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Metafizyka muzulmarnska — kryzys, reformacja,
transformacja, reintegralizacja?

Islamic Metaphysics: Crisis, Reformation, Transformation,
Reintegralization?

Abstract: The paper is an introduction to the collection of articles, published in
the current issue of “Studia Philosophica Wratislaviensia”, on both the subject mat-
ter conceived (as broadly as possible) as Islamic metaphysics and on the very stud-
ies of this research area (the current state of knowledge, conjunctures, tendencies,
prospects etc.). It attempts to provide presentation of discussion of topics and prob-
lems, which can be included in this area, but offers also first drafts of tentative and
“work-in-progress definitions” of how Islamic metaphysics can be understood with
its orientation on the most recent contexts, inspirations and applications, internal
structures and dynamics relating to its interpretations and evolutions, as well as its
original, historical versions. One of the inspirations for the project of studying the
Islamic metaphysics presented here is rooted in Jasser Auda’s ambitious works on
Islamic law, not narrowed to a technical, specialized domain of research about foun-
dations (fundamentals), sources, jurisprudence (usul al-figh) or specific legislation re-
lated to the Shari’a. The paper sketches a general orientation map introducing basic
concepts and methodological strategies used by Auda with the prospects of their
further application to the study (and potential rethinking) of Islamic metaphysics.

Keywords: Jasser Auda, maqasid al-Shari’a, Islamization of knowledge, systems
theory, Islamic studies
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Prezentowany tu zbiér artykuléw stanowi wprowadzenie zaré6wno do problema-
tyki zdefiniowanej (jak najszerzej) jako metafizyka islamu, jak i do samych studiow
(stanu, tendencji i koniunktur badan) dotyczacych czy nalezacych do tego obsza-
ru wiedzy. Stara sie on przedstawié¢ dyskusje na tematy i zagadnienia, ktére mozna
ulokowaé w tej dziedzinie studiow, ale oferuje takze rodzaj ,,pierwszego szkicu” i —
majacych status wstepnych — | prac w toku” nad definicja tego, w jaki sposéb moz-
na rozumie¢ metafizyke islamu, orientujac sie zaréwno na jej zroédtowe, historyczne
wersje, wewnetrze struktury i dynamiki odnoszace sie do jej interpretacji i rozwo-
ju, jak i na najnowsze konteksty, zroédta i zastosowania, do ktérych sie ona odnosi.
Jedna z inspiracji przedstawionego tu projektu badania metafizyki muzulmariskiej
sa ambitne i nowatorskie prace Jassera Audy' na temat prawa muzulmanskiego,
nie zawezonego do technicznej, specjalistycznej nauki o podstawach (fundamentach),
zrodiach, prawoznawstwie (figh) lub szczegolowym orzecznictwie czy ustawodaw-
stwie zwigzanym z szariatem. Podchodzi on do tego obszaru wiedzy ze znacznie
bardziej ogdlnej perspektywy, kwestionujac przy tym wiele historycznych i aktual-
nie reprodukowanych linii podzialéw w roznych sferach, domenach, szkotach, tra-
dycjach w ramach ,nauk muzulmariskich”, i pokazuje jego potencjalnie dalekosiez-
ne oddzialywania. Badan tych mozna uzy¢, tak jak w przypadku prezentowanych
tu artykutow, do przemyslenia zasadnosci bardziej fundamentalnych rozgraniczen
oddzielajacych od siebie dyscypliny, takie jak ‘lm al-kalam, falsafa (hikma), usul
al-figh, ‘ilm al-hadith, tafsir/“wlum al-Qur’an czy at-tasawwuf z ich dalszymi roz-
roznieniami i binaryzmami: helleniski—islamski, arabski-zachodni, religijny—s$wiecki,
domena islamu-domena wojny itp.? Jeden z przyktadow szerokiego zastosowania tego
rodzaju podejscia — multi- czy transmetodologicznego, a jednoczes$nie holistycznego
i unifikujacego szczegdtowe perspektywy dyscyplinarne — postuluje i prébuje roz-
wija¢ miedzy innymi Ingrid Mattson?, ktéra z kolei powotuje sie w tym kontekscie
na stanowisko wpltywowych wspotczesnych uczonych muzulmanskich zajmujacych
sie oddzialywaniem nowoczesnosci na islam i spoteczenstwa ,$wiata islamu”, wraz
z ich  kulturami epistemicznymi”, takich jak Fazlur Rahman, Mahmoud Ayoub,
Asma Barlas, Khaled Abou El Fadl, Mahmoud Taha czy Abdulhamid A. Abusu-
layman. W wypadku tego ostatniego mysliciela, reprezentujacego (podobnie zreszta
jak — do pewnego stopnia — J. Auda) nurt ,jislamizacji wiedzy” (nalezacy z kolei
do szeroko rozumianych studiéw postkolonialnych czy studiow nad kolonialnoscia,)

L J. Auda, Magasid al-Shariah as Philosophy of Islamic Law: A Systems Approach, London-Wash-
ington 2007; J. Auda, Realizing Maqasid in the Sharia’ah, |w:] The Objectives of Islamic Law: The
Promises and Challenges of the Magasid al-Shari’a, I. Nassery, R. Ahmed, M. Tatari (eds.), Lanham
2018, s. 35-56; J. Auda, A Critique of the Theory of Abrogation, ttum. A. Salahi (ed.), Leicestershire
2019; J. Auda, Re-envisioning Islamic Scholarship: Magasid Methodology as a New Approach, Swan-
sea 2021; J. Auda, Maqasid Methodology for Re-Envisioning Islamic Higher Education, ,Journal of
Contemporary Magqasid Studies” 1 (2022), s. 31-58.

2 N. El-Bizri, Falsafa: A Labyrinth of Theory and Method, ,Synthesis Philosophica” 62 (2016),
8. 295-311; A.A. Monein, The Ontology and Epistemology of Maqasidi-based Knowledge and Its Edu-
cational Implications: A Methodological Perspective, ,Journal of Contemporary Maqasid Studies” 1
(2022), s. 59-78.

3 1. Mattson, Qur’an. Historia i rola Swietej Ksiegi w zyciu muzutmandéw, ttam. K. Makaruk,
M. Turowski, Wroctaw 2013, s. 208-245.
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celem jest tu rowniez, z drugiej strony, zbadanie dorobku i wplywu ,,muzutmarskich
kultur epistemicznych” w kontekscie relacji islamu z Europa i $wiatem Zachodu zde-
finiowanych w duzej mierze przez epistemologiczno-ontologiczne ciecie (I wzajem-
ne ,alienowanie si¢” czy tez ,wytwarzanie innosci” [othering]) miedzy $wieckoscia
a religijnoscia. Jednoczesnie dochodzi tu do przeorientowania samej idei islamizacji
wiedzy z ujawniania i krytyki orientalizmu, europocentryzmu, kolonizacji i ,,zawtasz-
czen” w dziedzinie rozwoju nauki (techniki, innowacyjnosci, wzrostu gospodarczego,
wladzy 1 przewag politycznych) i cywilizacji na problematyke etyczno-normatywna
z ,realizacja sprawiedliwosci” i ,,ontologia rozwojowa” jako wiodacymi motywami
i postulatami teoretyczno-praktycznymi?. Podejscie Audy przyczynia sie do zatem
tego, co mozna nazwa¢ — parafrazujac tytul i tresé¢ klasycznego juz artykulu Davida
Johnstona — fundamentalnym ,zwrotem epistemologicznym i hermeneutycznym”
w badaniach nad prawem islamu i mysla (oraz cywilizacja) muzulmanska w ogole.

Przedsiewziecie Audy jest proba pogodzenia zaawansowanych, przetomowych
badan nad doktrynami prawnymi, filozofia, teologia i roznymi tradycjami myslenia
w islamie z teoretycznymi i praktycznymi implikacjami najnowszych trendéw w na-
ukach spotecznych i humanistycznych, takich jak teoria systemow, radykalny kon-
struktywizm, poststrukturalizm, historyzm/historycyzm, teoria i analiza dyskur-
su, studia nad nauka i technika, studia nad zlozonoscia i socjocybernetyka, trans-/
posthumanizm czy teoria aktora-sieci®. Jego projekt teoretyczny dotyczy zaréwno

4 R. Harvey, D. Tutt, Mapping Justice in Islamic Thought: From the Premodern to the Post-
modern, |w:| Justice in Islam: New Ethical Perspectives, R. Harvey, D. Tutt (eds.), Herndon 2023,
s. 11-12; M. Turowski, Islamization, modernization, and civilizational analysis: Non-essentialist
comparative perspectives, ,Postcolonial Text” 17 (2022), s. 9-11, 15-16. Zob. takze A.-R. Bhojani,
Towards the Hermeneutics of a Justice-Oriented Reading of Shari’a, [w:| Visions of Shari’a: Con-
temporary Discussions in Shi’i Legal Theory, A.-R. Bhojani, L. de Rooij, M. Bohlander (eds.), Lei-
den-Boston 2020, s. 149-173, z om6wieniem ,perspektywy sprawiedliwosci” (‘Adlijja) we wspolczesnej
filozofii prawa muzulmariskiego rozpatrywanego w szerszym kontekscie ;wyznaniowym” (z wlaczeniem
szkoly mu’tazylickiej oraz tradycji szyickiej).

5 D.D. Johnston, A Turn in the Epistemology and Hermeneutics of Twentieth Century Usul al-
Figh, ,Islamic Law and Society” 11 (2004), s. 232-282; D. Johnston, Magasid al-Shari’a: Epistemology
and Hermeneutics of Muslim Theologies of Human Rights, ,Die Welt des Islams” 47 (2007), s. 149-187.
O roli koncepcji Audy w ramach tych przemian i we wspolczesnej mysli muzulmanskiej w ogole pisza
miedzy innymi: A. Duderija, Contemporary Muslim Reformist Thought and Maqasid cum Maslaha
Approaches to Islamic Law: An Introduction, [w:| Maqasid al-Shari’a and Contemporary Reformist
Muslim Thought, A. Duderija (ed.), Basingstoke (Houndmills) 2014, s. 2-3, 5; D. Warren, Doha—The
Center of Reformist Islam? Considering Radical Reform in the Qatar Context: Tariq Ramadan and
the Research Center for Islamic Legislation and Ethics (CILE), |w:| Magasid al-Shari’a and Con-
temporary Reformist Muslim Thought, s. 76-84, 89, 91; A. Duderija, Qur’an, Sunnah, Maqasid, and
the Religious Other: The Ideas of Muhammad Shahrur, [w:| The Objectives of Islamic Law, s. 89—
92; A. Emon, Epilogue, [w:] The Objectives of Islamic Law, s. 286, 289; C. Kersten, Contemporary
Thought in the Muslim World: Trends, Themes, and Issues, London 2019, s. 136-139; G.H. Rassool,
Integrated Research Methodologies in Islamic Psychology, London-New York 2024, s. 72-104.

6 Sposrod licznych prac dotyczacych wspolzaleznosci, wspotpowiazan i naktadajacych sie na siebie
usitowan teoretycznych realizowanych w ramach tych programow badawczych i dyscyplinarnych, do
ktorych Auda odwoluje si¢ zaréwno wprost, jak i implicite, warto wskaza¢ Z.B. Simon, The Epochal
Event: Transformations in the Entangled Human, Technological, and Natural Worlds, Cham 2020;
A. Feenberg, Technosystem: The Social Life of Reason, Cambridge 2017; W. Hofkirchner, Social Re-
lations: Building on Ludwig von Bertalanffy, ,,Systems Research and Behavioral Sciences” 36 (2019);
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klasycznych odmian i form mys$li muzutmanskiej, jak i ich wspotczesnych modyfika-
¢ji, wyrazanych zwykle jako apele o modernizacje i ,,postmodernizacje”. Swoje studia
prowadzi on w ramach multidyscyplinarnej inicjatywy badawczej. Jego celem jest
zbudowanie teorii prawa islamu w oparciu o teorie/podejscie systemowe. Synteza
tego rodzaju ma zgodnie z zalozeniami jej autora prowadzi¢ do znaczacej przebu-
dowy lub powaznej aktualizacji (lub czego$, co mozna by nazwaé ,,integralizacjg’”)
tradycyjnego sposobu rozumienia oraz zastosowan (a raczej jego zdaniem zastoso-
wan blednych) prawa, filozofii, teologii i mysli muzulmanskiej w ogole, zwlaszcza
w kontekscie wspolczesnym wyzwan. Wykrywa on w teoriach prawa i prawoznaw-
stwie w islamie rozwijanych wspotczesnie wiele cech metodologicznych, hermeneu-
tycznych i ontologicznych, ktore prowadza do poczucia kryzysu w tym obszarze
wiedzy wplywajacego na (nie)powodzenie jego aplikacji: redukcjonizm, literalizm
(formalizm), jednowymiarowo$é, binaryzmy, dekonstrukcjonizm, przyczynowosc®.
Definiujac ograniczenia tak szeroko pojetej domeny ,studiéw muzulmanskich”, jak
to tylko mozliwe, Auda, w innej swojej pracy, wspomina nastepujace kategorie wraz
z ich technicznymi-formalnymi odpowiednikami uzywanymi jako oficjalne nazwy:
nasladowanie (taglid), czesciowosé (tadzzi), apologetycznos$é (tabrir), sprzeczno$é
(tanaqud) oraz dekonstrukcjonizm (tafkik)’. Zamiast tego proponuje perspekty-
we holistyczna, moralna (normatywna), wielowymiarows, wielowartosciowa, rekon-
strukcjonistycznag i teleologiczng — zgodna z postulatami teorii systemoéow i innych
pokrewnych dyscyplin. Auda zauwaza, ze oprocz wspomnianych wyzej problemow
teoretycznych i metodologicznych, mysl muzutmanska cierpi réwniez z powodu
»pbrzesadnych roszczen” z jednej strony do ,racjonalnej pewnosci”, a z drugiej do

M. Kouw, C. van den Heuvel, A. Scharnhorst, Fxploring Uncertainty in Knowledge Representations:
Classifications, Simulations, and Models of the World, |w:| Virtual Knowledge: Experimenting in
the Humanities and the Social Sciences, P. Wouters et al. (eds.), Cambridge 2013. W przypadku od-
niesienia do studiéw nad religia i teologia tego rodzaju ,,aparatura metodologiczna” wykorzystana jest
miedzy innymi w rownie ambitnym, pomystowym i zakrojonym na duza skale jak przedsiewziecie Audy
(choé¢ usytuowanym na przeciwleglym do niego biegunie osi sekularyzm-postsekularnosé; jednoczes-
nie projekty te nie sa jednoznacznie przeciwstawne w przypadku osi apologia—krytyka religii), studium
Tomasza Polaka dotyczacym systemu koscielnego (chrzescijaristwa) (T. Polak, System koscielny, czyli
przewagi pana K., Poznan 2020). Jesli chodzi o znaczenie i aplikacje badan oraz dyskusji z tych obsza-
row wiedzy dla wspolezesnych nurtow mysli w islamie (tych bardziej szczegotowych, ,technicznych”, jak
prawoznawstwo, ale i szeroko rozumianej humanistyki muzutmanskiej w ogole), zob. np. A. Duderija,
The Imperatives of Progressive Islam, London 2017, s. 10-30. Dokonana przez Duderije w tej pracy
analiza ,imperatywu pojetycznego” odnosi si¢ do badan Ebrahima Moosy, kolejnego autora, ktorego
nalezy wymieni¢ w niniejszym kontekscie zob. np. E. Moosa, Technology in Muslim Moral Phi-
losophy, ,,Journal of Religion and Health” 55 (2016), s. 369-383; E. Moosa, Considering Being and
Knowing in an Age of Techno-Science, [w:| Medicine and Shariah: A Dialogue in Islamic Bioethics,
A1 Padela (ed.), Notre Dame 2021, s. 87-119. Zob. takze J. Auda, M. Kamel, A Modular Neural Net-
work for Vague Classification, |w:] Rough Sets and Current Trends in Computing, W. Ziarko, Y. Yao
(eds.), Berlin-Heidelberg 2001, s. 584-589.

7 Zob. tu przypis 14 (oraz cytat w tekscie).

8 J. Auda, Maqasid al-Shariah as Philosophy of Islamic Law, s. xxvii, 191, 197-201, 226227, 257.

9 J. Auda, Re-envisioning Islamic Scholarship, s. 36-61; takze J. Auda, The Concept of Civil
State in the Framework of Islamic Juridical Tradition: Introductory Remarks, ,International Re-
search Journal of Islamic Civilization” 1 (2021), s. 46, 52-54; J. Auda, Journal of Contemporary Ma-
qasid Studies: Methodological Aspirations, ,Journal of Contemporary Maqasid Studies” 1 (2022), s. ii.
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konsensusu nieomylnych”, ktére ujawniaja ich ,esencjalistyczng” i ,,binarystyczna’
nature (jako rozwiniete w ramach zaprzeczenia i przeciwstawienia sie twierdzeniom
o0 yirracjonalnosci” w pierwszym przypadku czy ,historycznosci zrodel” w drugim).
Pretensje tego rodzaju maja z kolei gtebokie konsekwencje dla zycia spotecznego,
politycznego i kulturowego, takie jak brak duchowosci, nietolerancja, brutalne ideo-
logie, ttumione wolnoéci czy autorytarne rezimy'.

Auda dzieli swoj projekt na trzy gtowne kategorie i tematy, ktore stanowig rozne
i odrebne, ale ostatecznie powiazane z soba, dziedziny badai: metodologia, analiza
oraz opracowania teoretyczne (zawierajace propozycje i wnioski)!'. W swojej kolej-
nej pracy autor ten proponuje inng strukture wywodu, stanowiaca odzwierciedle-
nie jej glownego (odmiennego od poprzednich) pola oraz celow badawczych (studia
i rekomendacje programowe dotyczace ogolnej rekonstrukeji i reorientacji badan
nad islamem i ,nauk muzulmanskich”). Jednoczesnie — a moze dzigki temu tym
bardziej — moze ona by¢ traktowana jako kontynuacja i poszerzenie zakresu jego
gtownych badan dotyczacych holistycznej metodologii filozofii prawa muzutman-
skiego (i metafizyki muzulmanskiej jako takiej), ktora jest tu wykorzystywana (jako
metodologia magasid), a wrecz zaprezentowana i zaaplikowana jeszcze bardziej pre-
cyzyjnie i na jeszcze wieksza skale. Rowniez filozofia systeméw pozostaje istotnym
i mocno ugruntowanym sktadnikiem tego przedsiewziecia teoretycznego, znajdujac
odzwierciedlenie w trzech kluczowych cechach nauk muzutmanskich zorientowanych
na ,ponowne odczytanie Koranu i Sunny”: powiazania wzajemne, calosciowos¢ oraz
wylanianie sie (emergencja)'?. Jednoczesnie autor formutuje nastepujace zastrzezenie:

Nalezy zaznaczy¢, ze metodologia magasid nie jest ograniczona do pojedynczego celu w obsza-
rze myslenia, nauki i wartosciowania, ale ma raczej prowadzi¢ do integracji (lub integralizacji [MT])
znaczen, ktore w calosciowy sposob wyrazaja zamiary lezace u podstaw ,,Siedmiu elementow systemu
maqasid” [...]: poje¢, celow, wartosci, zaleceri, powszechnych praw, grup oraz dowodow. I tak, przykta-
dowo, kazde znaczenie w przypadku wersetu (Koranu) jest z tego powodu badane jako zakorzenione
w calej sieci znaczen tworzonej przez Koran i hadisy. Takie sieciowe rozszerzenia dowodza, ze mamy
tu do czynienia z uniwersalnoscia prawa wspolzaleznosci, wytaniania sie calosci oraz nadrzednego cha-
rakteru wyzszych celow |[...|'3.

Warto podkresli¢ istotne uzupetnienie, a niekoniecznie ogblne przeorientowanie
catego teoretycznego programu studiow magqasid, z ktérym mamy tu do czynie-
nia — perspektywa ,islamizacji wiedzy” mocno nastawiona na wymiar epistemiczny
(epistemologiczny) nabiera réwniez charakteru ontologicznego. Swiatopoglad islamu
($wiatopoglad muzulmariski) rozumiany tu jest jako wyraz interakcji miedzy trze-
ma domenami: wiedzy jako takiej (‘ilm), profesjonalizacji-instytucjonalizacji wie-
dzy majacej na celu jej implementacje (edukacja, badania, nauka) (idztihad) oraz
rzeczywistosci (fagi’)'.

103, Auda, Magasid al-Shariah as Philosophy of Islamic Law, s. xxvii, 59, 167-168, 244.

W Thidem, s. xxvii-xxviii.

12 J. Auda, Re-envisioning Islamic Scholarship, s. 17-25.

13 Ibidem, s. 30.

W Ibidem, s. 69. Zob. takze M.R. Najimudeen, Jasser Auda, Re-Envisioning Islamic Scholar-
ship: Magqasid Methodology as a New Approach (rec.), ,Islam and Civilisational Renewal” 13 (2002),
s. 169. Jesli chodzi o kanoniczny wyktad koncepcji swiatopogladu islamu z perspektywy paradygmatu
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Tak jak wspomniano, warstwa metodologiczna koncepcji Audy oparta jest na
dwoch szerszych programach teoretycznych: z jednej strony teorii wyzszych intencji
i celow (magasid asz-Szari’a), z drugiej — teorii/filozofii systemow.

