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czlowieka: perspektywa islamu

The Perception of Theological/ Religious and Sectarian Structures
versus the Natural Human Capacity to Create: A Muslim Perspective

Abstract: The Muslim tradition brought secondary and sectarian literature on up-
front and made its followers paralyzed by the confines of theological structures de-
activating any human potentials bestowed upon them. Any attempt for aesthetic and
artistic creativity expressing human emotional capacity could be easily condemned
and banned for being against the Sharia law. Thus, human life becomes a subject
of thorough surveillance under the light of sectarian, secondary and tertiary, narra-
tives. This dilemma creates a conflict between the dynamic human powers of creativ-
ity and historically accumulated mindsets. This paper aims at investigating instan-
ces of this tension and finding some alternative responses to the problems it poses.

Keywords: Human creativity, Sectarian structures, Theological absolutism, Reli-
gious authority, Marginalization of other

Wstep

Artykul niniejszy podejmuje zagadnienie roli przekonan religijnych w ksztalto-
waniu sie ludzkiej kreatywnosci. W jego pierwszej czesci przedstawione jest zna-
czenie autorytetu religijnego i politycznego w wyznaczaniu sztywnych granic ak-
tywnosci intelektualnej z jednoczesnym wskazywaniem na to, co odmienne (inne)
i nieakceptowane. Stosunek do odmiennosci jest procesem, ktory nigdy nie dokonuje
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sie neutralnie w znaczeniu politycznym lub religijnym, co sprawia, ze zrozumie-
nie przez danego, Swieckiego wyznawce rzeczywistej prawdy na jej temat jest pra-
wie niemozliwe, poniewaz musi ono dokonywacé sie w granicach okreslonej, zwykle
swojej wlasnej, struktury wyznaniowej. Wedlug niniejszego studium, tego rodza-
ju ,czesciowe prawdy” stanowig przyczyne nietolerancji wobec odmiennosci i pro-
wadza do izolacji wobec wszelkich pogladéw innych niz dominujaca ortodoksja.
Naszym zdaniem struktury poznawcze tego rodzaju sa konsekwencja postugiwa-
nia sie szczatkowymi i znieksztalconymi przekazami i tekstami ,fundujacymi”
wlasng orientacje wyznaniowa. Dane zrodta tego rodzaju zawsze beda podkreslac¢
zgodnosé istoty przekazywanej w ich ramach doktryny z natura ludzka. Jednakze
interpretacje oraz symboliczni przedstawiciele tej doktryny (duchowni i ulemowie)
tworza tak naprawde epistemologiczng luke miedzy istota przekazywanej tresci
a ludzka percepcja. W dalszej czesci artykulu oméwiona jest mozliwosé odejscia
od tak zdefiniowanych historycznych sposobéw percepcji poprzez dekonstrukcje
narracji wtornych, na podstawie ktorych doszto do pojawienia sie wyzej wskaza-
nych znieksztaltcen i szczatkowosci. Chodzi tu przede wszystkim o odmowe ,,zycia”
w $rodowisku wyznaczonym wylacznie przez nagromadzone, ustanawiajace kate-
goryczne podzialy, ,przekazy kanoniczne”. Mozna to réwniez osiagnaé dzieki wtas-
ciwemu podejsciu do istoty religii, z jej naturalnymi ograniczeniami, poprzez kon-
frontacje ze zrodlowym dla niej tekstem, odczytywanym bez zadnych posrednikow
oraz stosowania tendencyjnych, partykularystycznych i ezoterycznych dla danej
orientacji, pojec.

Podstawa i legitymizacja epistemologii religijnej
(wyznaniowej). Rola profesjonalizacji — uczeni religijni
oraz wladza polityczna

Zacznijmy od anegdoty pochodzacej ze stynnej Kitab fi tahqiq ma li-I-Hind Abu
Rayhana Muhammada al-Biruniego (zm. 440/1048). Biruni przekazuje:

Ktoregos dnia, przebywalem w obecnosci uznanego uczonego Abu Sahla al-Tiflisiego, ktory kry-
tykowal autora ksiazki o mutazylizmie za niesprawiedliwe przedstawienie tego nurtu. Miedzy innymi
znieksztalcil on stwierdzenie, bedace czescia ich doktryny: ,Bog jest wszechwiedzacy w sobie (bizati-
hi)”, oddajac je za pomoca formuly ,Bog nie ma zadnej wiedzy”. W ten sposob staral sie wykazac, ze
uczeni mutazyliccy przypisuja Bogu niewiedze. Bedac swiadkiem tej hanby, stwierdzitem, ze jest ona
prawdziwym przekleristwem — zaprawde, niewielu pozostaje niewzruszonymi, przedstawiajac opinie
swoich przeciwnikow i adwersarzy!.

Al-Biruni wyrazil w ten sposéb przekonanie, ze wszelka istniejaca literatura do-
tyczaca wyznar i religii, poczawszy od dziel herezjograficznych (magalat) az po roz-
nego rodzaju prace doksograficzne (‘agida), przepelniona jest uprzedzeniami, wypa-
czeniami i falszywymi obrazami. Uczony ten stwierdza, ze obiektywny badacz musi
stara¢ sie dotrze¢ do prawdziwej nauki kazdego z badanych przez siebie nurtéw, opie-
rajac sie na jego pierwotnych zrédtach, i wedlug praktykujacych, reprezentujacych

I E.R. El-Biruni, Tahqiq Ma Li’l Hind, ttum. K. Burslan, Ankara 2015, s. xxii—xxiii.
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go wyznawcow. Jest to konieczne, nawet jesli odkryte w ten sposob tresci nie moga
nigdy zostaé uzasadnione jako ostateczna prawda czy absolutna warto$é. Odnoszac
sie do tego, co al-Biruni okreglit jako ,przekleristwo uprzedzeri i wypaczeit”, ktérym
tylko nieliczni pozostaja niedotknieci, mozemy przekonaé sie, ze prawie identycz-
na opinie wyrazil mniej wiecej sze$¢ wiekow pozniej Baruch Spinoza (1632-1677).

Wsrod powodow, dla ktorych napisal jedno ze swoich najwazniejszych dziet, czyli
Traktat teologiczno-polityczny, Spinoza wymienia miedzy innymi ,,uprzedzenia i wy-
paczony poglad na religie prezentowany przez Kosciél i teologéw”. Spinoza, podobnie
jak al-Biruni, podkresla fakt, ze tego rodzaju postawe mozemy znalezé wsrod osob
(uczeni religijni, imamowie uznawani w obrebie danego nurtu, duchowni koscielni,
teolodzy i wladze polityczne) odpowiedzialnych za ,profesjonalizacje” doktryny oraz
za budowanie podstaw okreslonej prawdy wyznaniowej i religijnej. Uprzedzona de-
formacja tresci generowana i podtrzymywana przez autorytety religijne i polityczne
stanowi gtowna przyczyne marginalizacji, nietolerancji i izolacji ,,innosci”, prowa-
dzac do konfliktoéw religijnych, ktore ostatecznie staja sie pierwsza i najwazniejsza
przeszkoda dla kazdej jednostki uniemozliwiajaca jej swobodne myslenie i wyra-
zanie swoich pogladéw. Mimo $wiadomosci, ze otwarte wyrazanie tego rodzaju za-
gadnien moze go kosztowaé zycie, Spinoza uznal za swoj najwyzszy obowiazek de-
maskowanie wszelkich stronniczych i represyjnych uprzedzen i wypaczen. Pisze on:

Gdyby ludzie mogli zarzadza¢ wszystkimi swoimi sprawami z wyrachowaniem niechybnym, albo
tez, gdyby szczescie zawsze im sprzyjato, to byliby catkiem wolni od zabobonu. (Ludzie) podatni do
wszelkiego rodzaju zabobonu |[...] nazywaja rozum $lepym, madros¢ ludzka zas prozng, natomiast wy-
bryki wyobrazni, marzenia senne i glupstwa dziecinne poczytuja za odpowiedzi boskie. (Doprawdy)
najwyzsza tajemnica rzadu monarchicznego jest [...], aby ludzie byli oszukani i aby strach, w ktérym
nalezy ich utrzymaé, okryty byl piekna nazwa religii w tym celu, azeby walczyli za swoje poddaiistwo.
(W) panstwie wolnym, nie daje si¢ ani wymysli¢, ani sprobowaé nic fatalniejszego nad to. Albowiem

jest to calkiem niezgodne z wolnoscia powszechna, aby swobode myslenia zagwazdzano przesadami

albo w jakikolwick sposob ograniczano®.

Wtasnie w obliczu tego rodzaju tendencji wyjasnienie ich natury oraz wskaza-
nie proceséw historycznych prowadzacych do ich powstawania i rozwoju mogloby
stanowi¢ przeciwwage dla dazenia do dyskryminacji, braku tolerancji i konfliktow
religijnych.

Nalezy zauwazy¢, ze w obecnych czasach rdzeri zarowno religii i religijnosci, jak
i natury ludzkiej znajduja sie pod silna presja sekciarstwa i polityki religijnej (oraz
teologii politycznej). Dyskursy tworzone przez uczonych religijnych (uleméw) i wia-
dze polityczne sa w duzej mierze odpowiedzialne za marginalizowanie i izolowanie
tego, co inne, a zwigzku z tym rowniez za napiecia majace za swoja podstawe roz-
nice religijne i wyznaniowe. Zamiast przekazywaé podstawowe tresci i wartosci re-
ligijne, sprawiaja one, ze niemal niemozliwe jest dotarcie do istoty religii. Mozna je
zatem faktycznie klasyfikowaé jako pozareligijne. Zyjemy w epoce, w ktorej ,teksty
kanoniczne” zamieniaja si¢ w maszyne wytwarzajaca niewlasciwe i nieistotne, pel-
ne stronniczosci znaczenia. Innymi stowy, religia staje sie ,uwikltana”, tak jak istota

2 B. de Spinoza, Traktat teologiczno-polityczny, ttum. 1. Halpern, Warszawa 1916, s. 3 (§ 1), 4
(§4), 6 (§ 10).
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z tym, co blahe, racjonalnosé z irracjonalnoscia, a to, co dopuszczalne (maszru’),
z tym, co zakazane.

Stowa prowadzace do dyskryminacji i chaosu percepcyjnego sa wymyslane w celu
gloryfikowania okreslonych, przeznaczonych dla wyznawcow danych tradycji reli-
gijnych lub wyznaniowych, ,idealizacji”, ktore w przypadku reprezentantow innych
tradycji maja charakter obrazliwego i pogardliwego fatszerstwa. Bez wzgledu na to,
czy chodzito tu o idealizowanie czy wyszydzanie, dyskursy tworzone przez histo-
rykow, teologow, pisarzy, podroznikéw i politykow bedacych wyznawcami okreslo-
nej religii lub tradycji, pozostawily po sobie trwaly efekt. Komentarze i narracje
ksztalttuja nasza percepcje i obrazy samych siebie oraz innych, kreujac i wptywa-
jac na budowe wtasnej tozsamosci oraz podejscie do faktu wspolistnienia z innymi.

Poglady bedace wynikiem uprzedzen i manipulacji, ktére przedstawiciele po-
szczegblnych orientacji probuja formutowaé przeciwko sobie nawzajem, nie ogranicza-
ja sie tylko do radykalnych odtamoéw, ale wystepuja w przypadku prawie wszystkich
nurtéow i tradycji. Na przyklad teoria i praktyka alienacji, marginalizacji i konflik-
tow wystepujaca w réznych regionach geografii muzutmanskiej, staly sie identycz-
ne z tymi, ktore pojawiaja sie w zwiazku z dzialalnoscia skrajnych grup salafickich.
Nietrudno jest znalezé przyktady i odpowiednio udowodni¢ powyzsze stwierdzenie.
Jednak w rzeczywisto$ci podobne radykalne doktryny i praktyki mozna zidenty-
fikowa¢ prawie we wszystkich religiach, zaréwno tych z przesztosci, jak i tych ist-
niejacych w czasach wspotczesnych. Nawet w przypadku najbardziej racjonalnych
wyznan dochodzi do pojawienia sie ekstremistycznych dyskursow i dzialan, przede
wszystkim jako narzedzi okreslonych proceséw politycznych.

