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SEOWO OD REDAKCJI

Szanowni Czytelnicy,

numer, po ktory siegneliscie, za co serdecznie dzigkujemy, jest w calosci poswiecony
tegorocznej konferencji zatytutowanej ,,Mistyka Wschodu i Zachodu”, ktéra odbyta sig¢
15 marca 2013r. w siedzibie Poznanskiego Towarzystwa Przyjaciol Nauk. Zorganizowana
zostala przez Sekcje Filozofii Religii Kota Studentow Filozofii Uniwersytetu im. Adama
Mickiewicza. Wydarzenie, ktore cieszyto si¢ ogromnym zainteresowaniem, postanowiono
udokumentowac¢ wydajac te oto publikacje, przy wspotpracy z nasza redakcja.

Na kolejnych stronach odkryjecie $wiat, ktdry zachwycit nie tylko uczestnikow
konferencji. Duchowos¢, filozofia oraz mistyka — to istota twdrczosci zgromadzonej w tejze
odstonie , Pretektséw”. Najpierw oszalejecie jak Swieci Jurodiwi, wnet wstapicie na $ciezke
mistycznej wedréwki ramie w ramie z Sihab ad-Dina as-Suhrawardim. Pod koniec
doswiadczycie catkowitego poznania dzieki jodze Pataridzalego, aby ostatecznie
osiggnac¢ doskonato$¢ w rytm tantryzmu tybetanskiego.

Nie pozostaje Nam nic innego jak zyczy¢ udanej lektury.

Redakcja



Iwona Boruszkowska

Duchowosé chrze$cijanskiego Wschodu — Swieci Jurodiwi — szaleni
dla Chrystusa. Figury chorych psychicznie w religii prawoslawne;j

i kulturze wschodniej

,,Caly $wiat jest szalony. Wszystko jest szalone. Salomon powiada, Ze nieskonczenie wiclka jest liczba
szalencoéw. Z nieskonczonosci nie mozna nic ujaé, nic do niej nie mozna dodac, jak dowiodt Arystoteles.
I wécieklym bytbym szalencem, gdybym bedac szalencem nie uwazat si¢ za szalenca.”

Francois Rabelais
Miedzy doswiadczeniem mistycznym a szalenstwem istnieje wiele podobienstw. Obydwa
pojecia zyskaty niezwykta popularno$¢ w ciggu ostatnich lat 1 znalazty si¢ w centrum badan
interdyscyplinarnych, a takze poza dyskursem naukowym — w centrum codziennych rozwazan
ludzkich. Dos$wiadczenie mistyczne idoswiadczenie szalenstwa sa dla wielu teoretykow
pojeciami nieostrymi, wymykajacymi si¢ problematycznemu ujg¢ciu inie poddajgcymi sie
konceptualizacji, a co za tym idzie wprowadzaja chaos metodologiczny. W skrotowym ujeciu
mozemy zwroci¢c uwage naosoby dotknicte mistyka czy szalenstwem - w obydwu
przypadkach dochodzi czgsto do spotecznego odrzucenia, naznaczenia i wykluczenia tych
jednostek ze spoteczenstwa. Naznaczenie 1 przypisanie cech bedacych odstgpstwem
od powszechnie obowigzujacej normy prowadzi do deprecjonowania jednostek itworzenia
stereotypow.

Pytania, czym jest mistyka, czym jest szalenstwo, kim jest mistyk, kim szaleniec, czy
mozna zglebi¢ te zjawiska w sposob obiektywny, czy jesteSmy w stanie naukowo opisac te
fenomeny, pozostaja pytaniami otwartymi.

Fenomen jurodstwa — szalenstwa dla Chrystusa, pozostaje jednym z najbardziej
charakterystycznych elementéw kultury ruskiej', elementem nadajacym odmienny rys
mistyce wschodniej. GdybySsmy chcieli podja¢ karkotomna probe rekapitulacji tez uczonych
europejskich na temat interesujacego nas zjawiska, nalezaloby siegna¢ do prac Kuzniecowa,

Thompson, Sieradzana, czy Wodzinskiego®. W niniejszej pracy chce przyblizyé fenomen

' Termin ,kultura ruska” oznacza kulture Ksiestwa Kijowskiego, ktéra ksztattowatasiec pod wptywem

Bizancjum i Stowian Potudniowych od IX wieku i data poczatek kulturze rosyjskiej, ukrainskiej, biatoruskiej,
a takze rozwijala si¢ na terenach panstwa polsko-litewskiego w XIV-XVII wieku.

2 Wéréd prac najistotniejszych wymieni¢ mozemy: S.A.Iwanow, Wizantyjskoje jurdstwo, Moskwa 1994;
LI Kuzniecow, Swiatyje blazennyje Wasilij i loann, Christa rodi moskowskije czudotworcy, Moskwa 1910;
AM. Panczenko, Staroruskie szalenstwo Chrystusowe jako widowisko, [w:] Semiotyka dziejow Rosji,
Wydawnictwo Lodzkie, £.6dz 1993; E. Thompson, Understanding Russia. The Holy Fool In Russian Culture,
University Press of America, Lanham 1987; C. Wodzinski, Sw. Idiota. Projekt antropologii apofatycznej,
stowo/obraz terytoria, Gdansk 2000.
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jurodstwa 1zwroci¢ uwage na podstawowe cechy zjawiska, ktére nie posiada analogii
w kulturze polskiej, czy szerzej - zachodnioeuropejskie;.

Za Robertem Caillois stwierdzi¢ mozemy, iz

kazda religijna koncepcja $wiata zaklada rozroznienie miedzy sacrum i profanum™. Swieci
jurodiwi to szalency wnoszacy element sacrum do profanum i profanujacy sfere sacrum
odmiency. Aleksander Panczenko ciekawie okreslit miejsce jurodstwa jako zjawiska
z pogranicza sfery sacrum 1 sfery estetyki, piszac, iz zajmuje ono posrednie miejsce ,,pomigdzy
LS$wiatem $miechu” a $wiatem kultury cerkiewnej”. Badacz obrzedow przejscia i stanow
posrednich, Arnold van Gennep stwierdza: ,,rzeczywisto$¢ profanum i rzeczywistos¢ sacrum sa
sobie tak bardzo obce, Ze przejscie zjednej do drugiej nie moze si¢ oby¢ bez stadium
posredniego”.

To stadium posrednie nazywane jest stanem liminalnym, w ktérym zdaje si¢ egzystowac ruski
jurodiwy. Jednym z konstytutywnych elementdéw jurodstwa jest przebywanie na pograniczu
sacrum 1 profanum. Autor Szalenstwa w religiach swiata zawaza: ,,JJurodiwego najczesciej
mozna bylo spotka¢ siedzacego naschodach cerkwi, petigcych role sacrofanum,
symbolicznego miejsca oddzielajacego sacrum cerkwi od profanum $wiata poza nig™®.

Kim zatem jest jurodiwyj? Na czym polega fenomen jurodstwa?

Jurodstwo jako zjawisko typowe dla kultury rosyjskiej nie wywodzi si¢ bezposrednio
zniej — Cezary Wodzinski podkresla, iz ,poczatek jurodstwa staroruskiego zbiega si¢
w czasie z upadkiem szalenstwa Chrystusowego w Bizancjum”’, gdzie na przelomie XI
1 XII wieku mamy do czynienia ze schylkiem tego fenomenu. Po przyjeciu chrzescijanstwa
z Bizancjum (chrzest Rusi Kijowskiej nastgpilt w 988 r. za panowania Wtlodzimierza
Wielkiego) na Rusi zaczety sie¢ pojawia¢ stowianskie przektady wczesnochrzescijanskiej
literatury hagiograficznej, obfitej w zywoty s$wietych szalencéw bizantyjskich. Biorac
pod uwage kryterium przestrzenne i czasowe, badacze wydzielaja dwa okresy i etapy tego

charakterystycznego dla chrzescijanskiego Wschodu zjawiska — jurodstwo bizantyjskie —

SR Caillois, Czlowiek i sacrum, przet. E. Burska, Oficyna Wydawnicza Volumen, Warszawa 1995, s. 19.
*A.Panczenko, Staroruskie szalenstwo chrystusowe jako widowisko, [w:] Semiotyka dziejow Rosji,
Wydawnictwo Lodzkie, £.6dz 1993, s. 101.

> A.van Gennep, Obrzedy przejscia. Systematyczne studium ceremonii. O bramie iprogu io wielu innych
rzeczach, przet. B. Biaty, Panstwowy Instytut Wydawniczy, Warszawa 2006, s. 11. Francuski antropolog Arnold
van Gennep podkresla we wstepie do swojej pracy Obrzedy przejscia, iz ,rzeczywistos¢ profanum i
rzeczywisto$¢ sacrum sg sobie tak bardzo obce, ze przejscie z jednej do drugiej nie moze si¢ oby¢ bez stadium
posredniego” (A. van Gennep, Obrzedy przejscia..., s. 12.). To stadium posrednie to witasnie stan liminalny —
jedno ze stadidw rytuatu. Mowa tu o rytuale zarowno w sensie religijnym, jak i estetycznym, czy nawet tzw.
rytuale kryzysu zyciowego, w ktore wpisywataby si¢ posta¢ swigtego jurodiwego. Van Gennep wyroznil wsrod
opisywanych przez siebie rytuatow preliminalne, liminalne i postliminalne. Pierwsze z nich stuza wylaczeniu
czlowieka z codziennosci, z porzadku zaleznosci izwyklej hierarchii, rytuaty liminalne, o ktorych byla juz
mowa, lacza si¢ z fazg przejscia, s3 momentem przemiany, zmiany porzadku. Z kolei rytuaty postliminalne
polegaja na ponownym wiaczeniu cztowieka po przemianie w rytm codziennosci.

® J. Sieradzan, Szalehstwo w religiach $wiata. Szamanizm, religia starogrecka, judaizm, chrzescijaristwo,
hinduizm, buddyzm, islam, Wydawnictwo Wanda, Krakéw 2005, s. 276.

7 C. Wodzinski, Sw. Idiota. Projekt antropologii apofatycznej, stowo/obraz terytoria, Gdansk 2000, s. 30.
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IV-XI/XII w. oraz jurodstwo ruskie® — XI-XVII w.’, atakze wymieniaja dwa najbardziej
charakterystyczne typy szalenstwa Chrystusowego — klasztorny i tutaczy'’. Oczywiscie wraz
z koncem XVII wieku nie konczy si¢ historia rosyjskiego jurodstwa — jest to bowiem jeden
z najbardziej charakterystycznych elementow kultury rosyjskiej, istniejagcy w niej do czasow
nam wspotczesnych.

Jurodiwyj/jurodiwy (ros. ropooussiii) to wyraz oznaczajacy opgtanego, nawiedzonego,
ascete, obtakanego, czy tez udajacego obtakanego, ktory wedtug ludzi przesadnych posiada
dar jasnowidzenia, przepowiadania. Ten wywodzacy si¢ z jezyka staroruskiego termin oddaje

greckie stowo moros'' z fragmentu ,,Pierwszego Listu do Koryntian:

Wydaje mi si¢ bowiem, ze Bog nas, apostolow, wyznaczyt jako ostatnich, jakby na $mieré¢

skazanych. StaliSmy si¢ bowiem widowiskiem $wiatu, aniotom iludziom; my glupi

dla Chrystusa, wy madrzy w Chrystusie, my niemocni, wy mocni (pogrubienie moje —

L.B.); wy doznajecie szacunku, a my wzgardy. Az do tej chwili fakniemy i cierpimy pragnienie,

brak nam odziezy, jestesmy policzkowani i skazani na tutaczke i utrudzeni praca rak wlasnych.

Blogostawimy, gdynam zlorzecza, znosimy, gdynas przesladujg; dobrym stowem

odpowiadamy, gdy nas spotwarzaja. StaliSmy si¢ jakby $mieciem tego $wiata iodraza

dla wszystkich az do tej chwili'2

,»Ghupote Boza” mozna rozpatrywac jako odrzucenie ztudnej madrosci swiata, ktora
w obliczu Boga jest marnoscia, mato znaczacym przymiotem. Zatem nalezy odrzuci¢ to, co
na ziemi uznane zostalo za madre i popas¢ w pozorne szalenstwo — pozorne, bo widziane jako
szalefnistwo czy glupota przez innych $miertelnikoéw. Chrystusowi wybrancy zdajg si¢
swiadomie nakltada¢ maske szalencow — sg nimi tylko w dzien, na oczach innych.
Wodzinski, wskazuje, iz w syryjskiej wersji podanego fragmentu znajduje si¢ stowo sakla —
bedace podstawg greckiego salos, ktore jest synonimem moros. Stowo jurod kryje w sobie
takze inne znaczenia niz glupi, nienormalny, szalony, nawiedzony'. Wspomniany badacz

wyprowadza etymologi¢ nazwy od starostowianskiego stowa oypoov/topoos, ktére oznaczato

¥ Ktére czg$¢ badaczy traktuje jako ,,zmodyfikowana kontynuacje fenomenu bizantyjskiego” (por. C. Wodzinski,
op. cit., s. 30). Wskaza¢ w nim mozemy takze poszczegélne etapy: jurodstwo staroruskie — XI i XII w. (Kijow
i tawra Kijowsko-Peczerska); jurodstwo rosyjskie — XIII-XVII w. (Smolensk, Nowogréd Wielki, Ustiug,
Moskwa). Wodzinski wskazuje, ze na przetomie XVII i XVIII wieku ,,jurodiwi w Rosji staja si¢ swoista plaga
spoteczna. Spotyka si¢ ich wszedzie” (s. 37) oraz pojawia si¢ takze niebezpieczny fenomen nasladowcow —
sobowtory, udawane postaci jurodiwych — pseudojurodiwi (C. Wodzinski, op. cit., s. 38).

’ C. Wodzinski, op. cit., s. 26.

' J. Sieradzan, op. cit., s. 282.

" Zob. I. Sieradzan, op. cit., s. 290. Wobec jurodiwych stosowano okreslenie wzigte z listu Pawla z Tarsu:
Jjurodiwyje Christa radi” (gr. moroi dia Christon; fr. Fous-pour-le-Christ), czyli ,,my$my ghupi dla Chrystusa”
(1 Kor 4.10).

'2 Biblia Tysigclecia, 1 Kor, 4,9-14. Wobec jurodiwych stosowano okreslenie wzigte z listu Pawla z Tarsu:
Jjurodiwyje Christa radi (gr. moroi dia Christon; fr. Fous-pour-le-Christ), czyli ,,my$Smy gtupi dla Chrystusa”
(1 Kor 4.10).

3 C. Wodzinski, op. cit., s. 56.
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,,co$ nienaturalnego”, ,,poroniony ptéd” (ros. ypoos), ,,rzecz potworna”'*. Sieradzan zwraca
takze uwage na inne znaczenie starostowianskiego urod — ,,wyglad”, ,.spojrzenie”"”.

Polskie tlumaczenia stowa jurodiwyj zdajasi¢ by¢ nieadekwatne w stosunku
do semantyki oryginalu. Najczesciej w tlumaczeniach podaje si¢ okreslenia takie jak
»szalony” (ros. bezumnyj) wraz z okresleniami ,,§wigty szaleniec”, ,,szaleniec Chrystusowy”,
,»szaleniec w Chrystusie”; ,,wariat” (ros. sumasszedszij) wraz z okresleniami ,,Bozy wariat”,
,wariat odurodzenia”; ,ghlupiec” (ros. glupyj;, nierazumnyj; bezrassudnyj), wraz
z okresleniami ,,ghupiec Bozy”, ,,ghupi”; ,,idiota” (ros. durak) wraz z okresleniem ,$wiety
Idiota”, czy ,,pomyleniec”, ,nawiedzony”. Warto takze poda¢ w tym miejscu ukrainski
odpowiednik stowa szalony/szaleniec, ktore jest takze stosowane w okreslaniu jurodiwych —

boocesinnuil - ,,bozewilnyj” (w dostownym tlumaczeniu ,,wolny od Boga™). Jak przekonuje

autor Sw. Idioty:

Wszystkie te odpowiedniki [takze francuskie, angielskie, czy niemieckie'®] odwotuja sie

wprost do tekstu ewangelicznego, zapoznajac rosyjska (i grecka) specyficzno$¢ terminu.

Pomijaja fakt, ze dziwnej ,,rzeczy” nieprzypadkowo odpowiada tu dziwne ,,stowo™"”.

Dziwna nazwa staje si¢ odpowiednikiem dziwnego, petlnego niezwyktych
okolicznosci, tajemniczego zjawiska. Inny badacz szalenstwa jurodiwych, Jacek Sieradzan,
zauwaza: ,termin jurodiwy [...] spontanicznie nadawano [...] tym, ktorzy — wedtug
spolecznego consensusu — nato zastugiwali”'®. Nazwa ,jurodiwy” zmieniala takze swoje
nacechowanie — z pozytywnego w kontekscie biblijnym (,,My, ghlupi dla Chrystusa”) —
do negatywnego — w jezyku greckim oznaczata ,,oblagkanego”, ,,chorego na umysle”.

Juz wkulturze greckiego antyku prorokom i profetom przypisywano pozytywnie
postrzegane odchodzenie od zmystéw, popadanie w wieszcze szalenstwo. Rowniez w Biblii
znajdziemy wiele realizacji motywu szalenstwa — od szalenstwa prorokéw po ghupote. Obled
starotestamentowych prorokéw'® posiada dwie postacie: ,,prorok falszywy jest glupcem,

prorok prawdziwy szaleficem bozym itylko wiara rozstrzyga o istocie ich obtgkania™.

" Ibidem, s. 62.

"% J. Sieradzan, op. cit., s. 277.

1 Zob. C. Wodzinski, op.cit., s. 23: Podobnie w innych jezykach: francuskie fous pour le Christ, angielskie holy
fool, blessed fool, saintly fool, fool for Christ, niemieckic heiliger Narr — wszystkie te odpowiedniki
odwotuja si¢ wprost do fragmentu z Ewangelii, zapoznajac rosyjska specyfike terminu.

17.C. Wodzinski, op. cit., s. 23.

87, Sieradzan, op. cit., s. 281.

' W jezyku hebrajskim istnieje stowo na okre$lenie starotestamentowego proroka — meshugga’ — oznaczajace
szalenca.

2 M. Skwara, Szaleniec, glupiec — jedna postac¢?, [w:] Obraz glupca iszalenca w kulturach slowianskich,
red. T. Dabek-Wirgowa, A.Z.Makowiecki, Uniwersytet Warszawski - Wydzial Polonistyki i Instytut
Stosowanych Nauk Spotecznych, Warszawa 1996, s. 90.
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W Biblii znajdziemy zatem zrédta omawianego fenomenu — w postawach prorokdw Izajasza,
Jeremiasza, Ozeasza, Ezechiela, a takze np. w Ksiedze Koheleta.

Wsrédd licznych $wigtych czczonych przez Cerkiew prawostawng znajdziemy okoto
trzydziestu szesciu kanonizowanych jurodiwych oraz caly szereg niekanonizowanych
szalencow Bozych lub tez inne postaci, ktére posiadajg niektdre z cech przypisywanych
jurodstowu?'. Wsrod nich szesciu® Bozych szalencéw dziatajacych na terenach Cesarstwa
Bizantyjskiego: mniszke Izydore (IV w.), Serapiona Syndonit¢ (pocz. V w.), Wissariona
Cudotworce (kon. V w.), Symeona z Emesy (Il pol. VIw.), Tomasza z Antiochii (VIw.),
Andrzeja z Konstantynopola (inaczej Andrzej Caregradskij, X w.). Wsrdd staroruskich
jurodiwych® szczeg6lnie interesujacy jest Izaak Zatwornik Pieczerski’* — mnich ELawry
Kijowsko-Pieczerskiej zyjacy w X wieku. Jego zywot™ zostal utrwalony w najstarszych
latopisach ruskich — w Patervku Pieczerskim®® oraz w Powiesci minionych lat”’ kronikarza
ruskiego Nestora. Klasztor Pieczerski byl swoistym osrodkiem zycia duchowego na Rusi
w XIwieku — tu toczylosie zycie monastyczne, znajdowata si¢ ogromna biblioteka,

spisywano kroniki i zywoty mnichéw ascetéw”. We wspomnianym kijowskim klasztorze

1 Zob. S. A. Twanow, Wizantijskoje jurodstwo, Moskwa 1994, za: C. Wodzinski, op. cit., s. 213.

*? Podaje za C. Wodzinskim, op. cit., s. 227-236.

» Wéréd innych $wietych szaleficow wspomnie¢ mozna Abrahama Smolenskiego (XIII w.), Prokopa z Ustiuga
(XIV w.), Fiodora z Nowogrodu (XIV w.), Nikote Koczanowa z Nowogrodu (XIV w.), Maksyma z Moskwy
(XV w.), Michaita Ktopskiego (XV w.), Georgija Szenkurskiego (XV w.), Izydora z Rostowa (XV w.), loana
z Ustiuga (XV w.), Lawrentija z Katugi (XVI w.), Jakuba Borowickiego (XVI w.), Wasilija z Moskwy (XVI w.),
Nikote Satosa zPskowa (XVIw.), loana Wiasatyja (XVIw.), Milostywyja z Rostowa (XVIw.), Szymona
Jurewca (XVIw.), loana Botszoj Kolpaka zMoskwy (XVIw.). Wsrod swietych jurodiwych zmarlych
w XVII wieku wymienia si¢ najczesciej: Kipriana Suzdalskiego, Prokopa z Wiatki, Maksyma Totemskiego,
Andrieja Totemskiego. Ciekawym przypadkiem jest jedyna kanonizowana w XVIII-XIX w. §wigta jurodiwa
Ksenia Petersburska (1719-1803). W XVII wicku wskazuje si¢ nastgpujacych  jurodiwych: Kosme
Wierchoturskiego, Sybirskiego, Jewdokij¢ Suzdalska, Wasyliego, Filipa Iwanowa, Andrieja Pietrowa, Faddiej.
Sposrod XIX-wiecznych szalencow Bozych badacze przywotuja Pelagie¢ Iwanowng Serebrennikowa, Domne
Karpown¢ Tomska, Sybirska, Antoniego Aleksiejewicza, Andrieja Ilicza Ogorodnikowa, Afanasija
Andriejewicza Sajko, Piotra z Uglicza, Antoniego Zadonskiego, Eufemi¢ Zadonska, Wier¢ z Tichwina, Matriona
z Petersburga. Wodzinski wskazuje na ciekawy przypadek XIX-wiecznego jurodiwego — Iwana Jakowlewicza
Korejszy, ktory cate swoje doroste zycie pozostawal w zamknigciu w szpitalu psychiatrycznym (C. Wodzinski,
op. cit., s. 235.).

* Wg Rybakowa jest on przykladem opetanego, nawiedzonego, chorego psychicznie czy tez nienormalnego
i wpisany zostal w poczet innych niedorozwinietych 1 kalekich, ktorzy znajdowali si¢ w Lawrze Kijowsko-
Peczerskiej, ktorych ,,utomno$¢ pokazywano bez zenady wszystkim zwiedzajacym klasztor” (B. Rybakow,
Pierwsze wieki historii Rusi, przet. A. Olejarczuk, Panstwowy Instytut Wydawniczy, Warszawa 1983, s. 50).

* Wspomniane dwie opowiesci o Izaaku Zatworniku akcentuja jego szalenstwo, opetanie, czy tez nawiedzenie.
Sw. Izaak Zatwornik Pieczerski z Kijowa zyt w klasztorze wlatach szes¢dziesiatych-siedemdziesiatych
XI wieku i cierpial na koszmarne widzenia. Podkreslana jest jego ,,utomno$¢” zaréwno duchowa/psychiczna,
jak i fizyczna/cielesna — ubrany w kozig skore byt przedmiotem kpin i szyderstw, zngcano si¢ nad nim. Jak pisze
Sieradzan: ,,dat si¢ omami¢ sztuczkom demondéw mniemajac, iz objawiaja mu si¢ aniotowie. Izaak Pieczerski
mial by¢ pierwszym i zarazem ostatnim jurodiwym na Rusi Kijowskiej” (J. Sieradzan, op. cit., s. 281).

% Pateryk Kijowsko-Pieczerski czyli Opowiesci o $wietych ojcach w pieczarach kijowskich polozonych,
oprac. i przel. L. Nodzynska, Wydawnictwo Uniwersytetu Wroctawskiego, Wroctaw 1993.

2 Powiesci minionych lat, oprac. F. Siedlecki, BN II 244, Wydawnictwo Ossolineum, Wroctaw 1999.

* B. Rybakow, op. cit., s. 50-51.
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zaczely powstawac kronikarskie 1 hagiograficzne opowiesci, ktore zawieraly elementy opisu
zycia 1dziatalnosci $wietych jurodiwych. Zaznaczyé przy tym nalezy, ze hagiografia
w greckim kregu kulturowym, a co zatym idzie w tradycji chrzescijanstwa wschodniego,
zwlaszcza w okresie Sredniowiecznym, byta duzo bardziej rozwinigta 1 pozostawita bogatsza
spuscizng niz w Europie Zachodniej”. Wsrdéd licznych form literatury hagiograficzne;
wymienie tylko pateryki®’, latopisy”', mineje*?, prologi®® czy klasyczne zywoty — vitae.

Wsréd typowych cech jurodiwego wskaza¢ mozemy najwazniejsze 1 najczescie]
pojawiajace si¢  w poszczegdlnych zapisach hagiograficznych: obcos¢ 1samotnosé,
specyficzne zachowanie, osobliwe miejsce zamieszkania, nawiedzanie przez demony,
praktykowanie ascezy, osobliwa mowa, udawane szalenstwo.

Jurodiwi pozostawali obcy, nieznani, nieuchwytni, nieobliczalni, cudzoziemscy —
nazywano ich przybyszami z Zachodu. Jak podkresla Sieradzan: ,,Jurodiwi byli obcy nie tylko
zracji cudzoziemskiego pochodzenia, ale takze jako ci, ktérych zrodzito niebo™*. Czesto
tez nie wiadomo skad pochodza®®. Pozostaje pytanie, jak prawostawna wspélnota religijna
traktowata jurodiwych? Jurodiwy jako obcy jest jednoczesnie organicznym cztonkiem
spotecznosci, ktéry jednak sam siebie skazat na wykluczenie, przyjmujac maske szalenca.
Zyje on w obrebie spotecznosci, jednak na wyjatkowych warunkach, w wyjatkowej
przestrzeni. Swiety Idiota jako odmieniec na pewno budzil ambiwalentne uczucia, jednych
fascynowal, innych przerazal. Odmiennos¢ jego zachowania, inne postrzeganie $wiata,
niezrozumialy jezyk, jakim si¢ postugiwat — wszystko to tworzy archetypiczny obraz innego,

obcego, jedng z postaci w galerii ludzkich osobliwosci.

¥ H. Delehaye, Zycie monastyczne w Bizancjum, [w:] N. H. Baynes, H. St. L. Moss, Bizancjum. Wstep do
cywilizacji wschodnio-rzymskiej, przet. E. Zwolski, PAX, Warszawa 1964, s. 130-150.

0 Pateryk (gr. pater — ojciec) — gatunek literatury hagiograficznej wywodzacy si¢ z Bizancjum. Zbiory
opowiadan i legend z zycia ascetycznych mnichéw-eremitéw, spedzajacych czas na umartwianiu si¢ i modlitwie,
zwigzany z konkretnym miejscem - miastem, klasztorem, pustelnia, czyrejonem geograficznym
Zob. T. Kotakowski, Pismiennictwo Rusi Kijowskiej (w. XI — pocz. XIII w.), [w:] Literatura rosyjska w zarysie,
t. [, Panstwowe Wydawnictwo Naukowe, Warszawa 1975, s. 15-21.

3! Latopis (ros. remonucw) — $redniowieczny utwor dziejopisarski, ruski odpowiednik zachodnioeuropejskich
kronik 1iannalow. Latopisy miaty zwykle charakter kompilacyjny, korzystaly zpodan ilegend, z ksiag
wezesniejszych dziejopiséw i innych dokumentéw. Latopisy powstawaty na dworach ksigzecych i w klasztorach
(szczegblng role odegrata tu Lawra Kijowsko-Pieczerska). Do najbardziej znanych latopisow nalezy m.in.
Powies¢ lat minionych. Zob. F. Sielicki, Wstep, [w:] Powies¢ minionych lat, BN 11 244, Wroctaw 1999.

* Mineja (gr. menaion, ,miesiac”; cs. minieja) — zbior tekstow liturgicznych, uporzadkowanych wedhug
kolejnych dni prawostawnego kalendarza liturgicznego (od 1 wrzesnia do 31 sierpnia). Zob. T. Kotakowski,
Pismiennictwo Rusi Kijowskiej (w. XI — pocz. XIll w.), [w:] Literatura rosyjska w zarysie, Panstwowe
Wydawnictwo Naukowe, Warszawa 1975, s. 15-21.

3 Prolog — w prawostawiu ksiega przeznaczona do odczytywania w trakcie nabozenstw, zawierajaca skrocone
zywoty $wigtych.

7. Sieradzan, op. cit., s. 283.

3 C. Wodzinski, op. cit., s. 41.
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Chrystusowy szaleniec zachowuje si¢ 1wyglada zupelnie inaczej niz pozostali
cztonkowie spolecznosci. Naczym polega inno$¢ zachowania jurodiwego? tamie on
obowigzujace zasady, czgsto zachowujac si¢ wulgarnie 1iobscenicznie — przejawia
potwierdzong w zywotach sktonnos¢ do obnazaniasi¢, opluwania innych, a takze
bluznierstwa. Poza tym praktykuje ascetyczny tryb zycia — nie zwaza na zimno, brak snu,
stosuje skrajnie wykanczajace posty, a takze umartwia swoje cialo na inne sposoby. Jedng
z czgsto podkreslanych cech wygladu jurodiwego byta nagos¢, skape odzienie — czym
demonstrowali pogard¢ dla wstydu przed nagoscig oraz fakt, ze nie maja nic do ukrycia.
Jednoczesnie eksponowali swojg brzydote cielesna, rozne blizny lub kalectwa, aby zwrocic¢
uwage, ze prawdziwe pickno jest pigknem duchowym, ukrytym w ciele.

Jurodiwi mieszkali gdzie popadnie: w szatasach, opuszczonych domach i zrujnowanych
kapliczkach, a najczesciej pod gotym niebem™®.

Jurodiwy nawiedzany, czy tez przesladowany jest przez demony (biesy), co wynikac
moze z prowadzenia skrajnie ascetycznego trybu zycia. Badacze wskazuja, ze obecnosé
demona nie stanowi oryginalnej cechy jurodiwego i ,,niezbywalnego elementu zycia kazdego
ascety chrzescijanskiego™’. Jurodiwi walcza z sitami ciemnosci, znosza je dla zbawienia dusz
ludzkich. Podkreslajac, ze nieodtacznym towarzyszem jurodiwego jest demon, Wodzinski
wskazuje, iz ,,w samg tkanke szalenstwa Chrystusowego wpleciony jest pewien demoniczny
anagram, ktory tym silniej uwyraznia wieloznaczno$é swietosci jurodiwego™ ™.

Wigkszos¢ jurodiwych poddawata si¢ skrajnej ascezie, cierpiagc mréz zima,
wystawiajgc si¢ na upat latem, czy tez ranigc swoje cialo.

Osobliwym byt tez jezyk szalencéw Chrystusowych. Wypowiadane przez jurodiwych
stowa brzmiaty jak betkot oblakanych; nie dotrzymywali oni zasad gramatycznych, przez co
ich komunikaty nie byty zrozumiate. Dominujagcymi cechami w dyskursie psychotyka sg
tez wypowiedzi w formie monosylab, sentencjonalnos¢ i aforystycznos¢ jezyka. Dos¢ czesto
jurodiwi powtarzali na glos swoje modlitwy, wykrzykiwali bluznierstwa i pewne formuly
przypominajace klatwy. Panczenko podaje, iz zadawanie zagadek i opowiadanie przypowiesci
stylizowanych na jezyk biblijny jest podstawowa cecha jezyka jurodiwych®. Badacze
podkreslaja takze, ze §wieci szalency dos¢ czgsto korzystali z przyzwolenia milczenia —

sktadali §luby, niektorzy milczeli przez kilka lat, inni, jak Andriej Carogrodzki, zachowywali

7. Sieradzan, op. cit., s. 285.
*7 Ibidem, s. 286.

¥ C. Wodzinski, op. cit., s. 71.
P A. Panczenko, op. cit., s. 124.
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catkowite milczenie przez cate zycie. Gdy stowa nie mogly przekaza¢ mysli, jurodiwi
korzystali z jezyka gestow.

Wsréd  pozostalych  elementow  ekscentrycznego  zachowania  szalencow
Chrystusowych wskaza¢ mozemy cierpliwe znoszenie szykan, czy tez sklonnos¢
do samoponizenia, akty wandalizmu - niszczenie mienia grzesznikdw oraz zupelne
niezwazanie na otaczajacy swiat. Te wszystkie elementy zachowania i zycia jurodiwych, tak
odmienne od zachowania przeci¢gtnych mieszkancéw ziem ruskich, byly powodem
postrzegania ich jako opetanych przez zte moce. Jak podkresla Sieradzan: ,,lud traktowat
jurodiwych jak wszechmocnych magow-szamanoéw. Dlatego w opowiesciach o jurodiwych
watki magiczno-szamanskie pehnia istotng rolg”*’.

Niektorzy badacze przyjmuja teze o podwoéjnym charakterze szalonej $wietosci'.
Szalonym mial pozostawaé jurodiwy za dnia, naoczach $wiata, pod ostong nocy
za$ oddawal si¢ modlitwie. Stad tezmozna wysungé przypuszczenie, ze szalenstwo
jurodiwych jest jedynie udawane, jest swiadomie przybierang poza, chwilowa kreacja, gra,
udawaniem zatem. Wprowadza nas to w konfuzje i, jak wskazuje Wodzinski, powoduje,
ze tracimy orientacjg, ,,gdzie przebiegaja «naturalne»» linie graniczne miedzy «prawda» i
«falszem», miedzy «pozorem» i «azeczywistoscia», miedzy «maska» i «twarzan”*.
Panczenko podkresla, ze powinni$my pamigta¢ o rozrdznieniu szalenstwa Chrystusowego

43 . .. . . . .
7 oraz stawia tezg, i1z opisywane zjawisko moglo by¢

s944

,przyrodzonego” 1 ,,dobrowolnego
,jedna z form inteligentnego 1 intelektualnego krytycyzmu Badacz wspomina takze,
ze traktuje jurodstwo jako $wiadome widowisko, tzn. performance, w ktérym uczestniczg
swiadomi swej roli szalefica Chrystusowego — ,,w obecnosci ludzi jurodiwy naktada maske
szalenca™®.

Z opisanych powyzej najbardziej charakterystycznych cech jurodiwego — bohatera
zywotow prawostawnych swietych i staroruskich latopisow — wylania si¢ wyjatkowe i
oryginale zjawisko, ktore w zasadzie nie posiada analogii w kulturze Zachodu. Dodatkowo
fenomen z pogranicza normy i anomalii, szalefstwa irozumu wydaje si¢ by¢ niemozliwym
do opisania, wymyka si¢ klasyfikacji zjawisk kulturowych. Wsrdéd wilasciwosci tego
fenomenu wskaza¢ mozemy takze paradoksalnos¢ — wspoétistnienie wykluczajacych sie

elementéw postawy Bozego szalenca, jak cho¢by szalenstwo 1 madros¢.

407, Sieradzan, op. cit., s. 284.
*1' C. Wodzinski, op. cit., s. 181.
“ Ibidem, s. 183.

BA. Panczenko, op. cit., s. 103.
* Ibidem, s. 109.

* Ibidem, s. 110.
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Cytowany wielokrotnie badacz zjawiska $wigtych szalencow pisze: ,,Pytajac: «Kim
jest jurodiwy?»>, nie tylko zamykamy sobie droge do wiasciwego opisu fenomenu,
ale w pewnym — politycznym — sensie zadajemy pytanie restrykcyjne irepresyjne”™*®.
Zdaniem Wodzinskiego bezpodstawne jest takie pytanie o tozsamo$¢ szalenca
Chrystusowego, poniewaz zdaje si¢ ono nas kierowa¢ na drog¢ racjonalnego poczucia,
iz jestesmy w stanie uchwyci¢ fenomen zjawiska.

Podobnie jak szalony jogin czy trickster, $wigty jurodiwy jest przyktadem religijnego
performera, ktoéry na scenie sacrum w teatrze swiata odgrywa rolg szalenca — wybierajac
do tego odpowiednie gesty, techniki aktorskie i powtarzalne dziatania. Jak pisat Panczenko:
,bez kuglarzy i bez btaznéw nie byloby szaleficow Chrystusowych™’.