Auda najpierw dokonuje obszernego i intensywnego przegladu najnowszych przy-
ktadow koncepcji magqasid, ktére wprowadzaja nowe pojecia rozwijane w ramach
wspolczesnej mysli muzutmariskiej w zwiazku z ideami i postulatami reformy oraz
rozwoju zaréwno w warstwie epistemicznej (teoretycznej), jak i spotecznej (prak-
tycznej). Ujete z takiej perspektywy koncepcje te jawia sie jako ogolna filozofia
i podstawowa metodologia, przez pryzmat ktorej odczytywane powinny byé zardw-
no klasyczne, jak i najbardziej wspdlczesne teorie prawa muzulmanskiego. Z kolei
teoria systemow ma za zadanie dostarczy¢ nowych ogélnych zasad metodologicz-
nych i hermeneutycznych dla mysli muzulmanskiej w ogdle oraz podejscia maga-
sid szczegbdlnie. W ten sposob Auda rysuje perspektywy potencjalnej rekonstrukeji
i reformy ,,nauk muzulmariskich” w oparciu o ,,cechy systemowe” poznania, calosci,
otwartosci, hierarchii, wielowymiarowosci i celowoscil®.

Warstwa analityczna stanowi zastosowanie polaczonych z soba wskazanych tu
programéw metodologicznych. Jej celem jest zaproponowanie nowej definicji, wraz
z odpowiadajacymi jej klasyfikacjami metod i podej$é, prawa muzulmaiskiego,
bedacej wynikiem szerokiego przegladu i analizy poszczegélnych — tradycyjnych
i wspolczesnych — szkot i nurtéow myslenia w islamie. W ramach tego podejscia
prawo muzutmarskie jest zdefiniowane jest jako »systemc, ktérego cecha celowo-
$ci realizowana jest poprzez wypelnienie zasad magasid asz-Szari’a™®. Szesé cech
systemu, zaproponowanych przez Aude, jest $cisle z soba powigzanych, przy czym
celowo$é zostala wyrozniona jako podstawowa cecha systemowal”.

Systemowe cechy poznania, calosci, otwartosci, hierarchii, wielowymiarowosci
i celowosci odgrywaja w analizie Audy role ,narzedzi i kryteriow™®, ktore maja
rozne priorytety i sa stosowane w rézny sposob w zaleznosci od tematyki i zakresu
badari. W wypadku teorii klasycznych i wspotczesnych poznanie i hierarchia trak-
towane sg jako cechy glowne!?. Z drugiej strony analiza dotyczaca podstaw prawa
islamskiego (usul al-figh) opiera sie na definicji systemu ,realizujacego sie poprzez

s 0

wypelnianie zasad maqasid asz-Szari’a” dzieki cechom calosci, otwartosci, wielo-
wymiarowosci i celowosci?.

Konkluzje badan zrealizowanych i przedstawionych przez Aude stanowi szereg
rozwiazan teoretycznych dotyczacych zaréwno filozofii ogblnej i mysli muzutman-
skiej, jak i konkretnych zagadnienn prawa muzulmarnskiego, sposrod ktérych na-

lezy wyrdznié: uznanie i uprawomocnienie doniostosci ,implikacji prawnych” lub

Lislamizacji wiedzy” — zob. A. A. AbuSulayman, Swiatopogled koraniczny. Przyczynek do dyskusji
o odnowie kultury, ttum. M. Starnawski, M. Turowski, M. Czyz (red.), Sarajevo 2022.

15 J. Auda, Magqasid al-Shariah as Philosophy of Islamic Law, s. 45.

16 Ibidem, s. xxvii—xxviii.

17 Ibidem, s. xx, xxvii, 54-55.

18 Ibidem, s. 55.

19 Ibidem, s. 45-46, 48-49.
Ibidem, s. 55, 192, rozdz. 6.
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Jujawniania znaczenia” (dilala) celow dowodéw zrodtowych?!; rozwigzywanie rzeko-
mych konfliktéw miedzy przeciwstawnymi dowodami przez rozwazenie ich licznych
wymiarow w ramach rezygnacji z mys$lenia zdominowanego przez logike binarna
i jednowymiarowa na rzecz podejscia systemowego i wielowymiarowego, na przy-
ktad w przypadku ,,pozioméw autorytetu” dowodow??; kontekstualizacja (ponownie
odnoszac sie do roéznych i specyficznych wymiarow czasowo-przestrzennych) narra-
cji hadisoéw przez rozwazenie ,intencji proroczych’?3.

Zaproponowang, przez Jassera Aude perspektywe teoretyczng na poziomie jej za-
tozen metodologicznych mozna wiec pokrotce stresci¢ jako krytyke myslenia w kate-
goriach binarnych opozycji z jednej strony oraz konstruktywizm — z drugiej. Przy
tym odnosnie do tego drugiego uwaga skupiona jest tu nie tylko na kwestiach epi-
stemologicznych, ale dotyczy réwniez — a moze przede wszystkim — wymiaru on-
tologicznego, koncentrujacego sie na perspektywach natury ludzkiej, podmiotowo-
$ci, modelach mys$lenia o zyciu politycznym i spotecznym czy rozwoju spoltecznym/
ludzkim (ale tez i rozwoju/szansy na przetrwanie/sustainocenu jako takim, bez an-
tropocentryzmu w postaci ,,determinanty w pierwszej lub ostatniej instancji”??), jako
kluczowego zagadnienia dla wszelkich podej$é teoretycznych i praktycznych. Auda,
badajac aktualny stan ,mysli muzutmanskiej” i szkicujac rekomendacje dla niej,
zajmuje sie nie tyle ,innowacjami” czy ,badaniami i rozwojem” w sferze ekonomii
i technologii, ile podkresla przede wszystkim role oraz znaczenie nauk spotecznych
i humanistycznych. Ogoélnym teoretycznym rezultatem jego badan jest wskazanie, ze
waznosé kazdej metody idztihadu (ponownie — rozumianego tutaj szeroko zaréwno
jako $cisle definiowane narzedzie w teorii prawoznawstwa i prawodawstwa muzut-
manskiego, jak i ogdlne podejscie akcentujace elastycznosé i »otwartosé hermeneu-
tyczna« w kwestiach teoretycznych oraz wyzwaniach dotyczacych zycia spolecznego
[MT]) okresla sie na podstawie stopnia realizacji przez nia maqasid asz-Szari’a’?>.
Co istotne w tym kontekscie, Auda kwestionuje dominujace metodologie stosowa-
ne w mysli muzulmaniskiej, ktore ,generalnie opieraja sie czerpaniu z innych filo-
zofii, niewywodzacych sie z tradycji islamu”?%, a z drugiej strony czasem przyjmuja
jednoczesnie — catosciowo i bezwarunkowo — ,inne perspektywy filozoficzne, ktore
wydaja sie sprzeczne” z podstawowymi wierzeniami islamu?®’. Taka niekonsekwencja
prowadzi do wspomnianych powyzej probleméw w zyciu spotecznym i politycznym
wynikajacych z polityczno-teologicznych i ideologicznych ,aplikacji” doktryny, pra-
wa 1 mysli islamu (wbrew jego duchowi i ogdélnym celom normatywnym). Filozofia
prawa i calosciowa orientacja mysli muzutmanskiej wspierane przez perspektywe
filozofii systemow, przestaja by¢ wasks, techniczno-utylitarng domena wiedzy, stu-
di6w i nabywania umiejetnosci z obszaru technologii i ekonomii nastawionych na

2L Ihidem, s. 228-232.

22 Ibidem, s. 71, 153-156.

23 Ibidem, s. xxviii, 221-222, 233-236.

24 Dwa rozumienia antropocentryzmu (metafizyczne i technokratyczne) oraz krytyka tego drugie-
go zgodnie z ujeciem magqasid — zob. ibidem, s. 27-28.

25 Ibidem, s. xxviii, 245, 258.

26 Ibidem, s. xxvii, 150-153.

2T Ibidem, s. xxvii, 184-188.
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maksymalizacje wzrostu i produktywnosci oraz nieograniczong rywalizacje. Zamiast
tego przeksztalcaja sie w zuniwersalizowana teorie rozwoju czlowieka i spoteczen-
stwa, podobna do programoéw teoretycznych, takich jak demokracja rozwojowa J.S.
Milla, C.B. Macphersona, C. Pateman i C. Gould (i szerzej — teoria demokracji
jako dzialania, uczestnictwa, deliberacji i zmagan o ,epistemiczng /epistemologicz-
na sprawiedliwos¢” [Charles Mills, David Estlund, Miranda Fricker, Cheryl Misak,
Robert Talisse, Eva Erman, Niklas Moller, José Medina, Paul Taylor, Gurminder
Bhambra, Ramon Grosfoguel, Boaventura de Sousa Santos itp.]), koncepcja zdolno-
$ci ludzkich M. Nussbaum i S. Alkire, wspotczesna ekonomia dobrobytu D. Haus-
mana i A. Sena czy idea wolnosci pozytywnej, autonomii i ,,republikariskiego dobra”
J. Christmana, N. Hirschmann i E. Anderson.

Jak zostalo to zaznaczone powyzej, jednym z najwazniejszych i najbardziej in-
spirujacych wynikow badan Audy jest krytyka tradycyjnych klasyfikacji roznych
szkot 1 tendencji w myéli islamu. Refleksje Audy na ten temat, ktore mozna wyko-
rzystaé¢ rowniez jako uwagi koricowe obecnego wstepu, zostaly podsumowane w jego
pracy na czterech wykresach ,mapujacych” dwuwymiarowe typologie ilustrujace
podzial zrodet akceptowanych przez poszczegolne szkoly i nurty we wspodlczesnej
my$li muzulmanskiej w zestawieniu z réznymi poziomami nadawanego im auto-
rytetu i ,wladzy (sankcji) epistemicznej”?8. Wersetom Koranu, tradycjom Proroka,
orzeczeniom tradycyjnych szkol prawa muzulmariskiego, wyzszym zasadom/inte-
resom, racjonalno$ci oraz nowoczesnym wartosciom przypisane tu zostaly stopnie,
ktorych ,autorytet” (waga) waha sie od instancji ,dowodu” (hudzdza) do cechy ,ra-
dykalnie kontestowany”/pusty (butlan), obejmujac rozne stopnie interpretacji i kry-
tyki. W ramach tej dwuwymiarowej przestrzeni Auda zidentyfikowal trzy gtowne
ytendencje” w roznych wspotezesnych teoriach mysli muzulmanskiej (analogicznych
do tych wyréznionych przez Ahmeda w jego klasycznej juz pracy po$wieconej post-
modernizmowi w islamie??):

— tradycjonalistyczna (tradycjonalizm scholastyczny, neotradycjonalizm scho-
lastyczny, neoliteralizm, krytyka ideologii stanowiaca fuzje tradycjonalizmu z post-
modernizmem, ktérg Fazlur Rahman okresla mianem ,,postmodernistycznego fun-
damentalizmu” lub ,neofundamentalizmu’")

— modernistyczng (reinterpretacje reformistyczne, reinterpretacje apologetycz-
ne, re-interpretacje dialogiczne, teorie skupione na maslaha [dobra/interesy pod-
miotow|, rewizjonizm usul [fundamentow prawa muzulmanskiegol|, interpretacje/
reinterpretacje scjentystyczne?!);

— postmodernistyczna (poststrukturalizm, ,historycyzm srodkow i celow”, neo-
racjonalizm, krytyczne studia nad prawem, postkolonializm??).

)

28 Ibidem, s. 160-191, wykresy: 5.9, 5.10, 5.11, 5.12.

29 Ibidem, s. 160-162; A.S. Ahmed, Postmodernism and Islam: Predicament and Promise, Lon-
don 1992, s. 157-167.

30 J. Auda, Magasid al-Shariah as Philosophy of Islamic Law, s. 145-146, 151, 162-168, 254, 282
(przypis 37); F. Rahman, Islam and Modernity: Transformation of an Intellectual Tradition, Chica-
go 1984, s. 136.

31 3. Auda, Maqasid al-Shariah as Philosophy of Islamic Law, s. 155-156, 160-163, 168180, 254.

32 Ibidem, s. 180-191.
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Hipotezy przedstawione przez te tendencje zaznaczone zostalty na wykresach jako
rozne regiony i pola. ,, Tendencje” niekoniecznie reprezentuja konkretne szkoly z wy-
tacznie zdefiniowanymi teoriami ani tez konkretnych uczonych/badaczy, poniewaz
ci drudzy czesto zmieniaja stanowiska i przemieszczaja si¢ miedzy réznymi orien-
tacjami w czasie oraz w zaleznosci od konkretnego, badanego w danym momencie
tematu. Przeciecia tych obszaréw i pol wskazujg na podobienistwa stanowisk i ar-
gumentéw w przypadku uczonych wywodzacych sie z zupetnie réznych szkot i nur-
tow oraz reprezentujacych roézniace si¢ miedzy soba ujecia i punkty widzenia. Na
przyktad tradycjonalisci i postmodernisci uzywaja podobnych argumentow ,antyeu-
ropocentrycznych”, antyracjonalistycznych” i ,,antycelowosciowych”. Z kolei zardw-
no tradycjonalisci, jak i modernisci nadaja status ,,apologetycznych reinterpretacji”
(to znaczy takich, ktore nadaja prawomocnosé okreslonemu ,,wyznaniowemu” status
quo) zrodtom i tradycyjnym orzeczeniom szkot prawa muzutmariskiego (madhahib).
I analogicznie, podejscie modernistyczne i postmodernistyczne czasami wykorzystu-
ja doslowne znaczenia tekstow i ksiag zrodlowych jako ,,dowody wspierajace” oraz
,historycznogé” jako radykalna krytyke szkol prawa w islamie?3.

Celem gléwnym prezentowanych tu tekstow jest przygotowanie do dokonania
podobnego do tego zaproponowanego przez Aude — zrealizowanego juz jednak jako
oddzielne, znacznie bardziej rozlegle, nie majace charakteru ,wprowadzenia” — roz-
wazenia statusu rozréznien i przecinajacych sie, nakltadajacych si¢ na siebie rozlicz-
nych tendencji oraz programéw teoretycznych w mysli muzulmaiiskiej, od filozofii
swieckiej i religijnej (zarowno muzulmanskiej, jak i poréwnawczej), przez teologie
teoretyczna i praktyczna (teorie doktryny, wyznania wiary, duchowosci, obrzedo-
wosci itp.), do prawoznawstwa, prawodawstwa (teorii prawnych) i muzulmanskich
nauk spotecznych oraz humanistycznych (ekonomia, socjologia, nauki polityczne,
nauki o kulturze, estetyka, literaturoznawstwo itp.). Tak zarysowane przedsiewzie-
cie byloby nastawione na realizacje postawionych przed nim zadan i potwierdza-
toby doniostosé¢ osiaganych w toku tego procesu rezultatéw zaréwno w warstwie
metodologicznej, dotyczacej udoskonalania metod prowadzenia badan, substancjal-
nej (merytorycznej), pozwalajacej studiowaé konkretne zagadnienia, rozwijaé teorie
czy nakty mowy” i prowadzi¢ debaty oraz spory z wieksza precyzja, ale i w szerszej
perspektywie, jak i normalizacyjno-instytucjonalnej, odnoszacej sie do kondycji ak-
tualnych paradygmatow naukowych oraz perspektyw ich potencjalnej modyfikacji/
reformy czy zmiany.
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Zwiazki miedzy metafizykag a Kalam:
Awicenna a Siradz al-Din al-Urmati”

The Relationship Between Metaphysics and al-Kalam: Avicenna and
Siraj al-Din al-Urmavi

Abstract: The question of how the relationship between metaphysics and theology
should be understood is one of the main topics of debate on the agenda of philoso-
phers and theologians from Aristotle (d. 322 BCE) to Avicenna (d. 428/1037), from
Avicenna to the late Islamic theological tradition, and even to medieval Jewish and
Christian thought. Avicenna criticized Aristotle for identifying metaphysics with
theology and presented a new perspective on the relationship between those two
disciplines. He argues that God is not the subject but the goal of metaphysics, in
other words — metaphysics is an ontological science in terms of its subject matter
and a theological science in terms of its goal. In Islamic thought after Avicenna,
the relationship between metaphysics and kalam continued to be one of the most
heated topics of debate. Trying to explain the relationship between those two disci-
plines, thinkers such as Imam al-Ghazali (d. 505/1111), Shams al-Din Samarqandi
(d. 702/1303), and Sayyid Sharif al-Jurjani (d. 816/1413) made a distinction between
“Islamic science and rational science” and argued that metaphysics is an intellectual
science while kalam is a religious (Islamic) science. On the other hand, Siraj al-Din
al-Urmawi (d. 682/1283), who dealt with the relationship between metaphysics and
kalam in his treatise On the Difference between Metaphysics (God-Science) and

* Wezesniejsza wersja artykulu, zatytulowana Ujecie relacji kalam do metafizyki w mysli Siradz
al-Dina Urmatiego (Sirdceddin el-Urmevi’de Metafizik-Kelam [liskisi), przedstawiona zostala pod-
czas XIII sympozjum ,Siradz al-Din Urmali, intelektualny fundament tureckiej mysli teologicznej”
(XIII. yy. Tiirk Islam Diisiincesinin Kurucu Akl Siraceddin Urmevi Sempozyumu) w Konyi (20—
22 pazdziernika 2023).
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Kalam, revised Avicenna’s approach and criticized theologians who tried to explain
the problem in terms of the distinction between religious and rational sciences. The
aim of this article is to analyze Avicenna’s and Urmawi’s views on the relationship
between metaphysics and theology, taking into account the historical-problematic
context of the issue.

Keywords: Metaphysics, Theology, Kalam, Avicenna, Urmawi

Wprowadzenie

W niniejszym artykule oméwiony zostanie problem relacji miedzy metafizyka
a teologia w klasycznej mysli muzulmanskiej, ze szczegdlnym uwzglednieniem pogla-
dow Awicenny i Siradza al-Dina al-Urmaliego. Kwestia ta zostanie omowiona w ra-
mach czterech czesci. Najpierw wyjasnione zostana poglady Arystotelesa dotyczace
zwiazku miedzy metafizyka a teologia. W drugiej czesci przedstawiona jest krytyka
stanowiska Arystotelesa sformutowana przez Awicenne oraz prezentacja jego wlas-
nego podejscia. Nastepnie ma miejsce analiza podejscia tych, ktorzy wskazywali
na koniecznosé odréznienia nauk muzutmanskich od nauk racjonalnych w ramach
po-awicenniaiiskiej tradycji teologicznej oraz dyskusji na temat zwiazkéw miedzy
metafizyka a teologia. Na koniec podkreslone zostana poglady Urmaliego, ktory
krytykowal zaréowno Awicenne, jak i wspomniana ,,szkole teologiczng”.

Arystoteles: Fizyka a metafizyka/teologia

Problem miejsca i roli Boga w obrebie wiedzy naukowej stanowi przedmiot syste-
matycznej refleksji w mysli filozoficznej Arystotelesa. Arystoteles postrzega nauke
jako wyjasnianie prawdziwych przyczyn rzeczy. Bog rozumiany jest tutaj jako osta-
teczna zasada (a zatem jednoczesnie przyczyna i podstawa) wyjasnianial. Zgodnie
z Arystotelesowska koncepcja nauk, ktora usystematyzowal Awicenna, kazda dzie-
dzina wiedzy ma swoje podstawowe zasady/przyczyny (mabadi), przedmiot (matazi)
z jego konkretnymi, istotnymi przyktadami/zjawiskami, ktore sg badane, problemy
(masail), ktore probuje wyjasni¢, oraz cele (matalib), ktore stara si¢ osiagnac?. Kaz-
da nauka ma swdj przedmiot poznania, ale zadna galaz wiedzy nie moze sama w so-
bie dowies$¢é istnienia tego, co jest w jej ramach poznawane. Wedlug Arystotelesa,
ktory za przedmiot fizyki uznaje ruch i spoczynek, czyli istotowe stany czy aspekty
ciala/rzeczy, gdy analizuje sie zjawisko ruchu we wszech$wiecie, w pewnym momen-
cie nieuniknione jest zmierzenie sie z problemem pierwszego poruszyciela, ktory sam
nie ma przyczyny/zasady, ktora by go poruszyta. Pierwszy poruszyciel /Bog, ktorego
istnienie wynika z zasad fizyki, nie powinien by¢ przedmiotem tej nauki, ale dyscy-
pliny, ktéra nastepuje po niej. Jest tak dlatego, ze zadna nauka nie moze sama do-
wies¢ istnienia swojego przedmiotu. W zwiazku z tym Boég, ktorego istnienie zostato

I Arystoteles, Analityki wtére, [w:] Arystoteles, Analityki pierwsze i wtdre, thum. K. Lesniak,
Warszawa 1973, 72a.
2 ibn Sina, Kitdbu’s-Sifa II. Analitikler, thum. O. Tiirker, Istanbul 2006, s. 102-105.
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udowodnione w fizyce, jest przedmiotem pdzniejszej nauki, a mianowicie teologii.
W arystotelesowskim rozumieniu nauki teologia jest nauka nastepujaca po fizyce.
Dlatego zostaje ona pozniej nazwana metafizyka (ma ba’d at-tabi’a), a nie teologia.
Wedtug Arystotelesa metafizyka jest zarowno naukg ogdlng, ktora bada istnienie
(byt jako taki), jak i nauka szczegotowa zajmujaca sie Bogiem?.