Wsrod uczonych, dla ktorych priorytetem jest autorytet tradycji (ashab al-ha-
dis), sa tacy, ktorzy maja obiektywna i rozwazna postawe wobec odstepcow w ra-
mach swojej doktryny?. Z drugiej strony, wérod uczonych stawiajacych na pierwszym
miejscu autorytet rozumu, mozna znalezé takich, ktorzy akceptuja jedynie opinie
i schematy pojeciowe obowiazujace w ich tradycji. Nurt salaficki ze swoja dogma-
tyczna struktura oparta na zewnetrznym, silnym i monistycznym zrodle wladzy
i autorytetu wydaje sie szczegoélnie wyraznym przykladem orientacji uciskajacej
pod swoimi rzadami najmniejsze przejawy roéznorodnosci i odmiennosci. Tendencje
tego rodzaju czesto nie sa przychylne rozumowi czy racjonalnej metodologii, czyli
kwestionowaniu i krytykowaniu lub akceptowaniu wszelkich réznic z odpowiednia

3 E. Said, Kultura i imperializm, thum. M. Wyrwas-Wisniewska, Krakow 2009, s. 11; B. Senay,
Islam ve Oteki Dinler, Ankara 2008, s. 653.

4 Ludzi, ktorzy przez grupy salafi ahl-hadis zostali uznani za innowatoréw i grzesznikow, oskar-
zano o niewiare (zindiq) i ateizm/bezboznosé (mulhid). Chociaz napietnowanie to odbywalo sie gtow-
nie w warstwie werbalnej, to w codziennym zyciu spotecznym przybierato ono postaé izolowania przez
zakaz modlenia sie z innymi, zerwanie wszelkich wiezoéw krwi i relacji z bliskimi, zakaz wchodzenia
w zwiazki malzenskie czy odwracanie wzroku i inne przyklady ,,potepiajacej” mowy ciata. Jeden z naj-
wazniejszych teoretykow salafizmu, ibn Tajmijja, w poréwnaniu z pozostalymi zdecydowanymi
i niekiedy brutalnymi krytykami nieprawowiernych tendencji w islamie — moze by¢ postrzegany jako
przejawiajacy bardziej wrazliwa i pojednawcza postawe, poniewaz nie jest on skory do bezwzgledne-
go i bezwarunkowego oskarzania swoich przeciwnikow (G. Makdisi, Hanbalite Islam, [w:| Studies on
Islam, M.L. Swartz (ed.), New York 1981, s. 240; Ibn Tajmijja, Nagdu al-Mantig, M. Hamid al-Fikri
(ed.), Kair 1951, s. 139).
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uwaga i otwartoscia, co skutkuje wzrostem ryzyka konfliktéw i przesladowan. Tego
rodzaju cechy i historyczne uwarunkowania rozwoju struktur i trendéw racjonali-
stycznych nie pozwalaja na pokladanie w nich wiary w sprawniejsze uporanie sie
z zajmujacymi nas w niniejszym studium problemami. Zagadnienia te wymagaja
szerszej perspektywy, wykraczajacej poza pseudodylemat napiecia miedzy rozumem
(‘aql) a tradycja (nagl).

Wytwarzanie ambiwalencji miedzy domenami ludzka
i boska. Problem absolutyzmu

Juz na samym poczatku formowania sie wiedzy i poznania naukowego w islamie,
nurty takie jak ahl al-hadis czy ulama al-salaf za niezbedne ich elementy uznaly
Koran, Sunne oraz idzma’ (konsensus). Niezaleznie od tego, akceptowaly one row-
niez zrédla inne niz Koran, traktujac je jako rownie autorytatywne. Najwyrazniej-
sze stanowisko w tej kwestii zaprezentowane zostalo przez Szafiego Dzalaluddina
(Dzalal al-Dina) al-Sujutiego (zm. 911/1505), ktory w swoim dziele Przestrzeganie
Sunny jest kluczem do raju oglasza, ze ci, ktorzy nie uwazaja hadiséw za dowdd re-
ligijny, sa balwochwalcami (muszrik). Zasadnoscé tego stanowiska opart na schemacie
pojeciowym zgodnym z tradycyjnym ujeciem autorytetu, w ramach ktorego Sunnie
nadaje sie identyczna moc prawna jak Koranowi, z ktérym przez analogie nalezy
ja tez uznaé za réwnie Swieta i niezmienna. To, czego zabrania Sunna, uznaje sie
za zakazane przez samego Boga. W ten sposob postulowane jest zréwnanie Koranu
i Sunny pod wzgledem normatywno-prawnym®. Argumentacja tego rodzaju moze
oznaczaé probe nadania ,drugorzednym” praktykom (Sunnie) statusu identycznego
z prymarnym” tekstem zrodtowym Islamu, o takiej samej jak w jego przypadku
autorytatywnodci i $wietosci. Uznajac praktyki ,wtoérne” za podstawowy wskaznik
normatywny obowiazujacy dla wszystkich czaséw i miejsc, bez wzgledu na kontekst
i sytuacje, wtadze religijne moga ogtosi¢, ze wszelkie inne alternatywne podejscia
do danych probleméw sa heretyckie.

Utozsamianie istoty religii (boskos¢) z dzielem czlowieka (wtorne przekazy)
prowadzi do legitymizacji wyznaniowych, partykularystycznych punktéw widzenia
jako nieomylnej i absolutnej prawdy. Wszelkie ludzkie uprzedzenia sa traktowane

5 Zob. D. al-Din al-Sujuti, Miftah al-Dzannah fi’l Ihtidzadz bi’l Sunnah, Kair 1993, s. 16, 28, 38,
105, 107. Opinia wyrazona przez al-Sujutiego pojawia sie¢ w dzielach réwniez innych przedstawicieli
nurtu ahl hadis, ktérzy bronia identycznego schematu argumentacyjnego. Uznany uczony muhaddis
(nauk o hadisach) oraz reprezentant szkoly szafi’'ickiej Faqih Abu al-Qasim al-Lalaka’i (zm. 418/1027)
twierdzi, ze Sunna zostala objawiona/zestana (kana junzilu) Prorokowi Muhammadowi za posredni-
ctwem aniota Gabriela (zob. A. al-Qasim Hibat Allah ibn al-Hasan al-Lalaka’i, Szarh usul i’tigad ahl
al-sunna ta’l-dzama’a min al-kitab ta’l-sunna ta-idzma’ al-sahaba ta’l-tabi’in min ba’dihim, A. Sa’d
Hamdan (ed.), Mekka 1402 (1981), t. 1, s. 83. Identyczne stanowisko przekazuje réwniez Hussain b.
Masud al-Baghali (zm. 516/1122), wedlug ktorego tekst recytowany (objawienia przekazanego Proro-
kowi) to Koran, a tekst nie-recytowany to Sunna (zob. ibidem, s. 201; B. Abrahamov, Islamic Theo-
logy: Traditionalism and Rationalism, Edinburgh 1998, s. 3).
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w ten sposob tak, jakby byly zamierzone przez Boga. Z tego powodu kazdy nurt
wyznaniowy moze twierdzi¢, ze reprezentuje sama prawde, a interpretacja oferowa-
na w jego ramach dokonywana jest w imieniu Boga. W obrebie tak scharaktery-
zowanego ,sekciarskiego” procesu myslowego eliminacja historycznego aspektu ja-
kiejkolwiek opinii prawnej i uznanie jej za absolutnie wiazaca i ponadczasowa moze
oznaczaé jedynie, ze kazda nowa sytuacja uznawana jest za identyczna z ta, ktora
juz wydarzyta sie w przesztosci. Rozwiazania wypracowane w odlegtych czasach sa
wciaz sprawiedliwe i obowiazujace dzisiaj. W ten sposéb mamy do czynienia z ciag-
tym pozostawaniem w przesztosci i zyciem w niej.

Wyznania i wszelkiego rodzaju nurty teologiczne powstaly w okreslonych warun-
kach spotecznych, politycznych, kulturowych, a nawet ekonomicznych, ktére wyzna-
czaly praktyczny kontekst tworzonych przez nie teoretycznych, doktrynalnych ujeé
rzeczywistosci. Zjawiska natury praktycznej i teoretycznej odzwierciedlaja sprzeze-
nia i réznego rodzaju dynamiki zachodzace jako efekt interakcji i sporow wewnatrz
danych grup oraz w ramach intensywnej polemiki z otoczeniem zewnetrznym, w tym
z innymi grupami wyznaniowymi. Tego rodzaju charakterystyka organicznego for-
mowania sie nurtow wyznaniowych majaca na celu zaspokojenie okreslonych po-
trzeb, a nastepnie sformutowanie podstaw teoretycznych legitymizujacych dane
postawy 1 normy (zachowania) umozliwiajace realizacje okreslonych celow, wska-
zuje, ze jest to dzielo czlowieka. Z innej perspektywy zjawiska te mozna rozumieé
jako wykorzystywanie zdolnosci jednostek, ktére nastepnie poddawane sa proce-
sowi marginalizacji. Podkresla si¢ jednak przy tym, ze tego rodzaju indywidualny
i spersonalizowany wklad moze by¢ w dowolnym momencie albo akceptowany, albo
odrzucony, dlatego zredukowanie osobowych wysitkow i zdolnosci do jednej jedynej,
ustalonej 1 niezmiennej prawdy religijnej jednocze$nie wigze ludzka mysl z okreslo-
nym momentem historii oraz odrywa ja od rzeczywistosci.

Redukcja religii do prawa (figh)
i utozsamianie jej z szari’a

Fragmentacja egzystencjalnej integralnosci religii przez sprowadzenie jej do zbio-
ru kodeksow i zachowan oraz redukcja wrazliwosci religijnej do sentymentalnych ry-
tuatow prowadzg do zmiany funkcji i celow religii i religijnosci, to znaczy do oproz-
nienia ich z wszelkiej tresci i istoty. Mamy w zasadzie do czynienia z narodzinami
zupelnie nowego systemu, ktory zastepuje religie, prowadzac do wzrostu wrogosci
i konfliktow spoteczno-kulturowych, poniewaz — jak podkresla Nurettin Topgu —
tego rodzaju instytucjonalny proces postrzegany jest jako agresywna proba znisz-
czenia lub demaskacji (dyskredytacji) religii:

Dzisiejszy islam to jedna z wielu martwych religii, ktore oferuja swoim wierzacym co najwyzej zbior
zasad motorycznych, takich jak modlitwa i post. Nic ponad to, zadnego pokarmu dla duszy, poniewaz
wyglada na to, ze on sam stracil dusze. Oferuje jedynie szereg przepisow prawnych i tych dotycza-
cych zachowania. Uwiezil wierzacych w sieci utkanej ze zwyczajow tradycyjnego zycia, gdzie trudno

6 Nasr Hamid Abu Zayd, Critique of Religious Discourse (Naqd al-Khitab al-Dini), thum. J. Wright,
New Haven-London 2018, s. 51-52.
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jest oddycha¢. Nie przynosi satysfakcji wewnetrznym pragnieniom. Miazdzy dusze; ani nie wznosi ich
wyzej, ani ich nie ratuje... Islam jest wciaz taki sam, jak podczas arabskich najazdow. Publikacje i in-
strukcje maja te sama tres¢; nie oswiecaja nikogo spoza kregu duchowienstwa. Jedyna wiezia taczaca
muzulmanow jest ich wrogos¢ wobec wyznawcow innych religii. A takze ich tradycje i konserwatyzm.
Zyja z nienawisci, ktora zywia do innych. Z biegiem czasu ,strzepienie” i korozja sprowadzity kult do
sekwencji zwyklych, automatycznych ruchow z kilkoma zmianami w postawie ciata, $ledzonymi przez
anioty, ktore dokladnie je obliczaly i zapisywaly. Zrecznosé i precyzyjnosé poruszania rekoma, stopami,
glowa oraz w odniesieniu do innych czesci ciata staly sie¢ warunkiem poboznosci; zostaly one uznane
za zasady religii. Ci, ktorzy umozliwili utozsamienie tak zdefiniowanego systemu sterowania, odarte-
go z jakiejkolwiek duchowosci i tresci, z poboznoscia (zuhd i tagta), schowani si¢ za dumnym parawa-
nem ,,maszynowej funkcjonalnosci” i nawet nie zadali sobie trudu, aby sprobowac¢ poszukac i wskazacé
innym slady $ciezek moralnych prowadzacych do Boga. Nasze czasy, w ktorych zycie religijne zyskuje
na sile wytacznie dzieki swojej zewnetrznej manifestacji, sa rowniez momentem w historii, w ktorym
religia jest przenoszona do $wiata materii, a duch muzutmanski ulega demolowaniu przez magiczne
wierzenia i przesady... Zycie religijne jest wypelnione ruchami ciata, ktore same w sobie nie majg zad-
nego znaczenia i sa wykonywane tylko w celu unikniecia kary i tortur w zaswiatach, z towarzyszacymi
im wrzaskami i krzykami piekielnymi, a takze w imi¢ zwycigstwa nad wrogami, przeklinania ich lub
nieuniknionej, niekoriczacej si¢ zazdrosci wobec nich’.