Na Rusi i1iwRosji jurodiwych postrzegano 1itraktowano jako szalencow.
Przyczynity si¢ do tego opisane powyzej cechy Bozych szalencéw, ich sposéb bycia,
postrzeganie $§wiata, odstepstwo od powszechnie obowigzujacej normy zachowania. W takiej
sytuacji nie mogli oni wywotywa¢ odczu¢ innych niz lgk czy niepokd;.

Wigkszo$¢ opisow jurodiwych jest do siebie zblizona co tworzy pewien ogdlny kanon
wyobrazen dotyczacych tego zjawiska. Wizerunek jurodiwych (ktérzy postrzegani byli jako
swieci 1 jako szalency) posiadl elementy stereotypowego wizerunku szalencow, ktore przeszty
pozniej do literatury rosyjskiej*® i ukrainskiej, gdzie funkcjonuje motyw jurodiwego.

Nie rozstrzygajac ostatecznie charakteru zjawiska swietych szalencow, pozostawmy je
jako fenomen, nietypowe, oryginalne zjawisko, postawe charakterystyczng dla kultury
chrzescijanskiego Wschodu. W mysl zasady sformutowanej w antropologii Ericha Fromma:

,Cztowiek jest «tym i tamtymy» i nie jest «ani jednym, ani drugim»”*.

Literatura
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Mistycyzm muzulmanski na podstawie wirujacych derwiszow Mewlewich

w Turcji

Narodziny mistycyzmu na muzulmanskim Bliskim Wschodzie

Prady ascetyczne 1 mistyczne na gruncie islamu zrodzity si¢ juz w poczatkowym okresie jego
rozwoju, po podbiciu ziem Mezopotamii, poniewaz wlasnie tam narodzit si¢ 1 byt gléwny
osrodek monastycyzmu kosciotow syryjskich. W duzej mierze jako ruchy przeciwstawne
religijnym praktykom 1 doktrynom teologicznym ortodoksji, dazyty do zindywidualizowania
religijnego doswiadczenia, do osobistego kontaktu z Bogiem. Z jednej strony doktryna islamu
nie sprzyjala mistykom, gdyz podkreslata idee absolutnej transcendencji Boga, rytuaty
cechowata prostota i $cista okreslono$é, a takze nie pozostawiata miejsca na indywidualizacjg.
Doczesnos¢ 1 duchowos$¢ w pierwotnym islamie byly ze sobg zwigzane. To wszystko
spowodowato, ze duza ilos¢ mistykéw odrzucata szariat, za co teologowie odnosili si¢ do nich
bardzo krytycznie. Z drugiej za$ strony w Koranie i sunnie odnalezli idee wspierajace
mistycyzm, jak bliskos¢ Boga wzgledem czlowieka. Pomimo niechgci ortodoksji, mistycy
zaktadali nowe ruchy, rozwijali i utrzymujg je po dzi§ dzien. Al-Ghazali i Ibn Al-Arabi,
wielcy mysliciele islamu, przystuzyli si¢ do zaakceptowania pragdow mistycznych przez
teologow. Al-Ghazali, dzigki rygorystycznym nakazom trzymania si¢ szariatu uczynit islam
podstawa sufizmu. Zachowawczo nie wyznaczyl tez Zzadnego szajcha na nauczyciela
i przewodnika. Razem z Ibn al-Arabim twierdzit, ze znalez¢ wyzsza droge do doswiadczenia
rzeczywistosci, mozna tylko przez przygotowanie si¢ na drodze islamu.

Ruchy te ksztattowaly si¢ w procesie trwajacym kilka wiekow, byly zlozonym
zjawiskiem, na ktére wptyw miato chrzescijanstwo, filozofia i nauka grecka, hellenistyczna,
neoplatonska, hinduska, buddyzm oraz kultura i religia iranska a w szczegolnosci nauki
Mahometa. Przejeli od nestorian stréj, od ktérego nazwe wziat caly nurt'. Dzieje sufizmu
dziela si¢ na trzy okresy: wiek XII-XVI dzialalno$¢ indywidualnych mistykow, VIII-XI
powstanie bractw 1 szkot mistycznych oraz utrwalenie si¢ mistycyzmu w $wiecie
muzulmanskim jako stalego elementu kultury. Pierwsi mistycy skrupulatnie wypekniali
nakazy koraniczne i tradycji, styneli z licznych aktéw poboznosci 1 nocnych modlitw. Byt to

czas tzw. o$Smiu ascetow, poboznych me¢zow, ktérzy byli twoércami ascetycznych podstaw

! Arab. ,,Suf — welna”, tkanina z ktérej robiono wlosiennice dla mistykéw, symbolizujace pokore, po$wiecenie
doczesnosci dla wyzszego celu, czyli osiggni¢cia poznania.
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sufizmu, potem az do Al-Ghazalego, nastgpuje rozejscie si¢ sufizmu z teologia. Jego filarami
byly asceza 1 medytacja nad naturg cztowieka i jego postepowaniem w obliczu Boga albo nad
zawartg w Koranie ideg Boga. Medytacja byta zwigzana z mitoscia do Najwyzszego, ktory
byl jej jedynym przedmiotem. Szczegoélnie intensywna miata doprowadzi¢ do fizycznego
z Nim polaczenia. Mistycy muzutmanscy, tak jak chrzescijanscy, byli samotnikami,
przewaznie znajdowali si¢ poza spoteczenstwem, pochodzili z réznych grup spotecznych.
Gardzili sprawami doczesnymi, wywyzszali natomiast zycie w ubdstwie, poboznos¢,
umartwianie si¢, modlitwe oraz ¢wiczenie ducha, nie skupiali si¢ za to na kwestiach
teologicznych. Wyrzekali si¢ osobistych dazen i1 rozkoszy, co przejawialo si¢ w nie
przywigzywaniu wagi do ubioru, mieszkania czy jedzenia. Przenosi poznanie na plaszczyzng
ezoteryczng, co umozliwito im czerpanie z manichejskiego gnostycyzmu, ktory doszukiwat
si¢ ukrytego sensu w objawieniu, religii, nauce i otaczajacej czlowieka rzeczywistosci, bo
tylko poprzez alegoryczne odczytywanie symboli byto to mozliwe. Wraz z rozszerzeniem si¢
sufizmu kolejni autorzy zastgpuja logiczne wywody teologiczne opisaniem technik rozwoju
osobowosci, sposobow uzyskania stanu mistycznego. Praktykami, stosowanymi najwczesnie;j,
w celu oderwania si¢ od doczesnosci, osiggniecia ekstazy by zintensyfikowaé poznanie
Najwyzszego byla sema?, czyli stuchanie muzyki i poezji, oraz dhikr, wspominanie,
powtarzanie imion Boga w rytualny sposdb, aby wpas¢ w trans i moc wyzwoli¢ dusze spod
doczesnych namig¢tnosci oraz odda¢ Bogu czes$¢. Czesto towarzyszyly im jednostajne ruchy
lub tance. Byt to istotny element rytuatdw, a w piatki wzbogacata go recytacja fragmentow

Koranu. Kontemplacja i poszukiwanie Boga dopiero po czasie staly si¢ zespotowg praktyka.
Formowanie si¢ bractw sufickich

Tylko dzigki zyciu we wspdlnocie ma si¢ wptyw na ludzi, mozna wciagnac ich w swa podréz
do szczgscia, ktorego nie da si¢ osiggnag¢ samemu, ale jedynie we wspodtpracy z innymi.
Cztowiekowi potrzeba przewodnika na owej drodze, aby potwierdzil, ze jest wtasciwa.
Sa jednak ludzie, ktérych Bog obdarzyt wielka inteligencja i cnota, zdolni do podrézowania
w samotnosci. Taki czlowiek doskonaty, reprezentujacy wszystkie zalety Boga,
symbolizujacy najwyzsze stadium rozwoju ludzkiego rozumienia, mitosierdzia, wspotczucia,
jest pomostem miedzy ludzmi a Bogiem. Cztowiek jest czgscig wszechswiata, jego duchem,
stworzonym po to, aby moéc poznaé Boga. W tym celu mistycy zaktadali szkoty, bractwa
sufickie, zwane czasem zakonami, czasem jako luzne zrzeszenia futuwwan, pochodzace od

terminu oznaczajagcego miodzienca, ktéorego w swej poezji idealizuje Rumi i1 Sana’i,

? Arab. sama, tur. sema, w tlumaczeniu: zaslubiny nocy lub noc zjednoczenia.
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nazywano je takze ,tariga — droga” prowadzaca przez liczne etapy/postoje do Boga. Miatly
swoja regute, doktryne, liturgie, praktyki i rytual. Sufizm poszerzat surowy system teologii
muzulmanskiej o bliskie prostemu cztowiekowi elementy, takie jak kult §wietych, w tym
szacunek do wybitnych zatozycieli poszczegdlnych szkét, ktérych nauke szerzyli 1 budowali
im mauzolea, pielgrzymowali do miejsc ich spoczynku oraz wierzyli w cuda, ktore dziaty si¢
wokot nich. Pozwalat na bezposredni kontakt z Bogiem, obdarzat wiernych ufnos$cia, bractwa
zapewniaty brak poczucia samotnosci. Zyjac w izolacji ,,od $wiata zewnetrznego uczyli sie
technik poznawania Boga, osiggania jednosci z nim oraz doskonalili si¢ w wiedzy
mistycznej” ° . Bractwo mialo zhierarchizowana strukture, na jej szczycie stal szajch,
prowadzacy, wskazujacy droge samodoskonalenia si¢, glowa zgromadzenia, obdarzony
wielkim autorytetem. Podporzadkowani mu byli muridzi, uczniowie, pragnacy zdoby¢
odniego wiedzg. Nowoprzyjety skiladat hotd swemu szajchowi, przechodzit
po poszczegodlnych stopniach wtajemniczenia, pierwszy — szaria’t - obejmujacych nauki
protoplasty, wybitnych cztonkow bractwa i Proroka. Pokonujac, dzigki petnemu oddaniu
Bogu i szajchowi, kolejne ,,postoje” osiagal okreslone stany duchowe, dochodzit do drugiego
etapu — tarikat - zdobywajac dojrzatos¢ emocjonalng. Mozliwe bylo ono poprzez walke
z nami¢tnosciami duszy, prowadzenie dzihadu z samym soba, aby przejs¢ do etapu trzeciego
— ma’refat — poznania, czyli nabycia madrosci, ten za$ przygotowywal do najwazniejszego
znich — $mierci, ktéra oznaczata catkowite wyzbycie si¢ swych cech i1 finalne przyjecie
boskich, potaczenie si¢ ze Stworca - fana. Adept zaczynat od prac najgorszych, takich jak
zebranie, pomoc w kuchni, oraz pobieral nauki od szacha. Kazde z bractw posiadato
okreslony str6j, mialo swe barwy. Ubidr skladal si¢ z okrycia wierzchniego

1 filcowej/wojtokowej czapki albo turbanu.
Mysl filozoficzna i dogmaty sufizmu

Zasadami, na ktérych oparto sufizm, byta idea mitosci do Boga, przejawiajaca si¢ w petnym
podporzadkowaniu Jemu. Kierowano si¢ intuicyjna wiedza suficka, poznaniem i gnoza.
Filozofia muzutmanska byla bardzo réznorodna, mistycyzm stanowit jej wazna czes¢, prawie
wszyscy filozofowie islamu w rozmaitym stopniu byli z nim zwigzani®. Ibn Sina w swych
pracach pisal, iz istnieje filozofia mistyczna i niemistyczna. Wykazal, iz mistycyzm jest forma

mysli stosujaca si¢ nie tylko do rozumu, ale rowniez do prywatnych przezy¢, dotykat dzigki

3. Danecki, Podstawowe wiadomosci o islamie, DIALOG, Warszawa, 2007, s. 399.

* Poswiecali mu duzo uwagi, poniewaz nie mozna zbadaé czystego bytu na podstawie technik i poje¢ logiki czy
filozofii, ale tylko dzigki zdolnos$ci do bezposredniego kontemplowania rzeczywistosci poprzez mistycyzm oraz
jego sztuke rozumienia rzeczywistosci w bardziej osobisty sposob.
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temu miejsc zdecydowanie glebszych. Byl on czym$ wiecej niz tylko subiektywnym,
osobistym dazeniem do réznego typu doswiadczen, ktére byty opisywane i analizowane
w tekstach mistycznych. Oceniajgcych ich wiarygodnos$¢ czy jej brak, adekwatnie do badania
wiarygodnosci hadiséw’. Mistycy w formie duchowej autobiografii opisali swe podejscie do
rozumienia natury $wiata. Zaczeli od sposobdw dyscyplinowania duszy, by kontrolowaé
1 ograniczac jej cielesne impulsy, podstawowa role odgrywata skrucha. Mistycyzm byt czyms
wigcej niz tylko prywatng podr6oza duchowa. Poszukiwacz prawdy mdgl zosta¢ przez Boga
nagrodzony przez wystanie znakéw swej laski, lub sygnaly potwierdzajace wiasciwosé
podjetej drogi. Uzyskal uzdolnienia, ktore byty rezultatem poglebiania wiedzy. Nalezy jednak
podkresli¢, ze istnieli sufi, §wiadomi tego, iz 6w rozwoj duchowy moze by¢ tylko
subiektywnym odczuciem. Poddawali takie doswiadczenie mistyczne w watpliwos¢ i byli
sceptyczni w stosunku do praktyk ekstatycznych, nie majacych wg nich nic wspolnego
z islamem. ,,Czgsto nurty mistyczne w roznych religiach, majg wiele cech wspdlnych, co
wspiera pewnego rodzaju religijny uniwersalizm™. Istnieli réwniez sufi, nie identyfikujacy
si¢ z islamem, ale z takim wlasnie uniwersalnym doswiadczeniem ekstatycznym
1 wyjatkowoscig drég sufickich do niego. Mistyk podkreslat swa bliskos¢ z Bogiem, jak
stworzenia i1 stworcy, a przez to dzielit z nim rozumienie jak to jest tworzy¢ co$ innego, co
wyraza za pomocg stow: ,, ja jestem Bogiem”’. To z kolei stanowito ogromny problem
mistycyzmu, ktéry przestat dostrzegaé¢ olbrzymia przepas¢ dzielaca czlowieka i Boga, tak
wyraznie podkreslang w islamie transcendencje Boga.

Literatura nie jest tylko rodzajem filozoficznej poezji, ale forma wyjasnienia pewnych
teoretycznych kwestii. ,,Mistyk dochodzi do prawdy zdzierajac warstwy pozornej

rzeczywistosci, wskutek czego dociera w koncu do jadra prawdy”®

, problemem jest jezyk,
ktory jest zbyt ubogi by opisa¢ doswiadczenie po usuni¢ciu aspektow powierzchniowych.
W islamie modlitwa jest szczegdlnie wazna, najbardziej ta publiczna i rytualna. W sufizmie
wzmocniona duchowo poprzez potaczenie z dhikrem, ktérego pierwszg faza bylo odwrocenie
wlasnego umystu od spraw doczesnych i1 skierowanie go w stron¢ Boga i duchowosci.
Nalezato wiec kontemplowaé swag $mier¢ 1 poprzez medytacje wzmocni¢ odczuwanie

mitosierdzia. Modlitwa poglebia serce wiernego, waznym jest by powtarza¢ ja stownie

i réwnoczesnie posiada¢ jej wewnetrzne pojecie. Jednak w momencie gdy sufi udoskonali

> Hadisy — opowiesci o Proroku Mahomecie, relacje z jego wypowiedzi, wskazanie na ich pochodzenie
1 autentyczno$¢, poprzez zestaw nazwisk przekazicieli.

0. Leaman, Krétkie wprowadzenie do filozofii islamu, Fundacja Aletheia, Warszawa, 2004, s.112.
"1bid., s.114.

® Ibid., 5.120.
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swa praktyke, recytacja Koranu czy modlitwa, mogta tylko zaszkodzi¢, bo odciggata od
medytacji nad prawda prosta i wszystko ogarniajaca, czyli stanu catkowitego poddania si¢
Bogu. Droga do prostej prawdy byta bardzo zawita. Sufi glosili monizm, panteizm, i hasto, iz

999

,,drog do Boga jest tyle, ile jest dusz”™. Kazde z bractw zalecalo inny sposdb zblizenia si¢ do

Boga, aby finalnie cieszy¢ si¢ zniknigciem w Nim. ,,Celem sufizmu jest sprawienie, by religia
powrdcita do swoich korzeni tkwigcych w prostej, nieskomplikowanej wierze w Boga”'"’.
Mial za zadanie uczyni¢ prawdy religii tak samo obecnymi jak doswiadczenia Zzycia
codziennego, a Stworce bardziej rzeczywistym. Bég byt zrédtem wszechbytu, wszystkim co
istnieje, kazdy byt to jego odzwierciedlenie, blask. Wszechswiat byl promieniowaniem
boskiej sity. Odnosili si¢ lekcewazaco do ziemskich dobr, ktore przemijaly, a skupiali si¢ na
celu jakim bylo zycie wieczne. Wszechogarniajaca milo§¢ do Najwyzszego, mogaca
zapewni¢ raj, czyli zjednoczenie z Nim'' juz za zycia, widzaca we wszystkim przejaw Boga,
stawiali ponad jego potege. Wiara miata za zadanie wypetiac serce i dusze, opierata si¢ na
uczuciu. Sufizm skierowany ku jednostce, wolnomyslny, tolerancyjny, glosil, iz wszystkie
religie, obrzadki sa dobre, jesli stuzag mitowaniu Boga. Celem swego zycia uczynili poznanie
Go, zespolenie si¢ z nim, mozliwe to bylo poprzez osiagnigcie ekstazy. Dhikr, vird —
zbiorowe recytowanie 99 najpigkniejszych imion boga, odmawiane na rézancu -
misbaha/tasbih, takie wielogodzinne recytacje mialy za cel doprowadzi¢ do ekstazy. ,,Istnialty
dwie drogi rozwoju sufizmu. Jedna z nich kroczyly masy prostego, gteboko wierzacego ludu.
Druga droga - to sufizm naukowy, teoretyczny, gloszony w wielkich traktatach religijnych,
sformutowanych przez najbardziej natchnionego teoretyka sufizmu Ibn Al-Arabiego, w
,.Jednosci istnienia”, rozpowszechnionej najbardziej na terenie Azji Mniejszej”'*. Al-Ghazali,
teoretyk wczesnego sufizmu, poszukiwat drogi wiodacej do prawdy i stwierdzit, ze tylko
gleboka, autorefleksyjna mysl oraz obejmujgce materialne, umystowe i duchowe zjawiska
uczucia, s3 w stanie do niej dotrze¢. Wywnioskowal, ze tylko sufizm umozliwia prawdziwe
poznanie. ,,Dziela Ghazalego uznawane sg za teoretyczng wyktadni¢ sufizmu i daly jego

nurtowi filozoficzno-gnostyczne podstawy naukowe™".

? S. Plaskowicka-Rymkiewicz, Historia literatury tureckiej. Zarys, ZN im. Ossolinskich, Wroctaw, 1971, s. 29.
" Ibid., s. 123.
" Koncepcje zjednoczenia z bostwem, jeszcze za zycia czlowieka poprzez mistyczne uniesienie, kiedy Duch
Bozy wypenia ekstatyka, opracowat Halladz — muzutmanski mistyk z IX w.
12

Ibid., s.32.
' A., Bylinska-Naderi, Literatura perska, w: Historia literatury $wiatowej. Literatury Wschodu, Pinnex,
Krakow, 2006, s.154.
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Mewlana: tworca wirujacych derwiszow w Konyi

Wiasciwie Dzalal ad-Din Rumi (1207-1273) urodzony w Balchu zatozyciel zakonu Mewlewi,
jeden z najwybitniejszych poetow mistycznych islamu 1 teoretyk sufizmu. Pozostawil po
sobie bogaty dorobek literacki, tworzyt w jezyku perskim, ale mimo to wywarl ogromny
wplyw na rozwdj mistycyzmu i literatury mistycznej w Turcji.

Wychowywat si¢ w srodowisku sufickim, juz jego ojciec Baha ad-Din Walad byt
teologiem, prawnikiem 1 mistykiem. W obawie przed najazdem mongolskim opuscili kraj.
Rumi podrozowat po Bagdadzie, Damaszku, Mekce, aby finalnie osiedli¢ si¢ w stolicy
Seldzukéw rumijskich, Konyi, gdzie Baha Ad-Din objat kierownictwo w szkole dla
derwiszdw, on za$ prowadzit wyktady z filozofii. Spotkat tam Szamsa ad-Dina z Tabrizu,
wedrownego derwisza, ktory w duzym stopniu oddzialywat na Rumiego. Szams i on dokonali
miedzy siebie podziatu uzupeiniajacych si¢ atrybutow Boga, Dzalal ad-Din, jako uosobienie
tagodnosci, otrzymat mitosierdzie, a surowy Szams sprawiedliwos¢ s¢dziego, ktory wymierza
kary grzesznikom. Zazdro$ni uczniowie Rumiego potajemnie zamordowali Szamsa. Jego
znikniecie wptynelo na rozwdj twdrczosci mistycznej Dzalal ad-Dina, nastgpit wzrost jego
stawy, zostal nazwany ,,Mewlana”".

Najwigkszym dzielem Rumiego jest poemat ,,Masnaw -i ma’nawi”". Zbior, sktadajacy
si¢ z szesciu ksiag, improwizowanych w transie kazan, w ktorych objasnia ukryte znaczenia
Koranu, opisuje poglady swych mistycznych poprzednikéw, tj. Farid ad-dina Attara
i Sanaiego. Stanowi caloksztalt wiedzy o sufizmie, jego filozofii i etyki', bogaty w wiedze

» 17 sufickim

etnograficzng, folklorystyczng 1 religioznawczg. Natomiast w ,,Fihi ma fihi
poemacie dydaktycznym, prezentuje juz swe witasne poglady filozoficzne, w formie zapisek
lub notatek z rozméw ze swymi uczniami. Do jego dorobku poetyckiego nalezy réwniez
Diwani Kebir - wielki dywan, zbior piesni lirycznych, wyraza glebi¢ uczuc i1 ekstaze.

Rumi, przekonany o ewolucji form zycia, od przyrody nieozywionej, ozywionej, przez
czlowieka, do anioldw i ztaczenia si¢ z Bogiem, widzi zycie jako wedrowke, proces dazenia
do doskonatosci. Wymaga wysitku, wyrzeczen i cierpien, jednak cztowiek decyduje si¢ ja
pokona¢, poniewaz teskni do Boga i chce si¢ z nim zjednoczyC. Byl cztowiekiem
tolerancyjnym dla innych religii, ktére wg niego prowadzily, cho¢ innymi $ciezkami, do

Boga, a przez to =zastugiwaly na jednakowy szacunek. Byl takze przeciwnikiem

' Thum. Nasz Pan.

" Ttum. ,Masnawi o sprawach duchowych”.
' Otrzymat nazwe ,,Perskiego Koranu”.

7 Thum. ,»W nim jest to, co w nim”.
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stereotypizacji mysli 1 dogmatyzacji, poniewaz zawezaly $wiatopoglad, a przez to
uniemozliwiaty dojscie do prawdy. Chcac wznie$¢ sie na jej coraz wyzsze poziomy, zestawiat
przeciwienstwa i otrzymywat z nich nowa jakos¢ myslowa. Przeprowadzat wywody negujace
nowo sformutowany poglad. Dialektyka, cho¢ stosowana przez sufich juz wczesniej, u niego
osiggneta doskonatos¢. Jego dzieta 1 poglady znalazty wielu odbiorcéw 1 kontynuatoréw, staty
si¢ wzorem do nasladowania w literaturze religijnej 1 $wieckiej. Dla Rumiego sprzecznosé
miedzy bytem absolutnym a indywidualnym, jest pozorna, tak jak pomiedzy przeciwnymi
pojeciami 1 zjawiskami przez nie oznaczanymi. Przyczyng ludzkiej niedoskonatosci jest
wlasnie brak tej powszechnej tozsamosci rzeczy. Mozna tu przytoczy¢ popularny motyw
zwierciadla, ktdre pokryte jest rdza nieSwiadomosci przez uwiktanie w doczesnos¢ i fatszywe
wybory. Jedynym sposobem na oczyszczenie go jest wyrzeczenie si¢ materialnych pragnien
1 przezwyciezenie dyskursywizmu, bo wiedza prawdziwa wznosi si¢ ponad wiar¢ 1 niewiarg,
najwazniejsza jednak jest mitos¢ do Boga, w zastepstwie skupiona w osobie szajcha.
Poréwnana do niego zostata dusza — pierwiastek boski zawarty w cztowieku, i serce — osrodek
mistycznych uczué, zrédto absolutnego poznania.

Najstarszy syn Rumiego, Baha ad-Din Muhammad Walad (1226-1312), po swym
wielkim dziadku otrzymal imie i zaszczytny tytut Sultan ulema'®. W latach 1284-1312
kierowat zakonem, rozbudowat i umocnit go, a takze ustalit podstawy rytuatu. Od tego czasu
zaczyna si¢ wlasciwa historia mewlewitow. Tak jak ojciec, tworzyt poezj¢ w jezyku perskim,
ale w ,,Ksigdze poczatku” czy w ,,Ksigdze lutni” pisal takze wiersze po turecku, objasnit
w nich idee gloszone przez ojca. Stworzyt takze Dywan, ktérego hymny 1 piesni religijne
bliskie sa forma do tureckiej poezji ludowej, pisane po turecku, byly przeznaczone do
wspolnych $§piewow podczas zgromadzen, dal tym samym poczatek tzw. poezji klasztorne;.

Bractwo stalo si¢ popularne i1 rozprzestrzeniatlo si¢ na obszarze Turcji, umitowali
szczegolnie muzyke 1 taniec, przypominajacy krazenie sfer niebieskich, kontakt Boga
z ludzmi. Wptynat na sufizm obszaru Iranu, Indii, oraz na ludowe formy w Turcji.

Obrzed taneczny derwiszéw mewlewich byt odtworzeniem duchowego doswiadczenia Dzalal
ad-Dina Rumiego, forma uczczenia jego pamigci, szczegdlnie w rocznice $mierci w poblizu

jego grobu.
Osiaganie ekstazy za pomoca tanca

Sufizm opierajac si¢ na ludowej moralnosci, pozwalat na uzywanie $srodkéw oszalamiajacych

tj. haszyszu, opium, kawy, aby utatwi¢ osiagnigcie ekstazy. Pomagal w tym réwniez taniec,

'8 Ttum. Krél uczonych. Tytut nadawany wybitnym uczonym i szajchom zakondw
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$piewy i okrzyki, a w niektorych bractwach jej skutkiem bylo rozdzieranie szat. Ow taniec
radosci znany od X w., byl wielokrotnie udoskonalany jesli chodzi o jego forme artystyczna,
tanczony przy wtorze muzyki i modlitwy.

Mewlana dostat ol$nienia mistycznego, kiedy przechodzil obok zaktadu ztotniczego
1 zaczat wirowac styszac stukot mtotka. To odkrycie Prawdy Absolutnej zostato przedmiotem
objawien, dostepnych dla jego zwolennikéw, dzigki ustalonemu obrzedowi. Rezultatem
przemyslen Rumiego byt system teozoficzny, majacy odzwierciedlenie w organizacji bractwa.
Szajch reprezentowal Boga utozsamianego z Rumim. Taka relacja adept-mistrz byta jak
stosunek istnienie poszczegdlne-Absolut. W zmystowo odczuwalnym s$wiecie emanacji
Absolutu, mozna ja zréwna¢ z krazeniem planet wokdét Stonca. Co miato swoje
odwzorowanie w obrzedzie 1 jego symbolice. Imitujac harmoni¢ sfer, czyli ruch dookota
wlasnej osi 1 obiegowy po okregu, srodek wyznaczony byt przez osob¢ szajcha, ,,derwisze
odnajduja w sobie wspotbrzmienie z rytmem wszelkiego stworzenia (kosmosem)'’. Wtedy tez
Prawda Absolutna zawarta w elemencie duchowym poszczegdlnego istnienia przenika
element materialny (ciato) i objawia si¢ naocznie™*. Punkt kulminacyjny ceremonii stanowi
uobecnienie Boga w tancerzach, przejawiata si¢ niekiedy okrzykiem ,,Ja jestem Bogiem”. To
najwyzszy punkt ekstazy, przypomina¢ miat akt wtajemniczenia. Cechg charakterystyczng
tego cyklu byto przejscie od naruszenia metafizycznego porzadku, przez rozpad Prajedni, do
odzyskania jednosci przez przywrocenie tadu. Ta symbolika miata swe przelozenie w stroju
tancerzy, ktorzy na poczatku ceremonii mieli na sobie czapke w ksztalcie stozka $cigtego,
symbolizujg kamien nagrobny, bialg szat¢ zakonczong szerokim kloszem, symbolizujaca
calun pogrzebowy, ciemnozielong oponcz¢ z welny wielbladziej, symbolizujacej trumng.
Z kolei zamknigte cialo: ramiona skrzyzowane na barkach, gtowa przechylona, przymknigte
oczy, byly symbolem jednostkowej alienacji, pozostawania w mroku niewiedzy. Kolejnym
etapem byto zrzucenie oponczy, majace zapowiada¢ zmartwychwstanie na Sad Ostateczny,
za$ dzwigk fletu trzcinowego wzywac¢ mial umarlych przed Boze oblicze. Nastepowato
powolne otwieranie si¢ ciata: rozwieranie ramion az do szerokiego rozpostarcia, wytrzeszcz
oczu, czyli znaki zjednoczenia przez wewnetrzng iluminacj¢. Ceremonia sktadata si¢ z dwoch
czgSci oznaczajacych nature Boga prezentujaca rzeczywistos¢ absolutng oraz naturg

cztowieka 1 rzeczywistos¢ pozorng. Dlatego ruch tancerzy po okregu symbolizowat

' Podobna praktyka byta znana juz w starozytnym Egipcie, podczas misteriow Izydy wykonywano taniec
sakralny wyobrazajacy ruch planet.
07, Czaplinski, Obrzed taneczny derwiszéw mewlewich, DIALOG nr 5, 1983, 5.89.
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odwieczne kolo zywota, rozpoczynajace si¢ narodzinami, po ktérych nastepuje $mier¢, by

doj$¢ na koncu do ponownego odrodzenia, czyli upas¢ w doskonatosci.
Wspolczesne oblicze obrzedu

Dawniej bractwo mewlewich rozsiane byty po caltym Imperium Osmanskim, mistyczne
zebrania odbywaty si¢ przez caly rok w domu wspotprzezywania (sema-chane). Jednak po
utworzeniu republiki i reformom Atatiirka, od 1928 r. obowigzywal zakaz dziatalnos$ci bractw
sufickich. Zostat on jednak czesciowo zniesiony, dzigki temu dzi§ mamy mozliwos¢ ogladac
ceremonie m.in. w Konyi. Nie zmienita znaczaco swego wygladu, w poroéwnaniu do
$redniowiecza.

Cze$¢ pierwsza ceremonii rozpoczyna wstepna modlitwa zazwyczaj stanowigca
fragment Masnawii, nastepnie wlasciwa inwokacja szacha, zawierajagca prosbe do Boga,
Mahometa, czlonkéw jego rodziny, meczennikéw szyickich, Mewlany, zmartych szachow
i derwiszOw bractwa o wstawiennictwo i1 blogostawienstwo, w czasie ktorego wszyscy
pozostaja w milczeniu. Wychodza derwisze a solista intonuje hymn ku czci Mahometa
i nastepuje odcinek muzyczny calego zespotu rozpoczgty czterokrotnym uderzeniem
w kudum?®'. Szajch przechodzi z jednej strony dywanu na druga, co symbolizowaé ma
przekroczenie rownika, czyli najkrdtszej drogi do Boga. Wiedze o tej drodze zdoby¢ mozna
jedynie przez akt wtajemniczenia, ekstaze¢, a tanczacy nie moga dotknaé owej linii. Powstaja
derwisze, ktérzy do tej pory kleczeli 1 przewodzacy im podchodzi do szajcha, zaczyna si¢ tym
samym przekazywanie uktonow i trzykrotne okrgzenie Sali przeciwnie do ruchu wskazowek
zegara. Improwizacja na flecie zamyka pierwszg czgs$¢ ceremonii i rozpoczyna si¢ czgs$¢ druga
— cztery” selam®, bo kazdy jej odcinek zostaje otwarty przez pozdrowienia szajcha. Derwisze
zdejmuja oponcze 1 catuja dlon szacha, przewodnik pierwszy, aby uzyskaé¢ zgod¢ na
ceremoni¢. Tancerze zaczynajg wirowa¢ w statej odleglosci od siebie. Drugie 1 trzecie
pozdrowienie szacha, ktoremu si¢ klaniajg z przycisnietg do serca rozwartg dtonig — 5 palcow
czyli 5 filarbw wiary. Nastepuje etap czwarty, kiedy juz zaden tancerz nie zostaje
dopuszczony do $rodka kota, wtedy szajch wirujac zmierza po linii rownika do jego centrum.
Jest to moment kulminacji, tancerze osiagaja ekstaze i zdarza si¢, ze wydaja z siebie okrzyki.
Szajch wraca na swoje miejsce, akompaniament muzyczny milknie, tancerze przestaja
wirowaé, zakladaja oponcza i siadaja, a Spiewak recytuje werset Koranu. Na zakonczenie

przewodnik powstaje i odmawia w intencji Rumiego i wszystkich zwigzanych z bractwem

2! Rodzaj kociofka.
22 Cztery - jest to symbol porzadku natury — pory roku, zywioty, okresy ludzkiego zycia wystepuja poczwornie.
 Thum. pozdrowienie.
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modlitwg. Wyrazna w ceremonii przewaga dziatan symbolicznych, podobna jest do
pierwotnej techniki opanowywania ciala z ekstaza, ktdrg stosowali szamani. Istotg jest

odkrycie swej prawdziwej natury, tozsamej z istota bytu, umozliwia fizyczne jej objawienie.
Podsumowanie

Liczne plemiona turkmenskie a z nimi derwisze przybywaly na terytorium Azji Mniejszej

w obawie przed Mongotami. Zle zarzadzanie panstwem seldzuckim, samowola bejow, ciagte

wojny, bieda 1 upadek moralny, spowodowaly wzrost popularnosci mistycyzmu, ktory byt

jedyna pociechg. Bractwa sufickie, dzigki tolerancji uczué, obyczajéw, dawnych wierzen

1 tradycji, nawykoéw swych wyznawcdw, cieszyly sie¢ ogromng popularnoscig w calym swiecie

muzulmanskim i ta tendencja utrzymuje si¢ nadal. Zakon Mewlany glosit naukowy,

teoretyczny mistycyzm, opierajac si¢ na nauce Ibn Al-Arabiego, rozpowszechnit si¢ wsrod

inteligencji, dostojnikéw 1 uczonych. Do dnia dzisiejszego wirujacy derwisze cieszg si¢

powodzeniem, a ich ceremonie gromadzg liczng publike.
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Mistyka jako wglad w istote Swiata na przykladzie Heraklita Ciemnego
oraz ,,0jcoOw” taoizmu filozoficznego — Laozi i Zhuangzi

,»Btakajacym si¢ w nocy, magom, bachantom, bachantkom, mistom.

ool

Albowiem do powazanych u ludzi misteriow bezboznie sa wtajemniczani” .

Heraklit z Efezu

Pojecie mistyki jest najczgsciej kojarzone z doswiadczeniem religijnym, zwigzanym
z konkretnym obrzadkiem, ktory stuzy poznaniu lub wrecz zjednoczeniu si¢ z osobowym
Bogiem. Jednakze termin ,,mistyka” niesie ze sobg jedno dominujace znaczenie, ktérym jest
Tajemnica. Tajemnica oznacza w tym przypadku rzeczywisto$¢ wyzsza, niepoznawalng
dla zmystéw ani niewystawiang dla jezykow ludzkich, a ktérg cztowiek chce dosiggnac,
najlepiej rozumem. Owo pragnienie wyptywa z przeczucia, ze poznanie Tajemnicy odpowie
na pytania drgczace ludzkosé: o to, co jest, a jak jest to po co i co z tego wynika.
Czy rzeczywisto$¢ ponad znanym nam wszechswiatem, wszechogarniajgca nicos¢, fundament
wszystkiego, itd. (brakuje tu terminu, ktory nazywa nienazywalne i nie stwarza pulapki
jezykowej) odnosi si¢ do pojecia Boga? Gdyby tak bylo, wykluczatoby to buddyzm,
hinduizm, neoplatonizm i inne filozofie, ktére nie postuguja si¢ tym pojeciem z rozwazan
nad Tajemnica, co wydaje si¢ by¢ nieuzasadnione.