Awicenna: metafizyka a teologia

Zdaniem Awicenny w arystotelesowskiej koncepcji metafizyki tkwi powazna
sprzeczno$é. Po pierwsze, Bog to byt, ktory wykracza pod kazdym wzgledem poza
materie wraz z opisujacymi ja kategoriami i relacjami. Materie za przedmiot swo-
ich badan ma fizyka. To, co niematerialne nie moze by¢ badane przez nauke, kto-
ra zajmuje si¢ tym, co materialne?. Po drugie, stwierdzenie, ze przedmiotem meta-
fizyki jest zarowno istnienie (byt), jak i Bog jako okreslony rodzaj bytu prowadzi
do sprzecznosci zwiazanej z przyjeciem, ze ta sama nauka jest jednocze$nie ogdlna
i szczegolowa®. Awicenna zaproponowal nowe rozumienie metafizyki, ktéra miata-
by rozwiagzac¢ te trudnosci. Jego zdaniem istnienie Boga nie moze by¢ dowiedzione
aposteriori za pomoca dowodéw takich jak ten dotyczacy ruchu, poczatku czy re-
lacji przygodnosci do tego, co konieczne. Aby udowodni¢ istnienie Boga, niezbedne
jest wykazanie istnienia bytu odréznionego od materii oraz zdefiniowanie metafi-
zyki jako nauki ogolnej, ktorej przedmiotem badani sa byty inne niz te materialne.
Awicenna twierdzi, ze wiedza na temat istnienia nie pochodzi od zmystow, ale jest
dana jako bezposrednia i samo-oczywista (badihi). Metafizyka to nauka ogolna zaj-
mujaca sie bytami jako bytami, a nie jako konkretnymi przedmiotami badanymi
przez nauki szczegéloweS. Dotyczy ona istnienia absolutnego, wykraczajacego poza
to, co materialne. Bég nie moze by¢ przedmiotem badari metafizyki, poniewaz zad-
na nauka jako taka nie moze dowodzi¢ istnienia swojego przedmiotu, skupiajac sie
raczej na badaniu jego roéznych — istotowych oraz przypadtosciowych — aspek-
tow. Jesli przyjelibysmy, ze metafizyka zajmuje sie Bogiem, wowczas jego istnienie
musiatoby by¢ albo samo-oczywiste albo tez dowiedzione przez inne nauki poprze-
dzajace w ,systemie wiedzy” metafizyke. Awicenna odrzuca obydwie te mozliwosci.
Twierdzi, ze Bog nie jest przedmiotem badan metafizyki, wskazujac jednoczesnie,
ze celem tej nauki jest wykazanie istnienia Boga’. Jego zdaniem ,(metafizyka) to
nauka o czym$ réznym pod kazdym wzgledem od natury. Nazwa tej nauki odnosi
sie do jej najbardziej szlachetnego rdzenia. Istotnie, nazywana jest ona réwniez na-
uka niebianska, poniewaz jej celem jest poznanie Boga™®. Wedtug Awicenny meta-
fizyka to nauka ontologiczna ze wzgledu na swdj przedmliot badan oraz teologiczna
pod wzgledem swojego celu.

3 Arystoteles, Metafizyka, ttum. K. Lesniak, Warszawa 1984, 1026a.

4 Tbn Sina, Kitabu’s-Sifa I, ttum. E. Demirli, O. Tiirker, Istanbul 2004, s. 3-4.

> J.A. Aertsen, Why is Metaphysics Called “First Philosophy” in the Middle Ages, [w:] The Sci-
ence of Being as Being: Metaphysical Investigations, G.T. Doolan (ed.), Washington 2012, s. 55.

6 Tbn Sina, Kitabu’s-Sifa I, s. 11.

7 Ibidem, s. 4.

8 Ibidem, s. 20.
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Perypatetyccy asz’aryci: metafizyka a kalam

Odnoszac sie do zarysowanych tu perspektyw metafizycznych Arystotelesa i Awi-
cenny, mozna stwierdzié, ze pod wzgledem metodologii wczesnomuzutlmanska teo-
logiczna tradycja intelektualna jest blizsza orientacji arystotelesowskiej. W istocie
na przyktad proponowana przez reprezentantow tej tradycji zasada wyprowadzania
dowodow na istnienie Boga, czyli isbat al-muhdis/sani, opiera sie na przechodzeniu
od przyczyny (Swiadectwa/bytu) nieistniejacej do przyczyny (Swiadectwa/bytu) ist-
niejacej. Przyjmujac atomistyczne stanowisko wezesnych filozoféw przyrody takich
jak Demokryt i Epikur, teolodzy ci starali sie wykazaé istnienie Boga poprzez do-
wodzenie, ze wszech$wiat ma swoj poczatek, a w zwiazku z tym wymaga réwniez
istnienia sprawcy/inicjatora, tak jak postuluja znane wowczas teorie kosmologicz-
ne. Podobnie jak Arystoteles twierdzili oni, Ze istnienie Boga zwigzane jest z na-
tura wszechswiata, przyjmujac jednak za jej gléwny element nie ruch, ale zasade
hudus/hadis (nastepstwa stworzenia). W postawicenniariskim okresie rozwoju te-
ologii asz’aryckiej niektorzy z myslicieli, w tym najstynniejszy z nich, al-Dzutajni
(zm. 438/1046), nauczyciel al-Ghazaliego, zdawali sobie sprawe z trudnosci w sto-
sowaniu sylogistycznej metody przechodzenia od tego, co widoczne, do tego, co nie-
widoczne (ghajb)®. W wyniku refleksji na ten temat doszto do zmiany paradygma-
tu ontologicznego w teologii asz’aryckiej. Gtownym autorem tej transformacji byt
al-Ghazali, ktory — jak pisze J. Wolfson — sympatyzowal z pogladami teologow,
ale nie z metodami, ktorymi sie oni postugiwali, natomiast w przypadku filozofow
odwrotnie — przychylat sie do ich metod, ale nie gtoszonych przez nich koncepcji'®.
Podsumowujac stanowiska filozoficzne w swoich al-Magasid al-Falasifa oraz podda-
jac je krytyce w Tahafut al-Falasifa, al-Ghazali tak naprawde, w nad wyraz umie-
jetny sposoéb, utorowat droge do integracji teologii asz’aryckiej z ontologia perypa-
tetycka. Proces ten zostal poddany systematycznemu opracowaniu, i tym samym
zaprezentowany jako konkluzywna synteza, przez Fakhr al-Dina al-Raziego (zm.
606/1210), co zapoczatkowato nowy okres w historii kalam, ktory mozemy nazwaé
perypatetyckim asz’aryzmem!!.

Najbardziej klarowne ujecie nurtu perypatetyckiego asz’aryzmu mozna znalezé
w zaproponowanej przez al-Ghazaliego definicji kalam!?. Zdaniem tego mysliciela
kalam ma charakter nauki ogodlnej, ktoéra zajmuje sie istnieniem dotyczacym by-
tow. Definicja ta jest identyczna ze sposobem rozumienia metafizyki i jej zakresu
(przedmiotu badan) przez Awicenne. Zdajac sobie z tego sprawe, al-Ghazali musiat
albo przyjaé¢ awicennianskie podejscie do metafizyki, albo zaproponowaé wyjasnie-
nie réznic miedzy kalam i metafizyka. Al-Ghazali byt przekonany o réznicy miedzy

9 Zob. np. O. Tiirker, Bir Timdengelim Olarak Sahitle Gaibe Istidlal Yontemi ve Ciiveyni’nin
Bu Yénteme Yénelttigi Elestiriler, ,Islam Arastirmalar: Dergisi” 18 (2007), s. 1-26; O. Tiirker, Es‘ari
Kelamanan Kirilma Noktasi: Ciiveyni’nin Yontem Elestirileri, ,islam Aragtirmalar: Dergisi” 19 (2008),
s. 1-24.

10 H.A. Wolfson, The Philosophy of Kalam, Cambridge 1976, s. 41.

1 E. Erdem, Islam Diisincesinde Kelam-Metafizik Diyalektigi, [w:] Kelam Timi ve Islam Huku-
kunda Igerik Sorunlar:, 1. Celebi, M. Mehmet Bulgen (eds.), Istanbul 2017, s. 264.

12 fmam Gazali, el-Mustasfa (Islam Hukukunda Deliller ve Yorum Metodolojisi) I, thum.
Y. Apaydin, Kayseri 1994, s. 4-5.
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tymi dwiema dziedzinami wiedzy, wybrat wiec to drugie rozwiazanie, zwracajac sie
w strone rozréznienia nauk racjonalnych oraz nauk religijnych. Zdaniem tego mysli-
ciela nauki mozna podzieli¢ na dwa rodzaje — te zwiazane ze sfera rozumu oraz te
dotyczace religii. Deklarujac, ze nauki racjonalne nie sa przedmiotem jego wlasnych
zainteresowan, zaproponowat dalsza klasyfikacje nauk religijnych, zgodnie z kto-
ra maja one charakter albo ogdlny/powszechny, albo szczegdtowy. Zgodnie z tym
podziatem kalam to ogdlna nauka religijna, a figh, tafsir czy hadith sa religijnymi
naukami szczegotowymil3. Asz’aryccy mysliciele muzulmanscy dzialajacy po al-
-Ghazalim, tacy jak Szams al-Din al-Samarqandi (zm. 702/1302), al-Taftazani (zm.
792/1390) czy al-Dzurdzani zawsze podkreslali, ze cecha teologii odrozniajaca ja od
innych nauk jest to, ze wypowiada sie ,wedlug prawa islamu” (ala ganun al-Islam).
Wedtug al-Dzurdzaniego, ktoéry staral sie udowodnié¢ naukowy charakter kalam,
odwotujac sie do zasad filozofii nauki przedstawionych przez Arystotelesa i rozwi-
nietych przez Ibn Sine, ,tylko filozof lub pseudo-filozof zywigcy sie resztkami pozo-
stawionymi przez tych pierwszych o$mielitby sie twierdzi¢, ze zasady najwyzszych
nauk szari’ackich mozna wyjasni¢ dzicki nauce nie-szari’ackiej”!4.

W przypadku kazdej z trzech wyzej zarysowanych koncepcji mamy do czynienia
z odmiennymi problemami. W odniesieniu do doktryny Arystotelesa dotycza one
mozliwosci udowodnienia istnienia Boga jako bytu odrebnego od materii w ramach
fizyki, ktora zajmuje sie materia (ciatami fizycznymi) — w jaki sposob mozna po-
godzi¢ ogdlnosé ontologii ze szczegdlowoscia ,,metafizycznej teologii”, badajac byt
jako taki oraz Boga jako byt konkretny? W koncepcji Awicenny pojawia sie pyta-
nie o to, w jaki sposob Bog, ktory jest przyjetym, danym przedmiotem (tematem)
badani w metafizyce moze by¢ jednoczesnie przedmiotem, ktérego istnienie nalezy
dopiero wykazaé¢. W wypadku perypatetyckich asz’arytéw problem dotyczy spoj-
nosci rozréznienia nauk na racjonalne i religijne w zwiazku z proba ustalenia relacji
miedzy metafizyka a teologia.

Relacja miedzy metafizyka a teologia/kalam
w ujeciu al-Urmaliego

Traktat Urmaliego dotyczacy zwiazkéw miedzy metafizyka a teologig odnosi sie
wladnie do powyzej przedstawionej przestrzeni problemowej. W zaproponowanym
przez tego mysliciela ujeciu relacji miedzy metafizyka a kalam mozna wskazaé¢ dwa
wazne aspekty. Pierwszym z nich jest interpretacja i skorygowanie koncepcji me-
tafizyki zaproponowanej przez Awicenne. Drugim za$ krytyka perspektywy teore-
tycznej definiujacej zwiazek miedzy metafizyka a kalam w odniesieniu do podziatu
nauk na religijne i racjonalne.

Jesli chodzi o pierwszy aspekt, to al-Urmali przytacza niemal dostownie odpo-
wiednie fragmenty dziet Ibn Siny, wyjasniajac jego poglady na kwestie podstaw i za-
sad, przedmiotu badan, sporéow i trudnosci do rozwiazania oraz celéow metafizyki.
Na pierwszy rzut oka wydaje sie, ze al-Urmali dokonuje po prostu podsumowania

13 Ibidem.
4 Seyyid Serif Ciircani, Serhu’l-Mevakf I, ttum. O. Tiirker, Istanbul 2011, s. 55.
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i prezentuje oryginalne tezy Awicenny. W rzeczywistosci jednak stara sie on zna-
lez¢ odpowiedzi na kwestie problemowe, ktére mozna dostrzec w tej koncepcji.
Powyzej przedstawione zostaly stanowiska Arystotelesa oraz Awicenny dotyczace
miejsca Boga w metafizyce. Obydwaj ci mysliciele zgadzaja sie, ze kazda nauka ma
swoj okreslony, przyjety temat badan, ktorego istnienia jednoczesnie sama w sobie
nie udowadnia. Arystoteles argumentowal, ze istnienie Boga zostalo udowodnione
w ramach fizyki, po czym stalo sie ono tematem teologii. Formutujac w ten spo-
sOb powyzsze zagadnienie, chciat prawdopodobnie uniknaé¢ odpowiedzi na pytanie
o to, ktora nauka zajmuje sie atrybutami i dzialaniem Boga. Krytyka Arystotelesa
ze strony Awicenny wskazujaca, ze istnienia Boga nie mozna wykazaé¢ w naukach
przyrodniczych badajacych $wiat materialny, jest dos¢ trafna. Jednak w ramach
tej krytycznej argumentacji rowniez pojawia sie trudnosé: jesli istnienie Boga jest
wykazane przez metafizyke, a nie nauki przyrodnicze, a zatem jesli celem metafi-
zyki jest dostarczenie dowodu na istnienie Boga, to ktéra nauka bada Jego atry-
buty? Czy ta sama nauka (metafizyka) moze jednoczesnie dowodzi¢ istnienia Boga
i wyjasnia¢ Jego atrybuty? Problem, ktory pojawia sie w Arystotelesowskim rozu-
mieniu relacji miedzy fizyka a metafizyka/teologia, w systemie Awicenny docho-
dzi do glosu w kontekscie relacji metafizyki i teologii. Co wiecej, zgodnie z podej-
$ciem Awicenny do przedmiotu i celu metafizyki, istnienie Boga mozna udowodnié¢
nie w obrebie fizyki, ktéra zajmuje sie materia, ale w ramach metafizyki, badajacej
byty niematerialne. Poniewaz jednak zadna nauka nie dowodzi istnienia przedmio-
tu (tematyki) swoich badan, a jednoczesnie analizy w obrebie kazdej dyscypliny
wiedzy obejmuja przymioty oraz istote tego, co podlega ich badaniom i co uznaja
za dane, to nawet jesli istnienie Boga zostanie udowodnione w metafizyce, to py-
tanie, czy istota oraz przymioty (atrybuty i dzialania) Boga sa badane przez me-
tafizyke czy tez przez inna nauke, ktora nastepuje po metafizyce, wciaz pozostaja
bez odpowiedzi. Dla Ibn Siny celem metafizyki jest udowodnienie istnienia Boga,
ale Jego atrybuty rowniez sa wyjasniane w obrebie tej nauki. Podczas gdy Ary-
stoteles uzywa niekiedy terminu ,teologia” zamiast metafizyka/filozofia pierwsza,
poniewaz tematyka badan tej nauki obejmuje rowniez Boga, Awicenna nazywa ja
nauke ilm al-ilahi (teologia) ze wzgledu na to, ze celem metafizyki jest udowod-
nienie istnienia Boga. W systemie Awicenny teologia postrzegana jest jako cecha
(charakterystyka) metafizyki zwigzana z realizacja zalozonych dla niej celow, a nie
jako samodzielna nauka. Jak uzasadnia sam Ibn Sina: ,Boga mozna analizowaé¢ na
dwa sposoby: po pierwsze, pod katem Jego istnienia, a po drugie, pod katem Jego
atrybutow. Poniewaz w nauce tej analizuje sie istnienie Boga, nie jest mozliwe, aby
Jego istnienie bylo przedmiotem (tematem, zagadnieniem) tej nauki”'®. Jegli zatem
istnienie Boga nie jest przedmiotem badan metafizyki, w jaki sposéb mozna w jej
ramach wyjasni¢ atrybuty Boga? Poniewaz Awicenna uwaza metafizyke za ,,pierw-
szg filozofie”, jego zdaniem zadaniem tej nauki jest wyjasnienie przymiotow i dzia-
tan Boga. Nie wspomina przy tej okazji o nauce kalam, ktora nastepuje po metafi-
zyce. Jednak twierdzac, ze Bog jest ,,obiektem” badan w metafizyce, przyznaje tym
samym, ze stanowi on przedmiot (tematyke) tej dziedziny wiedzy, co jest sprzeczne

15 ibn Sina, Kitdbu’s-Sifa I, s. 4.
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z przyjetymi przez niego metodologicznymi zasadami filozofii nauki. Jak formutuje
ten problem R. Acar: ,,Czy mozna pozostawi¢ Boga, bedacego przedmiotem badan
metafizyki, innej nauce, w ktoérej mozna dokonaé¢ bardziej szczegétowego badania
samego Boga?”. Autor ten stwierdza jednoczesnie: ,,Zgodnie z podej$ciem Awicenny
nie ma innej galtezi nauki, ktoéra mogtaby dostarczyé¢ bardziej szczegdtowej wiedzy
o samym Bogu™0. Reasumujac, w stanowisku Awicenny pojawiajg sie dwa proble-
my: 1. Czy Bog moze by¢ jednoczesnie obiektem (konkretnym, danym, badanym
bytem) i przedmiotem (czescia tematyki) badan w metafizyce? 2. Jesli wyjasnia-
nie przymiotéw Boga uznamy za przedmiot nauki, ktéra nastepuje po metafizyce,
to czy nie stol to w sprzecznosci ze statusem metafizyki jako ,pierwszej filozofii”?

Oryginalnosé podejscia al-Urmaliego do relacji miedzy metafizyka a teologia
jest zwiazana wlasnie z tymi kwestiami. Wyjasniajac to zagadnienie, uczony ten
najpierw przytacza poglady Ibn Siny dotyczace przedmiotu i celu metafizyki. Pi-
sze miedzy innymi:

Przedmiotem (tematem, zagadnieniem) metafizyki jest albo istnienie bytu jako bytu, albo bada-
nie konkretnych, danych bytow, takich jak Allah Ta’ala; albo pierwsze przyczyny jako przyczyny same
w sobie lub szczegolowe przyczyny, takie jak ‘to, co aktywne’ lub ‘to, co pasywne’. Jest to poglad, kto-
ry niektorzy moga uwazac za poprawny. Nie ma innych mozliwosci poza te cztery wskazane powyzej,
a wszystkie z nich, z wyjatkiem pierwszej, sa falszywe. Oznacza to, ze przedmiotem metafizyki jest

byt jako byt sam w sobie, poniewaz nauka ta z wielu powod6éw nie moze zajmowaé si¢ Bogiem jako

bytem poszczegolnym'”.

Ocena metafizyki dokonana przez Urmaliego, zgodnie z ktora: ,,Bog jest celem
tej nauki, a cel nauki nie moze by¢ jej przedmiotem”® jest niezwykle wazna, jesli
chodzi o wskazanie, w jaki sposéb mysliciel ten rozumie zwiazek miedzy metafi-
zyka a kalam. Twierdzenie, ze celem metafizyki jest udowodnienie istnienia Boga,
wymaga uznania, ze atrybuty i dzialania Boga nie sa przedmiotem tej nauki. Wtas-
nie pod tym wzgledem al-Urmali r6zni sie od Awicenny. Twierdzi, ze przedmiotem
metafizyki jest istnienie bytu jako bytu, a jej celem jest wykazanie, ze Bog stanowi
zasade (przyczyne) istnienia. Metafizyka nie jest jednak w stanie wyjasni¢ atrybu-
tow i dziatann Boga, ktorego istnienie udowadnia. Oznacza to, ze Bog nie moze by¢
zaréwno konkretnym bytem, jak i przedmiotem (zagadnieniem) metafizyki jedno-
czesnie. Wyjasnianie atrybutéw i dziatan Boga nalezy do nauki kalam, ktéra naste-
puje po metafizyce'”. Al-Urmali do pewnego stopnia rewiduje rozumienie metafizyki
zaproponowane przez Awicenne i ustanawia relacje miedzy metafizyka a kalam ana-
logiczna do zwiagzku miedzy fizyka a metafizyka zdefiniowanego przez Arystotelesa.
Wedtug al-Urmatiego udowodnienie istnienia Boga (isbat al-tadzib) jest zadaniem
metafizyki, a nie teologii. Z drugiej strony to kalam, a nie metafizyka ma zajmo-
waé sie wyjasnianiem atrybutéw i dziatan Boga. W kalam istnienie Boga przyjete
jest jako dane (oczywiste), a nauka ta zajmuje sie istotnymi przypadlosciami Boga,

16 R. Acar, Ibn Sina’ya Gore Metafizikte Teolojinin Yeri, [w:| Uluslararast Tbn Sind Sempozyu-
mu: Bildiriler I, M. Mazak, N. Bayhan (ed.), Istanbul, s. 167-168.

178, el-Urmevi, Metafizik (Tanri-bilim) ve Kelam Arasindaki Fark Uzerine, ttum. E. Erdem,
JIslami Aragtirmalar Dergisi” 27 (2016), s. 443.

18 Ibidem.

19 Ibidem, s. 445.
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ktorych istnienie — ponownie — zostalo wykazane w metafizyce. Innymi stowy,
Bog jest konkretnym bytem badanym przez metafizyke oraz przedmiotem (zagad-
nieniem, trescia) kalam:

Jesli chodzi o szczegolna istote (byt), ktora jest najwyzszy Bog, jest On przedmiotem nauki ka-
lam, zwanej takze usul al-din. W nauce kalam Bog badany jest pod katem wlasciwych Mu atrybutow
i dziatan... Ta szczegolna istota (Bog) jest przedmiotem (trescia) kalam; w metafizyce, gdzie istnie-
nie (byt) rozpatruje sie w kategoriach bytu, ta szczegolna istota jest tematyka (trescia) badan jedynie
w pod wzgledem kategorii Jej istnienia i realnosci. Z drugiej strony w kalam od poczatku zaklada sie
istnienie i realnos¢ (innijja) Boga, gdyz konkretny byt badany przez dana nauke nie moze by¢é jej ce-
lem (nauka nie bada realnosci swego przedmiotu, lecz raczej poszczegolne przypadki z nia zwiazane).
Dlatego rzeczywisto$¢ Boga (innijja) ma charakter konieczny (w sensie Jego istnienia), czyli samo Jego
istnienie nie moze by¢ celem kalam, a raczej przeciwnie — zakltadane jest ono od poczatku?’.