Analizujac proces instytucjonalizacji prawa muzulmanskiego (figh), Fazlur Rah-
man (zm. 1988) rowniez zwrocit uwage na to, ze rozwineto sie ono w wyniku niezli-
czonych debat nad wielowiekowym dziedzictwem, ktore w calej swojej ogbdlnosci po-
zbawione jest jakiejkolwiek praktycznej wartosci. Zdaniem tego autora prawo, ktore
lekcewazy moralno$é stanie sie w koiicu jedynie kolejnym z instrumentéw w reku

prawodawcow i politycznych ,machinatorow”s.

Perspektywy odzyskania doswiadczenia historycznego

Ulemowie, pomiedzy ktérymi istnieja $ciste powiazania i zaleznosci, maja zaréw-
no wtadze polityczna, jak i wiedze historyczna, ktore przeksztalcaja w niekwestiono-
wany autorytet. Jednym ze sposobéw demontazu tego autorytetu jest dekonstrukcja
historycznie skumulowanych struktur wiedzy i wydobycie na $wiatto dzienne instru-
mentéw ksztaltujacych procesy, w ramach ktorych sie to odbywato, wraz z bedacy-
mi ich konsekwencja doswiadczeniami i percepcjami. Innymi stowy, aby stworzy¢
nowe perspektywy, wazne jest odkrycie zrodet i istoty wszystkich czynnikow, ktore
sktaniaja ludzi do stosowania wzajemnie wobec siebie praktyk izolowania, margina-
lizowania i wchodzenia z soba w konflikty. Mozna to zrobié¢ jedynie poprzez odroz-
nienie czynnikéw historycznych od istotowej tresci i przestania religii.

Dekonstrukcja popularnych wyobrazen religijnych

W obrebie catych dziejow mysli islamu literatura oraz struktury religijne, wy-
znaniowe i teologiczne, wraz ze szczegbtowymi dyskusjami w ramach tych struk-
tur, tworzyly zbiory dychotomicznych, wzajemnie warunkujacych sie reakcji. Bez

T N. Topcu, Islam ve Insan, Istanbul 1969, s. 18-19, 33-34.
8 F. Rahman, Islam and Modernity: Transformation of an Intellectual Tradition, Chicago 1990,
s. 156-157.
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wzgledu na réznorodnosé historycznych ram tworzonych w wyniku relacji domina-
¢ji oraz ujarzmiania, bardzo czesto pojawial sie tu wspolny wzorzec wzajemnych
oskarzen i izolacjonizmu z dazeniem do segregacji, marginalizacji i wykluczania.
Jest pewne, ze w przypadku tak funkcjonujacego systemu trudno jest moéowi¢ o po-
szukiwaniu prawdy. Chodzi w nim jedynie o zwyciestwo nad przeciwnikiem. Z tego
powodu réowniez same argumenty sa konceptualizowane przez kazda ze stron wy-
tacznie w celu konfrontacji z racjami innych i zanegowania ich w ramach ,batalii
epistemologicznych”. Literatura religijna i teologiczna przypomina w zwiazku z tym
dowolny inny gatunek literacki. Ulemowie zamieniaja sie w demagogdw, aby pokonaé
swoich rywali. Tymczasem prawda jest bardzo czesto zapominana lub pozostaje co
najwyzej spychana na drugi plan. W takim kontekscie mozna powiedzieé, ze kla-
syczna literatura herezjograficzna jest typowym przyktadem literatury ideologiczne;j.

Sytuacja ta trwa do dzis. W naszych czasach poszczegolne strony staraja sie od-
czytac siebie wzajemnie, zdoby¢ wlasng tozsamosé, przez odniesienie sie do ktorejs
z historycznie uksztaltowanych struktur kognitywnych w ramach ,wynajdywania
literatury” lub ,trwania w historii”. Obecnie tylko nieliczni muzulmanscy intelektua-
lisci sa w stanie zrozumie¢ przyczyny powstawania struktur religijno-teologicznych,
w ktorych sami sie znajduja, i je wyjasnic.

Pytania o to, w jaki sposéb struktury filozoficzne, teologiczne, salafickie czy su-
fickie powstaly w procesie rozwoju mysli muzulmarskiej, o warunki, w jakich sie
pojawity, o formy, ktore przybieraly czy o zmiany, ktorym podlegaly, sa kluczowe
dla zrozumienia tresci poszczegblnych dyskursow czy zrodet tekstowych i opartych
na nich wyobrazeni. W tym momencie, aby uciec od dominacji tak zwanych percep-
¢ji, trzeba wciaz mierzy¢ sie z prawda. W tym celu konieczne jest dotarcie do rdze-
nia tak zdefiniowanych struktur wiedzy. Konfrontacja tego rodzaju umozliwi nam
zrozumienie sposobow postrzegania struktur religijnych i teologicznych.

Jesli na przyktad zbadamy okolicznosci, w ktérych powstala nauka kalam, be-
dziemy mieli okazje przekonaé sie, jaka role odegraly tu jezyk, tres¢ (przedmiot stu-
diow) i metodologia tej dziedziny wiedzy. W podobny sposob odkryjemy na przyktad
historyczne i polityczne powody lezace u podstaw kategorii ahl al-Sunna czy to,
w jaki sposob i dlaczego mutazylici zostali oskarzeni o bycie grupa heretycka. Podob-
nie bedzie mozna dowiedzie¢ sie, na jakiej podstawie i w wyniku jakich proceséw Ibn
Ratandi (zm. 298/911), Abu Bakr Zakarija al-Razi (zm. 313[323]/925[935]) czy al-
-Maarri (zm. 449/1057) zostali uznani za niewiernych i napietnowani jako heretycy.

Poniewaz teoria i dyskursy tworzone przez struktury wyznaniowe i teologiczne
sg naturalng konsekwencja sumy warunkéow historycznych i zjawisk spolecznych?,
ich dekonstrukcja!” lub analiza ma ogromne znaczenie w wypadku proby oddzielenia

9 N. Hamid Abu Zayd, Critique of Religious Discourse (Naqd al-Khitab al-Dini), s. 226.

10" Pojecie dekonstrukcji w waskim, technicznym sensie odnosi si¢ do serii technik czytania roz-
winietych przez Jacques’a Derride i innych autoréw. Techniki te zwiazane sa z pewnymi dwudziesto-
wiecznymi, filozoficznymi koncepcjami jezyka i interpretacji. Oprocz tego czasownik ,,dekonstruowac”
jest powszechnie stosowany w kontekscie krytykowania okreslonych pozycji czy sytuacji teoretyczno-
-praktycznych (J.M. Balkin, Deconstruction, [w:] A Companion to the Philosophy of Law and Legal
Theory. Second Edition, D. Patterson (ed.), Chichester 2010, s. 361-367). Podejécie do dekonstrukeji
kojarzone z Derrida skupione jest na krytyce logocentrycznej mysli zachodniej, ktéra odczytywana jest
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od siebie religii oraz religijnosci (tego, co religijne). Religia nie jest niczym wiecej
niz suma zasad, ktére Bog objawil przez swoich prorokéow. Z drugiej strony, skta-
da sie ona z postulatow, ktére wynikaja z proby zrozumienia i interpretacji tych
zasad. Te wysitki poszczegdlnych interpretatorow i konkretne wnioski, bedace ich
wynikiem, réznig sie w zaleznosci od srodowiska czy okolicznosci historycznych,
geograficznych i etnicznych, w ktorych powstawaly i funkcjonowaly w ciggu wie-
kéw, a niekiedy nawet zaledwie kilkudziesieciu lat, zanim mogly ostatecznie same
siebie uznaé za istote religii”®.

Z tego powodu wskazanie tego, co faktycznie mozna uznaé za religijnosé (to, co
religijne), moze by¢ mozliwe tylko wtedy, gdy wyznaniowe i teologiczne struktury
konceptualno-poznawcze zostana poddane dekonstrukeji. Operacja ta pomoze nam
odkry¢ teoretyczne i praktyczne czynniki, ktore sa zrodtami wykluczania, segrega-
¢ji (alienacji i izolacji) oraz dyskryminacji.

Konfrontacja z tekstem bez jakichkolwiek posrednikéw

W tym przypadku istota religii definiowana jest w zwiazku z przekonaniem, ze
tekst to jedyne zrodlo religii. Kiedy zwykly czlowiek probuje go zrozumie¢ (kon-
frontuje sie z nim), stara si¢ on dotrzeé¢ do tego, co stanowi jego ostateczny cel (a za-
tem i cel calej religii), ktorym jest stanie sie i bycie moralnym. Tekst jako jedyne
zrodlo religii nie zawiera ani zakrojonych na duza skale wyznaniowych spekulacji,
ani ukrytych tajemnic, ktére sa zrozumiale tylko dla wtajemniczonych religijnych
specjalistow. Wymaga on od jednostki, aby ustanowita i utrzymywala wtasciwa ko-
munikacje z Bogiem, aby byla sprawiedliwa, czynita dobro i wypelniata wszystkie
swoje obowiazki moralne. Takie zgdanie moze by¢ spelnione na kazdym podstawo-
wym poziomie rozwoju czy stanu rozumu i §wiadomosci, to jest zaréwno przez la-
ikow, jak i przedstawicieli religijnych intelektualnych elit. Oznacza to, ze tekst do-
brze odpowiada zdolnosciom kazdego przecietnego cztowieka, tak aby poméoc mu
odczytaé, pojac¢ i praktykowaé przekazywane tresci i przestanie.