Majac na uwadze powyzsze rozwazania sklaniam si¢ ku nie zaakceptowaniu pojecia
mistyki jako zwigzanego jedynie z religia, co zostanie uwidocznione w dalszej cze¢sci
artykutu. Moim celem jest pdjscie tropem Heraklita z Efezu, ktéry odrzucil wszelkie religie,
uznajac je za oddalajace go od istoty Logosu. To filozofia miata dosigegna¢ niepoznawalnego
poprzez potege rozumu. Przy takim rozumieniu roli mistyki mysl chinska doskonale wpisuje
si¢ w tradycje wysitkow ludzkich zmierzajacych do poznania i wyrazenia Tajemnicy —

prawdy o $wiecie i cztowieku.
Zalozenia i wynikajace z nich ulomnosci

Pisanie o chinskiej filozofii z perspektywy europejskiej nastrecza wielu problemow
swiatopogladowych, jezykowych, interpretacyjnych 1 metodologicznych. Wymaga
to rozwiania wielu watpliwosci, ktére nawarstwialy si¢ przez lata odmawiania mysli Wschodu
miana filozofii, jednakze ze wzgledu na ograniczone rozmiary niniejszego szkicu nie bedzie

to mozliwe. ROwniez z uwagi na to, ze tres¢ tego artykutu bedzie si¢ odnosita do problemu

'K, Mréwka, Heraklit, Wydawnictwo Naukowe ,,Scholar” Sp. z 0.0., Warszawa 2004, str. 66.
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mistyki, a nie ogdlnie zagadnienia miejsca mysli chinskiej w filozofii $wiata, pozwolitam

sobie na wprowadzenie kilku zasadniczych uproszczen w postaci nastgpujacych twierdzen:

1. Mysl chinska jest filozofig, a nie jedynie rodzajem madrosci lub odmiang religii;

2. W mysli chinskiej religia jest rozumiana jako konstrukcja kulturowa, ktorej
najwazniejszym sktadnikiem i1 zrodtem jest filozofia. Filozofia ta posiada swoistg
nadbudowe w postaci instytucji, dogmatéw, przesadéw i obrzadkow?;

3. W niniejszym artykule termin ,taoizm” jest skrotem myslowym, ktoéry odnosi
si¢ wylacznie do taoizmu filozoficznego Laozi 1 Zhuangzi. Taoizm Yang Zhu, taoizm
religijny, wptywy buddyjskie na rozwdj taoizmu oraz wptywy innych filozofii na ten nurt
(np. konfucjanizmu, legizmu, moizmu, etc.) nie s3 tematem niniejszego szkicu. Mdéwiac
krétko, taoizm jest tu traktowany jako filozofia, nigdy jako religia. Takze nie idzie
o podkreslenie wyzszosci taoizmu wobec filozofii innych chinskich myslicieli czy
o sytuowanie taoizmu w historii filozofii;

4. Przez taoizm filozoficzny rozumiem w tym ujeciu jedynie dwa zrédta: ,,Ksiege dao 1 de”
Laozi oraz ,Prawdziwa ksigge poludniowego kwiatu” Zhuangzi. Piszac ,,Laozi”
1,,Zhuangzi” nie upieram si¢ przy historycznej proweniencji tych postaci 1 zdaje sobie
sprawe z niespdjnosci istniejacych zarbwno wewnatrz obu tych tekstow, jak 1 pomiedzy
nimi, co wskazuje na prace wielu autor6w na przestrzeni wiekdw. Nie istnieje jednak
mocna podstawa wyrdzniajaca chociazby poglady historycznego Zhuangzi, dlatego
w niniejszym szkicu nie powielam przestarzatego podziatu na rozdzialy wewnetrzne,
zewnetrzne 1 mieszane. Zakladam jedynie, ze oba dzieta zostaly napisane w jednym
duchu, ktéry mozna potraktowaé jako wyktadni¢ taoistycznej koncepcji rzeczywistosci.
Dlatego uzywajac wyrazen ,,w Zhuangzi” , ,,u Laozi”, etc. mam na mysli termin szerszy,
a mianowicie ,,w mysli taoistycznej”, ,,w rozumieniu taoistow”;

5. Wynikajace z punktu 4, jednak warte dodatkowego podkreslenia: ,,Ksigga dao i de”
i,,Prawdziwa ksiega potudniowego kwiatu” beda niejednokrotnie traktowane jako
duchowa cato$¢, mimo istniejacych zasadniczych réznic pomigdzy nimi;

6. Terminologia chinska w wielu przypadkach nie pokrywa si¢ z rozumieniem tej samej
treSci pod tym samym zachodnim pojeciem, co wynika ze specyfiki jezyka,
uwarunkowan kulturowych i zasadniczej odmiennosci $wiatopogladowej, jednak do tej
pory nie powstal kompletny stownik satysfakcjonujacy filozofa pod tym wzgledem,

dlatego zostatl osiggnigty skromny efekt objasnienia zaledwie kilku podstawowych pojec.

> F. Youlan, Krétka historia filozofii chifiskiej, Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa 2001, str. 5.
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Mistyka jako wglad w istote $wiata na przyktadzie Heraklita Ciemnego oraz ,,0jcow” taoizmu filozoficznego —
Laozi i Zhuangzi

7. Heraklit z Efezu jest traktowany jako lacznik pomiedzy $wiatem Wschodu i Zachodu.
Nie nazywam go mistykiem, jednak fragmenty jego tekstu, ktére przetrwaly do naszych
czasOw wykraczajg poza klasyczne peri phiseos dzigki tym aspektom, ktore identyfikuje
jako przynalezne rowniez mysli chinskiej. Arystoteles odrzucit koncepcje jednosci
przeciwienstw, nie zauwazajac, ze Heraklit postulowal rzeczywistos¢ ponad zasadami
logiki i poza prawami fizycznymi tego $wiata.

Zdaj¢ sobie sprawe, ze powyzsze zastrzezenia zawezajg pole dociekan, jednak, idac droga
zalecang przez taoistow, aby co$ zachowaé, trzeba co$ zniszczyé’, tak wicc, parafrazujac,
osmielam si¢ zaciemni¢ obraz, aby go rozjasni¢ w odpowiednim momencie. Po tych

wstepnych uwagach najwyzszy czas przejs¢ do meritum sprawy.
Pojecie mistyki w kontekscie taoizmu filozoficznego

Powierzchowne spojrzenie na filozofi¢ chinska moze da¢ ztudzenie, ze méwienie o mistyce
w tym kontekscie jest niemozliwe. Chinczycy wydaja si¢ by¢ narodem praktycznym,
zainteresowanym zagadnieniami etyki, porzadku spolecznego, strategii i1 witadzy. Nawet
jedyny oryginalnie chinski system metafizyczny jakim jest taoizm wydaje si¢ by¢
niewystarczajacy, aby dyskutowa¢ o doswiadczeniu mistycznym z punktu widzenia kryteriow
Zachodu. Mowi si¢ chociazby o ksigdze Laozi, ze jest ,niczym wigcej niz po prostu
podrecznikiem roztropnej i przyziemnej filozofii zycia, traktatem strategii polityczne;j,
ezoterycznym traktatem o strategii wojskowej, utopijnym traktatem albo tekstem gloszacym

naukowy i naturalistyczny stosunek do kosmosu™

. Zarzuty wobec taoizmu mozna zawrzeé
w nastgpujacych punktach: brak Boga, Jedni tudziez Absolutu, do ktorych mozna
by transcendowac¢, brak $wietych pism, z komentowania ktérych zastyneli najstynniejsi
mistycy tacy jak Mistrz Eckhardt czy Adi Sankara, brak technik prowadzacych do osiagniecia
doswiadczenia mistycznego, a w koncu brak zatozenia, ze $wiat materialny jest zludny,
nierealny, nizszy wzgledem wyzszej Rzeczywistosci lub ze jest zrédlem cierpienia i nalezy
si¢ z niego wyzwolic.

Odpowiadajac na powyzsze zarzuty nalezy zacza¢ od stwierdzenia, ktore niewiernie

powtorze za Rudolfem Otto, ze nie istnieje co$ takiego jak jedno, $ciste i nienaruszalne

3 Przeciwienstwo jest ruchem dao”, Laozi, Ksiega dao i de z komentarzem Wang Bi, Wydawnictwo
Uniwersytetu Jagiellonskiego, Krakow 2006, str. 90.

* B. L. Schwartz, Starozytma mysl chirska, Wydawnictwo Uniwersytetu Jagiellonskiego, Krakow 2009, str. 197 —
198.
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pojecie mistyki’. Realizuje sie ono na rézne sposoby nie tylko w réznych kulturach, ale takze
wewnatrz nich. Nie ma powodu uwaza¢, aby Chinczycy byli wylaczeni z pragnienia
osiggniecia prawdziwe] wiedzy dotyczacej Rzeczywistosci. Jak nazywaé to, do czego dazy
doswiadczenie mistyczne jest problemem zasadniczym, poniewaz wykracza poza zdolnosci
jezykowe. Jak nazwaé niewyrazalne? Tkwi w tym pytaniu stwierdzenie, Ze istnieje
fundament, istota, przyczyna sprawcza, wymiar rzeczywistosci czy po prostu nicos¢;
co$ ponad $wiatem obserwowalnym, czego nie mozna pozna¢ za pomocg zmystow
(Tajemnica). Taoizm opiera si¢ na tym zatozeniu, cho¢ nie oznacza to, ze S$wiat ludzi
jest nierealny, wysniony lub ze stanowi kar¢ za postepki albo ze jest proba, ktdra dopiero
po $mierci bedzie miarg kary lub nagrody.

Mistycy religii monoteistycznych obrali sobie za cel poznanie Boga, ktory jest
poczatkiem, koncem i sensem zycia (niezycia rowniez). Z punktu widzenia chinskiej filozofii
relacja miedzy cztowiekiem a Bogiem chrzescijanskim, judaistycznym czy muzutmanskim
jest taka sama relacja jak stosunek syna i ojca, a wigc miesci si¢ w kategoriach etycznych.
Feng Youlan argumentuje, ze w tym kontekscie przyktadowo filozofia Spinozy dotyczy
rzeczywistosci wyzszej, utajonej, poniewaz to, co Spinoza nazywa Bogiem to Wszechswiat
w przeciwieistwie do chrzedcijanstwa, ktore pozostaje na poziomie $wiata ludzi’.
Jednak panteizm i taoizm stanowig dwie osobne i nie rownowazne koncepcje, cho¢ mozna
zaryzykowac stwierdzenie, ze sg sobie blizsze niz jakikolwiek nurt filozofii chinskiej i religie
monoteistyczne.

Argument dotyczacy braku swietych pism w znaczeniu stow pochodzacych od Boga
czy stow Prawdy nie jest wystarczajacy z punktu widzenia chinskiej filozofii. Chinczycy
nie nazywaja swoich ksigg (w tym przypadku taoistycznych) swietymi, jednak uwazaja je
za fundament swojej kultury 1 zarazem najwyzszy stopien rozwoju swojej mysli.
Wptyw Laozi 1 Zhuangzi na Chiny moze by¢ poréwnywany z oddziatywaniem §wigtych ksiag
na najwigksze religie. Podobienstwo wielkich ksigg starozytnych religii i filozofii lezy
w jezyku. Ksiegi taoistyczne s3a napisane enigmatycznie, zawierajg wiele przypowiesci
1 metafor, ktore wykluczaja dostowng interpretacje, dlatego przez wieki filozofowie chinscy
byli rowniez ich komentatorami i edytorami i jak si¢ wydaje podobnie byto na przestrzeni

wiekéw z Pismem Swietym czy Koranem.

>, [...] uznajemy, ze twierdzenie, jakoby mistyka byta po prostu mistyka, zawsze i wszedzie jednaka, jest bledne
[...]7, R. Otto, Mistyka Wschodu i Zachodu. Analogie i roznice wyjasniajgce jej istote, Wydawnictwo KR,
Warszawa 2000, str. 10.

SF. Youlan, op. cit., str. 7.
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Mistyka jako wglad w istote $wiata na przyktadzie Heraklita Ciemnego oraz ,,0jcow” taoizmu filozoficznego —
Laozi i Zhuangzi

Jezeli za$ chodzi o brak opisu technik, ktére umozliwiatyby doswiadczenie mistyczne
to zgadzam si¢ z pogladem Schwartza, ktory mowi, ze istota mistycyzmu jest pewien obraz
rzeczywistosci’, natomiast wickszo$¢é mistykéw zachodnich nie opisywalta konkretnych
praktyk, a jedynie wizje 1 stany ekstazy, ktorych nie brakuje réwniez w ksiegach
taoistycznych. Ponadto zarowno w Laozi jak i Zhuangzi jest wiele opisow tego jak medrzec
si¢ zachowuje, wedhug jakich praw postepuje i do czego dazy, co mozna uzna¢ jesli nie za
techniki wgladu to chociaz za zbidr wskazowek, ktore inicjujg droge ku Dao.

Podsumowujac ten watek, idea mistycyzmu w rozumieniu filozofii chinskiej zasadza
si¢ na potrzebie dociekania i zdobycia wiedzy pewnej; poznania prawdy o Swiecie, przy czym
swiat jest traktowany jako przejaw wyzszej Rzeczywistosci. Owa wyzsza Rzeczywistos$¢
jest Tajemnicag, mimo to taoisci podjeli prébe ujecia jej w stowa. ,,Chociaz powszechny
jest Logos, to wielu zyje jakby miato wlasny pomyslunek™®, napisal Heraklit, majac na mysli,
ze cztowiek uczestniczy w §wiecie, o ktorym nie ma pojecia, a z ktorego czerpie chociazby
to przeswiadczenie, ze moze by¢ czegokolwiek pewny. Nie uswiadamia sobie, ze ponad

swiatem zmystow kryje si¢ glebszy sens; niezglebialny, ale rzeczywisty.
Nienazywalne nazywane Dao

,»O dao nie mozna ustyszeé, bo gdy si¢ ustyszy nie bedzie to [juz dao]. Dao nie mozna
zobaczy¢, bo gdy si¢ [je] zobaczy nie bedzie to [juz dao]. Dao nie mozna wyrazi¢ stowami,
bo gdy si¢ [je] wytlumaczy, nie bedzie to [juz dao]. Znajomo$¢ formy jest brakiem formy
tego, co ma forme. Dao nie ma swego imienia™’. Wiekszo$¢ fragmentéw ksiag Laozi
1 Zhuangzi w ten sposob opisuje owa prawdziwag Rzeczywistos¢. Nazwa nie jest istotna jak
pisze Laozi: ,,Oto jest rzecz niezrdznicowana a dojrzala [...] Mozna by ja bylo uznad
za matke $wiata. Ja nie znam jej imienia. Oznaczajac ja znakiem, nazwe ja Dao”'°. Oznacza
to, ze z gory jesteSmy skazani na wiktanie si¢ w niejasnosci, gdyz nasza utomnoscig jest
uzywanie jezyka, a wigc nadawanie nazw. Dlatego Dao nie jest Dao, bo jest nienazwane,
a gdy si¢ je nazwie przestaje by¢ Dao. Dao wymyka si¢ zmystom i1 wszelkim okresleniom,
ktorych uzywamy w stosunku do rzeczy lub pojec. Istniejg thumaczenia ,,Ksiegi dao 1 de” jako
»Ksigga drogi i1 cnoty”, co jak wida¢ nie ma dostatecznego uzasadnienia, bo cho¢

metaforycznie pasuje doskonale to filozoficznie zatraca wszelki sens nienazywania.

7 [...] w gtownych kierunkach mistycznych, takich jak braminizm, sufizm czy mistycyzm Mistrza Eckhardta,

tym, co pokrywa si¢ z mistycznym taoizmem, jest wizja rzeczywistosci, a nie opisy technik”, B. I. Schwartz,
op. cit., str. 204.

$K. Mréwka, op. cit., str. 34.

° Zhuangzi, Prawdziwa ksiega poludniowego kwiatu, Wydawnictwo ISKRY, Warszawa 2009, str. 235.

1 Laozi, op. cit., str. 64.
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Dlatego musimy opisywa¢ Dao jezykiem negatywnym, chociaz przeczuwamy, ze gdybysmy
znalezli inny sposob uje¢cia Dao to odnalezliby§my nowe zrodto réznorodnosci. Wynika to
z tego, ze ostatecznie Dao jest poczatkiem wszystkiego: ,,0d starozytnych do naszych czasow
ta nazwa [dao] nie wychodzi [z uzycia]. Czyz nie uzywamy jej dla oznaczenia poczatku?''”
Jednoczesnie koncepcja Dao jest skontrastowana z bytem, ktéry zrodzit dziesieé tysigcy
rzeczy, a wigc przyczyna powstania swiata jest byt (you), a nie bezposrednio Dao,
chociaz ostatecznie wszystko si¢ zaczyna i konczy w Dao, jezeli w ogdle si¢ od niego
oddziela, bo moze by¢ to jedynie utomna perspektywa ludzka.

To z czym Dao si¢ identyfikuje to pustka (kong). Oczywiscie, w $wiecie ludzi
zrozumienie jak pustka umozliwia istnienie bytdw wymaga madrosci i wyktadni medrca.
Dziata tu dialektyczno$¢ przeciwienstw: choroba uswiadamia ludziom wartos¢ zdrowia,
a niesprawiedliwos¢ rodzi potrzebe sprawiedliwosci, ciemno$¢ pragnienie $wiatta, itd.
Chociaz caty sens opowiesci o jednosci przeciwienstw odnosi si¢ do swiata przyrody
1 dziedziny etyki to bez zrozumienia roli jaka one odgrywaja w $wiecie (stynna symbolika yin
1 yang) czlowiek nie bedzie w stanie pokonac najprostszych przeszkod, wynikajacych
z pozornej sprzecznosci i wznies¢ si¢ ponad $wiat ku Dao. Mowigc w mysl Heraklita:
aby poja¢ jedno stojace za wielo$cia potrzeba o§wiecenia'?.

Interesujace jest skojarzenie Dao z matka (nigdy z ojcem). Dao jest sila subtelna,
ktora rodzi byt, ale w ciszy. Dlatego jest niezauwazalna dla ludzi, a jednak stoi za porzadkiem
Swiata, przenika wszystko i1 kazda rzecz jest naznaczona jej wptywem. Mimo to nie jest
to proba antropomortfizacji Dao, a raczej odniesienie do gry przeciwienstw, ktora ma w mysli
chinskiej bardzo starg tradycj¢: meskie — zenskie, silne — stabe, twarde — migkkie, etc.,
z ktérych Laozi wybiera zenskie i migkkie jako to, co zawsze zwyciezy. Pojawiaja
si¢ porownania Dao do wody, a takze obrazy zestawiajace migkkie i1 delikatne niemowle,
ktore ma przed sobg cate zycie z twardym 1 sztywnym cialem zmartego, a wigc z szybkim
przeminieciem'®. Mozna powiedzie¢, Ze nie jest to sita §lepa ani rozumna, jednak dziatajaca
wedlug pewnych zasad, a medrzec to czlowiek, ktoéry potrafi unosi¢ si¢ na jej powierzchni
1 ptynac bezpiecznie z pradem, jesli mozna to wyrazi¢ uzywajac metafory rzeki podobnie jak

czynili to taoisci.

De, qi, pu i wuwei

! Idem, str. 58.

12 Dla przebudzonych jeden i wspolny jest $wiat, za$ z tych, ktorzy $pia, kazdy zwraca sie do whasnego”, K.
Mréwka, op. cit., str. 249.

3 Wszystko to, co osiaga dojrzato$é — starzeje sic. Wszystko inne zaprzecza dao. A co mu zaprzecza, to ginie
przed czasem”, Laozi, op. cit., str. 113.
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W stosunku do objetosci ksigg taoistycznych, chociazby ,,Prawdziwej ksiegi poludniowego
kwiatu”, opisow Dao jest stosunkowo niewiele, a wszystkie sprowadzajg si¢ do podkreslenia
tajemniczosci 1 nieuchwytnosci Tajemnicy. Jednakze wiele przypowiesci i odniesien opisuje
medrca, a wigc czltowieka, ktory pojal zasady Dao, co moze nie wyjasnia czym jest
Tajemnica, ale podsuwa mysl, ze przez medrca przejawia si¢ obraz Dao, tak jak przez tego
kto zrozumie Logos przemawia Logos: ,,Nie mnie wystuchawszy, lecz Logosu, madrze jest
zgodzié sie, ze jedno jest wszystkim™'.

Przede wszystkim medrzec rozumie, ze Dao jest tym, co rodzi, a de tym, co pozwala
rozkwitng¢, rozwing¢ si¢, urosnaé. De jest ttumaczone jako ,,biegtos¢”. Jak juz byto wezesniej
opisane byt (you) jest areng walk przeciwienstw, a $cislej rzecz ujmujac przemiany, ktora gdy
si¢ staje skrajnoscig zaczyna zmierza¢ ku swemu przeciwienstwu. Sztukg jest utrzymanie
bieglosci w §wiecie zmian 1 wlasnie takg umiejetnoscia jest de: ,,Jesli nie ma ani spokoju,

ani szczesliwosci to nie ma tez de”"”

. Z pojeciem de wigze si¢ termin gi, ktory jest rodzajem
energii (z pewng doza ostroznosci gi mozna porownaé do stoickiej pneumy, tchnienia),
ktora przenika wszystko 1 odpowiednio sterowana pomaga zachowa¢ koncentracje, niezbgdng
do skupienia sit intelektualnych i witalnych na poznaniu Dao'®. Nie oznacza to, ze $wiat
jest rzeczywistoscig nieokietznanych sit. Jak to ujat Heraklit: ,,Harmonia niewidzialna
od widzialnej silniejsza”’, co wskazuje na tendencyjnos¢ z jaka czlowiek
jest przyzwyczajony postrzegaé swiat i1 jak trudno przetamuje si¢ przyzwyczajenia, a zatem
jak niewiele rozumie.

W wielu miejscach swoich traktatow Zhuangzi i Laozi przedstawiajg $§wiat jako twor
degenerujacy si¢ (inng sprawa jest, ze czesto koncepcje konfucjanistow speitniaja role
gléwnego zrodla chaosu w tych traktatach); powiadaja, ze nieszczescia zaczetly sie wtedy,
kiedy ludzie odeszli od Dao. Co konkretnie znaczy ,,0dejs¢ od Dao”? Od Dao odchodzi
ten kto nie jest nieociosanym klocem (pu) i sprzeciwia si¢ zasadzie niedziatania (wuwei).
Feng Youlan opisuje (w rozdziale poswicconym Zhuangzi'®), ze zasada nieociosanego kloca
byla czgsto niejasna dla samych taoistow, nastepcéw Laozi 1 Zhuangzi. Trwanie jako
nieociosany kloc oznacza, ze nalezy by¢ cztowiekiem prostym, niewymagajacym, ktory pod

wzgledem niewinnosci podobny jest do dziecka. Wtasnie w tym miejscu niektorzy z taoistow

K. Mrowka, op. cit, str. 157, a takze: ,,Logosu, ktéry jest, ludzie nigdy nie potrafia zrozumie¢, ani przedtem,
zanim go ustysza, ani ustyszawszy go po raz pierwszy. I cho¢ wszystkie rzeczy staja si¢ wobec tego Logosu, to
przypominaja oni niedo§wiadczonych, gdy doswiadczaja oni stow i czynow takich, ktdre ja objasniam, dzielac
kazda rzecz zgodnie z natura i pokazujac w jaki sposob jest”. Ibidem, str. 19.

' Zhuangzi, op. cit., str. 116.

1B 1. Schwartz, op cit., str. 223.

7K. Mréwka, op. cit., str. 170.

" E. Youlan, op. cit., str. 121 — 136.
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mieli btadzi¢, gdyz uwazali, ze medrzec winien nasladowac¢ sposob patrzenia i postgpowania
dziecka. Nie widzieli oni réznicy migdzy brakiem czy tez niewyksztalceniem wiedzy
w przypadku miodej istoty a Swiadomym porzuceniem nabytej wiedzy w przypadku medrca.
Laozi rzekt: , Kto si¢ uczy, ten dzien po dniu powicksza. Kto dao zglebia, ten dzien po dniu
pomniejsza. Pomniejsza i pomniejsza — az wreszcie nie dziata (wuwei)”".

Pojecie wuwei rowniez moze okazaé si¢ podchwitliwe, bo nie chodzi o catkowite
odsuniecie si¢ od $wiata na wzor niektorych buddystow i1 wieloletniego medytowania
w pozycji kwiatu lotosu w samotnosci. Raczej chodzi o subtelno$¢ 1 bieglos¢ (de)
w zadziataniu w odpowiednim momencie i z odpowiednim wyczuciem. Zalezy to takze
od sytuacji — taoisci zalecaja wladcom, aby nie rzadzili, jednak jesli chca zglgbia¢ Dao
(a powinni) to nigdy nie mogg ustawac¢ w wysitkach. Oczywiscie, wszystko to z zachowaniem
odpowiedniej réwnowagi. Nie jest to doktadnie zasada zlotego srodka, gdyz wedtug taoistow
lepiej zdziata¢ mniej niz wigcej, bo jesli kto§ posunie sprawe¢ do skrajnosci spotka go
przeciwny efekt. Dobrym przyktadem jest przypowies¢ o Chaosie (Hunlun) z ,Prawdziwej
ksiegi potudniowego kwiatu”. Opowies¢ ta méwi o tym, ze kazdy czlowiek ma siedem
otwordw, aby korzysta¢ ze zmystow, mdc oddychag, itd., natomiast Chaos nie miat zadnego
otworu. W nagrod¢ za przystugi postanowiono mu wywierci¢ siedem otwordéw, aby mogt
sic upodobni¢ do ludzi. Po siedmiu dniach Chaos zmart”’. Mozna tu dodaé korespondujacy
cytat z Heraklita: ,,Dla Boga wszystkie rzeczy sa dobre i pigkne, i sprawiedliwe, lecz ludzie

jedne uznali za sprawiedliwe, inne za$ za niesprawiedliwe”'

. Nie oznacza to jeszcze,
ze cztowiek z natury swojej jest zty, ale na pewno jest btadzacy. Przy okazji lekcji o Chaosie
taoisci przemycaja swoja nieche¢ do eksperymentéw naukowych, burzenia porzadku natury,
jednak nadal dominuje przestanie szkodliwosci ciosania prostego kloca i czgsto popetnianego
btedu rozrozniania jednosci w mysl zasady, ze lepiej nie poprawiac czegos co dobrze dziata.
Prowadzi to do nadmiaru wiedzy, ktora wbija cztowieka w pyche, kaze mu posiada¢ wigce;,
zdobywaé wladze i przywileje i w efekcie oddala od Dao.

Dos¢ zagadkowym aspektem jest pytanie o sens zachowania zycia w celu poznania
Dao skoro kazdy i1 tak powroci do niego (co zreszta uzasadnia bezsensowno$¢ strachu przed
smiercig). Taoizm nie jest filozofig dharmiczng ani religia — wyglada na to, ze jest to gra

bez stawki, poniewaz nie gwarantuje zadnej nagrody, jezeli osiggnie si¢ sukces poznania

Tajemnicy ani nie wymierzy kary za zycie niezgodne z zasadami Dao. Jedyna korzyscig

19 Laozi, op. cit., str. 101.
%0 Zhuangzi, op. cit., str. 93.
2L K. Mréwka, op. cit., str. 284.
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wydaje si¢ by¢ wyzwolenie od namigtnosci, ktdre przynosza cierpienie w trakcie ziemskiej
wedrowki. Wpisuje sie to w ideat taoistyczny, wedhug ktorego lepiej otrzymac¢ mato niz
zaduzo 1 spotka¢ si¢ z przeciwienstwem swoich zamiaréw. Moze tez chodzi o spokoj
1szczescie, o ktére taoisci zabiegali nie przyjmujac zwykle posad, za ktére Konfucjusz

oddalby wiele.
Mistyka zyczliwosci

Taoisci przez wieki odcinali si¢ od mysli konfucjanskiej, jednak tatwo zauwazyc,
ze mistyczne $ciezki Laozi i Zhuangzi sg otwarte dla wszystkich chetnych i na dobrg sprawe
nie narzucaja rygorystycznych zasad, ktorych trzymac¢ by si¢ mogly tylko wybitne jednostki.
W tym sensie taoizm wpisuje si¢ w tradycje mysli chinskiej, ktéra stanowi przeciwwage
1 uzupehienie konfucjanizmu — obie te mysli spetniajg ideat zyczliwosci (ren), cho¢ z innych
pobudek i w innym sensie pozostaja w kregu etyki. By¢ moze taoizm jest tworem
przenikliwych, ktorzy dostrzegali we wszelkich nadbudowach mys$lowych nieustanng troske
cztowieka o siebie — o cialo, ducha, poznanie, wartosci — w poszukiwaniu odpowiedzi
na pytanie kim jest, skad przyszedt i dokad zmierza, jesli w ogole. Zreszta dla Chinczykow
taoizm jest tylko czescig dorobku, ktory konstytuuje ich tozsamos$é. Mowi si¢ w tym
kontekscie, ze Chinczyk zyje w spoteczenstwie jak konfucjanista, w swoim umysle jak
taoista, a umiera jak buddysta.

W tym punkcie $ciezki taoizmu 1 Heraklita rozchodzg si¢. Jego filozofia, cho¢ zdaje
si¢ by¢ przenikliwa wobec otaczajacej] go rzeczywistosci 1 krytyczna w stosunku
do bezposrednich $wiadectw ,,realnosci” $wiata, zasadzata si¢ na mizantropii. Podobno byt
nazywany Ciemnym ze wzgledu na swoj enigmatyczny styl (cho¢ rownie dobrze mogli go
nazwac Oslepiajacym, co by prawdopodobnie lepiej odpowiadato symbolice ognia i pioruna),
a takze Placzacym, bo miat rozpacza¢ nad ghlupota ludzka. Gasnie ni¢ porozumienia,
a powiedzie¢ za Otto, ze ludzie maja podobne namigtnosci i stad mistyka to tak jakby
powiedzie¢, ze kazdy chce zaspokoi¢ swoje potrzeby duchowe i materialne. Jednak czy to

czyni Wschod i Zachod sprowadzalnymi do wspolnego rozumienia swiata?
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Czy Daodejing Laozi daje podstawy do interpretacji mistycznej?

W zwiazku z odczytaniem Daodejing 1 interpretacja tego tekstu pojawia si¢ bardzo wiele
problemow, a samo podstawowe pytanie zawarte w tytule, otwiera szeroki rejestr pytan
dodatkowych: moze to tylko niezrozumienie tego jakze tajemniczego tekstu pozwala
na interpretacj¢ mistycznag? A moze to gldwnie problem z niejasnoscia i nieprecyzyjnoscig
samego jezyka chinskiego 1sposobu moéwienia uzywanego przez chinskich filozofow?
Bo przeciez na samym poczatku mozna zadaé proste, dopiero od niedawna $wiadomie
stawiane pytanie, czy w ogble europejska kategoria ,,mistyki” i, co za tym idzie, ,tekstow
mistycznych” ma jakiekolwiek odniesienie do tekstow powstatych w kregu chinskiej
cywilizacji? Organizatorzy konferencji ,,Mistyka Wschodu 1 Zachodu”, nie bez przyczyny
w odniesieniu  do daoizmu, uzyli sformutowania ,problem mistycyzmu w daoizmie”.
Czy odczytywanie Daodejing jako tekstu mistycznego nie jest kolejnym przypadkiem
europocentrycznego spojrzenia na pozaeuropejska kulture?

Na poczatku nalezy stwierdzi¢, iz sam tekst i jego znaczenie oraz miejsce w chinskiej
kulturze nie ulatwiajg rozwigzania problemu. Daodejing w Chinach bowiem funkcjonuje
w dwoch postaciach: ten sam tekst jest zarowno klasycznym traktatem filozoficznym,
zaliczanym do kanonu tekstow szkoty daoistycznej (Daojia 1B Z), jak rowniez jest jednym
z najwazniejszych pism religijnych, a traktowany wten drugi sposéb jest przez religi¢
daoistyczng (Daojico 1E#5). Na gruncie tej religii mamy do czynienia z do$wiadczeniami,
ktére moglibysmy porownywac z europejskimi do§wiadczeniami mistycznymi, a sama Ksiega
Dao i De w kregach religijnych uznawana jest za tekst natchniony'. Przekonanie to nabierato
znaczenia wraz z deifikacja samego Laozi, ktéry juz w epoce Han zostat uznany za bdstwo
1 nazwany Najwyzszym Panem Lao.

Wydaje si¢ jednak, iz w kregach wyksztatconej elity chinskiej przez wieki Daodejing
byl traktowany przede wszystkim jako tekst filozoficzny. Najstarsza wersja traktatu to
tzw. ,,Bambusowy Laozi”, odnaleziony wsrdd 804 zapisanych bambusowych tabliczek, ktére

odkryto w grobowcu w Guodian.

Materiaty te, datowane na300r.p.n.e., kryja fragmenty pigciu starozytnych dziet
filozoficznych, w tym urywki z tekstoéw konfucjanskich iinnych. Wsr6d nich znajduja si¢
33 ustepy, ktore mozna zestawi¢ z 31 rozdziatami Daode jing, aczkolwiek majace odmienny
uktad werséw oraz znaki znacznie odbiegajace od zachowanej wersji klasycznej. Ogoélnie rzecz

"'L. Kohn, Taoizm. Wprowadzenie, WUJ, Krakéw 2012.
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biorac, fragmenty te dotycza samodoskonalenia orazjego zastosowania w sferze wiladzy
krélewskiej i utrzymywaniu fadu panstwa®.
Wskazywatoby to na bardziej pragmatyczny niz religijny wymiar tekstu. Ostatecznie
o redakcji Daodejing, ktéra obecnie jest kanoniczna 1 jest podstawa wszelkich wspdtczesnych

tlumaczen, zadecydowal wybitny filozof nurtu zwanego xuanxue - ,tajemna nauka” (Z&%F)

Wang Bi (226-249). Warto przy tym zauwazy¢, iz nurt ten znany jest rowniez pod nazwg
,heodaoizmu” 1 odnosi si¢ do recepcji pism daoistycznych przez uczonych konfucjanskich.
Niewatpliwie jest to zatem redakcja powstata w srodowisku filozoficznym.

Wsrdod olbrzymiej ilosci ttumaczen Daodejing jest rzecz jasna wiele takich, ktore
mocno zorientowane sg na podkreslenie mistycznego charakteru tekstu. Warto tez zauwazyc,
iz rownie wiele z nich akcentuje polityczny czy tez militarny charakter interpretacji pisma
Laozi, a wérdd tlumaczen i adaptacji tekstu znajdziemy nawet takie, jak ,,Tao miauczenia™.
Niezaleznie od kwestii zwigzanych z ttumaczeniem, a doktadnie z problemami jezykowymi,

w tym miejscu chcialbym zaznaczy¢, iz nawet naukowcy, ktorzy zdecydowanie twierdza,

1z jadro Daodejing jest mistyczne, tak jak Benjamin 1. Schwartz stwierdzaja, ze

nawet jesli taoizm ten mozna nazwaé mistycznym, trzeba oczywiscie pamiegtaé, ze jest to
mistycyzm, ktory pojawit si¢ w kontekscie chinskim, a nie hinduskim, czy chrzescijanskim.
Twierdzac, ze taoizm jest mistyczny, nie twierdze, ze mistycyzm taoizmu to mistycyzm
braminizmu, buddyzmu mahajany czy Jakoba Boehmego. Jest to mistyczny $wiatopoglad,
ktéry pozostaje wylacznie chinski i catkowicie sui generis”4. Ten sam autor réwnoczesnie
w innym miejscu potwierdza silnie pragmatyczny wymiar tekstow daoistycznych, ktory to
wymiar sklania wielu naukowcéw ,do postawienia pytania oto, czytermin taki jak
,,mistycyzm” mozna w ogoéle odnies¢ do zdroworozsadkowego chinskiego s$wiatopogladu
Laozi’.

W ponizszym artykule przedstawi¢ koncepcje Francois Julliena, odmawiajaca
daoizmowi Laozi wymiaru mistycznego, podkreslajagca w zamian praktyczny wymiar
swiatopogladu Starego Mistrza. (Ciekawe jest wtym kontekscie spostrzezenie, ze tak
jak duza liczba zachodnich badaczy odczytuje Daodejing jako tekst z elementami
mistycznymi, tak filozofowie chinscy, np. Feng Youlan, Lau Din Cheuk, Li Zehou,
czy Hajime Nakamura, pomijaja w ogole ten problem, rownocze$nie mocno podkreslajac
praktycznos¢ daoistycznego $wiatopogladu.) Koncepcja ta oparta jest na badaniu sposobdéw
uzycia jezyka w Daodejing. Zanim jednak do niej przejde, warto zwrdci¢ uwage na kwestie
chinskiego pisma i, coza tym idzie, sposobu wypowiadania si¢ chinskich filozofow.
Wydaje si¢, izbez uswiadomienia sobie tego problemu, wszelka praca zwigzana

z thumaczeniem i interpretacja chinskich tekstow filozoficznych bedzie narazona

2 L. Kohn, Taoizm..., s. 24-25.

SL. Kohn, Taoizm..., s. 23.