Jak pisze rowniez al-Urmali, | ktokolwiek zanurzyl si¢ w glebiach metafizyki,
bedzie mial nieodparte przekonanie o fakcie istnienia przedmiotu (zagadnienia) ka-
lam, a dzieki temu silnemu przekonaniu bedzie mogl tatwiej zglebia¢ problematy-
ke tej nauki (kalam)’?!. Mozna by sprzeciwi¢ sie temu, ze Urmali naruszyt status
metafizyki jako ,,pierwszej filozofii”, przyjmujac, ze atrybuty Boga sa przedmiotem
badan (zagadnieniem) kalam, ktora nastepuje po metafizyce. Uczony ten wyjasnia
niniejszy problem w ramach argumentacji na temat tego, ktéra z dziedzin wiedzy
zashuguje na miano ,nauki o Bogu”. Wedlug wielu teologow — zgodnie z tym, co
na temat teologii powiedzial Arystoteles — warto$é¢ danej nauki zalezy od jej tresci
(przedmiotu badan); kalam jest najbardziej zaszczytna sposrod nauk, poniewaz zaj-
muje sie Bogiem. Jednak wedlug al-Urmaliego, nie jest poprawne nazywanie kalam
yhauka o Bogu” i uwazanie jej za najwazniejsza sposrod nauk z uwagi na sam ten
fakt. Kalam wyjasnia atrybuty i dziatania Boga, podczas gdy metafizyka udowad-
nia Jego istnienie (przyjmowane jako tres¢ kalam). Poniewaz nie mozna omawiaé
atrybutow danej rzeczy bez udowodnienia jej istnienia, metafizyka, ktora udowad-
nia istnienie Boga, bardziej zastuguje na miano ,nauki o Bogu” i pod tym wzgle-
dem wyprzedza teologie dotyczaca Jego atrybutow:

Jesli stwierdzisz: ,Najwazniejszym lub podstawowym celem tej nauki, czyli kalam, jest wyjasnienie
atrybutow Boga i Jego poszczegolnych dziatan (czynow), stad nauka ta bardziej zastuguje na miano
»nauki o Bogu«”, ja odpowiem: ,Istota rzeczy jest bardziej dostojna niz jej atrybuty. Poniewaz meta-
fizyka bada istnienie jako istote Boga, nazywana jest ona »nauka o Bogu« (ilm Allah), podczas gdy
kalam okreslana jest na inne sposoby”22.

Gdy Urmali podaje, ze to metafizyka, a nie kalam powinna by¢ nazywana teo-
logia (nauka o Bogu), odpowiada w ten sposob posrednio na wspomniany wczesniej
zarzut wskazujacy, ze przyjecie kolejnej, nastepujacej po metafizyce, nauki, ktora
dotyczy Boga narusza status metafizyki jako ,,pierwszej filozofii”.

Jesli chodzi o drugi gltéwny aspekt koncepcji Urmaliego, to odnosi sie on do sta-
nowiska myslicieli takich jak al-Ghazali, al-Samarqandi czy al-Dzurdzani, zdaniem
ktorych metafizyka i kalam maja te sama tresé (zagadnienie), dlatego w celu wyjas-
nienia réznicy miedzy nimi, musieli oni uciec sie do rozréznienia miedzy naukami

20" Ibidem.
21 Thidem.
22 Ibidem, s. 446.
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racjonalnymi i religijnymi. Al-Urmali wyjasnia zwiazek miedzy metafizyka i ka-
lam poprzez wskazanie na odmienno$é ich wiodacych przedmiotow badari i ujecie
ich wzajemnych relacji w bardziej systematyczny sposob, stad nie musi powotywaé
sie na podzial nauk na racjonalne i religijne. Co wiecej, zdaniem tego myséliciela,
zadnej argumentacji starajacej si¢ zdewaluowa¢ metafizyke na rzecz kalam przez
uzycie kwalifikacji ,,bycia opartym na prawie muzulmanskim” nie nalezy uznaé¢ za
gwarantujaca spojnosé i przekonujaca. Dzieje sie tak dlatego, ze wniosek sformu-
towany na podstawie badan przeprowadzonych z odwotaniem sie do praw czystego
rozumu, tak jak w wypadku metafizyki, ma z racji swojej ogolnosci przewage nad
tym bedacym wynikiem wnioskowania stosowanego w obrebie nauk szczegétowych
takich jak kalam?3.

Zakonczenie

Awicenna zaproponowal rozwigzanie problemu, ktory pojawil sie w koncepcji
Arystotelesa, argumentujac, ze istnienia Boga nie nalezy udowadniaé¢ w fizyce, ale
w metafizyce, nauce o bytach odrebnych od materii. Jednakze, jak méwi sam ten
myséliciel, Boga mozna bada¢ albo pod katem Jego istnienia, albo Jego atrybutow.
Nawet jesli istnienie Boga zostalo udowodnione w metafizyce, pojawia sie pytanie,
czy atrybutami Boga nalezy zajmowac si¢ w ramach tej nauki, czy tez innej, ktora
nastapi po niej. Jesli Awicenna wskazalby na pierwsza opcje, doprowadzitby w ten
sposob do sprzecznosci zwiazanej z uznaniem Boga zarowno za konkretny (byt),
jak 1 ogdlny (tresé, tematyke) przedmiot metafizyki. Jesli zaakceptowalby, ze atry-
buty Boga sa przedmiotem nauki, ktora nastepuje po metafizyce, takiej jak kalam,
wowczas status metafizyki jako pierwszej filozofii stanie si¢ zagrozony. Traktat Ur-
maliego na temat relacji miedzy metafizyka a kalam ma dawaé odpowiedz zaré6wno
na te problemy, jak i na stanowisko teologow, ktérzy odwolywali si¢ do rozréznienia
miedzy naukami religijnymi (muzulmanskimi) i racjonalnymi. Urmali, w ramach
propozycji rozwiazania tego dylematu, za punkt wyjscia uznal problem relacji me-
tafizyki do kalam, ktory w postawicennianskiej tradycji teologicznej byt czesto oma-
wiany w kontekscie rywalizacji i napiecia miedzy tymi dyscyplinami wiedzy. Uczony
ten opart sie przy tym na zasadach filozofii nauki, ktore sformutowal Arystoteles,
a Awicenna dokonal ich systematyzacji. Zgodnie z nimi konkretny przedmiot (ba-
dane byty) oraz ogolna tres¢ (problematyka, tematyka jako taka) nauki nie moga
by¢ tym samym. Metafizyka nie jest zatem nauka, ktéra dowodzi zaréwno istnienia
Boga, jak i wyjasnia Jego przymioty, tak jak twierdzi Awicenna. Nauka udowad-
niajaca istnienie Boga jest metafizyka, a nauka wyjasniajaca Jego atrybuty — ka-
lam. Poniewaz udowodnienie istnienia Boga (i uznanie Go za pierwszg przyczyne)
jest wazniejsze od wyjasnienia Jego atrybutéw, metafizyka w dalszym ciagu moze
cieszy¢ sie statusem ,pierwszej filozofii”. Réznica miedzy metafizyka a kalam nie
polega na tym, ze jedna jest racjonalna, a druga religijna. Takie podej$cie oznacza-
toby ignorowanie religijnego charakteru tej pierwszej i racjonalnego charakteru tej
drugiej. Konsekwentne i pojednawcze podejscie Urmaltiego do metafizyki i kalam,

23 Ibidem, s. 447.
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oparte na solidnych podstawach naukowych, nie zostalo dostatecznie docenione
przez teologdw, ktorzy nalegali na traktowanie tego zagadnienia w kontekscie dy-
chotomii nauk religijnych i racjonalnych, a nawet zostalo poddane przez nich ostrej
krytyce. Niemniej jednak, biorac pod uwage schemat teoretyczny koncepcji Ur-
maliego, ogdlng czesé teologii — al-amma (teologie ogdlna) — w ktorej omawiane
sa kwestie ontologiczne, mozna nazwaé ,metafizyka”, a jej dzialy szczegotowe (al-
-hassa), w ktorej poruszane sa zagadnienia $cisle teologiczne, okresla¢ jako ,kalam”.
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Abstract: The chapter seeks to provide a road map of the historical journey of the
science of Adab al-bahsa ta al-munazara (the science/art of investigation and de-
bate). It has not attempted to identify all the various paths and crossroads of this
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mainly on the Hanafi tradition. Even within this tradition, however, we did not have
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can serve as a guide to more exhaustive research on this subject. Undoubtedly, the
road from Kufa to Samarkand described in the first, the largest part of the chapter
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starting point and the destination. As soon as we enter the Anatolian territory, via
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the commentaries, glosses and taligs (supercommentaries) produced on this land,
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Wprowadzenie. Poczatek podrozy

Tytul tego tekstu nie odnosi sie jedynie do samego faktu podrozy sztuki (tech-
niki?) adab al-bahs ta al-munazara przez wskazane miejsca. Kazdy z punktow na
mapie tej podrézy jest istotny sam w sobie. Jej poczatek wyznacza $rodowisko,
w ktérym omawiana tu nowa nauka, czyli mysl hanaficka, narodzita sie, rozwija-
ta i rozkwitta. Musimy oczywiscie pamieta¢ o tym, ze uczeni muhagqiq (ci, kto-
rzy zawsze dostarczaja dowodow swoich twierdzen), ktorzy — jak utrzymuje al-
Samarqandi! zaréwno w Risala, jak i Qistas — stosuja adab to nie tylko hanafici.
Przeciwnie, mozna twierdzi¢, ze zakres definicji uczonych autorytatywnych (mu-
haqqiq) obejmuje ogodlnie prawnikow i teologow kontynuujacych mysl Ibn Siny, bez
podziatu na poszczegdlne odtamy i szkoty, w tym takze na przyktad prawnikoéw
hanafickich, ktorzy stali sie zrodlem inspiracji do pracy systematyzacyjnej nowej
nauki, przeprowadzonej przez al-Samarqandiego. Nie ma moznosci przedstawienia
w niniejszym opracowaniu wszystkich szczegéléw podrézy, ktéra odbyla adab al-
-bahs. Ograniczymy sie tu do gtéwnych punktéow wyznaczajacych rozpoczecie oraz
zakonczenie tej trasy. Nie zapomnimy o tym, ze pewne jej fragmenty wymagaja
uzupelnienia juz na samym jej poczatku, jak w przypadku wspomnianych prawni-
kow hanafickich. Z pewnoscia jednak wymienione tu miejsca nie sa zmyslone, lecz
odpowiadaja rzeczywistym skladowym otoczenia, w ktérym omawiany przez nas
autor zyt, otrzymal wyksztalcenie i bratl udzial w nauczaniu innych.

Z Kufy do Samarkandy: Abu Hanifa (zm. 150/767)

Zgodnie z zasada relacji ,idei/mysli do faktu” sformutowana przez Hasana Ona-
ta, wskazanie Abu Hanify jako pierwszego zrodia nauki adab al-bahs ta al-muna-
zara, usystematyzowanej nastepnie przez al-Samarqandiego, nie oznacza Scistej
identyfikacji tego ostatniego z hanafizmem. W ramach takiej interpretacji jest to
raczej zwrocenie uwagi na kolebke adab al-bahs ta al-munazara, ktéra zostala na-
stepnie, w XIII/XIV wieku, poddana przez Samarqandiego procesowi naukowego
suporzadkowania”. Zdaniem Miirtezy Bedira zaproponowana przez Abu Hanife de-
finicja figh jako ,wiedzy umozliwiajacej rozroznienie tego, co jest korzystne/dobre
od tego, co jest niekorzystne/niedobre dla czltowieka” obejmowaé powinna rowniez
wiedze o wszystkich wartosciach islamu bez ich podziatu na te dotyczace wiary,
praktyki oraz sumienia®. Bedir twierdzi, ze ze wzgledu na implikacje podanej defi-
nicji figh, wpltyw Abu Hanify nie powinien by¢ ograniczony do Scistego stronnictwa
utworzonego przez kregi 0séb, ktére gromadzity sie wokoét tego uczonego i pobiera-

I Nasza wiedza na temat zycia tego uczonego jest ograniczona. Urodzil sie w Hodzencie, a nastep-
nie dziatal w Tabrizie (twierdzi, ze w tym mies$cie napisal komentarze do dzietla Burhana al-Din al-
-Nasafiego [zm. 687/1289; zob. dalej|, al-Nikat), w Mardinie (istnieja dowody na to, Ze tutaj powstaly
jego komentarze do al-Fusul, kolejnego dziela al-Nasafiego, a jego podroz zyciowa zakonczona zostala
ponownie w Hodzencie, 22 Szattal 722 r. (3 listopada 1322). Sposrod jego dziel mozna wspomnie¢ Ri-
sala fi Adab al-Bahs, Qistas al-Afkar fi Tahqiq al-Asrar, Szarh al-Qistas, al-Mu’teqadat, al-Antar al-
-llahiyya, Szarh al-Fusul, Szarh al-Nikat, al-Askal al-Ta’sis.

2 M. Bedir, Ebu Hanife: Entelektiiel Biyografi, Ankara 2018, s. 66-67.
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ty od niego nauki. Znaczenie jego badan nad korpusem oraz metodologia figh jest
dostrzegalne tez w szkotach malikickiej, szafi’ickiej i hanbalickiej?, odegralty one
takze istotng role w uformowaniu szeroko podzielanych zasad, ktorymi kieruja sie
przedstawiciele ahl al-Sunnah, czyli badacze studiéw nad Sunna/Tradycja Proroka?,
odcisnely sie wreszcie na ksztalcie i kierunkach rozwoju zasad normatywnych calej
cywilizacji islamu®. Socjologiczna réznorodnosé wystepujaca na linii Kufa-Bagdad,
wyznaczajacej zycie, edukacje i kariere naukowa Abu Hanify, a takze cechujaca ja
mobilnos¢ zwiazana z faktem, ze odzwierciedlala przenikanie sie réznych kultur,
sita rzeczy sklanialy tego uczonego do poszukiwania odpowiedzi zaréwno na ist-
niejace, jak i potencjalne problemy wskazane w ramach figh farazi (hipotetycznego
figh)5. Proponowane przez niego rozwigzania tych wyzwan wypracowywane byty
w ramach debat z reprezentantami odmiennych pogladéw prawoznawczych i teolo-
gicznych, ale takze z niewierzacymi i ,,innowatorami” w religii’.

Ibrahim Madkour zadaje pytanie: czy tym, co wskazuje na doniosto$¢ dzieta Abu
Hanify, jest wytacznie jego indywidualny talent oraz fakt, ze w proponowanych przez
siebie wyktadniach figh opierat sie na towarzyszach Proroka takich jak Omar, Ali
czy Abdullah ibn Masud?® Odpowiedz na to pytanie ma forme ,kwalifikowanego”
zaprzeczenia. ,,Kwalifikowanego”, poniewaz odnosi sie ona do pewnych twierdzen
wymagajacych glebszej analizy oraz wiekszej liczby dowodow. Sadownicze podejscie
do filozofii prawa, szczegolnie tej dotyczace] aspektow spekulatywnych/hipotetycz-
nych, przez Abu Hanife dowodzi, ze mogt on postugiwaé sie w swoich wyktadniach
zrodtami innymi niz tylko Tradycja. W takim kontekscie, jak zauwaza Ahmad al-
-Amin, istnieje mozliwosé¢, ze Abu Hanifa oraz jego uczniowie korzystali z Orga-
nonu. Zdaniem tego autora dorobek Arystotelesa byt juz w tym okresie przetozony
na jezyk arabski oraz na kilka innych lokalnych jezykow dla srodowisk, w ktorych
zaczal rozwijaé sie figh oraz jego szkoly i odtamy®. Madkour wspomina, ze w przy-
padku wplywu ze strony Organonu nie mozna zapominaé réwniez o Persach!?. Jak
wiadomo, pewna grupa filozoféow pochodzacych z Aten zatozyla akademie w Gon-
diszapur (Dzundiszapur). Osrodek ten stal sie wplywowym miejscem rozwoju na-
uki szczegdlnie w okresie rzadéw Chosrota I (531-579). Thumaczono tu na jezyk

3 Ibidem, s. 177.

4 Ibidem, s. 179

5 Ibidem, s. 178. M. Simsgek cytuje Fakhra al-Dina al-Razi’ego (zm. 606/1210), ktory twierdzi
o Imamie Szafi'im, ze ,w dziedzinie nauk o Szari’a uczynit on to samo, co Arystoteles w przypadku
nauk intelektualnych”. Parafrazujac te uwage, zaznacza: ,moim zdaniem Abu Hanifa rzeczywiscie przy-
czynil si¢ do usystematyzowania, klasyfikacji (kategoryzacji) i konceptualizacji dorownujacej w dziedzi-
nie figh, a moze i wszystkich nauk muzulmanskich temu, czego dokonal Arystoteles” (zob. M. Simsek,
Imam Ebu Hanife ve Hanefilik, Istanbul 2019, s. 25).

6 BE. Kiliger, Ehl-i Rey, [w:| Turkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi, Istanbul 1994, t. 10,
8. 522-523; M. Bedir, Ebu Hanife, s. 64-65, 85.

T M. Uzunpostalci, Ebu Hanife, [w:] Turkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi, t. 10, s. 131;
M. Bedir, Ebu Hanife, s. 17.

8 1. Madkour, L’Organon D’Aristote dans le monde arabe, Paris 1969, s. 258.

9 A. al-Amin, Fadzr al-Islam, Kair 1928, s. 232.

101, Madkour, L’Organon D’Aristote dans le monde arabe, s. 260-261.
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perski miedzy innymi dzieta Arystotelesa i Platona!l. Madkour z pewnoscig odno-
si sie do dziedzictwa wtasnie tego centrum. Naszym zdaniem w kwestii ,transmisji
za posrednictwem Persji” nalezy pamietac¢ rowniez o wplywie logiki indyjskiej. Nie
dokonujac tu samodzielnie zadnych glebszych poréwnain, mozemy powotaé sie na
tekst dotyczacy tego zagadnienia autorstwa Jonardona Ganeriego. Co prawda autor
nie wspomina tu o zadnych bezposrednich powigzaniach tego rodzaju, jednak ude-
rzajace sg podobienistwa miedzy omawianym przez niego systemem logiki i metoda-
mi argumentacyjnymi a treécia Kitab al-Asl Imama Muhammada (al-Szajbaniego)'?
czy nawet sama adab al-bahs usystematyzowana przez al-Samarqandiego's.

Gdy bedziemy eksplorowaé¢ kregi bezposredniego oddziatywania Abu Hanify
w Samarkandzie'®, po wezesniejszym odwiedzeniu tak waznych, choé czesto pomija-
nych, punktéw jak wspomniany juz Imam Muhammad al-Szajbani (zm. 189/805)!,
Abu Sulajman al-Dzuzdzani (zm. 200/816?)!6, Abu Bakr al-Dzuzdzani (I11/IX
wiek)!” oraz Abu Nasr al-Tyazi (ostatnie ¢wieréwiecze II1/IX stulecia), napotkamy
tez Imama Maturidiego (zm. 333/944). To wazny moment w rozwoju nauki (sztu-
ki) dzadal/ilm al-nazar. Zgodnie ze Zrodtami Imam Maturidi mial napisa¢ pierwsza
systematyczna prace dotyczaca dzadal, ktora jednak nie zachowala sie do naszych
czasow'®. Zdaniem Ozena nosita ona tytut Kitab al-dzadal i miata byé jednym
z pierwszych dziel na ten temat w historii'®. Nie bedzie zatem naduzyciem stwier-
dzenie, ze istnialy zwiazki miedzy ta dziedzina wiedzy a hanafitami z Samarkandy.

W R. Uslu, Ciindisapur, [w:| Turkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi, Tstanbul 1993, t. 8,
s. 117-118.

12 Tmam Muhammad b. Hasan al-Szajbani (zm. 189/805) jest jednym z dwoch najbardziej znanych
uczniéow Abu Hanify. Jego prace pomogly ugruntowaé poglady szkoty hanafickiej i zinstytucjonalizo-
waé ten nurt prawa muzulmanskiego. Urodzil sie w roku 132 (749-750) w miescie Lasit (nieistnieja-
cym dzisiaj). Sprawowal stanowisko kadiego w Raqqa za panowania kalifa abbasydzkiego Haruna al-
-Raszida (786-809). Jesli chodzi o jego prace, to nalezy tu wymieni¢ przede wszystkim Kitab al-Asl,
znang rowniez jako al-Mabsut. Ma ona forme pytan i odpowiedzi. Przetrwata do naszych czaséw prawie
w calosci. Kolejne dzieto tego uczonego to al-DzZami’ al-Sagir, w ktorym prezentuje on poglady Abu
Hanify przedstawione jako ,pochodzace od Muhammada przez Abu-Hanife i Ya'quba”, uznajac je za
swoje (podzielane z Abu Yusufem/Ya’qubem). Praca ta rowniez przetrwata do dzis. W al-Dzami’ al-
-Kabir, napisanej po al-DzZami al-Sagir, al-Szajbani analizuje badane problemy bezposrednio, bez od-
wolywania sie do narracji i przekazow innych autorow. Rowniez to dzielo przetrwalo i jest dostepne.
Al-Siyar al-Kabir to ostatnia praca al-Szajbaniego, uwazana wspolczesnie za pierwsze kompleksowe
opracowanie w dziedzinie prawa paristwowego. Pod wzgledem zaprezentowanej w niej analizy prawnej
uznaje sie ja za bardziej zaawansowana niz Kitab al-Asl. Jej oryginal nie zachowal sie, a tresc¢ jej wla-
czona zostala do Szarh al-Siyar al-Kabir al-Saraksziego (A. Tas, Seybani, Muhammed b. Hasan, [w:|
Turkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi, Istanbul 2010, t. 39, s. 38-41).

