywnioskował, �e tylko sufizm umo�liwia prawdziwe 

poznanie. „Dzieła Ghazalego uznawane s� za teoretyczn� wykładni� sufizmu i dały jego 

nurtowi filozoficzno-gnostyczne podstawy naukowe”13.  

  

���������������������������������������� �������������������
9 S. Płaskowicka-Rymkiewicz, Historia literatury tureckiej. Zarys, ZN im. Ossoli�skich, Wrocław, 1971, s. 29.�
10 Ibid., s. 123.�
11 Koncepcj� zjednoczenia z bóstwem, jeszcze za �ycia człowieka poprzez mistyczne uniesienie, kiedy Duch 
Bo�y wypełnia ekstatyka, opracował Hallad� – muzułma�ski mistyk z IX w. �
12 Ibid., s.32.�
13 A., Byli�ska-Naderi, Literatura perska, w: Historia literatury �wiatowej. Literatury Wschodu, Pinnex, 
Kraków, 2006, s.154.�



Mistycyzm muzułma�ski na podstawie wiruj�cych derwiszów Mewlewich w Turcji 

�
20�

�

Mewlana: twórca wiruj�cych derwiszów w Konyi

Wła�ciwie D�alal ad-Din Rumi (1207-1273) urodzony w Balchu zało�yciel zakonu Mewlewi, 

jeden z najwybitniejszych poetów mistycznych islamu i teoretyk sufizmu. Pozostawił po 

sobie bogaty dorobek literacki, tworzył w j�zyku perskim, ale mimo to wywarł ogromny 

wpływ na rozwój mistycyzmu i literatury mistycznej w Turcji.

  Wychowywał si� w �rodowisku sufickim, ju� jego ojciec Baha ad-Din Walad był 

teologiem, prawnikiem i mistykiem. W obawie przed najazdem mongolskim opu�cili kraj. 

Rumi podró�ował po Bagdadzie, Damaszku, Mekce, aby finalnie osiedli� si� w stolicy 

Seld�uków rumijskich, Konyi, gdzie Baha Ad-Din obj�ł kierownictwo w szkole dla 

derwiszów, on za� prowadził wykłady z filozofii. Spotkał tam Szamsa ad-Dina z Tabrizu, 

w�drownego derwisza, który w du�ym stopniu oddziaływał na Rumiego. Szams i on dokonali 

mi�dzy siebie podziału uzupełniaj�cych si� atrybutów Boga, D�alal ad-Din, jako uosobienie 

łagodno�ci, otrzymał miłosierdzie, a surowy Szams sprawiedliwo�� s�dziego, który wymierza 

kary grzesznikom. Zazdro�ni uczniowie Rumiego potajemnie zamordowali Szamsa. Jego 

znikni�cie wpłyn�ło na rozwój twórczo�ci mistycznej D�alal ad-Dina, nast�pił wzrost jego 

sławy, został nazwany „Mewlana”14. 

 Najwi�kszym dziełem Rumiego jest poemat „Masnaw -i ma’nawi”15. Zbiór, składaj�cy 

si� z sze�ciu ksi�g, improwizowanych w transie kaza�, w których obja�nia ukryte znaczenia 

Koranu, opisuje pogl�dy swych mistycznych poprzedników, tj. Farid ad-dina Attara 

i Sanaiego. Stanowi całokształt wiedzy o sufizmie, jego filozofii i etyki16, bogaty w wiedz�

etnograficzn�, folklorystyczn� i religioznawcz�. Natomiast w „Fihi ma fihi” 17 , sufickim 

poemacie dydaktycznym, prezentuje ju� swe własne pogl�dy filozoficzne, w formie zapisek 

lub notatek z rozmów ze swymi uczniami. Do jego dorobku poetyckiego nale�y równie�

Diwani Kebir - wielki dywan, zbiór pie�ni lirycznych, wyra�a gł�bi� uczu� i ekstaz�. 

 Rumi, przekonany o ewolucji form �ycia, od przyrody nieo�ywionej, o�ywionej, przez 

człowieka, do aniołów i zł�czenia si� z Bogiem, widzi �ycie jako w�drówk�, proces d��enia 

do doskonało�ci. Wymaga wysiłku, wyrzecze� i cierpie�, jednak człowiek decyduje si� j�

pokona�, poniewa� t�skni do Boga i chce si� z nim zjednoczy�. Był człowiekiem 

tolerancyjnym dla innych religii, które wg niego prowadziły, cho� innymi �cie�kami, do 

Boga, a przez to zasługiwały na jednakowy szacunek. Był tak�e przeciwnikiem 

���������������������������������������� �������������������
14 Tłum. Nasz Pan.�
15 Tłum. „Masnawi o sprawach duchowych”.�
16 Otrzymał nazw� „Perskiego Koranu”.�
17 Tłum. „W nim jest to, co w nim”.�
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stereotypizacji my�li i dogmatyzacji, poniewa� zaw��ały �wiatopogl�d, a przez to 

uniemo�liwiały doj�cie do prawdy. Chc�c wznie�� si� na jej coraz wy�sze poziomy, zestawiał 

przeciwie�stwa i otrzymywał z nich now� jako�� my�low�. Przeprowadzał wywody neguj�ce 

nowo sformułowany pogl�d. Dialektyka, cho� stosowana przez sufich ju� wcze�niej, u niego 

osi�gn�ła doskonało��. Jego dzieła i pogl�dy znalazły wielu odbiorców i kontynuatorów, stały 

si� wzorem do na�ladowania w literaturze religijnej i �wieckiej. Dla Rumiego sprzeczno��

mi�dzy bytem absolutnym a indywidualnym, jest pozorna, tak jak pomi�dzy przeciwnymi 

poj�ciami i zjawiskami przez nie oznaczanymi. Przyczyn� ludzkiej niedoskonało�ci jest 

wła�nie brak tej powszechnej to�samo�ci rzeczy. Mo�na tu przytoczy� popularny motyw 

zwierciadła, które pokryte jest rdz� nie�wiadomo�ci przez uwikłanie w doczesno�� i fałszywe 

wybory. Jedynym sposobem na oczyszczenie go jest wyrzeczenie si� materialnych pragnie�

i przezwyci��enie dyskursywizmu, bo wiedza prawdziwa wznosi si� ponad wiar� i niewiar�, 

najwa�niejsza jednak jest miło�� do Boga, w zast�pstwie skupiona w osobie szajcha. 

Porównana do niego została dusza – pierwiastek boski zawarty w człowieku, i serce – o�rodek 

mistycznych uczu�, �ródło absolutnego poznania.

 Najstarszy syn Rumiego, Baha ad-Din Muhammad Walad (1226-1312), po swym 

wielkim dziadku otrzymał imi� i zaszczytny tytuł Sultan ulema 18 . W latach 1284-1312 

kierował zakonem, rozbudował i umocnił go, a tak�e ustalił podstawy rytuału. Od tego czasu 

zaczyna si� wła�ciwa historia mewlewitów. Tak jak ojciec, tworzył poezj� w j�zyku perskim, 

ale w „Ksi�dze pocz�tku” czy w „Ksi�dze lutni” pisał tak�e wiersze po turecku, obja�nił 

w nich idee głoszone przez ojca. Stworzył tak�e Dywan, którego hymny i pie�ni religijne 

bliskie s� form� do tureckiej poezji ludowej, pisane po turecku, były przeznaczone do 

wspólnych �piewów podczas zgromadze�, dał tym samym pocz�tek tzw. poezji klasztornej.

 Bractwo stało si� popularne i rozprzestrzeniało si� na obszarze Turcji, umiłowali 

szczególnie muzyk� i taniec, przypominaj�cy kr��enie sfer niebieskich, kontakt Boga 

z lud�mi. Wpłyn�ł na sufizm obszaru Iranu, Indii, oraz na ludowe formy w Turcji.

Obrz�d taneczny derwiszów mewlewich był odtworzeniem duchowego do�wiadczenia D�alal 

ad-Dina Rumiego, form� uczczenia jego pami�ci, szczególnie w rocznic� �mierci w pobli�u 

jego grobu. 

Osi�ganie ekstazy za pomoc� ta�ca

Sufizm opieraj�c si� na ludowej moralno�ci, pozwalał na u�ywanie �rodków oszałamiaj�cych 

tj. haszyszu, opium, kawy, aby ułatwi� osi�gni�cie ekstazy. Pomagał w tym równie� taniec, 

���������������������������������������� �������������������
18 Tłum. Król uczonych. Tytuł nadawany wybitnym uczonym i szajchom zakonów�
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�piewy i okrzyki, a w niektórych bractwach jej skutkiem było rozdzieranie szat. Ów taniec 

rado�ci znany od X w., był  wielokrotnie udoskonalany je�li chodzi o jego form� artystyczn�, 

ta�czony przy wtórze muzyki i modlitwy. 

 Mewlana dostał ol�nienia mistycznego, kiedy  przechodził obok zakładu złotniczego 

i zacz�ł wirowa� słysz�c stukot młotka. To odkrycie Prawdy Absolutnej zostało przedmiotem 

objawie�, dost�pnych dla jego zwolenników, dzi�ki ustalonemu obrz�dowi. Rezultatem 

przemy�le� Rumiego był system teozoficzny, maj�cy odzwierciedlenie w organizacji bractwa. 

Szajch reprezentował Boga uto�samianego z Rumim. Taka relacja adept-mistrz była jak 

stosunek istnienie poszczególne-Absolut. W zmysłowo odczuwalnym �wiecie emanacji 

Absolutu, mo�na j� zrówna� z kr��eniem planet wokół Sło�ca. Co miało swoje 

odwzorowanie w obrz�dzie i jego symbolice. Imituj�c harmoni� sfer, czyli ruch dookoła 

własnej osi i obiegowy po okr�gu, �rodek wyznaczony był przez osob� szajcha, „derwisze 

odnajduj� w sobie współbrzmienie z rytmem wszelkiego stworzenia (kosmosem)19. Wtedy te�

Prawda Absolutna zawarta w elemencie duchowym poszczególnego istnienia przenika 

element materialny (ciało) i objawia si� naocznie”20. Punkt kulminacyjny ceremonii stanowi 

uobecnienie Boga w tancerzach, przejawiała si� niekiedy okrzykiem „Ja jestem Bogiem”. To 

najwy�szy punkt ekstazy, przypomina� miał akt wtajemniczenia. Cech� charakterystyczn�

tego cyklu było przej�cie od naruszenia metafizycznego porz�dku, przez rozpad Prajedni, do 

odzyskania jedno�ci przez przywrócenie ładu. Ta symbolika miała swe przeło�enie w stroju 

tancerzy, którzy na pocz�tku ceremonii mieli na sobie czapk� w kształcie sto�ka �ci�tego, 

symbolizuj� kamie� nagrobny, biał� szat� zako�czon� szerokim kloszem, symbolizuj�c�

całun pogrzebowy, ciemnozielon� opo�cz� z wełny wielbł�dziej, symbolizuj�cej trumn�. 

Z kolei zamkni�te ciało: ramiona skrzy�owane na barkach, głowa przechylona, przymkni�te 

oczy, były symbolem jednostkowej alienacji, pozostawania w mroku niewiedzy. Kolejnym 

etapem było zrzucenie opo�czy, maj�ce zapowiada� zmartwychwstanie na S�d Ostateczny, 

za� d�wi�k fletu trzcinowego wzywa� miał umarłych przed Bo�e oblicze. Nast�powało 

powolne otwieranie si� ciała: rozwieranie ramion a� do szerokiego rozpostarcia, wytrzeszcz 

oczu, czyli znaki zjednoczenia przez wewn�trzn� iluminacj�. Ceremonia składała si� z dwóch 

cz��ci oznaczaj�cych natur� Boga prezentuj�c� rzeczywisto�� absolutn� oraz natur�

człowieka i rzeczywisto�� pozorn�. Dlatego ruch tancerzy po okr�gu symbolizował 

���������������������������������������� �������������������
19 Podobna praktyka była znana ju� w staro�ytnym Egipcie, podczas misteriów Izydy wykonywano taniec 
sakralny wyobra�aj�cy ruch planet.�
20 L. Czapli�ski, Obrz�d taneczny derwiszów mewlewich, DIALOG nr 5, 1983, s.89.�
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odwieczne koło �ywota, rozpoczynaj�ce si� narodzinami, po których nast�puje �mier�, by 

doj�� na ko�cu do ponownego odrodzenia, czyli upa�� w doskonało�ci.

Współczesne oblicze obrz�du

Dawniej bractwo mewlewich rozsiane były po całym Imperium Osma�skim, mistyczne 

zebrania odbywały si� przez cały rok w domu współprze�ywania (sema-chane). Jednak po 

utworzeniu republiki i reformom Atatürka, od 1928 r. obowi�zywał zakaz działalno�ci bractw 

sufickich. Został on jednak cz��ciowo zniesiony, dzi�ki temu dzi� mamy mo�liwo�� ogl�da�

ceremonie m.in. w Konyi. Nie zmieniła znacz�co swego wygl�du, w porównaniu do 

�redniowiecza.

 Cz��� pierwsz� ceremonii rozpoczyna wst�pna modlitwa zazwyczaj stanowi�ca 

fragment Masnawii, nast�pnie wła�ciwa inwokacja szacha, zawieraj�ca pro�b� do Boga, 

Mahometa, członków jego rodziny, m�czenników szyickich, Mewlany, zmarłych szachów 

i derwiszów bractwa o wstawiennictwo i błogosławie�stwo, w czasie którego wszyscy 

pozostaj� w milczeniu. Wychodz� derwisze a solista intonuje hymn ku czci  Mahometa 

i nast�puje odcinek muzyczny całego zespołu rozpocz�ty czterokrotnym uderzeniem 

w kudum 21 . Szajch przechodzi z jednej strony dywanu na drug�, co symbolizowa� ma 

przekroczenie równika, czyli najkrótszej drogi do Boga. Wiedz� o tej drodze zdoby� mo�na 

jedynie przez akt wtajemniczenia, ekstaz�, a ta�cz�cy nie mog� dotkn�� owej linii. Powstaj�

derwisze, którzy do tej pory kl�czeli i przewodz�cy im podchodzi do szajcha, zaczyna si� tym 

samym  przekazywanie ukłonów i trzykrotne okr��enie Sali przeciwnie do ruchu wskazówek 

zegara. Improwizacja na flecie zamyka pierwsz� cz��� ceremonii i rozpoczyna si� cz��� druga 

– cztery22 selam23, bo ka�dy jej odcinek zostaje otwarty przez pozdrowienia szajcha. Derwisze 

zdejmuj� opo�cze i całuj� dło� szacha, przewodnik pierwszy, aby uzyska� zgod� na 

ceremoni�. Tancerze zaczynaj� wirowa� w stałej odległo�ci od siebie. Drugie i trzecie 

pozdrowienie szacha, któremu si� kłaniaj� z przyci�ni�t� do serca rozwart� dłoni� – 5 palców 

czyli 5 filarów wiary. Nast�puje etap czwarty, kiedy ju� �aden tancerz nie zostaje 

dopuszczony do �rodka koła, wtedy szajch wiruj�c zmierza po linii równika do jego centrum. 

Jest to moment kulminacji, tancerze osi�gaj� ekstaz� i zdarza si�, �e wydaj� z siebie okrzyki. 

Szajch wraca na swoje miejsce, akompaniament muzyczny milknie, tancerze przestaj�

wirowa�, zakładaj� opo�cza i siadaj�, a �piewak recytuje werset Koranu. Na zako�czenie 

przewodnik powstaje i odmawia w intencji Rumiego i wszystkich zwi�zanych z bractwem 

���������������������������������������� �������������������
21 Rodzaj kociołka.�
22 Cztery - jest to symbol porz�dku natury – pory roku, �ywioły, okresy ludzkiego �ycia wyst�puj� poczwórnie.�
23 Tłum. pozdrowienie.�
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modlitw�. Wyra�na w ceremonii przewaga działa� symbolicznych, podobna jest do 

pierwotnej techniki opanowywania ciała z ekstaz�, któr� stosowali szamani. Istot� jest 

odkrycie swej prawdziwej natury, to�samej z istot� bytu, umo�liwia fizyczne jej objawienie.

Podsumowanie

Liczne plemiona turkme�skie a z nimi derwisze przybywały na terytorium Azji Mniejszej 

w obawie przed Mongołami. Złe zarz�dzanie pa�stwem seld�uckim, samowola bejów, ci�głe 

wojny, bieda i upadek moralny, spowodowały wzrost popularno�ci mistycyzmu, który był 

jedyn� pociech�. Bractwa sufickie, dzi�ki tolerancji uczu�, obyczajów, dawnych wierze�

i tradycji, nawyków swych wyznawców, cieszyły si� ogromn� popularno�ci� w całym �wiecie 

muzułma�skim i ta tendencja utrzymuje si� nadal. Zakon Mewlany głosił naukowy, 

teoretyczny mistycyzm, opieraj�c si� na nauce Ibn Al-Arabiego, rozpowszechnił si� w�ród 

inteligencji, dostojników i uczonych. Do dnia dzisiejszego wiruj�cy derwisze ciesz� si�

powodzeniem, a ich ceremonie gromadz� liczn� publik�.
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Anna Lica 

Mistyka jako wgl�d w istot� �wiata na przykładzie Heraklita Ciemnego 
oraz „ojców” taoizmu filozoficznego – Laozi i Zhuangzi 

„Bł�kaj�cym si� w nocy, magom, bachantom, bachantkom, mistom. 
Albowiem do powa�anych u ludzi misteriów bezbo�nie s� wtajemniczani”1. 

Heraklit z Efezu 

Poj�cie mistyki jest najcz��ciej kojarzone z do�wiadczeniem religijnym, zwi�zanym 

z konkretnym obrz�dkiem, który słu�y poznaniu lub wr�cz zjednoczeniu si� z osobowym 

Bogiem. Jednak�e termin „mistyka” niesie ze sob� jedno dominuj�ce znaczenie, którym jest 

Tajemnica. Tajemnica oznacza w tym przypadku rzeczywisto�� wy�sz�, niepoznawaln�

dla zmysłów ani niewysławian� dla j�zyków ludzkich, a któr� człowiek chce dosi�gn��, 

najlepiej rozumem. Owo pragnienie wypływa z przeczucia, �e poznanie Tajemnicy odpowie 

na pytania dr�cz�ce ludzko��: o to, co jest, a jak jest to po co i co z tego wynika. 

Czy rzeczywisto�� ponad znanym nam wszech�wiatem, wszechogarniaj�ca nico��, fundament 

wszystkiego, itd. (brakuje tu terminu, który nazywa nienazywalne i nie stwarza pułapki 

j�zykowej) odnosi si� do poj�cia Boga? Gdyby tak było, wykluczałoby to buddyzm, 

hinduizm, neoplatonizm i inne filozofie, które nie posługuj� si� tym poj�ciem z rozwa�a�

nad Tajemnic�, co wydaje si� by� nieuzasadnione.  

Maj�c na uwadze powy�sze rozwa�ania skłaniam si� ku nie zaakceptowaniu poj�cia 

mistyki jako zwi�zanego jedynie z religi�, co zostanie uwidocznione w dalszej cz��ci 

artykułu. Moim celem jest pój�cie tropem Heraklita z Efezu, który odrzucił wszelkie religie, 

uznaj�c je za oddalaj�ce go od istoty Logosu. To filozofia miała dosi�gn�� niepoznawalnego 

poprzez pot�g� rozumu. Przy takim rozumieniu roli mistyki my�l chi�ska doskonale wpisuje 

si� w tradycj� wysiłków ludzkich zmierzaj�cych do poznania i wyra�enia Tajemnicy – 

prawdy o �wiecie i człowieku.  

Zało�enia i wynikaj�ce z nich ułomno�ci 

Pisanie o chi�skiej filozofii z perspektywy europejskiej nastr�cza wielu problemów 

�wiatopogl�dowych, j�zykowych, interpretacyjnych i metodologicznych. Wymaga 

to rozwiania wielu w�tpliwo�ci, które nawarstwiały si� przez lata odmawiania my�li Wschodu 

miana filozofii, jednak�e ze wzgl�du na ograniczone rozmiary niniejszego szkicu nie b�dzie 

to mo�liwe. Równie� z uwagi na to, �e tre�� tego artykułu b�dzie si� odnosiła do problemu 

���������������������������������������� �������������������
1 K. Mrówka, Heraklit, Wydawnictwo Naukowe „Scholar” Sp. z o.o., Warszawa 2004, str. 66. 
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mistyki, a nie ogólnie zagadnienia miejsca my�li chi�skiej w filozofii �wiata, pozwoliłam 

sobie na wprowadzenie kilku zasadniczych uproszcze� w postaci nast�puj�cych twierdze�: 

1. My�l chi�ska jest filozofi�, a nie jedynie rodzajem m�dro�ci lub odmian� religii; 

2. W my�li chi�skiej religia jest rozumiana jako konstrukcja kulturowa, której 

najwa�niejszym składnikiem i �ródłem jest filozofia. Filozofia ta posiada swoist�

nadbudow� w postaci instytucji, dogmatów, przes�dów i obrz�dków2; 

3. W niniejszym artykule termin „taoizm” jest skrótem my�lowym, który odnosi 

si� wył�cznie do taoizmu filozoficznego Laozi i Zhuangzi. Taoizm Yang Zhu, taoizm 

religijny, wpływy buddyjskie na rozwój taoizmu oraz wpływy innych filozofii na ten nurt 

(np. konfucjanizmu, legizmu, moizmu, etc.) nie s� tematem niniejszego szkicu. Mówi�c 

krótko, taoizm jest tu traktowany jako filozofia, nigdy jako religia. Tak�e nie idzie 

o podkre�lenie wy�szo�ci taoizmu wobec filozofii innych chi�skich my�licieli czy 

o sytuowanie taoizmu w historii filozofii; 

4. Przez taoizm filozoficzny rozumiem w tym uj�ciu jedynie dwa �ródła: „Ksi�g� dao i de” 

Laozi oraz „Prawdziw� ksi�g� południowego kwiatu” Zhuangzi. Pisz�c „Laozi” 

i „Zhuangzi” nie upieram si� przy historycznej proweniencji tych postaci i zdaj� sobie 

spraw� z niespójno�ci istniej�cych zarówno wewn�trz obu tych tekstów, jak i pomi�dzy 

nimi, co wskazuje na prac� wielu autorów na przestrzeni wieków. Nie istnieje jednak 

mocna podstawa wyró�niaj�ca chocia�by pogl�dy historycznego Zhuangzi, dlatego 

w niniejszym szkicu nie powielam przestarzałego podziału na rozdziały wewn�trzne, 

zewn�trzne i mieszane. Zakładam jedynie, �e oba dzieła zostały napisane w jednym 

duchu, który mo�na potraktowa� jako wykładni� taoistycznej koncepcji rzeczywisto�ci. 

Dlatego u�ywaj�c wyra�e� „w Zhuangzi” , „u Laozi”, etc. mam na my�li termin szerszy, 

a mianowicie „w my�li taoistycznej”, „w rozumieniu taoistów”; 

5. Wynikaj�ce z punktu 4, jednak warte dodatkowego podkre�lenia: „Ksi�ga dao i de” 

i „Prawdziwa ksi�ga południowego kwiatu” b�d� niejednokrotnie traktowane jako 

duchowa cało��, mimo istniej�cych zasadniczych ró�nic pomi�dzy nimi; 

6. Terminologia chi�ska w wielu przypadkach nie pokrywa si� z rozumieniem tej samej 

tre�ci pod tym samym zachodnim poj�ciem, co wynika ze specyfiki j�zyka, 

uwarunkowa� kulturowych i zasadniczej odmienno�ci �wiatopogl�dowej, jednak do tej 

pory nie powstał kompletny słownik satysfakcjonuj�cy filozofa pod tym wzgl�dem, 

dlatego został osi�gni�ty skromny efekt obja�nienia zaledwie kilku podstawowych poj��. 

���������������������������������������� �������������������
2 F. Youlan, Krótka historia filozofii chi�skiej, Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa 2001, str. 5. 
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7. Heraklit z Efezu jest traktowany jako ł�cznik pomi�dzy �wiatem Wschodu i Zachodu. 

Nie nazywam go mistykiem, jednak fragmenty jego tekstu, które przetrwały do naszych 

czasów wykraczaj� poza klasyczne peri phiseos dzi�ki tym aspektom, które identyfikuj�

jako przynale�ne równie� my�li chi�skiej. Arystoteles odrzucił koncepcj� jedno�ci 

przeciwie�stw, nie zauwa�aj�c, �e Heraklit postulował rzeczywisto�� ponad zasadami 

logiki i poza prawami fizycznymi tego �wiata. 

Zdaj� sobie spraw�, �e powy�sze zastrze�enia zaw��aj� pole docieka�, jednak, id�c drog�

zalecan� przez taoistów, aby co� zachowa�, trzeba co� zniszczy�3, tak wi�c, parafrazuj�c, 

o�mielam si� zaciemni� obraz, aby go rozja�ni� w odpowiednim momencie. Po tych 

wst�pnych uwagach najwy�szy czas przej�� do meritum sprawy. 

Poj�cie mistyki w kontek�cie taoizmu filozoficznego 

Powierzchowne spojrzenie na filozofi� chi�sk� mo�e da� złudzenie, �e mówienie o mistyce 

w tym kontek�cie jest niemo�liwe. Chi�czycy wydaj� si� by� narodem praktycznym, 

zainteresowanym zagadnieniami etyki, porz�dku społecznego, strategii i władzy. Nawet 

jedyny oryginalnie chi�ski system metafizyczny jakim jest taoizm wydaje si� by�

niewystarczaj�cy, aby dyskutowa� o do�wiadczeniu mistycznym z punktu widzenia kryteriów 

Zachodu. Mówi si� chocia�by o ksi�dze Laozi, �e jest „niczym wi�cej ni� po prostu 

podr�cznikiem roztropnej i przyziemnej filozofii �ycia, traktatem strategii politycznej, 

ezoterycznym traktatem o strategii wojskowej, utopijnym traktatem albo tekstem głosz�cym 

naukowy i naturalistyczny stosunek do kosmosu”4. Zarzuty wobec taoizmu mo�na zawrze�

w nast�puj�cych punktach: brak Boga, Jedni tudzie� Absolutu, do których mo�na 

by transcendowa�, brak �wi�tych pism, z komentowania których zasłyn�li najsłynniejsi 

mistycy tacy jak Mistrz Eckhardt czy Adi �ankara, brak technik prowadz�cych do osi�gni�cia 

do�wiadczenia mistycznego, a w ko�cu brak zało�enia, �e �wiat materialny jest złudny, 

nierealny, ni�szy wzgl�dem wy�szej Rzeczywisto�ci lub �e jest �ródłem cierpienia i nale�y 

si� z niego wyzwoli�. 

 Odpowiadaj�c na powy�sze zarzuty nale�y zacz�� od stwierdzenia, które niewiernie 

powtórz� za Rudolfem Otto, �e nie istnieje co� takiego jak jedno, �cisłe i nienaruszalne 

���������������������������������������� �������������������
3 „Przeciwie�stwo jest ruchem dao”, Laozi, Ksi�ga dao i de z komentarzem Wang Bi, Wydawnictwo 
Uniwersytetu Jagiello�skiego, Kraków 2006, str. 90. 
4 B. I. Schwartz, Staro�ytna my�l chi�ska, Wydawnictwo Uniwersytetu Jagiello�skiego, Kraków 2009, str. 197 – 
198. 
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poj�cie mistyki5. Realizuje si� ono na ró�ne sposoby nie tylko w ró�nych kulturach, ale tak�e 

wewn�trz nich. Nie ma powodu uwa�a�, aby Chi�czycy byli wył�czeni z pragnienia 

osi�gni�cia prawdziwej wiedzy dotycz�cej Rzeczywisto�ci. Jak nazywa� to, do czego d��y 

do�wiadczenie mistyczne jest problemem zasadniczym, poniewa� wykracza poza zdolno�ci 

j�zykowe. Jak nazwa� niewyra�alne? Tkwi w tym pytaniu stwierdzenie, �e istnieje 

fundament, istota, przyczyna sprawcza, wymiar rzeczywisto�ci czy po prostu nico��; 

co� ponad �wiatem obserwowalnym, czego nie mo�na pozna� za pomoc� zmysłów 

(Tajemnica). Taoizm opiera si� na tym zało�eniu, cho� nie oznacza to, �e �wiat ludzi 

jest nierealny, wy�niony lub �e stanowi kar� za post�pki albo �e jest prób�, która dopiero 

po �mierci b�dzie miar� kary lub nagrody.  

 Mistycy religii monoteistycznych obrali sobie za cel poznanie Boga, który jest 

pocz�tkiem, ko�cem i sensem �ycia (nie�ycia równie�). Z punktu widzenia chi�skiej filozofii 

relacja mi�dzy człowiekiem a Bogiem chrze�cija�skim, judaistycznym czy muzułma�skim 

jest tak� sam� relacj� jak stosunek syna i ojca, a wi�c mie�ci si� w kategoriach etycznych. 

Feng Youlan argumentuje, �e w tym kontek�cie przykładowo filozofia Spinozy dotyczy 

rzeczywisto�ci wy�szej, utajonej, poniewa� to, co Spinoza nazywa Bogiem to Wszech�wiat 

w przeciwie�stwie do chrze�cija�stwa, które pozostaje na poziomie �wiata ludzi6. 

Jednak panteizm i taoizm stanowi� dwie osobne i nie równowa�ne koncepcje, cho� mo�na 

zaryzykowa� stwierdzenie, �e s� sobie bli�sze ni� jakikolwiek nurt filozofii chi�skiej i religie 

monoteistyczne. 

 Argument dotycz�cy braku �wi�tych pism w znaczeniu słów pochodz�cych od Boga 

czy słów Prawdy nie jest wystarczaj�cy z punktu widzenia chi�skiej filozofii. Chi�czycy 

nie nazywaj� swoich ksi�g (w tym przypadku taoistycznych) �wi�tymi, jednak uwa�aj� je 

za fundament swojej kultury i zarazem najwy�szy stopie� rozwoju swojej my�li. 

Wpływ Laozi i Zhuangzi na Chiny mo�e by� porównywany z oddziaływaniem �wi�tych ksi�g 

na najwi�ksze religie. Podobie�stwo wielkich ksi�g staro�ytnych religii i filozofii le�y 

w j�zyku. Ksi�gi taoistyczne s� napisane enigmatycznie, zawieraj� wiele przypowie�ci 

i metafor, które wykluczaj� dosłown� interpretacj�, dlatego przez wieki filozofowie chi�scy 

byli równie� ich komentatorami i edytorami i jak si� wydaje podobnie było na przestrzeni 

wieków z Pismem �wi�tym czy Koranem. 

���������������������������������������� �������������������
5
�„[…] uznajemy, �e twierdzenie, jakoby mistyka była po prostu mistyk�, zawsze i wsz�dzie jednak�, jest bł�dne 

[…]”, R. Otto, Mistyka Wschodu i Zachodu. Analogie i ró�nice wyja�niaj�ce jej istot�, Wydawnictwo KR, 
Warszawa 2000, str. 10. 
6 F. Youlan, op. cit., str. 7. 
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 Je�eli za� chodzi o brak opisu technik, które umo�liwiałyby do�wiadczenie mistyczne 

to zgadzam si� z pogl�dem Schwartza, który mówi, �e istot� mistycyzmu jest pewien obraz 

rzeczywisto�ci7, natomiast wi�kszo�� mistyków zachodnich nie opisywała konkretnych 

praktyk, a jedynie wizje i stany ekstazy, których nie brakuje równie� w ksi�gach 

taoistycznych. Ponadto zarówno w Laozi jak i Zhuangzi jest wiele opisów tego jak m�drzec 

si� zachowuje, według jakich praw post�puje i do czego d��y, co mo�na uzna� je�li nie za 

techniki wgl�du to chocia� za zbiór wskazówek, które inicjuj� drog� ku Dao. 