Istnieja liczne podobienstwa pomiedzy procesami instytucjonalizacji religii
a tymi dotyczacymi innych form dziatalnosci kulturowej, takich jak nauka, sztuka,
prawo czy ekonomia. Instytucjonalizacja w wypadku religii realizowana jest przez

w odniesieniu do serii dychotomii wynikajacych ze sprzecznosci miedzy tym, co postrzegane a tym, co
jest wynikiem namystu (refleksji). Kazda z takich dychotomii obejmuje wewnetrzna ,,gre przeciwienstw”.
Jednoczesnie poszczegolne dychotomie pozostaja rowniez w antagonistycznych relacjach miedzy soba
wzajemnie. Roznica i kontrast, ktore sa tu obecne symbolizuja hierarchie, w ktorej dany element (czesé
dychotomii lub dychotomia jako cato$¢) ustanowiony jest jako majacy priorytet wobec drugiego elemen-
tu. Wedtug Derridy sprzecznos$ci tego rodzaju nie da sie¢ rozwiazaé¢ bez uwzglednienia catego systemu
wzajemnych odniesien miedzy tak zdefiniowanymi sktadnikami par opozycji. Znaczenie jednej sktadowej
ukonstytuowane jest przez polaczenie z druga i dzigki odniesieniu do niej. Innymi stowy, jeden element
systemu zyskuje znaczenie ze wzgledu na obecnosé¢ drugiego elementu. Zdaniem Derridy $wiat nalezy
wodezytywac” przez pryzmat tego rodzaju dychotomii. W podejsciu dekonstruktywistycznym prawid-
towe zrozumienie struktury i tresci tekstu nie jest mozliwe bez uwzglednienia zaniedbanych i zwykle
pomijanych jego analiz. Z tekstem w ramach dekonstrukeji nalezy postepowaé bez uprzedzen i hierar-
chii, starajac sie pozostawaé niezaleznym od dychotomii, ktére wzajemnie ,przeoczaja sie”.
1'N. Hamid Abu Zayd, Critique of Religious Discourse (Naqd al-Khitab al-Dini), s. 227.
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przeksztalcenie informacji religijnej/doktrynalnej w okreslona forme spoteczna lub
strukture organizacyjna. Religia zinstytucjonalizowana prowadzi do przeksztalcania
wierzen, mysli, emocji i zachowari ludzkich za posrednictwem znaczenia/sensu oraz
funkcji tego, co jest w jej ramach przekazywane (objawienia), umozliwiajac jedno-
czednie oswojenie sie z ich, tak ukonstytuowanymi, nowymi formami. W ten sposob
spoteczna struktura instytucjonalna nabywa i jednoczesnie ksztattuje wartosci, nie
bedac przy tym zalezna od ich indywidualnych, jednostkowych czy spersonalizowa-
nych ujeé¢. Wspoélne cechy tak rozumianej instytucjonalizacji'? sa przenoszone dalej
z poziomu praw i zrodet religijnych, prowadzac do powtarzajacego sie i zachodzacego
cyklicznie, ,wytwarzania tresci religijnych”, przeksztatcajacego — za pomoca wila-
dzy i zakazow, w tym sankcji spotecznych niosacych reguly dominacji i legitymi-
zacji — caly podlegajacy jej system praktyk. Proces ten wymaga od jednostki nie
tyle prywatnej inicjatywy, ile pelnego zaangazowania w funkcjonowanie systemu
i jego mechanizmy sankcji moralnych. Miedzy innymi w ten wtasnie sposob, aby
zapewnié sobie ciaglosé istnienia w ramach okreslonych zasad i wartosci, nabywa
ona dyspozycji do rozrézniania ,nas” od ,,nich”. Instytucjonalizacja przebiega w sfe-
rze teoretycznej i pojeciowej, jednak mozna ja dostrzec wyrazniej w przestrzeniach
spotecznych. W warstwie intelektualnej moze przybiera¢ forme paradygmatow epi-
stemologicznych i metodologicznych, podczas gdy w wymiarze praktycznym i spo-
tecznym mozna ja zaobserwowaé w postaci sekt lub wyznan, tarikat (kregow bractw
mistycznych), dzamat (zamknietych wspolnot religijnych) itp. Te wymienione wy-
z€j zjawiska i procesy historyczne, ktore wystapity z réznych powodow i ze wzgle-
du na realizacje réznych celow, doswiadczyty ucielesnienia i konkretyzacji w posta-
ci jednostronnych, apodyktycznych uje¢ natury religii. Sa one oczywiscie dalekie
od utozsamienia z jakkolwiek rozumianym ,jedynym aspektem prawdy”, do ktorej
roszcza sobie prawo. Instytucjonalizacje religii oraz kontynuacje jej funkcjonowa-
nia i obowigzywania za posrednictwem struktur instytucjonalnych nalezy uznac za
rzeczywisto§é historyczna.

W zarysowanym scenariuszu spolecznego rozprzestrzeniania i umacniania sie
religii wskazano, ze do pozyskiwania jej wyznawcow, réznicowania na jej podstawie
spoteczenstwa i przyjmowania przez nig coraz bardziej ztozonych struktur niezbed-
na jest jej silna instytucjonalizacja!®. Religia ze wzgledu na swoje fundamenty, jak
tez logike doktrynalna nie ogranicza sie do spoteczenstwa, w ktérym sie narodzi-
ta. Intensywny wzrost liczby jej wyznawcow, ekspansja przestrzenna spoleczeristwa
wraz 7z postepujaca roznorodnoscia w jego ,,chemii” spotecznej, kulturowej, intelektu-
alnej itp. wymaga nowych interpretacji, punktow widzenia i doswiadczen odpowia-
dajacych zmianom. Sprawny przebieg tych proceséw zagwarantowany jest wlasnie
przez instytucjonalizacje. W rzeczywistosci istnieje silny zwiazek miedzy zdolnos-
cig religii do instytucjonalizacji a jej przetrwaniem. Uwaza sie, ze religia, ktora nie

12 Jesli chodzi o wprowadzenie do problematyki struktur i instytucjonalizacji spotecznych, zob.
np. A. Giddens, Central Problems in Social Theory: Action, Structure and Contradiction in Social
Analysis, London 1979; T. Parsons, Introduction, [w:] M. Weber, The Theory of Social and Economic
Organization, ttum. A.M. Henderson, T. Parsons, Oxford 1947, s. 83; P.L. Berger, The Social Reality
of Religion, Harmondsworth 1973, s. 98—101.

13 0. Giinay, Din Sosyolojisi, Istanbul 2002, s. 263.
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moze rozwinaé zadnej struktury instytucjonalnej, ostatecznie musi przegraé¢ wal-
ke o przetrwanie, a jej istnienie staje sic niepewne. Zadne z argumentéw i tez na
ten temat nie powinny powstrzymywaé nas przed dostrzezeniem konsekwencji in-
stytucjonalizacji religii, w tym znieksztalcenia jej rzeczywistej tresci (przestania),
wartosci i funkcji az do ostatecznej utraty przez nia fundamentalnej integralnosei.

Nie da sie zaprzeczy¢, ze religia wraz z pojawieniem sie tendencji do instytu-
cjonalizacji powoli tracita swoja strukturalna prostote!® oraz wewnetrzna (zwiaza-
na miedzy innymi z zaangazowaniem wyznawcow) pasje i dynamiczno$é na rzecz
kostniejacego dogmatu, a dodatkowo po pewnym czasie jej struktura instytucjonal-
na zaczela utozsamiac sie z sama jej istota. Ze wzgledu na wszystkie te tendencje
religia doswiadcza fragmentacji swojej egzystencjalnej integralnosci i zostaje zredu-
kowana najwyzej do ktoregos ze swoich przejawdw, tracac przy tym powoli swoja
autentyczna, zrodtows site i zywotnosé. Ostatecznym wynikiem instytucjonalizacji
religii jest calkowita funkcjonalna dezintegracja jej przestania, ktore traci nawet
wartos¢ przydatnego w jakimkolwiek sensie instrumentu.

Standaryzacje i powtarzalno$é bedace rezultatem instytucjonalizacji religii moz-
na uja¢ za pomoca Weberowskiej idei rutynizacji (spowszednienia), ktora postuguje
si¢ charyzmatyczna wladza (panowanie)!®. Scista rutyna i normalizacja form rytu-
alow prowadzi do absolutnej alienacji w relacji miedzy obserwatorem /czytelnikiem
(podmiotem) a tekstem (trescia).

Holistyczna koncepcja religii

Znaczenia stowa din w pierwotnym jezyku arabskim wraz z jego pochodnymi
w Koranie stanowia bogate ramy umozliwiajace lepsze ujecie egzystencjalnej inte-
gralnodci religii. W prawie stu wersetach Ksiegi znajdziemy liczne przykltadu roz-
norodnego zastosowania rdzenia d-y-n odnoszacego sie do religii i zblizonych, wy-
prowadzonych z niego poje¢!S. Terminy takie jak tawhid, szari’a, milla (narod)
czy wreszcie sam islam wyznaczaja punkty orientacyjne na mapie epistemologicz-
nej dotyczacej wiedzy o religii w naukach muzulmanskich. Komentatorzy Kora-
nu (mufassirun) oraz jezykoznawcy w odniesieniu do kary i nagrody w zaswiatach
przytaczaja koraniczny zwrot maliki jaumi ad-din (al-Fatiha [Rozpoczynajacal, 1:4;
ad-Darijat [Rozpylajacy], 51:6), zgodnie z ktorym ,realnos$é” religii obejmuje nie

4 Islam w trakcie procesu instytucjonalizacji znajdowal sie pod wplywem nie tylko zbiorowej
i powszechnej identyfikacji ze §wiatem arabskim, ale takze pogariskiego hellenizmu i kultury irarskiej
(perskiej). Gdy analizuje si¢ idee spoleczne, polityczne i kulturowe oraz instytucje rozwinigte w ramach
tradycji muzulmanskiej, tatwo jest dostrzec wplyw na te struktury ze strony wszystkich tych trzech
tradycji, ktore oddzialuja tutaj w polaczeniu z podstawowymi koncepcjami i twierdzeniami Koranu
(dob. J. Wach, Socjologia religii, ttum. Z. Poniatowski, B. Wolniewicz, Warszawa 1961, s. 285-287).

15 M. Weber, Gospodarka i spoteczeristwo, ttum. D. Lachowska, Warszawa 2002, s. 185.

16 Znawca i komentator Koranu, A. Efendi (S.A. Asnn)7 wspomina o mniej wiecej trzydziestu zna-
czeniach terminu din, wérod ktorych mozna znalezé takie jak nagroda (sprawiedliwosé), islam, trady-
cja, odpowiedzialnosé, szaty, prawa, paristwo, wlasnosé (posiadanie), tad, czesé, naréd, prawodawstwo
czy poddanie (zob. M.A. Efendi (1755-1820), Ei-Okyanusu’l-Basit fi Tercemeti’l-Kamusu’l-Muhit/
Kamusu’l-Muhit Terciimesi, ttam. M. Kog (ed.), E. Tanriverdi, Istanbul 2014, t. 6, s. 5359-5360).
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tylko $wiat doczesny, ale odnosi si¢ réwniez do pola wartosci i znaczenn w $wiecie
i zyciu przyszltym. Czesto cytowane i badane sg rowniez formuly takie jak muchli-
sina lahu ad-dina, as-siratu’l mustagqim, dinu al-haq, ad-dinu al-qajjimu, milla-
ta ,Ibrahima hanifaan (al-Anam [Trzody|, 6:161; at-Tatba [Skruchal, 9:29, 33; ar-
-Rum [Bizancjum|, 30:30, 43; Ghafir [Przebaczajacy]|, 40:65; al-Fath [Zwyciestwo],
48:28), za pomoca ktorych wskazuje sie na wyraznag percepcyjng roznice pomiedzy
rdzeniem religii a falszywymi, zinstytucjonalizowanymi przekonaniami. W Kora-
nie religia lub din implikuje islam, ktory jest ,tylko dla Boga” i jako taki zostaje
jednoznacznie odrozniony od falszywych wierzen czy religii (religijnosci) (al-Imran
[Rodzina Imrana|, 3:19, 85; an-Nisa’ [Kobiety], 4:125; al-Maida [Sto} zastawiony],
5:3; al-Fath [Zwyciestwol, 48:28).

Islam, ktoéry opiera sie na jednosci Boga i oddawaniu czci wylacznie Jemu, jest
jasny, zrozumialy i dogodny, jesli chodzi o jego przestanie i wymagania. Posiada
wyraznie zdefiniowane, obowiazujace i niezmienne cechy. Mozna go uznac za zgod-
ny z rozumem i natura ludzka (jest zatem religiag rozumu i natury ludzkiej). W tym
kontekscie Maturidi (zm. 333/944) podkresla, ze ludzki umyst w swoim naturalnym
usposobieniu oraz dazeniu (dyspozycji) domaga sie monoteizmu oraz ze istnieje ab-
solutna harmonia i zgodno$é pomiedzy natura czlowieka a islamem. Wedlug tego
uczonego wystarczajacy dowod na religie oparta na jednosci Boga mozna znalezé
w samej naturze czlowiekal”.