13 3. Ganeri, Indian Logic, [w:| Handbook of History of Logic, D.M. Gabbay, J. Woods (eds.), Am-
sterdam 2004, t. 1, s. 309-397.

4 1. Uziim, Iyazi, Eba Nasr, [w:| Turkiye Diyanet Vakfr Islam Ansiklopedisi, Istanbul 2001,
t. 23, s. 499.

15 A. Tag, M. Ozsenel, Seybani, Muhammad b. Hasan, [w:| Turkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklo-
pedisi, t. 39, Istanbul 2010, s. 38-43.

16 A. Sener, Ciizcani, Eba Sileyman, [w:| Turkiye Diyanet Vakfr Islam Ansiklopedisi, t. 8, s. 98.

I M. Yurdagiir, Ciizcani, Eba Bekr, [w:] Turkiye Diyanet Vakfr Islam Ansiklopedisi, t. 8, s. 97.

18 A as-Samarkandi, Mizan al-usul fi nat’aidz’ al-‘ukul, thum. M. Zeki Abdulber, Katar 1984, s. 3.

19°3. Ozen, Iim-i Hilaf ya da Fukahd Metoduna Gére Cedel Hakkinda Klasik Bir Metin: Menseti’n-
Nazar, ,Makalat” 2 (1999), s. 172.
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Imam Maturidi w swoim Tatil al-Qur’an stwierdza, ze werset Ksiegi odnoszacy sie
do debaty pomiedzy Nimrodem a Prorokiem Abrahamem (a.s.), na ktory czesto po-
woluja sie uczeni adab, moéwi o dopuszczalnosci spierania sie i argumentowania na
temat zagadnien teologicznych (kalam). Zwrot ,dyskutuj z nimi w najlepszy sposob”
(Pszczolty/an-Nahl; 16:125) jest przez niego postrzegany jako pochwala debatowa-
nia, obejmujacego réwniez miedzy innymi kwestie roznic religijnych??.

Kolejny punkt trasy to Ibn Sina (zm. 428/1037), korzystajacy z tej samej sa-
manidzkiej biblioteki, co Imam Maturidi, majac by¢ moze $wiadomo$é istnienia
prac tego uczonego, ktore by¢ moze studiowal. Zdaniem Hadiego Ensara Ceylana
byl Ibn Sina bez watpienia prawnikiem szkoty hanafickiej, a intelektualny rodowod
jego nauczycieli siegat bezposrednio samego Abu Hanify?!. Jedynym, znanym nam,
uczonym, od ktorego pobieral on nauki w dziedzinie figh, byl prawnik hanaficki
Abu Muhammad Isma’il b. Husajn al-Zahid (zm. 402/1012)?2. Szams al-Din Szah-
razuri (zm. 687/1288) w swoim dziele Nuzhat al-Arwah podaje, ze Ibn Sina studio-
wal prawoznawstwo u Ismaila al-Zahida na poczatku swojej edukacji i ze szybko
opanowal problematyke chilaf??, praktykujac sztuke debatowania i argumentacji
polemicznej dzZadal ze swoim mistrzem. Zdaniem tego autora miat on kontynuowaé
swoje badania na tymi zagadnieniami nawet po uzyskaniu znacznych osiagnieé
i zdobyciu stawy w innych dziedzinach wiedzy?*. Musimy poswieci¢ kilka chwil
Awicennie. Interesuja nas tutaj przede wszystkim dwie kwestie. Pierwsza z nich to
podejscie do problemu dzadal w al-Szifa. W dziele tym autor zestawia z sobg dys-
kusje z dzadal, starajac sie zaproponowa¢ definicje (nazwe) tej ostatniej. W zwiezlty
i przekonujacy sposob wykazuje, ze dzadal nie moze byé¢ utozsamiona z dyskusja,
poniewaz celem tej drugiej jest zdobycie prawdy, a nie tylko przekonanie przeciw-
nika, tak jak ma to miejsce w przypadku dzZadal. Ponadto w ramach sporu dzadal
dopuszczalne okazuje sie stosowanie wystepkéw i ,niezwyklych srodkéw” wobec

20 E.M. el-Maturidi, Te’vildtu’l Kur’an Terciimesi, ttum. Y.V. Yavuz (ed.), Istanbul 2019, t. 8, s. 218.

2L H.E. Ceylan, Ibn Sind ve Fikih: Seriatin Hikmet Boyutu, [w:| Es-Seyhu’r-Reis bn Sina (DIB
Yayinlari, 1. Baski), Ankara 2015, s. 188-191.

22 M. b. Siileyman Kefevi, Ketd’ibi’l a‘lami’l-ahydr min fukahd’i mezhebin-Nu‘mani’l-muhtar,
Istanbul 2017, t. 2, s. 121-123.

23 Zgodnie z rozumieniem stownikowym, pojecie chilaf oznacza ,sprzeciwiaé sie, dziataé whrew,
przeciwstawiaé sie, zaprzeczac”. Praktycznie rzecz ujmujac, chilaf uzywane jest w znaczeniu ,obrania
innej Sciezki niz ta, ktora obral ktos w stowach lub zachowaniu oraz zaprezentowania odmiennej posta-
wy”. W przypadku charakterystyki stanowisk niektérych uczonych oraz ich prac pojawia si¢ w postaci
zwrotow takich jak ,,Byl biegty w obszarach chilaf, doktryny, usul oraz dzadal’, i wydaje sie odnosi¢ do
znajomosci pogladow szkot innych niz jego wlasna (termin dzadal wydaje sie by¢ stosowany na oznacze-
nie proceduralnej obrony nauczania wlasnej szkoly oraz metody obalania innych podejsé). W zwiazku
z tym mozna powiedzieé, ze miedzy chilafi dZadal istnieje relacja podobna do tej miedzy usul al-figh
a danym jego nurtem. Pojecie chilaf jest zwiazane praktycznie z figh 1 usul al-figh, a teoretycznie z na-
ukami dzadal i teoriami argumentacji. Z powodu tych komplikacji w piSmiennictwie wspomniane dy-
scypliny sa czesto z soba mylone i ich nazwy stosuje sie zamiennie. Uczeni najczesciej definiuja chilaf,
dzadal, munazara oraz ‘ilm al-nazar w ten sam sposob. Rozréznienia miedzy tymi obszarami studiow
nie sa wystarczajaco brane pod uwage (3. Ozen, Hildf, [w:] Turkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedi-
s1, Istanbul 1998, t. 17, s. 527-538).

24§, es-Sehrezird, Niizhetii'l-ervih (Bilgelerin Tarihi ve Ozdeyi,sleri), ttum. E. Altag, Istanbul
2015, 5. 842.
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interlokutora®®. Awicenna, podobnie jak wspotczesni mu autorzy?S, jest §wiadomy,
ze pewne ksiegi z obszaru Topik powstaly przed napisaniem Analityk (= kijas/sy-
logizm) 1 ze fakt ten otwiera droge do znacznie swobodniejszego postugiwania sie
,hiezwyklymi srodkami” w przypadku dzadal (dialektyki)?”. Gdy spostrzezenia te
zestawimy z uwagami Szahrazuriego, tym bardziej wiarygodne wydaje sie twierdze-
nie o przypisaniu Awicenny do tradycji hanafickiej. Drugie zagadnienie, na ktore
nalezy tu zwroci¢ uwage, to fakt, ze bardziej wyczerpujacej wiedzy o naturze relacji
miedzy ,,sporem polemicznym” a dyskusja nie znajdziemy ani u samego Arystotelesa
(zm. 322 p.n.e.), ani u Farabiego (zm. 339/950), ani u Awerroesa (zm. 595/1198),
ani u Ghazaliego (zm. 505/1111), ani u Fakhr al-Din al-Raziego (zm. 606/1210).

Kolejne ,,miejsce” na mapie to al-Dabusi (zm. 432/1041), wspotczesny Awicennie.
Uczony ten uznawany jest za tworce nauk o chilaf?®. Jak zauwaza jednak Ozen??,
twierdzenie to nie jest w pelni zasadne. Z pewnoscig warto tu natomiast odnoto-
wacé, ze w gtownym instruktazowym dziele tego autora, Taqtim lil Adilla, w centrum
analiz jest pojecie hudzdzat (dowodow), ktore zostaly tu podzielone na racjonalne,
intelektualne (‘aqli) i religijne, objawione (naqli)*’. Poza tym, na poczatku tej pra-
cy znajdziemy rozdzial o sylogizmach zatytulowany Rozdziat o munazara®!, ktory
wydaje sie rozwazaé kwestie konfliktu dowodéw w sposéb bardziej systematyczny
niz miato to miejsce w przypadku wezesniejszych dziet.

Poza al-Dabusim w Samarkandzie spotkamy i kolejnych myslicieli, w tym jego
uczniow lub osoby nalezace do zwiazanych z nim kregow intelektualnych. Jedna
z takich postaci jest ‘Alauddin al-Marwazi (zm. 464/1072)3?, ktory — jak wiele
wskazuje — wszystkie subtelnos$ci wiedzy z obszaru ilm al-nazar poznat dzieki al-
-Dabusiemu, ktorego byt uczniem. Pézniejszym gtownym specjalista w tej dziedzi-
nie byt Fakhr al-Qudat al-Arsabandi (zm. 512/1118), o ktorym Zrodla wspominaja
jako o ,,Jmamie Munazara™3. Kolejny uczony to Ruqn al-Din Abu al-Fadl al-Kir-
mani (d. 543/1149) zapamietany jako ,wybitny w domenach ma’qul (dowod wywie-
dziony) i manqul (dowod przekazany) oraz z rozlegtymi kompetencjami, jesli chodzi
o dzadal™*. Wreszcie docieramy do Radi al-Dina al-Nisaburiego (zm. 571/1176),
ktory dzieki dorobkowi wlasnemu oraz za posrednictwem dokonani swoich studentow
pochodzacych z réznych szkol prawnych nadat dialektyce (inny sposob definiowania

25 Ibn Sina, al-Szifa: al-Dzadal, A.F. al-Ahtani (ed.), Kair 1965, s. 15-20.

26 1. Madkour, L’Organon D’Aristote dans le monde arabe, s. 229.

2T Ibn Sina, al-Szifa: al-Burhan, A. Badali (ed.), Kair 1954, s. 7-8. Istnieje wiele opracowari na
temat zwiazkow miedzy pojeciem gijas stosowanym w odniesieniu do logiki Arystotelesa oraz tym do-
tyczacym sfery prawa i prawoznawstwa muzulmanskiego. Konieczne jest jednak kontynuowanie tych
studiow, szczegdlnie w wypadku nurtu hanafickiego. Niniejsza praca stanowi przyczynek do tego ro-
dzaju wysitkow badawczych.

28 al-Kefevi, Keta’ibi’l a‘lami’l-ahydr min fukahd’s mezhebi’n-Nu‘mani’l-muhtar, t. 2, s. 188.

29 S, Ozen, Hildf, s. 534.

30 M. Bedir, Takvimul-edille, [w:] Turkiye Diyanet Vakfr Islam Ansiklopedisi, t. 39, s. 493-494;
A. Akgiindiiz, Debast, [w:| Turkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi, t. 39, s. 66—67.

31 al-Dabusi, Tagtim al-Adilla, ttam. A. Yakub (ed.), Rijad 2009, t. 1, s. 218.

32 al-Kefevi, Ketd’ibi’l a‘lami’l-ahydr min fukahd’i mezhebin-Nu‘mani’l-muhtar, t. 2, s. 271-272.

33 Ibidem, t. 2, s. 376-381.

34 Ibidem, s. 470-471.
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nauki o ilm al-nazar) nowego impetu. Od uczonego tego, opisywanego jako Mun-
szi al-Nazar (Mistrz Nazar)®®, nauki chilaf pobieral Rugn al-Din al-‘Amidi (zm.
615/1218) wraz z trzema innymi osobami o tym samym imieniu: Rugn al-Din Mu-
hammadem b. Muhammadem al-Talusi al-Hamadanim (zm. 606/1204), Ruqn al-
-Din Imamzadem oraz jeszcze kolejnym, ktorego nazwisko zostato jednak zapo-
mniane przez autora tego przekazu (Ibn Hallikana)3®. Al-Amidi byt reprezentantem
szkoly hanafickiej, al-Hamadani — szafi’ickiej, natomiast wyznaniowa przynalez-
nos¢ pozostalych nie jest nam znana. Postugujac sie terminologia z nauk o adab,
mozemy stwierdzié¢, ze hanafici jako ahl al-ra’y byli bardziej obeznani w sztuce ilm
al-nazar, cho¢ brakuje otwartych deklaracji na ten temat ze strony samych repre-
zentantow tej szkoty.

Rugn al-Din al-Amidi al-Samarqgandt byt uczniem ,Mistrza ‘Im al-Nazar”, al-
-Nisaburiego. Sam ,nie miat sobie réwnych, jesli chodzi o kompetencje w ‘ilm al-
-nazar oraz dzadal” (al-mubarriz ft dlm al-nazar ta muberriz al-dZadal, tj. ,zwy-
ciezca debat”). Reprezentowal szkole hanaficka3”, probujac wyniesé ‘“ilm al-nazar
poza waska dziedzine Zrodet prawoznawstwa do statusu narzedzia i zasad pozna-
wania jako takiego (‘alat ganunijja [narzedzia kanonicznego|). Jego glowne dzieta,
al-Irszad oraz al-Nafa’is sa najstynniejszymi, choé¢ jednoczesnie najbardziej kryty-
kowanymi, pracami z dziedziny ‘ilm al-nazar.

Kolejnym doniostym punktem zwigzanym z Samarkanda jest dzielo Burhana
al-Din al-Nasafiego, ktorego nauczycielem byl student al-Amidiego. Napisat on ta-
kie prace z obszaru ‘ilm al-nazar/chilaf/dzadal jak al-Fusul, Mansza’ al-Nazar, al-
-Taradzih, Daf al-Nusus ta al-nukud, al-Nikat al-Zarurijja al-‘Arba’inijja (al-Ustu-
kussat), Risala fi al-datr ta al-tasalsul®® oraz at-Ta’aruzat®. Al-Nasafi to uczony,
na ktorego wyklady na temat nazar uczeszczal al-Samarqandi’®. Jego najwazniej-
sze dzieto to al-Fusul, komentowane przez licznych uczonych, w tym wtasnie al-
-Samarqandiego®!.

Wraz z al-Samarqandim, studentem al-Nasafiego, docieramy do serca wydarzen
zwiazanych z rozwojem w Samarkandzie adab al-bahs, najbardziej oryginalnego wy-
tworu mysli muzutmanskiej epoki poklasycznej. Jest ono dzietem przede wszystkim
Szamsa al-Din Muhammada b. Aszrafa al-Samarqandiego (zm. 722/1322). Nasza
wiedza na temat zycia tego uczonego jest ograniczona. Wezesne lata swego zycia spe-
dzil on w Chodzencie, a nastepnie przeniost sie do Tebrizu w dzisiejszym Iranie, po
czym zyt w Mardin w dzisiejszej Turcji, gdzie miat pracowa¢ nad komentarzami do
al-Fusul, dzieta swego mistrza, Burhana al-Din al-Nasafiego. Zgodnie z przekazem
jego ucznia, Muhammada b. Muhammada b. ‘Umara al-Ghazi al-Samarqandiego,

35 Ibidem, t. 2, s. 310-312; t. 3, s. 186.

36 9. Ozen, Ilm-i Hilaf ya da Fukahd Metoduna Gére Cedel Hakkinda Klasik Bir Metin, s. 174.

37 al-Kefevi, Keta’ibi’l a‘lami’l-ahydr min fukahd’i mezhebi’n-Nu‘mani’l-muhtar, t. 3, s. 186.

38 3. Ozen, llm-i Hilaf ya da Fukaha Metoduna Gore Cedel Hakkinda Klasik Bir Metin, s. 176-179.

39 Szerife al-Huszani za Brockelmannem (B. al-Din al-Nasafi, Szerh al-Fusul fi ‘ilm al-dzadal, ttum.
S. bnt. Ali b. S. al-Huszani, Rijad 1433, s. 7) przypisuje autorstwo tego dzieta Nasafiemu.

40 es-Semerkandi, Sarh al-Fusul, ttum. N. Pehlivan-H. E. Ceylan (niewydany manuskrypt), An-
kara 2020, s. 66.

419, Ozen, [lm-i Hilaf ya da Fukaha Metoduna Gore Cedel Hakkinda Klasik Bir Metin, s. 177-178.
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zycie zakonczyt 22 dnia miesigca Szaltal 722 roku (3 listopada 1322) w Chodzencie.
Jesli chodzi o jego przynaleznosé wyznaniows, to wydaje sie, ze nie ma koniecznosci
definitywnego jej rozstrzygania. Proby jej okreslenia sa jednak podejmowane. Je-
den z komentatoréw jego Risala, Muhsin b. Idris al-Beypazari (Swiadectwo z roku
777/1375)*2, stwierdza, ze byl on reprezentantem szkoty szafi’ickiej. Wyzej podpisa-
ny chcialby jednak zauwazy¢, ze komentujac al-Fusul al-Nasafiego, al-Samarqandi
sam siebie sytuuje po stronie hanafitow, gdy dodaje odnoszacy sie do nich zwrot
‘indena (,naszym zdaniem”, ,wedlug naszej szkoty”), przytaczajac odpowiedz Abu
Hanify na jedna z opinii szafi'itow, przedstawionych tu jako adwersarze*3. Z kolei
w al-Saha’if wydaje sie on sympatyzowac ze stanowiskiem maturydytow, okreslajac
przedstawicieli tej szkoty jako ashabuna (,naszych przyjaciol”, tych, ktorzy podzie-
laja nasze stanowisko”). Dodatkowo Veliyyiiddin Carullah Efendi (zm. 1151/1738)
sprzeciwia sie wyktadni zaproponowanej przez al-Beypazariego, cytujac al-Saha’if
oraz inne prace al-Samarqandiego, na potwierdzenie tezy, ze uczony ten ,w swoich
pogladach byt maturydyta, a w uczynkach (praktyce obrzedowej) — hanafita™*.
Podsumowujac, najbardziej zasadnym bedzie okreslenie al-Samarqandiego oraz jego
dokonan w dziedzinie adab al-bahs ta al-munazara— zgodnie z terminologia stoso-
wang w ramach tej sztuki — mianem ,$wiadectwa” w rozwoju mysli muzulmariskie;j.

Mozemy teraz przystapi¢ do rozwazenia pewnych elementoéw tresci dzieta al-
-Samarqandiego oraz podrdézy, ktorej odbycie sugeruje tytut niniejszej prezenta-
¢ji. Gdy przyjrzymy sie twierdzeniom al-Samarqandiego w Risala fi Adab al-Bahs
oraz Qistas al-Afkar, zdamy sobie sprawe, ze rola, ktora przypisuje sobie autor wo-
bec adab to ,systematyzator”. Jak wspomnieliSmy wczesniej, autor ten zauwaza,
ze cho¢ uczeni muhaqqiq, czyli ci, ktorzy potrafia dostarczyé¢ dowodéw do swoich
twierdzen, postuguja sie adab, w literaturze oraz ustnych przekazach na ten temat
mamy do czynienia z brakiem (teoretycznego i metodologicznego) porzadku, ktory
nalezy zaprowadzi¢ dzieki adab dociekan (adab al-bahs), ktory wspomaga proces
poznawania i rozumienia przez uczacego si¢ oraz wykladania i objasniania przez
nauczajacego, chronigc obydwu przed prowadzeniem proznych dywagacji (f7 al-
-bahs min al- dalala)*>. Al-Samarqandi wprowadza te nowa metode pod nazwa
adab al-bahs w swoim Risale*S, w Qistas*” oraz komentarzach®® nazywa ja al-bahs
wal-munazara, w al-Mu’tekadat* okresla ja jako ‘ilm al-munazara, podczas gdy

42 7ob. np. H.E. Ceylan, Erken Dénem Osmanli’da Burhaneddin en-Nesefi Izinde Bir Adabu’l-
bahs Sarihi: Muhsin b. Idris el-Beypazari, Osmanllida Ilmi Mantik ve Miinazara i¢inde, M. Ozturan,
Y. Dagdemir, F. Kayacan (eds.), Istanbul 2022, s. 317.

43 Zob. np. es-Semerkandi, Sarh al-Fusul, s. 39, 40, 49.

44V, Carullah, Hasiye ala Mes‘ud al-Rumi, Carullah 1861, vr.: 505b.

45 es-Semerkandi, Risale fi adabi’l-bahs, thtum. N. Pehlivan (ed.), (niewydany manuskrypt), pa-
ragraf 2.

46 Thidem.

4T es-Semerkandi, Kustasul-Efkar (Disiincenin Kistasy), thum. N. Pehlivan (ed.), Istanbul 2014,
s. 500.

48 os-Semerkandi, Serhu’l-Kistds, ttum. N. Pehlivan (ed.), (niewydany manuskrypt) Ankara 2019,
s. 530.