 Podsumowuj�c ten w�tek, idea mistycyzmu w rozumieniu filozofii chi�skiej zasadza 

si� na potrzebie dociekania i zdobycia wiedzy pewnej; poznania prawdy o �wiecie, przy czym 

�wiat jest traktowany jako przejaw wy�szej Rzeczywisto�ci. Owa wy�sza Rzeczywisto��

jest Tajemnic�, mimo to taoi�ci podj�li prób� uj�cia jej w słowa. „Chocia� powszechny 

jest Logos, to wielu �yje jakby miało własny pomy�lunek”8, napisał Heraklit, maj�c na my�li, 

�e człowiek uczestniczy w �wiecie, o którym nie ma poj�cia, a z którego czerpie chocia�by 

to prze�wiadczenie, �e mo�e by� czegokolwiek pewny. Nie u�wiadamia sobie, �e ponad 

�wiatem zmysłów kryje si� gł�bszy sens; niezgł�bialny, ale rzeczywisty. 

Nienazywalne nazywane Dao 

„O dao nie mo�na usłysze�, bo gdy si� usłyszy nie b�dzie to [ju� dao]. Dao nie mo�na 

zobaczy�, bo gdy si� [je] zobaczy nie b�dzie to [ju� dao]. Dao nie mo�na wyrazi� słowami, 

bo gdy si� [je] wytłumaczy, nie b�dzie to [ju� dao]. Znajomo�� formy jest brakiem formy 

tego, co ma form�. Dao nie ma swego imienia”9. Wi�kszo�� fragmentów ksi�g Laozi 

i Zhuangzi w ten sposób opisuje ow� prawdziw� Rzeczywisto��. Nazwa nie jest istotna jak 

pisze Laozi: „Oto jest rzecz niezró�nicowana a dojrzała […] Mo�na by j� było uzna�

za matk� �wiata. Ja nie znam jej imienia. Oznaczaj�c j� znakiem, nazw� j� Dao”10. Oznacza 

to, �e z góry jeste�my skazani na wikłanie si� w niejasno�ci, gdy� nasz� ułomno�ci� jest 

u�ywanie j�zyka, a wi�c nadawanie nazw. Dlatego Dao nie jest Dao, bo jest nienazwane, 

a gdy si� je nazwie przestaje by� Dao. Dao wymyka si� zmysłom i wszelkim okre�leniom, 

których u�ywamy w stosunku do rzeczy lub poj��. Istniej� tłumaczenia „Ksi�gi dao i de” jako 

„Ksi�ga drogi i cnoty”, co jak wida� nie ma dostatecznego uzasadnienia, bo cho�

metaforycznie pasuje doskonale to filozoficznie zatraca wszelki sens nienazywania. 

���������������������������������������� �������������������
7
�„[…] w głównych kierunkach mistycznych, takich jak braminizm, sufizm czy mistycyzm Mistrza Eckhardta, 

tym, co pokrywa si� z mistycznym taoizmem, jest wizja rzeczywisto�ci, a nie opisy technik”, B. I. Schwartz, 
op. cit., str. 204. 
8
�K. Mrówka, op. cit., str. 34. 

9
�Zhuangzi, Prawdziwa ksi�ga południowego kwiatu, Wydawnictwo ISKRY, Warszawa 2009, str. 235. 

10
�Laozi, op. cit., str. 64. 
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Dlatego musimy opisywa� Dao j�zykiem negatywnym, chocia� przeczuwamy, �e gdyby�my 

znale�li inny sposób uj�cia Dao to odnale�liby�my nowe �ródło ró�norodno�ci. Wynika to 

z tego, �e ostatecznie Dao jest pocz�tkiem wszystkiego: „Od staro�ytnych do naszych czasów 

ta nazwa [dao] nie wychodzi [z u�ycia]. Czy� nie u�ywamy jej dla oznaczenia pocz�tku?11” 

Jednocze�nie koncepcja Dao jest skontrastowana z bytem, który zrodził dziesi�� tysi�cy 

rzeczy, a wi�c przyczyn� powstania �wiata jest byt (you), a nie bezpo�rednio Dao, 

chocia� ostatecznie wszystko si� zaczyna i ko�czy w Dao, je�eli w ogóle si� od niego 

oddziela, bo mo�e by� to jedynie ułomna perspektywa ludzka.  

To z czym Dao si� identyfikuje to pustka (kong). Oczywi�cie, w �wiecie ludzi 

zrozumienie jak pustka umo�liwia istnienie bytów wymaga m�dro�ci i wykładni m�drca. 

Działa tu dialektyczno�� przeciwie�stw: choroba u�wiadamia ludziom warto�� zdrowia, 

a niesprawiedliwo�� rodzi potrzeb� sprawiedliwo�ci, ciemno�� pragnienie �wiatła, itd. 

Chocia� cały sens opowie�ci o jedno�ci przeciwie�stw odnosi si� do �wiata przyrody 

i dziedziny etyki to bez zrozumienia roli jak� one odgrywaj� w �wiecie (słynna symbolika yin

i yang) człowiek nie b�dzie w stanie pokona� najprostszych przeszkód, wynikaj�cych 

z pozornej sprzeczno�ci i wznie�� si� ponad �wiat ku Dao. Mówi�c w my�l Heraklita: 

aby poj�� jedno stoj�ce za wielo�ci� potrzeba o�wiecenia12.  

Interesuj�ce jest skojarzenie Dao z matk� (nigdy z ojcem). Dao jest sił� subteln�, 

która rodzi byt, ale w ciszy. Dlatego jest niezauwa�alna dla ludzi, a jednak stoi za porz�dkiem 

�wiata, przenika wszystko i ka�da rzecz jest naznaczona jej wpływem. Mimo to nie jest 

to próba antropomorfizacji Dao, a raczej odniesienie do gry przeciwie�stw, która ma w my�li 

chi�skiej bardzo star� tradycj�: m�skie – �e�skie, silne – słabe, twarde – mi�kkie, etc., 

z których Laozi wybiera �e�skie i mi�kkie jako to, co zawsze zwyci��y. Pojawiaj�

si� porównania Dao do wody, a tak�e obrazy zestawiaj�ce mi�kkie i delikatne niemowl�, 

które ma przed sob� całe �ycie z twardym i sztywnym ciałem zmarłego, a wi�c z szybkim 

przemini�ciem13. Mo�na powiedzie�, �e nie jest to siła �lepa ani rozumna, jednak działaj�ca 

według pewnych zasad, a m�drzec to człowiek, który potrafi unosi� si� na jej powierzchni 

i płyn�c bezpiecznie z pr�dem, je�li mo�na to wyrazi� u�ywaj�c  metafory rzeki podobnie jak 

czynili to taoi�ci. 

De, qi, pu i wuwei 
���������������������������������������� �������������������
11
�Idem, str. 58. 

12
�„Dla przebudzonych jeden i wspólny jest �wiat, za� z tych, którzy �pi�, ka�dy zwraca si� do własnego”, K. 

Mrówka, op. cit., str. 249. 
13
�„Wszystko to, co osi�ga dojrzało�� – starzeje si�. Wszystko inne zaprzecza dao. A co mu zaprzecza, to ginie 

przed czasem”, Laozi, op. cit., str. 113. 
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W stosunku do obj�to�ci ksi�g taoistycznych, chocia�by „Prawdziwej ksi�gi południowego 

kwiatu”, opisów Dao jest stosunkowo niewiele, a wszystkie sprowadzaj� si� do podkre�lenia 

tajemniczo�ci i nieuchwytno�ci Tajemnicy. Jednak�e wiele przypowie�ci i odniesie� opisuje 

m�drca, a wi�c człowieka, który poj�ł zasady Dao, co mo�e nie wyja�nia czym jest 

Tajemnica, ale podsuwa my�l, �e przez m�drca przejawia si� obraz Dao, tak jak przez tego 

kto zrozumie Logos przemawia Logos: „Nie mnie wysłuchawszy, lecz Logosu, m�drze jest 

zgodzi� si�, �e jedno jest wszystkim”14. 

 Przede wszystkim m�drzec rozumie, �e Dao jest tym, co rodzi, a de tym, co pozwala 

rozkwitn��, rozwin�� si�, urosn��. De jest tłumaczone jako „biegło��”. Jak ju� było wcze�niej 

opisane byt (you) jest aren� walk przeciwie�stw, a �ci�lej rzecz ujmuj�c przemiany, która gdy 

si� staje skrajno�ci� zaczyna zmierza� ku swemu przeciwie�stwu. Sztuk� jest utrzymanie 

biegło�ci w �wiecie zmian i wła�nie tak� umiej�tno�ci� jest de: „Je�li nie ma ani spokoju, 

ani szcz��liwo�ci to nie ma te� de”15. Z poj�ciem de wi��e si� termin qi, który jest rodzajem 

energii (z pewn� doz� ostro�no�ci qi mo�na porówna� do stoickiej pneumy, tchnienia), 

która przenika wszystko i odpowiednio sterowana pomaga zachowa� koncentracj�, niezb�dn�

do skupienia sił intelektualnych i witalnych na poznaniu Dao
16. Nie oznacza to, �e �wiat 

jest rzeczywisto�ci� nieokiełznanych sił. Jak to uj�ł Heraklit: „Harmonia niewidzialna 

od widzialnej silniejsza”17, co wskazuje na tendencyjno�� z jak� człowiek 

jest przyzwyczajony postrzega� �wiat i jak trudno przełamuje si� przyzwyczajenia, a zatem 

jak niewiele rozumie.  

W wielu miejscach swoich traktatów Zhuangzi i Laozi przedstawiaj� �wiat jako twór 

degeneruj�cy si� (inn� spraw� jest, �e cz�sto koncepcje konfucjanistów spełniaj� rol�

głównego �ródła chaosu w tych traktatach); powiadaj�, �e nieszcz��cia zacz�ły si� wtedy, 

kiedy ludzie odeszli od Dao. Co konkretnie znaczy „odej�� od Dao”? Od Dao odchodzi 

ten kto nie jest nieociosanym klocem (pu) i sprzeciwia si� zasadzie niedziałania (wuwei). 

Feng Youlan opisuje (w rozdziale po�wi�conym Zhuangzi18), �e zasada nieociosanego kloca 

była cz�sto niejasna dla samych taoistów, nast�pców Laozi i Zhuangzi. Trwanie jako 

nieociosany kloc oznacza, �e nale�y by� człowiekiem prostym, niewymagaj�cym, który pod 

wzgl�dem niewinno�ci podobny jest do dziecka. Wła�nie w tym miejscu niektórzy z taoistów 
���������������������������������������� �������������������
14
�K. Mrówka, op. cit, str. 157, a tak�e: „Logosu, który jest, ludzie nigdy nie potrafi� zrozumie�, ani przedtem, 

zanim go usłysz�, ani usłyszawszy go po raz pierwszy. I cho� wszystkie rzeczy staj� si� wobec tego Logosu, to 
przypominaj� oni niedo�wiadczonych, gdy do�wiadczaj� oni słów i czynów takich, które ja obja�niam, dziel�c 
ka�d� rzecz zgodnie z natur� i pokazuj�c w jaki sposób jest”. Ibidem, str. 19. 
15
�Zhuangzi, op. cit., str. 116. 

16
�B. I. Schwartz, op cit., str. 223.  

17
�K. Mrówka, op. cit., str. 170. 

18
�F. Youlan, op. cit., str. 121 – 136. 
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mieli bł�dzi�, gdy� uwa�ali, �e m�drzec winien na�ladowa� sposób patrzenia i post�powania 

dziecka. Nie widzieli oni ró�nicy mi�dzy brakiem czy te� niewykształceniem wiedzy 

w przypadku młodej istoty a �wiadomym porzuceniem nabytej wiedzy w przypadku m�drca. 

Laozi rzekł: „Kto si� uczy, ten dzie� po dniu powi�ksza. Kto dao zgł�bia, ten dzie� po dniu 

pomniejsza. Pomniejsza i pomniejsza – a� wreszcie nie działa (wuwei)”19.  

Poj�cie wuwei równie� mo�e okaza� si� podchwitliwe, bo nie chodzi o całkowite 

odsuni�cie si� od �wiata na wzór niektórych buddystów i wieloletniego medytowania 

w pozycji kwiatu lotosu w samotno�ci. Raczej chodzi o subtelno�� i biegło�� (de) 

w zadziałaniu w odpowiednim momencie i z odpowiednim wyczuciem. Zale�y to tak�e 

od sytuacji – taoi�ci zalecaj� władcom, aby nie rz�dzili, jednak je�li chc� zgł�bia� Dao

(a powinni) to nigdy nie mog� ustawa� w wysiłkach. Oczywi�cie, wszystko to z zachowaniem 

odpowiedniej równowagi. Nie jest to dokładnie zasada złotego �rodka, gdy� według taoistów 

lepiej zdziała� mniej ni� wi�cej, bo je�li kto� posunie spraw� do skrajno�ci spotka go 

przeciwny efekt. Dobrym przykładem jest przypowie�� o Chaosie (Hunlun) z „Prawdziwej 

ksi�gi południowego kwiatu”. Opowie�� ta mówi o tym, �e ka�dy człowiek ma siedem 

otworów, aby korzysta� ze zmysłów, móc oddycha�, itd., natomiast Chaos nie miał �adnego 

otworu. W nagrod� za przysługi postanowiono mu wywierci� siedem otworów, aby mógł 

si� upodobni� do ludzi. Po siedmiu dniach Chaos zmarł20. Mo�na tu doda� koresponduj�cy 

cytat z Heraklita: „Dla Boga wszystkie rzeczy s� dobre i pi�kne, i sprawiedliwe, lecz ludzie 

jedne uznali za sprawiedliwe, inne za� za niesprawiedliwe”21. Nie oznacza to jeszcze, 

�e człowiek z natury swojej jest zły, ale na pewno jest bł�dz�cy. Przy okazji lekcji o Chaosie 

taoi�ci przemycaj� swoj� niech�� do eksperymentów naukowych, burzenia porz�dku natury, 

jednak nadal dominuje przesłanie szkodliwo�ci ciosania prostego kloca i cz�sto popełnianego 

bł�du rozró�niania jedno�ci w my�l zasady, �e lepiej nie poprawia� czego� co dobrze działa. 

Prowadzi to do nadmiaru wiedzy, która wbija człowieka w pych�, ka�e mu posiada� wi�cej, 

zdobywa� władz� i przywileje i w efekcie oddala od Dao. 

Do�� zagadkowym aspektem jest pytanie o sens zachowania �ycia w celu poznania 

Dao skoro ka�dy i tak powróci do niego (co zreszt� uzasadnia bezsensowno�� strachu przed 

�mierci�). Taoizm nie jest filozofi� dharmiczn� ani religi� – wygl�da na to, �e jest to gra 

bez stawki, poniewa� nie gwarantuje �adnej nagrody, je�eli osi�gnie si� sukces poznania 

Tajemnicy ani nie wymierzy kary za �ycie niezgodne z zasadami Dao. Jedyn� korzy�ci�

���������������������������������������� �������������������
19
�Laozi, op. cit., str. 101. 

20
�Zhuangzi, op. cit., str. 93. 

21
�K. Mrówka, op. cit., str. 284. 
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wydaje si� by� wyzwolenie od nami�tno�ci, które przynosz� cierpienie w trakcie ziemskiej 

w�drówki. Wpisuje si� to w ideał taoistyczny, według którego lepiej otrzyma� mało ni�

za du�o i spotka� si� z przeciwie�stwem swoich zamiarów. Mo�e te� chodzi o spokój 

i szcz��cie, o które taoi�ci zabiegali nie przyjmuj�c zwykle posad, za które Konfucjusz 

oddałby wiele. 

Mistyka �yczliwo�ci 

Taoi�ci przez wieki odcinali si� od my�li konfucja�skiej, jednak łatwo zauwa�y�, 

�e mistyczne �cie�ki Laozi i Zhuangzi s� otwarte dla wszystkich ch�tnych i na dobr� spraw�

nie narzucaj� rygorystycznych zasad, których trzyma� by si� mogły tylko wybitne jednostki. 

W tym sensie taoizm wpisuje si� w tradycj� my�li chi�skiej, która stanowi przeciwwag�

i uzupełnienie konfucjanizmu – obie te my�li spełniaj� ideał �yczliwo�ci (ren), cho� z innych 

pobudek i w innym sensie pozostaj� w kr�gu etyki. By� mo�e taoizm jest tworem 

przenikliwych, którzy dostrzegali we wszelkich nadbudowach my�lowych nieustann� trosk�

człowieka o siebie – o ciało, ducha, poznanie, warto�ci – w poszukiwaniu odpowiedzi 

na pytanie kim jest, sk�d przyszedł i dok�d zmierza, je�li w ogóle. Zreszt� dla Chi�czyków 

taoizm jest tylko cz��ci� dorobku, który konstytuuje ich to�samo��. Mówi si� w tym 

kontek�cie, �e Chi�czyk �yje w społecze�stwie jak konfucjanista, w swoim umy�le jak 

taoista, a umiera jak buddysta.  

 W tym punkcie �cie�ki taoizmu i Heraklita rozchodz� si�. Jego filozofia, cho� zdaje 

si� by� przenikliwa wobec otaczaj�cej go rzeczywisto�ci i krytyczna w stosunku 

do bezpo�rednich �wiadectw „realno�ci” �wiata, zasadzała si� na mizantropii. Podobno był 

nazywany Ciemnym ze wzgl�du na swój enigmatyczny styl (cho� równie dobrze mogli go 

nazwa� O�lepiaj�cym, co by prawdopodobnie lepiej odpowiadało symbolice ognia i pioruna), 

a tak�e Płacz�cym, bo miał rozpacza� nad głupot� ludzk�. Ga�nie ni� porozumienia, 

a powiedzie� za Otto, �e ludzie maj� podobne nami�tno�ci i st�d mistyka to tak jakby 

powiedzie�, �e ka�dy chce zaspokoi� swoje potrzeby duchowe i materialne. Jednak czy to

czyni Wschód i Zachód sprowadzalnymi do wspólnego rozumienia �wiata? 
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Rafał Mazur 

Czy Daodejing Laozi daje podstawy do interpretacji mistycznej? 

W zwi�zku z odczytaniem Daodejing i interpretacj� tego tekstu pojawia si� bardzo wiele 

problemów, a samo podstawowe pytanie zawarte w tytule, otwiera szeroki rejestr pyta�

dodatkowych: mo�e to tylko niezrozumienie tego jak�e tajemniczego tekstu pozwala 

na interpretacj� mistyczn�? A mo�e to głównie problem z niejasno�ci� i nieprecyzyjno�ci�

samego j�zyka chi�skiego i sposobu mówienia u�ywanego przez chi�skich filozofów? 

Bo przecie� na samym pocz�tku mo�na zada� proste, dopiero od niedawna �wiadomie 

stawiane pytanie, czy w ogóle europejska kategoria „mistyki” i, co za tym idzie, „tekstów 

mistycznych” ma jakiekolwiek odniesienie do tekstów powstałych w kr�gu chi�skiej 

cywilizacji? Organizatorzy konferencji „Mistyka Wschodu i Zachodu”, nie bez przyczyny 

w odniesieniu do daoizmu, u�yli sformułowania „problem mistycyzmu w daoizmie”. 

Czy odczytywanie Daodejing jako tekstu mistycznego nie jest kolejnym przypadkiem 

europocentrycznego spojrzenia na pozaeuropejsk� kultur�? 

Na pocz�tku nale�y stwierdzi�, i� sam tekst i jego znaczenie oraz miejsce w chi�skiej 

kulturze nie ułatwiaj� rozwi�zania problemu. Daodejing w Chinach bowiem funkcjonuje 

w dwóch postaciach: ten sam tekst jest zarówno klasycznym traktatem filozoficznym, 

zaliczanym do kanonu tekstów szkoły daoistycznej (Dàoji� ), jak równie� jest jednym 

z najwa�niejszych pism religijnych, a traktowany w ten drugi sposób jest przez religi�

daoistyczn� (Dàojiào ). Na gruncie tej religii mamy do czynienia z do�wiadczeniami, 

które mogliby�my porównywa� z europejskimi do�wiadczeniami mistycznymi, a sama Ksi�ga 

Dao i De w kr�gach religijnych uznawana jest za tekst natchniony1. Przekonanie to nabierało 

znaczenia wraz z deifikacj� samego Laozi, który ju� w epoce Han został uznany za bóstwo 

i nazwany Najwy�szym Panem Lao. 

Wydaje si� jednak, i� w kr�gach wykształconej elity chi�skiej przez wieki Daodejing

był traktowany przede wszystkim jako tekst filozoficzny. Najstarsza wersja traktatu to 

tzw. „Bambusowy Laozi”, odnaleziony w�ród 804 zapisanych bambusowych tabliczek, które 

odkryto w grobowcu w Guodian.  

Materiały te, datowane na 300 r. p.n.e., kryj� fragmenty pi�ciu staro�ytnych dzieł 
filozoficznych, w tym urywki z tekstów konfucja�skich i innych. W�ród nich znajduj� si�
33 ust�py, które mo�na zestawi� z 31 rozdziałami Daode jing, aczkolwiek maj�ce odmienny 
układ wersów oraz znaki znacznie odbiegaj�ce od zachowanej wersji klasycznej. Ogólnie rzecz 

                                                
1 L. Kohn, Taoizm. Wprowadzenie, WUJ, Kraków 2012. 
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bior�c, fragmenty te dotycz� samodoskonalenia oraz jego zastosowania w sferze władzy 
królewskiej i utrzymywaniu ładu pa�stwa2. 

Wskazywałoby to na bardziej pragmatyczny ni� religijny wymiar tekstu. Ostatecznie 

o redakcji Daodejing, która obecnie jest kanoniczna i jest podstaw� wszelkich współczesnych 

tłumacze�, zadecydował wybitny filozof nurtu zwanego xuanxue - „tajemna nauka” ( ) 

Wang Bi (226–249). Warto przy tym zauwa�y�, i� nurt ten znany jest równie� pod nazw�

„neodaoizmu” i odnosi si� do recepcji pism daoistycznych przez uczonych konfucja�skich. 

Niew�tpliwie jest to zatem redakcja powstała w �rodowisku filozoficznym. 

W�ród olbrzymiej ilo�ci tłumacze� Daodejing jest rzecz jasna wiele takich, które 

mocno zorientowane s� na podkre�lenie mistycznego charakteru tekstu. Warto te� zauwa�y�, 

i� równie wiele z nich akcentuje polityczny czy te� militarny charakter interpretacji pisma 

Laozi, a w�ród tłumacze� i adaptacji tekstu znajdziemy nawet takie, jak „Tao miauczenia”3
. 

Niezale�nie od kwestii zwi�zanych z tłumaczeniem, a dokładnie z problemami j�zykowymi, 

w tym miejscu chciałbym zaznaczy�, i� nawet naukowcy, którzy zdecydowanie twierdz�, 

i� j�dro Daodejing jest mistyczne, tak jak Benjamin I. Schwartz stwierdzaj�, �e 

nawet je�li taoizm ten mo�na nazwa� mistycznym, trzeba oczywi�cie pami�ta�, �e jest to 
mistycyzm, który pojawił si� w kontek�cie chi�skim, a nie hinduskim, czy chrze�cija�skim. 
Twierdz�c, �e taoizm jest mistyczny, nie twierdz�, �e mistycyzm taoizmu to mistycyzm 
braminizmu, buddyzmu mahajany czy Jakoba Boehmego. Jest to mistyczny �wiatopogl�d, 
który pozostaje wył�cznie chi�ski i całkowicie sui generis”4. Ten sam autor równocze�nie 
w innym miejscu potwierdza silnie pragmatyczny wymiar tekstów daoistycznych, który to 
wymiar skłania wielu naukowców „do postawienia pytania o to, czy termin taki jak 
„mistycyzm” mo�na w ogóle odnie�� do zdroworozs�dkowego chi�skiego �wiatopogl�du 
Laozi5. 

W poni�szym artykule przedstawi� koncepcj� Francois Julliena, odmawiaj�c�

daoizmowi Laozi wymiaru mistycznego, podkre�laj�c� w zamian praktyczny wymiar 

�wiatopogl�du Starego Mistrza. (Ciekawe jest w tym kontek�cie spostrze�enie, �e tak 

jak du�a liczba zachodnich badaczy odczytuje Daodejing jako tekst z elementami 

mistycznymi, tak filozofowie chi�scy, np. Feng Youlan, Lau Din Cheuk, Li Zehou, 

czy Hajime Nakamura, pomijaj� w ogóle ten problem, równocze�nie mocno podkre�laj�c 

praktyczno�� daoistycznego �wiatopogl�du.) Koncepcja ta oparta jest na badaniu sposobów 

u�ycia j�zyka w Daodejing. Zanim jednak do niej przejd�, warto zwróci� uwag� na kwesti�

chi�skiego pisma i, co za tym idzie, sposobu wypowiadania si� chi�skich filozofów. 

Wydaje si�, i� bez u�wiadomienia sobie tego problemu, wszelka praca zwi�zana 

z tłumaczeniem i interpretacj� chi�skich tekstów filozoficznych b�dzie nara�ona 
                                                
2 L. Kohn, Taoizm..., s. 24–25. 
3 L. Kohn, Taoizm..., s. 23. 
4 B.I. Schwartz, Staro�ytna my�l chi�ska, WUJ, Kraków 2009, s. 193. 
5 B.I. Schwartz, Staro�ytna my�l..., s. 197. 
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na „zagubienie w tłumaczeniu” spraw i kontekstów niezwykle istotnych. Warto zaznaczy�, 

�e, zrozumienie kwestii j�zyka wypowiedzi chi�skich filozofów sprawi, i� niejasno�� tych 

wypowiedzi stanie si� jasna. Nie oznacza to oczywi�cie, i� od tego momentu zrozumienie 

chi�skiej filozofii stanie si� łatwiejsze. Wydaje si�, i� do tego celu potrzebujemy 

przy czytaniu chi�skich tekstów u�y� zgoła innych narz�dzi, ni� ma to miejsce przy analizach 

tekstów filozoficznych z zachodniego kr�gu kulturowego. Tajemniczo�� i „ciemno��” 

chi�skich tekstów, a w szczególno�ci Daodejing, nie wynika bowiem z intencji ukrycia 

czego� „poza” j�zykiem, ale z ch�ci ukazania tego, czego wypowiedzie� si� nie da. 

Gdy kto� zaczyna czyta� chi�skie dzieła filozoficzne, pierwszym wra�eniem, jakie odnosi, jest 
zapewne lakoniczno�� wypowiedzi i pism ich autorów oraz brak w nich wewn�trznego 
powi�zania. Otwórzmy „Dialogi konfucja�skie”, a zobaczymy, �e ka�dy akapit składa si� tylko 
z kilku słów, a mi�dzy kolejnymi akapitami nie ma prawie �adnego zwi�zku. Otwórzmy 
ksi��k� zawieraj�c� wykład filozofii Laozi, a zobaczymy, �e składa si� ona z około pi�ciu 
tysi�cy słów – nie wi�cej ni� artykuł w czasopi�mie, a jednak znajdziemy tam cał� jego 
filozofi�. Student przyzwyczajony do skomplikowanego rozumowania i szczegółowej 
argumentacji nie potrafiłby zrozumie�, co ci chi�scy filozofowie mówi�6. 

Nale�y zwróci� uwag� na główn� ró�nic� pomi�dzy wypowiadaniem si� za pomoc�

tych znaków, a zapisem za pomoc� alfabetów sylabicznych. Chi�skie znaki nie s�

odpowiednikami słów, mimo i� mo�na niejednokrotnie je tak tłumaczy�. Trzeba jednak przy 

tym pami�ta�, i� powstały z rysunków i w kwestii zakresu i pojemno�ci znaczeniowej 

ró�ni� si� od słów zapisanych alfabetem sylabicznym, tak jak od zapisu słownego ró�ni si�

obraz. Znaczenie terminu słownego jest oczywi�cie precyzyjniej wskazane, lecz znak chi�ski 

ma, jak obraz, o wiele wi�ksz� pojemno�� znaczeniow�. Przykładem niech b�dzie chocia�by 

tak istotny dla filozofii chi�skiej oraz dla całej chi�skiej kultury znak qi , tłumaczony 

w j�zykach europejskich na kilka ró�nych sposobów, w�ród których s� takie jak „energia”, 

„moc �yciowa” czy „�ywy ruch”. Mo�na stwierdzi�, i� wszystkie te tłumaczenia odpowiadaj�

znaczeniu tego znaku, niemniej równocze�nie nale�y dostrzec, �e rejestr jego znaczenia jest 

o wiele szerszy. Tak na temat tego znaku pisze Schwartz: 

Opracowany u schyłku dynastii Han słownik Shuowen Xu Shena mówi o „oparach chmur”, 
a Akatsuka sugeruje, �e chmury i wiatr wskazuj� rzecz jasna na bezkształtne siły wszech�wiata 
[…] W „Dialogach konfucja�skich” termin ten oznacza mi�dzy innymi oddech...Inne 
obja�nienie znaku (potwierdzone w Shuowen) podkre�la obecno�� w nim elementu 
odnosz�cego si� do ry�u (mi). Zgodnie z tym pogl�dem znak przedstawia po�ywne opary 
gotowanego ry�u lub ziarna. Opary te reprezentuj� od�ywcze wła�ciwo�ci po�ywienia, 
podtrzymuj�ce �ycie i energi� człowieka. Obraz jedzenia wskazuje nawet na wzajemn�
wymian� energii i substancji mi�dzy lud�mi a otaczaj�cych ich �rodowiskiem...Jasne jest 
równie�, �e qi obejmuje wła�ciwo�ci, które okre�liliby�my jako psychiczne, emocjonalne, 
duchowe, numinotyczne, a nawet mistyczne. To wła�nie w tym punkcie zachodnie definicje 
materii i tego, co fizyczne, systematycznie wykluczaj�ce tego rodzaju wła�ciwo�ci, wcale nie 

                                                
6 Y. Feng, Krótka historia filozofii chi�skiej, przeł. M. Zagrodzki, Wydawnictwo Naukowe PWN, 
Warszawa 2001, s. 14 
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przystaj� do qi. Przekonanie, �e wszystkie te wła�ciwo�ci nie mog� równocze�nie tkwi� w tej 
samej substancji, w �adnym razie nie wydaje si� dogmatem. Słowo „energia” jako ogólne 
okre�lenie qi jest równie zwodnicze, co termin „materia”, w takim stopniu, w jakim 
na Zachodzie u�ywa si� go wył�cznie w odniesieniu do siły zwi�zanej tylko z bytami 
opisywanymi w kategoriach masy fizycznej7.  

To tylko fragment opisu zakresu poj�ciowego znaku qi, maj�cy uzmysłowi�

czytelnikowi problemy z tłumaczeniem chi�skiego pisma. Gdy do tego dodamy specyfik�

j�zyka, który nie jest j�zykiem fleksyjnym, a przy okazji skonstatujemy, i� w staro�ytnym 

chi�skim pi�miennictwie nie u�ywano znaków interpunkcyjnych ani przerw mi�dzy znakami, 

które mogłyby oznacza� na przykład koniec zdania, problem interpretacji i tłumaczenia 

chi�skich tekstów filozoficznych otworzy si� w pełni przed nami. 