* B.I. Schwartz, Starozytna mysl chiriska, WUJ, Krakéw 2009, s. 193.
> B.I. Schwartz, Starozytna mysl..., s. 197.
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na ,,zagubienie w thumaczeniu” spraw i kontekstow niezwykle istotnych. Warto zaznaczy¢,
ze, zrozumienie kwestii jezyka wypowiedzi chinskich filozoféw sprawi, iz niejasnos$¢ tych
wypowiedzi stanie si¢ jasna. Nie oznacza to oczywiscie, iz od tego momentu zrozumienie
chinskiej filozofii stanie si¢ latwiejsze. Wydaje sie, i1z dotego celu potrzebujemy
przy czytaniu chinskich tekstow uzy¢ zgota innych narzedzi, niz ma to miejsce przy analizach
tekstow filozoficznych z zachodniego krggu kulturowego. Tajemniczo$¢ 1i,,ciemnosé”
chinskich tekstéw, a w szczegolnosci Daodejing, nie wynika bowiem z intencji ukrycia

czegos ,,poza” jezykiem, ale z checi ukazania tego, czego wypowiedzie¢ si¢ nie da.

Gdy ktos zaczyna czyta¢ chinskie dzieta filozoficzne, pierwszym wrazeniem, jakie odnosi, jest
zapewne lakoniczno$¢ wypowiedzi ipism ich autorow oraz brak w nich wewnetrznego
powiazania. Otworzmy ,,Dialogi konfucjanskie”, a zobaczymy, ze kazdy akapit sktada si¢ tylko
z kilku stow, a migdzy kolejnymi akapitami nie ma prawie zadnego zwigzku. Otworzmy
ksigzke zawierajaca wyklad filozofii Laozi, a zobaczymy, ze sklada si¢ ona z okoto pigciu
tysiecy stow — nie wigcej niz artykul w czasopi$mie, a jednak znajdziemy tam calg jego
filozofie. Student przyzwyczajony do skomplikowanego rozumowania i szczegdtowej
argumentacji nie potrafitby zrozumieé, co ci chinscy filozofowie mowia”.

Nalezy zwroci¢ uwage na gtéwna roznice pomiedzy wypowiadaniem si¢ za pomoca
tych znakow, azapisem zapomocag alfabetéw sylabicznych. Chinskie znaki nie s3
odpowiednikami stdw, mimo iz mozna niejednokrotnie je tak thumaczy¢. Trzeba jednak przy
tym pamigtaé, iz powstaty zrysunkdw 1w kwestii zakresu ipojemnosci znaczeniowej
réznig si¢ od stéw zapisanych alfabetem sylabicznym, tak jak od zapisu stownego rézni si¢
obraz. Znaczenie terminu stownego jest oczywiscie precyzyjniej wskazane, lecz znak chinski
ma, jak obraz, o wiele wigksza pojemnos¢ znaczeniowa. Przyktadem niech bedzie chociazby
tak istotny dla filozofii chifiskiej oraz dla calej chinskiej kultury znak gi %, tlumaczony
w jezykach europejskich na kilka réznych sposobow, wsrdd ktérych sg takie jak ,.energia”,
»moc zyciowa” czy ,,zywy ruch”. Mozna stwierdzi¢, iz wszystkie te thumaczenia odpowiadaja
znaczeniu tego znaku, niemniej rownoczesnie nalezy dostrzec, ze rejestr jego znaczenia jest

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

Opracowany u schytku dynastii Han stownik Shuowen Xu Shena moéwi o ,,oparach chmur”,
a Akatsuka sugeruje, ze chmury 1 wiatr wskazuja rzecz jasna na bezksztattne sity wszechswiata
[...] W ,Dialogach konfucjanskich” termin ten oznacza migdzy innymi oddech...Inne
objasnienic znaku (potwierdzone w Shuowen) podkresla obecno$¢ wnim elementu
odnoszacego si¢ do ryzu (mi). Zgodnie ztym pogladem znak przedstawia pozywne opary
gotowanego ryzu lub ziarna. Opary te reprezentuja odzywcze wlasciwosci pozywienia,
podtrzymujace zycie ienergi¢ cztowieka. Obraz jedzenia wskazuje nawet na wzajemng
wymiang energii isubstancji migdzy ludzmi a otaczajacych ich s$rodowiskiem...Jasne jest
réwniez, ze qi obejmuje wlasciwosci, ktore okreslilibysmy jako psychiczne, emocjonalne,
duchowe, numinotyczne, a nawet mistyczne. To wlasnie w tym punkcie zachodnie definicje
materii i tego, co fizyczne, systematycznie wykluczajace tego rodzaju wlasciwosci, wcale nie

® Y. Feng, Krotka historia filozofii chihskiej, przet. M. Zagrodzki, Wydawnictwo Naukowe PWN,

Warszawa 2001, s. 14
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przystaja do qi. Przekonanie, ze wszystkie te wlasciwosci nie moga roéwnoczesnie tkwi¢ w tej
samej substancji, wzadnym razie nie wydaje si¢ dogmatem. Stowo ,.energia” jako ogdlne
okreslenie qi jest réwnie zwodnicze, co termin ,materia”, wtakim stopniu, w jakim
na Zachodzie uzywasi¢ go wylacznie w odniesieniu do sily zwigzanej tylko zbytami
opisywanymi w kategoriach masy fizycznej’.

To tylko fragment opisu zakresu pojgciowego znaku g¢i, majacy uzmystowié
czytelnikowi problemy z ttumaczeniem chinskiego pisma. Gdy do tego dodamy specyfike
jezyka, ktéry nie jest jezykiem fleksyjnym, a przy okazji skonstatujemy, iz w starozytnym
chinskim pi$miennictwie nie uzywano znakow interpunkcyjnych ani przerw migdzy znakami,
ktore moglyby oznacza¢ na przyktad koniec zdania, problem interpretacji itlumaczenia
chinskich tekstéw filozoficznych otworzy si¢ w pelni przed nami.

Co istotne, wieloznaczno$¢ chinskiego sposobu zapisu mysli dla filozoféw chinskich
nie tylko nie byla problemem, ale wrecz postuzyta powstaniu specyficznego sposobu

wypowiadania si¢. Jak zauwaza Feng Youlan, pisma chinskich filozoféw

w pordwnaniu z dzielami filozoficznymi Zachodu, obfituja w aforyzmy, aluzje i obrazy.
Aforyzmy musza by¢ krétkie, aluzje za$ iobrazy musza by¢ wewngtrznie niepowigzane.
Aforyzmy, aluzje imetaforyczne obrazy nie sa wigc dostatecznie precyzyjne. Ich
niewystarczalnos¢ w zakresie precyzji wypowiedzi kompensowana jest jednak ich
sugestywnoscia. Precyzja wypowiedzi i sugestywnos¢, rzecz jasna, wzajemnie si¢ wykluczaja.
Im bardziej precyzyjne jest jakies wyrazenie, tym mniej jest sugestywne [...] Wypowiedzi
ipisma filozofow chinskich sg tak bardzo nieprecyzyjne, ze ich sugestywnos$¢ jest nieomal
nieograniczona®.

Sposob wypowiadania si¢ chinskich filozofow poréwnuje w innym miejscu Feng
do wypowiedzi poetyckiej i do wypowiedzi artystycznej, do sztuki w ogéle. To dosy¢ wazna
kwestia, poniewaz to wiasnie poetycko$s¢ wypowiedzi filozoficznej determinuje jej

niescistosé, a zarazem sugestywnosc.

Ideatem wszelkiej sztuki chinskiej [...] jest sugestywnosé, a nie precyzja. W poezji tym, co
poeta zamierza przekazac, czgsto nie jest to, co bezposrednio mowi, lecz to, czego nie mowi...
Lliczba  stdow  jest  ograniczona, ale mysli, jakie poezja ta  nasuwa, s3
nieograniczone”...inteligentny czytelnik poezji czyta to, czego nie ma w utworze... «to, co
znajduje si¢ pomiedzy wierszami»>. Taki jest ideat sztuki chinskiej, a ideal ten odzwierciedla
sposob, w jaki wypowiadali sie chinscy filozofowie.’.

Na gruncie poetyckiej niescistosci formuje si¢ filozoficzna strategia uzycia jezyka,
ktora pomimo podobienstw do wypowiedzi mistykow (niejasnos¢), okazuje si¢ strategia
prowadzaca do innych doswiadczen. Anna I. Wojcik zauwaza, iz najczesciej nieporozumienia
w rozumieniu chinskich tekstow filozoficznych rodza si¢

szczegblnie tatwo, gdy przyjmujemy (a czynimy to naogdt bezwiednie), ze podstawowe

wybory filozoficzne dokonane w naszej wtasnej kulturze sa uniwersalne. Zakladamy, ze jezeli
co$ jest wazne, to powinno by¢ takie w kazdym miejscu na $wiecie [...] I jezeli napotykamy

7 B.1. Schwartz, Starozytna mysl..., s. 183—184.
by. Feng, Krétka historia..., s. 15.
°Y. Feng, Krétka historia..., s. 16.

39



Czy Daodejing Laozi daje podstawy do interpretacji mistycznej?

cywilizacjg, w ktorej nie prowadzito si¢ dysput na te tak wazne dla nas tematy, to jawi si¢ nam
ona jako niezwykle wprost zagadkowa...Cala ta tajemniczo$¢ bierze si¢ jednak
z niezrozumienia, ktére rodzg zle postawione pytania'’.

Czytajac teksty chinskich filozofow, zanim zaczniemy je zrownywaé z europejskimi
tekstami filozoficznymi, warto sobie uswiadomi¢, iz ,s3 one owocem tradycji pisarstwa
odmiennej od zachodniego typu argumentacji ikonstrukcji wypowiedzi”''. Ten mocno
rozbudowany wstep (jednakze konieczny), zakoncze wypowiedzig XX-wiecznego kaligrafa
Chiang Yee: ,,Doniedawna Europejczycy mieli sklonnos¢ do myslenia o chinskiej
umystowosci jako o czyms$ wysoce tajemniczym. Oczywiscie Chinczycy nigdy sami o sobie
w ten sposob nie mysleli. Zatem tajemnica musi by¢ wynikiem nieporozumienia”'?.

Zdaniem Julliena, nieporozumienie zwigzane z mistyczng interpretacja Daodejing,
zwigzane jest z pozornym podobienstwem wypowiedzi, jakie mozemy dostrzec pomig¢dzy
tekstami mistykow europejskich itekstem Laozi. Niewatpliwie czytajac pisma Plotyna
czy Damaskiosa, mozna odnalez¢ wrecz blizniacze frazy i okreslenia w tekscie Laozi, gdy
mowig oni o niewyrazalnym Jednym, ktérego nie mozna nazwac i wobec ktorego jezyk
pozostaje bezsilny, gdyz to Jedno przekracza rzeczywistos¢, ktorg jezyk opisuje. Rzecz jasna,
przedstawiciele obu tradycji myslenia stangli przed tym samym problemem, czyli jak wyrazi¢
niewyrazalne. W obu tych tradycjach autorzy siegneli po narzgdzia jezykowe, by to wyrazic.

Wedtug neoplatonikow

nasze slowa i nasze pisma moga co najwyzej ,,wskazywac niejako droge ku temu” (Enneady,
VI, 9, 4). Kiedy powinniSmy si¢ odwota¢ do jezyka, zarazem zostajemy zmuszeni, by wyjs$¢
poza jezyk i otworzy¢ si¢ na kontemplacje. Wypowiadajac bowiem to, co ,niewyrazalne”
(arreton, aporeton), uznajac, ze jest ,,niepoznawalng Ciemnoscig”, doznajemy wywrdcenia
naszej mowy, skazani na ,kroczenie w pustce” (Pierwsze zasady, 1, 4) [...] Jedyna alternatywa
dla milczenia to zadowoli¢ si¢ ,,wskazaniem” nanie, postuzyésic mowa wbrew jej
prawomocnosci, w trybie ,,nieprawym” (Damaskios nawigzujacy tu do ,,Timajosa”), z braku
lepszego rozwigzania'®.

Trudno oprze¢ si¢ wrazeniu, ze gdy Plotyn i jego nastepcy mowig o Jednym, to mowia
o0 dao Laozi. ,,«Nie otaczajac Go juz niczym jakby dookola inie mogac obja¢ Jego
rozmiaruy>, powiada Plotyn o owym Jednym, «ktérego nie mozna nazwacy>, nieskonnczonym
1 tajemnym. «[...] Nie moze mie¢ w koncu ustosunkowania do rzeczy innej, polega bowiem
na Sobie i istnieje przed istnieniem rzeczy innej» (Enneady, V1, 8, ll).””.

U Laozi natomiast czytamy na samym poczatku traktatu Daodejing: ,,Dao, ktore

moze by¢ nazwane, nie jest wiecznym dao. Nazwa, ktéra moze by¢ nadana, nie jest wieczng

1% A Wojcik, Filozoficzne podstawy sztuki kregu konfucjariskiego, WUJ, Krakéw 2010, s. 19.

' A. Zemanek (red) Estetyka chinska — antologia, Universitas, Krakow 2006, s. X VIII.

12 A I Wojcik, Filozoficzne podstawy..., s. 19.

B F. Jullien, Drogqg okrezng i wprost do celu. Strategie sensu w Chinach i Grecji, WUJ, Krakéw 2006, s. 190.
" F. Jullien, Drogg okrezng..., s. 192.
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15 . .. g . . . y . .
nazwa.” > Z koleiw innym miejscu znajdujemy: ,,0Oto jest rzecz niezréznicowana a dojrzata;

zrodzona przed niebem i ziemia; spokojna — cicha — niezalezna od niczego i niezmienna.
Dziala wszedzie wolna od niebezpieczenstw. Mozna by ja byto uwaza¢ za matke swiata. Ja
nie znam jej imienia. Oznaczajac ja znakiem, nazwe ja Dao. Przymuszony do tego by nadac

jej imi¢ — nazwe ja Wielka.”'®

Podobienstwa tekstow neoplatonskich i Daodejing sa
uderzajace. Czytajac mistykow europejskich i daoistéw mozna odnie$¢ wrazenie, iz wizja
swiata w obu tradycjach jest tasama, a zatem teksty dotycza tego samego. Zardwno
neoplatonicy, jak 1 Laozi uzywaja ,,tych samych okreslen logicznych [...]: przede wszystkim
jego [Jednego i Dao — R.M.] «niezrdznicowanay> natura, jak tez uprzednio$¢ w rozwoju
$wiata; nastgpnie deprywacja, ktora prowadzi do jednosci, niezalezno$¢ i pustosé; a w koncu
powszechno$¢ i statosé, ktorej nic nie moze ograniczy¢”'.

Wydaje si¢ wigc, iz zbieznos¢ sposobu wypowiedzi §wiadczy o zbieznosci stanowiska.
Zbiezno$¢ ta niejako ,,uprawnia” do mdwienia o daoistycznej mistyce, o mistycznym
wymiarze Daodejing. Tylko czy wtym momencie nie popelniamy bledu, o ktérym
wspominata cytowana powyzej Wojcik? Czy to, ze w obu tradycjach pojawiajg si¢ podobne
formy wypowiedzi oznacza, izw obu tradycjach mowisi¢ to samo iotym samym?
Argumentacja Julliena, dotyczaca odmiennosci dyskursow i odrzucajaca mistycyzm
swiatopogladu daoistycznego, wychodzi od kwestii narzedzi jezykowych, opartych jednak
na réznicach o wiele glebszych niz kwestie sposobu wypowiadania si¢. Jullien twierdzi,
1z mimo zbieznosci w wyrazaniu si¢, w przypadku srédziemnomorskich pism mistycznych
1 Daodejing (oraz pism daoistycznych w ogdle) mamy jednak do czynienia zrdznymi
sposobami dziatania 1ir6znymi narzedziami. ,Nasza hermeneutyka ukonstytuowala si¢
na opozycji ptaszczyzn; z jednej strony otwarta na spojrzenie obrazowa figuracja, z drugiej

za$ skrywajacy sic podnia sens duchowy”'®.

Innymi stowy, mamy do czynienia
zrozdzieleniem metafizycznym: zjednej strony $wiat fenomendw, z drugiej Swiat
pozafenomenalny, ktéry pozostaje niewidoczny dla niewprawnych oczu iumystéow, ktéry
dopiero trzeba odkry¢ iktéry okazujesi¢ by¢é tym prawdziwym $wiatem. Narzedziem
jezykowym, ktére ma pomdc w odstonieciu tego drugiego Swiata, jest alegoria, ktorg nalezy
umie¢ odczytywaé. Jest ona niczym zastona, ktorg wtajemniczeni moga podniesé,
by zobaczy¢ prawdziwy porzadek rzeczy i dotrze¢ do samej istoty i substancji rzeczywistosci.

,Pod dostownym wyrazeniem nalezy odnalez¢ sens «mistyczny»>. Zadaniem komentatora jest

15 Laozi, Ksiega dao i de z komentarzami Wang Bi, przel. A.1. Wéjcik, WUJ, Krakow 2006, s. 26.
16 Laozi, Ksiega dao i de..., s. 64.

'"F. Jullien, Drogg okrezng...,s. 192.

'8 F. Jullien, Drogg okrezng...,s. 211.
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go ujawni¢, ma on odstoni¢ filozoficzng albo teologiczna lekcje; zdjaé ukrywajacy ja
w oczach gminu ptaszcz zmyslenia [...] Jednakze ta powloka obrazu nie jest jednoznaczna,
poniewaz ukrywa, alepoto, by lepiej pokazaé; zaszastona jest tu poto, abyja

*% Innymi stowy,

podnies¢...Rzeczywistos¢ jest zanig, dostep maja doniej inne oczy
mistyczny sens wypowiedzi, kryjacy si¢ pod niejasnoscia i tajemniczoscia, stuzy do ukrycia
i odkrycia rownoczes$nie innego s$wiata. To obraz $wiata w porzadku substancjalnym,
a substancja kryje si¢ za alegorig. Co istotne, jest to substancja uchwytna tylko i wytacznie
rozumowo; Jedno u Plotyna ,,pozostaje zwrocone ku «teoriin™?’. Alegoria o$wietla to, co
wyzsze, abysmy mogli je dostrzec ,,od dotu”.

Strategia jezykowa polegajaca na odwracaniu logiki i ,wariacjach” wypowiedzi,
stosowana przez Laozi i1 kontynuowana nast¢pnie przez Zhuangzi, nie postuguje si¢ alegoria.
Sam Jullien stwierdza, iz nie znalazl jej w zadnym z badanych przez niego tekstow chinskich.
Laozi postuguje si¢ natomiast, dla wyrazenia niewyrazalnego, aluzja. Aluzja jest zabiegiem,
ktéry ma wskazywac co$, co umyka uwadze obserwujacego, ale nie odnosi nas do drugiego,
»innego” swiata. W chinskiej wizji $swiata bowiem to, co niewyrazalne, nie jest wynikiem
podwojenia rzeczywistosci 1 mysliciele nie maja potrzeby odnoszenia si¢ do innego $wiata.
Porzadek chinskiej wizji nie jest bowiem substancjalny, lecz jest porzadkiem wysubtelniania.
Nawet jesli czgs$¢ rzeczywistosci jest pozazmystowa, to nie sg to dwie rézne rzeczywistosci,
a juz na pewno ,,nie dochodzi tu do metafizycznego cigcia miedzy tym, co zjawiskowe, a jego

2l Nieokreslone iniewyrazalne dao nie jest substancja dla przejawiajacych sie

podstawg
fenomendéw. Sposdb modwienia, ktéry nic onim nie moéwi ma skierowaé nasza uwage
na poziom wysubtelnienia rzeczywistosci taki, ze azjest on nieokreslony. Nie oznacza
to jednak, ze jest to jakis byt odrebny od okreslonych, zindywidualizowanych fenomenows;
jest to najsubtelniejszy poziom procesu, ktdry nieustannie wypelnia rzeczywistosé.
W zwiazku z tym, iz wszystkie fenomeny na tym poziomie sg nieokreslone, nie sg od siebie
odrdznialne. Dlatego ten poziom nazywamy Matka wszystkich istnien. Nie nalezy tego
rozumie¢ jako zdania o faktach w postepie czasowym. Jak stwierdza Feng, zdania typu
,»Bezimienne (stato si¢) prapoczatkiem nieba iziemi”, nie sg zdaniami rzeczowymi, tylko
formalnymi*?. Nie znajdujemy bowiem w wizji Daodejing przekonania o istnieniu poziomu

nieokreslonego, z ktérego wytania si¢ okreslone, gdzie nieokreslone bytoby czym$ w rodzaju

substratu rzeczywistosci, czy rezerwuaru form. Odmiennie niz w wizji greckiej, gdzie

' F. Jullien, Drogqg okrezng..., s. 211.
2F. Jullien, Drogg okrezng..., s. 208.
*LF. Jullien, Drogg okrezng..., s. 193.
Y. Feng, Krétka historia..., s. 110.
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substancja moze istnie¢ bez aktualizacji form, w chinskiej to, co niekreslone ito co
zaktualizowane to poziomy tego samego procesu, ktory nie ma poczatku ani konca. Popularna
metafora , korzeni i1 gatezi” wskazuje, iz jeden poziom bez drugiego nie istnieje, przy czym
zaden nie jest prawdziwszy od drugiego. Wyrazenia typu ,,Wielki Dzwigk nie brzmi. Wielki
Obraz nie ma formy” odnosza si¢ do najbardziej subtelnego, niezrdznicowanego poziomu
rzeczywistosci, gdzie wszystkie pojedyncze, zaktualizowane obrazy czy dzwigki nie sg
od siebie odroznialne. Odsylaja nas one ponadto do poziomu jednostkowego, do ,,gatezi”,
gdyz tylko przez ten poziom mozemy doswiadczyC calosci procesu obejmujacego cata
rzeczywisto$¢. Do samego dao. ,,Przy wyobrazaniu niezréznicowanego zasobu dao rola
obrazu nie sprowadza si¢ zatem do wzywania tego, co zmyslowe, by dazyto do pewnego
«pozay» nim samym [...], lecz raczej wydobywanie ztego, co zmystowe, ozywiajacej je
nieskonczonej pustki: poprzez to, co zindywidualizowane, wyrazi¢ dezindywidualizacje,
w ktorej tkwig jego korzenie, jak tez za sprawa tego, co niezroéznicowane, wzbudzié
doswiadczenie pemni”™  Ani Wielki Obraz, anitez Wielki Dzwick nie istnicja
poza poszczegolnymi  obrazami  czy dzwickami, aniteznie  zamykajgsi¢ = wich
szczegotowosci. Rozwijaja sie ,,poprzez nie w nieskoficzono$é™.

Tego rodzaju zabiegi maja wymiar strategiczny, nie mistyczny. Ukazuja subtelny
poziom rzeczywistosci, nie, aby otworzy¢ dostgp doPrawdy (gdyz ta itak jest
juz przed naszymi oczami), ale by pomdc w osiggnieciu skutecznosci. Tym bardziej wyrazny
staje si¢ wtym momencie brak dualizmu metafizycznego. Skutki postrzezenia catej
rzeczywisto$ci majg wymiar doczesny, pelne zrozumienie sensu Daodejing polega na jej
zastosowaniu. Ksigga Laozi mowi, iz prawdziwa skuteczno$¢ tworzy si¢ na poziomie
niezréznicowanym rzeczywistosci, tam, gdzie aktualizacje jeszcze nie nastgpity. Ten, kto

operuje natak subtelnym poziomie, osigga prawdziwg ,biegtos¢, nie C¢wiczac si¢

9925 9926

w mistrzostwie””. Ksigga takg bieglo$¢ nazywa ,,tajemniczg biegloscig — 32 #97°°. Dlatego
nie powinno si¢ interweniowa¢ bezposrednio w danej sytuacji, lecz we wczesniejszym stadium

jej ewolucji, wtedy gdy ,,wskazodwki” tej sytuacji jeszcze ,,nie sa dostrzegalne”, a wigc tym
Htatwiej” nig kierowa¢ (§ 64). Poszukiwanie skutku odrazu w koncowym stadium
namacalnych §ladow, natarczywie, sprawia, ze bgdzie on sztuczny i rozdrobniony. [...] ,,skutku
jako takiego nie da si¢ otrzymaé bezposrednio”, lecz nalezy ,.stale si¢ sytuowac na poziomie
matki skutku”, a wige niezréznicowanego zasobu, z ktérego 6w skutek moze si¢ wytoni¢?’.

2 F. Jullien, Drogqg okrezng..., s. 201.
** Ibidem, s. 200.

» Laozi, Ksiega dao i de..., s. 41.

*® Laozi, Ksiega dao i de..., s. 40.
*TF. Jullien, Drogg okrezng..., s. 207.
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Czy Daodejing Laozi daje podstawy do interpretacji mistycznej?

Wizja zawarta w Daodejing odnosi si¢ do catej rzeczywisto$ci zjej wszystkimi
poziomami wysubtelnienia i na dziataniu skutecznym w tej rzeczywistosci. Jak pisze Wang

Bi, komentujac ustep z Daodejing:

Kto stosuje [¢wiczenia regulujace przeplyw] ¢i, ten osiaga harmoni¢ doskonalej delikatnosci

i jak nowo narodzone dziecko nie ma zadnych planéw do realizacji. Wtedy wszystko pozostaje

nienaruszone i realizuje to, co ma ze swej naturyl[...] Gdy widzi si¢ jasno jak rzeczy na §wicie

si¢ maja — bez kltamstw, iluzji i prywaty — wtedy wszyscy i wszystko rzeczywiscie si¢ zmienia.

Gdy méwi sie, ze dao nie podejmuje dziatan, to whasnie to ma si¢ na mysli*®.

Odczytanie ,,Daodejing” jako traktatu strategicznego, nie jest czym$ ani nowym,
ani sprzecznym z chinskim sposobem myslenia. Jak juz wspominalem, wigkszos$¢ chinskich
zrodet akcentuje pragmatyczny wyraz mysli filozoficznej Panstwa Srodka. Dla chifiskiej
filozofii charakterystyczne nie byly dysputy o znaczeniu poj¢é, nie poszukiwano prawdy, nie
zajmowano si¢ semantyka. Najwazniejsze byly rozwazania dotyczace skutecznos$ci dziatania.

Co za tym idzie, interesowano si¢ pragmatyka nazw.

Nie jest istotne pytanie oto, czy maja one jaki§ sens niezalezny od rzeczywistych

uzytkownikéw jezyka. W tym kontekscie mowi si¢, ze medrzec poshuguje sie stowem,

lecz jego dziatanie wyptywa z zupeilnie innego zrddla — znieistnienia nazw, nazywania

i rzeczywistosci uzytkownikow mowy. Taki sposéb podchodzenia do jezyka (z jednej strony

pragmatyka, a nie semantyka, z drugiej zas odniesienie do nieistnienia zamiast do istnienia)

okazalo si¢ najbardziej oryginalnym wktadem filozofii chinskiej do kultury §wiatowe;j™.
A Daodejing jest jednym z najwazniejszych elementéw tego wktadu.

Podsumowujac, nalezy stwierdzi¢, iz analiza strategii jezykowych Julliena nie
pozostawia miejsca na mistyke w Swiatopogladzie daoistycznym. Pomimo podobnie
brzmigcych zwrotéw jezykowych, ich utozsamianie ze soba polega na nieporozumieniu.
Okazuja si¢ by¢ shuzagce innym celom, okazujg si¢ by¢ na innym fundamencie zbudowane.
Pozorne podobienstwa kryja glebsze roznice, niz poczatkowo si¢ mozna byto spodziewac.
Wraz z coraz lepszym poznawaniem chinskiego jezyka ipisma zachodnia nauka dociera
do chinskich podwalin kultury myslowej, ktére wymagaja od badaczy pozostawienia na boku
wczesniej uksztattowanych przekonan. Okazuja si¢ chinskie zreby by¢ bardzo ,,lokalne”
w sensie odmiennosci i oryginalnosci. Szybkie i1 tatwe analogie czesto prowadza na manowce
uproszczen. Daodejing jawi si¢ nam jako tekst o praktyce dobrego zycia, tekst o wymiarze
strategicznym, odstaniajacy przed nami glgbi¢ chinskiego spojrzenia na $§wiat, zbudowana
na innych przestankach. Zbyt proste wydaje si¢ twierdzenie o uniwersalnosci pewnych
narracji, ktére w wiekszosci przypadkow odstaniaja swoje srodziemnomorskie korzenie

(rzecz jasna takze przedstawiciele chinskiej kultury ten btad niejednokrotnie popeiniaja, tylko

odnoszg $wiat do swojego punktu widzenia). A chinskie ,,drzewo madrosci” w innej glebie

* Laozi, Ksiega dao i de..., s. 40-41.
¥ Laozi, Ksiega dao i de..., s. 13.
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jednak jest osadzone i trzeba je bada¢ z duzym dystansem do wlasnej, wyniesionej z innych

rejondw, wiedzy.
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Etapy mistycznej wedrowki w ,, Traktacie o wiezach” Sihab ad-Dina as-

Suhrawardiego

Sredniowieczny perski filozof i mistyk, Sihab ad-Din as-Suhrawardi (1156-1991), zatozyciel
nurtu zwanego muzulmanskim iluminacjonizmem, wypracowat giteboko pesymistyczna,
przywodzaca na mysl zatozenia gnostykow, wizje swiata doczesnego, z ktorego nalezy si¢
wyzwoli¢ poprzez praktyke ascezy oraz doskonalenie dwojakiej percepcji: typowego
dla muzulmanskich perypatetykow pojmowania rozumowego oraz charakterystycznego
dla mistykdw poznania intuicyjnego. Temu drugiemu poswiecit korpus krétkich traktatow
1 powiastek alegorycznych o charakterze inicjacyjnym. Jest ich w sumie dziesi¢¢, z ktorych
dwa napisane zostaly po arabsku, natomiast pozostate w jezyku perskim. Powstaty pod
wyraznym wptywem Ibn Siny, ktéry uwazany jest za prekursora powiastki filozoficznej
w literaturze arabskiej'. As-Suhrawardi natomiast przeszczepit ten gatunek na niwe literatury
perskiej.

W literaturze przedmiotu trwa wcigz zywa dyskusja na temat pozycji i znaczenia tych
pism w ramach twdrczosci tego wybitnego mysliciela, na ktora sktadaja si¢ ponadto regularne
rozprawy stricte filozoficzne o zabarwieniu awicennianskim oraz inne, pdzniejsze, bedace
wyrazem uksztalttowanego juz systemu iluminacjonistycznego. Czes¢ badaczy, z Henry
Corbinem na czele, sklania si¢ ku wnioskowi, ze alegoryczne pisma wraz z dojrzatymi
iluminacjonistycznymi  traktatami  filozoficznymi  stanowia glowna oS tworczosci
as-Suhrawardiego, podczas gdy dzieta pisane w duchu awicennianskim sg §wiadectwem
»etapu dojrzewania ideowego” 1 nie sg reprezentatywne dla catosci, wzglednie posiadaja
jedynie propedeutyczna warto$é, nie oddajac jednak sedna mysli iluminacjonistycznej’.
Odmiennego zdania jest grupa z Hosseinem Ziai oraz Johnem Walbridgem na czele, forsujaca
poglad, zepisma alegoryczne sg gorsze gatunkowo, pisane zmysla o odbiorcy
niedysponujacym filozoficznym wyksztatceniem 1 stuzg jedynie pobieznemu i sptyconemu

zaznajomieniu si¢ z doktryng iluminacjonistyczna”.

' We wstepie do Qissat al-gurba al-garbiyya (Opowiesé¢ o wygnaniu na zachéd) As-Suhrawardi wprost
przyznaje, ze napisal ja w odpowiedzi na opowiadanie Ibn Siny pt. Hayy ibn Yagzan (Zyjgcy syn
Czuwajgcego). Zob. As-Suhrawardi, Qissat al-gurba al-garbiyya [w:] Magmii ‘a-yi musannafat-i Sayh al-
israq, t.3, Pazuhasgah-i “ulim-i insant wa-mutala‘at-i farhangi, Tahran 1993, s. 275. Pozostale pisma Awicenny
reprezentujace ten gatunek to Salaman wa Absal (Salaman i Absal) oraz Risalat at-tayr (Traktat o ptakach).
Ostatni z tych utwordw zostat przetlumaczony na jezyk perski przez As-Suhrawardiego.

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 zajme¢ si¢ jednym z dwdch arabskich pism alegorycznych
as-Suhrawardiego, mianowicie , Traktatem o wiezach” (,,Risalat al-abrag”), ktérego
alternatywna wersja tytutu brzmi ,,Stowa intuicyjne” (,,Al-kalimat ad-dawqiyya”). Traktat
ten nalezy do mniej znanych 1jego symbolika nie byta jak do tej pory tematem odrebne;j
publikacji. Utwor ma charakter swoistego kazania inicjacyjnego, przedstawiajacego adeptowi
etapy, jakie nalezy przeby¢ na $ciezce mistycznej. Napisany jest prostym stylem, techniczne
terminy filozoficzne wystgpuja w nim w ilosciach $ladowych. Laczy w sobie jasny wyktad
oparty o hermeneutyke wybranych wersetow koranicznych z czegscig opisowa, w ktorej etapy
sciezki mistycznej ukazane zostaja zapomocg obrazdéw czy tez metafor trudnych
do odcyfrowania dla os6b niewtajemniczonych. Natomiast domena docelowa tych metafor
jest Scisle zakorzeniona w systemie filozoficznym as-Suhrawardiego oraz rozmaitych nurtow
intelektualnych stanowiacych dla niego inspiracje’. Pomimo iz napisana w drugiej osobie,
druga czes$¢ utworu zawiera pewne cechy narracji fabularne;.

Warto zwroci¢ réwniez uwage na wystepujace licznie w teks$cie cytaty z Koranu
1 hadisow, wplatane bezposrednio w gldwny tok narracji, jak gdyby byly one stowami samego
autora. Dzieki temu zabiegowi odbiorca moze mie¢ nieraz wrazenie, ze utwor ten jest
,utkany” z tworzywa, jakim jest jezyk Koranu i sunny’.

W dalszej czgsci wyrdznig¢ kluczowe etapy $ciezki mistycznej, charakteryzujac
ich wlasciwosci 1 dokonujac przegladu niektérych elementow symboliki oraz termindéw
technicznych, mistycznych badz filozoficznych, jakie zostaly uzyte przez autora tekstu w tym
kontekscie. Pragnalbym jednak zwroci¢ uwage nato, ze nastepstwo etapdw nie zawsze
ukazane jest przez autora tekstu linearnie, co sprawia, ze moja analiza nie zawsze bedzie

zgodna ze strukturg omawianego utworu.
I. Wezwanie do zrozumienia prawdziwej ojczyzny

Pierwszym etapem jest u§wiadomienie sobie, ze prawdziwa ojczyzng duszy jest Swiat wyzszy.
Zdaniem as-Suhrawardiego, wskazuje na to werset Koranu: ,,0 ty, duszo uspokojona. Powrd¢

do twego Pana zadowolona iz upodobaniem przyjeta” (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.

* As-Suhrawardi czerpal obficie z rozmaitych nurtéw intelektualnych i religijnych: muzulmanskiego
i hellenistycznego neoplatonizmu, pitagoreizmu, gnostycyzmu, zoroastryzmu, sufizmu. Nie mniej waznym
zrddlem inspiracji byt dla niego Koran — zaréwno jako wyktadnia artykuléw wiary, jak i rezerwuar motywow
literackich, ktére as-Suhrawardi swobodnie przeksztalcal. W warstwie teologicznej rozumienie Koranu
u as-Suhrawardiego nosito znamiona interpretacji alegorycznej i symbolicznej (ta'wil).