19 es-Semerkandi, ‘flmu’l-miindzara mine’l-Mu‘tekadat, ttum. N. Pehlivan (ed.), (niewydany ma-
nuskrypt) Ankara 2019, s. 4.
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w al-Antar al-Tlahiyya® nosi ona nazwe qawa’id al-bahs (tak jak w dzietach al-
-Nasafiego, cho¢ w swoich komentarzach do al-Fusul al-Samarqandi postuguje sie
terminem ‘ilm al-nazar). Warto pokresli¢, ze prace al-Samarqandiego na temat
adab nie ograniczaja sie do jego wyzej wymienionych dziel autorskich. Nalezy tu
wspomnie¢ réwniez o jego komentarzach do dziet al-Nasafiego — nie tylko do al-
-Fusul, ale tez do al-Nigat oraz al-Mansz’a al-Nazar, gdzie dokonuje korekt oraz
proponuje uwagi, ktore przyczynity sie do znacznego rozwoju catego tego systemu
wiedzy. Co wiecej, komentarze te sa godne uwagi rowniez z tego powodu,
ze daja poczatek krytycznym uwagom i rozstrzygnieciom (takim jak te przedsta-
wione przez Kamala al-Dina al-Turkaniego), ktore pozwalaja nam uja¢ miejsce al-
-Samarqgandiego miedzy nurtami ,fighistycznym” (prawoznawczym) a ,logicznym?”,
jesli chodzi o ksztaltowanie sie i sposob ujecia adab. Nowa teoria argumentacji za-
proponowana przez al-Samarqandiego doprowadzila wlasciwie do porzucenia przez
uczonych muzulmariskich sztuki dzZadal rozwijanej w obrebie tradycji perypatety-
ckiej opartej na Topikach, czyli teorii argumentacji nazywanej przez jurystow ‘ilm
al-chilaf/’ilm al-nazar.

Cho¢ niektore pojecia, ktore wystepuja w tej nowej, usystematyzowanej przez al-
-Samarqandiego nauce, byly juz stosowane w pierwszych ttumaczeniach Organonu
(na przyktad munakaza [sprzeciw| czy mu’araza [przekazanie przeciwdowodu]), to
ich znaczenie bylo determinowane przez obszar wiedzy, w ramach ktérego postu-
giwano sie nimi przede wszystkim, czyli usul al-figh. Al-Samarqandi w pierwszym
rozdziale Risala przeprowadzil odpowiednig klasyfikacje terminologiczna. W swo-
ich pracach, ktore w przewazajacej mierze byly traktatami logicznymi, podkreslit
wlasnie logiczny wymiar tych pojeé¢, przyporzadkowujac je do dyscypliny nazwanej
tatabi al-qijas, ktéra uznal za podstawe logiki. Stwierdzil, ze adab odnosi sie do
dwoch dziedzin: zawezania/definiowania oraz rozstrzygania/orzekania. W Qistas
analizuje jednak zagadnienie sporu/argumentacji wedtug innego podziatu: z jednej
strony kolejnosé/porzadek i reguly (adab) bahs, a z drugiej — bledy i ich przyczyny.
Klasyfikacje te trudno uznaé¢ za przypadkowe. Niektorzy arystotelicy traktowali
tekst O dowodach sofistycznych jako integralna cze$é Topik. Cho¢ sam autor wy-
daje sie odroznia¢ od siebie te dziela, to fakt, ze ¢sma ksiega Topik jest zgodna
z trescig O dowodach..., sktonit tych uczonych do ujmowania tego ostatniego dzie-
la jako uzupelnienia tego pierwszego®'. Interesujacy w tym $wietle wydaje sie fakt,
ze choé¢ dzieta te byly tlumaczone na jezyk arabski oddzielnie®?, to w przypadku
wezesnych edycji opracowanych przez ‘Abd al-Rahmana Badaltiego O dowodach...
nastepuje od razu po Topikach, bez Retorykii Poetyki, ktore zwykle umieszczane

53

byly miedzy nimi®°.

50 es-Semerkandi, Kava‘idu’l-bahs mine’l-envari’l-ilahiyye, ttum. N. Pehlivan (ed.), (niewydany

manuskrypt) Ankara 2019, s. 4.

51 1. Madkour, L’Organon D’Aristote dans le monde arabe, s. 236.

52 fbn Sina, Shifa: al-Safsata, A.F. al-Ahtani (ed.), Kai 1958, s. 2.

53 Aristo, Kitab al-Tubika, ttum. E.O. al-Dimaszki, A. Badali (ed.), Kuwait-Beirut 1980, s. 489
769; Aristo, Kitab al-Sufistika, ttum. Y. b. Adi, . b. Zur’a, al-Naimi, A. Badali (ed.), Kuwait-Beirut
1980, s. 773-1054.
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Podzial zaproponowany w Qistas (mozemy tu wlaczy¢ jeszcze trzecia ksiege,
tak jak zostalo to zastosowane w Risala) okazuje sie zatem w pelni odpowiadaé
intencjom Arystotelesa. Al-Samarqandi stwierdza, ze argumentacja odnosi sie do
dwoch punktow: po pierwsze, istnienia tego, co konieczne (przyczyny), a po dru-
gie — wykazania koniecznosci (przyczyny sprawczej) tej przyczyny®t. Wywod ten
przypomina argumentacje prawnikéw hanafickich na temat ,jistnienia przyczyny”
oraz ,okreslenia stopnia jej wptywu” na sad, czynnikow tratowanych jako nie toz-
same. Gdy w Qistas przeprowadzona jest klasyfikacja nauk ze wzgledu na poziom
ich Scistosci (sity dowodow), chilaf (dialektyka/argumentacja prawnicza) nastepuje
bezposrednio po usul al-figh, jednak munazara (jako ogolna sztuka prowadzenia
sporow 1 dyskusji) nie znajduje sie bezposrednio po logice, co sugeruje, ze albo za-
wiera sie ona w samej tej nauce, albo tez ze nalezy ona do dziedziny ,logiki stoso-
wanej”, jak dowodzi méj kolega dr Muhammed Celik®. Zdaniem al-Samarqandie-
go w trakcie dyskusji dopuszczalne jest korzystanie z wnioskowania/dowodzenia na
podstawie sylogizmoéw kategorycznych i dysjunktywnych, dedukeji czy analogii jako
pojedynczych metod lub ich potaczenia. Tylko dwoch sposrod wspotezesnych mu
autorow’S twierdzilo, ze te same dowody moga by¢ stosowane w dzadal (w obrebie
prawoznawstwa), zdaniem Ibn Siny — zaréwno w al-Szifa: al-Burhan®, jak i al-
-Szifa: al-Dzadal®® — jest to prawda jedynie w odniesieniu do sylogizmu i dedukcii.

Z Samarkandy do Stambutu

Mozemy teraz wyruszyé¢ do Stambulu. Cho¢ tradycja adab znalazta swoje miej-
sce w kanonie mysli muzutmanskiej dzieki komentarzom i traktatom al-Samarqgan-
diego, to jej najwyzsze osiagniecia staly sie mozliwe dzieki fundamentom cywilizacji
naukowej imperium osmariskiego. Stalo sie tak z dwoch powodow. Po pierwsze, ze
wzgledu na nadzwyczajne zainteresowanie ta problematyka ze strony licznych, zy-
jacych wowczas, badaczy i mys$licieli. Trudno w tym kontekscie wymieni¢ konkret-
ne nazwiska, poniewaz autoréw, ktorzy zajmowali sie teorig argumentacji byto tak
wielu. Wystarczy odwotaé sie do ogolnych uwag z pracy Khaleda al-Rouayheba®?
oraz do bardziej szczegélowego, monograficznego studium Muhammeda Celika®?,
Obydwie te prace dostarczaja wielu danych i dowodéw na ten temat. W niniejszej
prezentacji, w ramach jej zakoriczenia, zwrocona zostanie uwaga na kolejny aspekt
kwestii rozkwitu nauki adab al-bahs w Imperium Osmanskim, zwiazany z mysla
Husajna Szaha Adanaviego (zm. 918 [7]). W wypadku tego mysliciela zasadne jest,
naszym zdaniem, postuzenie si¢ analogia do historii logiki — jesli al-Samarqan-
diego uznamy za Arystotelesa nauk o argumentacji, to Husajn Szah bylby jej Ibn

5 es-Semerkandi, Kistasu’l-Efkar, s. 519/a. 1010.
5 Prywatna rozmowa przywolana za zgoda Muhammeda Celika.
al-Urmavi, Szarh al-Bayan, 346a; al-Szahrazuri, Rasail, s. 401.
5T Ibn Sina, al-Szifa: al-Burhan, s. 55.
%8 Ibn Sina, al-Szifa: al-Dzadal, s. 25, 81.
K. al-Rouayheb, Islamic Intellectual History in the Seventeenth Century: Scholarly Currents
in the Ottoman Empire and the Maghreb, New York 2015, s. 88.
60 M. Celik, Osmanl Ulemasinin Elestirel Disiinme Konusuna Ilgisi, ,Islami Aragtirmalar” 34
(2023), s. 648-660.
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Sing i jesli Risala/Qistas tego pierwszego autora to Organon tych nauk, wowczas
al-Husajnijja tego drugiego autora nalezy traktowac jak al-Iszharat (Ksiege wyjas-
nien i vwag Ibn Siny). Jest tak dlatego, Ze przedstawil on argument za podziatem
zaproponowanych przez al-Samarqandiego definicji i orzeczen, wprowadzit ich nowy
uktad oraz okreslit nowe strategie i odpowiedzi dla roznych stron sporéw, ktére oka-
zaly sie tak przekonujace, ze zostaly zaakceptowane i uzywane przez poézniejszych
autorow. Jednoczesnie staral si¢ on zminimalizowaé liczbe odniesienn do koncepcji
samego al-Samarqgandiego, odrzucil proby rozszerzenia jej na roézne dziedziny wie-
dzy, skupiajac sie na badaniu wylacznie logicznych aspektoéw i dowoddéw w prze-
biegu argumentacji. Powstalo 27 komentarzy na temat tej koncepcji, wtacznie z ta
przedstawiong w al-Husaijnijja, ktora w jednym z naszych studiow5! zostala z tego
powodu okreslona jako ,,druga nowa’%2.

Jesli chodzi o dzieta Taszkopruzadego (zm. 968/1561) oraz al-Birgiliego (zm.
981/1573), to sa one przedmiotem dziesigtek komentarzy. Z naszej obserwacji wyni-
ka, ze zostaly one napisane na podstawie tradycji proceduralnej szkoty hanafickie;j.
Autorzy postugujg sie terminologia stosowang w obrebie w tej tradycji z taka sub-
telnoscia, ze trudno okresli¢, czy ich teksty naleza do kategorii adab logikdéw czy
adab prawoznawcowb3.

Na koniec chcieliby$my przedstawi¢ skrotowo jedno z dziet Saczaklizadego (zm.
1145/17327), Tagrir al-gatanin al-mutatatila min ‘ilm al-munazara. Mamy tu do
czynienia z arcydzietlem w dziedzinie nauk o argumentacji (dialektyce). Pelni tu ono
taka samag funkcje jak Tadzrid al-mantig Nasir al-Dina al-Tusiego (zm. 672/1274)
odnosnie do logiki. Al-Tusi usunal niepotrzebny wktad do logiki wylozonej przez
Ibn Sine w al-Iszharat, jaki wniesli Fakhr al-Din al-Razi oraz jego zwolennicy. Sa-
czaklizade uczynit podobnie w swoim Tagrir z tradycjami komentarzy i glos, kto-
re nawarstwily sie wokot nauk o debatowaniu, czyniac je wrecz niemozliwymi do
opanowania, a dzieki temu autorowi mogtly stac sie znowu zywo stosowana sztuka.
Taqrir oparte jest na dwoch gtownych fundamentach, ktérych al-Samarqandi uzyt
w swoim Qistas: pojeciach (nazwach) i twierdzeniach (dowodach). Zagadnienie ar-
gumentacji osadzit na fundamencie pojeciowym, rozpatrywanym najpierw w odnie-
sieniu do opisu (definiowania), a nastepnie — podziatu (réznicowania). Saczaklizade
zrewidowal w ten sposob klasyfikacje Husajna Szaha dajaca pierwszenstwo warstwie
twierdzen (dowodzenia). Z tresci zarowno Taqrir®, jak i innego dzieta tego uczone-
go, Tahrir al-Takrir®, jasno wynika, ze rozwijana przez niego nauka o argumenta-
cji ulokowana zostaje jednoznacznie w obszarze logiki.

61 N. Pehlivan, Addbul-bahs ve’l-Minazara Geleneginde Ikinci Yeni: Hiseyin Sih Adanavi’in
Hiiseyniyyesi, [w:] Osmanli’da Tlm-i Mantik ve Miinazara, M. Ozturan, Y. Dagdemir, F Kayacan
(eds.), Istanbul 2022, s. 327-329.

62 Pierwsza nowa’ nauka adab jest ta wytozona w Risala fi adab al-bahs al-Samarqandiego oraz
w rozdziale al-bahs and al-munazara (,0 badaniu i debacie”), ktory dodal na koricu swojego Qistas.

63 Ibidem, s. 337-338; zob. takze N. Pehlivan, M. Celik, Zaman: Olsaydy Daha Kisa Yazacakts:
Birgivi Mehmed Efendi (6.981/1573)’nin Risale fi’l-adabu, [w:| Balikesirli Bir Islam Alimi: Imam Bi-
rigivi i¢inde, Mehmet Bayyigit et al. (eds.), Balikesir 2021, s. 207-228.

61 Sagaklizade, Takriru’l-kavanini’l-mutedavile fi ‘ilmi’l-mundzara, Y. Tiirker (ed.), Kahraman-
marag 2017, s. 190-193.

65 Sacaklizade, Tahrir al-Takrir, Istanbul 1289, s. 3, 5.
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The Problem of Evil and Theodicy in Islamic Thought

Abstract: The existence of evil in our world seems to pose a serious challenge to
belief in the existence of a perfect God. If God were all-knowing, it seems that God
would know about all of the horrible things that happen in our world. If God were
all-powerful, God would be able to do something about all of the evil. Moreover,
if God were morally perfect, then surely God would want to do something about
it. These facts about evil seem to conflict with the Islamic theist claim that there
exists a perfectly good God. Several solutions to this problem have been proposed
in Islamic thought. Ibn al-Arabi’s thought on evil goes as far as to say that what
is seen as evil is actually illusory and has no reality. According to Ibn al-Arabi,
existence is all good. Evil has no existence and belongs only to non-existence. The
thoughts of Abu al-Hasan al-Ash‘ari can also be said to have caused a kind of mor-
al conventionalism. Ash‘arism, unlike Mu‘tazilite thought, claims that the task of
revelation is not only to explain moral statements but to impose and determine
them. We encounter Neoplatonist point of view in Islamic thought. Avicenna says
that evil has no positive existence or reality of its own. Evil is the incomplete real-
ization of a good or existence. As maintained by him, evil arises when something
does not show the full characteristics of its nature or type. There is no pure evil in
the absolute sense. Solutions to the problem of evil do not always resort to the idea
that evil is an illusion or an accidental element. According to Mu‘tazila and Ma-
turidism, evil actually exists in this world; for conceptions of evil as an illusion or
an accidental element do not adequately meet the conditions of being a free agent.
According to this understanding, in order for an agent to have free will, it must not
have been caused by external factors, e.g. God or the laws of nature.

Keywords: Classical theism, God, evil, free will, suffering, theodicy, Wahdat
al-Wujud, Neoplatonism, Mu‘tazila, Ash‘arism, Maturidism
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Klasyczny teizm opisuje pojecie Boga jako bytu, wobec ktorego nie mozna so-
bie wyobrazi¢ bytu wiekszego ani doskonalszego. Zgodnie z ta idea Bog jako isto-
ta doskonata posiada absolutng wiedze i moc, jest tez absolutnie dobry. Nie mozna
mu przypisaé¢ zadnych utomnosci. Jednak kazdy czlowiek doswiadcza istnienia zta
na tym swiecie, w takiej czy innej mierze. Oprocz zta moralnego, takiego jak nie-
sprawiedliwe zabicie kogos i nielegalne nabycie cudzej wtasnosci, istnieja tez pewne
naturalne zla wywolujace w ludziach bol, ktory jest jednak spowodowany na przy-
ktad kataklizmami przyrodniczymi, takimi jak trzesienia ziemi czy tsunami. Dlate-
go z jednej strony mamy absolutnie dobrego i wszechmocnego Boga, a z drugiej stoi
przed nami niezaprzeczalna rzeczywisto$é i faktycznosé pewnego rodzaju zta. Ta
pozorna logiczna sprzeczno$cé zostala zwiezle wyrazona przez Davida Hume’a (1711—
1776) w nastepujacy sposob:

Czy Bog chce zapobiec ztu, lecz nie moze? Zatem jest bezsilny. Czy moze, ale nie chce? Zatem jest
zty. Czy i moze, i chece zarazem? Skad wiec bierze si¢ zto?!

Zrodel tego argumentu mozna doszukiwaé sie u starozytnego greckiego filozofa
Epikura (341-270 p.n.e.), a problem ten pojawial sie w wielu formach na przestrze-
ni wiekow. Czy rozsadnie jest wierzy¢ w Boga, biorac pod uwage zto, ktore istnieje
na $wiecie? Czy mozna racjonalnie uzasadni¢ wiare w Boga, gdy wciaz do§wiadcza-
my tak wiele straszliwego zta i bolu, wobec ktorych Bog wydaje sie milczeé? Pro-
ba usprawiedliwienia dobroci Boga pomimo istnienia zta na $wiecie nazywana jest
teodycea, a pojecie to stanowi polaczenie greckich stow theos (Bog) i dike (spra-
wiedliwo$c). Rozwijanie tej dziedziny mysli nie jest latwym zadaniem w przypad-
ku tradycji teistycznych, poniewaz musza one uporaé sie z problemem potencjalnej
sprzeczno$ci miedzy nastepujacymi trzema twierdzeniami o Bogu:

1. Bog jest wszechdobry.

2. Bog jest wszechmocny.

3. Istnieje zto.

Prébujac rozwiazaé¢ ten dylemat, podjeto proby opracowania teodycei bez jed-
noczesnego zaprzeczania trzem powyzszym twierdzeniom, jednak okazalo sie, ze
zawsze przynajmniej jedno z podanych zdan musi mimo wszystko byé uznane za
sprzeczne z pozostalymi dwoma. Wspomnijmy teraz pokrétce gtowne propozycje
uporania sie z tym problemem, przede wszystkim w my$li muzutmanskie;j.

Zlo jest zludzeniem

Jedno z podejsé odrzuca trzecie twierdzenie z naszej listy i wskazuje, ze zto nie
jest rzeczywiste. Zgodnie z najbardziej skrajna wersja tego rodzaju teodycei zto na-
lezy uznaé za iluzje. W bardziej wywazonej formie mamy tu do czynienia z argu-
mentem, ktory akceptuje realnosé zta, ale jednocze$nie zaprzecza, ze realnosé ta
ma charakter materialny.

L' D. Hume Dialogi o religii naturalnej, [w:] D. Hume, Dialogi o religii naturalnej. Naturalna hi-
storia religii, ttum. A. Hochfeldowa, Warszawa 1962, s. 95.
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Dzabaryci/dzabryci (dzabriyya, mudzbira) to wezesny ruch teologiczny, ktory
podtrzymywal doktryne dzabr, czyli boskiego przymusu. Dzabryci twierdzili, ze to
nie ludzie, ale sam Bog dziata, ze istoty ludzkie nie majg realnej wtadzy nad swo-
imi wyborami i dzialaniami, i ze wszystko, co istnieje, jest ostatecznie zdetermi-
nowane przez moc Boga. W zwiazku z tym utrzymywali stanowisko w obronie ga-
dar, czyli predestynacji. Dzabryci, aby uzasadnié¢ swoje stanowisko, czerpali przede
wszystkim z tradycyjnych zrodel, takich jak Koran i hadisy, wskazujac na liczne
»predestynacyjnie” brzmigce fragmenty i twierdzac, ze miejsce danej osoby w raju
lub piekle jest z gory okreslone. Odrzucali wolna wole, poniewaz byta ona niezgod-
na z natura Boga oraz z prawami, ktorym podlegaja ludzkie dziatania. Wtasnie
z tego powodu zwolennicy tego nurtu, antycypujac uwagi krytyczne pod jego adre-
sem, neguja realnosé zta. Zdaniem dzabrytéow nie ma zwiazku pomiedzy odpowie-
dzialnoscia moralng a wolng wola. Nie trzeba mie¢ wolnej woli jako takiej, aby by¢
odpowiedzialnym za swoje czyny.

Podobne konotacje wystepuja rowniez w przypadku koncepcji tahdat al-tudzud
(jednosci istnienia) w przypadku mysli islamu. Muhji ad-Din Ibn al-Arabi (1165—
1240) zajmuje sie problemem zla w ramach teorii determinacji (ta’ajjun) i manife-
stacji (tazahur), ktore stanowia podstawe jego metafizyki. Formutuje przy tej oka-
zji twierdzenie, ze to, co jest postrzegane jako zlo nalezy w rzeczywistosci uznac za
co$ iluzorycznego i nieposiadajacego realnosci. Wedlug tego autora ,,byt absolutny”,
to znaczy ,istnienie” (fudzud), jest dobry. Istnienie calkowicie nalezy do Boga (jako
Jego stworzenie) i jest On czystym dobrem. Zlo natomiast nie istnieje i przynalezy
mu jedynie wlasno$é nieistnienia. To, co istnieje, jest dobrem, a tego, co jest zle,
nalezy szuka¢ w nicosci.

Ten punkt widzenia, zgodny z rozumieniem bytu przez Ibn al-Arabiego, nie po-
strzega Boga i wszechswiata jako dwoch ontologicznie réznych sfer istnienia. Sta-
nowisko takie jest konsekwencja monistycznej teorii bytu, rozwijanej przez tego au-
tora. Zgodnie z nia trzecie z twierdzen na liscie jest falszywe i zto nie moze mieé
cechy realnosci. Najbardziej fundamentalna krytyka tego pogladu zwraca uwage,
ze zaprzeczanie realnosci zla byloby réwnoznaczne z ignorowaniem naszych pod-
stawowych i prostych ludzkich intuicji, prowadzac ostatecznie do jakiejs formy mo-
ralnego konwencjonalizmu?.