Co istotne, wieloznaczno�� chi�skiego sposobu zapisu my�li dla filozofów chi�skich 

nie tylko nie była problemem, ale wr�cz posłu�yła powstaniu specyficznego sposobu 

wypowiadania si�. Jak zauwa�a Feng Youlan, pisma chi�skich filozofów 

w porównaniu z dziełami filozoficznymi Zachodu, obfituj� w aforyzmy, aluzje i obrazy. 
Aforyzmy musz� by� krótkie, aluzje za� i obrazy musz� by� wewn�trznie niepowi�zane. 
Aforyzmy, aluzje i metaforyczne obrazy nie s� wi�c dostatecznie precyzyjne. Ich 
niewystarczalno�� w zakresie precyzji wypowiedzi kompensowana jest jednak ich 
sugestywno�ci�. Precyzja wypowiedzi i sugestywno��, rzecz jasna, wzajemnie si� wykluczaj�. 
Im bardziej precyzyjne jest jakie� wyra�enie, tym mniej jest sugestywne […] Wypowiedzi 
i pisma filozofów chi�skich s� tak bardzo nieprecyzyjne, �e ich sugestywno�� jest nieomal 
nieograniczona8. 

Sposób wypowiadania si� chi�skich filozofów porównuje w innym miejscu Feng 

do wypowiedzi poetyckiej i do wypowiedzi artystycznej, do sztuki w ogóle. To dosy� wa�na 

kwestia, poniewa� to wła�nie poetycko�� wypowiedzi filozoficznej determinuje jej 

nie�cisło��, a zarazem sugestywno��. 

Ideałem wszelkiej sztuki chi�skiej […] jest sugestywno��, a nie precyzja. W poezji tym, co 
poeta zamierza przekaza�, cz�sto nie jest to, co bezpo�rednio mówi, lecz to, czego nie mówi... 
„liczba słów jest ograniczona, ale my�li, jakie poezja ta nasuwa, s�
nieograniczone”...inteligentny czytelnik poezji czyta to, czego nie ma w utworze... ‹‹to, co 
znajduje si� pomi�dzy wierszami››. Taki jest ideał sztuki chi�skiej, a ideał ten odzwierciedla 
sposób, w jaki wypowiadali si� chi�scy filozofowie.9. 

Na gruncie poetyckiej nie�cisło�ci formuje si� filozoficzna strategia u�ycia j�zyka, 

która pomimo podobie�stw do wypowiedzi mistyków (niejasno��), okazuje si� strategi�

prowadz�c� do innych do�wiadcze�. Anna I. Wójcik zauwa�a, i� najcz��ciej nieporozumienia 

w rozumieniu chi�skich tekstów filozoficznych rodz� si�  

szczególnie łatwo, gdy przyjmujemy (a czynimy to na ogół bezwiednie), �e podstawowe 
wybory filozoficzne dokonane w naszej własnej kulturze s� uniwersalne. Zakładamy, �e je�eli 
co� jest wa�ne, to powinno by� takie w ka�dym miejscu na �wiecie […] I je�eli napotykamy 

                                                
7 B.I. Schwartz, Staro�ytna my�l..., s. 183–184. 
8 Y. Feng, Krótka historia..., s. 15. 
9 Y. Feng, Krótka historia..., s. 16. 
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cywilizacj�, w której nie prowadziło si� dysput na te tak wa�ne dla nas tematy, to jawi si� nam 
ona jako niezwykle wprost zagadkowa...Cała ta tajemniczo�� bierze si� jednak 
z niezrozumienia, które rodz� �le postawione pytania10. 

Czytaj�c teksty chi�skich filozofów, zanim zaczniemy je zrównywa� z europejskimi 

tekstami filozoficznymi, warto sobie u�wiadomi�, i� „s� one owocem tradycji pisarstwa 

odmiennej od zachodniego typu argumentacji i konstrukcji wypowiedzi”11. Ten mocno 

rozbudowany wst�p (jednak�e konieczny), zako�cz� wypowiedzi� XX-wiecznego kaligrafa 

Chiang Yee: „Do niedawna Europejczycy mieli skłonno�� do my�lenia o chi�skiej 

umysłowo�ci jako o czym� wysoce tajemniczym. Oczywi�cie Chi�czycy nigdy sami o sobie 

w ten sposób nie my�leli. Zatem tajemnica musi by� wynikiem nieporozumienia”12. 

Zdaniem Julliena, nieporozumienie zwi�zane z mistyczn� interpretacj� Daodejing, 

zwi�zane jest z pozornym podobie�stwem wypowiedzi, jakie mo�emy dostrzec pomi�dzy 

tekstami mistyków europejskich i tekstem Laozi. Niew�tpliwie czytaj�c pisma Plotyna 

czy Damaskiosa, mo�na odnale�� wr�cz bli�niacze frazy i okre�lenia w tek�cie Laozi, gdy 

mówi� oni o niewyra�alnym Jednym, którego nie mo�na nazwa� i wobec którego j�zyk 

pozostaje bezsilny, gdy� to Jedno przekracza rzeczywisto��, któr� j�zyk opisuje. Rzecz jasna, 

przedstawiciele obu tradycji my�lenia stan�li przed tym samym problemem, czyli jak wyrazi�

niewyra�alne. W obu tych tradycjach autorzy si�gn�li po narz�dzia j�zykowe, by to wyrazi�. 

Według neoplatoników 

nasze słowa i nasze pisma mog� co najwy�ej „wskazywa� niejako drog� ku temu” (Enneady, 
VI, 9, 4). Kiedy powinni�my si� odwoła� do j�zyka, zarazem zostajemy zmuszeni, by wyj��
poza j�zyk i otworzy� si� na kontemplacj�. Wypowiadaj�c bowiem to, co „niewyra�alne” 
(arreton, aporeton), uznaj�c, �e jest „niepoznawaln� Ciemno�ci�”, doznajemy wywrócenia 
naszej mowy, skazani na „kroczenie w pustce” (Pierwsze zasady, I, 4) [...] Jedyna alternatywa 
dla milczenia to zadowoli� si� „wskazaniem” na nie, posłu�y� si� mow� wbrew jej 
prawomocno�ci, w trybie „nieprawym” (Damaskios nawi�zuj�cy tu do „Timajosa”), z braku 
lepszego rozwi�zania13. 

Trudno oprze� si� wra�eniu, �e gdy Plotyn i jego nast�pcy mówi� o Jednym, to mówi�

o dao Laozi. „‹‹Nie otaczaj�c Go ju� niczym jakby dookoła i nie mog�c obj�� Jego 

rozmiaru››, powiada Plotyn o owym Jednym, ‹‹którego nie mo�na nazwa�››, niesko�czonym 

i tajemnym. ‹‹[...] Nie mo�e mie� w ko�cu ustosunkowania do rzeczy innej, polega bowiem 

na Sobie i istnieje przed istnieniem rzeczy innej›› (Enneady, VI, 8, 11).”14. 

 U Laozi natomiast czytamy na samym pocz�tku traktatu Daodejing: „Dao, które 

mo�e by� nazwane, nie jest wiecznym dao. Nazwa, która mo�e by� nadana, nie jest wieczn�

                                                
10 A.I. Wójcik, Filozoficzne podstawy sztuki kr�gu konfucja�skiego, WUJ, Kraków 2010, s. 19. 
11 A. Zemanek (red) Estetyka chi�ska – antologia, Universitas, Kraków 2006, s. XVIII. 
12 A.I. Wójcik, Filozoficzne podstawy..., s. 19. 
13 F. Jullien, Drog� okr��n� i wprost do celu. Strategie sensu w Chinach i Grecji, WUJ, Kraków 2006, s. 190. 
14 F. Jullien, Drog� okr��n�..., s. 192. 
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nazw�.”15 Z koleiw innym miejscu znajdujemy: „Oto jest rzecz niezró�nicowana a dojrzała; 

zrodzona przed niebem i ziemi�; spokojna – cicha – niezale�na od niczego i niezmienna. 

Działa wsz�dzie wolna od niebezpiecze�stw. Mo�na by j� było uwa�a� za matk� �wiata. Ja 

nie znam jej imienia. Oznaczaj�c j� znakiem, nazw� j� Dao. Przymuszony do tego by nada�

jej imi� – nazw� j� Wielk�.”16 Podobie�stwa tekstów neoplato�skich i Daodejing s�

uderzaj�ce. Czytaj�c mistyków europejskich i daoistów mo�na odnie�� wra�enie, i� wizja 

�wiata w obu tradycjach jest ta sama, a zatem teksty dotycz� tego samego. Zarówno 

neoplatonicy, jak i Laozi u�ywaj� „tych samych okre�le� logicznych [...]: przede wszystkim 

jego [Jednego i Dao – R.M.] ‹‹niezró�nicowana›› natura, jak te� uprzednio�� w rozwoju 

�wiata; nast�pnie deprywacja, która prowadzi do jedno�ci, niezale�no�� i pusto��; a w ko�cu 

powszechno�� i stało��, której nic nie mo�e ograniczy�”17. 

Wydaje si� wi�c, i� zbie�no�� sposobu wypowiedzi �wiadczy o zbie�no�ci stanowiska. 

Zbie�no�� ta niejako „uprawnia” do mówienia o daoistycznej mistyce, o mistycznym 

wymiarze Daodejing. Tylko czy w tym momencie nie popełniamy bł�du, o którym 

wspominała cytowana powy�ej Wójcik? Czy to, �e w obu tradycjach pojawiaj� si� podobne 

formy wypowiedzi oznacza, i� w obu tradycjach mówi si� to samo i o tym samym? 

Argumentacja Julliena, dotycz�ca odmienno�ci dyskursów i odrzucaj�ca mistycyzm 

�wiatopogl�du daoistycznego, wychodzi od kwestii narz�dzi j�zykowych, opartych jednak 

na ró�nicach o wiele gł�bszych ni� kwestie sposobu wypowiadania si�. Jullien twierdzi, 

i� mimo zbie�no�ci w wyra�aniu si�, w przypadku �ródziemnomorskich pism mistycznych 

i Daodejing (oraz pism daoistycznych w ogóle) mamy jednak do czynienia z ró�nymi 

sposobami działania i ró�nymi narz�dziami. „Nasza hermeneutyka ukonstytuowała si�

na opozycji płaszczyzn; z jednej strony otwarta na spojrzenie obrazowa figuracja, z drugiej 

za� skrywaj�cy si� pod ni� sens duchowy”18. Innymi słowy, mamy do czynienia 

z rozdzieleniem metafizycznym: z jednej strony �wiat fenomenów, z drugiej �wiat 

pozafenomenalny, który pozostaje niewidoczny dla niewprawnych oczu i umysłów, który 

dopiero trzeba odkry� i który okazuje si� by� tym prawdziwym �wiatem. Narz�dziem 

j�zykowym, które ma pomóc w odsłoni�ciu tego drugiego �wiata, jest alegoria, któr� nale�y 

umie� odczytywa�. Jest ona niczym zasłona, któr� wtajemniczeni mog� podnie��, 

by zobaczy� prawdziwy porz�dek rzeczy i dotrze� do samej istoty i substancji rzeczywisto�ci. 

„Pod dosłownym wyra�eniem nale�y odnale�� sens ‹‹mistyczny››. Zadaniem komentatora jest 

                                                
15 Laozi, Ksi�ga dao i de z komentarzami Wang Bi, przeł. A.I. Wójcik, WUJ, Kraków 2006, s. 26. 
16 Laozi, Ksi�ga dao i de..., s. 64. 
17 F. Jullien, Drog� okr��n�..., s. 192. 
18 F. Jullien, Drog� okr��n�..., s. 211. 



Czy Daodejing Laozi daje podstawy do interpretacji mistycznej? 

42 

go ujawni�, ma on odsłoni� filozoficzn� albo teologiczna lekcj�; zdj�� ukrywaj�cy j�

w oczach gminu płaszcz zmy�lenia […] Jednak�e ta powłoka obrazu nie jest jednoznaczna, 

poniewa� ukrywa, ale po to, by lepiej pokaza�; za� zasłona jest tu po to, aby j�

podnie��...Rzeczywisto�� jest za ni�, dost�p maj� do niej inne oczy”19. Innymi słowy, 

mistyczny sens wypowiedzi, kryj�cy si� pod niejasno�ci� i tajemniczo�ci�, słu�y do ukrycia 

i odkrycia równocze�nie innego �wiata. To obraz �wiata w porz�dku substancjalnym, 

a substancja kryje si� za alegori�. Co istotne, jest to substancja uchwytna tylko i wył�cznie 

rozumowo; Jedno u Plotyna „pozostaje zwrócone ku ‹‹teorii››”20. Alegoria o�wietla to, co 

wy�sze, aby�my mogli je dostrzec „od dołu”. 

Strategia j�zykowa polegaj�ca na odwracaniu logiki i „wariacjach” wypowiedzi, 

stosowana przez Laozi i kontynuowana nast�pnie przez Zhuangzi, nie posługuje si� alegori�. 

Sam Jullien stwierdza, i� nie znalazł jej w �adnym z badanych przez niego tekstów chi�skich. 

Laozi posługuje si� natomiast, dla wyra�enia niewyra�alnego, aluzj�. Aluzja jest zabiegiem, 

który ma wskazywa� co�, co umyka uwadze obserwuj�cego, ale nie odnosi nas do drugiego, 

„innego” �wiata. W chi�skiej wizji �wiata bowiem to, co niewyra�alne, nie jest wynikiem 

podwojenia rzeczywisto�ci i my�liciele nie maj� potrzeby odnoszenia si� do innego �wiata. 

Porz�dek chi�skiej wizji nie jest bowiem substancjalny, lecz jest porz�dkiem wysubtelniania. 

Nawet je�li cz��� rzeczywisto�ci jest pozazmysłowa, to nie s� to dwie ró�ne rzeczywisto�ci, 

a ju� na pewno „nie dochodzi tu do metafizycznego ci�cia mi�dzy tym, co zjawiskowe, a jego 

podstaw�”21. Nieokre�lone i niewyra�alne dao nie jest substancj� dla przejawiaj�cych si�

fenomenów. Sposób mówienia, który nic o nim nie mówi ma skierowa� nasz� uwag�

na poziom wysubtelnienia rzeczywisto�ci taki, �e a� jest on nieokre�lony. Nie oznacza 

to jednak, �e jest to jaki� byt odr�bny od okre�lonych, zindywidualizowanych fenomenów; 

jest to najsubtelniejszy poziom procesu, który nieustannie wypełnia rzeczywisto��. 

W zwi�zku z tym, i� wszystkie fenomeny na tym poziomie s� nieokre�lone, nie s� od siebie 

odró�nialne. Dlatego ten poziom nazywamy Matk� wszystkich istnie�. Nie nale�y tego 

rozumie� jako zdania o faktach w post�pie czasowym. Jak stwierdza Feng, zdania typu 

„Bezimienne (stało si�) prapocz�tkiem nieba i ziemi”, nie s� zdaniami rzeczowymi, tylko 

formalnymi22. Nie znajdujemy bowiem w wizji Daodejing przekonania o istnieniu poziomu 

nieokre�lonego, z którego wyłania si� okre�lone, gdzie nieokre�lone byłoby czym� w rodzaju 

substratu rzeczywisto�ci, czy rezerwuaru form. Odmiennie ni� w wizji greckiej, gdzie 

                                                
19 F. Jullien, Drog� okr��n�..., s. 211. 
20 F. Jullien, Drog� okr��n�..., s. 208. 
21 F. Jullien, Drog� okr��n�..., s. 193. 
22 Y. Feng, Krótka historia..., s. 110. 
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substancja mo�e istnie� bez aktualizacji form, w chi�skiej to, co niekre�lone i to co 

zaktualizowane to poziomy tego samego procesu, który nie ma pocz�tku ani ko�ca. Popularna 

metafora „korzeni i gał�zi” wskazuje, i� jeden poziom bez drugiego nie istnieje, przy czym 

�aden nie jest prawdziwszy od drugiego. Wyra�enia typu „Wielki D�wi�k nie brzmi. Wielki 

Obraz nie ma formy” odnosz� si� do najbardziej subtelnego, niezró�nicowanego poziomu 

rzeczywisto�ci, gdzie wszystkie pojedyncze, zaktualizowane obrazy czy d�wi�ki nie s�

od siebie odró�nialne. Odsyłaj� nas one ponadto do poziomu jednostkowego, do „gał�zi”, 

gdy� tylko przez ten poziom mo�emy do�wiadczy� cało�ci procesu obejmuj�cego cał�

rzeczywisto��. Do samego dao. „Przy wyobra�aniu niezró�nicowanego zasobu dao rola 

obrazu nie sprowadza si� zatem do wzywania tego, co zmysłowe, by d��yło do pewnego 

‹‹poza›› nim samym [...], lecz raczej wydobywanie z tego, co zmysłowe, o�ywiaj�cej je 

niesko�czonej pustki: poprzez to, co zindywidualizowane, wyrazi� dezindywidualizacj�, 

w której tkwi� jego korzenie, jak te� za spraw� tego, co niezró�nicowane, wzbudzi�

do�wiadczenie pełni.”23 Ani Wielki Obraz, ani te� Wielki D�wi�k nie istniej�

poza poszczególnymi obrazami czy d�wi�kami, ani te� nie zamykaj� si� w ich 

szczegółowo�ci. Rozwijaj� si� „poprzez nie w niesko�czono��”24. 

Tego rodzaju zabiegi maj� wymiar strategiczny, nie mistyczny. Ukazuj� subtelny 

poziom rzeczywisto�ci, nie, aby otworzy� dost�p do Prawdy (gdy� ta i tak jest 

ju� przed naszymi oczami), ale by pomóc w osi�gni�ciu skuteczno�ci. Tym bardziej wyra�ny 

staje si� w tym momencie brak dualizmu metafizycznego. Skutki postrze�enia całej 

rzeczywisto�ci maj� wymiar doczesny, pełne zrozumienie sensu Daodejing polega na jej 

zastosowaniu. Ksi�ga Laozi mówi, i� prawdziwa skuteczno�� tworzy si� na poziomie 

niezró�nicowanym rzeczywisto�ci, tam, gdzie aktualizacje jeszcze nie nast�piły. Ten, kto 

operuje na tak subtelnym poziomie, osi�ga prawdziw� „biegło��, nie �wicz�c si�

w mistrzostwie”25. Ksi�ga tak� biegło�� nazywa „tajemnicz� biegło�ci� – ”26. Dlatego 

nie powinno si� interweniowa� bezpo�rednio w danej sytuacji, lecz we wcze�niejszym stadium 
jej ewolucji, wtedy gdy „wskazówki” tej sytuacji jeszcze „nie s� dostrzegalne”, a wi�c tym 
„łatwiej” ni� kierowa� (§ 64). Poszukiwanie skutku od razu w ko�cowym stadium 
namacalnych �ladów, natarczywie, sprawia, �e b�dzie on sztuczny i rozdrobniony. [...] „skutku 
jako takiego nie da si� otrzyma� bezpo�rednio”, lecz nale�y „stale si� sytuowa� na poziomie 
matki skutku”, a wi�c niezró�nicowanego zasobu, z którego ów skutek mo�e si� wyłoni�27. 

                                                
23 F. Jullien, Drog� okr��n�..., s. 201. 
24 Ibidem, s. 200. 
25 Laozi, Ksi�ga dao i de..., s. 41. 
26 Laozi, Ksi�ga dao i de..., s. 40. 
27 F. Jullien, Drog� okr��n�..., s. 207. 
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 Wizja zawarta w Daodejing odnosi si� do całej rzeczywisto�ci z jej wszystkimi 

poziomami wysubtelnienia i na działaniu skutecznym w tej rzeczywisto�ci. Jak pisze Wang 

Bi, komentuj�c ust�p z Daodejing:  

Kto stosuje [�wiczenia reguluj�ce przepływ] qi, ten osi�ga harmoni� doskonałej delikatno�ci 
i jak nowo narodzone dziecko nie ma �adnych planów do realizacji. Wtedy wszystko pozostaje 
nienaruszone i realizuje to, co ma ze swej natury[...] Gdy widzi si� jasno jak rzeczy na �wicie 
si� maj� – bez kłamstw, iluzji i prywaty – wtedy wszyscy i wszystko rzeczywi�cie si� zmienia. 
Gdy mówi si�, �e dao nie podejmuje działa�, to wła�nie to ma si� na my�li28. 

Odczytanie „Daodejing” jako traktatu strategicznego, nie jest czym� ani nowym, 

ani sprzecznym z chi�skim sposobem my�lenia. Jak ju� wspominałem, wi�kszo�� chi�skich 

�ródeł akcentuje pragmatyczny wyraz my�li filozoficznej Pa�stwa �rodka. Dla chi�skiej 

filozofii charakterystyczne nie były dysputy o znaczeniu poj��, nie poszukiwano prawdy, nie 

zajmowano si� semantyk�. Najwa�niejsze były rozwa�ania dotycz�ce skuteczno�ci działania. 

Co za tym idzie, interesowano si� pragmatyk� nazw. 

Nie jest istotne pytanie o to, czy maj� one jaki� sens niezale�ny od rzeczywistych 
u�ytkowników j�zyka. W tym kontek�cie mówi si�, �e m�drzec posługuje si� słowem, 
lecz jego działanie wypływa z zupełnie innego �ródła – z nieistnienia nazw, nazywania 
i rzeczywisto�ci u�ytkowników mowy. Taki sposób podchodzenia do j�zyka (z jednej strony 
pragmatyka, a nie semantyka, z drugiej za� odniesienie do nieistnienia zamiast do istnienia) 
okazało si� najbardziej oryginalnym wkładem filozofii chi�skiej do kultury �wiatowej29. 

A Daodejing jest jednym z najwa�niejszych elementów tego wkładu. 

Podsumowuj�c, nale�y stwierdzi�, i� analiza strategii j�zykowych Julliena nie 

pozostawia miejsca na mistyk� w �wiatopogl�dzie daoistycznym. Pomimo podobnie 

brzmi�cych zwrotów j�zykowych, ich uto�samianie ze sob� polega na nieporozumieniu. 

Okazuj� si� by� słu��ce innym celom, okazuj� si� by� na innym fundamencie zbudowane. 

Pozorne podobie�stwa kryj� gł�bsze ró�nice, ni� pocz�tkowo si� mo�na było spodziewa�. 

Wraz z coraz lepszym poznawaniem chi�skiego j�zyka i pisma zachodnia nauka dociera 

do chi�skich podwalin kultury my�lowej, które wymagaj� od badaczy pozostawienia na boku 

wcze�niej ukształtowanych przekona�. Okazuj� si� chi�skie zr�by by� bardzo „lokalne” 

w sensie odmienno�ci i oryginalno�ci. Szybkie i łatwe analogie cz�sto prowadz� na manowce 

uproszcze�. Daodejing jawi si� nam jako tekst o praktyce dobrego �ycia, tekst o wymiarze 

strategicznym, odsłaniaj�cy przed nami gł�bi� chi�skiego spojrzenia na �wiat, zbudowan�

na innych przesłankach. Zbyt proste wydaje si� twierdzenie o uniwersalno�ci pewnych 

narracji, które w wi�kszo�ci przypadków odsłaniaj� swoje �ródziemnomorskie korzenie 

(rzecz jasna tak�e przedstawiciele chi�skiej kultury ten bł�d niejednokrotnie popełniaj�, tylko 

odnosz� �wiat do swojego punktu widzenia). A chi�skie „drzewo m�dro�ci” w innej glebie 
                                                
28 Laozi, Ksi�ga dao i de..., s. 40-41. 
29 Laozi, Ksi�ga dao i de..., s. 13. 
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jednak jest osadzone i trzeba je bada� z du�ym dystansem do własnej, wyniesionej z innych 

rejonów, wiedzy. 
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Łukasz Pi�tak 

Etapy mistycznej w�drówki w „Traktacie o wie�ach” Ših�b ad-D�na as-

Suhraward�ego 

�redniowieczny perski filozof i mistyk, Ših�b ad-D�n as-Suhraward� (1156-1991), zało�yciel 

nurtu zwanego muzułma�skim iluminacjonizmem, wypracował gł�boko pesymistyczn�, 

przywodz�c� na my�l zało�enia gnostyków, wizj� �wiata doczesnego, z którego nale�y si�

wyzwoli	 poprzez praktyk� ascezy oraz doskonalenie dwojakiej percepcji: typowego 

dla muzułma�skich perypatetyków pojmowania rozumowego oraz charakterystycznego 

dla mistyków poznania intuicyjnego. Temu drugiemu po�wi�cił korpus krótkich traktatów 

i powiastek alegorycznych o charakterze inicjacyjnym. Jest ich w sumie dziesi�	, z których 

dwa napisane zostały po arabsku, natomiast pozostałe w j�zyku perskim. Powstały pod 

wyra
nym wpływem Ibn S�ny, który uwa�any jest za prekursora powiastki filozoficznej 

w literaturze arabskiej1. As-Suhraward� natomiast przeszczepił ten gatunek na niw� literatury 

perskiej. 

W literaturze przedmiotu trwa wci�� �ywa dyskusja na temat pozycji i znaczenia tych 

pism w ramach twórczo�ci tego wybitnego my�liciela, na któr� składaj� si� ponadto regularne 

rozprawy stricte filozoficzne o zabarwieniu awicennia�skim oraz inne, pó
niejsze, b�d�ce 

wyrazem ukształtowanego ju� systemu iluminacjonistycznego. Cz��	 badaczy, z Henry 

Corbinem na czele, skłania si� ku wnioskowi, �e alegoryczne pisma wraz z dojrzałymi 

iluminacjonistycznymi traktatami filozoficznymi stanowi� główn� o� twórczo�ci 

as-Suhrawardiego, podczas gdy dzieła pisane w duchu awicennia�skim s� �wiadectwem 

„etapu dojrzewania ideowego” i nie s� reprezentatywne dla cało�ci, wzgl�dnie posiadaj�

jedynie propedeutyczn� warto�	, nie oddaj�c jednak sedna my�li iluminacjonistycznej2. 

Odmiennego zdania jest grupa z Hosseinem Ziai oraz Johnem Walbridgem na czele, forsuj�ca 

pogl�d, �e pisma alegoryczne s� gorsze gatunkowo, pisane z my�l� o odbiorcy 

niedysponuj�cym filozoficznym wykształceniem i słu�� jedynie pobie�nemu i spłyconemu 

zaznajomieniu si� z doktryn� iluminacjonistyczn�3. 

                                                
1 We wst�pie do Qi��at al-�urba al-�arbiyya (Opowie�� o wygnaniu na zachód) As-Suhraward� wprost 

przyznaje, �e napisał j� w odpowiedzi na opowiadanie Ibn S�ny pt. �ayy ibn Yaq��n (�yj	cy syn 

Czuwaj	cego). Zob. As-Suhraward�, Qi��at al-�urba al-�arbiyya  [w:] Ma
m�‘a-yi mu�annaf�t-i šay� al-

išr�q, t.3, Pažuhašg�h-i ‘ul�m-i ins�n� wa-mu��la‘�t-i farhang�,Tahr�n 1993, s. 275. Pozostałe pisma Awicenny 
reprezentuj�ce ten gatunek to Sal�m�n wa Abs�l (Sal�m�n i Abs�l) oraz Ris�lat a
-
ayr (Traktat o ptakach). 

Ostatni z tych utworów został przetłumaczony na j�zyk perski przez As-Suhraward�ego. 
2 H. Corbin, En islam iranienne. Aspects Spirituels et Philosophiques, t.2, Gallimard, Paris 1971-1972, s. 14. 

Podobnego zdania jest Mehdi Aminrazavi. Zob. Aminrazavi, Mehdi, Suhrawardi and the School of 

Illumination, Curzon Press, Richmond 1997, s. xvii. 
3 J. Walbridge, The Leaven of Ancients. Suhrawardi and the Heritage of Greeks, State University of New York 
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W niniejszym artykule zajm� si� jednym z dwóch arabskich pism alegorycznych 

as-Suhrawardiego, mianowicie „Traktatem o wie�ach” („Ris�lat al-abr�
”), którego 

alternatywna wersja tytułu brzmi „Słowa intuicyjne” („Al-kalim�t a�-�awqiyya”). Traktat 

ten nale�y do mniej znanych i jego symbolika nie była jak do tej pory tematem odr�bnej 

publikacji. Utwór ma charakter swoistego kazania inicjacyjnego, przedstawiaj�cego adeptowi 

etapy, jakie nale�y przeby	 na �cie�ce mistycznej. Napisany jest prostym stylem, techniczne 

terminy filozoficzne wyst�puj� w nim w ilo�ciach �ladowych. Ł�czy w sobie jasny wykład 

oparty o hermeneutyk� wybranych wersetów koranicznych z cz��ci� opisow�, w której etapy 

�cie�ki mistycznej ukazane zostaj� za pomoc� obrazów czy te� metafor trudnych 

do odcyfrowania dla osób niewtajemniczonych. Natomiast domena docelowa tych metafor 

jest �ci�le zakorzeniona w systemie filozoficznym as-Suhrawardiego oraz rozmaitych nurtów 

intelektualnych stanowi�cych dla niego inspiracj�4. Pomimo i� napisana w drugiej osobie, 

druga cz��	 utworu zawiera pewne cechy narracji fabularnej. 

Warto zwróci	 równie� uwag� na wyst�puj�ce licznie w tek�cie cytaty z Koranu 

i hadisów, wplatane bezpo�rednio w główny tok narracji, jak gdyby były one słowami samego 

autora. Dzi�ki temu zabiegowi odbiorca mo�e mie	 nieraz wra�enie, �e utwór ten jest 

„utkany” z tworzywa, jakim jest j�zyk Koranu i sunny5. 

W dalszej cz��ci wyró�ni� kluczowe etapy �cie�ki mistycznej, charakteryzuj�c 

ich wła�ciwo�ci i dokonuj�c przegl�du niektórych elementów symboliki oraz terminów 

technicznych, mistycznych b�d
 filozoficznych, jakie zostały u�yte przez autora tekstu w tym 

kontek�cie. Pragn�łbym jednak zwróci	 uwag� na to, �e nast�pstwo etapów nie zawsze 

ukazane jest przez autora tekstu linearnie, co sprawia, �e moja analiza nie zawsze b�dzie 

zgodna ze struktur� omawianego utworu. 

I. Wezwanie do zrozumienia prawdziwej ojczyzny 

Pierwszym etapem jest u�wiadomienie sobie, �e prawdziw� ojczyzn� duszy jest �wiat wy�szy. 

Zdaniem as-Suhrawardiego, wskazuje na to werset Koranu: „O ty, duszo uspokojona. Powró	

do twego Pana zadowolona i z upodobaniem przyj�ta” (89:27-28). Mowa o powrocie 

                                                                                                                                                        
Press, Albany 2000, s. 17; H. Ziai, J. Walbridge, Translator's Introduction [w:] Suhrawardi, The Philosophy of 

Ilumination. A New Critical Edition of the text, Brigham Young University Press, Provo 1999, s. xix. 
4 As-Suhraward� czerpał obficie z rozmaitych nurtów intelektualnych i religijnych: muzułma�skiego 

i hellenistycznego neoplatonizmu, pitagoreizmu, gnostycyzmu, zoroastryzmu, sufizmu. Nie mniej wa�nym 

ródłem inspiracji był dla niego Koran – zarówno jako wykładnia artykułów wiary, jak i rezerwuar motywów 
literackich, które as-Suhraward� swobodnie przekształcał. W warstwie teologicznej rozumienie Koranu 
u as-Suhrawardiego nosiło znamiona interpretacji alegorycznej i symbolicznej (ta'w�l). 