> Kwestia uzycia przez as-Suhrawardiego cytatéw z Koranu jako swobodnie przeksztalcalnej tkanki jezykowej
poruszona jest szerzej w artykule: J. Hameen-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. Qissat al-gurba al-garbiyya.
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Etapy mistycznej wedrowki w ,, Traktacie o wiezach” Sihab ad-Dina as-Suhrawardiego

dowodzi, iz musiala onatam juz kiedy$ przebywac, zanim wpadlta w,okowy S$wiata
materialnego”. Takie jest znaczenie ,,0jczyzny”, o ktorej wspomnie¢ miat prorok Muhammad,
moéwiac: ,,Milo$é ojczyzny jest czescig wiary”®. Przywiazanie do $wiata materialnego jest
natomiast, parafrazujac inna wypowiedz Proroka, zrodlem kazdego grzechu’. Doczesnosé
zostaje przyrownana do ,grobu”, za$ uwiklanie w materi¢ ,,pojmaniem Ww wi¢zieniu
wydarzen”. Jak mowi as-Suhrawardi, zwracajac si¢ do poczatkujacego adepta: ,,Jak dlugo

jeszcze bedziesz tonat w grobie, a $wiatla promieni stofica beda cie omijaé?”™.
I1. Asceza i wyjsScie poza uwarunkowania cielesne

Po uswiadomieniu sobie krytycznego potozenia oraz prawdziwej ojczyzny, nastepuje
wstapienie na $ciezke wiodaca ku wyzwoleniu. Kolejnym krokiem jest oddanie si¢ ascezie,
ktora prowadzi¢ ma do zerwania wigzOw namigtnosci 1 uniezaleznienia od przyjemnosci
cielesnych. Wazne jednak, by towarzyszyto jej poznanie prawdy. Asceza nie moze bowiem
ogranicza¢ si¢ do bezcelowych ¢wiczen fizycznych. Pozostawanie w ciele to zdaniem
as-Suhrawardiego niemoc i $lepota oraz prawdziwy, tak przeciez potgpiany przez islam

politeizm, polegajacy na ,,czci ksztattéw cielesnych jak gdyby byty bozkami™.
I1I. Rozpoczecie wedrowki

Po odpowiednim przygotowaniu konieczne jest obranie kierunku na poznanie Boga, czyli
jak to ujmuje as-Suhrawardi: ,,na najswigtsze wyzyny”, do ,,sanktuarium przedwiecznosci”,
na,dach nieba $wietosci”'®. Abydotrze¢ doBoga, konieczne jest: ,,wyréznienie
si¢ od Szesciu i odciecie od Czterech, Porzucenie Dziesigciu oraz skierowanie do $wiata
Jednego'".

To tajemnicze zestawienie liczb sumuje, moim zdaniem, wszelkie zaleznosci oraz
zdolnosci, jakich wedrujaca ,,w gorg” dusza winna si¢ wyzby¢. Mowa tu prawdopodobnie
o czterech pierwiastkach ziemskiej materii (woda, ogien, ziemia, powietrze), dziesigciu
zmystach; pieciu zewnetrznych: dotyk (lams), smak (dawgq), wech (Samm), stuch (sam’)

i wzrok (basar); oraz pigciu wewnetrznych: sensus communis (al-hiss al-mustarak),

% As-Suhrawardi, Kalimat dawgqiyya aw risalat al-abrag , w: Magmii ‘a-yi musannafdt-i Savh al-israq, t.3,
PazuhaSgah-i ‘ulim-i insan1 wa-mutala‘at-i farhangi, Tahran 1993, s. 462. Hadis zawarty jest w zbiorze: Al-
‘Algunt, Kasf al-hafa’, Maktab al-quds, b. m. 1351 H, s. 345. W dziele tym udokumentowano réwniez
dyskusje toczaca si¢ wokot autentycznoscei tej logii.

’As-Suhrawardi, op. cit., s. 462. Dostowne tlumaczenie: Milo$¢ do swiata jest zrédlem kazdego grzechu.
Sentencja ta, o niepewnej atrybucji, przypisywana byla réwniez Jezusowi, w $rodowisku szyickim za$
imamowi Ga‘farowi as-Sadiqowi. Pojawia sic w kanonicznym zbiorze szyickich tradycji: Al-Kulayni, Kitab
Al-Kafi, t.2,b.m., b. d., s. 315.

8 As-Suhrawardi, Kalimat, op. cit., s. 464.

’ Ibid., s. 463.

" Ibid., s. 466.

" Ibid., s. 463.
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wyobraznia bierna (hayal), zdolnos¢ szacowania/oceny (wahm), wyobraznia
czynna (mutahayyila) 1 pamie¢ (dakira)'>. Wyréznienie si¢ od szesciu moze oznaczaé
odwrdcenie szesciu dni stworzenia (hexaemeron), a wigc cofnigcie, czy tez zanegowanie
konsekwencji ,,uwiktania” w materi¢. Liczebnik ,jeden” wskazuje oczywiscie
na monoteistyczny Absolut.

Dalej nastepuje sekcja, w ktorej wymienione zostaja klasyczne sufickie stopnie
lub tez stany (ahwal lub magamat): intuicja (dawq), tesknota (‘isqg) za polaczeniem,
mitos¢ (hubb), dotarcie do absolutu (wusiil), zaniknigcie w nim (fana’) oraz pozostawanie
w stanie wydoskonalenia itacznosci z Bogiem (baga’) po powrocie z doswiadczenia wunio
mystica.

Wydaje sie, ze oile kulminacyjny stan zaniknigcia pojawia si¢ w dalszych
rozwazaniach as-Suhrawardiego jako ,tajemnica zjednoczenia”, to pozostale stany tworzg
jakby odrebny, rownolegly schemat opisu podrozy mistycznej, bardziej charakterystyczny
dla konwencjonalnego sufizmu niz dla samego as-Suhrawardiego. By¢ moze chciat
on nawigza¢ w ten sposob dialog, lub czesciowo legitymizowac si¢ dziedzictwem sufich,
takich jak Dt an-Nin al-Misti'” czy Al-Gunayd'?, ktorzy ten schemat tworzyli.

Aby dotrze¢ do wzmiankowanego stanu fana’, nalezy poznaé ,.tajemnic¢ talizmanu
ludzkiego” (at-tilasm al-insani). Jest to wyrazne nawigzanie do typowo filozoficznego
piSmiennictwa as-Suhrawardiego. Zgodnie bowiem z jego doktryna, duchowym $wiattem
bedacym archetypem ludzkosci oraz nadzorujacym rodzaj ludzki, jest aniot Gabriel (Gibra’il).
Aby realizowa¢ swoje zadanie, dobiera on sobie ,talizmany”, przez ktore wplywa
na rzeczywisto$¢ w §wiecie postrzegania zmystowego. Tymi ,talizmanami” sg ,,doskonate
natury” (at-tiba‘ at-tamm) poszczegoélnych ludzi, ich indywidualne archetypy przebywajace

w Mundus Imaginalis (‘Alam al-mital) — $wiecie posrednim, lezacym migdzy domeng bytow

2 Na temat zmystow zewngtrznych (al-hawass az-zahira) oraz wewnetrznych (al-hawass az-batina)
u as Suhrawardiego zob: As-Suhrawardi, F7 i ‘tigad al-hukama’ [w:] Magmii ‘a-yi musannafat-i Sayh al-isragq,
t.2, Pazuhasgah-i ‘ulim-insani wa-mutala‘at-i farhangi, Tahran 1993, s. 262-272; As-Suhrawardi, Al-lamahat,
Dar al-anhar li-an-nasr, Bayrait 1991, s. 114-116, Suhrawardi, The Philosophy of Ilumination, op. cit., s. 41,
137, 133, 139, 150; As-Suhrawardi, Al-alwah al- ‘imadiyya, [w:] Magmii‘a-yi musannafat-i Sayh al-israq, t.3,
Pazuhasgah-i “ultim-i insani wa-mutala‘at-i farhangi, Tahran 1993, s. 125; Sohravardi, The Book of Radiance.
Partaw-nama, Mazda Publishers, Costa Mesa 1998, s. 29-32; Suhrawardi, The Philosophy of llumination, op.
cit., s. 41, 137, 133, 139, 150; As-Suhrawardi, At-talwihat [w:] Magmii ‘a-yi musannafat-i Sayh al-israq, t.1,
Pazuhasgah-i ‘ulim-i insani wa-mutala‘at-i farhangi, Tahran 2000, s. 103-104, 112.

" Dii an-Niin al-MistT (zm. 861) — mistyk egipski; jeden z pierwszych sufich. Jemu przypisuje si¢ wprowadzenie
do sufizmu idei standw mistycznych (ahwal), jakie osiaga si¢ przez docieranie do poszczegdlnych ,stacji”
(magamat) na drodze poznania. Dii an-Niin al-MisiT jest, na gruncie mistycyzmu muzutmanskiego, autorem
rozréznienia miedzy wiedza mistyczng (ma ‘rifa) a wiedza intelektualng (‘ilm).

4 Abii al-Qasim Al-Gunayd (830-910) — mistyk i prawnik iracki, pochodzenia perskiego, najwazniejszy
przedstawiciel tzw. bagdadzkiej szkoly mistykow. Al-Gunayd uznawany jest za przedstawiciela , trzezwego
sufizmu”, w opozycji do nurtu ekstatycznego, reprezentowanego przez al-Bistamiego i al-Hallaga.
Udoskonalit on teori¢ stanéw mistycznych wprowadzajac stan baga' — wieczne trwanie w Bogu, jako rezultat
ekstatycznego przezycia fana'. O jego wysokiej pozycji w tradycji sufickiej $wiadczy to, ze jest on elementem
tancucha inicjacyjnego (silsila) kazdego niemal tarikatu sufickiego.
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duchowych, as$wiatem doczesnym'>. Zkolei indywidualne archetypy powiazane
sa z czastkami $wiatta, ktore zostaly zwigzane z cialami w $§wiecie materialnym. Te byty
to Swiatta sterujace (al-anwar al-isfahbadiyya) przebywajace w duszach ludzkich. Poznanie
Htalizmanu  ludzkiego”  jest wiec jednoczesnie  poznaniem  samego  siebie  jako
nieuwarunkowanego materia — zrozumieniem swojej ,,doskonatej natury”. To za$ jest
warunkiem poznania Boga, zgodnie ze stynnym hadisem, przytaczanym czgsto przez sufich
oraz ezoterykéw szyickich: ,,Kto poznat siebie, ten poznat swojego Pana”'®,

Konieczna jest rowniez akceptacja bozej pomocy, zawierzenie Bogu (tawakkul).
W tym konteks$cie uzyty zostal symbol sznura, pojawiajacy si¢ rowniez w,,Opowiesci
o wygnaniu na zachéd” oraz w traktacie zatytulowanym ,,Napomknienia” (At-talwihat)'’.
We wszystkich tych tekstach oznacza on przyjecie iluminacji pochodzacej ze swiata
hieratycznego. Jak mowi narrator ,, Traktatu o wiezach”: ,,Aby odstoni¢ [tajemnic¢] chwy¢
za sznur, ktéry ma dwa konce (...) Nastgpnie przepraw si¢ przez trzysta szesc¢dziesigt morz,
potem przemierz dwiescie czterdziesci osiem gor zwigzanych z czterema goérami
znajdujacymi si¢ w szesciu kierunkach. Nastepnie dotrzesz do warownej twierdzy, ktora
ma dziesie¢ wiez, spoczywajacych na wierzchotkach gor, ktére ja otaczaja™'®.-Wzmiankowane
tutaj morze jest starym gnostyckim symbolem $wiata materialnego. Pojawia si¢ juz ono jako
,wody zepsucia” u peratéw'’, czy tez ,.ciemna woda” u mandejczykéw?. Natomiast taficuch
g0r stanowi granice migdzy $swiatem doczesnym a §wiatem posrednim (Mundus Imaginalis —

‘alam al-mital), przywodzi na mys$l pojawiajacg si¢ w innych pismach alegorycznych

B Jlam al-mital ($wiat archetypow), okreslany przez Henry Corbina mianem Mundus Imaginalis jest jednym
z najbardziej charakterystycznych i oryginalnych elementow systemu as-Suhrawardiego 1 odgrywa kluczowa
role w ontologii i epistemologii iluminacjonizmu. Po§wigcono mu juz wiele publikacji, analizujacych temat
pod katem wielu aspektow. Tu podaje jedynie niektore 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, L. Piatak.,Ontologia i topografia ‘Mundus
Imaginalis’u Szihab ad-Dina as-Suhrawardiego oraz Muhi ad-Dina ibn Arabiego, ,,Przeglad Orientalistyczny”
1-2 (241-242), 2012, s. 22-33; Mundus Imaginalis znalazt poczesne miejsce w doktrynie wybitnego
mistycznego filozofa muzulmanskiego Muhi ad-Dina Ibn ‘Arabiego (zob. (zob. S. Bashier, /bn Arabi's
Barzakh, New York State University Press, Albany 2004, L. Piatak, op. cit.) oraz szkoly szajchickiej szyizmu
imamickiego (zob. Pigtak, L., Swiat Hurqaliya w swietle doktryny szajchickiej, w: ,,Studia Bliskowschodnie” 1
(5), 2011, s. 75-81).

o Al-Maglist, Bihar al-Anwar, Dar ihya’ at-turat al-‘arabi, Bayrit 1983, t. 66 s. 292.

7'W ,,Opowiesci o wygnaniu na Zachod™: ,,O cztowieku! Jezeli chcesz wyzwoli¢ siebie i swego brata,
nie rezygnuj z podrdzy, lecz zlap nasz sznur”. Zdanie to jest czgscig informacji, jaka otrzymuje uwi¢ziona
w materii dusza od jednego ze $wietlistych bytdw pleromy. As-Suhrawardi, Qissat..., op. cit., s. 289. Symbol
ten odnajdujemy takze w ,Napomknieniach”, gdzie As-Suhrawardi przytacza dialog mi¢dzy Hermesem a
niebianskim Ojcem. Zob. As-Suhrawardi, A¢-talwihat, op. cit., s. 144.

lgAs-SuhrawardT, Kalimat, op. cit. s. 466, tham. wiasne.

' W ten sposob formutuje to Hans Jonas: Peraci interpretowali Morze Czerwone (Morze-Suf), kiére stoi
na drodze z lub do Egiptu jako ,, wode zepsucia” i utozsamiali je z Kronosem, tj. ,,czasem” i ,,stawaniem sie”.
H. Jonas, Religia Gnozy, tham. M. Klimowicz, wyd. Platan 1994, b. m., s. 133. Co ciekawe, w podobnym
kontekscie pojawia si¢ Morze Czerwone u as-Suhrawardiego w Qissat al-gurba al-garbiyya. Zob. As-
Suhrawardi, Qissat ..., op. cit., s. 289.

% K. Rudolph, Gnoza, Nomos, Krakéw 2003, s. 358.
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as-Suhrawardiego mityczng goére Qaf. Tutaj przytoczmy fragment opowiadania pt. ,,Ognista
madros¢” (,,Aql-1 surh”): ,,Napoczatku pojawila si¢ okalajagca $wiat Gora Qaf. Sktada
si¢ ona z jedenastu gor. Pojdziesz do niej, gdy uwolnisz si¢ od Wiezdéw, bowiem od niej

wiasnie cie przyprowadzono™.

IV. Uwolnienie si¢ od zmyslow: obraz dziesi¢ciu wiez

Przed adeptem pozostaje jeszcze pokonanie putapki zmysléw zewnetrznych i wewnetrznych,
wzmiankowanych juz wyzej pod postaciag symbolu liczb. W tej sekcji organy te ukazane
sg pod postacig gorskiej twierdzy posiadajgcej dziesie¢ wiez warownych, ktorym utwor
zawdzigcza swdj tytul. Wieze te podzielone s3, podobnie jak zmysly, na zewngtrzne
i wewnetrzne. Kazda wieza jest metaforg jednego znich. W kazdej znich adept natrafia
na inny obraz, wyrazony w teks$cie metaforg lub zagadkowym opisem. W pierwszej z wiez
wewnetrznych napotyka czlowieka posiadajacego rzeczy smakowite 1 wytworne (smak),
w drugiej dwie osoby, od ktérych tchnie ambra i pizmem (zapach). W trzeciej wiezy oglada
toza z kosci sloniowej i1hebanu oraz spoczywajacych nanich urodziwych mtodziencéw
(wzrok), w czwartej za$ delikatne dzwigki i1 rozkoszne melodie (stuch). Wieza piata, jak mowi

narrator, ,,rozumie przeciwienstwa: twardosé imiekko$¢™* (dotyk). W pierwszej z wiez

X , . . .. . .. . 9923
zewnetrznych zauwaza ,komnate swigcaca blaskiem $wiatet pierwszych pigciu wiez””.
Komnata ta jest metafora sensus communis zbierajacego doznania pieciu zmystéw. Druga
wieza jest skarbcem dla pieciu wiez (wyobraznia bierna), w trzeciej zas,mozna odréznié

»24 (zdolnos¢ szacowania/oceny), czwarta wylozona jest srebrem i odbija

przyjaciela od wroga
blask ksigezyca iplanet (wyobraznia czynna). Ostatnig jest wieza pigta. Jest ona skarbcem
dla niektérych komnat wewngtrznych (pamig¢). Warto zauwazy¢, ze podzial zmystow
w psychologii as-Suhrawardiego jest zaczerpnigty wprost zsystemdw perypatetykow
muzulmanskich — al-Farabiego oraz Ibn Siny, istanowi jednocze$nie integralng czesé
dojrzatego systemu iluminacjonistycznego™.

Metafora gorskiej twierdzy, uzyta tutaj przez As-Suhrawardiego w zaskakujacy sposob
przywodzi namysl szereg zydowskich i chrzescijanskich utworéw mistycznych

inspirowanych bezposrednio lub posrednio symbolika hechalot (patacu/zamku) powstata

w apokaliptyczno-apokryficznym nurcie judaizmu. W ,Ksiedze Henocha” patriarcha

' M. Smurzynski, ,,Ognista mgdros¢” Sohravardiego (wstep do przektadu), [w:] Znak, 512, 1998, s. 83-85.
Pisownia nazw wlasnych oryginalna. Wersja oryginalna: As-Suhrawardi, ‘Aq/l-i surh [w:] Magmi ‘a-yi
musannafat Sayh al-israq, t.3, Tahran 1993, s. 228-239.

2 As-Suhrawardi, Kalimat, op. cit. s. 468.

> Ibid., s. 468.

*1bid., s. 468.

% 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 ,patace” lub,komnaty” wtrakcie swojej wizyty w niebie’®. Podczas
gdy Henoch eksploruje makrokosmos, Teresa z Avilli (1515-1582) czyni twierdz¢ metaforg
swojej duszy, podazajac w glab siebie samej by nakoncu wedrowki odnalezé Boga®'.
W XX wieku Edyta Stein pisze swoja ,,Twierdze Duchowa”, inspirowang przezyciami swej
wielkiej poprzedniczki. Twierdza ta sktada si¢ z siedmiu komnat, przechodzac przez ktore,
mistyczka przybliza si¢ stopniowo do doskonatosci®®. Kwestia powiazan miedzy symbolika

as-Suhrawardiego a literaturg hechalot, czy szerzej mistyka zydowska pozostaje niezbadana.
V. Podroz przez dziesie¢ intelektow: Dziesieciu szlachetnych i poboznych

Koncowym etapem, bezposrednio poprzedzajacym realizacj¢ unio mystica, jest podjecie nauk
u,,dziesicciu szlachetnych ipoboznych medrcow™, ktérzy reprezentuja, jak sic wydaje,
hierarchi¢ dziesieciu awicennianskich intelektéw, ktorej istnienie potwierdza as-Suhrawardi
w niektorych swoich dzietach, szczegolnie zas w traktatach filozoficzno-doktrynalnych
o zabarwieniu perypatetyckim®®. Jak dodaje narrator, ,.oni sg tymi, ktorych towarzystwa

953

nie zatuje towarzysz™’, positkujac si¢ w tym miejscu sunnickim hadisem z kanonicznego

zbioru Al-Buhariego. Adept za$ maby¢ich uczniem 1 s$wiadkiem wspanialtych czynow.
Pierwszym z medrcOw jest szacowny starzec ,,pickniejszy i jasniejszy od ksiezyca w pelni™.
Mowa tu prawdopodobnie o dziesigtej] emanacji (pierwszej liczac od dotu) — intelekcie
czynnym, sprawcy ludzkich dusz rozumnych, ktory utozsamiany jest z aniotem Gabrielem
lubtez duchem §wigtym. Pozostali medrcy czy intelekty nie sg juz wzmiankowani
indywidualnie™.Tak wicc ~ wspinajac  si¢ po drabinie  hierarchii emanacji, —mistyczny
wedrowiec ,,uwalnia si¢ z obreczy niewolnika” i1 z ,,krainy niepowodzen”, docierajac wreszcie

do Przedwiecznego. Tam juz rozgrywaé si¢ maja rzeczy, ktore absolutnie nie moga byc¢

opowiedziane, lecz muszg by¢ kontemplowane (musahada).

% Zob. The Ethiopic Book of Enoch: A New Edition in the Light of the Aramaic Dead Sea Fragments,
thum. M. Knibb, Clarendon Press, Oxford 1979.

27 7ob. Teresa od Jezusa, Twierdza wewnetrzna, w: Dzieta II, Wydawnictwo OO. Karmelitdéw Bosych, Krakéw
1987.

28 7ob. E. Stein, Twierdza duchowa, tt. I. Adamska, Poznaf 1998.

¥ As-Suhrawardi, Kalimat, op. cit. s. 470.

3 Mam tu na mysli tzw. ,,muzutmanski perypatetyzm”, a wigc nurt okreslany w jezyku arabskim mianem falsafa
lub tez al-hikma al-massa’ iyya. Jego czotowymi przedstawicielami byli juz wzmiankowani al-Farabi oraz
Awicenna. Nazwa ,perypatetyzm” odnosita si¢ do inspiracji mysla Arystotelesa, ktora to w nurcie
iluminacjonistycznym nie odgrywata juz takiej roli.

31 As-Suhrawardi, Kalimat, op. cit. s. 470. Oryginalnie w: Al-Buhari, Sahih al-Buhari, nr 6048, Dar ibn Haytam,
Al-Qahira 2003.

32 As-Suhrawardi, Kalimat, op. cit. s. 469.

3 W opowiadaniu , Dzwick skrzydta Gabriela” (Awdz-i par-i Gibra'il) dziesigé intelektow zostaje ukazanych
réwniez pod postacig czcigodnych starcow. I podobnie jak w , Traktacie o wiezach” uwaga skupiona jest
jedynie na jednym z nich, z ktérym udaje si¢ bohaterowi nawigza¢ rozmowe. Na pytanie: ,,Dlaczego pozostali
starcy nie rozmawiaja ze mng”, starzec odpowiada: ,,Tacy jak ty nie sa godni z nimi rozmawiaé. Dlatego ja
stuze im za jezyk”. Zob. As-Suhrawardi, Awaz-i par-i Gibra’il, w: Magmii‘at musannafat Sayh al-israq, t.3,
Pazuhasgah-i ‘ulim-i insani wa-mutala‘at-i farhangi, Tahran 1993, s. 211.
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Co ciekawe, as-Suhrawardi opracowal swoja wlasng, niezalezng 1 odrgbng
od spekulacji perypatetyckich, hierarchi¢ bytow s$wietlistych o znacznie wigkszej liczbie,
nie ograniczajacg si¢ do dziesigciu emanacji. Tg¢ koncepcje rozwija przede wszystkim
wswym  opus magnum  pt. ,Filozofia iluminacji” (,,Hikmat al-iSraq”), napisanym
w roku 1186. Moze to wskazywac na to, ze ,, Traktat o wiezach” jest jednym z jego wczesnych

utworow, sprzed okresu wykrystalizowania si¢ petnej doktryny iluminacjonistyczne;.
VI. Tajemnica zjednoczenia: ksi¢zyc i slonce

Natur¢ mistycznego zanikni¢cia w Absolucie wyjasnia as-Suhrawardi uzywajac metafory
stonica 1 ksiezyca. Szybki bieg ksiezyca po niebie jest wynikiem jego tesknoty do stonca.
Wraz ze wzrostem jego mitosci postepuje ewolucja od nowiu do petni. Ksigzyc sam ze swej
natury nie emituje swiatta, lecz odbija swiatto stonca: ,,Gdy zblizyt si¢ do spotkania, odbity
si¢ wnim promienie stonca. Irozbtysto jego wnetrze $wiattami stonca po tym,
jak byt ciemny. I zajasniat jego promieniami po tym, jak byt mroczny. I spojrzat do swego
wnetrza — wszystko w nim bylo przepelnione swiattami slonca. Wigc powiedziat: ,Jestem
storicem!”**. Podobnie dzialo sie, zdaniem autora, ze stawnymi muzulmanskimi mistykami —
Mansiirem al-Hallagem®® i Bayazidem al-Bistamim®®, piewcami doswiadczenia zanikniecia
w absolucie. Nazywa ich ,,ksiezycami na niebie tawhidu”, gdyz tak jak ksiezyc odbija $wiatto
stonica, tak ,,powierzchnia ich serc zal$nita $wiatlem ich Pana™’. To za$ sprawilo, ze Bog
przemoéwit przez nich. As-Suhrawardi przytacza rowniez fragment poezji oddajacy w sposob

metaforyczny tajemnice zjednoczenia:

Szkto byto delikatne, delikatne byto wino
Jedno drugiemu podobne, nie do odréznienia
Jak gdyby to bylo wino, a nie kielich
Jak gdyby to kielich byt, nie wino™.
Osiggnigcie ostatniego etapu na $ciezce mistycznej wedréwki nazywa ,,Abbadanem, poza

ktérym nie ma juz nic™’

. Warto zauwazy¢, ze ‘Abbadan to nazwa wyspy narzece Tygrys
w potudniowej Mezopotamii, gdzie w IX w.istniala jedna z pierwszych zamknigtych
wspolnot sufickich.

Zamiast podsumowania wysunmy na koniec kilka spostrzezen: inspiracje 1 wptywy,

3 Ibidem, s. 365, thum. whasne.

3% Abii Mansiir ibn Husayn al-Hallag (855-922) - jeden z najstynniejszych mistykow muzulmanskich; autor
stwierdzenia: ,,Ana al-haqq”, posadzony o przypisywanie sobie boskosci, skazany na $mieré. W tradycji
sufickiej czgsto uznawany za meczennika.

36 Abii Yazid al-Bistami (804-874) - mistyk perski, tworca ,,pijanego sufizmu”. W tradycji sufickiej uznawany
jest za tworce koncepcji zaniku istnienia jednostki poprzez roztopienie si¢ w Absolucie (fana’). Zastynat ze
swoich kontrowersyjnych wypowiedzi (Satahat), artykutowanych w trakcie mistycznych ekstaz.

37 As-Suhrawardi, Kalimat, op. cit., s. 465.

¥ Ibid., s. 464., thum. Wiasne.

¥ Ibid., s. 365.
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jakie mozna wychwyci¢ w ,,Traktacie o wiezach”, sg charakterystyczne dla catej tworczosci
as-Suhrawardiego. Pierwszym zrédlem jest tu kanon islamu: Koran i sunna, interpretowane
czesto alegorycznie, jak rdwniez elementy wyksztalconej w tonie tej religii mistycznej
tradycji sufickiej, do ktérej autor odnosi si¢ wprost, zardwno w obszarze pojeciowym,
jak 1 powotujac si¢ na konkretnych mistrzéw tego nurtu. Kolejnym zrédlem jest muzutmanska
falsafa, szczegdlnie w wersji awicennianskiej, ktéra to do momentu wykrystalizowania si¢
klasycznej doktryny iluminacjonistycznej stanowita podstawe suhrawardianskiej metafizyki.
Wreszcie wyraznie dostrzegalne sg wptywy gnostyckie.

W  stosunku  do modelowego mitu  ogolnognostyckiego, ktérym  moze
by¢ dla nas ,,Hymn o perle”, brak jest w, Traktacie o wiezach” wzmianki o upadku duszy
iprzyczynach  podiej kondycji  czlowieka  ws$wiecie  materialnym.  Opowies¢
as-Suhrawardiego rozpoczyna si¢ od, jakby to okreslit Hans Jonas, ,wezwania

przychodzacego z zewnatrz™*.

Role nadawcy wiadomosci pelng tutaj aztrzy osoby:
Bog przemawiajacy w tek$cie koranicznym, prorok Muhammad w hadisie i po czgsci rowniez
narrator kierujacy te stowa do adepta-odbiorcy.

Etapy wedréwki mistycznej opisane w ,Traktacie o wiezach” sgtylko jednym
z wariantow ujegcia tego tematu przez as-Suhrawardiego, nie tylko poprzez obecnosc
technicznego 1i$cisle filozoficznego opisu zawartego wjego dzietach doktrynalnych,
ale rowniez ze wzgledu na odmienny wybor konkretnych etapéw w poszczegdlnych pismach
alegorycznych. Tak wigc przyktadowo ,,Opowies¢ o wygnaniu na Zachod” obejmuje
sekwencj¢ wydarzen od uwiktania duszy w materi¢ az po dotarcie do granicy $wiata bytow
duchowych. Nie ma tam wzmianki o podrozy poprzez $wiat intelektow, aniopisu unii
mistycznej*'. Z kolei opowiadanie ,,Ognista madro$¢” skupia sie na wyjasnieniu przyczyn
upadku duszy oraz przekazaniu dlugiej wiadomosci inicjacyjnej. Jego akcja konczy

sic w momencie podjecia przez adepta decyzji o wybraniu si¢ w mistyczna podréz*.
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Ani ani byt, ani niebyt. O zwigzkach mi¢dzy mistyka, logika i metafizyka

w mysli Nagardzuny

Wydaje sie, ze zwiazki migdzy mistyka i1 logika sa nadzwyczaj proste, bo jednoznacznie
wrogie; kontestacja myslenia zastyglego w formalnych schematach to poczatek przygody
kazdego mistyka. W przypadku Nagardzuny (Nagarjuna), tworcy jednej z dwoch
najwazniejszych szkot filozoficznych buddyzmu mahajana — $rodkowej $ciezki”
(madhjamaki), relacja ta znacznie si¢ jednak komplikuje. Co bowiem, jesli faktycznie chcemy
przekona¢ logikow 1 metafizykow, aby wkroczyli na $ciezke prowadzaca ku wyzwoleniu?
Oznacza to nic innego jak wplatanie si¢ w logiczne 1 metafizyczne dyskusje, ktorych cel jest —
0 zgrozo — z zatozenia antylogiczny i antymetafizyczny. Doswiadczenie mistyczne, o ktdrego
czystos¢ dba z gorliwoscig zeloty Nagardzuna, wymaga jednak takich poswiecen. W efekcie
otrzymujemy jeden z najsubtelniejszych i najwiekszych systemow filozoficznych, jakie wydat
Wschad.

W niniejszym artykule ogranicz¢ si¢ do pism filozoficznych, uznanych przez
wiekszo$¢ zachodnich badaczy za autentyczne pisma Nagardzuny':
1. ,,Milamadhyamakakarika” (,,Zasadnicze zwrotki o drodze srodkowe;j”);
wVigrahavyavartani” (,,Odwrocenie krytyki”);
»Yuktisastika” (,,Szesédziesigt zwrotek o rozumowaniu”);
,,gﬁnyatdsaptati” (,,Siedemdziesiat zwrotek o pustce”);

»Vaidalyaprakarana” (,,Starcie [Nyayi] w proch”™);

A

»Ratnavalt” (,,Drogocenna girlanda™).

Oprécz dziet filozoficznych Nagardzuna pisal takze hymny (Catuhstava) 1 listy.
Uznanie, jakim Nagardzuna do dzi$ cieszy si¢ w Indiach, Tybecie, Chinach i Japonii
paradoksalnie przyczynito si¢ do utraty czesci informacji o nim. Jego posta¢ obrosta z czasem
bowiem legendami, a pierwsi uczniowie Nagardzuny prawdopodobnie podpisywali czesé
swoich dziet jego imieniem. Jedna z legend glosi, iz Nagardzuna odbyt podréz do podwodne;j
krainy boskich nagéw — pot-wezéw, pot-ludzi, ktérych wiadca, w uznaniu dla madrosci
buddysty, pozwolit mu dolaczy¢ do swego imienia przedrostek Ndga-. Inna, nieco bardziej

realistyczna, moéwi, iz Nagardzuna przyrzekt zosta¢ mnichem, po tym, jak musiat uciec z

"'1. Mabbett, The problem of the historical Nagarjuna revisited w: ,,Journal of the American Oriental Society”, nr
118 (3/1998), s. 332-346.



Dawid Rogacz

krolewskiego dworu w wyniku afery seksualnej z udzialem patacowych dam®. Niektore

zrodla tybetanskie utozsamiajg go takze z zyjacym pig¢ wiekOw pdzniej mnichem o tym

samym imieniu. Zasadniczo mozemy jednak przyja¢, iz Nagardzuna zyt w Il w. n.e’.
Najwazniejsze komentarze do dziet Nagardzuny to:

1. ,,Catuhsataka” (,,Czterysta wersow”) Arjadewy (III w.);

2. ,,Milamadhyamakavrtti” (,,Kometarz do 'Drogi srodkowe;j"’) Buddhapality (V/VI w.);

3. ,,Madhyamakahydayakarika” (,,Zwrotki o sercu madhjamaki”’) Bhawawiweki (VI w.);

4. ,,Prasannapada” (,,Klarowne stowa”) Czandrakirtiego (VII w.);

5. ,.Bodhicaryavatara” (,,Wstapienie na droge bodhisattwy”) Santidewy (VIII w.).

Omowienie filozofii p6zniejszych madhjamikow przekracza jednak rozmiary tej pracy.
Dwie prawdy

Teoria dwoch prawd (satyadvaya) znajduje si¢ w centrum nauki BuddyS5. Gtosi ona, iz obok
prawdy potocznej (sarivrtisatya) istnieje prawda ostateczna (paramarthasatya). Prawda
potoczna jest konwencjonalnym ,,umeblowaniem s$wiata” (uzywajac znanego okreslenia
Putnama), wytaniajacym si¢ z tego, jak poznajemy swiat 1 jak uzywamy jezyka w naszej
codziennej praktyce zyciowej. Prawda ostateczna ukazuje prawdziwag natur¢ $wiata,
wykraczajac poza konceptualne 1 lingwistyczne schematy. Mozna by powiedzied,
iz samvrtisatya odpowiada Kantowskim fenomenom, a paramarthasatya — noumenowi.
Roéznica miedzy Buddg a Kantem tkwi w tym, iz prawdziwa natura $wiata jest, zdaniem
Sakjamuniego, poznawalna, chociaz nie konceptualnie. Chodzi rzecz jasna o do$wiadczenie
mistyczne, ktérego celem jest osiggni¢cie nieuwarunkowanego stanu nirwany.

Nagardzuna przyjmuje, ale i modyfikuje doktryne dwoch prawd: ,Nauka gloszona
przez buddow jest doktadnie oparta na teorii dwoch prawd: prawdy doczesnych konwencji
i prawdy ostatecznej”*

Dla Nagardzuny znajomos$¢ obu prawd jest konieczna do wyzwolenia: bez polegania
na prawdzie potocznej nie dotrze si¢ do ostatecznej, a bez poznania prawdy ostatecznej

nie osiagnie si¢ nirwany’. Niejako wbrew definicji prawdy ostatecznej Nagardzuna pragnie

? Legendy te zebrat Max Walleser w dziele The Life of Nagarjuna from Tibetan and Chinese sources, Nag
Publishers, Delhi 1979.

3 Tamze, s. 421.

*V. Zotz, Historia filozofii buddyjskiej, tt. M. Nowakowska, WAM, Krakow 2007, s. 149-156.

> 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].

S Milamadhyamakakarika XXIV, 8. Bazuje na wydaniu: The Fundamental Wisdom of the Middle Way:
Nagarjuna's Mulamadhyamakakarika, th. J. Garfield, Oxford University Press, Nowy Jork 1995.

7 Milamadhyamakakarika XXIV, 10.
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jednak pokaza¢ rdéznice miedzy konwencjonalng a prawdziwg wizja $wiata. Dokonuje
tym samym konceptualizacji (wtasnego) doswiadczenia mistycznego, ale czyni to tylko
po to, aby pouczy¢ filozoféw 1 przestrzec ich przed wyglaszaniem bunczucznych stwierdzen
o naturze rzeczywistosci®. Konceptualizacja dogwiadczenia mistycznego nie prowadzi jednak
do alternatywnej ontologii, orzekajacej o swiecie jakie$s pozytywne wiasnosci. Jest raczej
droga apofatyczna, sceptyczng wzgledem jakiegokolwiek orzekania: jeszcze-w-jezyku
Nagardzuna méwi o tym, co juz-w-jezyku wyrazalne nie jest. A wlasciwie nie mowi, tylko
pragnie naprowadzi¢: tak jak Budda, pragnie pokazac tratwe, ktorg porzuca si¢ po dotarciu na
brzeg’.