W Koranie, zamiast prezentacji i analizy logiczne] definicji terminu din (religia),
mamy do czynienia z ustanowieniem ram znaczeniowych dla tego terminu z okre-
Sleniem jego cech, tresci i granic rysujacymi sie w odniesieniu do konkretnych kon-
tekstow i faktow. Ramy te ostatecznie nabieraja egzystencjalnej i esencjalnej inte-
gralnosci. Jednoczesnie jednak zadne pojecie, jego charakterystyka czy sens same
w sobie nie moga obejmowaé fenomenu religii jako takiego, poniewaz ma on esen-
cjalna i holistyczna strukture. Ramy wskazane i realizowane przez Koran ,impli-
kuja” teorie i praktyke, wewnetrznos¢ i zewnetrznosé splecione razem, wystepujace
jednoczesnie i wzajemnie polaczone. Ramy te wykluczaja jakiekolwiek nieuzasad-
nione spekulacje lub redukcje, ktore czesto stajg sie nawykiem rozumowania podej-
mowanego przez istoty ludzkie.

Narracja, ktora znajdziemy w zbiorze al-Buchariego w rozdziale Iman, znana
rowniez jako ,hadis Dzibrila”, pokazuje, ze trudnosci zwigzane z egzystencjalng in-
tegralnoscia i brak orientacji w dziedzinie din doswiadczane byly juz na wezesnym
etapie dziejow islamu. By¢ moze dlatego Buchari stara sie uzasadnié¢ za pomoca
niniejszej narracji holistyczne spojrzenie na religie obejmujace kategorie takie jak
iman, islam i thsan. W tradycji muzulmariskiej holistyczna struktura religii zwia-
zana jest z jej klasyfikacja jako wiarg (iman), kultem (islamn) i moralnoscia (ihsan).
Jednoczesnie wiara dotyczy nauki kalam, kult i poboznosé¢ — prawoznawstwa, a mo-
ralno§¢ — sufizmu (duchowosci). Fazlur Rahman, jeden ze wspolczesnych muzul-
manskich intelektualistow, podkresla egzystencjalng integralnosé religii, zastepujac
pojecie ihsan z hadisu Buchariego kategoria takta (bojazin Boza, ale tez ,integralnosé
osobowa” — ciggla autorefleksja i poszukiwanie ochrony przed zbtadzeniem, pycha

17 Maturidi, Kitabu’t-Tevhid, ttum. B. Topaloglu, Ankara 2002, s. 31, 127, 129, 130, 150.
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i korupcja” whasnej jazni)'®. W ten sposob probuje okresli¢ ramy calogci (catoscio-
wosci) religii, ktore w hadisie tym wyrazone sg dzieki przywolaniu bogactwa zna-
czeniowego terminu thsan. Zgodnie z klasyfikacjg zaproponowana przez Fazlur Rah-
mana, pojecia iman, islam i takta sa zespolone z soba i stanowia jednosé. Zgodnie
z ta interpretacja zasady etyczne si¢ nie réznia, sa niemozliwe do oddzielenia, od
rdzenia religii. Takta ma ramy znaczeniowe obejmujace zarowno wiare (wewnetrzne
i zewnetrzne przejawy religii i religijnosci), jak i islam.

Harmonia miedzy egzystencjalna integralnoscig religii a egzystencjalng inte-
gralnoscia czlowieka stanowi wyraz harmonii woli boskiej z ludzka. W takim kon-
tekscie mozliwa jest rowniez charakterystyka religii jako rodzaju boskiego aktu,
ktory aktywuje to, co zostalo zawarte w naturze ludzkiej w postaci jej pelnego po-
tencjatu. Procesy instytucjonalizacji i formalizacji w religii pelnity raczej funkcje
czynnikow znieksztalcajacych te naturalng harmonie niz prob jej wspierania. Moz-
na powiedzie¢, ze instytucjonalne struktury religijne, ktore pojawity sie w tradycji
muzulmariskiej, nie stuza ani relacji Bog-czlowiek, ani relacji ludzi z samymi soba
(w aspekcie zarowno jednostkowym /osobistym, jak spolecznym). Wszelkiego ro-
dzaju tak zwane struktury dogmatyczne, akademickie, sadownicze, polityczne itp.
w duzej mierze dzialaja jako katalizatory dyskryminacji, wykluczania, segregacji/
marginalizacji i monopolizacji. Ostatecznym celem religii nie jest przeciez wylacz-
nie (islam jako) relacja miedzy ludZmi, ale tez (islam jako) relacja miedzy cztowie-
kiem a Bogiem. Dzigki tego rodzaju powiazaniu wola Stworcy dopasowana jest do
woli stworzenia!?,

Jedna z debat toczacych sie w dziejach islamu, réwnolegta do tej dotyczacej sa-
mej istoty religii, jest ta wskazujaca na wzajemne wykluczanie sie rozumu i wiary.
Podejscie fideistyczne, reprezentowane gtownie przez ,ludzi hadisow” (ahl al-Hadis),
zwigzane jest z catkowitym oparciem sie na przekazach Tradycji zaréwno na pozio-
mie teoretycznym, jak i praktycznym. W takim kontekscie w sprawach religijnych
nie moze by¢ mowy o zadnym udziale rozumu. Wtadz wiary i rozumu nie mozna
z soba pogodzi¢. Co wiecej, jesli rozum zostanie umieszczony w dziedzinie wiary,
spowoduje to zniszczenie wiary lub religii (lub obydwu tych domen). W religii, kto-
rej podstawa jest Koran i ktéra obejmuje jednoczesnie racjonalnosé, emocje i moral-
nos¢, uzasadnienie rozumowe oraz wiara sg egzystencjalnymi/duchowymi sa powia-
zanymi z sobg, sktadowymi istoty czlowieczenistwa. Charakterystycznie silny nacisk
na racjonalnos¢ w Koranie odpowiada mocnym i bogatym ramom pojeciowym,
ktore nie cechuja si¢ ani filozoficzng abstrakcyjnoscia, ani logiczna sztywnoscig?’,

18 F. Rahman, Some Key Ethical Concepts of the Quran, ,Journal of Religious Ethics” 11 (1983),
s. 170-185.

Y E.M. Hamdi Yazir, Hok Dini Kur’an Dili, Istanbul 1992, t. 2, s. 330-332.

20 Paul Tillich, ktory postrzega wiare jako prawde egzystencjalna (prawde istnienia/o istnieniu)
oraz ostateczna troske, twierdzi, ze rozum naukowy (techniczny) dostarcza licznych srodkow rozumie-
nia rzeczywistosci i kontrolowania jej oraz ze jako dotyczacy zycia codziennego stanowi on czynnik
rozwoju cywilizacji w jej aspektach materialno-technologicznych. Z kolei jezyk, rozumiany przez niego
jako fundament wolnosci i kreatywnosci, dotyczy przede wszystkim zdobywania wiedzy, doswiadcza-
nia sztuki oraz wcielania w zycie zasad i obowiazkéw moralnych. Tillich utrzymuje, ze rozum tworczy,
bedacy zrodlem wiedzy, moralnosci i estetyki, stoi u podstaw $wiadomosci istnienia Swietosci. Zob.
P. Tillich, Dynamika wiary, thum. A. Szostkiewicz, Poznan 1987.
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ani jakakolwiek techniczng kompleksowoscia i misternoscia®!. Tafakkur, czyli kon-
templacja, tadabbur, taaq’ul, tazakkur i inne podobne pojecia traktowane sa jako
epistemologiczne zrédla znaczen, wartosci, prawdy, norm i zasad wraz z ich po-
chodnymi, ktore wspoélnie konstytuuja byt cztowieka. Odnosza sie do podstaw wia-
ry i wdziecznosci pelniacych role fundamentu ludzkiej kreatywnosci. Dzigki nim
dana osoba nie tylko ,tworzy sama siebie”, ale ma takze mozliwos¢ przyczyniania
sie do zaistnienia zycia poza soba i uczestniczenia w nim. Wiara nie okazuje si¢ tu-
taj sprzeczna z tak pojeta racjonalnoscia, ale zyskuje dzieki niej mocng podstawe
do umocnienia sie i uchwycenia egzystencjalnej integralnosci religii. Daje mozliwos¢
ustanowienia harmonii pomiedzy egzystencjalng integralnoscia czltowieka a egzy-
stencjalna integralnoscia religii. Poniewaz forma wiary wykluczajaca rozum czy ig-
norujaca go oznacza czlowieczenstwo oparte na wykluczeniu i lekcewazeniu innych,
co ostatecznie doprowadzitoby cztowieka do autoalienacji. Harmoniczna zgodnosé
miedzy objawieniem a rozumem, werbalne i fizyczne znaki Boga, otwieraja masywne
wrota do holistycznego systemu wartosci egzystencjalnych religii i cztowieczenstwa.

Kiedy wyzej przedstawione procesy i zjawiska, z ktorych kazde stanowi zrodto
swskazowek” (,znakow”), ujmie sie jako wzajemnie wykluczajace sie i przeciwstaw-
ne sobie, woéwczas nastapi zablokowanie mozliwosci osiagniecia egzystencjalno-nor-
matywnej calo$ciowosci i realizacji o§wiecenia zaré6wno przez rozum, jak i przez
objawienie. Sytuacja ta jest wyrazona w Koranie w nastepujacych stowach; ,,Gdy-
bys$my ustuchali czy tez pojeli, nie bylibySmy wsrod mieszkaricow ognia” (al-Mulk
[Krolestwol, 67:10).

Ujecie religii w ramach jej naturalnych ograniczen

Wieki srednie byly epoka religii i teologii. Prawie wszystkie obszary zycia znaj-
dowaly sie pod wplywem lub wladza tych domen. Wszystko, co czyniono lub co
nalezalo czyni¢ zalezalo w duzym stopniu od tego, na co domeny te pozwala-
ty. Dotyczylo to zarowno sfery indywidualnej zycia poszczegdlnych jednostek, jak
i wymiaru spotecznego, politycznego, moralnego, ekonomiczno-produkcyjnego, ar-
tystycznego itp. Wszelki ludzki potencjal uznawany byt za nielegalny lub heretycki,
dopoki nie uzyskatl on aprobaty i akceptacji ze strony struktur religijnych. Z tych
powodow kazda osoba zyjaca w $redniowieczu moze byé okreslona jako homo re-
ligiosus. Rzeczywistos¢ ta, ograniczajac naturalng zdolnosé cztowieka do waskich
granic wyznaczonych przez religie, a tym bardziej — przez teologie, ograniczala
jednoczesnie rozumienie i praktykowanie zdolnosci ludzkich do dziatania w zakre-
sie dozwolonym wylacznie przez oficjalng doktryne teologiczna. Z drugiej strony
zrodo wszelkich akceptowalnych (rozumnych) zjawisk w dziedzinie intelektualnej,
takich jak moralnosé, literatura czy estetyka, identyfikowano z religia i teologia.
Z koniecznosci zakladano tez, ze to, co nieracjonalne, nieetyczne i nieestetyczne
jest dzietem czlowieka.