5 Kwestia u�ycia przez as-Suhrawardiego cytatów z Koranu jako swobodnie przekształcalnej tkanki j�zykowej 
poruszona jest szerzej w artykule: J. Hämeen-Anttila, Suhrawardi's Western Exile as Artistic Prose, [w:] 
Ishraq: Islamic Philosophy Yearbook, Moscow 2/2011, s. 105 – 119. Analiza oparta jest o opowiadanie 
as Suhrawardiego pt. Qi��at al-�urba al-�arbiyya. 
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dowodzi, i� musiała ona tam ju� kiedy� przebywa	, zanim wpadła w „okowy �wiata 

materialnego”. Takie jest znaczenie „ojczyzny”, o której wspomnie	 miał prorok Muhammad, 

mówi�c: „Miło�	 ojczyzny jest cz��ci� wiary”6. Przywi�zanie do �wiata materialnego jest 

natomiast, parafrazuj�c inn� wypowied
 Proroka, 
ródłem ka�dego grzechu7. Doczesno�	

zostaje przyrównana do „grobu”, za� uwikłanie w materi� „pojmaniem w wi�zieniu 

wydarze�”. Jak mówi as-Suhraward�, zwracaj�c si� do pocz�tkuj�cego adepta: „Jak długo 

jeszcze b�dziesz ton�ł w grobie, a �wiatła promieni sło�ca b�d� ci� omija	?”8. 

II. Asceza i wyj�cie poza uwarunkowania cielesne 

Po u�wiadomieniu sobie krytycznego poło�enia oraz prawdziwej ojczyzny, nast�puje 

wst�pienie na �cie�k� wiod�c� ku wyzwoleniu. Kolejnym krokiem jest oddanie si� ascezie, 

która prowadzi	 ma do zerwania wi�zów nami�tno�ci i uniezale�nienia od przyjemno�ci 

cielesnych. Wa�ne jednak, by towarzyszyło jej poznanie prawdy. Asceza nie mo�e bowiem 

ogranicza	 si� do bezcelowych 	wicze� fizycznych. Pozostawanie w ciele to zdaniem 

as-Suhrawardiego niemoc i �lepota oraz prawdziwy, tak przecie� pot�piany przez islam 

politeizm, polegaj�cy na „czci kształtów cielesnych jak gdyby były bo�kami”9. 

III. Rozpocz�cie w�drówki 

Po odpowiednim przygotowaniu konieczne jest obranie kierunku na poznanie Boga, czyli 

jak to ujmuje as-Suhraward�: „na naj�wi�tsze wy�yny”, do „sanktuarium przedwieczno�ci”, 

na „dach nieba �wi�to�ci”10. Aby dotrze	 do Boga, konieczne jest: „wyró�nienie 

si� od Sze�ciu i odci�cie od Czterech, Porzucenie Dziesi�ciu oraz skierowanie do �wiata 

Jednego11”. 

To tajemnicze zestawienie liczb sumuje, moim zdaniem, wszelkie zale�no�ci oraz 

zdolno�ci, jakich w�druj�ca „w gór�” dusza winna si� wyzby	. Mowa tu prawdopodobnie 

o czterech pierwiastkach ziemskiej materii (woda, ogie�, ziemia, powietrze), dziesi�ciu 

zmysłach; pi�ciu zewn�trznych: dotyk (lams), smak (�awq), w�ch (šamm), słuch (sam�) 

i wzrok (ba�ar); oraz pi�ciu wewn�trznych: sensus communis (al-�iss al-muštarak),

                                                
6 As-Suhraward�, Kalim�t �awqiyya aw ris�lat al-abr�� , w: Ma
m�‘a-yi mu�annaf�t-i šay� al-išr�q, t.3, 

Pažuhašg�h-i ‘ul�m-i ins�n� wa-mu��la‘�t-i farhang�, Tahr�n 1993, s. 462. Hadis zawarty jest w zbiorze: Al-
‘Al
�n�, Kašf al-�af�', Maktab al-quds, b. m. 1351 H, s. 345. W dziele tym udokumentowano równie�
dyskusj� tocz�c� si� wokół autentyczno�ci tej logii. 

7As-Suhraward�, op. cit., s. 462. Dosłowne tłumaczenie: Miło�� do �wiata jest �ródłem ka�dego grzechu. 
Sentencja ta, o niepewnej atrybucji, przypisywana była równie� Jezusowi, w �rodowisku szyickim za�
imamowi �a‘farowi a�-��diqowi. Pojawia si� w kanonicznym zbiorze szyickich tradycji: Al-Kulayn�, Kit�b 

Al-K�fi, t. 2, b. m., b. d., s. 315. 
8 As-Suhraward�, Kalim�t, op. cit., s. 464. 
9 Ibid., s. 463. 
10 Ibid., s. 466. 
11 Ibid., s. 463. 
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wyobra
nia bierna (�ay�l), zdolno�	 szacowania/oceny (wahm), wyobra
nia 

czynna (muta�ayyila) i pami�	 (��kira)12. Wyró�nienie si� od sze�ciu mo�e oznacza	

odwrócenie sze�ciu dni stworzenia (hexaemeron), a wi�c cofni�cie, czy te� zanegowanie 

konsekwencji „uwikłania” w materi�. Liczebnik „jeden” wskazuje  oczywi�cie 

na monoteistyczny Absolut. 

Dalej nast�puje sekcja, w której wymienione zostaj� klasyczne sufickie stopnie 

lub te� stany (a�w�l lub maq�m�t): intuicja (�awq), t�sknota (�išq) za poł�czeniem, 

miło�	 (�ubb), dotarcie do absolutu (wu��l), zanikni�cie w nim (fan�’) oraz pozostawanie 

w stanie wydoskonalenia i ł�czno�ci z Bogiem (baq�’) po powrocie z do�wiadczenia unio 

mystica. 

Wydaje si�, �e o ile kulminacyjny stan zanikni�cia pojawia si� w dalszych 

rozwa�aniach as-Suhrawardiego jako „tajemnica zjednoczenia”, to pozostałe stany tworz�

jakby odr�bny, równoległy schemat opisu podró�y mistycznej, bardziej charakterystyczny 

dla konwencjonalnego sufizmu ni� dla samego as-Suhrawardiego. By	 mo�e chciał 

on nawi�za	 w ten sposób dialog, lub cz��ciowo legitymizowa	 si� dziedzictwem sufich, 

takich jak �� an-N�n al-Mi�r�13 czy Al-�unayd14, którzy ten schemat tworzyli. 

Aby dotrze	 do wzmiankowanego stanu fan�’, nale�y pozna	 „tajemnic� talizmanu 

ludzkiego” (a
-
ilasm al-ins�ni). Jest to wyra
ne nawi�zanie do typowo filozoficznego 

pi�miennictwa as-Suhrawardiego. Zgodnie bowiem z jego doktryn�, duchowym �wiatłem 

b�d�cym archetypem ludzko�ci oraz nadzoruj�cym rodzaj ludzki, jest anioł Gabriel (�ibr�’�l). 

Aby realizowa	 swoje zadanie, dobiera on sobie „talizmany”, przez które wpływa 

na rzeczywisto�	 w �wiecie postrzegania zmysłowego. Tymi „talizmanami” s� „doskonałe 

natury” (a
-
ib�‘ at-tamm) poszczególnych ludzi, ich indywidualne archetypy przebywaj�ce 

w Mundus Imaginalis (‘�lam al-mi��l) – �wiecie po�rednim, le��cym mi�dzy domen� bytów 
                                                
12 Na temat zmysłów zewn�trznych (al-��wass a�-��hira) oraz wewn�trznych (al-��wass a�-b�
ina)

u as Suhrawardiego zob: As-Suhraward�, F� i‘tiq�d al-�ukam�’ [w:] Ma
m�‘a-yi mu�annaf�t-i šay� al-išr�q, 
t.2, Pažuhašg�h-i ‘ul�m-ins�n� wa-mu��la‘�t-i farhang�, Tahr�n 1993, s. 262-272; As-Suhraward�, Al-lama��t, 
Dar al-anh�r li-an-našr, Bayr�t 1991, s. 114-116, Suhrawardi, The Philosophy of Ilumination, op. cit., s. 41, 
137, 133, 139, 150; As-Suhraward�, Al-alw�� al-‘im�diyya, [w:] Ma
m�‘a-yi mu�annaf�t-i šay� al-išr�q, t.3, 
Pažuhašg�h-i ‘ul�m-i ins�n� wa-mu��la‘�t-i farhang�, Tahr�n 1993, s. 125; Sohravardi, The Book of Radiance. 

Partaw-n�ma, Mazda Publishers, Costa Mesa 1998, s. 29-32; Suhrawardi, The Philosophy of Ilumination, op. 

cit., s. 41, 137, 133, 139, 150; As-Suhraward�, At-talw���t [w:] Ma
m�‘a-yi mu�annaf�t-i šay� al-išr�q, t.1, 
Pažuhašg�h-i ‘ul�m-i ins�n� wa-mu��la‘�t-i farhang�, Tahr�n 2000, s. 103-104, 112. 

13 �� an-N�n al-Mi�r� (zm. 861) – mistyk egipski; jeden z pierwszych sufich. Jemu przypisuje si� wprowadzenie 
do sufizmu idei stanów mistycznych (a�w�l), jakie osi�ga si� przez docieranie do poszczególnych „stacji” 
(maq�m�t) na drodze poznania. �� an-N�n al-Mi�r� jest, na gruncie mistycyzmu muzułma�skiego, autorem 
rozró�nienia mi�dzy wiedz� mistyczn� (ma‘r�fa) a wiedz� intelektualn� (‘ilm). 

14 Ab� al-Q�sim Al-�unayd (830-910) – mistyk i prawnik iracki, pochodzenia perskiego, najwa�niejszy 
przedstawiciel tzw. bagdadzkiej szkoły mistyków. Al-�unayd uznawany jest za przedstawiciela „trze
wego 
sufizmu”, w opozycji do  nurtu ekstatycznego, reprezentowanego przez al-Bis��miego i al-�all��a. 
Udoskonalił on teori� stanów mistycznych wprowadzaj�c stan baq�' – wieczne trwanie w Bogu, jako rezultat 
ekstatycznego prze�ycia fan�'. O jego wysokiej pozycji w tradycji sufickiej �wiadczy to, �e jest on elementem 
ła�cucha inicjacyjnego (silsila) ka�dego niemal tarikatu sufickiego. 
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duchowych, a �wiatem doczesnym15. Z kolei indywidualne archetypy powi�zane 

s� z cz�stkami �wiatła, które zostały zwi�zane z ciałami w �wiecie materialnym. Te byty 

to �wiatła steruj�ce (al-anw�r al-isfahba�iyya) przebywaj�ce w duszach ludzkich. Poznanie 

„talizmanu ludzkiego” jest wi�c jednocze�nie poznaniem samego siebie jako 

nieuwarunkowanego materi� – zrozumieniem swojej „doskonałej natury”. To za� jest 

warunkiem poznania Boga, zgodnie ze słynnym hadisem, przytaczanym cz�sto przez sufich 

oraz ezoteryków szyickich: „Kto poznał siebie, ten poznał swojego Pana”16
. 

Konieczna jest równie� akceptacja bo�ej pomocy, zawierzenie Bogu (tawakkul). 

W tym kontek�cie u�yty został symbol sznura, pojawiaj�cy si� równie� w „Opowie�ci 

o wygnaniu na zachód” oraz w traktacie zatytułowanym „Napomknienia” (At-talw���t)17
. 

We wszystkich tych tekstach oznacza on przyj�cie iluminacji pochodz�cej ze �wiata 

hieratycznego. Jak mówi narrator „Traktatu o wie�ach”: „Aby odsłoni	 [tajemnic�] chwy	

za sznur, który ma dwa ko�ce (…) Nast�pnie przepraw si� przez trzysta sze�	dziesi�t mórz, 

potem przemierz dwie�cie czterdzie�ci osiem gór zwi�zanych z czterema górami 

znajduj�cymi si� w sze�ciu kierunkach. Nast�pnie dotrzesz do warownej twierdzy, która 

ma dziesi�	 wie�, spoczywaj�cych na wierzchołkach gór, które j� otaczaj�”18..Wzmiankowane 

tutaj morze jest starym gnostyckim symbolem �wiata materialnego. Pojawia si� ju� ono jako 

„wody zepsucia” u peratów19, czy te� „ciemna woda” u mandejczyków20. Natomiast ła�cuch 

gór stanowi granic� mi�dzy �wiatem doczesnym a �wiatem po�rednim (Mundus Imaginalis – 

‘�lam al-mi��l), przywodzi na my�l pojawiaj�c� si� w innych pismach alegorycznych 
                                                
15‘�lam al-mi��l (�wiat archetypów), okre�lany przez Henry Corbina mianem Mundus Imaginalis jest jednym 

z najbardziej charakterystycznych i oryginalnych elementów systemu as-Suhrawardiego i odgrywa kluczow�
rol� w ontologii i epistemologii iluminacjonizmu. Po�wi�cono mu ju� wiele publikacji, analizuj�cych temat 
pod k�tem wielu aspektów. Tu podaj� jedynie niektóre z nich. Zob. H. Corbin, Corps spiritual et terre celeste, 
Gallimard, Paris 1979, Corbin, Henry., Mundus Imaginalis or the imaginary and the imaginal, [w:] Cahiers 

internationaux de symbolisme 6, Bruxelles 1964, s. 3—26, R. Marcotte, Suhrawardi's Realm of Imaginal, 
Ishraq: Islamic Philosophy Yearbook, Moscow 2/2011, s. 68 – 79, Ł. Pi�tak.,Ontologia i topografia ‘Mundus 

Imaginalis’ u Szihab ad-Dina as-Suhrawardiego oraz Muhi ad-Dina ibn Arabiego, „Przegl�d Orientalistyczny” 
1–2 (241–242), 2012, s. 22–33; Mundus Imaginalis znalazł poczesne miejsce w doktrynie wybitnego 
mistycznego filozofa muzułma�skiego Mu�� ad-D�na Ibn ‘Arabiego (zob. (zob. S. Bashier, Ibn Arabi's 

Barzakh, New York State University Press, Albany 2004, Ł. Pi�tak, op. cit.) oraz szkoły szajchickiej szyizmu 
imamickiego (zob. Pi�tak, Ł., �wiat Hurqaliya w �wietle doktryny szajchickiej, w: „Studia Bliskowschodnie” 1 
(5), 2011, s. 75–81). 

16 Al-Ma
lis�, Bi��r al-Anw�r, D�r i�y�’ at-tur�� al-‘arab�, Bayr�t 1983, t. 66 s. 292. 
17 W „Opowie�ci o wygnaniu na Zachód”: „O człowieku! Je�eli chcesz wyzwoli	 siebie i swego brata, 

nie rezygnuj z podró�y, lecz złap nasz sznur”. Zdanie to jest cz��ci� informacji, jak� otrzymuje uwi�ziona 
w materii dusza od jednego ze  �wietlistych bytów pleromy. As-Suhraward�, Qi��at..., op. cit., s. 289. Symbol 
ten odnajdujemy tak�e w „Napomknieniach”, gdzie As-Suhraward� przytacza dialog mi�dzy Hermesem a 
niebia�skim Ojcem. Zob. As-Suhraward�, At-talw���t, op. cit., s. 144. 

18 As-Suhraward�, Kalim�t, op. cit. s. 466, tłum. własne. 
19 W ten sposób formułuje to Hans Jonas: Peraci interpretowali Morze Czerwone (Morze-Suf), które stoi 

na drodze z lub do Egiptu jako „wod� zepsucia” i uto�samiali je z Kronosem, tj. „czasem” i „stawaniem si�”. 

H. Jonas, Religia Gnozy, tłum. M. Klimowicz, wyd. Platan 1994, b. m., s. 133. Co ciekawe, w podobnym 
kontek�cie pojawia si� Morze Czerwone u as-Suhrawardiego w Qi��at al-�urba al-�arbiyya. Zob. As-
Suhraward�, Qi��at ..., op. cit., s. 289. 

20 K. Rudolph, Gnoza, Nomos, Kraków 2003, s. 358. 
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as-Suhrawardiego mityczn� gór� Q�f. Tutaj przytoczmy fragment opowiadania pt. „Ognista 

m�dro�	” („‘Aql-i sur�”): „Na pocz�tku pojawiła si� okalaj�ca �wiat Góra Q�f. Składa 

si� ona z jedenastu gór. Pójdziesz do niej, gdy uwolnisz si� od Wi�zów, bowiem od niej 

wła�nie ci� przyprowadzono”21.

IV. Uwolnienie si� od zmysłów: obraz dziesi�ciu wie�

Przed adeptem pozostaje jeszcze pokonanie pułapki zmysłów zewn�trznych i wewn�trznych, 

wzmiankowanych ju� wy�ej pod postaci� symbolu liczb. W tej sekcji organy te ukazane 

s� pod postaci� górskiej twierdzy posiadaj�cej dziesi�	 wie� warownych, którym utwór 

zawdzi�cza swój tytuł. Wie�e te podzielone s�, podobnie jak zmysły, na zewn�trzne 

i wewn�trzne. Ka�da wie�a jest metafor� jednego z nich. W ka�dej z nich adept natrafia 

na inny obraz, wyra�ony w tek�cie metafor� lub zagadkowym opisem. W pierwszej z wie�

wewn�trznych napotyka człowieka posiadaj�cego rzeczy smakowite i wytworne (smak), 

w drugiej dwie osoby, od których tchnie ambr� i pi�mem (zapach). W trzeciej wie�y ogl�da 

ło�a z ko�ci słoniowej i hebanu oraz spoczywaj�cych na nich urodziwych młodzie�ców 

(wzrok), w czwartej za� delikatne d
wi�ki i rozkoszne melodie (słuch). Wie�a pi�ta, jak mówi 

narrator, „rozumie przeciwie�stwa: twardo�	 i mi�kko�	”22 (dotyk). W pierwszej z wie�

zewn�trznych zauwa�a „komnat� �wi�c�c� blaskiem �wiateł pierwszych pi�ciu wie�”23
. 

Komnata ta jest metafor� sensus communis zbieraj�cego doznania pi�ciu zmysłów. Druga 

wie�a jest skarbcem dla pi�ciu wie� (wyobra
nia bierna), w trzeciej za� „mo�na odró�ni	

przyjaciela od wroga”24 (zdolno�	 szacowania/oceny), czwarta wyło�ona jest srebrem i odbija 

blask ksi��yca i planet (wyobra
nia czynna). Ostatni� jest wie�a pi�ta. Jest ona skarbcem 

dla niektórych komnat wewn�trznych (pami�	). Warto zauwa�y	, �e podział zmysłów 

w psychologii as-Suhrawardiego jest zaczerpni�ty wprost z systemów perypatetyków 

muzułma�skich – al-Far�biego oraz Ibn S�ny, i stanowi jednocze�nie integraln� cz��	

dojrzałego systemu iluminacjonistycznego25. 

Metafora górskiej twierdzy, u�yta tutaj przez As-Suhrawardiego w zaskakuj�cy sposób 

przywodzi na my�l szereg �ydowskich i chrze�cija�skich utworów mistycznych 

inspirowanych bezpo�rednio lub po�rednio symbolik� hechalot (pałacu/zamku) powstał�

w apokaliptyczno-apokryficznym nurcie judaizmu. W „Ksi�dze Henocha” patriarcha 

                                                
21 M. Smurzy�ski, „Ognista m	dro��" Sohravardiego (wst�p do przekładu), [w:] Znak, 512, 1998, s. 83-85. 

Pisownia nazw własnych oryginalna. Wersja oryginalna: As-Suhraward�, ‘Aql-i sur� [w:] Ma
m�‘a-yi 

mu�annaf�t šay� al-išr�q, t.3, Tahr�n 1993, s. 228-239. 
22 As-Suhraward�, Kalim�t, op. cit. s. 468. 
23 Ibid., s. 468. 
24 Ibid., s. 468. 
25 Zob. M. Fakhry, Al-Farabi. The Founder of the Islamic Neoplatonism, Oneworld publications, Oxford 2002, s. 

86-87; J. Mc Ginnis, Great Medieval Thinkers. Avicenna, Oxford University Press, New York 2010. 
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przechodzi przez „pałace” lub „komnaty” w trakcie swojej wizyty w niebie26. Podczas 

gdy Henoch eksploruje makrokosmos, Teresa z Avilli (1515-1582) czyni twierdz� metafor�

swojej duszy, pod��aj�c w gł�b siebie samej by na ko�cu w�drówki odnale
	 Boga27. 

W XX wieku Edyta Stein pisze swoj� „Twierdz� Duchow�”, inspirowan� prze�yciami swej 

wielkiej poprzedniczki. Twierdza ta składa si� z siedmiu komnat, przechodz�c przez które, 

mistyczka przybli�a si� stopniowo do doskonało�ci28. Kwestia powi�za� mi�dzy symbolik�

as-Suhrawardiego a literatur� hechalot, czy szerzej mistyk� �ydowsk� pozostaje niezbadana. 

V. Podró� przez dziesi�� intelektów: Dziesi�ciu szlachetnych i pobo�nych 

Ko�cowym etapem, bezpo�rednio poprzedzaj�cym realizacj� unio mystica, jest podj�cie nauk 

u „dziesi�ciu szlachetnych i pobo�nych m�drców”29, którzy reprezentuj�, jak si� wydaje, 

hierarchi� dziesi�ciu awicennia�skich intelektów, której istnienie potwierdza as-Suhraward�

w niektórych swoich dziełach, szczególnie za� w traktatach filozoficzno-doktrynalnych 

o zabarwieniu perypatetyckim30. Jak dodaje narrator, „oni s� tymi, których towarzystwa 

nie �ałuje towarzysz”31, posiłkuj�c si� w tym miejscu sunnickim hadisem z kanonicznego 

zbioru Al-Bu��riego. Adept za� ma by	 ich uczniem i �wiadkiem wspaniałych czynów. 

Pierwszym z m�drców jest szacowny starzec „pi�kniejszy i ja�niejszy od ksi��yca w pełni”32. 

Mowa tu prawdopodobnie o dziesi�tej emanacji (pierwszej licz�c od dołu) – intelekcie 

czynnym, sprawcy ludzkich dusz rozumnych, który uto�samiany jest z aniołem Gabrielem 

lub te� duchem �wi�tym. Pozostali m�drcy czy intelekty nie s� ju� wzmiankowani 

indywidualnie33.Tak wi�c wspinaj�c si� po drabinie hierarchii emanacji, mistyczny 

w�drowiec „uwalnia si� z obr�czy niewolnika” i z „krainy niepowodze�”, docieraj�c wreszcie 

do Przedwiecznego. Tam ju� rozgrywa	 si� maj� rzeczy, które absolutnie nie mog� by	

opowiedziane, lecz musz� by	 kontemplowane (muš�hada). 

                                                
26 Zob. The Ethiopic Book of Enoch: A New Edition in the Light of the Aramaic Dead Sea Fragments,  

tłum. M. Knibb, Clarendon Press, Oxford 1979. 
27 Zob. Teresa od Jezusa, Twierdza wewn�trzna, w: Dzieła II, Wydawnictwo OO. Karmelitów Bosych, Kraków 

1987. 
28 Zob. E. Stein, Twierdza duchowa, tł. I. Adamska, Pozna� 1998. 
29 As-Suhraward�, Kalim�t, op. cit. s. 470. 
30 Mam tu na my�li tzw. „muzułma�ski perypatetyzm”, a wi�c nurt okre�lany w j�zyku arabskim mianem falsafa

lub te� al-�ikma al-mašš�’ iyya. Jego czołowymi przedstawicielami byli ju� wzmiankowani al-Far�bi oraz 
Awicenna. Nazwa „perypatetyzm” odnosiła si� do inspiracji my�l� Arystotelesa, która to w nurcie 
iluminacjonistycznym nie odgrywała ju� takiej roli. 

31 As-Suhraward�, Kalim�t, op. cit. s. 470. Oryginalnie w: Al-Bu��r�, �a��� al-Bu��r�, nr 6048, D�r ibn �ay�am, 
Al-Q�hira 2003. 

32 As-Suhraward�, Kalim�t, op. cit. s. 469. 
33 W opowiadaniu „D
wi�k skrzydła Gabriela” (�w�z-i par-i �ibr�’il) dziesi�	 intelektów zostaje ukazanych 

równie� pod postaci� czcigodnych starców. I podobnie jak w „Traktacie o wie�ach” uwaga skupiona jest 
jedynie na jednym z nich, z którym udaje si� bohaterowi nawi�za	 rozmow�. Na pytanie: „Dlaczego pozostali 
starcy nie rozmawiaj� ze mn�”, starzec odpowiada: „Tacy jak ty nie s� godni z nimi rozmawia	. Dlatego ja 
słu�� im za j�zyk”. Zob. As-Suhraward�, �w�z-i par-i �ibr�’il, w: Ma
m�‘at mu�annaf�t šay� al-išr�q, t.3, 
Pažuhašg�h-i ‘ul�m-i ins�n� wa-mu��la‘�t-i farhang�,Tahr�n 1993, s. 211. 
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Co ciekawe, as-Suhraward� opracował swoj� własn�, niezale�n� i odr�bn�

od spekulacji perypatetyckich, hierarchi� bytów �wietlistych o znacznie wi�kszej liczbie, 

nie ograniczaj�c� si� do dziesi�ciu emanacji. T� koncepcj� rozwija przede wszystkim 

w swym opus magnum pt. „Filozofia iluminacji” („�ikmat al-išr�q”), napisanym 

w roku 1186. Mo�e to wskazywa	 na to, �e „Traktat o wie�ach” jest jednym z jego wczesnych 

utworów, sprzed okresu wykrystalizowania si� pełnej doktryny iluminacjonistycznej. 

VI. Tajemnica zjednoczenia: ksi��yc i sło�ce 

Natur� mistycznego zanikni�cia w Absolucie wyja�nia as-Suhraward� u�ywaj�c metafory 

sło�ca i ksi��yca. Szybki bieg ksi��yca po niebie jest wynikiem jego t�sknoty do sło�ca. 

Wraz ze wzrostem jego miło�ci post�puje ewolucja od nowiu do pełni. Ksi��yc sam ze swej 

natury nie emituje �wiatła, lecz odbija �wiatło sło�ca: „Gdy zbli�ył si� do spotkania, odbiły 

si� w nim promienie sło�ca. I rozbłysło jego wn�trze �wiatłami sło�ca po tym, 

jak był ciemny. I zaja�niał jego promieniami po tym, jak był mroczny. I spojrzał do swego 

wn�trza – wszystko w nim było przepełnione �wiatłami sło�ca. Wi�c powiedział: „Jestem 

sło�cem!”34. Podobnie działo si�, zdaniem autora, ze sławnymi muzułma�skimi mistykami – 

Man��rem al-�all�
em35 i Bayaz�dem al-Bis��mim36, piewcami do�wiadczenia zanikni�cia 

w absolucie. Nazywa ich „ksi��ycami na niebie taw��du”, gdy� tak jak ksi��yc odbija �wiatło 

sło�ca, tak „powierzchnia ich serc zal�niła �wiatłem ich Pana”37. To za� sprawiło, �e Bóg 

przemówił przez nich. As-Suhraward� przytacza równie� fragment poezji oddaj�cy w sposób 

metaforyczny tajemnic� zjednoczenia: 

Szkło było delikatne, delikatne było wino 
Jedno drugiemu podobne, nie do odró�nienia 
Jak gdyby to było wino, a nie kielich 
Jak gdyby to kielich był, nie wino38. 

Osi�gni�cie ostatniego etapu na �cie�ce mistycznej w�drówki nazywa „‘Abb�d�nem, poza 

którym nie ma ju� nic”39. Warto zauwa�y	, �e ‘Abb�d�n to nazwa wyspy na rzece Tygrys 

w południowej Mezopotamii, gdzie w IX w. istniała jedna z pierwszych zamkni�tych 

wspólnot sufickich. 

Zamiast podsumowania wysu�my na koniec kilka spostrze�e�: inspiracje i wpływy, 

                                                
34 Ibidem, s. 365, tłum. własne. 
35 Ab� Man��r ibn �usayn al-�all�� (855-922) - jeden z najsłynniejszych mistyków muzułma�skich; autor 

stwierdzenia: „An� al-�aqq”, pos�dzony o przypisywanie sobie bosko�ci, skazany na �mier	. W tradycji 
sufickiej cz�sto uznawany za m�czennika. 

36 Ab� Yaz�d al-Bis��m� (804-874) - mistyk perski, twórca „pijanego sufizmu”. W tradycji sufickiej uznawany 
jest za twórc� koncepcji zaniku istnienia jednostki poprzez roztopienie si� w Absolucie (fan�’). Zasłyn�ł ze 
swoich kontrowersyjnych wypowiedzi (ša
a��t), artykułowanych w trakcie mistycznych ekstaz. 

37 As-Suhraward�, Kalim�t, op. cit., s. 465. 
38 Ibid., s. 464., tłum. Własne. 
39 Ibid., s. 365. 
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jakie mo�na wychwyci	 w „Traktacie o wie�ach”, s� charakterystyczne dla całej twórczo�ci 

as-Suhrawardiego. Pierwszym 
ródłem jest tu kanon islamu: Koran i sunna, interpretowane 

cz�sto alegorycznie, jak równie� elementy wykształconej w łonie tej religii mistycznej 

tradycji sufickiej, do której autor odnosi si� wprost, zarówno w obszarze poj�ciowym, 

jak i powołuj�c si� na konkretnych mistrzów tego nurtu. Kolejnym 
ródłem jest muzułma�ska 

falsafa, szczególnie w wersji awicennia�skiej, która to do momentu wykrystalizowania si�

klasycznej doktryny iluminacjonistycznej stanowiła podstaw� suhrawardia�skiej metafizyki. 

Wreszcie wyra
nie dostrzegalne s� wpływy gnostyckie. 

W stosunku do modelowego mitu ogólnognostyckiego, którym mo�e 

by	 dla nas „Hymn o perle”, brak jest w „Traktacie o wie�ach” wzmianki o upadku duszy 

i przyczynach podłej kondycji człowieka w �wiecie materialnym. Opowie�	

as-Suhrawardiego rozpoczyna si� od, jakby to okre�lił Hans Jonas, „wezwania 

przychodz�cego z zewn�trz”40. Rol� nadawcy wiadomo�ci pełn� tutaj a� trzy osoby: 

Bóg przemawiaj�cy w tek�cie koranicznym, prorok Muhammad w hadisie i po cz��ci równie�

narrator kieruj�cy te słowa do adepta-odbiorcy. 