W odroznieniu od filozofow braminizmu, Nagardzuna uznaje, ze substancjalno$é
swiata przynalezy nie do prawdy ostatecznej, lecz potocznej. Rzeczywistos¢ jest tak naprawde
pusta (sinya) samobytu (svabhava), czyli niesamoistna: wszystkie byty sa wzajemnie
powigzane ze sobg i powstajg w przyczynowej wspotzaleznosci (pratityasamutpdda). O teorii
pustki szerzej pdzniej. W zakres prawdy ostatecznej oprocz metafizyki wchodzi takze
epistemologia: doswiadczenie mistyczne poucza nie tylko o tym, jaki czym $wiat, ale takze
kim jesteSmy my sami i czym jest nasze poznanie (mistyka poucza tez o sobie). Zdaniem
Nagardzuny, w obrgbie prawdy potocznej dokonuje si¢ pojeciowego ,,szufladkowania”
rzeczywistosci poprzez binarne opozycje, z przeciwstawieniem sobie podmiotu i przedmiotu
na czele. Z perspektywy prawdy ostatecznej wszystko jest puste: nie ma zatem Zzadnych
podziatéw, co oznacza, ze poznajacy, poznawanie i poznawane sa jednym'®. Odpowiadatoby
to jednoczesnie epistemologicznej charakterystyce doswiadczenia mistycznego w
,Upadesasahasri” Sankary oraz ,,.De docta ignorantia” Mikota z Kuzy: ,,Rozumienie jest
ostatecznie niezmienne, wieczne, ma natur¢ swiatla atmana i jest samopoznawalne, poniewaz
nie zalezy od $rodkéw poznania (...) I nie ma rozumiejgcego réznego od rozumienia™"'. , Otoz
widzimy, ze jedno$¢ intelektu to nic innego, tylko jednos¢ pojmujacego, pojmowalnego
i pojmowania”",

Nagardzuna nie uwazat jednak, ze nalezy porzuci¢ drog¢ uczynkéw 1 praktyki
kontemplacyjne, gdyz sa one niezbedne dla czlowieka niewyzwolonego. W obrebie samej

prawdy potocznej odrdzniat on doktryny korzystne dla wyzwolenia od niekorzystnych, czym

¥ Milamadhyamakakarika XXIV, 9.

® Majjhimanikaya 22.

12V, Zotz, Historia filozofii buddyjskiej, dz. cyt., s. 122.

" Sankara, Sto tysiecy pouczen, 11, 109, tt. P. Sajdek [w:] Filozofia Wschodu. Wybor tekstow, red. M. Kudelska,
Wydawnictwo UJ, Krakéw 2002, s. 176-7.

12 Mikotaj z Kuzy, O oswieconej niewiedzy, 1, 10, t. I. Kania, Znak, Krakéw 1997, s. 64-5.

58



Dawid Rogacz

dal wyraz swojemu pragmatyzmowi'". Chociaz z perspektywy prawdy ostatecznej ani zdanie
,wszystko istnieje”, ani zdanie ,,nic nie istnieje” nie jest ani prawdziwe, ani falszywe,
korzystniej jest — w kontekscie osiggnig¢cia wyzwolenia — uznaé, ze ,,wszystko istnieje”. Teza
nihilistyczna prowadzi bowiem do wniosku, ze uczynki nie niosg ze sobg karmana, co jest
herezja (akriyavadin) i prowadzi do niemoralnego zycia'*. Na poczatku drogi ku wyzwoleniu
najlepiej zalozy¢, ze $wiat jest taki, jak sic przedstawia'>. W zaden spos6b nie zmienia to
jednak faktu, ze wstepng wizje $wiata nalezy z czasem porzucié: ,,Zte odrodzenie czeka
nihilist¢, pozytywista odrodzi si¢ dobrze. Jednak dzigki zrozumieniu tego, jakimi rzeczy sa,
mozna osiagna¢ i nie skfaniaé si¢ juz ku zadnej z tych koncepcji”'®. Podobnie jest
z praktykami religijnymi: dla czlowieka, ktory uswiadomit sobie pusto$¢ wszystkiego, takze
i te praktyki sa puste'’. Do takiego cztowicka odnosza si¢ stowa: ,,nigdzie nikogo nie nauczyt
Budda niczego”'®. Réwnie prowokacyjnie pisze w ,,Ramavali” Nagardzuna, iz pomigdzy
sansara a nirwana nie ma zadnej réznicy'’. Nie jest to jednak ani sofizmat, ani herezja,
ale paradoksalne okre$lenie jednosci rzeczywistosci, do ktorej dostep zyskuje na poziomie
paramarthasatya mistyk. 7Z drugiej strony, mozna to traktowac jako wyraz typowego
dla mahajany elitaryzmu: jesli nirwana nie jest przywilejem pograzonych latami w ascezie

bhikszu, lecz jest juz tu i teraz, to kazdy — tu i, co najwazniejsze, teraz — moze si¢ wyzwolic.
Pustka

Koncepcja satyadvaya stanowi horyzont mysli Nagardzuny: okazuje si¢ bowiem,
ze wszystkie stanowiska, z ktérymi polemizuje buddysta mozna okresli¢ jako takie, ktore
w ramach prawdy wzglednej wypowiadajg si¢ o tym, co przynalezy do dziedziny prawdy
ostatecznej. Opisa¢ stan wyzwolenia moze tylko ten, ktéry go doswiadczyt 1 zgodnie
zidealem  bodhisattwy, opisanym takze w ,,Omoéwieniu  dziesigciu  ladoéw”
(,,Dasabhumikavibhasa”) Nagardzuny, wrocit do $wiata, aby wyzwoli¢ od cierpienia
pozostate istoty czujace. Jako ze w siegajacej Upaniszad tradycji indyjskiej wyzwolenie jest

uwolnieniem od uwarunkowanego sposobu istnienia poprzez poznanie prawdziwej natury

3V, Zotz, Historia filozofii buddyjskiej, dz. cyt., s. 123.

“Ratnavali 1, 43-44.

'S Yuktisastika 30. Tlumaczenie za Zotzem.

' Ratnavali 1, 57. Thumaczenie za Schererem: Burkhard Scherer, Buddyzm, t1. G. Kusnierz, Wydawnictwo Marek
Derewiecki, Kety 2009, s. 89.

"Por. Saddharmapundarikasutra 11, gdzie mowi si¢ o praktykach jako o ,,zrecznych érodkach” (upaya
kausalya). Rozdziat przettumaczyt Marek Mejor w ksiazce Buddyzm. Zarys historii buddyzmu w Indiach,
Proszynski 1 S-ka, Warszawa 2001, s. 272-281.

'8 Mialamadhyamakakarika XXV, 24.

' Ratnavali 1.64. Por. Joseph Walser, Nagarjuna and the Ramavali. 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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rzeczywistosci, pada metafizyczne pytanie o to, co tg naturg swiata jest. W tym sensie
1 Nagardzuna, ktdry podejmuje si¢ eksplikacji wypowiedzi Buddy na ten temat, staje
si¢ metafizykiem. Nagardzuna interpretuje przede wszystkim kluczowg dla metafizyki
doktryne Sakjamuniego o wspbtzaleznym powstawaniu (pratityasamutpada), wyrazona
w formie dwunastu ogniw wspotzaleznego powstawania, a gloszaca w ogdlnosci,
ze wszystkie zjawiska cielesne i umystowe warunkujg si¢ nawzajem i istniejg jako nietrwata,
wspblzalezna sie¢ przyczyn i skutkow?’.

W sformutowaniu Nagardzuny oznacza to, iz kazda rzecz jest pozbawiona samobytu.
Termin svabhava przyjeto sie za prof. Chmielewskim thumaczy¢ whasnie jako samobyt?', cho¢
mozna to takze przetozy¢ jako samoistnos¢, przy czym tlumaczenie svabhava jako istoty,
czgsto spotykane w obszarze anglosaskim, jest ryzykowne?. Svabhava oznacza bowiem
wlasciwie rzecz biorgc nie byt, a bycie — samoistne istnienie, ktore zdaniem jednych
przystuguje brahmanowi (wedanta), zdaniem innych puruszy (sankhja), a wedtug Nagardzuny
— nikomu i niczemu®. Wszechcalo$¢ jest niesamoistna, czyli pusta (w domysle: samobytu);
pustka (simjata) to kluczowy termin madhjamaki, od ktédrego wzigta ona zreszta swoja
alternatywna nazwe (sianjatavada). Mozna powiedzie¢, ze filozofie Nagardzuny i Spinozy
stoja na dwoch krancach spekulatywnej metafizyki: zdaniem Spinozy, istnieje tylko
byt samoistny, ktdry jest przyczyng samego siebie; zdaniem Nagardzuny, nie ma zadnej
causa sui, a wszystko, co jest, powstato i istnieje w zaleznosci od innych bytéow. Teza
Nagardzuny hotduje buddyjskiej teorii anatmana: w jego systemie nie ma miejsca
ani na bedacego petnig istnienia Boga, ani na substancjalny 1 autonomiczny podmiot.
Co prawda, Nagardzuna pisze, iz buddowie nie nauczaja ani atmana, ani anatmand™,
ale bezjazniowo$¢ oznacza w tym kontekscie nihilizm materialistoéw (carvaka). Filozofia
Nagardzuny jest bowiem $rodkowa S$ciezka (madhjamaka) miedzy eternalizmem

a anihilacjonizmem®:

20 Jesli jest to, to powstaje tamto” (asmin satidam bhavati). Por. Krzysztof Jakubczak, Filozoficzne szkoly
buddyzmu mahajany.: madhjamaka i jogaczara, [w:] Filozofia Wschodu, red. B. Szymanska, Wydawnictwo UlJ,
Krakow 2001, s. 215.

*'Janusz Chmielewski, Zasada redukcji do absurdu na tle poréwnawczym w: ,,Studia Semiotyczne”, t. XI
(1981), str. 54.

Przyktadowe tlumaczenie svabhdva jako essence [w:] Nancy McCagney, Nagarjuna and the Philosophy of
Openness, Rowman & Littlefield Publishers, Lanham 1997.

3 Milamadhyamakakarika 1, 1.

* Mialamadhyamakakarika XVIIL, 6.

BPor. C.D. Sebastian, The fall of the self and the rise of the non-self in Indian thought, [w:] red. O. Lucyszyna,
M. Zigba, Purusza, atman, tao, sin. Wokol problematyki podmiotu w tradycjach filozoficznych Wschodu,
Wydawnictwo Akademii Humanistyczno — Ekonomicznej w Lodzi, £6dz 2011, s. 56-8.
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eternalizm: jazn jest wieczng substancja
astika, hinduizm: samkhja-joga, wedanta-mimansa, njaja-wajsieszika;
anihilacjonizm: jazn nie istnieje: jest czgscig ciala 1 ginie po $mierci;
akriyavadin, materializm: materialisci, sceptycy, fatalisci;
srodkowa $ciezka: jazn istnieje, ale nie jest substancjalna ani wieczna;

nastika, buddyzm: abhidharma, madhjamaka, jogaczara.

Mimo to w I pot. XX w. istnialy dwie interpretacje madhjamaki Nagardzuny, ktore
uznawatly jg badz to za nurt akriyavadin, badz za nurt astika:

1. Erich Frauwallner traktuje filozofi¢ Nagardzuny jako metafizyczny nihilizm, ktérego
celem jest dowiedzenie nierealnosci zewnetrznego $wiata’®. Po pierwsze, jest
to niezrozumienie znaczenia terminu asvabhava. Przewidywat to juz sam buddysta:
,Dlaczego wiec mielibyscie nazywac nihilistami madhjamikow, ktérzy na bazie o§wiecenia
nie opieraja si¢ wcale na nihilistycznych pogladach, praktyce ani twierdzeniach??” Po
drugie, idealizm subiektywny to doktryna jogaczary, innej szkoly filozoficznej buddyzmu
mahajana.

2. Stanistaw Schayer traktuje filozofi¢ Nagardzuny jako metafizyczny monizm, ktory
na drodze via negativa wskazuje droge do zjednoczenia z Absolutem?®. Po pierwsze, jest to
rzutowanie monizmu Sankary i jego teologii nirguna brahmana na my$l buddysty z 11 w.
n.e. Po drugie, buddysci konsekwentnie zaprzeczali istnieniu Absolutu.

Watpliwosci na temat tego, czym jest pustka (a raczej czym nie jest) rozwiewal
juz sam Nagardzuna. U podstaw tych watpliwosci lezy rzecz jasna niezrozumienie terminu
svabhava. W XV rozdziale ,,Zasadniczych zwrotek o drodze $rodkowej” indyjski filozof
stwierdza, iz samobyt nie mogt powstaé, gdyz inaczej bytby wytworzony przez co$ innego,
zatem nie bylby samo-bytem. Musi by¢ zatem wieczny, ale tak rozumiany samobyt jest tezg
eternalizmu, odrzucanego przez buddystow. Inna sprawa, ze — jak zauwaza Nagardzuna —
wieczny byt nie wyjasnia §wiata, w ktérym zachodza zmiany (jest to zreszta uwaga paralelna
do Arystotelesowskiej krytyki Platona). Jesli nie ma samobytu, nie ma takze innobytu
(parabhava), gdyz innobyt to inna nazwa samobytu innego bytu. Jesli nie ma samobytu
1innobytu, to nie ma bytu, w sensie Catosci, na ktérg si¢ skladajg. Jesli nie ma bytu,

nie ma tez niebytu. Kto$, kto uznaje samobyt, innobyt, byt lub niebyt nie zrozumial nauk

% Erich Frauwallner, Philosophie des Buddhismus, Akademie Verlag, Berlin 1958, s. 171.
*’ Ratnavali 1, 60.
2 Stanistaw Schayer, Religie Wschodu, Warszawa 1938, s. 240.
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Buddy — konkluduje Nagardzuna®.

Pustka to, jak wyraza si¢ Nagardzuna, ,,ani byt, ani niebyt, ani byt i niebyt, ani ani byt,
ani niebyt™’. Ow specyficzny czwoérmian (catuskoti) otwiera pole réznorakich interpretacii.
Po pierwsze, mozna potraktowaé cala sprawe zupelnie formalnie®'. Negujac zdania orzekane

o pustce, Nagardzuna pragnie wyczerpa¢ binarne uniwersum:

Zdania wyjsciowe Negacje tych zdan
p ~pP
~p ~(~p)
pL~p ~(p U ~p)
pLli~p ~(p L ~p)

Pustka to koniunkcja wszystkich negacji zdan. Warto zauwazy¢, ze od strony semantycznej
nie obowigzuje prawo podwojnej negacji: negacje si¢ nie znosza, lecz wzmacniajg.
Uwazam, ze interpretujgc formalnie tetralemat Nagardzuny, mozna w nim dostrzec

antycypacje logik wielowartosciowych. Wystarczy odnies¢ catuskoti do prawdy:

ani prawda 1
ani falsz 0
ani | prawdai fatsz i (K3)
ani | ani prawda, ani falsz i (LP)

,Prawda i falsz” to warto$¢ i z logiki paradoksu Priesta, a ,,ani prawda, ani falsz” to wartos$¢
i z trojwartosciowej logiki Kleenego™. Owo dziwne ,,ani prawda, ani falsz, ani prawda i fatsz,
ani ani prawda, ani fatsz” mozna okresli¢ jako pigta wartos¢ — »n (od imienia Nagardzuny).
Faktem jest jednak, iz pytanie o to, czym jest pustka pozostatoby bez odpowiedzi,
co najwyzej wydobyliSmy metod¢ odpowiedzi na pytanie, czym jest.
Lepiej, moim zdaniem, potraktowaé catuskoti jako strukture wstepujaca,

odzwierciedlajaca dialog mniej wiecej takiej postaci:

— Czym jest pustka? — pyta uczen.

— Nie jest bytem. — odpowiada mistrz.

— Czyli jest niebytem?

29 Millamadhyamakakarika XV, 1-6.

30 Millamadhyamakakarika 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.
Catuskoti wskazuje tym samym granice myslenia i granice jezyka: podobnie jak pozniejsze

koany, ma naprowadzié¢ dociekliwych uczniéw na droge prowadzaca ku wyzwoleniu™.
Redukcja do absurdu

Prawda potoczna jest konwencjonalna i1 wzgledna; wypowiadanie si¢ w jej ramach
o prawdziwej naturze $wiata powinno prowadzi¢ do sprzecznosci. Tak wnioskuje
Nagardzuna, wytaczajac przeciw stanowiskom innym niz madhjamaka metode reductio

ad absurdum (prasanga):
Sv(x): x jest samobytem
DX[Sv(x) — ~Sv(x)]**
Roéwnoczesnie: cokolwiek nie jest samobytem, jest pozbawione samobytu, czyli puste:
~Sv(X) <> Asv(X)

Zgodnie z regulg sylogizmu hipotetycznego, kazde przekonanie o istnieniu samobytu

prowadzi do doktryny pustki. Doktryna pustki jest wigc bezwzglednie prawdziwa:

[Sv(x) [1 Asv(x)] — Asv(X)

Zasadniczo wszystkie poglady (drsti) sa btedne, gdyz sa tworzeniem oderwanych
od wspotzaleznie istniejacej rzeczywistosci abstrakcji, sg teoretycznym hipostazowaniem
(gdzie hipostaza jest samobyt czegos)™. Ponizej prezentuje dwa emblematyczne przykltady
rozumowan Nagardzuny.

W odpowiedzi na zarzut trzeci w dziele ,,Vigrahavyavartani” Nagardzuna przedstawia
subtelng krytyke klasycznej koncepcji prawdy jako wiasnosci przystugujacej poznaniu
zgodnemu z rzeczywistoscia®®. Wykreowany adwersarz zarzuca Nagardzunie, ze jesli

czymkolwiek uzasadnia swoje poglady, poznanie, na ktérym si¢ opiera, musi cechowac

33 Agnieszka Kozyra, Filozofia zen, PWN, Warszawa 2012, s. 175.

3], Chmielewski, Zasada redukcji do absurdu..., dz. cyt., s. 55.

3Por. Dan Lusthaus, Nagardzuna, s. 234 [w:] red. I. McGreal, Wielcy mysliciele Wschodu, thum. Z. Lomnicka, 1.
Katuzynska, Wydawnictwo Al fine, Warszawa 1997.

36 Vigrahavyavartani 30-51. Tlumaczenie Krzysztofa Jakubczaka [w:] red. M. Kudelska, Filozofia
Wschodu. Wybor tekstow, dz. cyt., s. 255-6.
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samoistnos¢ (co w opinii adwersarza jest rOwnoznaczne jego prawomocnosci). Nagardzuna
odpowiada, ze jesli poznanie ma samobyt, nie moze zaleze¢ od czego$ innego, czyli nie moze
by¢ ocenianie poprzez poréwnanie go z rzeczywistoscia, co czyni klasyczng koncepcje
prawdy falszywa, a rozumiane w jej kategoriach poznanie — nieprawomocnym. Z drugiej
strony, jesli poznanie jest prawomocne bez kontaktu z rzeczywistoscia, czy mozemy jeszcze
méwi¢ o poznaniu? Jesli kryteria prawomocnosci poznania lezg poza nim, to gdzie? Jesli
winnym poznaniu, to grozi nam regres w nieskonczono$¢, dogmatyzm (poprzestanie
na jednym nieuzasadnialnym kryterium) lub btedne koto. Tym samym Nagardzuna biegle
postuguje si¢ trylematem Mainshausena. Efekt: poznanie nie jest ani prawomocne,
ani nieprawomocne. Za Danem Lusthausem mozna by przyjac, iz zdaniem mistrza mahajany
nasz jezyk odnosi si¢ do samego siebie, a prawda o $wiecie lezy poza nim®’.

W  zarzucie pierwszym adwersarz wytyka Nagardzunie, ze twierdzenie
,nie ma samobytu” takze powinno by¢ pozbawione samobytu, czyli powinno
by¢ nieprawomocne. Jesli jednak posiada samobyt, obala samo siebie®®. Nagardzuna
odpowiada, ze oponent nie zrozumial, iz pustka jest tylko inng nazwa zaleznego istnienia.
Poniewaz Nagardzuna przytacza argumenty zbijajace tezy adwersarza, jego poglad o pustce
jest pusty, tj. zalezny od innych zdan®. Autoreferencja, ktora nierzadko obalata cale filozofie,
nie stanowi problemu teorii Nagardzuny. Na marginesie warto doda¢, iz odmiennie na sprawe
patrzyl Czandrakirti, ktory wytaczyt teze madhjamikow z obszaru ,,pogladow”, argumentujac,
iz drsti orzekaja o $wiecie, a madhjamaka o pogladach™.

Te 1 inne wnioskowania Nagardzuny moga oczywiscie wyglada¢ na popisy sceptyka-
nihilisty, ale jesli nawet sa sceptyckie, z pewnoscig nie sg ,,nihilistyczne”, gdyz milczenie,
do ktérego prowadza, jest milczeniem Wittgensteinowskim, milczeniem wobec tego, ,,0 czym
nie mozna powiedzie¢”, milczeniem, wobec tego, co mistyczne. O$wiecenie, otwierajace
podwoje prawdy ostatecznej, lezy juz poza granicami jezyka, jest — jak pisze Marek Mejor —
aktem mistycznej intuicji*'.

Teoria dwoch prawd Nagardzuny prowadzi do mistycyzmu i jest czg¢scig metafilozofii
Hindusa. Teoria pustki jest metafizyka par excellence, stanowigc centrum warstwy
przedmiotowe] systemu. Metodg buddysty jest z kolei redukcja do absurdu, rozwijajaca

zdobycze o6wczesnej logiki. Jak widaé, mistyka, metafizyka 1 logika tworza harmoni¢

D Lusthaus, Nagardzuna, dz. cyt., s. 235.

*Vigrahavyavartani 1-2.

*Vigrahavyavartani 21-24.

“ Prassanapada X111, 5. O intrumentalno-pragmatycznym charakterze wylaczenia por. J. Chmielewski, Zasada
redukcji do absurdu..., dz. cyt., s. 58-59.

*"M. Mejor, Buddyzm, dz. cyt., s. 210.
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w obrgbie Sunjatawady Nagardzuny. Zbijajac konwencjonalne poglady przynalezace

do dziedziny prawdy potocznej, Nagardzuna przekonuje o pustce, tj. wspodtzaleznosci,

wszystkiego, co jest. Zrozumienie tej prawdy ostatecznej staje si¢ mozliwe dopiero dzieki

mistycznemu o$wieceniu, pozwalajac juz tu i teraz osiggna¢ upragniony stan nirwany.
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Droga do poznania w jodze Patandzalego

Joga klasyczna uksztattowata si¢ w II lub III w. n. e., kiedy to prawdopodobnie zyt kompilator
i redaktor Jogasutr Patandzali (Patanijali). Tozsamos$¢ Patandzalego nie jest do konca pewna.
Najczesciej uznaje sie go za gramatyka zyjacego w II w. n. e., ktoremu przypisuje si¢
autorstwo ,,Mahabhaszji” (Mahabhasya), komentarza do gramatyki Paniniego. Niektérzy
uczeni sktaniajg si¢ ku temu, ze byl on Patandzalim-lekarzem autorem ,,Patandzala — tantry”
(,,Patanjala-tantra). By¢ moze Patandzali jest autorem wszystkich trzech dziet, kwestia ta
pozostaje nierozstrzygnicta.

Sanskrycki termin ,joga” (yoga) mozna przetltumaczy¢ m.in. jako ,,zwigzek”,
,Zbieranie si¢”, ,,sumowanie”, ,,wyposazanie”. Pochodzi od rdzenia judz (yuj), oznaczajacego
»Zwigzac”, ,polaczy¢”, ,ujarzmiaé¢”, ,naktada¢ jarzmo”. Definiujac joge w szerokim
znaczeniu powiemy, ze jest to §wiadome, ukierunkowane dzialanie jednostki, zmierzajace
do urzeczywistnienia Jazni. Mozna takze zdefiniowal joge Ww szerokim znaczeniu
w odniesieniu do srodkéw prowadzacych do celu, tak jak zrobit to Eliade: ,,Stowo joga stuzy
w ogolnosci do wyrazenia wszelkich technik ascezy i wszelkich metod medytacji™”.

Doktadne okreslenie czasu powstania protojogi, poprzedzajacej joge klasyczna,
jest problematyczne. J. W. Hauer i M. Falk uwazaja, ze joga byla juz obecna w czasach
powstawania Rygwedy (rg-veda) okoto 1200 r. p. n. e., a nawet przypuszczaja, ze mogla by¢
juz obecna w czasach cywilizacji doliny Indusu, negujac tym twierdzenia tych badaczy,
ktérzy poczatki jogi upatruja w Upaniszadach (VIII-III w. p. n. e.2). Z czasem joga rozwingta
si¢ w odrebny system filozoficzny nazywany joga klasyczng. Nie powstala wiec z niczego,
awyrosta na gruncie wielowiekowych rozwazan 1 doswiadczen mieszkancow Indii.
Jednakze na jodze klasycznej rozwdj jogi si¢ nie konczy, gdyz idea jogi ksztattowata sig
w dalszym ciaggu, przybierajac posta¢ Upaniszad jogicznych, czy pojawiajac si¢ w puranach.
Ewolucje jogi mozna podzieli¢ na trzy okresy: przedklasyczny, klasyczny oraz poklasyczny.
W okresie poklasycznym joga zostaje zdominowana przez wptyw tantryzmu.

Jogasutry sktadajg si¢ z 195 niezmiernie lakonicznych sutr, podzielonych na cztery
cze¢sci: samadhipade (samadhipada), opisujaca jogiczne skupienie, sadhanapadg
(sadhanapada) czyli droge dojscia do niego, wibhutipade (vibhitipada) — nadludzkie moce,
ktore si¢ pojawiajg wraz z praktyka i1 kajwaljapade (kaivalyapada), dotyczaca absolutnej

"' M. Eliade, Patandzali i joga, Wydawnictwo Pegaz, Warszawa 1994, s. 9.
? M. Jakubczak, Poznanie wyzwalajqce, filozofia jogi klasycznej, Nomos, Krakéw 1999, s. 17.
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wolnosci , ktéra jest ostatecznym celem jogina. Najwazniejszym 1 prawdopodobnie
najstarszym komentarzem jest Jogabhaszja (Yogasiitrabhasya) Wijasy (ok. VII w. n. e.).
Praktyka jogicznych prowadzi do transformacji  $wiadomos$ci, poprzez
wyeliminowanie bledu poznawczego 1 utozsamienie si¢ z faktyczng Jaznig (purusa).
Nie jest to stan jednosci z Absolutem, a doswiadczenie catkowitego roztaczenia sfery
podmiotowej od przedmiotowej (prakrti). Do tego celu prowadzi praktyka polegajaca
na kontroli zjawisk $wiadomosciowych i1 zatrzymaniu ich. Powsciggnigcie tych zjawisk
okreslane jest jako czitta-wrytti-nirodha (citta vrtti nirodhah). W tym kontekscie pojawia
si¢ pierwsza definicja ,,jogi” o jakiej wspomina Patandzali — ujarzmienie wirow mentalnych
(12. Js.). Zatrzymanie wszystkich zjawisk $wiadomosciowych prowadzi do stanu
asamprajiiata-samadhi. Redaktor Jogasutr nie definiuje czitty, ale z kontekstow w jakich
ten termin si¢ pojawia mozna wywnioskowaé, ze oznacza on empiryczng $wiadomosc.
Jest ona organem uswiadomienia, ktory jest nieustannie przeksztatcany. Obejmuje ona akty
poznawcze, emocjonalne i wolicjonalne. Ten proces nieustannych przemian $wiadomosci
empirycznej okreslany jest jako zjawiska $wiadomosciowe (czittawrytti, cittavriti).
Pozostawanie w medytacyjnym skupieniu umozliwia joginowi kontrolowanie strumienia
swiadomosci. Pawlowski zwraca uwage na to, ze proces ujarzmienia stanow mentalnych
przypomina swoiste epoché: ,Patandzali zdaje sobie jednak sprawe, uwzgledniajac
wielowiekowe doswiadczenia rodzimych praktykéw duchowych, ze to, co jawi
si¢ czlowiekowi w postrzezeniu zmystowym stanowi jedynie przystowiowa ,,pianke
na oceanie rzeczywistosci”. Caly proces opisanego dalej ujarzmiania zjawisk
swiadomosciowych nalezy zatem traktowaé jako rodzaj sceptycznego powstrzymywania
sie od wypowiedzenia wiazacego sadu, albo tez jako swoiste Patafidzalowskie epoche™.
Zawieszenie konceptualizacji jest droga do poznania faktycznej Jazni.
Umyst oczyszczony z poje¢, sadoéw, kategorii jest w stanie osiggna¢ wyzwalajacy wglad.
Pawtowski pisze, ze wlasciwie dlatego redaktor Jogasutr wyrdznil sampradzniata-samadhi
oraz  asampradzniata-samadhi, czyli odpowiednio: samadhi =z uswiadomieniem
i bez uswiadomienia, aby  ukazaé  paradoksalno$¢  doswiadczenia  jogicznego’.
Paradoksalnos¢ i niewystawialnos$¢ to cechy doswiadczenia mistycznego’,

ktore sa uwidocznione ~w  ostatnich  etapach  mistycznej drabiny  Patandzalego.

* Yogasiitra — dalej skrot Js., Yoga-sitra-bhasya — dalej skrot Jbh.

K. Pawtowski, Wgska sciezka prawdy, Nomos, Krakéw 1996, s. 57.

> K. Pawlowski, dz. cyt., s. 119.

% Jako doswiadczenie mistyczne rozumiem bezposrednie doswiadczenie rzeczywistosci ostatecznej, tego, co
nieuwarunkowane, niezalezne od czegokolwiek innego, samoistne i najcenniejsze z punktu widzenia osoby
doswiadczajacej. Jest to definicja Denise L. i Johna T. Carmody.
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Duchowa transformacja jest mozliwa dzieki intuicyjnemu wgladowi w nature rzeczy.
Wyzwolenie dokonuje si¢ za zycia jogina (jivan-mukti) i staje si¢ on dziwanmukta
(jivanmukta). Przezwyciezone zostaly ograniczenia ludzkiej natury, co czyni dziwanmukte
istotg przewyzszajaca ,,zwyklego” cztowieka, doskonala. W samym Jogasutrach nie pojawia
si¢ termin ,,dziwanmukta”, dopiero komentatorzy sugerowali, ze po usunigciu ztoza
karmicznego jogin wciaz jeszcze funkcjonuje. Trescig mistycznego doswiadczenia w jodze
zawsze jest rozroznienie sfery podmiotowej od przedmiotowe;.

Patandzali opisat o§miocztonowg $ciezke prowadzacg na szczyt mistycznej drabiny.
Jej podstawa jest asceza 1 medytacja. Jest to rozwinigcie opisanych juz abhjasy 1 wairagji,
czyli praktyki jogicznej oraz bezpragnieniowosci. Pierwszy wers sadhanapady charakteryzuje
krijajoge czyli praktyki przygotowawcze, s3 nimi: asceza, medytacja, skupienie si¢ na ISwarze
(Js. II. 1). W kolejnym wersie Patandzali precyzuje, ze w ten sposdb mozna osiggna¢ samadhi
oraz ostabi¢ uciazliwe stany mentalne (Js. IL. 2). Swiatlo poznania rozrézniajacego pojawia
si¢ dzigki praktyce cztonéw pomocniczych jogi czyli jogangi, wymienionych w Js. II. 29:
Sa to:
. yama — zasady etyczne;
. niyama — praktyki ascetyczno-mistyczne;
. asana — pozycje ciata;
. pranayama — kontrola sit witalnych;
. pratyahara — wycofanie zmystow;
. dharana — koncentracja;
. dhyana — kontemplacja;

. samadhi — skupienie;

O© 00 I O »n B~ W N =

. Osmy czlon zostal oméwiony w czesci pt.: ,,Doswiadczenie mistyczne”. W sutrze IL. 30.
Patandzali wylicza, co sktada si¢ na praktyke zasad etycznych:

10.  ahimsa — niekrzywdzenie;

11.  satya—prawdomownos¢;

12.  asteya — niekradzenie;

13. brahma-carya — wstrzemiezliwos¢ seksualna;

14.  aparigraha — nieposiadanie.

Jamy i nijamy podobnie jak krijajoga maja stuzy¢ przygotowaniu jogina do dalszych etapow

mistycznej $ciezki. Praktyki ascetyczno-mistyczne przyczyniaja si¢ do wzmocnienia sity woli

1 motywacji, a takze technik wymagajacych skupienia si¢. Naleza do nich:

1. Sauca — praktyki oczyszczajace;
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saritosa — zadowolenie;
tapas — asceza,

svadhyaya — studiowanie;

A

I$vara-pranidhana — oddanie si¢ I$warze (Js. I1. 32.).

Jamy reguluja relacje jogina z otoczeniem, tymczasem nijamy odnosza si¢ do jego
wlasnej dyscypliny i praktyki. Pozycja ciata, kontrola oddechu i wycofanie zmystow
to elementy pomagajace osiggna¢ kontrolg nad ciatem i zmystami. Patandzali pisze, ze dzieki
pratjaharze mozliwe jest pelne opanowanie narzadow psychicznych (Js. II. 55).
Dharana, dhjana i samadhi to trzy wewnetrzne czlony (antaranga), czyli koncentrujace
si¢ tylko na $wiadomosci. Zwane sg sarnyama ($ciggnigcie) i prowadza do rozmycia granicy
pomigdzy przedmiotem a podmiotem, a tym samym do wgladu i kaiwalji (Js. III. 4).
Sanjama jest okreslana jako czton wewnetrzny jogi, jednakze w odniesieniu do skupienia
bez zalgzka jest ona tylko posrednim, zewng¢trznym elementem (Js. III. 8). Dharana oznacza
przykucie uwagi, koncentracje na obiekcie. Dlugotrwata stabilizacja §wiadomosci (ekagrata)
prowadzi do absorpcji (dhjana). Gdy $wiadomo$¢ oczyszcza sig¢, stopniowo rozmywa
si¢ granica miedzy podmiotem, przedmiotem a czynnoscig poznawcza — jest to samadhi
(Js. III. 3). Samadhi to stan zatopienia si¢ w glebokiej kontemplacji, w ktorej umyst
jest odizolowany od zewnetrznych bodZzcoéw, a wypeliony jest interioryzowanym
przedmiotem poznania. Podzial na podmiot i przedmiot jest zniesiony, totez mozna rzec,
ze jogin doswiadcza jednosci w wielosci (unio mystica).

Samadhi nie jest rodzajem transu czy katalepsji, a raczej jest zwigzane z radykalng
przemiang $wiadomosci, umozliwiajaca wglad. Na najnizszym stopniu skupienia umyst
wypetniony jest tzw. grubymi elementami (mahabhiita). Wraz z pogtebianiem si¢ koncentracji
nastepuje stopniowe ujarzmianie zjawisk $wiadomosciowych, dlatego ta medytacja
jest okreslana jako nirodha. Wraz z postgpem na drodze praktyki kolejne elementy
doswiadczenia zostaja powsciagniete. Grube aspekty zawieraja subtelniejsze. Te pierwsze
zanikaja, gdy w stanie skupienia osiggane s3 aspekty bardziej subtelne. Patandzali pisze:
»Samprajiiata [samddhi] sktada si¢ z nieprzerwanie nast¢pujacych po sobie stopni skupienia
z mysleniem (vitarka), skupienia z przenikaniem (vicara), skupienia z btogoscia (ananda)
1 skupienia z poczuciem ,,ja jestem”(asmita) [Js. 1. 17.]”.

Podczas samadhi w umys$le sa obecne wrytti, ktére mimo subtelnosci doznan
medytacyjnych, oznaczaja, ze jest to jeszcze stan niewiedzy. Na najnizszym szczeblu,
witarka-samadhi, pojawiajg si¢ witarka, wiczara, ananda i1 asmita. Wjasa pisze, ze witarka

zachodzi wtedy, gdy jest grube doznanie (@bhoga) w podporze swiadomosci (Jbh. 1. 17).
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Abhoga oznacza obiekt mentalny, ktérego zrodlem moze by¢ postrzeganie pamigé
czy fantazja’. Wiczara dotyczy koncentracji na subtelnym obiekcie, jakim jest podstawowy
sktadnik rzeczywistosci (tanmatra®). Ananda to blogos¢, asmita — $wiadomosé ,.jestem”.
Te cztery czynniki sg obecne na pierwszym stopniu skupienia i z kazdym kolejnym jeden
z nich zostaje powsciagnigty.