W $wiecie muzutmanskim, z wyjatkiem pierwszych czterech wiekow jego dzie-
jow, ogdlna sytuacja wydaje sie zgodna z duchem sredniowiecza. Poglady, ktore nie

21 Ibidem, s. 87-88.
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widza zadnej sprzecznosci miedzy zdolnosciami religijnymi a naturalnymi zdolnos-
ciami czlowieka, ktore postrzegaja religie jako naturalny czynnik aktywizujacy na-
ture ludzka, ktore z drugiej strony wspieraja prawo czlowieka do osadzania i dzia-
tania zgodnie z wlasnymi preferencjami, niezaleznie od wplywu religijnej ortodoks;ji,
mozna uznac¢ za nieliczne. Jesli spojrzymy z tej perspektywy na literature wyzna-
niowa i traktaty teologiczne rozwijajace mysl muzutmanska, przekonamy sie o do-
minujacym w calej ,geografii islamu” podejsciu, ktore wiaze naturalne zdolnosci
ludzkie z dzialaniem zgodnym z naukami religijnymi.

W pogladach aszaryckich, salafickich i ,ludzi hadisow” (ahl al-Hadis) szari’a jest
jedynym zrédlem teologii, moralnosci i estetyki, ktore pozostaja z tego powodu
zwigzane z nakazami i zakazami wymienionymi w Koranie. Zaden z Bozych naka-
z6w lub zakazoéw nie moze by¢ podporzadkowany jakiemukolwiek autorytetowi lub
zrodhu zewnetrznemu wobec Ksiegi??. Wedtug takiego podejscia gloszacego absolut-
nos¢ autorytetu pisma, zadne orzeczenie religijne nie moze by¢ wydane na podsta-
wie faktow ludzkiego rozumu, jezyka, doswiadczenia, emocji, sumienia itp. Wspo-
mniane nurty teologiczne rozwijaja doktryne wylacznosci i suwerennosci tekstu,
zgodnie z ktora zycie ludzkie ze wszystkimi jego wymiarami jest ograniczone przez
religie i szari’a®. Tego rodzaju dyskursy i percepcje — bedace dzietem historii —
oparte sa na tekscie, ale reprezentuja nie tylko twierdzenia religijne, lecz sa rowniez
przeksztalcane w struktury dominujace w ramach domen spoteczno-politycznych,
prawnych i moralnych, zarzadzajacych wszystkimi dziedzinami zycia. Z tego po-
wodu w catej tradycji muzulmanskiej zycie jest catkowicie zdominowane przez re-
ligijnos¢. Zawsze byto mozliwe i dopuszczalne uznanie kazdej, nawet najmniejszej
proby uczynienia naturalnych zdolnosci cztowieka w pelni funkcjonalnymi i wyma-
gajacymi realizacji, za niereligijna.

Powszechna jest zgoda na bezposredni wplyw religii lub posrednich rozwia-
zan lub czynnikéw wykorzystywanych w jej imie w przypadku wszelkich obszarow
racjonalnej (zmystowej/opartej na doswiadczeniu i estetycznej) kreatywnosci, co
oznacza ocene ludzkich dziatan przez pryzmat religijnej motywacji, odniesienia do
Pisma oraz zatwierdzenia ze strony prawa religijnego. Poszukiwanie nawigzan do
szari’a oraz aprobaty z jej strony w przypadku kazdej intelektualnej, prawnej, do-
tyczacej doswiadczeri, moralnej lub estetycznej kreatywnosci traktowane jest jako
religijny obowiazek. Sytuacja ta prowadzi do potepienia wszelkich ludzkich wysitkow
i dziatan w przypadku stwierdzenia ich niezgodnosci z wyznaniowymi i teologiczny-
mi strukturami, a podmioty tych aktywnosci staja sie ofiarami oskarzen o herezje.

Jesli w przypadku relacji religii ze spoteczeristwem regulacje dotyczace sfer spo-
tecznej, politycznej, prawnej i gospodarczej (ekonomicznej) — ktore zwykle powinny
by¢ tworzone przez istoty ludzkie zgodnie z ich wlasnymi potrzebami — ustalane
sa przez twierdzenia religijne, ostatecznie doprowadzi to do konfliktu miedzy religia
a naturg ludzka. Jakiekolwiek proby kwestionowania i krytykowania tego rodzaju
czynnikow dlawiacych naturalng kreatywnosé cztowieka sa wowczas jednoznacznie

22 al-Dzutajni, Al-Burhan fi Usul al-Figh, A. ad-Dib (ed.), Katar 1399/1979, s. 84.
2 al-Ghazali, Al-Mustafa min ‘llm al-Usul, H. Tbn Zuhair Hafiz (ed.), Madina 1413/1992-1993,
t. 1, s. 2-4; I. Aslan, Aklin ve Dilin Sinarlarinda Kur’an, Ankara 2014, s. 133.
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uznawane za kwestionowanie i krytykowanie samego Boga. Jesli religia ma graé
role jedynie obowiazujacej doktryny spotecznej, prawnej i politycznej, to nieuniknio-
ne jest, ze doprowadzi ona jednoczesnie do segregacji, marginalizacji, wykluczenia
i konfliktu. Ostateczny cel religii to w ramach takiej interpretacji ,.konstruowanie
jednostki” na poziomie teoretycznym i praktycznym, a wymiary moralne i etycz-
ne tego procesu w pelni pokrywaja sie z obszarem wyznaczonym przez twierdze-
nia religijne.

W schematach pojeciowych, ktore obowiazuja w Kalam, religia lub proroctwo
(objawienie) okreslane sa jako taska Boza. Zgodnie z opinia Kadiego Abdul Dzab-
bara (zm. 415/1025) religia to da’i (czynnik motywacyjny), co stanowi silny argu-
ment za zawezeniem ,nadrzednosci” religii do jej faktycznych, naturalnych granic.
Jesli uznamy religie za inspiracje i motywacje dla mobilizacji zdolnosci i mozliwosci
czlowieka, woéwczas ona sama przestaje jawic sie jako ostateczny cel i przeznaczenie,
a nabiera cech ,narzedzia” i sSrodka do jego osiagniecia i realizacji.

Niestety, w obrebie tradycji muzulmanskiej dyskursy wyznaniowe i struktury
teologiczne przeksztalcity religie wraz z jej twierdzeniami w cel ostateczny, co do-
prowadzito do zupelnego ,wytaczenia funkcjonalnosci” zaréwno czlowieczeristwa,
jak i samej religii.

Aktywacja naturalnych zdolnosci ludzkich

Natura ludzka posiada dar w postaci zdolnosci tworczych (kreatywnych). Zdolno-
$ci te, zwiazane z dziedzinami takimi jak racjonalnos$é, zmystowosé (doswiadczenie),
emocjonalnosé, estetyka, moralnosé (sumienie), politycznosé i inne ksztaltowane sg
przez struktury religijne/wyznaniowe i teologiczne. Znajdujac sie przez dtuzszy czasu
pod wplywem tych struktur, staty sie one podatne na tendencje dyskryminacyjne,
marginalizacyjne i antagonistyczne. Ludzkie zdolnosci kreatywne zawsze podlegaly
takim oddzialywaniom, cho¢ w réznym tempie i intensywnosci, niezaleznie od geo-
grafii i tradycji kulturowych. W wypadku islamu zawsze dochodzity one do glosu,
z wylaczeniem pierwszych trzech—czterech wiekoéw jego historii. Ich rola byta tak
ogromna, ze mozemy powiedzie¢, iz obecnie doprowadzity one praktycznie do ,,wy-
taczenia” (dezaktywacji) wszystkich ludzkich zdolnosci.

Niezbedne jest rozpoczecie od zdefiniowania, kim/czym jest istota ludzka, jakiego
rodzaju jest to istota. Od czaséw Arystotelesa czlowiek jest definiowany jako zywy,
my$lacy byt zdolny do postugiwania sie logika i wyobraznia. Mysl muzulmaiiska
w pelni zaakceptowala te definicje. Nalezy jednak od razu zauwazyé¢, ze nadajac
priorytet ludzkiej zdolnosci racjonalno-kreatywnej, definicja ta podwaza inne egzy-
stencjalne wymiary cztowieka??. Tego rodzaju perspektywa, ktéra redukuje istoty
ludzkie do ich sposobnosci tworczych i ocenia j na podstawie tych sposobnosci, zwy-
kle zaniedbuje inne (pozaracjonalne) aspekty natury ludzkiej. Poczawszy od epoki
o$wiecenia, wraz z ewolucyjnym przeksztalcaniem wiedzy religijnej w nauki o religii
oraz podzialem dyscyplin naukowych na kolejne szczegdlowe obszary i dziedziny,

24 M. Ay, Dichotomic Structure and the Possibility of the Third Mode in Muslim Theology, ,,Islam
and Christian-Muslim Relations” 18 (2007), s. 479-494.
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cztowiek ujmowany jest w ramach podejscia redukcjonistycznego. Kazda dyscypli-
na naukowa probuje zdefiniowaé czlowieka w granicach wlasnego systemu i uczy-
ni¢ go zgodnym z zatozeniami ontologicznymi i epistemologicznymi, na ktérych sie
on opiera. W ten sposob istoty ludzkie rozpatrywane sg w obrebie poszczegdlnych,
licznych dziedzin wiedzy. Kazda z nich nadaje priorytet jednemu okreslonemu wy-
miarowi czlowieka, ktory odpowiednio bada i opisuje. Skutkiem tego stanu rzeczy
jest fragmentacja natury ludzkiej, a wlasciwie zakwestionowanie istnienia (jednej)
natury ludzkiej jako takiej. Jednak skoro cztowieka nalezy ujmowac jako istote ra-
cjonalng, to w takim samym stopniu jest on i istota religijna, moralna, polityczna,
literacka, estetyczna, prawna czy spoleczna. Czlowiek jest cztowiekiem we wszyst-
kich swoich wymiarach, realizujac sie¢ w ramach kazdej ze swoich sposobnosci i zdol-
nosci tworczych.

Dyskusja na temat tego, czy istnieje konflikt miedzy kreatywnoscig racjonalna
a twierdzeniami religijnymi, toczy sie w obrebie my$li muzulmarskiej w odniesieniu
do innych, zblizonych z tym zagadnieniem pojec¢ i relacji miedzy nimi, takich jak ro-
zum-—objawienie, rozum-tekst (‘agl, naql), religia—filozofia, filozofia—teologia. Spory
dotyczace tego, czy twierdzenia religijne s podporzadkowane domenie umystu czy
tez odwrotnie — to rozum shuzy twierdzeniom religijnym, miaty miejsce nie tylko
w przestrzeni kultury muzulmanskiej, ale odbywaly sie we wszystkich tradycjach
kulturowych, w ktorych dominujg religie objawione. Zorientowanie si¢, z ktérym po-
dejsciem mamy tu do czynienia — czy rozum ,,0sadzony” jest w obrebie okreslonej
tradycji (naql), czy zachodzi tu odwrotna relacja — moze w zwigzku z tym pomoc
nam przewidzie¢ zakres i intensywnosé konfliktu lub zgodnosci miedzy racjonalna
zdolnoscig tworcza natury ludzkiej a jej otwartoscig na podleganie jakiemukolwiek
zewnetrznemu autorytetowi.

W nieunikniony i oczywisty sposob jedna z tych domen podporzadkowana musi
by¢ drugie;j.

Postulowanie prawomocnosci racjonalnej kreatywnosci w jej akceptacji tradycji
czy tez wrecz ograniczenie (zredukowanie) jej samej do tej tradycji (nagl) oznacza
zaprzeczenie ludzkiej wtadzy rozumu do tworzenia, prowadzenia lub wydawania ja-
kichkolwiek sadow. Z kolei, jesli tradycyjne (nagli) nakazy i twierdzenia objete sa
rozumem lub jesli legitymacja tradycji dokonuje sie za posrednictwem rozumu, to
w przypadku dynamizmu na poziomie teoretycznym w praktyce mamy do czynie-
nia z nieustannym sceptycyzmem??.