Etapy w�drówki mistycznej opisane w „Traktacie o wie�ach” s� tylko jednym 

z wariantów uj�cia tego tematu przez as-Suhrawardiego, nie tylko poprzez obecno�	

technicznego i �ci�le filozoficznego opisu zawartego w jego dziełach doktrynalnych, 

ale równie� ze wzgl�du na odmienny wybór konkretnych etapów w poszczególnych pismach 

alegorycznych. Tak wi�c przykładowo „Opowie�	 o wygnaniu na Zachód” obejmuje 

sekwencj� wydarze� od uwikłania duszy w materi� a� po dotarcie do granicy �wiata bytów 

duchowych. Nie ma tam wzmianki o podró�y poprzez �wiat intelektów, ani opisu unii 

mistycznej41. Z kolei opowiadanie „Ognista m�dro�	” skupia si� na wyja�nieniu przyczyn 

upadku duszy oraz przekazaniu długiej wiadomo�ci inicjacyjnej. Jego akcja ko�czy 

si� w momencie podj�cia przez adepta decyzji o wybraniu si� w mistyczn� podró�42. 
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Dawid Rogacz 

Ani ani byt, ani niebyt. O zwi�zkach mi�dzy mistyk�, logik� i metafizyk�

w my�li Nagard�uny 

Wydaje si�, �e zwi�zki mi�dzy mistyk� i logik� s� nadzwyczaj proste, bo jednoznacznie 

wrogie; kontestacja my�lenia zastygłego w formalnych schematach to pocz�tek przygody 

ka�dego mistyka. W przypadku Nagard�uny (N�g�rjuna), twórcy jednej z dwóch 

najwa�niejszych szkół filozoficznych buddyzmu mahajana – ,,�rodkowej �cie�ki” 

(madhjamaki), relacja ta znacznie si� jednak komplikuje. Co bowiem, je�li faktycznie chcemy 

przekona� logików i metafizyków, aby wkroczyli na �cie�k� prowadz�c� ku wyzwoleniu? 

Oznacza to nic innego jak wpl�tanie si� w logiczne i metafizyczne dyskusje, których cel jest – 

o zgrozo – z zało�enia antylogiczny i antymetafizyczny. Do�wiadczenie mistyczne, o którego 

czysto�� dba z gorliwo�ci� zeloty Nagard�una, wymaga jednak takich po�wi�ce�. W efekcie 

otrzymujemy jeden z najsubtelniejszych i najwi�kszych systemów filozoficznych, jakie wydał 

Wschód.  

 W niniejszym artykule ogranicz� si� do pism filozoficznych, uznanych przez 

wi�kszo�� zachodnich badaczy za autentyczne pisma Nagard�uny1: 

1. ,,M�lamadhyamakak�rik�” (,,Zasadnicze zwrotki o drodze �rodkowej”); 

2. ,,Vigrahavy�vartan�” (,,Odwrócenie krytyki”); 

3. ,,Yukti�a��ik�” (,,Sze��dziesi�t zwrotek o rozumowaniu”); 

4. ,,��nyat�saptati” (,,Siedemdziesi�t zwrotek o pustce”); 

5. ,,Vaidalyaprakara�a” (,,Starcie [Ny�yi] w proch”);  

6. ,,Ratn�val�” (,,Drogocenna girlanda”).  

Oprócz dzieł filozoficznych Nagard�una pisał tak�e hymny (Catu�stava) i listy. 

Uznanie, jakim Nagard�una do dzi� cieszy si� w Indiach, Tybecie, Chinach i Japonii 

paradoksalnie przyczyniło si� do utraty cz��ci informacji o nim. Jego posta� obrosła z czasem 

bowiem legendami, a pierwsi uczniowie Nagard�uny prawdopodobnie podpisywali cz���

swoich dzieł jego imieniem. Jedna z legend głosi, i� Nagard�una odbył podró� do podwodnej 

krainy boskich nagów – pół-w��ów, pół-ludzi, których władca, w uznaniu dla m�dro�ci 

buddysty, pozwolił mu doł�czy� do swego imienia przedrostek N�g�-. Inna, nieco bardziej 

realistyczna, mówi, i� Nagard�una przyrzekł zosta� mnichem, po tym, jak musiał uciec z 

                                                
1 I. Mabbett, The problem of the historical Nagarjuna revisited w: ,,Journal of the American Oriental Society”, nr 

118 (3/1998), s. 332–346. 
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królewskiego dworu w wyniku afery seksualnej z udziałem pałacowych dam2. Niektóre 

�ródła tybeta�skie uto�samiaj� go tak�e z �yj�cym pi�� wieków pó�niej mnichem o tym 

samym imieniu. Zasadniczo mo�emy jednak przyj��, i� Nagard�una �ył w II w. n.e3.  

 Najwa�niejsze komentarze do dzieł Nagard�uny to4:  

1. ,,Catu�	ataka” (,,Czterysta wersów”) Arjadewy (III w.); 

2. ,,M�lamadhyamakav
tti” (,,Kometarz do 'Drogi �rodkowej'”) Buddhapality (V/VI w.); 

3. ,,Madhyamakah
dayak�rik�” (,,Zwrotki o sercu madhjamaki”) Bhawawiweki (VI w.); 

4. ,,Prasannapad�” (,,Klarowne słowa”) Czandrakirtiego (VII w.); 

5. ,,Bodhicary�vat�ra” (,,Wst�pienie na drog� bodhisattwy”) 	antidewy (VIII w.).  

Omówienie filozofii pó�niejszych madhjamików przekracza jednak rozmiary tej pracy. 

Dwie prawdy 

Teoria dwóch prawd (satyadvaya) znajduje si� w centrum nauki Buddy5. Głosi ona, i� obok 

prawdy potocznej (sa�v
tisatya) istnieje prawda ostateczna (param�rthasatya). Prawda 

potoczna jest konwencjonalnym ,,umeblowaniem �wiata” (u�ywaj�c znanego okre�lenia 

Putnama), wyłaniaj�cym si� z tego, jak poznajemy �wiat i jak u�ywamy j�zyka w naszej 

codziennej praktyce �yciowej. Prawda ostateczna ukazuje prawdziw� natur� �wiata, 

wykraczaj�c poza konceptualne i lingwistyczne schematy. Mo�na by powiedzie�, 

i� sa�v
tisatya odpowiada Kantowskim fenomenom, a param�rthasatya – noumenowi. 

Ró�nica mi�dzy Budd� a Kantem tkwi w tym, i� prawdziwa natura �wiata jest, zdaniem 

	akjamuniego, poznawalna, chocia� nie konceptualnie. Chodzi rzecz jasna o do�wiadczenie 

mistyczne, którego celem jest osi�gni�cie nieuwarunkowanego stanu nirwany. 

 Nagard�una przyjmuje, ale i modyfikuje doktryn� dwóch prawd: „Nauka głoszona 

przez buddów jest dokładnie oparta na teorii dwóch prawd: prawdy doczesnych konwencji 

i prawdy ostatecznej”6.  

Dla Nagard�uny znajomo�� obu prawd jest konieczna do wyzwolenia: bez polegania 

na prawdzie potocznej nie dotrze si� do ostatecznej, a bez poznania prawdy ostatecznej 

nie osi�gnie si� nirwany7. Niejako wbrew definicji prawdy ostatecznej Nagard�una pragnie 

                                                
2 Legendy te zebrał Max Walleser w dziele The Life of N�g�rjuna from Tibetan and Chinese sources, Nag 

Publishers, Delhi 1979.  
3 Tam�e, s. 421.  
4 V. Zotz, Historia filozofii buddyjskiej, tł. M. Nowakowska, WAM, Kraków 2007, s. 149-156. 
5 S. Thakchoe, The Theory of Two Truths in India, The Stanford Encyclopedia of Philosophy, Edward N. Zalta 

(ed.), http://plato.stanford.edu/archives/sum2011/entries/twotruths-india [09.04.2013]. 
6 M�lamadhyamakak�rik� XXIV, 8. Bazuj� na wydaniu: The Fundamental Wisdom of the Middle Way: 

Nagarjuna's Mulamadhyamakakarika, tł. J. Garfield, Oxford University Press, Nowy Jork 1995. 
7 M�lamadhyamakak�rik� XXIV, 10. 
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jednak pokaza� ró�nic� mi�dzy konwencjonaln� a prawdziw� wizj� �wiata. Dokonuje 

tym samym konceptualizacji (własnego) do�wiadczenia mistycznego, ale czyni to tylko 

po to, aby pouczy� filozofów i przestrzec ich przed wygłaszaniem bu�czucznych stwierdze�

o naturze rzeczywisto�ci8. Konceptualizacja do�wiadczenia mistycznego nie prowadzi jednak 

do alternatywnej ontologii, orzekaj�cej o �wiecie jakie� pozytywne własno�ci. Jest raczej 

drog� apofatyczn�, sceptyczn� wzgl�dem jakiegokolwiek orzekania: jeszcze-w-j�zyku 

Nagard�una mówi o tym, co ju�-w-j�zyku wyra�alne nie jest. A wła�ciwie nie mówi, tylko 

pragnie naprowadzi�: tak jak Budda, pragnie pokaza� tratw�, któr� porzuca si� po dotarciu na 

brzeg9. 

 W odró�nieniu od filozofów braminizmu, Nagard�una uznaje, �e substancjalno��

�wiata przynale�y nie do prawdy ostatecznej, lecz potocznej. Rzeczywisto�� jest tak naprawd�

pusta (	�nya) samobytu (svabh�va), czyli niesamoistna: wszystkie byty s� wzajemnie 

powi�zane ze sob� i powstaj� w przyczynowej współzale�no�ci (prat�tyasamutp�da). O teorii 

pustki szerzej pó�niej. W zakres prawdy ostatecznej oprócz metafizyki wchodzi tak�e 

epistemologia: do�wiadczenie mistyczne poucza nie tylko o tym, jaki czym �wiat, ale tak�e 

kim jeste�my my sami i czym jest nasze poznanie (mistyka poucza te� o sobie). Zdaniem 

Nagard�uny, w obr�bie prawdy potocznej dokonuje si� poj�ciowego ,,szufladkowania” 

rzeczywisto�ci poprzez binarne opozycje, z przeciwstawieniem sobie podmiotu i przedmiotu 

na czele. Z perspektywy prawdy ostatecznej wszystko jest puste: nie ma zatem �adnych 

podziałów, co oznacza, �e poznaj�cy, poznawanie i poznawane s� jednym10. Odpowiadałoby 

to jednocze�nie epistemologicznej charakterystyce do�wiadczenia mistycznego w 

,,Upade	asahasr�” 	ankary oraz ,,De docta ignorantia” Mikoła z Kuzy: „Rozumienie jest 

ostatecznie niezmienne, wieczne, ma natur� �wiatła atmana i jest samopoznawalne, poniewa�

nie zale�y od �rodków poznania (…) I nie ma rozumiej�cego ró�nego od rozumienia”11. „Otó�

widzimy, �e jedno�� intelektu to nic innego, tylko jedno�� pojmuj�cego, pojmowalnego 

i pojmowania”12. 

 Nagard�una nie uwa�ał jednak, �e nale�y porzuci� drog� uczynków i praktyki 

kontemplacyjne, gdy� s� one niezb�dne dla człowieka niewyzwolonego. W obr�bie samej 

prawdy potocznej odró�niał on doktryny korzystne dla wyzwolenia od niekorzystnych, czym 

                                                
8 M�lamadhyamakak�rik� XXIV, 9. 
9 Majjhimanik�ya 22.  
10 V. Zotz, Historia filozofii buddyjskiej, dz. cyt., s. 122.  
11 	ankara, Sto tysi�cy poucze
, II, 109, tł. P. Sajdek [w:] Filozofia Wschodu. Wybór tekstów, red. M. Kudelska, 

Wydawnictwo UJ, Kraków 2002, s. 176-7. 
12 Mikołaj z Kuzy, O o	wieconej niewiedzy, I, 10, tł. I. Kania, Znak, Kraków 1997, s. 64-5. 



Dawid Rogacz 

59 

dał wyraz swojemu pragmatyzmowi13. Chocia� z perspektywy prawdy ostatecznej ani zdanie 

,,wszystko istnieje”, ani zdanie ,,nic nie istnieje” nie jest ani prawdziwe, ani fałszywe, 

korzystniej jest – w kontek�cie osi�gni�cia wyzwolenia – uzna�, �e ,,wszystko istnieje”. Teza 

nihilistyczna prowadzi bowiem do wniosku, �e uczynki nie nios� ze sob� karmana, co jest 

herezj� (akriyavadin) i prowadzi do niemoralnego �ycia14. Na pocz�tku drogi ku wyzwoleniu 

najlepiej zało�y�, �e �wiat jest taki, jak si� przedstawia15. W �aden sposób nie zmienia to 

jednak faktu, �e wst�pn� wizj� �wiata nale�y z czasem porzuci�: „Złe odrodzenie czeka 

nihilist�, pozytywista odrodzi si� dobrze. Jednak dzi�ki zrozumieniu tego, jakimi rzeczy s�, 

mo�na osi�gn�� i nie skłania� si� ju� ku �adnej z tych koncepcji”16. Podobnie jest 

z praktykami religijnymi: dla człowieka, który u�wiadomił sobie pusto�� wszystkiego, tak�e 

i te praktyki s� puste17. Do takiego człowieka odnosz� si� słowa: ,,nigdzie nikogo nie nauczył 

Budda niczego”18. Równie prowokacyjnie pisze w ,,Ratn�vali” Nagard�una, i� pomi�dzy 

sansar� a nirwan� nie ma �adnej ró�nicy19. Nie jest to jednak ani sofizmat, ani herezja, 

ale paradoksalne okre�lenie jedno�ci rzeczywisto�ci, do której dost�p zyskuje na poziomie 

param�rthasatya mistyk. Z drugiej strony, mo�na to traktowa� jako wyraz typowego 

dla mahajany elitaryzmu: je�li nirwana nie jest przywilejem pogr��onych latami w ascezie 

bhikszu, lecz jest ju� tu i teraz, to ka�dy – tu i, co najwa�niejsze, teraz – mo�e si� wyzwoli�. 

Pustka 

Koncepcja satyadvaya stanowi horyzont my�li Nagard�uny: okazuje si� bowiem, 

�e wszystkie stanowiska, z którymi polemizuje buddysta mo�na okre�li� jako takie, które 

w ramach prawdy wzgl�dnej wypowiadaj� si� o tym, co przynale�y do dziedziny prawdy 

ostatecznej. Opisa� stan wyzwolenia mo�e tylko ten, który go do�wiadczył i zgodnie 

z ideałem bodhisattwy, opisanym tak�e w ,,Omówieniu dziesi�ciu l�dów” 

(,,Da	abhumikavibha�a”) Nagard�uny, wrócił do �wiata, aby wyzwoli� od cierpienia 

pozostałe istoty czuj�ce. Jako �e w si�gaj�cej Upaniszad tradycji indyjskiej wyzwolenie jest 

uwolnieniem od uwarunkowanego sposobu istnienia poprzez poznanie prawdziwej natury 

                                                
13 V. Zotz, Historia filozofii buddyjskiej, dz. cyt., s. 123.  
14 Ratn�vali I, 43-44.  
15 Yukti�a��ik� 30. Tłumaczenie za Zotzem.  
16 Ratn�vali I, 57. Tłumaczenie za Schererem: Burkhard Scherer, Buddyzm, tł. G. Ku�nierz, Wydawnictwo Marek 

Derewiecki, K�ty 2009, s. 89.  
17 Por. Saddharmapundarikasutra III, gdzie mówi si� o praktykach jako o ,,zr�cznych �rodkach” (upaya 

kau	alya). Rozdział przetłumaczył Marek Mejor w ksi��ce Buddyzm. Zarys historii buddyzmu w Indiach, 
Prószy�ski i S-ka, Warszawa 2001, s. 272-281.  

18 M�lamadhyamakak�rik� XXV, 24. 
19 Ratn�vali I.64. Por. Joseph Walser, Nagarjuna and the Ratnavali. New Ways to Date an Old Philosopher,  

,,Journal of the International Association of Buddhist Studies”, vol. 25, nr 1-2 (2002), s. 216.  
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rzeczywisto�ci, pada metafizyczne pytanie o to, co t� natur� �wiata jest. W tym sensie 

i Nagard�una, który podejmuje si� eksplikacji wypowiedzi Buddy na ten temat, staje 

si� metafizykiem. Nagard�una interpretuje przede wszystkim kluczow� dla metafizyki 

doktryn� 	akjamuniego o współzale�nym powstawaniu (pratityasamutpada), wyra�on�

w formie dwunastu ogniw współzale�nego powstawania, a głosz�c� w ogólno�ci, 

�e wszystkie zjawiska cielesne i umysłowe warunkuj� si� nawzajem i istniej� jako nietrwała, 

współzale�na sie� przyczyn i skutków20.  

 W sformułowaniu Nagard�uny oznacza to, i� ka�da rzecz jest pozbawiona samobytu. 

Termin svabh�va przyj�ło si� za prof. Chmielewskim tłumaczy� wła�nie jako samobyt21, cho�

mo�na to tak�e przeło�y� jako samoistno��, przy czym tłumaczenie svabh�va jako istoty, 

cz�sto spotykane w obszarze anglosaskim, jest ryzykowne22. Svabh�va oznacza bowiem 

wła�ciwie rzecz bior�c nie byt, a bycie – samoistne istnienie, które zdaniem jednych 

przysługuje brahmanowi (wedanta), zdaniem innych puruszy (sankhja), a według Nagard�uny 

– nikomu i niczemu23. Wszechcało�� jest niesamoistna, czyli pusta (w domy�le: samobytu); 

pustka (	�nj�ta) to kluczowy termin madhjamaki, od którego wzi�ła ona zreszt� swoj�

alternatywn� nazw� (	�nj�tav�da). Mo�na powiedzie�, �e filozofie Nagard�uny i Spinozy 

stoj� na dwóch kra�cach spekulatywnej metafizyki: zdaniem Spinozy, istnieje tylko 

byt samoistny, który jest przyczyn� samego siebie; zdaniem Nagard�uny, nie ma �adnej  

causa sui, a wszystko, co jest, powstało i istnieje w zale�no�ci od innych bytów. Teza 

Nagard�uny hołduje buddyjskiej teorii anatmana: w jego systemie nie ma miejsca 

ani na b�d�cego pełni� istnienia Boga, ani na substancjalny i autonomiczny podmiot. 

Co prawda, Nagard�una pisze, i� buddowie nie nauczaj� ani atmana, ani anatmana
24, 

ale bezja�niowo�� oznacza w tym kontek�cie nihilizm materialistów (c�rvaka). Filozofia 

Nagard�uny jest bowiem �rodkow� �cie�k� (madhjamaka) mi�dzy eternalizmem 

a anihilacjonizmem25: 

                                                
20 ,,Je�li jest to, to powstaje tamto” (asmin sat�dam bhavati). Por. Krzysztof Jakubczak, Filozoficzne szkoły 

buddyzmu mahajany: madhjamaka i jogaczara, [w:] Filozofia Wschodu, red. B. Szyma�ska, Wydawnictwo UJ, 
Kraków 2001, s. 215. 

21 Janusz Chmielewski, Zasada redukcji do absurdu na tle porównawczym w: ,,Studia Semiotyczne”, t. XI 
(1981), str. 54.  

22 Przykładowe tłumaczenie svabh�va jako essence [w:] Nancy McCagney, Nagarjuna and the Philosophy of 
Openness, Rowman & Littlefield Publishers, Lanham 1997.  

23 M�lamadhyamakak�rik� I, 1.  
24 M�lamadhyamakak�rik� XVIII, 6.  
25 Por. C.D. Sebastian, The fall of the self and the rise of the non-self in Indian thought, [w:] red. O. Łucyszyna, 

M. Zi�ba, Purusza, atman, tao, sin. Wokół problematyki podmiotu w tradycjach filozoficznych Wschodu, 
Wydawnictwo Akademii Humanistyczno – Ekonomicznej w Łodzi, Łód� 2011, s. 56-8.  
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eternalizm: ja�� jest wieczn� substancj�

  astika, hinduizm: samkhja-joga, wedanta-mimansa, njaja-wajsieszika; 

anihilacjonizm: ja�� nie istnieje: jest cz��ci� ciała i ginie po �mierci; 

  akriyav�din, materializm: materiali�ci, sceptycy, fatali�ci; 

�rodkowa �cie�ka: ja�� istnieje, ale nie jest substancjalna ani wieczna; 

nastika, buddyzm: abhidharma, madhjamaka, jogaczara. 

 Mimo to w I poł. XX w. istniały dwie interpretacje madhjamaki Nagard�uny, które

uznawały j� b�d� to za nurt akriyav�din, b�d� za nurt astika: 

1. Erich Frauwallner traktuje filozofi� Nagard�uny jako metafizyczny nihilizm, którego 

celem jest dowiedzenie nierealno�ci zewn�trznego �wiata26. Po pierwsze, jest 

to niezrozumienie znaczenia terminu asvabh�va. Przewidywał to ju� sam buddysta: 

„Dlaczego wi�c mieliby�cie nazywa� nihilistami madhjamików, którzy na bazie o�wiecenia 

nie opieraj� si� wcale na nihilistycznych pogl�dach, praktyce ani twierdzeniach?”27. Po 

drugie, idealizm subiektywny to doktryna jogaczary, innej szkoły filozoficznej buddyzmu 

mahajana.  

2. Stanisław Schayer traktuje filozofi� Nagard�uny jako metafizyczny monizm, który 

na drodze via negativa wskazuje drog� do zjednoczenia z Absolutem28. Po pierwsze, jest to 

rzutowanie monizmu 	ankary i jego teologii nirguna brahmana na my�l buddysty z II w. 

n.e. Po drugie, buddy�ci konsekwentnie zaprzeczali istnieniu Absolutu.  

 W�tpliwo�ci na temat tego, czym jest pustka (a raczej czym nie jest) rozwiewał 

ju� sam Nagard�una. U podstaw tych w�tpliwo�ci le�y rzecz jasna niezrozumienie terminu 

svabh�va. W XV rozdziale ,,Zasadniczych zwrotek o drodze �rodkowej” indyjski filozof 

stwierdza, i� samobyt nie mógł powsta�, gdy� inaczej byłby wytworzony przez co� innego, 

zatem nie byłby samo-bytem. Musi by� zatem wieczny, ale tak rozumiany samobyt jest tez�

eternalizmu, odrzucanego przez buddystów. Inna sprawa, �e – jak zauwa�a Nagard�una – 

wieczny byt nie wyja�nia �wiata, w którym zachodz� zmiany (jest to zreszt� uwaga paralelna 

do Arystotelesowskiej krytyki Platona). Je�li nie ma samobytu, nie ma tak�e innobytu 

(parabh�va), gdy� innobyt to inna nazwa samobytu innego bytu. Je�li nie ma samobytu 

i innobytu, to nie ma bytu, w sensie Cało�ci, na któr� si� składaj�. Je�li nie ma bytu, 

nie ma te� niebytu. Kto�, kto uznaje samobyt, innobyt, byt lub niebyt nie zrozumiał nauk 

                                                
26 Erich Frauwallner, Philosophie des Buddhismus, Akademie Verlag, Berlin 1958, s. 171. 
27 Ratn�vali I, 60.  
28 Stanisław Schayer, Religie Wschodu, Warszawa 1938, s. 240.  
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Buddy – konkluduje Nagard�una29. 

 Pustka to, jak wyra�a si� Nagard�una, ,,ani byt, ani niebyt, ani byt i niebyt, ani ani byt, 

ani niebyt”30. Ów specyficzny czwórmian (catu�ko�i) otwiera pole ró�norakich interpretacji. 

Po pierwsze, mo�na potraktowa� cał� spraw� zupełnie formalnie31. Neguj�c zdania orzekane 

o pustce, Nagard�una pragnie wyczerpa� binarne uniwersum: 

Zdania wyj�ciowe Negacje tych zda�

p ~p 

~p ~(~p) 

p � ~p ~(p � ~p) 

p � ~p ~(p � ~p) 

Pustka to koniunkcja wszystkich negacji zda�. Warto zauwa�y�, �e od strony semantycznej 

nie obowi�zuje prawo podwójnej negacji: negacje si� nie znosz�, lecz wzmacniaj�. 

 Uwa�am, �e interpretuj�c formalnie tetralemat Nagard�uny, mo�na w nim dostrzec 

antycypacj� logik wielowarto�ciowych. Wystarczy odnie�� catu�ko�i do prawdy: 

ani  prawda 1 

ani fałsz 0 

ani prawda i fałsz  i (K3) 

ani ani prawda, ani fałsz i (LP) 

,,Prawda i fałsz” to warto�� i z logiki paradoksu Priesta, a ,,ani prawda, ani fałsz” to warto��

i z trójwarto�ciowej logiki Kleenego32. Owo dziwne ,,ani prawda, ani fałsz, ani prawda i fałsz, 

ani ani prawda, ani fałsz” mo�na okre�li� jako pi�t� warto�� – n (od imienia Nagard�uny). 

Faktem jest jednak, i� pytanie o to, czym jest pustka pozostałoby bez odpowiedzi, 

co najwy�ej wydobyli�my metod� odpowiedzi na pytanie, czym jest.  

 Lepiej, moim zdaniem, potraktowa� catu�ko�i jako struktur� wst�puj�c�, 

odzwierciedlaj�c� dialog mniej wi�cej takiej postaci:  

 Czym jest pustka? – pyta ucze�. 

 Nie jest bytem. – odpowiada  mistrz.  

 Czyli jest niebytem?  

                                                
29 M�lamadhyamakak�rik� XV, 1-6.  
30 M�lamadhyamakak�rik� XXV, 17-18.  
31 Por. Alex Wayman, Who Understands the Four Alternatives of the Buddhist Texts?, ,,Philosophy East 

and West”, vol. 27, nr 1 (1977), University of Hawai'i Press, Hawai'i 1977.  
32 Graham Priest, An Introduction to Non-Classical Logic, Cambridge University Press,  Nowy Jork 2008, 

s. 122-124.  
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 Nie.  

 W takim razie jest jednym i drugim?  

 Nie.  

 W takim razie nie jest ani jednym, ani drugim?  

 Nie. 

Catu�ko�i wskazuje tym samym granice my�lenia i granice j�zyka: podobnie jak pó�niejsze 

koany, ma naprowadzi� dociekliwych uczniów na drog� prowadz�c� ku wyzwoleniu33. 

Redukcja do absurdu 

Prawda potoczna jest konwencjonalna i wzgl�dna; wypowiadanie si� w jej ramach 

o prawdziwej naturze �wiata powinno prowadzi� do sprzeczno�ci. Tak wnioskuje 

Nagard�una, wytaczaj�c przeciw stanowiskom innym ni� madhjamaka metod� reductio 

ad absurdum (prasanga): 

Sv(x): x jest samobytem 


x[Sv(x) � ~Sv(x)]34

Równocze�nie: cokolwiek nie jest samobytem, jest pozbawione samobytu, czyli puste: 

~Sv(x) � Asv(x) 

Zgodnie z reguł� sylogizmu hipotetycznego, ka�de przekonanie o istnieniu samobytu 

prowadzi do doktryny pustki. Doktryna pustki jest wi�c bezwzgl�dnie prawdziwa: 

[Sv(x) 
 Asv(x)] � Asv(x) 

Zasadniczo wszystkie pogl�dy (d
��i) s� bł�dne, gdy� s� tworzeniem oderwanych 

od współzale�nie istniej�cej rzeczywisto�ci abstrakcji, s� teoretycznym hipostazowaniem 

(gdzie hipostaz� jest samobyt czego�)35. Poni�ej prezentuj� dwa emblematyczne przykłady 

rozumowa� Nagard�uny. 

 W odpowiedzi na zarzut trzeci w dziele ,,Vigrahavy�vartan�” Nagard�una przedstawia 

subteln� krytyk� klasycznej koncepcji prawdy jako własno�ci przysługuj�cej poznaniu 

zgodnemu z rzeczywisto�ci�36. Wykreowany adwersarz zarzuca Nagard�unie, �e je�li 

czymkolwiek uzasadnia swoje pogl�dy, poznanie, na którym si� opiera, musi cechowa�

                                                
33 Agnieszka Kozyra, Filozofia zen, PWN, Warszawa 2012, s. 175.  
34 J. Chmielewski, Zasada redukcji do absurdu..., dz. cyt., s. 55.  
35 Por. Dan Lusthaus, Nagard�una, s. 234 [w:] red. I. McGreal, Wielcy my	liciele Wschodu, tłum. Z. Łomnicka, I. 

Kału�y�ska, Wydawnictwo Al fine, Warszawa 1997.  
36 Vigrahavy�vartan� 30-51. Tłumaczenie Krzysztofa Jakubczaka [w:] red. M. Kudelska, Filozofia 

Wschodu. Wybór tekstów, dz. cyt., s. 255-6.  
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samoistno�� (co w opinii adwersarza jest równoznaczne jego prawomocno�ci). Nagard�una 

odpowiada, �e je�li poznanie ma samobyt, nie mo�e zale�e� od czego� innego, czyli nie mo�e 

by� ocenianie poprzez porównanie go z rzeczywisto�ci�, co czyni klasyczn� koncepcj�

prawdy fałszyw�, a rozumiane w jej kategoriach poznanie – nieprawomocnym. Z drugiej 

strony, je�li poznanie jest prawomocne bez kontaktu z rzeczywisto�ci�, czy mo�emy jeszcze 

mówi� o poznaniu? Je�li kryteria prawomocno�ci poznania le�� poza nim, to gdzie? Je�li 

w innym poznaniu, to grozi nam regres w niesko�czono��, dogmatyzm (poprzestanie 

na jednym nieuzasadnialnym kryterium) lub bł�dne koło. Tym samym Nagard�una biegle 

posługuje si� trylematem Mänshausena. Efekt: poznanie nie jest ani prawomocne, 

ani nieprawomocne. Za Danem Lusthausem mo�na by przyj��, i� zdaniem mistrza mahajany 

nasz j�zyk odnosi si� do samego siebie, a prawda o �wiecie le�y poza nim37. 

 W zarzucie pierwszym adwersarz wytyka Nagard�unie, �e twierdzenie 

,,nie ma samobytu” tak�e powinno by� pozbawione samobytu, czyli powinno 

by� nieprawomocne. Je�li jednak posiada samobyt, obala samo siebie38. Nagard�una 

odpowiada, �e oponent nie zrozumiał, i� pustka jest tylko inn� nazw� zale�nego istnienia. 

Poniewa� Nagard�una przytacza argumenty zbijaj�ce tezy adwersarza, jego pogl�d o pustce 

jest pusty, tj. zale�ny od innych zda�39. Autoreferencja, która nierzadko obalała całe filozofie, 

nie stanowi problemu teorii Nagard�uny. Na marginesie warto doda�, i� odmiennie na spraw�

patrzył Czandrakirti, który wył�czył tez� madhjamików z obszaru ,,pogl�dów”, argumentuj�c, 

i� d
��i orzekaj� o �wiecie, a madhjamaka o pogl�dach40.  

 Te i inne wnioskowania Nagard�uny mog� oczywi�cie wygl�da� na popisy sceptyka-

nihilisty, ale je�li nawet s� sceptyckie, z pewno�ci� nie s� ,,nihilistyczne”, gdy� milczenie, 

do którego prowadz�, jest milczeniem Wittgensteinowskim, milczeniem wobec tego, ,,o czym 

nie mo�na powiedzie�”, milczeniem, wobec tego, co mistyczne. O�wiecenie, otwieraj�ce 

podwoje prawdy ostatecznej, le�y ju� poza granicami j�zyka, jest – jak pisze Marek Mejor – 

aktem mistycznej intuicji41.  