Ostatnim  stopniem nirodhy jest sampradzniata-samadhi czyli  skupienie
z uswiadomieniem, czy, jak pisze Wjasa, z podporg §wiadomosciowa (Jbh. I. 17). W umysle
jest wylacznie asmita, totez ten moment jest poczuciem tozsamosci z ,.ego” (ekatmika).
Sasmitasamadhi jest najtrudniejszym etapem dla jogina, gdyz podstawg naszego jestestwa jest
swiadomos¢ ,,jestem”, jest to najbardziej rdzenny element, bez ktérego funkcjonowanie
wydaje si¢ niemozliwe. W opisach buddyjskiej medytacji czesto zaznacza si¢, ze wraz
z zanikiem poczucia ,.ja” pojawia sie lek’. Jest to do$wiadczenie, ktére mozna pordwnaé
do umierania. Analogia do $mierci pojawia si¢ czesto jako element doswiadczenia
mistycznego. U Sw. Jana od Krzyza $mier¢ ,,starego” czlowieka, podczas ,.biernej nocy
ducha”, wigze si¢ z procesem oczyszczania i oprozniania rozumu, pamigci i woli, ktory
prowadzi do upodobnienia si¢ duszy do Boga. Swiadomo$¢ ,.jestem” jest wynikiem bledu
poznawczego, gdyz w sferze prakryti nie ma trwatej Jazni. Totez usunigcie ,,ja” wigze
si¢ z rozpoznaniem prawdziwej natury 1 usuni¢gciem tego niewlasciwego postrzegania.
Jest to zmiana na poziomie epistemicznym. Niewiedza jest definiowana przez Patandzalego
jako widzenie w nietrwalym trwalego, w nieczystym — czystego, w dyssatysfakcji —
satysfakcji, a w bezjazniowym — trwatej jazni (Js. II. 5). Asmita jest to pozorna jednos$¢ widza
i przedmiotu widzenia (Js. II. 6), jest zaliczana do ucigzliwych stanow mentalnych.
Trescig wgladu w sankhji takze jest to rozpoznanie ,ja empirycznego” jako wzglednego
iinstrumentalnego w odniesieniu do puruszy. Sankhjakarika 64 wyraza tres¢ tego
doswiadczenia: ,,Nie jestem (Jaznig), (wyzwolenie jest) nie moje, (nie ma) ja (tj. ego)”.

Medytacja prowadzaca do asampradzniata-samadhi (asamprajiiata  samadhi)
jest skupieniem z obiektami, ktére krok po kroku sa powsciagane, a tym samym $§wiadomos¢
jest oczyszczana, co umozliwia pojawienie si¢ beztresciowej percepcji, ktorej podtozem
jest Jazn. Obiekt moze by¢ dowolny, zarowno grubomaterialny jak i subtelny. Innymi stowy
w sampradzniata-samadhi umyst ma podpor¢ w obiekcie, jakim moze by¢ element natury

czy sam umyst. Swiadomos$¢ jest oczyszczona z wszelkich niepotrzebnych zjawisk,

L. Cyboran, Klasyczna joga indyjska, PNN, Warszawa 1986, s. 225.

¥ Element subtelny, zasada prakryti. W jodze wyréznia si¢ pie¢ tanmatr zaliczanych do 25 tattw: boski dzwigk,
czucie, barwa, smak oraz zapach; z ktorych wytaniaja si¢ zywioty.

? Ajahn Brahmavamso, Jhany, sasana.pl, dostep 22.01.2013 r.
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co umozliwia maksymalne wyostrzenie uwagi i w dalszej kolejnosci — pelne skupienie.
W Js. IlII. 3 Patandzali w nastepujacy sposob charakteryzuje samadhi: ,,nic poza obiektem
nie jasnieje podczas absorpcji (dhjana), a umyst jest jak gdyby pozbawiony swojej natury”.
W koncowej fazie samadhi rozréznienie na podmiot, przedmiot i samg czynnos$¢ zostaje
zniesione'’. Wraz z poglebianiem samadhi poglebia sie wglad mistyczny. Jednakze dopoki
nie jest to poznanie rozrdzniajace jest to weiaz sfera niewiedzy. W wyzszym stopniu samadhi,
asampradzniata-samadhi, umyst nie opiera si¢ na zadnym obiekcie poza Jaznig. W tym stanie
w umysle sa obecne jedynie sanskary, czyli utrwalone w nieswiadomosci slady czynéw
(Js. 1. 18). Wraz z poglebianiem tego stanu sansakry zostajg usunig¢te. Nie jest to stan
nieswiadomosci czy otepienia, jak niekiedy mylnie jest interpretowany. Uwaga jest
wyostrzona do granic mozliwosci. Feuerstein okresla ten stan jako ,,ultra-cognitive enstasy”
czyli nad-racjonalne samadhi''. Jest to stan, w ktorym zachodzi wyzsze poznanie.
W umysle zachodza procesy, ktorych nie da si¢ opisaé, czy wyjasni¢ w sposob
konwencjonalny. Przebieg asampradzniata-samadhi zwigzany jest z wyzwoleniem,
z osiggnigciem doskonato$ci i petnej wolnosci. Wiwekakhjati (viveka-khyati) to ostateczny
wglad, w ktérym podmiot empiryczny uswiadamia sobie odrgbnos¢ sfery podmiotowe;j
1 przedmiotowej. Gdy nawet to glebokie poznanie zostaje powsciggnigte 1 jogin odczuwa
obojetnos¢ wobec swoich przezy¢, nastepuje dharma-megha-samadhi, catkowite wyzwolenie
(Js. IV. 29).

Patandzali podejmuje probe opisu umystu znajdujacego si¢ w stanie absorpcii,
gdy zjawiska mentalne sg ujarzmione, umyst jest wyciszony 1 staly: ,,W przypadku
swiadomosci, ktorej fluktuacje zmniejszyty si¢ [i ktora stala si¢] niczym przejrzysty klejnot,
[w tym przypadku powoduje] — [w odniesieniu do] ,,chwytajacego” (grahitr), ,,chwytania”
(grahana) oraz ,chwytanego” (garhya) - [stan] zbiezno$¢ z tym na czym [$wiadomosc]
przebywa 1 przez co [$wiadomo$¢] jest zabarwiona (Js. 1. 41).” Jest to wazny fragment
wyjasniajacy proces samadhi, w ktéorym umyst przechodzi gleboka transformacje.
Swiadomos¢ jest catkowicie oczyszczona, dlatego poréwnana jest do klejnotu — Wiasa
precyzuje, ze do gorskiego krysztatu (Jbh. 1. 41). Jak w krysztale odbijajg si¢ sgsiadujace
znim przedmioty, tak wyciszony umyst jest zabarwiany przedmiotami, ktére si¢ znajduja
wokol niego. Gdy w umysle dominuje sattwa, a wszelka dzialalno$s¢ zmystowa
jest powsciagnigta, jedynym obiektem jest Jazn. Zostalo juz wspomniane, ze jest to stan

maksymalnej przytomnosci, a nie otgpienia, jest to moment glgbokiego wgladu.

' E. Bryant, The Yoga-siitras of Pataiijali, North Point Press, New York 2009, s. 307.
"' G. Feuerstein, The philosophy of classical yoga, ITI, Vermont 1999, s. 85-96.
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Dochodzi do zlania si¢ w jedng catos¢ podmiotu ujmowania, ,,chwytajacego” (grahitry), aktu
ujmowania, ,,chwytania” (grahana) oraz przedmiotu ujmowania, ,.chwytanego” (garhja).
Wszystkie trzy elementy stajg si¢ identyczne. Zachodzi swoiste coincidentia oppositorum —
zjednoczenie przeciwienstw. Rozmywa si¢ granica migdzy sferg podmiotowa
a przedmiotowg, poczucie czasu i1 przestrzeni rowniez ulega zawieszeniu. Jest tu wszakze
problem, ktéry zauwaza juz Sankara — umyst nie moze poznaé czy uchwycié puruszy,
gdyz nalezy do nieswiadomej sfery prakryti. Tylko absolutny podmiot moze poznaé
sam siebie, ale jest on biernym obserwatorem, widzem. Problem ten mozna zawrzec
w pytaniu: kto dokonuje rozrdéznienia? Purusza czy buddhi? Zgodnie z jedng interpretacja
to $wiadomo$¢ intuicyjna dokonuje rozrdznienia siebie od Jazni. Rozwdj sfery prakryti
ma teleologiczny charakter — stuzy wyzwoleniu si¢ puruszy. Wraz z usuwajagcym niewiedze
poznaniem, buddhi przestaje funkcjonowac, nie jest juz potrzebne. W innej interpretacji
to purusza dokonuje rozrdznienia i uswiadomienia sobie, ze nie jest sfera przedmiotowa,
nie jest $wiadomoscig intuicyjng ani fizycznym ciatem. Catkowicie zanika identyfikacja
z prakryti'?

Samapatti 1 samadhi nie sg synonimami. Samadhi jest technikg wyciszania umysthu,
ktora prowadzi do celu soteriologicznego, ma linearno-progresywny charakter. Tymczasem
samapatti obrazuje dynamike przemian zachodzacych podczas jednoupunktowienia;
jestto opis procesu skupienia. Patandzali wyrdznia cztery etapy samapatti: witarka,
nirwitarka, wiczara, nirwiczara (Js. 1. 42-44). Pierwszym etapem jest popadnigcie w stan
z mysleniem (sawitarka). Jest to skupienie, ktérego przedmiot pochodzi ze $wiata
empirycznego i polega ono na przyswojeniu sobie tego przedmiotu, oznaczajacego go slowa,
a takze pojecia wytworzonego na jego podstawie (Js. I. 42). Nie jest to dyskursywny proces,
ale uchwycenie mysla obiektu. Gdy umyst oczyszcza si¢ z przeszkadzajacych elementow
(takich jak fantazjowanie, wyobrazenia, wspominanie), nastepuje kolejny etap: popadnig¢cie
w stan bez myslenia (nirwitarka).

W tym stanie umyst jest oczyszczony i jogin nie mys$li o tym, czym jest obiekt
medytacji, jaka jest jego nazwa i1 funkcja. Umysl zabarwia si¢ obiektem koncentracji,
nietowarzysza temu zadne ogdlne pojecia. Zgodnie z wyjasnieniem Wjasy $swiadomosci
intuicyjnej odstania si¢ istota rzeczy. Nastepnymi stopniami s3: popadni¢cie z przenikaniem
(savicara) 1 bez przenikania (mirvicara). Z sutry 1. 44. dowiadujemy si¢, ze obiektem

medytacji z przenikaniem jest subtelny przedmiot — nie ulokowany w czasie i przestrzeni.

2 M. Jakubczak, Miedzy wiarg a gnozqg, doswiadczenie mistyczne w tradycji Orientu, Universitas, Krakow,
s. 58.
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Jogin nie koncentruje si¢ na konkretnym, fizycznym obiekcie, ale na tanmantrze.
Zglebia przedmiot, dochodzac do jego esencji. Na tym etapie poznanie obejmuje przedmiot
subtelny oraz przypomnienie poprzedniego stanu skupienia. Gdy jogin usuwa wszelkie
przypomnienia nastepuje kolejny etap, popadni¢cie w stan bez przenikania.

Nirwiczara, czyli stan bez przenikania, rézni si¢ tym, ze podczas tego rodzaju
skupienia, swiadomo$¢ jogina oczyszcza si¢ z wszelkich przypomnien. Element subtelny
w pelni ujawnia swoja nature. Pojawia si¢ w §wiadomosci jogina jako nie zmieszany z grubo-
materialnymi cechami przedmiotu. Sutra I. 47. informuje nas, ze osiggni¢cie tego stanu
jest rdwnoznaczne z doswiadczeniem czystosci Jazni (atmana). Wjasa dodaje, ze gdy sattwa
intuicyjnej $wiadomosci jest oczyszczona, pojawia si¢ czysto$¢ skupienia, a wraz z nig
intuicyjne poznanie prawdy. Patandzali okresla ten proces jako skupienie z zalgzkiem (sabija-
samddhi), ktore jest odpowiednikiem sampradzniata-samadhi. Poglebienie skupienia prowadzi
do stanu, w ktérym umyst jest staty i oczyszczony ze zmacenia. Nastepuje wtedy ,,poznanie
prawdy (prajiialoka), plynace z ciszy atmana, majgce rzecz prawdziwie istniejaca
za przedmiot” (Jbh. L. 47). Wyciszenie zjawisk §wiadomosciowych daje przestrzen do wgladu
(rtabhara prajna; Js. 1. 48). Gdy nawet ten stan poznania zostaje powsciggniety nastgpuje
skupienie bez zalazka czyli nirbija-samddhi (Js. 1. 51). ,,Ja” nie utozsamia si¢ z zadnym
zmiennym elementem natury. Jest to stan catkowitej wolnosci od niewiedzy i bledu
poznawczego. Tym samym nastepuje zanik kontaktu puruszy i prakryti (Js. IL. 25). Aktywnos¢
swiadomosci konczy si¢ w momencie poznania rozrozniajacego, gdyz jej cel zostat osiggnigty
(Jbh. I. 50-51), a purusza spoczywa w swojej wilasnej naturze czysty, jedyny 1 wyzwolony
(Jbh. I. 51, Jbh. IL. 25).

Ostateczne wyzwolenie przynosi zmiany na poziomie epistemologicznym. Zmienia
si¢ sposob funkcjonowania podmiotu empirycznego, az do momentu zaniku poczucia ,,ja”.
W tym procesie nie ma juz swiadomosci ,,ja”. Jest to kwestia problematyczna, gdyz ktos
pozbawiony asmity nie jest w stanie funkcjonowac, postugiwac si¢ pamiecia, czy sensownie
moéwic. Z drugiej strony kaiwalja jest to stan, ktérego nie mozna opisa¢ zgodnie z wymogami
logiki. Takze proby refleksji nad tym stanem sg z géry skazane na niepowodzenie. Jest to tez
stan, ktéry nie charakteryzuje si¢ intersubiektywnoscig. Pozostaje wigc kwestig osobistego
doswiadczenia. Totez adept musi posiada¢ zaufanie, by iS¢ tg $ciezka, ktorg moze przyblizy¢
jedynie jezyk paradoksu. Jogin zyskuje wiedze niedostgpng dla innych, ktéra uwalnia go
od cyklu transmigracji i tym samym uwalnia si¢ od cierpienia.

Droga jogina jest droga calkowitego wyrzeczenia i ascezy. Poprzez pelng kontrole

ciala, oddechu 1 zmysléw mozliwe jest zapanowanie nad umystem. Celem jogangi
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jest wytworzenie odpowiednich warunkow do pojawienia si¢ mistycznego doswiadczenia.
Przebieg tego procesu pod kazdym wzgledem jest zalezny od jogina — nie ma tu miejsca
na faske, jak w np. w mistyce chrzescijanskiej. Rysem charakterystycznym joga-darsany
jest zatem woluntaryzm 1 auto-soteriologia. Istnieje kilka interpretacji jogicznej wyktadni
doswiadczenia mistycznego. Jedng z nich jest uznanie Jogasutr za wyraz doswiadczenia
mistycznego, o S$ci$le praktycznym charakterze. W tym ujeciu tekst Patandzalego moze
by¢ uznany za mape¢ drogowa poruszania si¢ do ostatecznego celu, a zalozenia metafizyczne
sg tylko dodatkiem, majacym shuzy¢ pomoca w rozwoju, a nie ostatecznym rozstrzygnigciem,
ktore przychodzi dopiero wraz z wyzwalajacym wgladem'®. Jogasutry sa praktycznym
podrecznikiem duchowym, a model doswiadczenia, ktéry prezentuja ma charakter
uniwersalny'*. Tola i Dragonetti zwracaja uwage na podobiefistwa jogicznego doswiadczenia
do mistyki chrzescijanskiej takie jak np. opréznienie §wiadomosci 1 zatrzymanie mentalnych
procesow, czy faza oczyszczenia 1 absorpcji. Stwierdzajg oni, ze te do§wiadczenia sg w istocie
tym samym, a roznica mi¢dzy nimi polega jedynie na interpretacji owego przezycia. W jodze
jest rozdzielenie puruszy od prakryti, w chrzescijanstwie jest to zjednoczenie duszy
z Bogiem'®. Jest to esencjalistyczne ujecie, w ktorym kladzie sie nacisk na istotowa
tozsamo$¢ kazdego doswiadczenia mistycznego, a wszelkie rdéznice tlumaczy
si¢ odmiennoscig kulturowa, historyczng czy spoteczng, akcentujac to, ze natura ludzka jest
taka sama, a doswiadczenie mistyczne odnosi si¢ do tego samego, cho¢ réznie nazywanego —
rzeczywistosci ostatecznej, Absolutu, Boga, sfery transcendencji.

Marzenna Jakubczak podaje alternatywne interpretacje dziela Patandzalego. Zgodnie
z jedng z nich ,filozofia jogi ma charakter spekulatywny i wyrazne aspiracje teoretyczne,
ktére wykraczaja poza sama werbalizacje doswiadczenia mistycznego'®. Jogasutry sa w tym
ujeciu synteza jogicznych praktyk, teoretycznym opracowaniem nurtow jogi. Ostatnia
z interpretacji, o ktorych wspomina Jakubczak, brzmi nastepujaco: ,,filozofia jogi wyrasta
z doswiadczenia 1 moze mie¢ praktyczne zastosowanie w rozwijaniu zycia duchowego,
ale zarazem stanowi przyklad dojrzatej teoretycznej refleksji nad naturg procesow
$wiadomos$ciowych, bedacej nicodzownym dopelnieniem strony praktycznej'’.

Traktowanie filozofii jogi jako ontologii rodzi trudnosci i sprzecznosci. Wolne

od paradokséw jest ujecie epistemologiczne, w ktorym filozofia jogi wyraza proces

13 Tamze, s. 97.

' G. Feuerstein, The essence of yoga, Grove press, New York 1976.

'S F. Tola, C. Dragonetti, The Yogasutras of Patafijali, On concentration of mind, Delhi 1987, s. xvii.
' M. Jakubczak, Miedzy wiarg a gnozg,wyd. cyt., s. 97.

17 Tamze, s. 97.
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poznawczy wigzacy si¢ z usunigeciem blednej identyfikacji z ,,ja”” empirycznym. Purusza jest
stanem wyrazajacym kres jogicznego procesu. Patandzali definiuje kaiwalje jako stan,
w ktéorym nie pojawia si¢ juz $wiadomos¢ siebie samego (Js. IV. 26). Przebieg wyzwolenia
polega zatem na stopniowej dezintegracji osobowosci, na rozmywaniu si¢ poczucia ,,ja”.
A w istocie wigze si¢ to ze zrozumieniem, ze asmita jest tylko nawykowym konstruktem.
Swiadomos$¢ empiryczna, z punktu widzenia puruszy, jest zmienna i nieprawdziwa.
Rozmywanie si¢ osobowosci nie jest zubozeniem zycia psychicznego, ale przekroczeniem
ograniczen ludzkiej kondycji. Nie oznacza to odrzucenia naszej natury, ale zrozumienia
jej zmiennego 1 nietrwatego charakteru, a przede wszystkim tego, ze to, co uwazamy za ,,ja”
jest efektem btedu poznawczego. Totez dezintegracja oznacza tutaj uwolnienie
si¢ od niewiedzy, od podmiotowo-przedmiotowego dualizmu.

Patandzali podjat probe kodyfikacji 1 uspdjnienia jogicznych praktyk. Droga,
ktora wskazuje to S$ciezka wyrzeczenia 1 skrajnej ascezy. We wspodiczesnych nurtach
jogicznych pojawia si¢ raczej luzne nawigzanie do dzieta Patandzalego, niz wierne podazanie
za jego instrukcjami. Jednakze uniwersalistyczny charakter jogicznej $Sciezki sprawia, ze jest

ona obecna w réznych praktykach i tradycjach.
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Metafora zamku w mistyce zydowskiej i chrzescijanskiej.

Jezyk — doswiadczenie — tekst
U zZrodet literatury mistycznej stoi kazdorazowo doswiadczenie mistyczne. To z kolei jest
zawsze zakotwiczone w zyciu mistycznym, ktore na gruncie réznych religii jest odmiennie
definiowane. Elementem wspdlnym jest pewien rodzaj kontaktu z bostwem lub sferg sacrum
(sanctum). Osobg mistyka rozumiemy zatem jako podmiot do§wiadczenia mistycznego. Te
wstepne ustalenia jeszcze nie ukazuja czym jest mistyka jako taka. Czesto przyjmuje sie¢ w
obrgbie mysli zachodniej definicje¢ podana przez $w. Tomasza z Akwinu, ktéry okreslit
mistyke jako cognitio dei experimentalis. Rozumienie mistyki jako doswiadczeniowego
(eksperymentalnego) poznania Boga nie mowi nam jednak nic wigcej ponad to, co zostato
juz powiedziane.

W naszej analizie mamy dokona¢ proby zestawienia pewnych elementow mistyki
zydowskiej 1 chrzescijanskiej. Wydaje si¢ zatem wlasciwe rozwazenie terminu ,,mistyka”
na gruncie refleksji konfesyjnie zaangazowanej. Siegajac do dokumentow Nauczycielskiego
Urzegdu Kosciota, nie odnajdziemy zadnej systematycznej i wyczerpujacej analizy problemu.
Przyktadowo, w ,,Katechizmie Kosciota Katolickiego” nie pojawia si¢ ani razu interesujgce
nas pojecie. Kilkanascie razy spotykamy si¢ z przymiotnikiem mistyczny. Przy tej okazji
nalezy zauwazyC, ze historycznie jako pierwsza w uzyciu funkcjonowata forma
przymiotnikowa, ktéra dopiero pdzniej zostata wyparta przez rzeczownik ,,mistyka”.

Sposrdd tych kilkunastu uzy¢ tego przymiotnika niemal wszystkie stanowig czes$¢
szerszego wyrazenia: ,,Mistyczne Ciato Chrystusa”. Termin ten wyraza pewng prawde
o Kosciele, 1 majac biblijne, paulinskie zrodlo jest prawowiernym modelem
eklezjologicznym. Tylko jedno uzycie kieruje nas do rzeczywistosci, ktora mozemy uznaé
za mistyke w interesujagcym nas znaczeniu tego stowa. Chodzi tu mianowicie o punkt 2014,
ktory jest umieszczony w passusie poswieconym zagadnieniu $wietosci chrzescijanskiej.
Czytamy w nim: ,,Postep duchowy zmierza do coraz bardziej wewngtrznego zjednoczenia
z Chrystusem. Zjednoczenie to jest nazywane zjednoczeniem <<mistycznym>> poniewaz
jest ono uczestnictwem w misterium Chrystusa przez sakramenty - <<$wigte misteria>> -
aw Nim, w misterium Trojcy Swietej. Bég wzywa nas wszystkich do tego wewnetrznego
zjednoczenia z Nim nawet jesli szczegolne taski czy nadzwyczajne znaki zycia mistycznego

sa udzielane jedynie niektérym, by ukaza¢ darmowy dar udzielony wszystkim”.
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Mimo, ze jest to jedyny tekst odnoszacy si¢ bezposrednio do zjednoczenia
(zatem posrednio do doswiadczenia) mistycznego, to wskazuje on w sposob bardzo
skondensowany na wszystkie istotne elementy, ktore nalezy bra¢ pod uwage w refleksji
nad mistyka. Nalezy szczegolny sposob podkresli¢ ukazanie zaleznos$ci mistyki od misterium
Chrystusa. Ponadto zostaly tutaj oddzielone szczegdlne fenomeny Zzycia mistycznego od
jego istoty, tj. zjednoczenia nadprzyrodzonego.

Nasza refleksja skoncentrowana jest wokdt mistyki zydowskiej i chrzescijanskie;j.
Nalezy wigc zapytaé, czy istnieje jaki§ wspolny element w rozumieniu mistyki
w tych religiach. Odpowiadajac pobieznie nalezy zauwazyC, ze sg to religie przyjmujace
za fakt podstawowy objawienie si¢ Boga w historii. Zarowno teologia chrzescijanska
jak 1 mysl zydowska zagadnienie ludzkiej duchowosci i mistyki widzg poprzez pryzmat idei
przymierza. Zasadnym zatem jest zapytanie si¢ o warunki mozliwo$ci zaistnienia mistyki
jako intensywnego przezywania przymierza teandrycznego w ramach tych tradycji.

Taki model mys$lenia kieruje nas w stron¢ analizy opisu stworzenia. W jednym
z dwoch takich tekstow znajdujacych si¢ w ,,Ksigdze Rodzaju” odnajdujemy jeden, ktory
w tym wzgledzie posiada szczegdlne znaczenie. Jest nim fragment, w ktérym spotykamy
si¢ opisem czynnosci Boga, ktéry tchnat ducha we wnetrze cztowieka. Wyraznie ukazuje nam
on prawde, ze w cztowieku istnieje pewien zwigzany z Bogiem pierwiastek. Idea ta bedzie
p6zniej rozwijana w Nowym Testamencie, zwlaszcza przez $w. Jana i1 $w. Pawla.
Szukajac odbicia tej prawdy w wypowiedziach Nauczycielskiego Urzedu Kosciota, nalezy
znow powiedzie¢, ze nie posiada ona zbyt wyeksponowanego miejsca. Mozna ja znalezé
w starozytnych wyznaniach wiary (np. Wielkie Wyznanie Wiary Kosciota Armenskiego').
Sobér Trydencki wspomina o niej jakby przy okazji, zwracajac uwage, ze od Ducha Swictego
poruszajacego wnetrze cztowieka pochodzi doskonaty zal za grzechy. Wigcej na ten temat
mozemy odnalezé w orzeczeniach papieskich. Pius V w bulli ,,Ex omnibus afflictionibus”
potepil zdanie Baiusa przeczace zamieszkaniu Ducha Swigtego w czlowieku, a Leon XIII
w encyklice ,,Divinum illud minus” potwierdzit zamieszkanie trzeciej osoby Trojcy Swictej
w duszy sprawiedliwego’.

Ta wstepna analiza pomoze nam we wlasciwym zrozumieniu rozwoju metafory zamku

w mistyce chrzescijanskiej 1 odstoni jej najglgbsza warstwe teologiczng, ktora wykracza

' Wielkie Wyznanie Wiary Kosciola Armenskiego [w:] Breviarium fidei. Wybor doktrynalnych wypowiedzi
Kosciola, red. 1. Bokwa, Wydawnictwo §w. Wojciecha, Poznan 2007, s. 19.
? Leon XIII, Divinum ilu ud minus [w:], Breviarium fidei. .., s. 314 —315.
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daleko poza bycie czysta metaforg literackag. W przypadku niektérych tekstow mamy bowiem
z cala pewnoscia do czynienia ze stowem dokonujacym epifanii rzeczywistosci duchowe;.
Zanim rozpoczniemy wlasciwg analiz¢ nalezy uswiadomi¢ sobie, Zze problem,
ktorego dotykamy musi by¢ rozumiany w perspektywie hermeneutycznej®. Doswiadczenie
mistyczne nie moze by¢ sprowadzone do kategorii, ktorymi z powodzeniem opisujemy nasze
przezycie swiata. Przed osoba pragnaca dokonaé opisu wtasnego doswiadczenia duchowego
stoi problem konieczno$ci przetozenia go na jezyk zrozumialy dla tych, ktéorym brak
jest owego cognitio dei experimanetalis. 7. wielu metafor jakimi si¢ postugiwali mistycy
dokonamy skrotowej analizy metafory architektonicznej. Nalezy tez podkresli¢, ze nasza
refleksja nie ma charakteru $cisle komparatystycznego. Ma ona na celu odnalezienie pewnych

podobienstw i ich zaprezentowanie.

W mysli zydowskiej metafora zamku pojawia si¢ w ramach wczesnosredniowiecznej mistyki
Merkawy. Termin ten oznacza rydwan i posiada proweniencj¢ biblijng. Chociaz mistyka
Merkawy 1 hechalot — o ktérej w dalszej kolejnosci — nie umiejscawiajg si¢ w tradycji
midraszy, to 1 one nawigzuja do Biblii Hebrajskiej. Najczgsciej mozna spotka¢ odwotania
do wspomnianego juz wczesniej opisu stworzenia §wiata (,,Bereszit Elohim”) oraz — dla nas
bardziej interesujacego — opisu wizji, ktora otrzymat prorok Ezechiel. Na samym poczatku
,Ksiegi Ezechiela” czytamy:

Ponad sklepieniem, ktére bylo nad ich [istot — G. W.] glowami, bylo cos, co mialo wyglad
szafiru, a miato ksztalt tronu, a na nim jakby zarys postaci cztowieka. Nastgpnie widziatem cos
jakby polysk stopu ztota ze srebrem, ktory wygladat jak ogien wokdt niego. Ku gorze od tego,
co wygladato jak biodra, i w dot od tego, co wygladato jak biodra, widzialem co$, co
wygladato jak ogien, a wokot niego promieniowat blask. Jak pojawienie si¢ tgczy na obtokach
w dzien deszczowy, tak przedstawiat si¢ 6w blask dokota. Taki byl widok tego, co byto
podobne do chwaty Panskiej. Ogladalem ja. Nastgpnie upadtem na twarz i ustyszalem glos

Mowiacego .

W Ksiedze Syracydesa, uznawanej w judaizmie za apokryficzng, po raz pierwszy
zostal uzyty termin merkawa na oznaczenie wizji Ezechiela. Mistycy zydowscy prébowali
wniknag¢ w ukryta glebi¢ powyzszego opisu. Ich celem bylo uczynienie przystepnym tego,
conie jest zrozumiale samo w sobie, a ponadto chcieli oni doprowadzi¢ si¢ za pomoca
znanych sobie srodkoéw 1 praktyk duchowych w stan doswiadczenia, ktéry pozwolitby im
na doznanie wizji rydwanu chwaly Panskiej. Korzystajac z aparatu pojgciowego

hermeneutyki, nalezaloby powiedzie¢, ze pragngli oni opuszczajac jezyk przeniknaé do stowa

3 Por. J. Grondin, Wprowadzenie do hermeneutyki filozoficznej, przet. L. Lysien, Wydawnictwo WAM, Krakow
2007, s. 30 —32.
*Ez 1, 26 — 28. Wszystkie cytaty z Pisma §wictego za Biblig Tysiaclecia.
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wewnetrznego, ktore stato u podstaw stowa wyrazonego. Biblia chociaz spisana jest dla ludzi,
nie odslania przed nimi catej tajemnicy Boga. Znaczace sa w tej materii stowa rabina
Abrahama J. Heschela, ktéry powiedziatl: ,,Objawienie jest tajemnica, o ktérej rozum nie ma
zadnego pojecia. Niezwrocenie uwagi na jego tajemniczg naturg jest uchybieniem fatalnym
w skutkach. Z mroku glos przemowit do Mojzesza; i z mroku Stowo przybywa do nas.
Tej zagadki nie mozna rozwigzac™”.

Na kanwie mistyki Merkawy rozwingta si¢ literatura hechalot, ktéra uzywa
architektonicznej metafory patacu w celu ukazania rozwoju zycia mistycznego. Jednym
z najbardziej znanych przykladow tego typu literatury jest Hebrajska Ksiega Henocha.
Jak wiadomo, Henoch i Eliasz to dwie postaci, ktorych koniec ziemskiego zycia nie dokonat
si¢ w momencie fizycznej $mierci, ale wniebowzigciu. Przy czym pierwsza z nich w Biblii
jest jednie wzmiankowana, co pozwolilo na zrodzenie si¢ tekstow przyblizajagcych nieco
mitycznego Henocha.

Literatura hechalot przedstawia wedréwke, ktorej uwienczeniem jest ,,ekstatyczna

wizja $wietlistej postaci na tronie znajdujacym si¢ w siédmym patacu siédmego nieba®’

—jak
pisze Elliot Wolfson. Podréz przez kolejne patace ma na celu zdobycie pewnej wiedzy
tajemnej, niedostepnej ogotowi ludzkosci. Z drugiej zas strony, mistyk ktory ja odbywa musi
juz posiadaé czes$¢ tej wiedzy, gdyz jest ona konieczna dla bezpiecznego poruszania si¢
po sferach siedmiu nieb. Kazdego bowiem patacu broni inny aniot, ktérego mistyk musi
przechytrzy¢ uzywajac odpowiednich zakle¢ i stéw. Zaklecia te czesto maja charakter
magiczny, co wybitnie przeczy stawianej niekiedy tezie o zwigzku literatury hechalot
z gnostycyzmem, gdyz mozliwos¢ wtadania §wiatem duchowym za pomoca praktyk opartych
na dzialaniach materii jest sprzeczne z tym nurtem’. Waznym wydaje si¢ réwniez fakt,
ze praktyki te majg bezposredni zwigzek z imieniem Boga. Mistyk dla swego bezpieczenstwa
naktada na siebie to imig.

Kwestia dosy¢ trudng do wyjasnienia jest status ostatniego aniota spotykanego
podczas mistycznej wedréwki po niebieskich patacach, Metatrona. W literaturze hechalot
mieszajg si¢ ze sobg dwie interpretacje tej postaci. Wedtug jednej jest on tozsamy z aniotem
Michatem, wedtug innej, zgodnej z tradycja apokaliptyczng, Metatronem jest sam Henoch,

ktory doswiadczajac  oczyszczajacego ognia — ktory osobe nieprzygotowang na

> A. J. Heschel, Bég szukajgcy czlowieka. Podstawy filozofii judaizmu, przet. A. Gorzkowski, Wydawnictwo
Esprit SC, Krakow 2007, s. 239.

 E. Wolfson, Mistycyzm zydowski: przeglgd filozoficzny [w:] Historia filozofii zydowskiej, red. D. Frank, O.
Leaman, przetl. P. Sajdek, Wydawnictwo WAM, Krakow 2009, s. 472.

" Por. P. Piwowarczyk, Mistycyzm zydowski a gnostycyzm péznej starozytnosci [w:] Slaskie Studia Historyczno —
Teologiczne, 39(2006), s. 299.
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to doswiadczenie zabija — stal si¢ aniotem. Takie rozumienie skutku osiggni¢cia wizji
Merkawy w ostatnim patacu jest szczegdlnym swiadectwem rozumienia przebdstwienia jako
swego rodzaju angelizacji®.

Momentem przejscia od opisu tronu, rydwanu do palacu jest pierwsze uzycie
wyrazenia chadrej Merkawa, czyli komnaty’. Nalezy pamieta¢, ze mistyka Merkawy
1 literatura hechalot rozwijaly si¢ przez wiele stuleci, stad tez mozliwe jest mowienie o pdznej
starozytnosci lub wczesnym $redniowieczu, 1 dawne teksty uzyskaly z czasem status
instruktarzu zycia mistycznego. Gershom Scholem przytacza pewien pochodzacy z roku
ok. 1000 tekst, ktoéry ukazuje, ze metafora patacu nie byla jedynie narracyjnym wybiegiem,

elementem fikcji, ale nosnym przedstawieniem praw rzadzacych duchowoscia wierzacego:

Wielu uczonych w Pismie sadzi, ze cztowiek wyrdzniajacy si¢ licznymi wzmiankowanymi
przymiotami — jesli pragnie kontemplowaé mer kawe oraz ujrzeé¢ patace anielskie na wysokosci
— musi przestrzega¢ okreslonego postgpowania. Powinien posci¢ przez wiele dni oraz,
wtuliwszy gtowe miedzy kolana, szeptem recytowaé przekazane przez tradycje liczne hymny
ipiesni. Widzi on wowczas wnetrza i komnaty, tak jakby na wlasne oczy ogladat siedem
patacow, spostrzega siebie samego jakoby wchodzacego do wszystkich patacow po kolei

i widzi, co jest w kazdym z nich .

Komnaty, o ktorych méwi ten tekst moga by¢ skojarzone, na zasadzie stownej
zbieznosci, z komnatami, o ktérych mowa w ,,Piesni nad piesniami”. Ksiega ta czgsto
inspirowala mistykéw 1 dostarczalta im poj¢¢, za pomoca ktéorych wyrazali oni swoje
doswiadczenie duchowe. Dziato si¢ tak na gruncie mistyki chrzescijanskiej. W jej ramach
wyrozniamy m.in. zr¢gb nupcjalny, do ktérego nalezy $§w. Jana od Krzyza i $w. Teresa od

Jezusa.

Metafora architektoniczna silnie zaznaczyta swoja obecno$¢ w mistyce chrzescijanskiej dzigki
szkole karmelitanskiej, cho¢ nie byla uzywana jedynie przez nig. Mowiac o szkole
karmelitanskiej, mamy na mysli przede wszystkim dwoch doktorow Kosciota: §w. Jana od
Krzyza 1 $§w. Teres¢ od Jezusa. Stoja oni u poczatku reformowanej gatezi Zakonu
Karmelitanskiego, a swoje glebokie doswiadczenia wewngtrzne opisywali w dzietach
stanowigcych réwniez wazne §wiadectwo literatury hiszpanskiej XVI wieku.

Podejmujac watek komnat w mistycznym obrazowaniu, najpierw przesledzimy
pod wzgledem wystepowania tej metafory ,,Piesn duchowa” Swictego z Fontiveros. Dzieto to

posiada dwie autentyczne redakcje (A 1 B) i1 sklada si¢ z poematu oraz autorskiego

¥ Tamze, s. 297 - 300.