Mys$l Abu al-Hasana al-Asz’ariego (zm. 935-36) réwniez mozna uzna¢ pod pew-
nymi wzgledami za prowadzaca do moralnego konwencjonalizmu, choé¢ z powodow
odmiennych od tych odnoszacych sie do koncepcji omawianej powyzej. Wedtug
aszaryzmu, jednego z gltownych filarow klasycznej teologii muzulmanskiej (ktora
moze, ale nie musi by¢ odrozniana od kalamu, czyli spekulatywnej, racjonalistycz-
nej teologii, podobnie jak na przyktad kalwinizm mozna uznaé¢ za wazny sktadnik
szeroko rozumianej mysli teologicznej Zachodu), atrybut wszechmocy Boga jest
najwazniejsza i najbardziej niezbedna cecha odnoszaca sie do Jego doskonalosci.
Zgodnie z tym punktem widzenia bez wtadzy Boga nie moze istnie¢ cala sfera by-
tow, w tym twierdzen logicznych i matematycznych. Tak wiec aszaryzm, w prze-
ciwienistwie do mysli mutazylickiej, twierdzi, ze zadaniem objawienia jest nie tylko

2§, Akti, Ibn Arabi’de Varlik ve Kétilik Problems, Istanbul 2018, s. 210-220.
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wyjasnienie sadéw moralnych, ale i narzucenie oraz uszczegotowienie ich obowiazy-
wania. Objawienie Boze nie tylko wskazuje na istnienie dobra i zta, ale réwniez je
determinuje. Dlatego zwolennicy tej doktryny twierdza, ze dobro i zto moralne nie
maja wlasnej autonomicznej rzeczywistosci, a ich zrédlem jest moc Boga. Oczywi-
Scie w tym przypadku, zapytani stusznie, czy sam Bog jest w zwiazku z tym przy-
czyna zla, zaprzeczaja, odpowiadajac jednoczesnie, ze prawdziwg przyczyna zta nie
jest tez czlowiek, i argumentuja w ten sposdb, ze prawdziwe zto nie istnieje, a po-
jecia zla i dobra sa czysto konwencjonalne. Tym samym wyeliminowana zostaje
mozliwos¢ twierdzenia, ze dziatania Boga powoduja jakiekolwiek zto. Jednak wyni-
kajaca z tego argumentu relatywizacja prawd moralnych w mysli aszaryckiej zosta-
ta poddana zdecydowanej krytyce. Jednoczesnie w ramach metafizyki wolnej woli
odrzucono zaréwno postulaty o niemozliwosci wytyczenia granicy miedzy miekkim
a twardym determinizmem, jak i obrone samego determinizmu w obliczu trudnosci
pociggania ludzi do odpowiedzialnosci za ich czyny?.

Zlo nie ma realnosci substancjalnej

Wychodzac z zatozenia, ze tad stworzony jest dobry i ze Zrodltem stworzenia
jest Bog, $w. Augustyn (354-430) rozwinal poglad, ze zto nie ma swojej niezalez-
nej, substancjalnej rzeczywistosci. Odrzucal wszelka teodycee, zgodnie z ktora zlo
jest wywotane przez materialne czynniki pochodzace ze $wiata stworzonego. Mate-
ria jest dobra, Bog stworzyl ja jako dobra, a wszystko, co zostato stworzone przez
Boga, jest dobre na swoj wlasciwy sposob. To, co realne, prowadzi do zta, jesli to,
co w gruncie rzeczy jest dobre, zostanie wypaczone i zepsute. Augustyn nie zaprze-
czal, ze zlo istnieje w Swiecie, jednak wedlug niego nie ma ono realnej rzeczywi-
stosci. Mozna je rozumieé jako brak dostatecznej manifestacji dobra, jego niepetne
pojawienie sie. Innymi stowy, wedlug Augustyna zlo nie jest rzeczg ani substan-
cja, ktora istnieje w $wiecie jako niezalezna rzeczywistos¢é — jest ono raczej wada
lub brakiem w porzadku stworzenia bedacym ze swojej istoty dobrym. Przyktado-
wo, choroba nie ma niezaleznej rzeczywistosci, ale pojawia sie¢ jako brak zdrowia.
Grzech powstaje tylko w wyniku woli wyboru zta nad dobrem. Krétko mowiac, zto
jest pasozytem dobra?.

Ujecie zblizone do omdwionego powyzej neoplatonskiego punktu widzenia znaj-
dziemy rowniez w mysli muzulmarskiej. Mozna powiedzie¢, ze al-Farabi (872-950)
byl pierwszym filozofem islamu, ktory zajmowat sie problemem zta, opierajac sie na
systemach i metodach myslenia znanych filozofii. Ogoélnie rzecz ujmujac, autor ten
przyjal i rozwinat koncepcje emanacji, ktora stara si¢ wyjasni¢ relacje miedzy Bo-
giem a $wiatem zgodnie z perspektywa neoplatoniska. Byt Konieczny jest tu wska-
zany jako zrodto dobrego tadu w porzadku istnienia, a samo istnienie stanowi wy-
nik obecnosci i dzialania doskonalej wiedzy owego Bytu. Zto polega na zmniejszeniu

3 M. Ozdemir, Islam Diisiincesinde, Kitiilik Problems, Istanbul 2001, s. 209.

4 Ch. Tornau, Saint Augustine, [w:] The Stanford Encyclopedia of Philosophy. Summer 2020,
E.N. Zalta (ed.), Stanford 2020, https://plato.stanford.edu/archives/sum2020/entries/augustine/ (dostep:
17.06.2024).
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doskonalosci egzystencji proporcjonalnie do jej oddalania sie od zZrédta swego po-
chodzenia w procesie emanacji. Niedobor ten nie oznacza zla w sensie absolutnym,
ale wyraza raczej stopniowy ubytek dobra. Patrzac na wszechswiat catosciowo, do-
strzegamy, ze dzieki Bozej sprawiedliwosci i tasce wszystko tworzy kompletna, do-
pelniona jednosé, a wiec jest dobre. Zto, ktéremu al-Farabi zaprzecza, byloby ztem
metafizycznym, ktére musiatoby pojawi¢ sie w absolutnej nicosci. Skoro nie moze
by¢ zta w sensie absolutnym, istniejace zlo ,przypadkowe” nalezy uznaé¢ za w pew-
nym sensie dobre.

Ichwan al-Safa, jako kolejna szkota reprezentujaca neoplatonizm, przyjeta poglad,
ze dobro jest niezbedne, a zto jest w Swiecie przypadkowe. Wedtug jej zwolennikow
Allah stworzyt dobro na $wiecie w wyniku Swojej taski, kierujgc sie jakims okreslo-
nym celem. Rzeczy, ktore wydaja sie cztowiekowi zte, nie sa stworzone specjalnie dla
zla (jako zle), a zwiazane z nimi zto ma charakter wzgledny i przypadkowy. Podob-
nie prawa odnoszace sie do faktéw naturalnych zostaly ustanowione w taki sposob,
aby zapewni¢ zmierzanie wszelkich bytow ku kompletnosci i doskonalosci, i jest to
zyczliwo$é oraz dobro celowo zaaranzowane przez Boska Opatrznosé.

Jednym z najwybitniejszych filozofow zwiazanych z omawianymi powyzej nur-
tami byt Awicenna (980-1037). Wedlug tego mysliciela, ktory bardziej szezegétowo
rozwija emanacyjna metafizyke al-Farabiego, zto jest niewystarczajaca manifestacja
dobra. Byt Konieczny ze swojej wlasnej woli pragnie rowniez dobrego tadu (tadu do-
bra). Poniewaz jestesmy czeScia tego porzadku, wszystko, czego potrzebujemy dla
naszego dobrostanu, i co jest zgodne z nasza najdoskonalsza celowoscia, jest ukryte
w porzadku dobroci, ktora emanuje z Bytu Koniecznego.

Awicenna utrzymuje, ze zto samo w sobie nie ma ani pozytywnej egzystencji,
ani realnosci. Jest ono niepelna realizacja dobra lub istnienia. Stad wedlug niego
zlo powstaje, gdy cos nie wykazuje pelni cech dotyczacych swojej natury lub ro-
dzaju, do ktorego nalezy. Jego zdaniem nie ma czystego zta w sensie absolutnym,
poniewaz istnienie jest w pelni dobre, a absolutny niebyt (a zatem i absolutne zto)
jest niemozliwy.

Dokonana przez Awicenne analiza Bytu Koniecznego — z wnioskami wskazu-
jacymi na niemozliwosci nieistnienia Bytu Koniecznego oraz w zwiazku z tym, na
idee, ze co§ zawsze musi istnie¢ — z konieczno$ci uniemozliwia istnienie zta abso-
lutnego. Awicenna czyni w tym miejscu jeszcze jedno zastrzezenie: zto nie moze
skala¢ niczego, czego istnienie jest ostatecznie doskonate, dlatego nie ma ono samo
w sobie zadnej potencjalnosci. Awicenna utrzymuje, ze to materia jest niezbednym
powiernikiem lub podmiotem potencjalnosci. Oznacza to tym samym, ze zadna
z istot w sferze nadksiezycowej nie moze podlega¢ ztu, poniewaz sa one istotami
caltkowicie niematerialnymi. Zto i cierpienie z jego powodu moga by¢ doswiadczane
jedynie przez materialne rzeczy w sferze podksiezycowej. Jest tak, poniewaz rze-
czy te istnieja tymczasowo i zawsze sie zmieniajg. Innymi stowy, rzeczy w sferze
podksiezycowej nie sa rzeczami, ktore w pelni realizujg i ujawniaja swoja prawdzi-

wa doskonalogé. Zamiast tego osiagaja doskonatosé w wyniku procesu przemian®.

5 J. McGinnis, Avicenna, Oxford-New York 2010, s. 226.
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Zlo i obrona wolnej woli

Rozwiazania problemu zta nie zawsze odwotuja sie do pogladu, ze jest ono ilu-
zja lub ma charakter incydentalny (przygodny). Wedltug niektérych myélicieli zto
faktycznie istnieje w $wiecie, poniewaz koncepcje zla jako zludzenia lub aspektu
przygodnosci nie odpowiadaja w adekwatny sposéb na pytanie o sprawczosé i pod-
miotowo$¢ (wolne dzialanie). Zgodnie z tym rozumieniem, aby podmiot mial wolng
wole, jego dzialanie nie moze by¢ powodowane wyltacznie czynnikami zewnetrzny-
mi, a zatem na przyktad przez Boga czy prawa natury. Dzialajacy ma do dyspo-
zycji alternatywne mozliwosci, sposrod ktorych wybiera opcje A lub nie-A. Z tego
punktu widzenia nie moze by¢ pociagniety do odpowiedzialnosci moralnej, jesli nie
jest sprawca wlasnego dziatania, a jednoczesnie nie ma dostepu do zestawu alter-
natyw, jesli chodzi o wybér. W mysli islamu mozemy wskazaé¢ dwa nurty myslowe
bronigce takiej definicji wolnej woli, ktéra mozna okresli¢c mianem libertariariskiej
W nowoczesnym znaczeniu tego terminu: mutazylizm i maturydyzm. Obie szkoly
twierdza, ze Bog nie moze jednoczesnie zmuszaé cztowieka i obarczaé¢ go odpowie-
dzialnoscia moralna, czyli zobowiazujac go do czynienia tego, co niemozliwe (taklif
ma la jutagq, dost. narzucanie komus tego, co jest poza jego moca). Zgodnie z takim
rozumieniem zaréwno idee miekkiego determinizmu (aszaryzm), jak i determinizm
skrajny (dzabryci) nalezy uzna¢ za btedne. Jesli Bog narzuca mi zle czyny zanim
je popelnie, to bedzie On rowniez sprawcg zta na tym Swiecie, co byltoby sprzeczne
ze wspomniana wczesniej teza nr 1, ze Bog jest absolutnie dobry.

Chociaz mysl mutazylitow i maturydéw jest identyczna, jesli chodzi o poglad,
ze to nie Bog, ale cztowiek wyposazony w wolna wole musi by¢ sprawca zta, to nie
zgadzaja sie oni co do zakresu boskiej wiedzy. Mutazylici probuja zrewidowaé obo-
wiazujaca wczesniej idee Boga jako posiadajacego absolutng wiedze. W klasycz-
nym teizmie idea ta powiazana jest z twierdzeniem o doskonalos$ci Boga. Wedlug
tego ujecia Bogu nie moze brakowaé¢ wiedzy, mocy czy wszelkich innych atrybutéow.
Nie istnigje jednak zgoda omawianych tu nurtéw myslowych, jesli chodzi o to, co
tego rodzaju boska doskonalo$é pociaga za soba. Zgodnie z pogladem mutazylitow,
zdolno$¢ Boga do czynienia tego, co logicznie sprzeczne, i jednoczesnie posiadanie
wiedzy o przysztosci nie moze byé rozwazana jako przyktad doskonatosci. Muta-
zylici argumentuja zatem, ze aby mieé¢ wolna wole w ,libertarianiskim” sensie, wie-
dza Boga musi by¢ ograniczona i wlasnie pod tym wzgledem ich stanowisko rézni
sie od tego rozwijanego przez maturydéow, ktérych zdaniem doskonata wiedza Boga
oraz ,libertarianizm” moga i$¢ w parze.

Koncepcja Boga nie majacego wiedzy o przyszto$ci — co nie stanowi ogranicze-
nia Jego doskonalosci, poniewaz nie moze istnie¢ wiedza (a zatem i jej potencjalne
ograniczenie) o tym, co nie istnieje — otwiera mozliwo$¢ méwienia o wolnej woli
czlowieka, bo nie istnieje rowniez wiedza o przysztych jego dzialaniach. Z tego po-
wodu zta nie nalezy ujmowaé jako konsekwencji dziatan Boga, tylko jako rezultat
ludzkich uczynkéw, do ktorych doszto w wyniku istnienia wolnej woli. Poglad ten
zostal jednak skrytykowany z tego powodu, ze moze on prowadzi¢ do ograniczenia
boskiej wiedzy o przysztosci. Kwestionowanie czy ograniczanie pelnej wiedzy Boga
skutkuje problemami z wlasciwym ujeciem sformutowanej przez samych mutazylitow
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zasady al-La’d ta al-La’id (,obietnicy i ostrzezenia”), zgodnie z ktora kara i nagroda
w zyciu przyszlym sa nieuniknione. Opierajac sie zaréwno na tych zastrzezeniach,
jak 1 biorac pod uwage szereg wersetow w Koranie, ktore wskazuja jednoznacznie
na istnienie petnej wiedzy Boga o przyszlych zdarzeniach, al-Asz’ari sformulowat
pod adresem doktryny mutazylickiej zdecydowana krytyke, ze albo ignoruje ona
wersety Ksiegi, albo dokonuje ich nadinterpretacji, prowadzac tym samym do wy-
paczenia ich prawdziwego znaczenia®.

W mysli maturydéow kwestia realnosci zta pozostaje réwniez poza dyskusja.
Zgodnie z tym pogladem, prawdziwym zrodlem zta w §wiecie nie jest Bog, ale czlo-
wiek wyposazony w odpowiednig sprawczo$¢ i podmiotowosé. Wiedza Boga obej-
muje przyszte ludzkie dzialania. Nie oznacza ona jednak ich wywolywania. Pogla-
dy al-Maturidiego zgadzaja sie z opinia mutazylitow dotyczaca sprawczosci istot
ludzkich, kwestionujac jednoczes$nie ich koncepcje braku wiedzy Boga o przyszlo-
$ci. Zgodnie z tym pogladem, ktéry rowniez mozna traktowaé jako probe obrony
idei wolnej woli, Bog moglby stworzy¢ swiat bez zta, gdyby tylko chcial. Jednak
w Swiecie, w ktoérym wszystko jest dobre i istnigje tylko mozliwos¢é wyboru dobra,
nie moze by¢ mowy o wolnej woli. Bég uczynil wiec lepiej, tworzac istoty z wol-
na wola, ktére wybieraja miedzy dobrem a zlem, niz powotujac do istnienia swiat,
w ktorym wszystko byltoby juz ustanowione jako najlepsze z wszystkich dostepnych
mozliwosci, a zatem pozbawione wyboru. W takiej perspektywie sprawca zta musi
by¢ cztowiek, a nie Bog. Rozwiazanie to zdaje sie unikaé¢ potencjalnej sprzecznosci
miedzy trzema wskazanymi na poczatku niniejszego tekstu twierdzeniami zarow-
no w zakresie akceptacji realnosci zta, jak i odrzucenia determinizmu. Zostato ono
jednak poddane krytyce, jesli chodzi o ujecie relacji miedzy prawdziwa, pelna wie-
dza Boga o przyszlosci a jej wplywem na przysztosé (determinowaniem jej). Innymi
stowy my$l maturydéow podwazono, poniewaz zdaniem jej krytykow nie umozliwi-
ta ona wypracowania formuty, w ramach ktérej wiedza Boga o przysztosci bytaby
zaréwno doktadna (doskonala), jak i nie okreslata ona samej tej przysztosci w spo-
sob deterministyczny”.

Najlepszy z mozliwych s§wiatow a problem zla

Al-Ghazali, opierajac sie na wierze w sprawiedliwos$é i hojnosé Allaha, ktére pod-
kresla mysl muzutmanska, twierdzi, ze caly swiat jest dobry i doskonalty, wskazujac,
ze wszystko, co Allah udostepnil ludziom w tym $wiecie w postaci dobra i zta czy
blogostawienstwa i nieszczesé jest catkowicie i bezwarunkowo sprawiedliwe. Wedtug
al-Ghazaliego istnieje rownowaga miedzy zlem a dobrem wystepujacymi na Swie-
cie, a poniewaz jestesmy ograniczonymi i doczesnymi istotami, nie mozemy pojaé
calego boskiego planu. Podstawa koncepcji tego myséliciela jest twierdzenie o braku
pelnego ujawnienia czy pojecia tajemnicy objawienia. Wtasnie z tego powodu nie

6 BE.H. cl-Es‘ari, Ilk Dénem Islam Mezhepleri, Makalati’l-Islamiyyin, thum. O. Aydin, M. Dalkilic,
Istanbul 2019, s. 238-240.

7 S. Sekeroglu, Matiiridi’de Kotilik Problemi, ;Harran U. Tlahiyat Fakiiltesi Dergisi” 14 (2009),
s. 138.
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mozemy zrozumieé¢ pewnych rzeczy, ktore identyfikujemy jako zto. Al-Ghazali ar-
gumentuje, ze nie ma nic piekniejszego, bardziej kompletnego i doskonalszego niz
obecny porzadek dany swiatu przez Allaha. Gdyby Allah stworzyl wszystkich ludzi,
wyposazajac ich w najwyzsza mozliwa inteligencje oraz wiedze, gdyby przekazat
im calo$é tego, co tylko mogliby oni pojaé, gdyby obsypat ich obfitoscia madrosci,
ktorej nie da sie opisaé, i gdyby wszystko to dane zostato kazdej z jednostek ludz-
kich, ktore Allah jasno by jednoczesnie poinformowal o naturze istnienia i wyda-
rzen, i gdyby uswiadomil kazdej z nich tajemnice krolestwa niebieskiego, nauczyt
je glebokiego znaczenia taski Bozej, ukrytych przyczyn i zrédet kar oraz sprawit,
ze zrozumialyby one, czym jest dobro i zlto, korzysé¢ i szkoda, a nastepnie poprosit
je, aby zebraty sie i wspolnie ponownie uporzadkowaty $wiat oraz krolestwo niebie-
skie za pomoca calej tej wiedzy i madrosci, nic nie mogtoby zosta¢ tu dodane ani
odjete wobec tego, co Allah dal $wiatu i zyciu ostatecznemu od samych poczatkow
ich istnienia. Jesli prawda mogtaby by¢ inna, oznaczaloby to, ze Bég nie stworzyt
tego, co najlepsze, wykazujac sie tym samym skapstwem i okrucienistwem, albo
gdyby nie byl w stanie tego uczyni¢, w tym przypadku zostalaby Mu przypisana
stabosé, co byloby zaprzeczeniem pierwszego i drugiego z naszych twierdzen przed-
stawionych na poczatku niniejszego tekstu. Jednak poglady al-Ghazaliego, ktore
przybralty forme aforyzmu, ze ,nie ma nic wspanialszego niz to, co jest” (laysa fi al-
-imkan abdau min ma kana), zostaly skrytykowane jako ukryte ostabienie boskie-
go atrybutu mocy (qudra). Innym zarzutem, ktory sformutowano pod ich adresem,
bylo zwrdcenie uwagi, ze na $wiecie nie ma doskonalej harmonii. Jesli przyjmuje
sie, ze istnienie Swiata jest raczej mozliwe niz konieczne, to nie mozna jednoczes-
nie oczekiwaé, ze bezwarunkowo przyjete zostanie twierdzenie o tym, ze mozliwy
$wiat z mniejszym ztem nie moze byé¢ §wiatem lepszym?®.