 Teoria dwóch prawd Nagard�uny prowadzi do mistycyzmu i jest cz��ci� metafilozofii 

Hindusa. Teoria pustki jest metafizyk� par excellence, stanowi�c centrum warstwy 

przedmiotowej systemu. Metod� buddysty jest z kolei redukcja do absurdu, rozwijaj�ca 

zdobycze ówczesnej logiki. Jak wida�, mistyka, metafizyka i logika tworz� harmoni�

                                                
37 D. Lusthaus, Nagard�una, dz. cyt., s. 235.  
38 Vigrahavy�vartan� 1-2.  
39 Vigrahavy�vartan� 21-24.  
40 Prassanapad� XIII, 5. O intrumentalno-pragmatycznym charakterze wył�czenia por. J. Chmielewski, Zasada 

redukcji do absurdu..., dz. cyt., s. 58-59.  
41 M. Mejor, Buddyzm, dz. cyt., s. 210.  
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w obr�bie �unjatawady Nagard�uny. Zbijaj�c konwencjonalne pogl�dy przynale��ce 

do dziedziny prawdy potocznej, Nagard�una przekonuje o pustce, tj. współzale�no�ci, 

wszystkiego, co jest. Zrozumienie tej prawdy ostatecznej staje si� mo�liwe dopiero dzi�ki 

mistycznemu o�wieceniu, pozwalaj�c ju� tu i teraz osi�gn�� upragniony stan nirwany. 
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Natalia Stala 

Droga do poznania w jodze Pata�d�alego 

Joga klasyczna ukształtowała si� w II lub III w. n. e., kiedy to prawdopodobnie �ył kompilator 

i redaktor Jogasutr Pata�d�ali (Patañjali). To�samo�� Pata�d�alego nie jest do ko�ca pewna. 

Najcz��ciej uznaje si� go za gramatyka �yj�cego w II w. n. e., któremu przypisuje si�

autorstwo „Mahabhaszji” (Mah�bh��ya), komentarza do gramatyki Paniniego. Niektórzy 

uczeni skłaniaj� si� ku temu, �e był on Pata�d�alim-lekarzem autorem „Pata�d�ala – tantry” 

(„Patañjala-tantra). By� mo�e Pata�d�ali jest autorem wszystkich trzech dzieł, kwestia ta 

pozostaje nierozstrzygni�ta.  

 Sanskrycki termin „joga” (yoga) mo�na przetłumaczy� m.in. jako  „zwi�zek”, 

„zbieranie si�”, „sumowanie”, „wyposa�anie”. Pochodzi od rdzenia jud� (yuj), oznaczaj�cego 

„zwi�za�”, „poł�czy�”, „ujarzmia�”, „nakłada� jarzmo”. Definiuj�c jog� w szerokim 

znaczeniu powiemy, �e jest to �wiadome, ukierunkowane działanie jednostki, zmierzaj�ce 

do urzeczywistnienia Ja�ni. Mo�na tak�e zdefiniowa� jog� w szerokim znaczeniu 

w odniesieniu do �rodków prowadz�cych do celu, tak jak zrobił to Eliade: „Słowo joga słu�y 

w ogólno�ci do wyra�enia wszelkich technik ascezy i wszelkich metod medytacji”1. 

 Dokładne okre�lenie czasu powstania protojogi, poprzedzaj�cej jog� klasyczn�, 

jest problematyczne. J. W. Hauer i M. Falk uwa�aj�, �e joga była ju� obecna w czasach 

powstawania Rygwedy (�g-veda) około 1200 r. p. n. e., a nawet przypuszczaj�, �e mogła by�

ju� obecna w czasach cywilizacji doliny Indusu, neguj�c tym twierdzenia tych badaczy, 

którzy pocz�tki jogi upatruj� w Upaniszadach (VIII-III w. p. n. e.2). Z czasem joga rozwin�ła 

si� w odr�bny system filozoficzny nazywany jog� klasyczn�. Nie powstała wi�c z niczego, 

a wyrosła na gruncie wielowiekowych rozwa�a� i do�wiadcze� mieszka�ców Indii. 

Jednak�e na jodze klasycznej rozwój jogi si� nie ko�czy, gdy� idea jogi kształtowała si�

w dalszym ci�gu, przybieraj�c posta� Upaniszad jogicznych, czy pojawiaj�c si� w puranach. 

Ewolucj� jogi mo�na podzieli� na trzy okresy: przedklasyczny, klasyczny oraz poklasyczny. 

W okresie poklasycznym joga zostaje zdominowana przez wpływ tantryzmu.  

 Jogasutry składaj� si� z 195 niezmiernie lakonicznych sutr, podzielonych na cztery 

cz��ci: samadhipad� (sam�dhip�da), opisuj�c� jogiczne skupienie, sadhanapad�

(s�dhanap�da) czyli drog� doj�cia do niego, wibhutipad� (vibh�tip�da) – nadludzkie moce, 

które si� pojawiaj� wraz z praktyk� i kajwaljapad� (kaivalyap�da), dotycz�c� absolutnej 
                                                
1 M. Eliade,  Pata�d�ali i joga, Wydawnictwo Pegaz, Warszawa 1994, s. 9. 
2 M. Jakubczak, Poznanie wyzwalaj�ce, filozofia jogi klasycznej, Nomos, Kraków 1999, s. 17. 
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wolno�ci , która jest ostatecznym celem jogina. Najwa�niejszym i prawdopodobnie 

najstarszym komentarzem jest Jogabhaszja (Yogas�trabh��ya) Wjasy (ok. VII w. n. e.).  

 Praktyka jogicznych prowadzi do transformacji �wiadomo�ci, poprzez 

wyeliminowanie bł�du poznawczego i uto�samienie si� z faktyczn� Ja�ni� (puru	a). 

Nie jest to stan jedno�ci z Absolutem, a do�wiadczenie całkowitego rozł�czenia sfery 

podmiotowej od przedmiotowej (prak
ti). Do tego celu prowadzi praktyka polegaj�ca 

na kontroli zjawisk �wiadomo�ciowych i zatrzymaniu ich. Pow�ci�gni�cie tych zjawisk 

okre�lane jest jako czitta-wrytti-nirodha (citta v�tti nirodha�). W tym kontek�cie pojawia 

si� pierwsza definicja „jogi” o jakiej wspomina Pata�d�ali – ujarzmienie wirów mentalnych 

(I.2. Js.3). Zatrzymanie wszystkich zjawisk �wiadomo�ciowych prowadzi do stanu 

asamprajñata-sam�dhi. Redaktor Jogasutr nie definiuje czitty, ale z kontekstów w jakich 

ten termin si� pojawia mo�na wywnioskowa�, �e oznacza on empiryczn� �wiadomo��. 

Jest ona organem u�wiadomienia, który jest nieustannie przekształcany. Obejmuje ona akty 

poznawcze, emocjonalne i wolicjonalne. Ten proces nieustannych przemian �wiadomo�ci 

empirycznej okre�lany jest jako zjawiska �wiadomo�ciowe (czittawrytti, cittav�tti). 

Pozostawanie w medytacyjnym skupieniu umo�liwia joginowi kontrolowanie strumienia 

�wiadomo�ci. Pawłowski  zwraca uwag� na to, �e proces ujarzmienia stanów mentalnych 

przypomina swoiste epoché: „Pata�d�ali zdaje sobie jednak spraw�, uwzgl�dniaj�c 

wielowiekowe do�wiadczenia rodzimych praktyków duchowych, �e to, co jawi 

si� człowiekowi w postrze�eniu zmysłowym stanowi jedynie przysłowiow� „piank�

na oceanie rzeczywisto�ci”. Cały proces opisanego dalej ujarzmiania zjawisk 

�wiadomo�ciowych nale�y zatem traktowa� jako rodzaj sceptycznego powstrzymywania 

si� od wypowiedzenia wi���cego s�du, albo te� jako swoiste Pata�d�alowskie epoche”4. 

 Zawieszenie konceptualizacji jest drog� do poznania faktycznej Ja�ni. 

Umysł oczyszczony z poj��, s�dów, kategorii jest w stanie osi�gn�� wyzwalaj�cy wgl�d. 

Pawłowski pisze, �e wła�ciwie dlatego redaktor Jogasutr wyró�nił samprad�niata-samadhi 

oraz asamprad�niata-samadhi, czyli odpowiednio: samadhi z u�wiadomieniem 

i bez u�wiadomienia, aby ukaza� paradoksalno�� do�wiadczenia jogicznego5. 

Paradoksalno�� i niewysławialno�� to cechy do�wiadczenia mistycznego6, 

które s� uwidocznione w ostatnich etapach mistycznej drabiny Pata�d�alego. 

                                                
3 Yogas�tra – dalej skrót Js., Yoga-s�tra-bh�	ya – dalej skrót Jbh.  
4 K. Pawłowski, W�ska 	cie�ka prawdy, Nomos, Kraków 1996, s. 57. 
5 K. Pawłowski, dz. cyt., s. 119. 
6 Jako do�wiadczenie mistyczne rozumiem bezpo�rednie do�wiadczenie rzeczywisto�ci ostatecznej, tego, co 
nieuwarunkowane, niezale�ne od czegokolwiek innego, samoistne i najcenniejsze z punktu widzenia osoby 
do�wiadczaj�cej. Jest to definicja Denise L. i Johna T. Carmody. 
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Duchowa transformacja jest mo�liwa dzi�ki intuicyjnemu wgl�dowi w natur� rzeczy. 

Wyzwolenie dokonuje si� za �ycia jogina (j
van-mukti) i staje si� on d�iwanmukt�

(j
vanmukta). Przezwyci��one zostały ograniczenia ludzkiej natury, co czyni d�iwanmukt�

istot� przewy�szaj�c� „zwykłego” człowieka, doskonał�. W samym Jogasutrach nie pojawia 

si� termin „d�iwanmukta”, dopiero komentatorzy sugerowali, �e po usuni�ciu zło�a 

karmicznego jogin wci�� jeszcze funkcjonuje. Tre�ci� mistycznego do�wiadczenia w jodze 

zawsze jest rozró�nienie sfery podmiotowej od przedmiotowej. 

 Pata�d�ali opisał o�mioczłonow� �cie�k� prowadz�c� na szczyt mistycznej drabiny. 

Jej podstaw� jest asceza i medytacja. Jest to rozwini�cie opisanych ju� abhjasy i wairagji, 

czyli praktyki jogicznej oraz bezpragnieniowo�ci. Pierwszy wers sadhanapady charakteryzuje 

krijajog� czyli praktyki przygotowawcze, s� nimi: asceza, medytacja, skupienie si� na I�warze 

(Js. II. 1). W kolejnym wersie Pata�d�ali precyzuje, �e w ten sposób mo�na osi�gn�� samadhi 

oraz osłabi� uci��liwe stany mentalne (Js. II. 2). �wiatło poznania rozró�niaj�cego pojawia 

si� dzi�ki praktyce członów pomocniczych jogi czyli jogangi, wymienionych w Js. II. 29: 

S� to: 

1. yama – zasady etyczne; 

2. niyama – praktyki ascetyczno-mistyczne; 

3. �sana – pozycje ciała; 

4. pr���y�ma – kontrola sił witalnych; 

5. praty�h�ra – wycofanie zmysłów; 

6. dh�ra�� – koncentracja; 

7. dhy�na – kontemplacja; 

8. sam�dhi – skupienie; 

9. Ósmy człon został omówiony w cz��ci pt.: „Do�wiadczenie mistyczne”. W sutrze II. 30. 

Pata�d�ali wylicza, co składa si� na praktyk� zasad etycznych: 

10. ahi�s� – niekrzywdzenie; 

11. satya – prawdomówno��; 

12. asteya – niekradzenie; 

13. brahma-carya – wstrzemi��liwo�� seksualna; 

14. aparigraha – nieposiadanie. 

Jamy i nijamy podobnie jak krijajoga maj� słu�y� przygotowaniu jogina do dalszych etapów 

mistycznej �cie�ki. Praktyki ascetyczno-mistyczne przyczyniaj� si� do wzmocnienia siły woli 

i motywacji, a tak�e technik wymagaj�cych skupienia si�. Nale�� do nich: 

1. 	auca – praktyki oczyszczaj�ce; 
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2. sa�to�a – zadowolenie; 

3. tapas – asceza; 

4. sv�dhy�ya – studiowanie; 

5. 
	vara-pra�idh�na – oddanie si� I�warze (Js. II. 32.). 

 Jamy reguluj� relacje jogina z otoczeniem, tymczasem nijamy odnosz� si� do jego 

własnej dyscypliny i praktyki. Pozycja ciała, kontrola oddechu i wycofanie zmysłów 

to elementy pomagaj�ce osi�gn�� kontrol� nad ciałem i zmysłami. Pata�d�ali pisze, �e dzi�ki 

pratjaharze mo�liwe jest pełne opanowanie narz�dów psychicznych (Js. II. 55). 

Dharana, dhjana i samadhi to trzy wewn�trzne człony (antara�ga), czyli koncentruj�ce 

si� tylko na �wiadomo�ci. Zwane s� sa
yama (�ci�gni�cie) i prowadz� do rozmycia granicy 

pomi�dzy przedmiotem a podmiotem, a tym samym do wgl�du i kaiwalji (Js. III. 4). 

Sanjama jest okre�lana jako człon wewn�trzny jogi, jednak�e w odniesieniu do skupienia 

bez zal��ka jest ona tylko po�rednim, zewn�trznym elementem (Js. III. 8). Dharana oznacza 

przykucie uwagi, koncentracj� na obiekcie. Długotrwała stabilizacja �wiadomo�ci (ek�grat�) 

prowadzi do absorpcji (dhjana). Gdy �wiadomo�� oczyszcza si�, stopniowo rozmywa 

si� granica mi�dzy podmiotem, przedmiotem a czynno�ci� poznawcz� – jest to samadhi 

(Js. III. 3). Samadhi to stan zatopienia si� w gł�bokiej kontemplacji, w której umysł 

jest odizolowany od zewn�trznych bod�ców, a wypełniony jest interioryzowanym 

przedmiotem poznania. Podział na podmiot i przedmiot jest zniesiony, tote� mo�na rzec, 

�e jogin do�wiadcza jedno�ci w wielo�ci (unio mystica).  

 Samadhi nie jest rodzajem transu czy katalepsji, a raczej jest zwi�zane z radykaln�

przemian� �wiadomo�ci, umo�liwiaj�c� wgl�d. Na najni�szym stopniu skupienia umysł 

wypełniony jest tzw. grubymi elementami (mah�bh�ta). Wraz z pogł�bianiem si� koncentracji 

nast�puje stopniowe ujarzmianie zjawisk �wiadomo�ciowych, dlatego ta medytacja 

jest okre�lana jako nirodha. Wraz z post�pem na drodze praktyki kolejne elementy 

do�wiadczenia zostaj� pow�ci�gni�te. Grube aspekty zawieraj� subtelniejsze. Te pierwsze 

zanikaj�, gdy w stanie skupienia osi�gane s� aspekty bardziej subtelne. Pata�d�ali pisze: 

„Samprajñ�ta [sam�dhi] składa si� z nieprzerwanie nast�puj�cych po sobie stopni skupienia 

z my�leniem (vitarka), skupienia z przenikaniem (vic�ra), skupienia z błogo�ci� (�nanda) 

i skupienia z poczuciem „ja jestem”(asmit�) [Js. I. 17.]”. 

Podczas samadhi w umy�le s� obecne wrytti, które mimo subtelno�ci dozna�

medytacyjnych, oznaczaj�, �e jest to jeszcze stan niewiedzy. Na najni�szym szczeblu, 

witarka-samadhi, pojawiaj� si� witarka, wiczara, ananda i asmita. Wjasa pisze, �e witarka 

zachodzi wtedy, gdy jest grube doznanie (�bhoga) w podporze �wiadomo�ci (Jbh. I. 17). 
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Abhoga oznacza obiekt mentalny, którego �ródłem mo�e by� postrzeganie pami��

czy fantazja7. Wiczara dotyczy koncentracji na subtelnym obiekcie, jakim jest podstawowy 

składnik rzeczywisto�ci (tanm�tra
8). Ananda to błogo��, asmita – �wiadomo�� „jestem”. 

Te cztery czynniki s� obecne na pierwszym stopniu skupienia i z ka�dym kolejnym jeden 

z nich zostaje pow�ci�gni�ty. 

 Ostatnim stopniem nirodhy jest samprad�niata-samadhi czyli skupienie 

z u�wiadomieniem, czy, jak pisze Wjasa, z podpor� �wiadomo�ciow� (Jbh. I. 17). W umy�le 

jest wył�cznie asmita, tote� ten moment jest poczuciem to�samo�ci z „ego” (ek�tmika). 

S�smit�sam�dhi jest najtrudniejszym etapem dla jogina, gdy� podstaw� naszego jestestwa jest 

�wiadomo�� „jestem”, jest to najbardziej rdzenny element, bez którego funkcjonowanie 

wydaje si� niemo�liwe. W opisach buddyjskiej medytacji cz�sto zaznacza si�, �e wraz 

z zanikiem poczucia „ja” pojawia si� l�k9. Jest to do�wiadczenie, które mo�na porówna�

do umierania. Analogia do �mierci pojawia si� cz�sto jako element do�wiadczenia 

mistycznego. U �w. Jana od Krzy�a �mier� „starego” człowieka, podczas „biernej nocy 

ducha”, wi��e si� z procesem oczyszczania i opró�niania rozumu, pami�ci i woli, który 

prowadzi do upodobnienia si� duszy do Boga. �wiadomo�� „jestem” jest wynikiem bł�du 

poznawczego, gdy� w sferze prakryti nie ma trwałej Ja�ni. Tote� usuni�cie „ja” wi��e 

si� z rozpoznaniem prawdziwej natury i usuni�ciem tego niewła�ciwego postrzegania. 

Jest to zmiana na poziomie epistemicznym. Niewiedza jest definiowana przez Pata�d�alego 

jako widzenie w nietrwałym trwałego, w nieczystym – czystego, w dyssatysfakcji – 

satysfakcji, a w bezja�niowym – trwałej ja�ni (Js. II. 5). Asmita jest to pozorna jedno�� widza 

i przedmiotu widzenia (Js. II. 6), jest zaliczana do uci��liwych stanów mentalnych. 

Tre�ci� wgl�du w sankhji tak�e jest to rozpoznanie „ja empirycznego” jako wzgl�dnego 

i instrumentalnego w odniesieniu do puruszy. Sankhjakarika 64 wyra�a tre�� tego 

do�wiadczenia: „Nie jestem (Ja�ni�), (wyzwolenie jest) nie moje, (nie ma) ja (tj. ego)”. 

 Medytacja prowadz�ca do asamprad�niata-samadhi (asamprajñata sam�dhi) 

jest skupieniem z obiektami, które krok po kroku s� pow�ci�gane, a tym samym �wiadomo��

jest oczyszczana, co umo�liwia pojawienie si� beztre�ciowej percepcji, której podło�em 

jest Ja��. Obiekt mo�e by� dowolny, zarówno grubomaterialny jak i subtelny. Innymi słowy 

w samprad�niata-samadhi umysł ma podpor� w obiekcie, jakim mo�e by� element natury 

czy sam umysł. �wiadomo�� jest oczyszczona z wszelkich niepotrzebnych zjawisk, 

                                                
7 L. Cyboran, Klasyczna joga indyjska, PWN, Warszawa 1986, s. 225. 
8 Element subtelny, zasada prakryti. W jodze wyró�nia si� pi�� tanmatr zaliczanych do 25 tattw: boski d�wi�k, 
czucie, barwa, smak oraz zapach; z których wyłaniaj� si� �ywioły. 
9 Ajahn Brahmavamso, Jhany, sasana.pl, dost�p 22.01.2013 r. 
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co umo�liwia maksymalne wyostrzenie uwagi i w dalszej kolejno�ci – pełne skupienie. 

W Js. III. 3 Pata�d�ali w nast�puj�cy sposób charakteryzuje samadhi: „nic poza obiektem 

nie ja�nieje podczas absorpcji (dhjana), a umysł jest jak gdyby pozbawiony swojej natury”. 

W ko�cowej fazie samadhi rozró�nienie na podmiot, przedmiot i sam� czynno�� zostaje 

zniesione10. Wraz z pogł�bianiem samadhi pogł�bia si� wgl�d mistyczny. Jednak�e dopóki 

nie jest to poznanie rozró�niaj�ce jest to wci�� sfera niewiedzy. W wy�szym stopniu samadhi, 

asamprad�niata-samadhi, umysł nie opiera si� na �adnym obiekcie poza Ja�ni�. W tym stanie 

w umy�le s� obecne jedynie sanskary, czyli utrwalone w nie�wiadomo�ci �lady czynów 

(Js. I. 18). Wraz z pogł�bianiem tego stanu sansakry zostaj� usuni�te. Nie jest to stan 

nie�wiadomo�ci czy ot�pienia, jak niekiedy mylnie jest interpretowany. Uwaga jest 

wyostrzona do granic mo�liwo�ci. Feuerstein okre�la ten stan jako „ultra-cognitive enstasy” 

czyli nad-racjonalne samadhi11. Jest to stan, w którym zachodzi wy�sze poznanie. 

W umy�le zachodz� procesy, których nie da si� opisa�, czy wyja�ni� w sposób 

konwencjonalny. Przebieg asamprad�niata-samadhi zwi�zany jest z wyzwoleniem, 

z osi�gni�ciem doskonało�ci i pełnej wolno�ci. Wiwekakhjati (viveka-khy�ti) to ostateczny 

wgl�d, w którym podmiot empiryczny u�wiadamia sobie odr�bno�� sfery podmiotowej 

i przedmiotowej. Gdy nawet to gł�bokie poznanie zostaje pow�ci�gni�te i jogin odczuwa 

oboj�tno�� wobec swoich prze�y�, nast�puje dharma-megha-sam�dhi, całkowite wyzwolenie 

(Js. IV. 29). 

 Pata�d�ali podejmuje prób� opisu umysłu znajduj�cego si� w stanie absorpcji, 

gdy zjawiska mentalne s� ujarzmione, umysł jest wyciszony i stały: „W przypadku 

�wiadomo�ci, której fluktuacje zmniejszyły si� [i która stała si�] niczym przejrzysty klejnot, 

[w tym przypadku powoduje] – [w odniesieniu do] „chwytaj�cego” (grah
t�), „chwytania” 

(graha�a) oraz „chwytanego” (g�rhya) - [stan] zbie�no�� z tym na czym [�wiadomo��] 

przebywa i przez co [�wiadomo��] jest zabarwiona (Js. I. 41).” Jest to wa�ny fragment 

wyja�niaj�cy proces samadhi, w którym umysł przechodzi gł�bok� transformacj�. 

�wiadomo�� jest całkowicie oczyszczona, dlatego porównana jest do klejnotu –  Wjasa 

precyzuje, �e do górskiego kryształu (Jbh. I. 41). Jak w krysztale odbijaj� si� s�siaduj�ce 

z nim przedmioty, tak wyciszony umysł jest zabarwiany przedmiotami, które si� znajduj�

wokół niego. Gdy w umy�le dominuje sattwa, a wszelka działalno�� zmysłowa 

jest pow�ci�gni�ta, jedynym obiektem jest Ja��. Zostało ju� wspomniane, �e jest to stan 

maksymalnej przytomno�ci, a nie ot�pienia, jest to moment gł�bokiego wgl�du. 

                                                
10 E. Bryant, The Yoga-s�tras of Patañjali, North Point Press, New York 2009, s. 307. 
11 G. Feuerstein, The philosophy of classical yoga, ITI, Vermont 1999, s. 85-96. 
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Dochodzi do zlania si� w jedn� cało�� podmiotu ujmowania, „chwytaj�cego” (grahitry), aktu 

ujmowania, „chwytania” (grahana) oraz przedmiotu ujmowania, „chwytanego” (garhja). 

Wszystkie trzy elementy staj� si� identyczne. Zachodzi swoiste coincidentia oppositorum – 

zjednoczenie przeciwie�stw. Rozmywa si� granica mi�dzy sfer� podmiotow�

a przedmiotow�, poczucie czasu i przestrzeni równie� ulega zawieszeniu. Jest tu wszak�e 

problem, który zauwa�a ju� �ankara – umysł nie mo�e pozna� czy uchwyci� puruszy, 

gdy� nale�y do nie�wiadomej sfery prakryti. Tylko absolutny podmiot mo�e pozna�

sam siebie, ale jest on biernym obserwatorem, widzem. Problem ten mo�na zawrze�

w pytaniu: kto dokonuje rozró�nienia? Purusza czy buddhi? Zgodnie z jedn� interpretacj�

to �wiadomo�� intuicyjna dokonuje rozró�nienia siebie od Ja�ni. Rozwój sfery prakryti 

ma teleologiczny charakter – słu�y wyzwoleniu si� puruszy. Wraz z usuwaj�cym niewiedz�

poznaniem, buddhi przestaje funkcjonowa�, nie jest ju� potrzebne. W innej interpretacji 

to purusza dokonuje rozró�nienia i u�wiadomienia sobie, �e nie jest sfer� przedmiotow�, 

nie jest �wiadomo�ci� intuicyjn� ani fizycznym ciałem. Całkowicie zanika identyfikacja 

z prakryti12

 Samapatti i samadhi nie s� synonimami. Samadhi jest technik� wyciszania umysłu, 

która prowadzi do celu soteriologicznego, ma linearno-progresywny charakter. Tymczasem 

samapatti obrazuje dynamik� przemian zachodz�cych podczas jednoupunktowienia; 

jest to opis procesu skupienia. Pata�d�ali wyró�nia cztery etapy samapatti: witarka, 

nirwitarka, wiczara, nirwiczara (Js. I. 42-44). Pierwszym etapem jest popadni�cie w stan 

z my�leniem (sawitarka). Jest to skupienie, którego przedmiot pochodzi ze �wiata 

empirycznego i polega ono na przyswojeniu sobie tego przedmiotu, oznaczaj�cego go słowa, 

a tak�e poj�cia wytworzonego na jego podstawie (Js. I. 42). Nie jest to dyskursywny proces, 

ale uchwycenie my�l� obiektu. Gdy umysł oczyszcza si� z  przeszkadzaj�cych elementów 

(takich jak fantazjowanie, wyobra�enia, wspominanie), nast�puje kolejny etap: popadni�cie 

w stan bez my�lenia (nirwitarka). 

 W tym stanie umysł jest oczyszczony i jogin nie my�li o tym, czym jest obiekt 

medytacji, jaka jest jego nazwa i funkcja. Umysł zabarwia si� obiektem koncentracji, 

nietowarzysz� temu �adne ogólne poj�cia. Zgodnie z wyja�nieniem Wjasy �wiadomo�ci 

intuicyjnej odsłania si� istota rzeczy. Nast�pnymi stopniami s�: popadni�cie z przenikaniem 

(savic�ra) i bez przenikania (nirvic�ra). Z sutry I. 44. dowiadujemy si�, �e obiektem 

medytacji z przenikaniem jest subtelny przedmiot – nie ulokowany w czasie i przestrzeni. 

                                                
12 M. Jakubczak, Mi�dzy wiar� a  gnoz�, do	wiadczenie mistyczne w  tradycji Orientu, Universitas, Kraków, 

s. 58. 
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Jogin nie koncentruje si� na konkretnym, fizycznym obiekcie, ale na tanmantrze. 

Zgł�bia przedmiot, dochodz�c do jego esencji. Na tym etapie poznanie obejmuje przedmiot 

subtelny oraz przypomnienie poprzedniego stanu skupienia. Gdy jogin usuwa wszelkie 

przypomnienia nast�puje kolejny etap, popadni�cie w stan bez przenikania. 

 Nirwiczara, czyli stan bez przenikania, ró�ni si� tym, �e podczas tego rodzaju 

skupienia, �wiadomo�� jogina oczyszcza si� z wszelkich przypomnie�. Element subtelny 

w pełni ujawnia swoj� natur�. Pojawia si� w �wiadomo�ci jogina jako nie zmieszany z grubo-

materialnymi cechami przedmiotu. Sutra I. 47. informuje nas, �e osi�gni�cie tego stanu 

jest równoznaczne z do�wiadczeniem czysto�ci Ja�ni (atmana). Wjasa dodaje, �e gdy sattwa 

intuicyjnej �wiadomo�ci jest oczyszczona, pojawia si� czysto�� skupienia, a wraz z ni�

intuicyjne poznanie prawdy. Pata�d�ali okre�la ten proces jako skupienie z zal��kiem (sab
ja-

sam�dhi), które jest odpowiednikiem samprad�niata-samadhi. Pogł�bienie skupienia prowadzi 

do stanu, w którym umysł jest stały i oczyszczony ze zm�cenia. Nast�puje wtedy „poznanie 

prawdy (prajñ�loka), płyn�ce z ciszy atmana, maj�ce rzecz prawdziwie istniej�c�

za przedmiot” (Jbh. I. 47). Wyciszenie zjawisk �wiadomo�ciowych daje przestrze� do wgl�du 

(�tabhar� prajñ�; Js. I. 48). Gdy nawet ten stan poznania zostaje pow�ci�gni�ty nast�puje 

skupienie bez zal��ka czyli nirb
ja-sam�dhi (Js. I. 51). „Ja” nie uto�samia si� z �adnym 

zmiennym elementem natury. Jest to stan całkowitej wolno�ci od niewiedzy i bł�du 

poznawczego. Tym samym nast�puje zanik kontaktu puruszy i prakryti (Js. II. 25). Aktywno��

�wiadomo�ci ko�czy si� w momencie poznania rozró�niaj�cego, gdy� jej cel został osi�gni�ty 

(Jbh. I. 50-51), a purusza spoczywa w swojej własnej naturze czysty, jedyny i wyzwolony 

(Jbh. I. 51, Jbh. II. 25). 

 Ostateczne wyzwolenie przynosi zmiany na poziomie epistemologicznym. Zmienia 

 si� sposób funkcjonowania podmiotu empirycznego, a� do momentu zaniku poczucia „ja”. 

W tym procesie nie ma ju� �wiadomo�ci „ja”. Jest to kwestia problematyczna, gdy� kto�

pozbawiony asmity nie jest w stanie funkcjonowa�, posługiwa� si� pami�ci�, czy sensownie 

mówi�. Z drugiej strony kaiwalja jest to stan, którego nie mo�na opisa� zgodnie z wymogami 

logiki. Tak�e próby refleksji nad tym stanem s� z góry skazane na niepowodzenie. Jest to te�

stan, który nie charakteryzuje si� intersubiektywno�ci�. Pozostaje wi�c kwesti� osobistego 

do�wiadczenia. Tote� adept musi posiada� zaufanie, by i�� t� �cie�k�, któr� mo�e przybli�y�

jedynie j�zyk paradoksu. Jogin zyskuje wiedz� niedost�pn� dla innych, która uwalnia go 

od cyklu transmigracji i tym samym uwalnia si� od cierpienia. 

 Droga jogina jest drog� całkowitego wyrzeczenia i ascezy. Poprzez pełn� kontrol�

ciała, oddechu i zmysłów mo�liwe jest zapanowanie nad umysłem. Celem jogangi 
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jest wytworzenie odpowiednich warunków do pojawienia si� mistycznego do�wiadczenia. 