Teologowie mutazyliccy w my$li islamu reprezentuja to drugie podej$cie. Zajmujac
sie zagadnieniem wartosciujacych sadow moralnych — tego, co dobre (hasan), i tego,
co zle (qabih) — stwierdzili, ze kategorie te nie sa tozsame ze wzgledu na okreslony
Boski autorytet, ale dlatego, ze ich rozroznienie jest zgodne z racjonalnym ludzkim
osadem. Oznacza to, ze gdy co$ zostanie uznane racjonalnie za dobre lub zte, to
Boski autorytet ,,potwierdza” taki wynik rozumowego wnioskowania przez cztowie-
ka. Stanowisko ahl al-hadis, ktore od samego poczatku sprzeciwiato sie podej$ciu
szkoly mu‘tazila i bronito bezwzglednego autorytetu tekstowego, zostalto czesciowo

25 al-Ghazali, Al-Mustafa min ‘Um al-Usul, t. 1, s. 2-4; 1. Aslan, Aklin ve Dilin Swnerlarinda
Kur’an, Ankara 2014, s. 133.
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ztagodzone przez Abu al-Hasana al-Asz’ariego (zm. 324/936). Uczony ten, sam do-
rastajac i rozwijajac sie intelektualnie pod wplywem mysli mutazylickiej, pozniej
dokonat interesujgcego aktu niesubordynacji wobec tego nurtu. Asz’ari, probujac
wykry¢ sprzecznosci w koncepcji mu‘tazila, sam popadt w blad. Radzil, aby zdol-
nosc¢ do racjonalnej wyobrazni pozostawata w stuzbie twierdzen religijnych i byta im
podporzadkowana. Wraz ze swoimi zwolennikami rozwinat koncepcje, zgodnie z kto-
ra w przypadku istnienia jednoznacznego i pewnego orzeczenia (dowodu) w zrod-
tach normatywnych (al hukm al-szar’i) na temat danego czynu lub rzeczy, norme
te nalezy uznaé za absolutnie obowigzujaca. Zgodnie z koncepcja ahl al-hadis oraz
uczonych aszaryckich, wszystko to, co jest zaakceptowane w ramach twierdzen re-
ligijnych ma status prawdy i dobra, a wszystko to, co jest przez nie odrzucone po-
winno by¢ uwazane za nieprawdziwe i zte. W rzeczywistosci o tym, ktore teksty
i twierdzenia religijne maja zostaé¢ przyjete jako zgodne z boska wola, decyduja ci,
ktorzy definiuja prawomocnos$é zrodet (Pisma).

W ten sposob poprawnos¢ i obowigzywanie wszystkiego, co jest wytworem na-
turalnych ludzkich zdolnosci zostaje wyznaczone przez horyzonty intelektualne re-
prezentantéw okreslonych paradygmatéw normatywnych. Czy powinnismy odrzu-
ca¢ wszelkie tego rodzaju zapedy i formy dyscyplinowania tego, co mozemy mysle¢
i jak mozemy dziata¢? Czy rozum i tradycje nalezy uznawaé¢ za odmienne sfery
zycia czlowieka? By¢ moze istnieje jakies rozwazne, niekonfrontacyjne stanowisko
w przypadku tych zagadnienn?

Nie nalezy ujmowa¢ tych pytan jako odnoszacych sie do wykluczajacych, zero-
-jedynkowych preferencji, w ktorych wyboér jednej opcji oznacza uniewaznienie dru-
giej. Jednoczes$nie powinny by¢ one oceniane w kontekscie konkretnych dziedzin,
do ktorych sie odnosza i funkcji, ktére w nich odgrywaja. Jak juz wspomnieli§my,
ostateczng troska orzeczen religijnych jest to, aby jednostka nawiazata prawidlo-
wa i bezposrednia relacje z Bogiem oraz prowadzila sprawiedliwe i moralne zycie.
Dyskursy religijne skierowane sa wylacznie do jednostki. Kazde stwierdzenie w ich
ramach ma by¢ wspomnieniem /napomnieniem (zikr), ostrzezeniem i by¢ moze mo-
tywacja dla poszczegolnych oséb. Nawet jesli biora one pod uwage przekazywane
im w ten sposob zaréwno szczegdtowe zalecenia, jak i ogbdlne dyskursy, maja prawo
do wolnego wyboru, to jest do zaakceptowania i przyjecia lub odrzucenia tego prze-
stania oraz ptynacych z niego norm. Oznacza to, ze jednostka jest odpowiedzialna
tylko przed Bogiem, a nie przed jakakolwiek wyznaniowa czy teologiczng struktura.

Jesli chodzi o naturalng zdolnosé cztowieka do racjonalnego myslenia, musi on
wykorzystywaé swoje wrodzone wladze (moce) i dzialaé dzieki nim swobodnie, a jed-
noczesnie nie ulega¢ pokusie gromadzenia religijnych czy teologicznych ograniczen.
W toku historii wszelkiego rodzaju ograniczenia natury filozoficznej, metafizycznej,
logicznej, matematycznej itp. powstawaly i byty rozbudowywane jako wynik aktyw-
nego funkcjonowania wspomnianych wtadz. Przez caly ten czas funkcja twierdzen
religijnych sprowadzata sie do dostarczania motywacji dla moralnego wykorzysta-
nia tych wladz. Trwalo$é i uzasadnienie kazdego filozoficznego, metafizycznego,
logicznego czy matematycznego przedsiewziecia bedacego dzietem czlowieka zale-
zy od ich wlasnych warunkéw wewnetrznej spojnosci oraz systemu wnioskowania.
Mozna powiedzie¢, ze wszystkie racjonalne dzieta tego rodzaju sa poréwnywalne
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z innymi i wzajemnie z soba koresponduja. Logika Arystotelesowska wspotczesnie
wcigz dominuje w niemal wszystkich obszarach badari. Wyzwanie jej moze rzucié
tylko inny, znacznie lepszy system logiczny. Mozna w zwiazku z tym powiedzieé,
ze waznos¢ logiki arystotelesowskiej zalezy od mocy innego paradygmatu wytwo-
rzonego w tej dziedzinie wiedzy.

Odnosnie do pierwszych trzech—czterech wiekéw rozwoju mysli muzulmanskiej
mozna powiedzie¢, ze ludzkie zdolnosci rozumowe funkcjonowaly w sposob dyna-
miczny, tworzac unikalne dla siebie racjonalne systemy/dzieta. Jednak po pewnym
czasie ta niezalezna zdolnosé tworcza przestata poprawnie funkcjonowaé ze wzgle-
du na rozrastajaca sie hegemonie struktur wyznaniowych i teologicznych. Uznanie
przez ahl-hadis — ze wsparciem ze strony al-Ghazaliego (zm. 505/1111), postugu-
jacego sie w swoim Tahafut al-Falasifa wytacznie narzedziami teologii — zdolnosci
racjonalnych za niereligijne, spowodowalo nie tylko to, ze utracity one swoja atrak-
cyjnos$é wsrod mas, ale zostaly takze zmarginalizowane przez intelektualistow. Za-
pomniano w ten sposob, ze racjonalne zdolnosci i wladze (moce) tworcze nie musza
by¢ podporzadkowywane jakimkolwiek twierdzeniom religijnym, aby te ostatnie za-
chowaly swoj autorytet. Domeny i funkcje obydwu powinny pozostaé zabezpieczo-
ne, z zachowaniem odpowiednich, wzajemnych granic, ale przy ich wspoélistnieniu
oraz wspoéldziataniu zawsze, gdy jest to mozliwe. Innymi stowy, zamiast narzuco-
nego dostosowywania rozumu do zasad religijnych i odwrotnie, nalezy rozpatrywaé
obydwa te obszary — religijny i ,racjonalny” — w kontekscie ich wlasnych, specy-
ficznych kreatywnosci i efektywnosci.

Zakonczenie i uwagi podsumowujace

Najbardziej zaniedbanym aspektem natury ludzkiej w tradycji muzulmariskiej sa
wladze (moce) emocjonalne i estetyczne. Pomimo tego, ze nie istnieje nawet jeden
przekaz koraniczny sugerujacy blokowanie lub przeciwstawianie si¢ w jakikolwiek
sposob emocjonalnemu i estetycznemu potencjatowi istot ludzkich, znanym faktem
jest otwarte wystepowanie przeciwko niemu przez struktury teologiczne i wyzna-
niowe (sekciarskie). Podstawa legitymizacji tak skrajnej postawy i sposobu myslenia
bylo prawo szari’a oraz literatura ‘aga’id (dogmatyczno-teologiczna). Kazdy prze-
jaw tworczosci estetycznej i artystycznej dajacej wyraz zdolnosciom emocjonalnym
cztowieka moze by¢ na tej podstawie tatwo potepiana i zakazana jako sprzeczna
z prawem i moralnoscia. Dzieki temu doszto tez do obcigzenia tymi samymi zna-
czeniami — zgodnymi z pragnieniami, wola i celami tych, ktorzy formutowali te
normy — jedynego prawomocnego zrodta religijnego. Innymi stowy, zrodtowy tekst
zaczal by¢ interpretowany w sposob btedny, co stalo sie wrecz tozsame z jego umysl-

nym falsyfikowaniem?.

26 Zagadnienie ideologicznego charakteru dyskursow oraz twierdzen religijnych formulowanych

w obrebie struktur wyznaniowych i teologicznych znakomicie zilustrowane jest w dwoch wersetach Ko-
ranu (Lukman, 31: 6-7) pokazujacych, w jaki sposob przywodcy religijni i teolodzy przyczyniaja sie do
wprodukcji wypaczen”, narzucajac innym okreslona, czesto zupelnie nieistotna i ,,matostkowa” interpre-
tacje oryginalnego przestania, stuzaca wytacznie ich wtasnym partykularnym celom: ,,I sposrod ludzi
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Sztuka i literatura z definicji odnoszg sie do aktu tworzenia. Emocje oraz este-
tyka wyrazajg istnienie. Jednak w tradycji muzulmanskiej, zwlaszcza w pismien-
nictwie sunnickim, atrybut stwarzania nie moze by¢ przypisywany nikomu innemu
niz Bog. Jednoczesnie sam Koran postuguje roznorakimi koncepcjami i ,wzbogaca-
niem znaczen”; ktore odpowiadajg aktowi stworzenia i tworzenia. Pojecia takie jak
khalg, insa’, ibda’, ichtira’, itkan itp. wskazuja ze Bogu okreslanemu jako khalig,
bari, sant’, musatir, mubdi przypisana jest doskonatos¢ ze wzgledu na Jego wyjat-
kowos¢, piekno i estetyczng wzniosto$é. Definiowanie znaczenia tych imion i cza-
sownikow koranicznych wytacznie z perspektywy teologicznej lub szar’ i z uwagi na
Ltroske religijng”, zmierza jednoznacznie w kierunku odméwienia atrybutow, ktore sie
z nimi wiaza zdolnosciom estetycznym cztowieka. Jesli doktrynalne teksty religijne
nieustannie podkreslaja, ze istoty ludzkie sa tworczo bezsilne, bierne, nieskuteczne
i pelnig role wyltacznie mechanicznych instrumentéw czy przedmiotéw w rekach
Boga, to tworzenie staje si¢ dla nich czyms z natury nieosiagalnym.

W tym miejscu mogliby$my przytoczy¢ metaforyczny dialog, ktory toczy sie
miedzy Bogiem a czlowiekiem w Payam-i-Maszrig Muhammada Igbala (zm. 1938)
oraz jeden z dwuwierszy Mehmeta Akifa (zm. 1936). Igbal i Akif to mysliciele mu-
zulmanscy z ubieglego wieku, ktérzy uwaznie obserwowali opisany powyzej dra-
matyczny bieg spraw w $wiecie islamu i gleboko go przezywali, dajac temu wyraz
w swoich utworach.

Igbal w cytowanych ponizej strofach rzuca wyzwanie dominujacemu religijne-
mu sposobowi myslenia, ktérego wyobraznia wydaje si¢ ograniczona przez gteboko
zakorzeniony fatalizm. Zdaje sobie sprawe, ze przypisanie aktu stworzenia cztowie-
kowi stanowi ryzyko lub zagrozenie wiary. Igbal, wykorzystujac ludzks wtadze do
emocjonalnego tworzenia, demonstruje ja w odniesieniu do konkretnych przyktadow
z zycia codziennego. By¢ moze chcial w ten sposob pokazaé, ze gdy akt stworze-
nia®” odnosi sie do czlowieka, nie jest on alternatywa dla boskiego atrybutu stworcy.