? Por. G. Scholem, Mistycyzm zZydowski i jego glowne kierunki, przet. I. Kania, Wydawnictwo Aletheia,
Warszawa 2007, s. 59.

10 Tamze, s. 62 — 63.
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komentarza. ,,Piesn duchowa” opowiada o rozwoju zycia duchowego i w czterdziestu strofach
zawierajagcych mitosny dialog Oblubienicy i Umilowanego przedstawia w sposob
symboliczny jednoczaca mitos¢ migdzy Bogiem i dusza ludzka. Z powyzszego wynika jasno,
ze metafora architektoniczna nie stanowi literackiego rdzenia w tworczosci pierwszego
karmelity bosego. Istniejg jednak dwa ciekawe fragmenty, w ktérych znajdziemy opisy
zwigzane z interesujagcym nas zagadnieniem.

Sw. Jan w strofie 26 pisze:

W winnej piwnicy glebinie

Rozkosze mego Oblubienca pitam,

A kiedym wyszta, w zewnetrznej krainie
O niczym nie wiedziatam,

I co dawnej miatam, wszystko utracitam''.

Poprzez wejscie w winng piwnice Oblubienca duszy, Jan oddaje prawde o zjednoczeniu
przeobrazajacym, ktére dokonuje si¢ w milosci. Piwnica jest tutaj symbolem utajenia, gdyz
$wiat nie potrafi zrozumieé tego, co dzieje si¢ z dusza, ktora cata oddata si¢ swemu Bogu.
Piwnica jest rowniez miejscem, jak to wynika z analizy innych fragmentéw, do ktdérego
dostepu nie ma szatan, ktory réwniez nie rozumie spraw Bozych. Piwnica w tym krétkim
opisie stanowi takze doskonala metafor¢ oddalenia. Jest do bardzo wazny watek w mysli
sanjuanistycznej i1 nawigzuje bez watpienia do znanego w mistyce chrzescijanskiej
zagadnienia odosobnienia, wyciszenia, pozytywnej ascezy, co u Jana nalezy rozumieé
w dialektyce todo y nada, a co, dla przyktadu, moglibySmy poréwnac z gelassenheit Mistrza
Eckharta. Piwnica w tej strofie pelni rowniez role alegorii samego doswiadczenia. Nalezy
bowiem zwrdci¢ uwage na fakt, ze Oblubienica mowi o wyjsciu z piwnicy. Oznacza to, ze jej
przebywanie tam nie jest metaforg samego stanu mistycznego zjednoczenia, gdyz wyjscie
z niego mogloby si¢ dokona¢ jedynie przez swiadome i celowe odwrdcenie si¢ od Boga.
Jest to zatem opis sytuacji, momentu zaslubin, czyli samego doswiadczenia mistycznego
w ekskluzywnym znaczeniu tego stowa. Wyjscie z owej piwnicy nalezy odczytywaé jako
powr6t do uzywania witadz, gdyz sama ekstaza zaktada czasowe zawieszenie ich dziatania,
czyli w konsekwencji utrate kontaktu z zewnetrzem fizycznym. Moze w kontekscie lektury
tego fragmentu narodzi¢ si¢ pytanie: czy po wyjsciu z piwnicy dusza juz nie jest oddalona
od stworzen (w sensie nada, gelassenheit)? Nie, poniewaz samo zej$cie do piwnicy jest
momentem przeobrazenia, ktore trwa pomimo przemijajacego doswiadczenia, o czym

dowiadujemy si¢ od samej Oblubienicy, ktéra méwi: : O niczym nie wiedziatam”.

"'Sw. Jan od Krzyza, Dziela, przet. B. Smyrak, Wydawnictwo Karmelitow Bosych, wyd. 8, Krakow 2010,
s. 789.
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Ten krotki tekst oparty na dos¢ prostej metaforze pokazuje nam nosnos¢ znaczeniowg
wlasciwg metaforze architektonicznej. Piwnica jest komnata zaslubin mistycznych duszy
z Chrystusem, Boskim Oblubiencem, co przywotuje rdwniez podjety juz wczesniej watek
nawiazywania mistykéw do ,,Piesni nad pieéniami”. Sw. Jan nie poprzestaje na tym
pierwszym glebokim doswiadczeniu zycia z Chrystusem. Jego opis idzie dalej i ukazuje
poglebiajaca sie zazylos¢, ktora oddaje poprzez uzycie kolejnej metafory architektoniczne;.

Spotykamy si¢ z nig w strofach 37 1 38. Dusza tutaj jest znéw rozgoraczkowana
pragnieniem posiadania Syna Bozego. Rozumie juz, ze w tym stanie Zzycia nie moze oglada¢
Go twarzg w twarz i to jest powodem jej pragnienia $mierci. W omawianych strofach

czytamy:

A potem na wyzyny

W skaliste groty pojdziemy,

Ktore w ukryciu sg ostonione,

Tam w ich wngtrze wejdziemy tajemnicze
Soku granatéw pi¢ bedziemy stodycze.

Tam mi okazesz

To, czego dusza moja pragneta!

Tam mnie obdarzysz,

Moj Oblubiencze, jedyne me zycie!

Tym, co mi date§ w innego dnia $wicie'”.

Jak wyjasnia sam Jan, skala, o ktérej tutaj mowa jest sam Chrystus, zgodnie z teologia
sw. Pawla. Pojscie w groty jest natomiast metaforg najglebszego wniknigcia w tajemnice
Madrosci Przedwiecznej. Metafora skalnych grot znéw moze by¢ odczytywana w wielu
kontekstach. Bez watpienia stanowi ona obraz tajemnic zwigzanych z Bozym planem
zbawienia, ktéry swe wypelienie znalazt w wydarzeniu Jezusa Chrystusa. Jednak owo
wejscie jest zndw alegorig ostatecznej zmiany kondycji ludzkiej. Dusza, ktéra wypowiada
te stowa jest juz przemieniona w Chrystusa, ale pelne widzenie Go twarzg w twarz moze
nastapi¢ dopiero w wizji uszczesliwiajacej, jaka ma miejsce w chwale nieba.

U $w. Jana od Krzyza nie odnajdujemy peitnej metafory zamku, choé — jak
widzieliSmy — roznego typu metafory architektoniczne oraz bardzo liczne metafory
przestrzenne, ktérych nie analizowaliSmy odgrywaja bardzo wazng role¢ w systemie
sanjuanistycznego obrazowania.

Metafora zamku znalazta swe najpelniejsze zastosowanie w dziele $sw. Teresy od

55 13

Jezusa, ,,Zamek wewngtrzny Jak juz zostalo to zauwazone w czegsci pierwszej,

fundamentem mistyki chrzescijanskiej i warunkiem mozliwosci doswiadczenia mistycznego

" Tamze, s. 844 i 848.
5 W literaturze polskiej, za sprawa przektadu bpa Kossowskiego, przyjelo sic méwic o twierdzy wewnetrznej,
jednak zarowno starsze jak i nowsze thumaczenia wolg oddawac¢ hiszpanskie ,,Castillo” za pomocg stowa zamek.
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jest obecno$¢ Boga w duszy ludzkiej. Sw. Teresa wlasnie dla wyeksponowania tej prawdy
postuguje sie¢ rozbudowang metafora zamku. Sktada si¢ on z siedmiu mieszkan, ale tych nie
wolno rozumie¢ w znaczeniu potocznym, realistycznym. Mieszkania sg podzielone jeszcze
wewnetrznie 1 w ten sposob z kazdego z nich mozna przechodzi¢ do czgsci potozonych
wysoko 1 nisko. Ponadto wewnatrz samego zamku znajduja si¢ wirydarze, ogrody.
Caty zamek jest zbudowany ze szlachetnego diamentu lub drogocennego krysztatu.
Sw. Teresa prowadzi czytelnika, a whasciwie czytelniczke, gdyz pierwszorzednymi
adresatkami tego dziela sg siostry karmelitanki bose, po wszystkich zakatkach duszy ludzkie;.

Dla Swietej z Avila istnieje tylko jedna brama prowadzaca do tej picknej budowli,
jestnia modlitwa powigzana, jak wynika z tekstu, z poznaniem siebie. Dusza, ktora
jest oddalona od Boga, tj. ktéra si¢ z nim nie kontaktuje, nie rozmawia i nie przebywa
w Jego towarzystwie znajduje si¢ poza zamkiem, gdyz zyje jedynie na terenie jego grubej
oprawy, jaka jest ludzkie ciato.

Mieszkania mdéwig o stopniu zazylo$ci z Bogiem. Mozna powiedzie¢, ze zycie
mistyczne rozpoczyna si¢ wraz z przekroczeniem progu pigtego mieszkania, chociaz pewnym
stopniem moralnej doskonatosci odznacza si¢ juz dusza zyjaca w trzecim mieszkaniu.
W srodkowej komnacie ostatniego mieszkania przebywa sam krol tego miejsca, czyli Bog.
O ile $w. Jan od Krzyza méwi w ,,Zywym plomieniu mitosci” o Bogu, ktéry jest srodkiem

duszy, to Teresa woli przedstawia¢ Go jako zamieszkujacego wnetrze duszy.

* % %

Mistycy swoje stowo wewnetrzne doswiadczenia mistycznego prébuja wyrazi¢ w stowie
zewnetrznym. Uzywaja do tego jezyka, ktdry nie posiada kategorii pozwalajacych na
uchwycenie przezy¢, jakie staty si¢ ich udziatem. W naszej refleksji dokonaliSmy pobiezne;j
analizy wybranych metafor architektonicznych w zydowskiej i chrzescijanskiej literaturze
mistycznej. Musimy mie¢ réwniez S$wiadomos¢ istnienia innych zabytkéw przekazu
mistycznego, ktore powstaty w oparciu o podobne do analizowanych przez nas metafor.
Wobec powyzszego rodzi si¢ pytanie o kliszowos$¢ badz oryginalnos¢ srodkéw
jezykowych wykorzystywanych prze autoréw literatury mistycznej. Musimy pozostawié
to pytanie otwartym. Nalezy jedynie zauwazy¢, ze nie jest mozliwe, aby ukazane
podobienstwa miaty charakter wylacznie wykorzystywania podobnym motywéw literackich.
Czy zatem samo doswiadczenie mistyczne prowokuje do tak czgstego uzywania metafory

architektonicznej?
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Mistyka Wielkiej Doskonalosci (rdzogs chen) w tantryzmie tybetanskim

Stowo ,,dzogczen” jest skrotem pochodzacym z jezyka tybetanskiego rdzogs pa chen po
ioznacza Wielkag Doskonatos¢. Formalnie nauki dzogczen zawarte s3 w szkole bon
oraz buddyjskiej szkole nyingma i stanowia dziewiatg najwyzsza sciezke wedtug klasyfikacji
1 podzialu nauk zawartych w obydwu wspomnianych szkotach. Istnieja pewne roznice migdzy
tymi szkotami odno$nie wspomnianych klasyfikacji, jednak ogdlna struktura cele i $rodki
sa bardzo podobne. Nieformalnie nauki dzogczen istnieja we wszystkich pieciu szkotach
tantryzmu tybetanskiego, tworzac spoteczno$¢ praktykujacych dzogczen w postaci
nieprzerwanej sukcesji linii przekazu z mistrza na ucznia si¢gajacej zamierzchtej przesztosci,
ktora prowadzi, jak twierdza jej przedstawiciele, do samej zasady o$wiecenia okreslanej
po tybetansku jako Kuntuzangpo (tyb. Kun tu bzang po), a w sanskrycie Samantabhadra
(sans. Samantabhadra), czyli Wszechdobry.

Jesli chodzi o powstanie nauk dzogczen, mozemy podejs¢ do tej kwestii na
dwa sposoby, mianowicie geneza: (1) ta, ktora uznaje pozahistoryczne zrédto nauk oraz (2)
ta, ktora uwzglednia jedynie materiaty historyczne. Odnosnie tej pierwszej tradycja dzogczen
w przypadku szkoly nyingma odwotuje si¢ do Garaba Dordze, natomiast w przypadku szkoty
bon do niejakiego Tenpy Szenraba Mitocze. Nie ma historycznych dokumentéw
potwierdzajacych istnienie zarowno jednej jak i1 drugiej postaci. W przypadku za$ genezy
historycznej, z zachowanych dokumentow wynika, iz zrddet powstania mozemy upatrywac
w Indiach. Jak wskazuje S. G. Karmay, na szczegdlng uwage zastuguje tantra Guhyagarbha
(,,Tajemne jadro™), nalezaca do szerszego zbioru tantr zwanego Mayajala (,,Wielka Siec”).
Z niej to pochodzi sama nazwa ,,dzogczen”, ktéra zostata przethumaczona na jezyk tybetanski
w VIII wieku'. Niektérzy badacze jednak zauwazaja, ze dynamiczny rozwéj tych koncepcji
miat miejsce dopiero w XI wieku, az do ich usystematyzowania jakie nastgpito na poczatku
XIV wicku za sprawa Longczenpy®.

Nauki Dzogczen (tyb. rdzogs chen) wpisuja sie¢ w S$wiatopoglad tantryzmu,
a konkretnie tantryzmu tybetanskiego, ktory rézni si¢ od indyjskiego tym, ze ma wyraznie
okreslony cel soteriologiczny. Jest to tak zwana motywacja oswieconego umystu okreslana

jako motywacja bodhiczity (sans. bodhicitta). Swiatopoglad tantryzmu postuluje powszechne

''S. G. Karmay, The Great Perfection (rDzogs chen). A Philosophical and Meditative Teaching of Tibetan
Buddhism, Brill, Leiden-Boston 20077, 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, ktéra wystepuje pod postacig wielorakich form i na réznych poziomach
subtelnosci w $wiecie. Na podstawie tej przestanki formuluje fundamentalng zasade,
ze umyst-swiadomos$¢ potrzebuje nosnika do swego istnienia, ktorym jest energia (tyb. rlung,
sans. prana). Podtozem dla odmiennych stanéw $wiadomosci umystu sg energie w aspekcie
jej roznych subtelnodci, stad postuluje si¢ energie zwykle, subtelne i bardzo subtelne’.
Jesli domeng praktyk tantrycznych jest zajmowanie si¢ mniej lub bardziej w swoich
praktykach kontrolg tej energii w celu osiggnigcia okreslonych standw poznawczych umystu,
to dzogczen juz tego nie robi, koncentrujac si¢ na samym poznawczym skutku tych praktyk.
Zajmuje si¢ bezposrednio umystem i jego pierwotnym odniesieniu do rzeczywistosci,
majac na uwadze doswiadczenie niedualne. To taki stan §wiadomosci, ktéry nie wyrdznia
obserwatora 1 tego, co obserwowane jako oddzielnych od siebie. Postulat podmiotowo —
przedmiotowej jednosci jest praktycznym celem tantryzmu, gdyz w akcie tym ujawnia
si¢ absolut rozumiany jako kondycja buddy wraz z przystugujacymi im wlasciwosciami
tego stanu w postaci trikaji (sans. trikaya, tyb. sku gsum). Sa to tzw. ciata buddy, czyli pewne
doskonate aspekty, czy tez sposoby przejawienia, w pelni urzeczywistnionej istoty
charakteryzujace si¢ okreslonymi atrybutami. Odnoszg si¢ do réznych wymiaréw istnienia
bedac w pewnej hierarchicznej zaleznosci wobec siebie. Najczesciej mowi si¢ o trzech
cialach, do ktérych naleza: dharmakaja, sambhogakaja i nirmanakaja®.

Jesli, ogdlnie mdwiac, na gruncie praktyk tantrycznych stan niedualny stanowi punkt
,»dojscia” bedac poczatkowym celem praktykujacego, to w przypadku nauk dzogczen, 6w stan
jest dopiero punktem wyjscia. Oczywiscie, cho¢ dzogczen podziela ogdlne zatozenia
tantryzmu a teksty, do ktdérych si¢ odwotuja jego przedstawiciele nazywane sg takze tantrami,
to jednak nieco inaczej definiuje $rodki do osiggnigcia celu jakim jest wspomniany stan
buddy, gdyz koncentruje si¢ na ich istocie. Maja, bowiem, na uwadze skutek wszelkich
praktyk medytacyjnych i odnoszac si¢ bezposrednio do umystu i dos§wiadczenia niedualnego.
Z kolei za$ praktyki tantryczne dotycza w pierwszym rzedzie kontroli energii (tyb. rlung,
sans. prana), gdyz postuguja si¢ wieloma atrybutami rytualnymi wykorzystujac przy tym
imaginatywng funkcje umystu. W dzogczen stosuje si¢ niedualng kontemplacj¢ zmierzajaca
do odkrycia prawdziwej natury umystu, za$ wszelkie inne praktyki traktuje
si¢ jako drugorzedne, ktore moga petni¢ role wstepnych. Praktyka dzogczen zaczyna
si¢ od osiggnigcia doswiadczenia niedualnego, czyli odkrycia ,,pierwotnej podstawy”

(tyb. Ye gzhi), czy ,podstawy wszystkiego” (tyb. kun gzhi), co jest zwigzane

* Lati Rinpocze, J. Hopkins, Smieré, stan posredni i odrodzenie w buddyzmie tybetariskim, Wydawnictwo A,
Krakéw 1999, s. 50, 91; Geshe Kelsang Gyatso, Clear Light of Bliss, Tharpa Publications, London 19953,

s. 77-81, 149-50.

4Zob. P. Williams, Buddyzm mahajana, Wydawnictwo A, Krakow 2000, s. 213-223.
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z wprowadzeniem w natur¢ umystu (tyb. sems nyid), ktorego dokonuje osobisty nauczyciel,
czyli rdzenny mistrz. Rola osobistego nauczyciela jest kluczowa w tym wzgledzie,
ktéry w catym tantryzmie tybetanskim stanowi podstawe sukcesu na drodze duchowej ucznia.
Funkcje jaka wypetnia w dzogczen, a takze ogdlny charakter samej praktyki, oddaje krétka
przypowies¢ jaka przytacza wspdlczesny nauczyciel dzogczen ze szkoty bon Lopon Tenzin
Namdak. Biedna chiopka mieszkala w chacie krytej strzecha, na podtodze ktérej lezata
ogromna bryla ztota. Pewnego razu przybyt ksiaze, odwiedzil stara kobiet¢ i ujrzawszy
ta sytuacje spytat kobiete dlaczego zyje w takim ubdstwie skoro posiada ogromny skarb.
Chtopka jednak nie wiedziala jakie posiada bogactwo i1 dopiero ksigze pomodgl jej
to uswiadomic¢. W tej historii ksiaze, ukazujac biednej chtopce skarb jaki posiada, peni role
guru, ktéry wprowadza ucznia w jego nature umystu’.

Przedstawienie = doswiadczenia jakie postuluja nauki dzogczen prowadzi
do charakterystyki Podstawy (tyb. gzhi), gdyz jest ona najwazniejsza w naukach dzogczen
1 ma znaczenie kluczowe do opisu do§wiadczenia niedualnego. Zagadnienie Podstawy odnosi
si¢ do zasadniczego podloza egzystencji tak na poziomie jednostkowym jak i ogdélnym:;
w rzeczy samej, obydwa sa tym samym, gdyz osiggni¢cie pierwszego oznacza takze
osiagniecie drugiego®. Jest to oczywiscie zgodne z ogdlnym pogladem tantryzmu méwiacym
o ekwiwalencji migdzy makrokosmosem a mikrokosmosem. To doswiadczany pierwotny stan
jednostki, czyli natura umystu, ktéra dlatego nosi nazwe Podstawy, gdyz jest podstawg
dla wszystkich zjawisk, bedac sama niestworzong i doskonalg; nie trzeba jej tworzyd,
ktora jednak ujawnia si¢ dopiero w doswiadczeniu niedualnym’. W tym kontekscie,
z perspektywy nauk dzogczen wszelkie zjawiska, ktére jawig si¢ jako doswiadczenia
zewnetrzne lub wewnetrzne stanowia wyraz niewiedzy (tyb. ma rig pa, sans. avidya) jesli
sa postrzegane jako niezalezne od umystu-§wiadomosci. Natura umyslu rozumiana jako
absolut w tantryzmie tybetanskim w tym takze w dzogczen, nie jest jakim§ przedmiotem,
czy miejscem, do ktorego si¢ zmierza i czyms$ czego nalezy szuka¢ poza wilasnym umystem,
jest bowiem stanem §wiadomosci o okreslonej kondycji poznawczej.

Wspomniana kwestia Podstawy (tyb. gzhi), za pomoca ktorej formuluje si¢ poglad
nauk dzogczen, posiada trzy aspekty: esencje (tyb. ngo bo), naturg (tyb. rang bzhin) 1 energie
(tyb. thugje). Esencja (tyb. ngo bo) odwoluje si¢ do koncepcji pustki i jest pustym
prawdziwym stanem wszystkich jednostek i1 zjawisk. Reprezentuje ostateczny stan jednostki

bez wzgledu na to, czy kto$ jest tego swiadomy, czy tez nie, bedac pierwotnie czysta,

> Lopon Tenzin Namdak w komentarzu do tekstu praktyki zob. Sardza Taszi Gyaltsen, Krople serca dharmakayi,
Yungdrung Publishing, Krakow w Roku Drewnianego Psa (1994) s. 82 przypis 34.
®Namkhai Norbu, Krysztal i sciezka Swiatla. Sutra, tantra i dzogczen, Wydawnictwo A, Krakéw 2001, s. 88.
7 .
Tamze.
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jako podtoze do wszelkich manifestacji, doswiadczanych jako zewnetrzne lub wewnetrzne.
Natura (tyb. rang bzhin) stanowi przejrzystos¢, ktora jest samodoskonata i dotyczy
manifestacji pierwotnego stanu, korespondujac ze zdolnoscig rozpoznania czyli, obecnosci
rigpy (tyb. rig pa). Trzeci aspekt, dotyczacy energii (tyb. thugje), méwi o tym, ze manifestuje
si¢ ona nieprzerwanie bedac podtozem dla wszystkich rzeczy, zdarzen i wymiarow,
gdyz sa one wiasnie przejawieniami réznych aspektoéw energii®.

Aspekt pustki esencji Podstawy, o ktérym mowa, nawigzuje do zagadnienia pustki
obecnej w literaturze Pradzniaparamity buddyzmu mahajana, a przede wszystkim odnosi
si¢ do doktryny Sunjaty (sans. simyata) Nagardzuny. Gléwnym przestaniem tej koncepcji
bylo wskazanie, ze najwigkszym problemem podmiotu ludzkiego jest substancjalne
odniesienie do rzeczywistosci, czyli traktowanie jako trwale tego, co w rzeczy samej trwale
nie jest. Nagardzuna postulowat podziat na dwie prawdy, prawde absolutng oraz prawde
relatywng. Prawde relatywna tworzg wszystkie systemy filozoficzne i religijne ktore pragng
o czyms adekwatnie orzeka¢ z sama doktryng pustki wiacznie, gdyz koncepcja pustki znosi
samg siebie. Dzigki temu sama nie staje si¢ przedmiotem lub jakim$ pogladem,
ktory sie kultywuje; dzigki czemu wiasnie, nie powoduje to substancjalnego odniesienia
w stosunku tego co jest przedmiotem doswiadczenia 1 co jest mozliwe do pomyslenia.
Prawda absolutna stwierdza, ze wszystko jest puste, czyli nie posiada cech trwatosci, zar6wno
to, co obserwowane jak i1 sam obserwator nie posiadajg niezaleznej i1 trwatej egzystenciji.
Takie podejscie, gdzie nie wyrdznia si¢ podmiotu 1 przedmiotu umozliwia doswiadczenie
otakosci” (sans. tathata) prowadzace do doswiadczenia obydwu elementéw jako
nierozdzielnych od siebie. Aspekt natury Podstawy, ktdra jest przejrzysta akcentuje element
$wiadomosci w czym nawigzuje do filozofii szkoty widznanawady (sans. vijianavada)
buddyzmu mahajana. Podejscie to wskazuje, ze w tym wymiarze niedualnego doswiadczenia
ostatecznie ,,kto$” doswiadcza samych zdarzen, a takze doznaje o§wiecenia. Niemniej, chodzi
tu o taki typ doswiadczenia ktore jest poglgbionym rozumieniem tako$ci, czyli rozwija
juz samo doswiadczenie podmiotowo przedmiotowej jednosci. Natomiast energia Podstawy
nawigzuje do koncepcji, ktore zostaly wypracowane na gruncie tantryzmu, gdzie aspekt
energii zostat uznany za powszechnie wystepujacy. Ponadto w ujeciu bardziej szczegdtowym
w wymiarze jednostkowym réznym rodzajom energii przysluguja odpowiednie stany
swiadomosci oraz to, ze rozne aspekty energii ucielesniajg si¢ w mantrach.
Wspomniane kwestie nalezg za$ do =zasadniczych elementéw tantrycznej praktyki

medytacyjne;j.

8 Namkhai Norbu, Dzogczen. Stan doskonalosci samej w sobie, Wydawnictwo A, Krakéw 1998, s. 40-41; Tenzin
Wangyal Rinpocze, Cuda naturalnego umystu, Dom Wydawniczy Rebis, Poznan 2002, s. 175.
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Sposéb  wykonywania  praktyki medytacyjnej w  dzogczen  sprowadza
si¢ do przebywania w naturze umyshu (tyb. sems nyid), ktéry mozna scharakteryzowac
za pomocg trzech punktéw znanych jako ,, Trzy stwierdzenia, ktore uderzaja w Esencjonalny
Punkt”. Wedlug tradycji szkola Niyngma buddyzmu tybetanskiego zostaly wypowiedziane
przez pierwszego ludzkiego nauczyciela dzogczen Garaba Dordze, jako jego ostatni
testament. W sposob zwiezty oddaja istote tych nauk oraz charakter samej praktyki.
Brzmig one nastgpujaco:

1. Bezposrednie wprowadzenie do wtasnej natury (natury umystu).

2. Bezposrednie rozpoznanie tego stanu.

3. Bezposrednie przebywanie w nim z ufno$cia w wyzwolenie’.

Co do pierwszego punktu, dotyczy on momentu, gdy mistrz po zauwazeniu, ze uczen
juz dojrzal, dokonuje stosownego wprowadzenia. Wyroznia si¢ trzy rodzaje przekazu jakiego
udziela mistrz: stowny — obejmujacy objasnienia teoretyczne, symboliczny — za pomocg
przedmiotu, oraz ,,umystu w umyst” — gdzie umyst ucznia jednoczy si¢ z umystem swojego
mistrza. By to ostatnie mogto nastagpi¢ uczen musi posiada¢ stosowne doswiadczenie
medytacyjne. O tym wilasnie méwi drugi punkt, rozpoznanie jest efektem praktyk wstepnych.
Inaczej to doswiadczenie rigpy (tyb. rig pa), w ktérym trikaja i wszystkie wtasciwosci buddy
s3 w pelni obecne. Punkt trzeci ukazuje przebieg samej praktyki, czyli trwanie
w nierozdzielnosci (,,niedwoistosci”) jerme (tyb. dbyer med) bez wzgledu na to, co si¢ robi
ico si¢ wydarza. W zwigzku z tym, ze cokolwiek si¢ pojawia w ,,polu” $wiadomosci
nie wykracza poza natur¢ umystu (tyb. sems nyid), istotne jest tylko utrzymywanie jerme.
Wtedy nie ma znaczenia, czy si¢ wykonuje jakie$ rytuaty czy nie; jakakolwiek szczegdlna
praktyka traci swdj sens poniewaz nie moze w niczym polepszy¢ tego, co juz jest.
Utrzymywanie tego stanu jednosci polega na nieustannym jego odkrywaniu. Objawia si¢ to
postawa ,,nie poprawiania niczego” i pozostawiania umystu w stanie ,,takim-jaki-jest-sam-w-
sobie™’.

Sama praktyka wigze si¢ takze wejsciem w ,,wielkie nie-dziatanie”, czyli dotyczy
wiasciwosci jakie przejawia wtedy adept dzogczen:

— zdolnos$¢ do dziatania bez zwracania uwagi na krytyke oraz osadzania, ze co$ jest dobre
lub zle;

— nie angazuje si¢ w dziatania i mysli, a jesli podejmuje aktywnos¢, robi to ,,bezwysitkowo’;

— nie musi si¢ angazowac¢ we ,,wlasciwe dziatania”, a nawet moze zrobi¢ co$ przeciwnego

(tzn. w sensie przetamania utartych konwencji jednak bez szkody dla kogokolwiek);

? Vajranatha (J. M. Reynolds) w komentarzu do tekstu zroédtowego (w:) Padmasambhawa, Samowyzwolenie
dzieki widzeniu w stanie nagiej uwagi, Terma Publishing, Krakow w Roku Wodnej Malpy (1992), s. 40.
' Tamze s. 47.
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— nie przywiazuje si¢ do pozytywnych okolicznosci, pojawiania si¢ nadnaturalnych znakow
lub wlasciwosci, a takze nie przejmuje si¢ niepowodzeniami, cierpieniem i choroba;

— potrafi spontanicznie udziela¢ nauk, ktorych nie studiowat ,,dzigki mocy swego
zrozumienia”;

— wreszcie nie posiada koncepcji nirwany ani sansary, stad nie ma nadziei na osiagnigcie
nirwany ani nie Igka sie upadku w sansare'".

Na gruncie nauk dzogczen charakterystyke praktyki opisuje si¢ takze za pomoca stanéw
umyshu. Mozemy wyr6znié trzy takie stany, mianowicie: (1) stan spokoju (tyb. gnas ba),
w ktérym nie pojawiaja si¢ zadne mysli jest to czysta percepcja zmystowa; (2) stan ruchu
(tyb. gju ba) z kolei, to domena wszelkiej aktywnosci umystowej; (3) wreszcie trzeci stan,
stan obecnosci (tyb. rig pa), jest on normalnie uspiony, wymaga wiasnie stosownego
przekazu od mistrza, jest to czyste rozpoznanie poza sadem, ktore wystepuje zarowno
podczas stanu spokoju, jak i stanu ruchu, kiedy umyst jest Swiadomy siebie w obydwu tych
stanach. W stanie spokoju zwykle postrzeganie przedmiotéw bez stanu obecnosci jest skazone
ignorancja.

W celu przyblizenia natury tego doswiadczenia w wyjasnianiu nauk dzogczen stosuje
si¢ réznego rodzaju symbole i przedmioty. Tego typu sposob przekazu, bowiem, jest bardziej
catosciowy 1 bezposredni, niz ten dokonany za pomoca poje¢. Z tego wzgledu, azeby moc
lepiej przedstawi¢ wyrdznione wczesniej trzy aspekty Podstawy, bardzo czesto uzywa si¢
do tego celu lustra:

- pustka esencji (tyb. ngo bo) Podstawy dotyczy potencjatu i wskazuje, ze lustro jest zdolne
odbi¢ wszystko, cokolwiek si¢ przed nim pojawi, ta wlasciwos$¢ lustra ujawnia takze
chwilowos¢ 1 nietrwalo$¢; sa one wlasnie puste, czyli nie posiadaja cech substancji,
jakiekolwiek by one nie byly te odbicia, jedne nie sg lepsze od drugich;

- natura (tyb. rang bzhin) Podstawy odnosi si¢ w lustrze do samej zdolnosci odbijania
wszelkich manifestacji tejze natury. Lustro odbija w sposdb natychmiastowy, przedmiot,
ktory zostanie przed nim postawiony, jednak nie warunkuje on samego lustra czyli Natury
Umyshu, gdyz zostaje rozpoznany jako taki wiasnie w momencie, gdy si¢ pojawia

- natomiast aspekt energii (tyb. thugje) Podstawy dotyczy samych powstajacych obrazéw
i odbi¢, ktore, w mysl nauk dzogczen, sa wlasnie energia wiasnej natury umystu'?.

Wszystkie te aspekty, mimo ze mozna analitycznie rozdzieli¢, sa wzajemnie od siebie zalezne

1 sktadajg si¢ na to, co okresla si¢ jednym terminem jako Podstawa (tyb. gzhi). W niedualnym

doswiadczeniu stanu obecnosci czyli stanu rigpa, sama natura lustra nie jest dostrzegalna.

' Zob. Sardza Taszi Gyaltsen, dz. cyt., s. 33-34.
12 Namkhai Norbu, Krysztal..., dz. cyt., s. 97-99.




Mistyka Wielkiej Doskonatosci (rdzogs chen) w tantryzmie tybetanskim

Jest ona, bowiem, dopiero widoczna tylko dzigki odbitym przedmiotom, stad natura lustra
jest jego zdolnoscig do odbijania przedmiotow, ktora mozna okresli¢ jako przejrzystosé,
klarowno$¢ oraz czysto$é'®. Tenzin Wangyal wspotczesny nauczyciel dzogezen ze szkoty bon
tak opisuje nature tego doswiadczenia: , Tak jak zwierciadla nie przestaniaja zadne
uprzedzenia ani osady, kiedy odbija wszystko, co si¢ przed nim pojawia, pierwotna
$wiadomos¢ nie jest zaciemniona pojawieniem si¢ obiektow czy mysli'*”.

Oprocz lustra stosuje si¢ rdwniez inne przedmioty, ktére zwracaja uwage na jakies
poszczegolne aspekty lub akcentuja jakis konkretny atrybut Podstawy (tyb. gzhi). Liste takich
przedmiotdw 1 symbolizowanych wlasciwosci przedstawia cytowany Tenzin Wangyal:
lampka maslana — samoprzejrzystos¢, lotos — pierwotna czystos¢, pawie pidro — spontaniczna
doskonatos¢, lustro — niezaciemniong samoprzejrzystos¢, krysztat — naga przejrzysta madros¢,
przestrzen — niepodzielna wszechprzenikajaca madrosé¢'®. Jak wida¢ pojawia sie ponownie
symbol lustra z tym, ze tutaj przedmiot ten wskazuje juz na pewng konkretng wlasciwosc,
ktora towarzyszy doswiadczeniu Podstawy. Za Namkhai Norbu nalezy doda¢ do powyzszego,
ze za pomocy krysztalu i szklanej kuli mozna dokonac takze precyzyjnej charakterystyki
wlasciwosci energii (tyb. rhugje) Podstawy, ukazujac przy tym roézne jej aspekty'®.
Przyktad ten doskonale nakresla pierwotng integracje wszelakiej tresci doswiadczen z naturg
umystu oraz sposob w jaki powstajg 1 manifestuja si¢ wszystkie zjawiska jako przejawienia
energii Podstawy. Zreszta sama praktyka dzogczen opiera si¢ wtasnie na integracji z wtasnym
wymiarem wszystkiego co si¢ pojawia w obrebie zmystow cielesnych i zjawisk natury
mentalnej (wyobrazenia, emocje, koncepcje, odczucia itd.). Dlatego tez nie stosuje
si¢ wizualizacji (za wyjatkiem praktyk wstepnych) ani rytualéw, gdyz sa niepotrzebne.

W podsumowaniu nalezy zauwazy¢, ze doswiadczenie mistyczne w naukach
Wielkiej Doskonatosci realizuje si¢ w ptaszczyznie ,,horyzontalnej”, poniewaz ma wylacznie
teoriopoznawczy charakter. Dualny sposéb postrzegania w dzogczen nazywany jest
niewiedzg (tyb. ma rig pa), natomiast wiedza jest utozsamiana ze stanem obecnosci (tyb. rig
pa), ktéry da si¢ wtasnie poréwnac¢ do stanu lustra pozostajacego caty czas czystym, bez
wzgledu na to jakie pojawiajg si¢ w nim odbicia, dzigki czemu nic nie moze sta¢ si¢ powodem
uwarunkowania. Z tego wzgledu wilasnie sposéb realizacji praktyki medytacyjnej polega
na przebywaniu w niedualnej kontemplacji poprzez odkrywanie niedwoistosci, doswiadczania
braku rozdzielnosci migdzy podmiotem a przedmiotem. Przekraczanie uwarunkowanej

kondycji polega na jej rozumieniu i zrozumieniu, ze poprzez relatywny, uwarunkowany stan,

13 Namkhai Norbu, Dzogczen..., dz. cyt., s. 24.

' Tenzin Wangyal Rinpocze, Cuda..., dz. cyt., s. 193.
' Tenzin Wangyal Rinpocze, Cuda..., dz. cyt., s. 192.
16 Namkhai Norbu, Dzogczen..., dz. cyt., s. 41-42.
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przeswituje juz absolut, czyli, ze petnia jest dostgpna w tym, co si¢ jawi. Poza tym nie trzeba
robi¢ niczego szczegdlnego by osiggnaé 6w soteriologiczny cel, bowiem, jakakolwiek inna

praktyka traci swoj sens, gdyz nie moze poprawic tego, co juz jest.
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