Przebieg tego procesu pod ka�dym wzgl�dem jest zale�ny od jogina – nie ma tu miejsca 

na łask�, jak w np. w mistyce chrze�cija�skiej. Rysem charakterystycznym joga-dar�any 

jest zatem woluntaryzm i auto-soteriologia. Istnieje kilka interpretacji jogicznej wykładni 

do�wiadczenia mistycznego. Jedn� z nich jest uznanie Jogasutr za wyraz do�wiadczenia 

mistycznego, o �ci�le praktycznym charakterze. W tym uj�ciu tekst Pata�d�alego mo�e 

by� uznany za map� drogow� poruszania si� do ostatecznego celu, a zało�enia metafizyczne 

s� tylko dodatkiem, maj�cym słu�y� pomoc� w rozwoju, a nie ostatecznym rozstrzygni�ciem, 

które przychodzi dopiero wraz z wyzwalaj�cym wgl�dem13. Jogasutry s� praktycznym 

podr�cznikiem duchowym, a model do�wiadczenia, który prezentuj� ma charakter 

uniwersalny14. Tola i Dragonetti zwracaj� uwag� na podobie�stwa jogicznego do�wiadczenia 

do mistyki chrze�cija�skiej takie jak np. opró�nienie �wiadomo�ci i zatrzymanie mentalnych 

procesów, czy faza oczyszczenia i absorpcji. Stwierdzaj� oni, �e te do�wiadczenia s� w istocie 

tym samym, a ró�nica mi�dzy nimi polega jedynie na interpretacji owego prze�ycia. W jodze 

jest rozdzielenie puruszy od prakryti, w chrze�cija�stwie jest to zjednoczenie duszy 

z Bogiem15. Jest to esencjalistyczne uj�cie, w którym kładzie si� nacisk na istotow�

to�samo�� ka�dego do�wiadczenia mistycznego, a wszelkie ró�nice tłumaczy 

si� odmienno�ci� kulturow�, historyczn� czy społeczn�, akcentuj�c to, �e natura ludzka jest 

taka sama, a do�wiadczenie mistyczne odnosi si� do tego samego, cho� ró�nie nazywanego – 

rzeczywisto�ci ostatecznej, Absolutu, Boga, sfery transcendencji.  

 Marzenna Jakubczak podaje alternatywne interpretacje dzieła Pata�d�alego. Zgodnie 

z jedn� z nich „filozofia jogi ma charakter spekulatywny i wyra�ne aspiracje teoretyczne, 

które wykraczaj� poza sam� werbalizacj� do�wiadczenia mistycznego16. Jogasutry s� w tym 

uj�ciu syntez� jogicznych praktyk, teoretycznym opracowaniem nurtów jogi. Ostatnia 

z interpretacji, o których wspomina Jakubczak, brzmi nast�puj�co: „filozofia jogi wyrasta 

z do�wiadczenia i mo�e mie� praktyczne zastosowanie w rozwijaniu �ycia duchowego, 

ale zarazem stanowi przykład dojrzałej teoretycznej refleksji nad natur� procesów 

�wiadomo�ciowych, b�d�cej nieodzownym dopełnieniem strony praktycznej17. 

 Traktowanie filozofii jogi jako ontologii rodzi trudno�ci i sprzeczno�ci. Wolne 

od paradoksów jest uj�cie epistemologiczne, w którym filozofia jogi wyra�a proces 

                                                
13 Tam�e, s. 97. 
14 G. Feuerstein, The essence of yoga, Grove press, New York 1976. 
15 F. Tola, C. Dragonetti, The Yogasutras of Patañjali, On concentration of mind, Delhi 1987, s. xvii. 
16 M. Jakubczak, Mi�dzy wiar� a gnoz�,wyd. cyt.,  s. 97. 
17 Tam�e, s. 97. 
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poznawczy wi���cy si� z usuni�ciem bł�dnej identyfikacji z „ja” empirycznym. Purusza jest

stanem wyra�aj�cym kres jogicznego procesu. Pata�d�ali definiuje kaiwalj� jako stan, 

w którym nie pojawia si� ju� �wiadomo�� siebie samego (Js. IV. 26). Przebieg wyzwolenia 

polega zatem na stopniowej dezintegracji osobowo�ci, na rozmywaniu si� poczucia „ja”. 

A w istocie wi��e si� to ze zrozumieniem, �e asmita jest tylko nawykowym konstruktem. 

�wiadomo�� empiryczna, z punktu widzenia puruszy, jest zmienna i nieprawdziwa. 

Rozmywanie si� osobowo�ci nie jest zubo�eniem �ycia psychicznego, ale przekroczeniem 

ogranicze� ludzkiej kondycji. Nie oznacza to odrzucenia naszej natury, ale zrozumienia 

jej zmiennego i nietrwałego charakteru, a przede wszystkim tego, �e to, co uwa�amy za „ja” 

jest efektem bł�du poznawczego. Tote� dezintegracja oznacza tutaj uwolnienie 

si� od niewiedzy, od podmiotowo-przedmiotowego dualizmu.  

 Pata�d�ali podj�ł prób� kodyfikacji i uspójnienia jogicznych praktyk. Droga, 

któr� wskazuje to �cie�ka wyrzeczenia i skrajnej ascezy. We współczesnych nurtach 

jogicznych pojawia si� raczej lu�ne nawi�zanie do dzieła Pata�d�alego, ni� wierne pod��anie 

za jego instrukcjami. Jednak�e uniwersalistyczny charakter jogicznej �cie�ki sprawia, �e jest 

ona obecna w ró�nych praktykach i tradycjach. 
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Grzegorz Wio�czyk 

Metafora zamku w mistyce �ydowskiej i chrze�cija�skiej.  
J�zyk – do�wiadczenie – tekst 

U �ródeł literatury mistycznej stoi ka�dorazowo do�wiadczenie mistyczne. To z kolei jest 

zawsze zakotwiczone w �yciu mistycznym, które na gruncie ró�nych religii jest odmiennie 

definiowane. Elementem wspólnym jest pewien rodzaj kontaktu z bóstwem lub sfer� sacrum 

(sanctum). Osob� mistyka rozumiemy zatem jako podmiot do�wiadczenia mistycznego. Te 

wst�pne ustalenia jeszcze nie ukazuj� czym jest mistyka jako taka. Cz�sto  przyjmuje si� w 

obr�bie my�li zachodniej definicj� podan� przez �w. Tomasza z Akwinu, który okre�lił 

mistyk� jako cognitio dei experimentalis. Rozumienie mistyki jako do�wiadczeniowego 

(eksperymentalnego) poznania Boga nie mówi nam jednak nic wi�cej ponad to,  co zostało 

ju� powiedziane.  

 W naszej analizie mamy dokona� próby zestawienia pewnych elementów mistyki 

�ydowskiej i chrze�cija�skiej. Wydaje si� zatem wła�ciwe rozwa�enie terminu „mistyka” 

na gruncie refleksji konfesyjnie zaanga�owanej. Si�gaj�c do dokumentów Nauczycielskiego 

Urz�du Ko�cioła, nie odnajdziemy �adnej systematycznej i wyczerpuj�cej analizy problemu. 

Przykładowo, w „Katechizmie Ko�cioła Katolickiego” nie pojawia si� ani razu interesuj�ce 

nas poj�cie. Kilkana�cie razy spotykamy si� z przymiotnikiem mistyczny. Przy tej okazji 

nale�y zauwa�y�, �e historycznie jako pierwsza w u�yciu funkcjonowała forma 

przymiotnikowa, która dopiero pó�niej została wyparta przez rzeczownik „mistyka”. 

 Spo�ród tych kilkunastu u�y� tego przymiotnika niemal wszystkie stanowi� cz���

szerszego wyra�enia: „Mistyczne Ciało Chrystusa”. Termin ten wyra�a pewn� prawd�

o Ko�ciele, i maj�c biblijne, pauli�skie �ródło jest prawowiernym modelem 

eklezjologicznym. Tylko jedno u�ycie kieruje nas do rzeczywisto�ci, któr� mo�emy uzna�

za mistyk� w interesuj�cym nas znaczeniu tego słowa. Chodzi tu mianowicie o punkt 2014, 

który jest umieszczony w passusie po�wi�conym zagadnieniu �wi�to�ci chrze�cija�skiej. 

Czytamy w nim: „Post�p duchowy zmierza do coraz bardziej wewn�trznego zjednoczenia 

z Chrystusem. Zjednoczenie to jest nazywane zjednoczeniem <<mistycznym>> poniewa�

jest ono uczestnictwem w misterium Chrystusa przez sakramenty - <<�wi�te misteria>> - 

a w Nim, w misterium Trójcy �wi�tej. Bóg wzywa nas wszystkich do tego wewn�trznego 

zjednoczenia z Nim nawet je�li szczególne łaski czy nadzwyczajne znaki �ycia mistycznego 

s� udzielane jedynie niektórym, by ukaza� darmowy dar udzielony wszystkim”. 
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 Mimo, �e jest to jedyny tekst odnosz�cy si� bezpo�rednio do zjednoczenia 

(zatem po�rednio do do�wiadczenia) mistycznego, to wskazuje on w sposób bardzo 

skondensowany na wszystkie istotne elementy, które nale�y bra� pod uwag� w refleksji 

nad mistyk�. Nale�y szczególny sposób podkre�li� ukazanie zale�no�ci mistyki od misterium 

Chrystusa. Ponadto zostały tutaj oddzielone szczególne fenomeny �ycia mistycznego od 

jego istoty, tj. zjednoczenia nadprzyrodzonego. 

 Nasza refleksja skoncentrowana jest wokół mistyki �ydowskiej i chrze�cija�skiej. 

Nale�y wi�c zapyta�, czy istnieje jaki� wspólny element w rozumieniu mistyki 

w tych religiach. Odpowiadaj�c pobie�nie nale�y zauwa�y�, �e s� to religie przyjmuj�ce 

za fakt podstawowy objawienie si� Boga w historii. Zarówno teologia chrze�cija�ska 

jak i my�l �ydowska zagadnienie ludzkiej duchowo�ci i mistyki widz� poprzez pryzmat idei 

przymierza. Zasadnym zatem jest zapytanie si� o warunki mo�liwo�ci zaistnienia mistyki 

jako intensywnego prze�ywania przymierza teandrycznego w ramach tych tradycji.  

 Taki model my�lenia kieruje nas w stron� analizy opisu stworzenia. W jednym 

z dwóch takich tekstów znajduj�cych si� w „Ksi�dze Rodzaju” odnajdujemy jeden, który 

w tym wzgl�dzie posiada szczególne znaczenie. Jest nim fragment, w którym spotykamy 

si� opisem czynno�ci Boga, który tchn�ł ducha we wn�trze człowieka. Wyra�nie ukazuje nam 

on prawd�, �e w człowieku istnieje pewien zwi�zany z Bogiem pierwiastek. Idea ta b�dzie 

pó�niej rozwijana w Nowym Testamencie, zwłaszcza przez �w. Jana i �w. Pawła. 

Szukaj�c odbicia tej prawdy w wypowiedziach Nauczycielskiego Urz�du Ko�cioła, nale�y 

znów powiedzie�, �e nie posiada ona zbyt wyeksponowanego miejsca. Mo�na j� znale��

w staro�ytnych wyznaniach wiary (np. Wielkie Wyznanie Wiary Ko�cioła Arme�skiego1). 

Sobór Trydencki wspomina o niej jakby przy okazji, zwracaj�c uwag�, �e od Ducha �wi�tego 

poruszaj�cego wn�trze człowieka pochodzi doskonały �al za grzechy. Wi�cej na ten temat 

mo�emy odnale�� w orzeczeniach papieskich. Pius V w bulli „Ex omnibus afflictionibus” 

pot�pił zdanie Baiusa przecz�ce zamieszkaniu Ducha �wi�tego w człowieku, a Leon XIII 

w encyklice „Divinum illud minus” potwierdził zamieszkanie trzeciej osoby Trójcy �wi�tej 

w duszy sprawiedliwego2.  

 Ta wst�pna analiza pomo�e nam we wła�ciwym zrozumieniu rozwoju metafory zamku 

w mistyce chrze�cija�skiej i odsłoni jej najgł�bsz� warstw� teologiczn�, która wykracza 

���������������������������������������� �������������������
1 Wielkie Wyznanie Wiary Ko�cioła Arme�skiego [w:] Breviarium fidei. Wybór doktrynalnych wypowiedzi 

Ko�cioła, red. I. Bokwa, Wydawnictwo �w. Wojciecha, Pozna� 2007,  s. 19. 
2 Leon XIII, Divinum ilu ud minus [w:],  Breviarium fidei…, s. 314 – 315. 
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daleko poza bycie czyst� metafor� literack�. W przypadku niektórych tekstów mamy bowiem 

z cał� pewno�ci� do czynienia ze słowem dokonuj�cym epifanii rzeczywisto�ci duchowej.  

 Zanim rozpoczniemy wła�ciw� analiz� nale�y u�wiadomi� sobie, �e problem, 

którego dotykamy musi by� rozumiany w perspektywie hermeneutycznej3. Do�wiadczenie 

mistyczne nie mo�e by� sprowadzone do kategorii, którymi z powodzeniem opisujemy nasze 

prze�ycie �wiata. Przed osob� pragn�c� dokona� opisu własnego do�wiadczenia duchowego 

stoi problem konieczno�ci przeło�enia go na j�zyk zrozumiały dla tych, którym brak 

jest owego cognitio dei experimanetalis. Z wielu metafor jakimi si� posługiwali mistycy 

dokonamy skrótowej analizy metafory architektonicznej. Nale�y te� podkre�li�, �e nasza 

refleksja nie ma charakteru �ci�le komparatystycznego. Ma ona na celu odnalezienie pewnych 

podobie�stw i ich zaprezentowanie.  

* * * 

W my�li �ydowskiej metafora zamku pojawia si� w ramach wczesno�redniowiecznej mistyki 

Merkawy. Termin ten oznacza rydwan i posiada proweniencj� biblijn�. Chocia� mistyka 

Merkawy i hechalot – o której w dalszej kolejno�ci – nie umiejscawiaj� si� w tradycji 

midraszy, to i one nawi�zuj� do Biblii Hebrajskiej. Najcz��ciej mo�na spotka� odwołania 

do wspomnianego ju� wcze�niej opisu stworzenia �wiata („Bereszit Elohim”) oraz – dla nas 

bardziej interesuj�cego – opisu wizji, któr� otrzymał prorok Ezechiel. Na samym pocz�tku 

„Ksi�gi Ezechiela” czytamy:  

Ponad sklepieniem, które było nad ich [istot – G. W.] głowami, było co�, co miało wygl�d 
szafiru, a miało kształt tronu, a na nim jakby zarys postaci człowieka. Nast�pnie widziałem co�
jakby połysk stopu złota ze srebrem, który wygl�dał jak ogie� wokół niego. Ku górze od tego, 
co wygl�dało jak biodra, i w dół od tego, co wygl�dało jak biodra, widziałem co�, co 
wygl�dało jak ogie�, a wokół niego promieniował blask. Jak pojawienie si� t�czy na obłokach 
w dzie� deszczowy, tak przedstawiał si� ów blask dokoła. Taki był widok tego, co było 
podobne do chwały Pa�skiej. Ogl�dałem j�. Nast�pnie upadłem na twarz i usłyszałem głos 
Mówi�cego4.

W Ksi�dze Syracydesa, uznawanej w judaizmie za apokryficzn�, po raz pierwszy 

został u�yty termin merkawa na oznaczenie wizji Ezechiela. Mistycy �ydowscy próbowali 

wnikn�� w ukryt� gł�bi� powy�szego opisu. Ich celem było uczynienie przyst�pnym tego, 

co nie jest zrozumiałe samo w sobie, a ponadto chcieli oni doprowadzi� si� za pomoc�

znanych sobie �rodków i praktyk duchowych w stan do�wiadczenia, który pozwoliłby im 

na doznanie wizji rydwanu chwały Pa�skiej. Korzystaj�c z aparatu poj�ciowego 

hermeneutyki, nale�ałoby powiedzie�, �e pragn�li oni opuszczaj�c j�zyk przenikn�� do słowa 

���������������������������������������� �������������������
3 Por. J. Grondin, Wprowadzenie do hermeneutyki filozoficznej, przeł. L. Łysie�, Wydawnictwo WAM, Kraków 
2007, s. 30 – 32.  
4 Ez 1, 26 – 28. Wszystkie cytaty z Pisma �wi�tego za Bibli� Tysi�clecia. 
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wewn�trznego, które stało u podstaw słowa wyra�onego. Biblia chocia� spisana jest dla ludzi, 

nie odsłania przed nimi całej tajemnicy Boga. Znacz�ce s� w tej materii słowa rabina 

Abrahama J. Heschela, który powiedział: „Objawienie jest tajemnic�, o której rozum nie ma 

�adnego poj�cia. Niezwrócenie uwagi na jego tajemnicz� natur� jest uchybieniem fatalnym 

w skutkach. Z mroku głos przemówił do Moj�esza; i z mroku Słowo przybywa do nas. 

Tej zagadki nie mo�na rozwi�za�5”.  

Na kanwie mistyki Merkawy rozwin�ła si� literatura hechalot, która u�ywa 

architektonicznej metafory pałacu w celu ukazania rozwoju �ycia mistycznego. Jednym 

z najbardziej znanych przykładów tego typu literatury jest Hebrajska Ksi�ga Henocha. 

Jak wiadomo, Henoch i Eliasz to dwie postaci, których koniec ziemskiego �ycia nie dokonał 

si� w momencie fizycznej �mierci, ale wniebowzi�ciu. Przy czym pierwsza z nich w Biblii 

jest jednie wzmiankowana, co pozwoliło na zrodzenie si� tekstów przybli�aj�cych nieco 

mitycznego Henocha.  

Literatura hechalot przedstawia w�drówk�, której uwie�czeniem jest „ekstatyczna 

wizja �wietlistej postaci na tronie znajduj�cym si� w siódmym pałacu siódmego nieba6” – jak 

pisze Elliot Wolfson. Podró� przez kolejne pałace ma na celu zdobycie pewnej wiedzy 

tajemnej, niedost�pnej ogółowi ludzko�ci. Z drugiej za� strony, mistyk który j� odbywa musi 

ju� posiada� cz��� tej wiedzy, gdy� jest ona konieczna dla bezpiecznego poruszania si�

po sferach siedmiu nieb. Ka�dego bowiem pałacu broni inny anioł, którego mistyk musi 

przechytrzy� u�ywaj�c odpowiednich zakl�� i słów. Zakl�cia te cz�sto maj� charakter 

magiczny, co wybitnie przeczy stawianej niekiedy tezie o zwi�zku literatury hechalot 

z gnostycyzmem, gdy� mo�liwo�� władania �wiatem duchowym za pomoc� praktyk opartych 

na działaniach materii jest sprzeczne z tym nurtem7 . Wa�nym wydaje si� równie� fakt, 

�e praktyki te maj� bezpo�redni zwi�zek z imieniem Boga. Mistyk dla swego bezpiecze�stwa 

nakłada na siebie to imi�.  

Kwesti� dosy� trudn� do wyja�nienia jest status ostatniego anioła spotykanego 

podczas mistycznej w�drówki po niebieskich pałacach, Metatrona. W literaturze hechalot 

mieszaj� si� ze sob� dwie interpretacje tej postaci. Według jednej jest on to�samy z aniołem 

Michałem, według innej, zgodnej z tradycj� apokaliptyczn�, Metatronem jest sam Henoch, 

który do�wiadczaj�c oczyszczaj�cego ognia – który osob� nieprzygotowan� na 

���������������������������������������� �������������������
5 A. J. Heschel, Bóg szukaj�cy człowieka. Podstawy filozofii judaizmu, przeł. A. Gorzkowski, Wydawnictwo 
Esprit SC, Kraków 2007, s. 239.  
6 E. Wolfson, Mistycyzm �ydowski: przegl�d filozoficzny [w:] Historia filozofii �ydowskiej, red. D. Frank, O. 
Leaman, przeł. P. Sajdek, Wydawnictwo WAM, Kraków 2009, s. 472. 
7 Por. P. Piwowarczyk, Mistycyzm �ydowski a gnostycyzm pó�nej staro�ytno�ci [w:] �l�skie Studia Historyczno – 
Teologiczne, 39(2006), s. 299. 
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to do�wiadczenie zabija – stał si� aniołem. Takie rozumienie skutku osi�gni�cia wizji 

Merkawy w ostatnim pałacu jest szczególnym �wiadectwem rozumienia przebóstwienia jako 

swego rodzaju angelizacji8.  

Momentem przej�cia od opisu tronu, rydwanu do pałacu jest pierwsze u�ycie 

wyra�enia chadrej Merkawa, czyli komnaty 9 . Nale�y pami�ta�, �e mistyka Merkawy 

i literatura hechalot rozwijały si� przez wiele stuleci, st�d te� mo�liwe jest mówienie o pó�nej 

staro�ytno�ci lub wczesnym �redniowieczu, i dawne teksty uzyskały z czasem status 

instruktarzu �ycia mistycznego. Gershom Scholem przytacza pewien pochodz�cy z roku 

ok. 1000 tekst, który ukazuje, �e metafora pałacu nie była jedynie narracyjnym wybiegiem, 

elementem fikcji, ale no�nym przedstawieniem praw rz�dz�cych duchowo�ci� wierz�cego: 

Wielu uczonych w Pi�mie s�dzi, �e człowiek wyró�niaj�cy si� licznymi wzmiankowanymi 
przymiotami – je�li pragnie kontemplowa� mer kaw� oraz ujrze� pałace anielskie na wysoko�ci 
– musi przestrzega� okre�lonego post�powania. Powinien po�ci� przez wiele dni oraz, 
wtuliwszy głow� mi�dzy kolana, szeptem recytowa� przekazane przez tradycj� liczne hymny 
i pie�ni. Widzi on wówczas wn�trza i komnaty, tak jakby na własne oczy ogl�dał siedem 
pałaców, spostrzega siebie samego jakoby wchodz�cego do wszystkich pałaców po kolei 
i widzi, co jest w ka�dym z nich10.

Komnaty, o których mówi ten tekst mog� by� skojarzone, na zasadzie słownej 

zbie�no�ci, z komnatami, o których mowa w „Pie�ni nad pie�niami”. Ksi�ga ta cz�sto 

inspirowała mistyków i dostarczała im poj��, za pomoc� których wyra�ali oni swoje 

do�wiadczenie duchowe. Działo si� tak na gruncie mistyki chrze�cija�skiej. W jej ramach 

wyró�niamy m.in. zr�b nupcjalny, do którego nale�y �w. Jana od Krzy�a i �w. Teresa od 

Jezusa. 

* * *  

Metafora architektoniczna silnie zaznaczyła swoj� obecno�� w mistyce chrze�cija�skiej dzi�ki 

szkole karmelita�skiej, cho� nie była u�ywana jedynie przez ni�. Mówi�c o szkole 

karmelita�skiej, mamy na my�li przede wszystkim dwóch doktorów Ko�cioła: �w. Jana od 

Krzy�a i �w. Teres� od Jezusa. Stoj� oni u pocz�tku reformowanej gał�zi Zakonu 

Karmelita�skiego, a swoje gł�bokie do�wiadczenia wewn�trzne opisywali w dziełach 

stanowi�cych równie� wa�ne �wiadectwo literatury hiszpa�skiej XVI wieku.  

Podejmuj�c w�tek komnat w mistycznym obrazowaniu, najpierw prze�ledzimy 

pod wzgl�dem wyst�powania tej metafory „Pie�� duchow�” �wi�tego z Fontiveros. Dzieło to 

posiada dwie autentyczne redakcje (A i B) i składa si� z poematu oraz autorskiego 

���������������������������������������� �������������������
8 Tam�e, s. 297 - 300. 
9  Por. G. Scholem, Mistycyzm �ydowski i jego główne kierunki, przeł. I. Kania, Wydawnictwo Aletheia, 
Warszawa 2007, s. 59.  
10 Tam�e, s. 62 – 63. 
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komentarza. „Pie�� duchowa” opowiada o rozwoju �ycia duchowego i w czterdziestu strofach 

zawieraj�cych miłosny dialog Oblubienicy i Umiłowanego przedstawia w sposób 

symboliczny jednocz�c� miło�� mi�dzy Bogiem i dusz� ludzk�. Z powy�szego wynika jasno, 

�e metafora architektoniczna nie stanowi literackiego rdzenia w twórczo�ci pierwszego 

karmelity bosego. Istniej� jednak dwa ciekawe fragmenty, w których znajdziemy opisy 

zwi�zane z interesuj�cym nas zagadnieniem. 

�w. Jan w strofie 26 pisze: 

W winnej piwnicy gł�binie 
Rozkosze mego Oblubie�ca piłam, 
A kiedym wyszła, w zewn�trznej krainie 
O niczym nie wiedziałam, 
I co dawnej miałam, wszystko utraciłam11. 

Poprzez wej�cie w winn� piwnic� Oblubie�ca duszy, Jan oddaje prawd� o zjednoczeniu 

przeobra�aj�cym, które dokonuje si� w miło�ci. Piwnica jest tutaj symbolem utajenia, gdy�

�wiat nie potrafi zrozumie� tego, co dzieje si� z dusz�, która cała oddała si� swemu Bogu. 

Piwnica jest równie� miejscem, jak to wynika z analizy innych fragmentów, do którego 

dost�pu nie ma szatan, który równie� nie rozumie spraw Bo�ych. Piwnica w tym krótkim 

opisie stanowi tak�e doskonał� metafor� oddalenia. Jest do bardzo wa�ny w�tek w my�li 

sanjuanistycznej i nawi�zuje bez w�tpienia do znanego w mistyce chrze�cija�skiej 

zagadnienia odosobnienia, wyciszenia, pozytywnej ascezy, co u Jana nale�y rozumie�

w dialektyce todo y nada, a co, dla przykładu, mogliby�my porówna� z gelassenheit Mistrza 

Eckharta. Piwnica w tej strofie pełni równie� role alegorii samego do�wiadczenia. Nale�y 

bowiem zwróci� uwag� na fakt, �e Oblubienica mówi o wyj�ciu z piwnicy. Oznacza to, �e jej 

przebywanie tam nie jest metafor� samego stanu mistycznego zjednoczenia, gdy� wyj�cie 

z niego mogłoby si� dokona� jedynie przez �wiadome i celowe odwrócenie si� od Boga. 

Jest to zatem opis sytuacji, momentu za�lubin, czyli samego do�wiadczenia mistycznego 

w ekskluzywnym znaczeniu tego słowa. Wyj�cie z owej piwnicy nale�y odczytywa� jako 

powrót do u�ywania władz, gdy� sama ekstaza zakłada czasowe zawieszenie ich działania, 

czyli w konsekwencji utrat� kontaktu z zewn�trzem fizycznym. Mo�e w kontek�cie lektury 

tego fragmentu narodzi� si� pytanie: czy po wyj�ciu z piwnicy dusza ju� nie jest oddalona 

od stworze� (w sensie nada, gelassenheit)? Nie, poniewa� samo zej�cie do piwnicy jest 

momentem przeobra�enia, które trwa pomimo przemijaj�cego do�wiadczenia, o czym 

dowiadujemy si� od samej Oblubienicy, która mówi: : O niczym nie wiedziałam”. 

���������������������������������������� �������������������
11 �w. Jan od Krzy�a, Dzieła, przeł. B. Smyrak, Wydawnictwo Karmelitów Bosych, wyd. 8, Kraków 2010, 
s. 789. 
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Ten krótki tekst oparty na do�� prostej metaforze pokazuje nam no�no�� znaczeniow�

wła�ciw� metaforze architektonicznej. Piwnica jest komnat� za�lubin mistycznych duszy 

z Chrystusem, Boskim Oblubie�cem, co przywołuje równie� podj�ty ju� wcze�niej w�tek 

nawi�zywania mistyków do „Pie�ni nad pie�niami”. �w. Jan nie poprzestaje na tym 

pierwszym gł�bokim do�wiadczeniu �ycia z Chrystusem. Jego opis idzie dalej i ukazuje 

pogł�biaj�c� si� za�yło��, któr� oddaje poprzez u�ycie kolejnej metafory architektonicznej. 

Spotykamy si� z ni� w strofach 37 i 38. Dusza tutaj jest znów rozgor�czkowana 

pragnieniem posiadania Syna Bo�ego. Rozumie ju�, �e w tym stanie �ycia nie mo�e ogl�da�

Go twarz� w twarz i to jest powodem jej pragnienia �mierci. W omawianych strofach 

czytamy: 

A potem na wy�yny 
W skaliste groty pójdziemy, 
Które w ukryciu s� osłonione, 
Tam w ich wn�trze wejdziemy tajemnicze 
Soku granatów pi� b�dziemy słodycze. 

Tam mi oka�esz 
To, czego dusza moja pragn�ła! 
Tam mnie obdarzysz, 
Mój Oblubie�cze, jedyne me �ycie! 
Tym, co mi dałe� w innego dnia �wicie12.  

Jak wyja�nia sam Jan, skał�, o której tutaj mowa jest sam Chrystus, zgodnie z teologi�

�w. Pawła. Pój�cie w groty jest natomiast metafor� najgł�bszego wnikni�cia w tajemnic�

M�dro�ci Przedwiecznej. Metafora skalnych grot znów mo�e by� odczytywana w wielu 

kontekstach. Bez w�tpienia stanowi ona obraz tajemnic zwi�zanych z Bo�ym planem 

zbawienia, który swe wypełnienie znalazł w wydarzeniu Jezusa Chrystusa. Jednak owo 

wej�cie jest znów alegori� ostatecznej zmiany kondycji ludzkiej. Dusza, która wypowiada 

te słowa jest ju� przemieniona w Chrystusa, ale pełne widzenie Go twarz� w twarz mo�e 

nast�pi� dopiero w wizji uszcz��liwiaj�cej, jaka ma miejsce w chwale nieba.  

U �w. Jana od Krzy�a nie odnajdujemy pełnej metafory zamku, cho� – jak 

widzieli�my – ró�nego typu metafory architektoniczne oraz bardzo liczne metafory 

przestrzenne, których nie analizowali�my odgrywaj� bardzo wa�n� rol� w systemie 

sanjuanistycznego obrazowania.  

Metafora zamku znalazła swe najpełniejsze zastosowanie w dziele �w. Teresy od 

Jezusa, „Zamek wewn�trzny” 13 . Jak ju� zostało to zauwa�one w cz��ci pierwszej, 

fundamentem mistyki chrze�cija�skiej i warunkiem mo�liwo�ci do�wiadczenia mistycznego 

���������������������������������������� �������������������
12 Tam�e, s. 844 i 848. 
13 W literaturze polskiej, za spraw� przekładu bpa Kossowskiego, przyj�ło si� mówi� o twierdzy wewn�trznej, 
jednak zarówno starsze jak i nowsze tłumaczenia wol� oddawa� hiszpa�skie „Castillo” za pomoc� słowa zamek. 
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jest obecno�� Boga w duszy ludzkiej. �w. Teresa wła�nie dla wyeksponowania tej prawdy 

posługuje si� rozbudowan� metafor� zamku. Składa si� on z siedmiu mieszka�, ale tych nie 

wolno rozumie� w znaczeniu potocznym, realistycznym. Mieszkania s� podzielone jeszcze 

wewn�trznie i w ten sposób z ka�dego z nich mo�na przechodzi� do cz��ci poło�onych 

wysoko i nisko. Ponadto wewn�trz samego zamku znajduj� si� wirydarze, ogrody. 

Cały zamek jest zbudowany ze szlachetnego diamentu lub drogocennego kryształu. 

�w. Teresa prowadzi czytelnika, a wła�ciwie czytelniczk�, gdy� pierwszorz�dnymi 

adresatkami tego dzieła s� siostry karmelitanki bose, po wszystkich zak�tkach duszy ludzkiej.  