Boyg:

Uksztattowalem ten swiat z jednej i tej samej gliny;

Ty stworzytes Iran, Etiopie i Tartar.

jest taki, ktory zakupuje ucieszne opowiesci, by zwodzi¢ z drogi Allaha bez (zadnej) wiedzy, ktora bie-
rze za obiekt swej igraszki. Dla takich oto bedzie meka ponizajaca. A gdy sa jemu recytowane Nasze
wersety, odwraca si¢ z wyniostoscia, jak gdyby ich nie styszal, jak gdyby jego uszy ogarneta gtuchota.
Obwieszczaj mu wiec kare bolesna!”. W wersecie tym zwrot laht al-hadis (ucieszne opowiesci lub, we-
dlug interpretacji Abu Zayda, gra stow) oznacza wyrazenie, komunikat oderwane od pierwotnego kon-
tekstu znaczeniowego. Paradoksalnie, przez tych, ktorzy przeksztalcaja dyskursy religijne w ideologie,
werset ten uzywany jest jako dowod, ze Bog zabronil $piewu (gry/zabawy stowami) oraz muzyki, ze
wzgledu na to, ze osoby zajmujace sie taka tworczoscia artystyczna przestaja pamietaé o Allahu. Zda-
niem Zayda tego rodzaju wykladnia, sugerujaca, ze jakikolwiek rodzaj spiewu lub muzyki musza by¢
uznane za haram, jest niewystarczajaca lub wprost falszywa, ze wzgledu na pogwalcenie fundamen-
talnych zasad metodologicznych (kontekst lingwistyczny oraz tzw. ,kontekst objawienia”). Na powyz-
szym przykladzie mozemy przekonac sie, w jaki sposob ideologiczna i wyrwana z kontekstu interpre-
tacja prowadzi do powaznego kognitywnego/epistemologicznego znieksztalcenia (N. Hamid Abu Zayd,
Critique of Religious Discourse (Naqd al-Khitab al-Dini), s. 245-246).

2T M. Igbal, The moonbeams over the East (Pajam-i-Maszrig), Karaczi 1996, s. 92 (przektad na
podst. Sarktan Haber [Zabur-e Adzam Pijam-e Maszrik/, ttum. H. Su, A. Karadeniz, Istanbul 2009,
s. 208).
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Ze zwyklej ziemi uczynilem stal, czysta i bez stopu;

Ty stworzytes miecz, grot strzaly i muszkiet.

Ty zrobites topor, ktorym scinates drzewa wyhodowane przeze mnie,
I stworzytes klatki dla moich $piewajacych ptakow, ktore urodzilty si¢ wolne.
Cztowiek:

Ty stworzyles noc; ja stworzytem lampe, ktora ja oswietla.

Ty stworzytes gline, ja zrobilem z niej kubek do picia.

Ty stworzytes pustynie, gory i step;

Ja stworzylem ogrod, sad, aleje i skwer.

Zmieniam przerazajace trucizny w panacea i

Jestem tym, ktory tworzy lustra z piasku.

Mehmet Akif w swoim dwuwierszu?® réwniez sprzeciwia sie podejsciu, ktore spra-

wia, ze akt stworzenia przypisany moze byé¢ wyjatkowo tylko Bogu, a czlowieka
utozsamia z istota pozbawiona jakiejkolwiek inicjatywy lub wplywu na wszechswiat.

Nie znajdujesz $wiatla na swiecie, wiec stworz je!
O zdezorientowany czlowieku z rekami na piersi, obudz sie!

Wyartykutowanie stow zblizonych do powyzszych fraz Igbala i Akifa wydaje sie
w niektorych muzutlmanskich spotecznosciach i grupach wyznaniowych praktycz-
nie niemozliwe. Wypowiedziane na glos, stowa te moga staé sie podstawsa oskarzen
o herezje lub bezboznosé. Przekonania religijne tych, ktorzy paraja sie literatura
i sztuka, podawane sa w watpliwosé. Zdolnosci emocjonalne i artystyczne moga by¢
w $wiecie muzutmanskim usprawiedliwione i akceptowalne wytacznie w granicach
zatwierdzonych przez literature wyznaniowo-doktrynalna. Wspoélczednie powszech-
ne jest tam przekonanie, ze kazde dzieto sztuki stanowi potencjalne zagrozenie is-
lamu i wiary ludu. Z tego powodu mozemy byé¢ §wiadkami licznych demonstracji
i protestow w zwiazku z ,kontrowersyjnymi” przekonaniami i dzietami, w wyniku
ktorych dziesiatki ludzi traca zycie, a prawne zezwolenie (fatwa) na $mieré wlasei-
cieli i tworcow tego rodzaju dziel staje sie powszechna praktyka.

Zdolnosci emocjonalne i estetyczne, ktore sa jedna z podstawowych form eks-
presji w przypadku istot ludzkich, znajduja liczne i silne ilustracje i ,,reprezentacje”
w Ksiedze, jedynym ,tekstowym” zrodle islamu. Jednoczesnie na przyktad pojecie
thsan z hadisu Dzibrila zawiera tresci odwolujace sie do podstaw estetyki i zwia-
zanej z nia ludzkiej uczuciowosci?”. Z drugiej strony, pojecie madrosci (hikma) nie
ogranicza sie tylko do sfer wiedzy (intelektu), prawa czy moralnosci, ale wraz z tymi
cechami obejmuje rowniez ,wladze” estetyczna. Szczegolnie w literaturze teologicznej

28 M. Akif Ersoy, Safahat, A. Karadeniz (ed.), Istanbul 2009, s. 208.

29 Stynny ,hadis Dzibrila (lub Gabriela)” opowiada o podstawowych wartosciach i istocie religii,
zgodnie z nastepujaca narracja (przekazana przez Abu Hurajre): ,,Pewnego dnia, gdy Prorok, niechaj
Bog go blogostawi i obdarzy pokojem, siedzial w otoczeniu ludzi, przybyt do niego Gabriel (pod po-
stacia mezczyzny) 1 zapytal: ‘Czym jest iman (wiara)?’. Postaniec Boga odpowiedzial: ‘Iman to wiara
w Boga, Jego aniolow, spotkanie z Nim, Jego postaricow 1 w zmartwychwstanie’. Nastepnie Gabriel
zapytal: ‘Czym jest islam?’. Postaniec Boga odpowiedzial: ‘To oddawanie czci Bogu Jedynemu, i ni-
komu poza nim, odmawianie modlitw, placenie zakatu i przestrzeganie postu w ramadanie’... (Sahih
al-Bukhari, Kitab ul Iman [Ksiega o wierzef, thum. E. al-Saleh, M. al-Saleh, O Islamie, 2008-2021,
hadis 50, https://sites.google.com/site/oislamie/3-hadisy-zbiory/sahih-al-bukhari/02-ksiega-o-wierze
[dostep: 2.05.2024]).
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maturydytow, kategoria hikmat jawi sie jako podstawa koncepcji i idei Boga, a tak-
ze relacji miedzy Bogiem a $wiatem (ufundowanym na Boskiej madrosci). Matu-
rydyzm nie pomija estetycznego wymiaru madrosci, a podkreslane w jego ramach
artystyczne aspekty Boskich aktow i dziel okazuja sie zrozumiale i istotne dla istot
ludzkich réwniez na wtasciwym im poziomie egzystencji, epistemologii i ontologii.

Bibliografia

Abrahamov B., Islamic Theology: Traditionalism and Rationalism, Edinburgh 1998.

Aslan 1., Aklin ve Dilin Sinirlarinda Kur’an, Ankara 2014.

Ay M., Dichotomic Structure and the Possibility of the Third Mode in Muslim Theol-
0gy, ,Islam and Christian-Muslim Relations” 18 (2007), s. 479-494.

Balkin J.M., Deconstruction, [w:] A Companion to the Philosophy of Law and Legal
Theory. Second Edition, D. Patterson (ed.), Chichester 2010, s. 361-367.

Berger P.L., The Social Reality of Religion, Harmondsworth 1973.

El-Biruni E.R., Tahqiq Ma Li’l Hind, ttum. K. Burslan, Ankara 2015.

Sahih al- Bukhari, ttum. E. al-Saleh, M. al-Saleh, O Islamie, 2008—2021, https://sites.
google.com/site/oislamie/3-hadisy-zbiory/sahih-al-bukhari.

Efendi M.A., el-Okyanusu’l-Basit fi Tercemeti’l-Kamusu’l-Muhit/Kamusu’l-Muhit
Terciimesi, Tirkiye Yazma Eserler Kurumu Bagkanligi Yayinlari, Mustafa Kog
(ed.), Ceviren ve Hazirlayan: Mustafa Kog-Eyyiip Tanriverdi, Istanbul, 2014, ed-
-Diyn” maddesi, Cilt: VI, s. 5359-5360.

al-Dzutajni, Al-Burhan fi Usul al-Figh, A. ad-Dib (ed.), Katar 1399/1979.

Ersoy M.A., Safahat, A. Karadeniz (ed.), Istanbul 2009.

al-Ghazali, Al-Mustafa min ‘llm al-Usul, H. Ibn Zuhair Hafiz (ed.), Madina 1413/1992—
1993.

Abu al-Qasim Hibat Allah ibn al-Hasan al-Lalaka’i, Szarh usul i’tiqad ahl al-sunna
ta’l-dzama’a min al-kitab ta’l-sunna ta-idzma’ al-sahaba ta’l-tabi’in min ba’dihim,
A. Sa’d Hamdan (ed.), Mekka 1402 (1981).

Igbal M., The moonbeams over the East (Pajam-i-Maszriq), Karaczi 1996.

Igbal M., Sarktan Haber (Zabur-e Adzam Pijam-e Maszrik), ttum. Hiisyin Su-Abdur-
rahim Karadeniz, Istanbul 2009.

Makdisi G., Hanbalite Islam, [w:| Studies on Islam, M.L. Swartz (ed.), New York 1981.

Maturidi, Kitabu’t-Tevhid, ttum. B. Topaloglu, Ankara 2002.

Parsons T., Introduction, [w:] Max Weber, The Theory of Social and Economic Or-
ganization, ttum. A.M. Henderson, T. Parsons, Oxford 1947.

Rahman F., Islam and Modernity: Transformation of an Intellectual Tradition, Chi-
cago 1990.

Said E., Kultura i imperializm, ttum. M. Wyrwas-Wisniewska, Krakow 2009.

Senay B., Islam ve Oteki Dinler, Ankara 2008.

de Spinoza B., Traktat teologiczno-polityczny, ttum. I. Halpern, Warszawa 1916.

al-Sujuti D. al-Din, Miftah al-Dzannah fi’'l Ihtidzadz bi’l Sunnah, Kair 1993

Ibn Tajmijja, Naqdu al-Mantik, M. Hamid al-Fikri (ed.), Kair 1951.

Tillich P., Dynamika wiary, thum. A. Szostkiewicz, Poznan 1987.



Studia Philosophica Wratislaviensia XIX, 1 (2024) 131

Topcu N., Islam ve Insan, Istanbul 1969.

Unver G., Din Sosyolojisi, Istanbul 2002.

Wach J., Socjologia religii, ttum. Z. Poniatowski, B. Wolniewicz, Warszawa 1961.

Weber M., Gospodarka i spoteczenstwo, thum. D. Lachowska, Warszawa 2002.

Yazir E.M.H., Hak Dini Kur’an Dili, Istanbul 1992.

Zayd N.H.A., Critique of Religious Discourse (Nagd al-Khitab al-Dini), ttum. J. Wright,
New Haven-London 2018.