Dla �wi�tej z Avila istnieje tylko jedna brama prowadz�ca do tej pi�knej budowli, 

jest ni� modlitwa powi�zana, jak wynika z tekstu, z poznaniem siebie. Dusza, która 

jest oddalona od Boga, tj. która si� z nim nie kontaktuje, nie rozmawia i nie przebywa 

w Jego towarzystwie znajduje si� poza zamkiem, gdy� �yje jedynie na terenie jego grubej 

oprawy, jak� jest ludzkie ciało.  

Mieszkania mówi� o stopniu za�yło�ci z Bogiem. Mo�na powiedzie�, �e �ycie 

mistyczne rozpoczyna si� wraz z przekroczeniem progu pi�tego mieszkania, chocia� pewnym 

stopniem moralnej doskonało�ci odznacza si� ju� dusza �yj�ca w trzecim mieszkaniu. 

W �rodkowej komnacie ostatniego mieszkania przebywa sam król tego miejsca, czyli Bóg. 

O ile �w. Jan od Krzy�a mówi w „	ywym płomieniu miło�ci” o Bogu, który jest �rodkiem 

duszy, to Teresa woli przedstawia� Go jako zamieszkuj�cego wn�trze duszy.  

* * *  

Mistycy swoje słowo wewn�trzne do�wiadczenia mistycznego próbuj� wyrazi� w słowie 

zewn�trznym. U�ywaj� do tego j�zyka, który nie posiada kategorii pozwalaj�cych na 

uchwycenie prze�y�, jakie stały si� ich udziałem. W naszej refleksji dokonali�my pobie�nej 

analizy wybranych metafor architektonicznych w �ydowskiej i chrze�cija�skiej literaturze 

mistycznej. Musimy mie� równie� �wiadomo�� istnienia innych zabytków przekazu 

mistycznego, które powstały w oparciu o podobne do analizowanych przez nas metafor.  

Wobec powy�szego rodzi si� pytanie o kliszowo�� b�d� oryginalno�� �rodków 

j�zykowych wykorzystywanych prze autorów literatury mistycznej. Musimy pozostawi�

to pytanie otwartym. Nale�y jedynie zauwa�y�, �e nie jest mo�liwe, aby ukazane 

podobie�stwa miały charakter wył�cznie wykorzystywania podobnym motywów literackich. 

Czy zatem samo do�wiadczenie mistyczne prowokuje do tak cz�stego u�ywania metafory 

architektonicznej? 

�
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Adam Wysocki 

Mistyka Wielkiej Doskonało�ci (rdzogs chen) w tantryzmie tybeta�skim 

Słowo „dzogczen” jest skrótem pochodz�cym z j�zyka tybeta�skiego rdzogs pa chen po

i oznacza Wielk� Doskonało��. Formalnie nauki dzogczen zawarte s� w szkole bon 

oraz buddyjskiej szkole nyingma i stanowi� dziewi�t� najwy�sz� �cie�k� według klasyfikacji 

i podziału nauk zawartych w obydwu wspomnianych szkołach. Istniej� pewne ró�nice mi�dzy 

tymi szkołami odno�nie wspomnianych klasyfikacji, jednak ogólna struktura cele i �rodki 

s� bardzo podobne. Nieformalnie nauki dzogczen istniej� we wszystkich pi�ciu szkołach 

tantryzmu tybeta�skiego, tworz�c społeczno�� praktykuj�cych dzogczen w postaci 

nieprzerwanej sukcesji linii przekazu z mistrza na ucznia si�gaj�cej zamierzchłej przeszło�ci, 

która prowadzi, jak twierdz� jej przedstawiciele, do samej zasady o�wiecenia okre�lanej 

po tybeta�sku jako Kuntuzangpo (tyb. Kun tu bzang po), a w sanskrycie Samantabhadra 

(sans. Samantabhadra), czyli Wszechdobry. 

 Je�li chodzi o powstanie nauk dzogczen, mo�emy podej�� do tej kwestii na 

dwa sposoby, mianowicie geneza: (1) ta, która uznaje pozahistoryczne �ródło nauk oraz (2) 

ta, która uwzgl�dnia jedynie materiały historyczne. Odno�nie tej pierwszej tradycja dzogczen 

w przypadku szkoły nyingma odwołuje si� do Garaba Dord�e, natomiast w przypadku szkoły 

bon do niejakiego Tenpy Szenraba Miłocze. Nie ma historycznych dokumentów 

potwierdzaj�cych istnienie zarówno jednej jak i drugiej postaci. W przypadku za� genezy 

historycznej, z zachowanych dokumentów wynika, i� �ródeł powstania mo�emy upatrywa�

w Indiach. Jak wskazuje S. G. Karmay, na szczególn� uwag� zasługuje tantra Guhyagarbha 

(„Tajemne j�dro”), nale��ca do szerszego zbioru tantr zwanego M�y�j�la („Wielka Sie�”). 

Z niej to pochodzi sama nazwa „dzogczen”, która została przetłumaczona na j�zyk tybeta�ski 

w VIII wieku1. Niektórzy badacze jednak zauwa�aj�, �e dynamiczny rozwój tych koncepcji 

miał miejsce dopiero w XI wieku, a� do ich usystematyzowania jakie nast�piło na pocz�tku 

XIV wieku za spraw� Longczenpy2. 

 Nauki Dzogczen (tyb. rdzogs chen) wpisuj� si� w �wiatopogl�d tantryzmu, 

a konkretnie tantryzmu tybeta�skiego, który ró�ni si� od indyjskiego tym, �e ma wyra�nie 

okre�lony cel soteriologiczny. Jest to tak zwana motywacja o�wieconego umysłu okre�lana 

jako motywacja bodhiczity (sans. bodhicitta). �wiatopogl�d tantryzmu postuluje powszechne 

                                                
1 S. G. Karmay, The Great Perfection (rDzogs chen). A Philosophical and Meditative Teaching of Tibetan 
Buddhism, Brill, Leiden-Boston 20072, s. 11. 
2 S.van Schaik, Approaching the Great Perfection, Wisdom Publications, Boston 2004, s. 9; D. Germano, Food, 
clothes, dreams and karmic propensities (in:) D. Lopez (ed.), Religions of Tibet in Practice, Princeton University 
Press, Princeton 1997, s. 293. 
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istnienie energii, która wyst�puje pod postaci� wielorakich form i na ró�nych poziomach 

subtelno�ci w �wiecie. Na podstawie tej przesłanki formułuje fundamentaln� zasad�, 

�e umysł-�wiadomo�� potrzebuje no�nika do swego istnienia, którym jest energia (tyb. rlung, 

sans. prana). Podło�em dla odmiennych stanów �wiadomo�ci umysłu s� energie w aspekcie 

jej ró�nych subtelno�ci, st�d postuluje si� energie zwykłe, subtelne i bardzo subtelne3. 

Je�li domen� praktyk tantrycznych jest zajmowanie si� mniej lub bardziej w swoich 

praktykach kontrol� tej energii w celu osi�gni�cia okre�lonych stanów poznawczych umysłu, 

to dzogczen ju� tego nie robi, koncentruj�c si� na samym poznawczym skutku tych praktyk. 

Zajmuje si� bezpo�rednio umysłem i jego pierwotnym odniesieniu do rzeczywisto�ci, 

maj�c na uwadze do�wiadczenie niedualne. To taki stan �wiadomo�ci, który nie wyró�nia 

obserwatora i tego, co obserwowane jako oddzielnych od siebie. Postulat podmiotowo – 

przedmiotowej jedno�ci jest praktycznym celem tantryzmu, gdy� w akcie tym ujawnia 

si� absolut rozumiany jako kondycja buddy wraz z przysługuj�cymi im wła�ciwo�ciami 

tego stanu w postaci trikaji (sans. trik�ya, tyb. sku gsum). S� to tzw. ciała buddy, czyli pewne 

doskonałe aspekty, czy te� sposoby przejawienia, w pełni urzeczywistnionej istoty 

charakteryzuj�ce si� okre�lonymi atrybutami. Odnosz� si� do ró�nych wymiarów istnienia 

b�d�c w pewnej hierarchicznej zale�no�ci wobec siebie. Najcz��ciej mówi si� o trzech 

ciałach, do których nale��: dharmakaja, sambhogakaja i nirmanakaja4.  

 Je�li, ogólnie mówi�c, na gruncie praktyk tantrycznych stan niedualny stanowi punkt 

„doj�cia” b�d�c pocz�tkowym celem praktykuj�cego, to w przypadku nauk dzogczen, ów stan 

jest dopiero punktem wyj�cia. Oczywi�cie, cho� dzogczen podziela ogólne zało�enia 

tantryzmu a teksty, do których si� odwołuj� jego przedstawiciele nazywane s� tak�e tantrami, 

to jednak nieco inaczej definiuje �rodki do osi�gni�cia celu jakim jest wspomniany stan 

buddy, gdy� koncentruje si� na ich istocie. Maj�, bowiem, na uwadze skutek wszelkich 

praktyk medytacyjnych i odnosz�c si� bezpo�rednio do umysłu i do�wiadczenia niedualnego. 

Z kolei za� praktyki tantryczne dotycz� w pierwszym rz�dzie kontroli energii (tyb. rlung, 

sans. prana), gdy� posługuj� si� wieloma atrybutami rytualnymi wykorzystuj�c przy tym 

imaginatywn� funkcj� umysłu. W dzogczen stosuje si� niedualn� kontemplacj� zmierzaj�c�

do odkrycia prawdziwej natury umysłu, za� wszelkie inne praktyki traktuje 

si� jako drugorz�dne, które mog� pełni� rol� wst�pnych. Praktyka dzogczen zaczyna 

si� od osi�gni�cia do�wiadczenia niedualnego, czyli odkrycia „pierwotnej podstawy” 

(tyb. Ye gzhi), czy „podstawy wszystkiego” (tyb. kun gzhi), co jest zwi�zane 

                                                
3 Lati Rinpocze, J. Hopkins, �mier�, stan po�redni i odrodzenie w buddyzmie tybeta�skim, Wydawnictwo A,
Kraków 1999, s. 50, 91; Geshe Kelsang Gyatso, Clear Light of Bliss, Tharpa Publications, London 19953,  
s. 77-81, 149-50. 
4 Zob. P. Williams, Buddyzm mahajana, Wydawnictwo A, Kraków 2000, s. 213-223. 
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z wprowadzeniem w natur� umysłu (tyb. sems nyid), którego dokonuje osobisty nauczyciel, 

czyli rdzenny mistrz. Rola osobistego nauczyciela jest kluczowa w tym wzgl�dzie, 

który w całym tantryzmie tybeta�skim stanowi podstaw� sukcesu na drodze duchowej ucznia. 

Funkcj� jak� wypełnia w dzogczen, a tak�e ogólny charakter samej praktyki, oddaje krótka 

przypowie�� jak� przytacza współczesny nauczyciel dzogczen ze szkoły bon Lopon Tenzin 

Namdak. Biedna chłopka mieszkała w chacie krytej strzech�, na podłodze której le�ała 

ogromna bryła złota. Pewnego razu przybył ksi���, odwiedził star� kobiet� i ujrzawszy 

t� sytuacj� spytał kobiet� dlaczego �yje w takim ubóstwie skoro posiada ogromny skarb. 

Chłopka jednak nie wiedziała jakie posiada bogactwo i dopiero ksi��� pomógł jej 

to u�wiadomi�. W tej historii ksi���, ukazuj�c biednej chłopce skarb jaki posiada, pełni rol�

guru, który wprowadza ucznia w jego natur� umysłu5. 

 Przedstawienie do�wiadczenia jakie postuluj� nauki dzogczen prowadzi 

do charakterystyki Podstawy (tyb. gzhi), gdy� jest ona najwa�niejsza w naukach dzogczen 

i ma znaczenie kluczowe do opisu do�wiadczenia niedualnego. Zagadnienie Podstawy odnosi

si� do zasadniczego podło�a egzystencji tak na poziomie jednostkowym jak i ogólnym; 

w rzeczy samej, obydwa s� tym samym, gdy� osi�gni�cie pierwszego oznacza tak�e 

osi�gni�cie drugiego6. Jest to oczywi�cie zgodne z ogólnym pogl�dem tantryzmu mówi�cym 

o ekwiwalencji mi�dzy makrokosmosem a mikrokosmosem. To do�wiadczany pierwotny stan 

jednostki, czyli natura umysłu, która dlatego nosi nazw� Podstawy, gdy� jest podstaw�

dla wszystkich zjawisk, b�d�c sama niestworzon� i doskonał�; nie trzeba jej tworzy�, 

która jednak ujawnia si� dopiero w do�wiadczeniu niedualnym7. W tym kontek�cie, 

z perspektywy nauk dzogczen wszelkie zjawiska, które jawi� si� jako do�wiadczenia 

zewn�trzne lub wewn�trzne stanowi� wyraz niewiedzy (tyb. ma rig pa, sans. avidy�) je�li 

s� postrzegane jako niezale�ne od umysłu-�wiadomo�ci. Natura umysłu rozumiana jako 

absolut w tantryzmie tybeta�skim w tym tak�e w dzogczen, nie jest jakim� przedmiotem, 

czy miejscem, do którego si� zmierza i czym� czego nale�y szuka� poza własnym umysłem, 

jest bowiem stanem �wiadomo�ci o okre�lonej kondycji poznawczej. 

 Wspomniana kwestia Podstawy (tyb. gzhi), za pomoc� której formułuje si� pogl�d 

nauk dzogczen, posiada trzy aspekty: esencj� (tyb. ngo bo), natur� (tyb. rang bzhin) i energi�

(tyb. thugje). Esencja (tyb. ngo bo) odwołuje si� do koncepcji pustki i jest pustym 

prawdziwym stanem wszystkich jednostek i zjawisk. Reprezentuje ostateczny stan jednostki 

bez wzgl�du na to, czy kto� jest tego �wiadomy, czy te� nie, b�d�c pierwotnie czyst�, 

                                                
5 Lopon Tenzin Namdak w komentarzu do tekstu praktyki zob. �ardza Taszi Gyaltsen, Krople serca dharmakaji, 
Yungdrung Publishing, Kraków w Roku Drewnianego Psa (1994) s. 82 przypis 34. 
6 Namkhai Norbu, Kryształ i �cie�ka �wiatła. Sutra, tantra i dzogczen, Wydawnictwo A, Kraków 2001, s. 88. 
7 Tam�e. 
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jako podło�e do wszelkich manifestacji, do�wiadczanych jako zewn�trzne lub wewn�trzne. 

Natura (tyb. rang bzhin) stanowi przejrzysto��, która jest samodoskonała i dotyczy 

manifestacji pierwotnego stanu, koresponduj�c ze zdolno�ci� rozpoznania czyli, obecno�ci

rigpy (tyb. rig pa). Trzeci aspekt, dotycz�cy energii (tyb. thugje), mówi o tym, �e manifestuje 

si� ona nieprzerwanie b�d�c podło�em dla wszystkich rzeczy, zdarze� i wymiarów, 

gdy� s� one wła�nie przejawieniami ró�nych aspektów energii8. 

 Aspekt pustki esencji Podstawy, o którym mowa, nawi�zuje do zagadnienia pustki 

obecnej w literaturze Prad�niaparamity buddyzmu mahajana, a przede wszystkim odnosi 

si� do doktryny �unjaty (sans. ��nyat�) Nagard�uny. Głównym przesłaniem tej koncepcji 

było wskazanie, �e najwi�kszym problemem podmiotu ludzkiego jest substancjalne 

odniesienie do rzeczywisto�ci, czyli traktowanie jako trwałe tego, co w rzeczy samej trwałe 

nie jest. Nagard�una postulował podział na dwie prawdy, prawd� absolutn� oraz prawd�

relatywn�. Prawd� relatywn� tworz� wszystkie systemy filozoficzne i religijne które pragn�

o czym� adekwatnie orzeka� z sam� doktryn� pustki wł�cznie, gdy� koncepcja pustki znosi 

sam� siebie. Dzi�ki temu sama nie staje si� przedmiotem lub jakim� pogl�dem, 

który si� kultywuje; dzi�ki czemu wła�nie, nie powoduje to substancjalnego odniesienia 

w stosunku tego co jest przedmiotem do�wiadczenia i co jest mo�liwe do pomy�lenia. 

Prawda absolutna stwierdza, �e wszystko jest puste, czyli nie posiada cech trwało�ci, zarówno 

to, co obserwowane jak i sam obserwator nie posiadaj� niezale�nej i trwałej egzystencji. 

Takie podej�cie, gdzie nie wyró�nia si� podmiotu i przedmiotu umo�liwia do�wiadczenie 

„tako�ci” (sans. tath�ta) prowadz�ce do do�wiadczenia obydwu elementów jako 

nierozdzielnych od siebie. Aspekt natury Podstawy, która jest przejrzysta akcentuje element 

�wiadomo�ci w czym nawi�zuje do filozofii szkoły wid�nanawady (sans. vijñ�nav�da) 

buddyzmu mahajana. Podej�cie to wskazuje, �e w tym wymiarze niedualnego do�wiadczenia 

ostatecznie „kto�” do�wiadcza samych zdarze�, a tak�e doznaje o�wiecenia. Niemniej, chodzi 

tu o taki typ do�wiadczenia które jest pogł�bionym rozumieniem tako�ci, czyli rozwija 

ju� samo do�wiadczenie podmiotowo przedmiotowej jedno�ci. Natomiast energia Podstawy 

nawi�zuje do koncepcji, które zostały wypracowane na gruncie tantryzmu, gdzie aspekt 

energii został uznany za powszechnie wyst�puj�cy. Ponadto w uj�ciu bardziej szczegółowym 

w wymiarze jednostkowym ró�nym rodzajom energii przysługuj� odpowiednie stany 

�wiadomo�ci oraz to, �e ró�ne aspekty energii uciele�niaj� si� w mantrach. 

Wspomniane kwestie nale�� za� do zasadniczych elementów tantrycznej praktyki 

medytacyjnej. 

                                                
8 Namkhai Norbu, Dzogczen. Stan doskonało�ci samej w sobie, Wydawnictwo A, Kraków 1998, s. 40-41; Tenzin 
Wangyal Rinpocze, Cuda naturalnego umysłu, Dom Wydawniczy Rebis, Pozna� 2002, s. 175. 
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 Sposób wykonywania praktyki medytacyjnej w dzogczen sprowadza 

si� do przebywania w naturze umysłu (tyb. sems nyid), który mo�na scharakteryzowa�

za pomoc� trzech punktów znanych jako „Trzy stwierdzenia, które uderzaj� w Esencjonalny 

Punkt”. Według tradycji szkoła Niyngma buddyzmu tybeta�skiego zostały wypowiedziane 

przez pierwszego ludzkiego nauczyciela dzogczen Garaba Dord�e, jako jego ostatni 

testament. W sposób zwi�zły oddaj� istot� tych nauk oraz charakter samej praktyki. 

Brzmi� one nast�puj�co:  

1. Bezpo�rednie wprowadzenie do własnej natury (natury umysłu). 

2. Bezpo�rednie rozpoznanie tego stanu. 

3. Bezpo�rednie przebywanie w nim z ufno�ci� w wyzwolenie9. 

Co do pierwszego punktu, dotyczy on momentu, gdy mistrz po zauwa�eniu, �e ucze�

ju� dojrzał, dokonuje stosownego wprowadzenia. Wyró�nia si� trzy rodzaje przekazu jakiego 

udziela mistrz: słowny –  obejmuj�cy obja�nienia teoretyczne, symboliczny – za pomoc�

przedmiotu, oraz „umysłu w umysł” – gdzie umysł ucznia jednoczy si� z umysłem swojego 

mistrza. By to ostatnie mogło nast�pi� ucze� musi posiada� stosowne do�wiadczenie 

medytacyjne. O tym wła�nie mówi drugi punkt, rozpoznanie jest efektem praktyk wst�pnych. 

Inaczej  to do�wiadczenie rigpy (tyb. rig pa), w którym trikaja i wszystkie wła�ciwo�ci buddy 

s� w pełni obecne. Punkt trzeci ukazuje przebieg samej praktyki, czyli trwanie 

w nierozdzielno�ci („niedwoisto�ci”) jerme (tyb. dbyer med) bez wzgl�du na to, co si� robi 

i co si� wydarza. W zwi�zku z tym, �e cokolwiek si� pojawia w „polu” �wiadomo�ci 

nie wykracza poza natur� umysłu (tyb. sems nyid), istotne jest tylko utrzymywanie jerme. 

Wtedy nie ma znaczenia, czy si� wykonuje jakie� rytuały czy nie; jakakolwiek szczególna 

praktyka traci swój sens poniewa� nie mo�e w niczym polepszy� tego, co ju� jest. 

Utrzymywanie tego stanu jedno�ci polega na nieustannym jego odkrywaniu. Objawia si� to 

postaw� „nie poprawiania niczego” i pozostawiania umysłu w stanie „takim-jaki-jest-sam-w-

sobie”10. 

 Sama praktyka wi��e si� tak�e wej�ciem w „wielkie nie-działanie”, czyli dotyczy 

wła�ciwo�ci jakie przejawia wtedy adept dzogczen: 

	 zdolno�� do działania bez zwracania uwagi na krytyk� oraz os�dzania, �e co� jest dobre 

lub złe; 

	 nie anga�uje si� w działania i my�li, a je�li podejmuje aktywno��, robi to „bezwysiłkowo”; 

	 nie musi si� anga�owa� we „wła�ciwe działania”, a nawet mo�e zrobi� co� przeciwnego 

(tzn. w sensie przełamania utartych konwencji jednak bez szkody dla kogokolwiek); 
                                                
9 Vajranatha (J. M. Reynolds) w komentarzu do tekstu �ródłowego (w:) Padmasambhawa, Samowyzwolenie 
dzi�ki widzeniu w stanie nagiej uwagi, Terma Publishing, Kraków w Roku Wodnej Małpy (1992), s. 40. 
10 Tam�e s. 47.  
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	 nie przywi�zuje si� do pozytywnych okoliczno�ci, pojawiania si� nadnaturalnych znaków 

lub wła�ciwo�ci, a tak�e nie przejmuje si� niepowodzeniami, cierpieniem i chorob�; 

	 potrafi spontanicznie udziela� nauk, których nie studiował „dzi�ki mocy swego 

zrozumienia”;  

	 wreszcie nie posiada koncepcji nirwany ani sansary, st�d nie ma nadziei na osi�gni�cie 

nirwany ani nie l�ka si� upadku w sansar�11. 

Na gruncie nauk dzogczen charakterystyk� praktyki opisuje si� tak�e za pomoc� stanów 

umysłu. Mo�emy wyró�ni� trzy takie stany, mianowicie: (1) stan spokoju (tyb. gnas ba), 

w którym nie pojawiaj� si� �adne my�li jest to czysta percepcja zmysłowa; (2) stan ruchu 

(tyb. gju ba) z kolei, to domena wszelkiej aktywno�ci umysłowej; (3) wreszcie trzeci stan, 

stan obecno�ci (tyb. rig pa), jest on normalnie u�piony, wymaga wła�nie stosownego 

przekazu od mistrza, jest to czyste rozpoznanie poza s�dem, które wyst�puje zarówno 

podczas stanu spokoju, jak i stanu ruchu, kiedy umysł jest �wiadomy siebie w obydwu tych 

stanach. W stanie spokoju zwykłe postrzeganie przedmiotów bez stanu obecno�ci jest ska�one 

ignorancj�. 

 W celu przybli�enia natury tego do�wiadczenia w wyja�nianiu nauk dzogczen stosuje 

si� ró�nego rodzaju symbole i przedmioty. Tego typu sposób przekazu, bowiem, jest bardziej 

cało�ciowy i bezpo�redni, ni� ten dokonany za pomoc� poj��. Z tego wzgl�du, a�eby móc 

lepiej przedstawi� wyró�nione wcze�niej trzy aspekty Podstawy, bardzo cz�sto u�ywa si�

do tego celu lustra: 

� pustka esencji (tyb. ngo bo) Podstawy dotyczy potencjału i wskazuje, �e lustro jest zdolne 

odbi� wszystko, cokolwiek si� przed nim pojawi, ta wła�ciwo�� lustra ujawnia tak�e 

chwilowo�� i nietrwało��; s� one wła�nie puste, czyli nie posiadaj� cech substancji, 

jakiekolwiek by one nie były te odbicia,  jedne nie s� lepsze od drugich; 

� natura (tyb. rang bzhin) Podstawy odnosi si� w lustrze do samej zdolno�ci odbijania 

wszelkich manifestacji tej�e natury. Lustro odbija w sposób natychmiastowy, przedmiot, 

który zostanie przed nim postawiony, jednak nie warunkuje on samego lustra czyli Natury 

Umysłu, gdy� zostaje rozpoznany jako taki wła�nie w momencie, gdy si� pojawia 

� natomiast aspekt energii (tyb. thugje) Podstawy dotyczy samych powstaj�cych obrazów 

i odbi�, które, w my�l nauk dzogczen, s� wła�nie energi� własnej natury umysłu12. 

Wszystkie te aspekty, mimo �e mo�na analitycznie rozdzieli�, s� wzajemnie od siebie zale�ne 

i składaj� si� na to, co okre�la si� jednym terminem jako Podstawa (tyb. gzhi). W niedualnym 

do�wiadczeniu stanu obecno�ci czyli stanu rigpa, sama natura lustra nie jest dostrzegalna. 

                                                
11 Zob. �ardza Taszi Gyaltsen, dz. cyt., s. 33-34.  
12 Namkhai Norbu, Kryształ..., dz. cyt., s. 97-99. 
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Jest ona, bowiem, dopiero widoczna tylko dzi�ki odbitym przedmiotom, st�d natura lustra 

jest jego zdolno�ci� do odbijania przedmiotów, któr� mo�na okre�li� jako przejrzysto��, 

klarowno�� oraz czysto��13. Tenzin Wangyal współczesny nauczyciel dzogczen ze szkoły bon 

tak opisuje natur� tego do�wiadczenia: „Tak jak zwierciadła nie przesłaniaj� �adne 

uprzedzenia ani os�dy, kiedy odbija wszystko, co si� przed nim pojawia, pierwotna 

�wiadomo�� nie jest zaciemniona pojawieniem si� obiektów czy my�li14”.  

Oprócz lustra stosuje si� równie� inne przedmioty, które zwracaj� uwag� na jakie�

poszczególne aspekty lub akcentuj� jaki� konkretny atrybut Podstawy (tyb. gzhi). List� takich 

przedmiotów i symbolizowanych wła�ciwo�ci przedstawia cytowany Tenzin Wangyal: 

lampka ma�lana – samoprzejrzysto��, lotos – pierwotna czysto��, pawie pióro – spontaniczna 

doskonało��, lustro – niezaciemnion� samoprzejrzysto��, kryształ – naga przejrzysta m�dro��, 

przestrze� – niepodzielna wszechprzenikaj�ca m�dro��15. Jak wida� pojawia si� ponownie 

symbol lustra z tym, �e tutaj przedmiot ten wskazuje ju� na pewn� konkretn� wła�ciwo��, 

która towarzyszy do�wiadczeniu Podstawy. Za Namkhai Norbu nale�y doda� do powy�szego, 

�e za pomoc� kryształu i szklanej kuli mo�na dokona� tak�e precyzyjnej charakterystyki 

wła�ciwo�ci energii (tyb. thugje) Podstawy, ukazuj�c przy tym ró�ne jej aspekty16. 

Przykład ten doskonale nakre�la pierwotn� integracj� wszelakiej tre�ci do�wiadcze� z natur�

umysłu oraz sposób w jaki powstaj� i manifestuj� si� wszystkie zjawiska jako przejawienia 

energii Podstawy. Zreszt� sama praktyka dzogczen opiera si� wła�nie na integracji z własnym 

wymiarem wszystkiego co si� pojawia w obr�bie zmysłów cielesnych i zjawisk natury 

mentalnej (wyobra�enia, emocje, koncepcje, odczucia itd.). Dlatego te� nie stosuje 

si� wizualizacji (za wyj�tkiem praktyk wst�pnych) ani rytuałów, gdy� s� niepotrzebne. 

 W podsumowaniu nale�y zauwa�y�, �e do�wiadczenie mistyczne w naukach 

Wielkiej Doskonało�ci realizuje si� w płaszczy�nie „horyzontalnej”, poniewa� ma wył�cznie 

teoriopoznawczy charakter. Dualny sposób postrzegania w dzogczen nazywany jest 

niewiedz� (tyb. ma rig pa), natomiast wiedza jest uto�samiana ze stanem obecno�ci (tyb. rig 

pa), który da si� wła�nie porówna� do stanu lustra pozostaj�cego cały czas czystym, bez 

wzgl�du na to jakie pojawiaj� si� w nim odbicia, dzi�ki czemu nic nie mo�e sta� si� powodem 

uwarunkowania. Z tego wzgl�du wła�nie sposób realizacji praktyki medytacyjnej polega 

na przebywaniu w niedualnej kontemplacji poprzez odkrywanie niedwoisto�ci, do�wiadczania 

braku rozdzielno�ci mi�dzy podmiotem a przedmiotem. Przekraczanie uwarunkowanej 

kondycji polega na jej rozumieniu i zrozumieniu, �e poprzez relatywny, uwarunkowany stan, 

                                                
13 Namkhai Norbu, Dzogczen..., dz. cyt., s. 24.  
14 Tenzin Wangyal Rinpocze, Cuda..., dz. cyt., s. 193. 
15 Tenzin Wangyal Rinpocze, Cuda..., dz. cyt., s. 192. 
16 Namkhai Norbu, Dzogczen..., dz. cyt., s. 41-42.  
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prze�wituje ju� absolut, czyli, �e pełnia jest dost�pna w tym, co si� jawi. Poza tym nie trzeba 

robi� niczego szczególnego by osi�gn�� ów soteriologiczny cel, bowiem, jakakolwiek inna 

praktyka traci swój sens, gdy� nie mo�e poprawi� tego, co ju� jest.  

Bibliografia 

Germano D., Food, clothes, dreams and karmic propensities (in:) D. Lopez (ed.), Religions of

 Tibet in Practice, Princeton University Press, Princeton 1997 

Geshe Kelsang Gyatso, Clear Light of Bliss, Tharpa Publications, London 1995 

Karmay S. G., The Great Perfection (rDzogs chen). A Philosophical and Meditative Teaching

 of Tibetan Buddhism, Brill, Leiden-Boston 2007 

Lati Rinpocze, J. Hopkins, �mier�, stan po�redni i odrodzenie w buddyzmie tybeta�skim,

 Wydawnictwo A, Kraków 1999 

Namkhai Norbu, Dzogczen. Stan doskonało�ci samej w sobie, Wydawnictwo A,

 Kraków 1998 

Namkhai Norbu, Kryształ i �cie�ka �wiatła. Sutra, tantra i dzogczen, Wydawnictwo A,

 Kraków 2001 

Padmasambhawa, Samowyzwolenie dzi�ki widzeniu w stanie nagiej uwagi, Terma Publishing,

 Kraków w Roku Wodnej Małpy (1992) 

Tenzin Wangyal Rinpocze, Cuda naturalnego umysłu, tłum. J. Grabiak, Dom Wydawniczy

 Rebis, Pozna� 2002 

�ardza Taszi Gyaltsen, Krople serca dharmakaji, Yungdrung Publishing,  Kraków 1994 

Schaik S. van, Approaching the Great Perfection, Wisdom Publications, Boston 2004 