Zakonczenie

Rozdziat niniejszy mial za zadanie zaprezentowaé problematyke zta w mysli mu-
zutmanskiej wedtug jej gtownych nurtéow oraz ogédlnych osi rozwojowych i koncep-
tualnych. Tematyka ta byla oczywiscie podejmowana przez znacznie wieksza licz-
be myslicieli i zaproponowanych przez nich projektow teoretycznych, niz mogto to
znalez¢ odzwierciedlenie w tekscie o wprowadzajacym, kompendialnym charakterze.
Piszac niniejszy rozdzial, autor nie podchodzil jednocze$nie do poswieconego mu
zagadnienia jako historyk filozofii czy teologii. Starat sie oceni¢ caty problem pod
katem podstawowych zagadnieri, problemoéw i dyskusji wokot nich. Nalezy wziaé tu
pod uwage réznice w metodach badan miedzy historykami kalamu i filozofii isla-
mu a filozofami religii. Celem autora nie bylo podazanie precyzyjnie wyznaczona,
chronologiczna Sciezka ksztaltowania si¢ roznych podejsé i debat na temat problemu
zta w kategoriach historii teologii i filozofii muzulmariskiej, ale proba zarysowania
wybranych odpowiedzi, ktérych probowano udzieli¢ w obrebie szeroko rozumianej
metafizyki muzulmanskiej dotyczacych kwestii ujawnionych w ramach zajmowa-
nia sie zagadnieniem teodycei. Z podanych powyzej powodow, rowniez jesli chodzi

8 F. Griffel, Gazali'nin Felsefi Kelama, ttum. I.H. Uger, M.F. Kili¢, Istanbul 2012, s. 359.
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o zrodla i aparat bibliograficzny, autor nie korzystal z obszernej, bogatej, majacej
charakter kanoniczny (szczegdlnie jesli chodzi o pismiennictwo w jezyku angielskim)
literatury przedmiotu, opierajac sie raczej na omoéwieniach, literaturze sekundar-
nej i ,trzeciorzedowe]” w rodzimym jezyku tureckim (lub w thumaczeniach na ten
jezyk), ktora pozwolita mu w najbardziej sprawny i korzystny dla odbiorcy sposéb
zrealizowaé zadania metodologiczne i merytoryczne postawione sobie przy pisaniu
niniejszego rozdziatu.
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both matter and meaning, must move in parallel like a clock with morality, which
is related to ideas and deeds. The unity of reason and morality is like the two boat
oars that must be pulled in order to navigate the boat at the sea. The disruption of
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Rozum (al-akl) definiowany jest jako ,blokowanie, zapobieganie, zobowiazywanie
(rabt)” itp.; odnosi sie do obowiazku zakazania temu, kto sie nim postuguje robie-
nia rzeczy, ktoére nie sa dobre oraz czyni cztowieka cztowiekiem poprzez umozliwie-
nie mu wziecia odpowiedzialnodci i akceptacji powinnosci odpowiadajacych boskim
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nakazom. W terminologii Koranu rozum jest ,,moca, ktéra pomaga zdobywaé wie-
dze”. Wedlug al-Malardiego (zm. 1058) rozumem, ktory ma moc poznania prawdy
o bytach i odrézniania dobra od zla, jest poznawanie tego, co nalezy postrzegaé
jako obowiazkowe i konieczne. Rozum, ktory jest zrodlem cnoty (fadila) i moral-
nosci, fundamentem religijnosci i odpowiedzialnosci oraz podstawa wszelkich spraw
doczesnych, nie ma statusu tego, co konieczne!.

Moralnos¢ (achlak), ktora w jezyku arabskim jest liczba mnoga stowa chulk lub
chuluk, oznacza ,charakter”, \nature” i ,temperament”. Czes¢ duszy, ktora pokrywa
sie zakresem z ego/jaznia (nafs), nazywa sie rozumem, a jej uporzadkowanie przez
rozum nosi wtagnie nazwe moralnosci. Osoba postugujaca sie swoim rozumem jest
osobg uporzadkowang i rzetelna, to znaczy osoba moralna. Wedlug mysli islamu
miejscem, w ktorym rozum dociera do jazni, jest ,sumienie”. Moralnosé, ktora za-
lezy od sumienia, stawia rzeczy wymagane przez sumienie ponad wszystkim innym
i sprawia, ze jazn staje sie faktyczna podstawa egzystencji spoteczne;j?.

Koran mocno podkresla unikalnosé¢ kazdej jednostki ludzkiej, nawet jesli jest
ona traktowana jako istota spoteczna, z nalozonymi na nia obowiazkami i odpowie-
dzialnoscia wobec innych. Istnieja liczne wersety wskazujace na ten wymiar indy-
widualizmu w moralno$ci islamu, na przyktad: I ci, ktorzy nie uwierzyli, powiedza:
»Panie nasz! Pokaz nam tych obu, ktorzy nas zwiedli sposréd dzinnow i ludzi, tak
aby$my umiescili ich obu pod naszymi nogami, azeby byli oni sposréd najnizszych«”
(Fussilat [Wyjasnione|, 41:29). Zainspirowany tradycja Proroka: ,,Nie zachowuj sie
w taki sposob, w jaki nie chcialby$, aby inni zachowywali sie; Nie czyn innym tego,
czego nie chcialbys, aby inni czynili tobie”, mowiaca o ciagtosci sumienia i tozsa-
mosci jednostki, zestawionej z ta, dana innym osobom, al-Ghazali méwi o analogii
miedzy sumieniem a stworzeniem wszech$wiata — metafizyczna podstawa ludzkie-
go sumienia jest Scista ,,przylegto$¢” wykluczajaca jakakolwiek niecigglosé. Koran
nie postrzega rozumu w negatywnym swietle, wskazuje jednak, ze nie jest on wy-
tacznym sktadnikiem ludzkiej §wiadomosci. Gleboko w niej tkwig serce i sumienie,
ktore kierujg rozumem. Pozostawiony sam sobie, moze by¢ on uzyty do usprawied-
liwienia zarowno dobra, jak i zta. Z tego powodu rozum w tradycyjnym, zachodnim
rozumieniu nie jest przedmiotem etyki i metafizyki muzulmariskiej.

Sumienie jest wyrazem pouczen skierowanych do serca, ktore z boskiego naka-
zu s3 nastepnie przekazane rozumowi. W mysli muzutmaiiskiej sumienie i serce nie
sa zredukowane do postaci genetyczno-fizjologiczno-morfologicznej, ale odnosza sie
do boskiego nakazu, ktory sprawia, ze rozum ,,odnajduje swoje istnienie” w sercu?.
Ekstaza majaca te sama podstawe, co sumienie (wigzac z sobg rozum, serce i jazi),
oznacza miltosé, tak jak ciato oznacza istnienie. Wskazuje to, ze kazdy byt musi mie¢
mitos¢ i sumienie. Ludzie, ktérzy maja mitosé i sumienie, nie niszcza, ale naprawiaja.

W tradycji my$li muzutmanskiej, wedtug ktorej rozum niesie w sobie potencjat
dobra i zta, serce, ktore pozwala ludziom wyrdzniaé sie, oddala ich od uprzedmiota-
wiajacego i niszczacego wplywu rozumu. Przypisanie rozumowi okreslonego miejsca

V'Y.S. Yavuz, Akil, [w:| Turkiye Diyanet Vakfr Islam Ansiklopedisi, Istanbul 1989, t. 2, s. 243.
2 T. Durali, Sorun Nedir?, Istanbul 2011, s. 200, 209.
3 Ibidem, s. 69.
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i funkgcji jest jego reifikacja. Rozum, postrzegany w tradycji mysli greckiej jako cos
konkretnego, w tradycji madrodci islamskiej uznawany jest jako §cisle zwiazany
z dzialaniem lub cechg serca. Ta sama relacja, ktora taczy oko ze wzrokiem wyste-
puje w przypadku rozumu i serca. Rozum widziany jest jako akt. Odgrywa on role
prowadzaca do uchwycenia (rabt) zaleznosci miedzy dwiema domenami — ochrony
cztowieka przed szkodliwymi sktonnos$ciami i zachciankami (kaff) oraz zachowania
(zabt), zapewnienia mu tego, co dobre sposrod wszystkiego, do czego ma on dostep?.

Rozum w sercu, bedacy dla cztowieka zrodlem wartosci moralnych i sensu du-
chowego ujawnia sie jako moralny w dzialaniu i ustanawia wzorzec innych dziatan.
Istota racjonalnego czynu zawierajacego w sobie moralnos¢ jest zaufanie i odpowie-
dzialno$¢. Aby racjonalny akt mogl mieé¢ charakter swiadomego zaufania (amana),
musi on by¢ aktem wolnym. Czlowieka odréznia od innych istot fakt, ze zgadza sie
on na podleganie zaufaniu i odpowiedzialnosci. A zatem, wedtug mysli muzutmari-
skiej, réznica miedzy ludzmi a innymi zwierzetami jest zwigzana nie tylko z posia-
daniem i postugiwaniem sie rozumem, ale tez z posiadaniem moralnosci i moralnym
zachowaniem. Jesli mieliby$my zdefiniowaé czltowieka zgodnie z doktryng islamu, to
nalezaloby go okresli¢ jako zwierze moralne, w ktorego przypadku moralnosé wiaze
sie z rozumem zanurzonym w sercu. W przeciwienistwie do zwierzecia, skupionego na
swojej materialnej rzeczywistosci, cztowiek postugujacy sie rozumem i posiadajacy
moralna kompetencje, poszukuje dobra. W islamie czltowieka definiuje moralnosé,
a nie racjonalnosé¢. W mysli muzutmarskiej dobro kojarzy sie z racjonalnoscia, a zto
z ignorancja. Prorok Islamu pokazuje nam tak naprawde kompletnosé moralnosci
i glosi koniecznoéé dazenia do niej®.

W wymiarze intelektualnym i duchowym/moralnym ustanowionym przez Koran,
moralno$¢ uznana jest za madrosé, a ,zta moralno$¢” (brak moralnosci) za ghupote.
Czlowiekowi nadana zostata zdolnosé ,;uznawania”, to jest umiejetnosci odrézniania
dobra od zta czy piekna od brzydoty. Moralno$¢ nie jest czyms, co mozna znalezé
w sferze faktow, ale stanowi wartosé, ktorag wytwarza jazin czltowieka. Osiagajac —
dzieki umiejetnosci rozrézniania — to, co moralne i piekne, cztowiek zyskuje pelnie
czlowieczenistwa przez przekraczanie tego, co ludzkie (ludzki poziom bytu). Czlo-
wiek dzieki swojej moralnosci zyskuje godno$é wsrod stworzen — staje sie prawie
Hudzkim stworzycielem”. Chociaz istota ludzka jest organizmem, nie jest to tylko
organizm, ktory z jakiego$ powodu zyskal mozliwo$é ,umocnienia si¢”, ale byt du-
chowy, ktory ma ludzka jazn lub $§wiadomosé. Dopoki istoty ludzkie kojarza swoja
racjonalnosé z czynnikami moralnymi, proces ewoluujacej humanizacji moze trwaé
dalej. Rozum ludzki, ktory znajduje sie miedzy prawidtami dotyczacymi ,tego, co
jest” a ,tego, co byé¢ powinno”, jest miejscem, w ktérym uksztaltowala sie religia
islamu majaca postaé ,,dynamicznej réwnowagi”®.

Zgodnie z tradycja muzulmariskg rozum ma dwa aspekty — wewnetrzny
i zewnetrzny. Zgodnie z jego zewnetrznym charakterem ma on zdolnosé poznawcza,

4 T. Abdurrahman, Dini Amel ve Aklin Yenilenmesi, Istanbul 2020, s. 29, 31.

5 T. Abdurrahman, Amel Sorunsaly Bilim ve Disiincenin Pratik Temelleri Uzerine Bir Arastirma,
Istanbul 2021, s. 113.

6. Tiirker, Islam ve Tarihsel Islam Uzerine Felsefi Analizler, der. Alev Alatl, Bize Yon Veren
Metinler I, Nevsehir 2014, s. 174.
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natomiast pod wzgledem wewnetrznym odnosi sie do serca, czyli ma zdolnos¢ mo-
ralna. Czlowiek racjonalny to osoba moralna, ktora nie tamie wlasnych zasad i nie
jest przebiegla po to, aby osiagnaé¢ jakas korzysé dla siebie samej. Prawde mozna
osiagnad, kierujac sie zasadami, ktére sa podstawa zaréwno wiedzy, jak i moral-
nosci. Ani madrosci, ani moralnosci nie mozna osiagnaé¢ sprytem i oportunizmem.
Mianowicie al-Farabi (zm. 339/950) mowi, ze ludzie, ktorzy nie przestrzegaja mo-
ralnych wymogow religii, nie rozrézniaja dobra od zta i znaja jedynie sposoby za-
spokajania wlasnych interesow, nazywani sa podstepnymi’. Wedtug tego mysliciela,
lud muzulmanski, cieszacy sie cecha ,inteligentnego/racjonalnego”, oznacza tych,
ktorzy zawsze skupieni sa na zaletach odnajdowania tego, co cnotliwe i preferowa-
nia dobra oraz na koniecznosci unikania zta. Wedtug al-Ghazaliego (zm. 505/1111)
osoba racjonalna to osoba, ktora taczy swoje czyny z madroscia/wiedza, czyli je-
sli kto$ jest bardzo inteligentny, a jednoczes$nie zepsuty, to nie mozna go nazwacé
kim$ racjonalnym?®.

Rozum, ktéry musi mie¢ cztowiek, aby staé¢ sie muzulmaninem, jest wazna cze$-
cia jego zycia, nie mozna jej jednak uznaé za samo centrum istnienia, poniewaz za-
wiera ona w sobie zaréwno dobro, jak i zlo. Bog zwraca sie do medrca. Jesli istota
ludzka, ktora cechuje odpowiedzialnosé, zaufanie, moralnosé itp., odpowie dzieki
swojej racjonalnosci, filozofii i wolnosci, to w wyniku przyjecia tej propozycji staje
sie ona z koniecznosci osoba w pelni moralng/dobra. Wolnos¢ jest podtrzymywa-
na przez istnienie rozumu i sprawiedliwosci, dzieki czemu mozliwe jest odroznienie
dobra od zta. Przyjecie przestania islamu zalezy od racjonalnosci danej osoby. Ale
wymaga tez odpowiedzialnosci, poszanowania zaufania i etyki na poziomie indywi-
dualnym oraz spotecznym. Wskaznikiem bycia racjonalnym jest przejawianie nie
tylko umiejetnosci poznawczych, ale takze zdolnosci moralnych. Poniewaz moral-
no$¢ w mysli islamu pojmowana jest przez swoj Scisty zwiazek z wiedza i logika,
czyli madrodcia, dziata ona nie tylko w ptaszczyznie materialnej, lecz takze w sfe-
rze metafizyki. Celem czlowieka jest zycie nie sprowadzajace sie do czynnosci/celow
o charakterze biologicznym /cielesnym, ale bedace jednoczesnie procesem religijnym/
moralnym wykraczajacym poza cykle biotyczne. O ile ,istoty ludzkie” egzystuja
w zagubieniu i ciemnosci, ,,prawdziwy czlowiek” istnieje w dobroci i $wietle (nur),
ktore sa fundamentem sprawiedliwo$ci oraz moralnosci.

W islamie istoty ludzkie sa zobowiazane nie tylko do odrézniania dobra od zta
w aspekcie poznawczym, ale takze do rozumienia tego, co dobre i tego, co zte na
gruncie moralnym. Poniewaz poznawanie ma przede wszystkim na celu zrozumienie
danego problemu dzieki abstrahowaniu i laczeniu, a nie sadzeniu, nalezy zwrocié
uwage na rodzaj myslenia, ktore zawiera w sobie rowniez aspekt dazenia do praw-
dy dzieki medytacji, czyli poszukiwanie madro$ci. W Koranie ponad tysiac werse-
tow poswieconych jest rozumowi, wiedzy, poznawaniu, sposrod ktorych wiekszosé
dotyczy cnoty rozumnosci; znajdziemy w nich zwroty, takie jak ,,czyz nie widzicie”,

7 C.A. Koksal, Akul, Ahlak ve Aydinlanma, ,Perspektif” 26.04.2020, https://www.perspektif.on-
line/akil-ahlak-ve-aydinlanma/ (dostep: 17.06.2024).

8 T. Abdurrahman, Amel Sorunsale Bilim ve Disiincenin Pratik Temelleri Uzerine Bir Arastirma,
s. 77-78.
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.CzyZz nie pojmujecie”, ,.czyz nie rozumujecie”, stanowiace wezwanie do my$lenia
jako duchowej refleks;ji, gdzie jednoczesnie nacisk ktadzie sie na osoby, ktore mysla
lub rozumuja!?, bedac zdolnymi do rozréznienia miedzy dobrem a zlem w wyniku
kontemplacji (al tafakkur). W islamie wzrok i stuch czlowieka zaleza od jego inte-
lektull. W przypadku wielu wersetéw dotyczacych zycia cztowieka, natury i praw-
dy o zaswiatach, Allah chce uczynié¢ z cztowieka osobe moralna, ktora jednoczes-
nie wzywa do medytacji i kontemplacji, majacych tu racjonalny charakter. Osoba,
ktora kontempluje i medytuje staje sie istota moralna kierujaca sie poczuciem obo-
wiazku. Kontemplacja i medytacja to dwa wazne elementy myslenia w kategoriach
metafizycznych, odpowiadajace rozumowi transcendentnemu. O ile rozum, ustala-
jac (poznajac i tworzac jednoczesnie) system moralny, dziala w sferze ,noumenal-
nej”,; o tyle w wypadku wiedzy naukowej znajduje si¢ on wylacznie w dziedzinie
Jfenomenalnej”'?. Jesli wahadlo rozum-moralnosé przestaje dobrze funkcjonowaé
i wchodzi w stan bezwladu, czyli — tak jak ujmuje to my$l islamu — ,;wylacza sie”,
traci jednoczesnie swoja wszelka zdolnosé kreatywna. Tworczy i innowacyjny cha-
rakter jest w jego przypadku zapewniony tylko dzieki odpowiedniemu dynamizmo-
wi, ktory musi trwacé!3.

Rozum, ktéry ma tre$é¢ poznawcza i moralng, aby funkcjonowaé¢ zaréwno na
poziomie ,noumendéw”, jak i ,fenomenow”, rozwija sie dzieki nakazom boskim, czyli
przez objawienie. W rzeczywistosci, zdaniem Draza, ktéry postuguje sie termina-
mi ,sumienie indywidualne” na okreslenie rozumu i ,,rozumu boskiego” okreslajace-
go transcendencje, objawione §wiatto/transcendencja wypelnia to, co nalezy uznaé
za niedobor bedacy konsekwencja oparcia sie jedynie na ,immanentnym zrodle
Swiatta” (sumienie indywidualne). Rozum wierzacego musi zatem polegaé¢ zaréwno
na naturze, jak i objawieniu. Wtasnie w taki sposéb prawo boskie przyczynia sie do
tworzenia naturalnego (indywidualnego i spotecznego) prawa moralnego'®. W my-
$li muzulmanskiej dokonuje sie synteza rozumu-objawienia i wiedzy-wartosci dzieki
wzajemnemu uzupelnianiu sie w ramach badania $wiata stworzonego. Nauka opie-
rajaca sie na rozumie jest postrzegana w islamie jako forma kultu (ibada). W po-
szukiwaniu prawdy rozum i objawienie sa systemami, ktore wzajemnie sie wspieraja

9 Czyz oni (nigdy) nie przygladali sie niebu ponad soba, jak je zbudowalismy i ozdobilismy i, ze
nie ma na nim zadnych peknie¢?” (Qaf; 50:6); ,,Czyz oni nie widzieli postusznych ptakow, wznoszacych
sie w przestworza nieba? Nikt inny nie utrzymuje ich (w powietrzu), jak tylko Allah. Zaprawde, w tym
tkwia znaki dla ludzi wierzacych” (Pszczoly/an-Nahl; 16:79); ,, Zaprawde, zycie doczesne to nic innego,
jak tylko zabawa i rozrywka, lecz zapewne siedziba ostateczna jest znacznie cenniejsza dla tych zyja-
cych w bojazni — czyz nie pojmujecie?” (Trzody/al-An’am; 6:32).

10°Allah powoluje dusze w chwili $mierci, a tych za$, ktérzy nie umarli, (powotuje) w czasie ich
snu. Nastepnie On zatrzymuje te, dla ktorych postanowil §mieré. A pozostale przywraca (do zycia)
do okreslonego czasu. Zaprawde, w tym tkwia znaki dla ludzi, ktorzy zastanawiaja si¢” (Poplecznicy/
az-Zumar; 39:42).

1A sposrod nich sa i tacy, ktorzy daja ci postuch. A czy ty jestes wladny (sprawic), by ghusi cie
ustyszeli, nawet jesli nie rozumieja?” (Jonasz/Yunus; 10:42).

127 Durali, Sorun Nedir?, s. 19.

13§, Tiirker, Islam ve Tarihsel Islam Uzerine Felsefi Analizler, der, s. 173.

4 A. Draz, The moral world of the Our’an, ttum. D. Robinson, R. Masterton, London-New York
2008, s. 19.
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i uzupetniaja!'®. Wlagnie z tego powodu Isfahani (zm. 502/1108-1109) moéwi, ze
szari’at, ktory stanowi synonim swiatla, tak jak rozum jest synonimem oka, przy-
czynia si¢ do rozwoju umystowego i moralnego osoby ludzkiej poprzez wspieranie
rozumu zewnqtrznegow.

Zrodtami zobowigzania moralnego sa objawienie/transcendencja i rozum. Trzeba
pamietac o tym, ze chociaz bezrefleksyjne podazanie za objawieniem /transcenden-
cja nie jest wlasciwe, to z drugiej strony rozum zawsze bedzie akcentowal i dawal
pierwszenistwo interesom. Koran, sunna, idZma i kijas, ktore sa waznymi sktado-
wymi islamu zapewnigjacymi jedno$¢ rozumu i objawienia/transcendencji, stanowia
jednoczesnie ramy moralne tej religii'’. Islam tworzy strukture spoleczng i prawna,
stawiajac na pierwszym miejscu moralno$é. Rozum, ktory jest przedstawiany jako
dyspozycja odrézniania dobra od zta otrzymuje dodatkowe ,o§wiecenie” ze strony
objawienia. Islam zapewnia, ze przynosi z soba cnoty zaréwno indywidualne, jak
i spoteczne oraz zaréwno $wiecki, jak i nadprzyrodzony pokdj, przywiazujac szcze-
golng wage do moralnosci'®.

Rozum w islamie pochodzi pod wzgledem swojej istoty od Allaha i odgrywa role
czynnika redukujacego napiecie w duchowej sieci taczacej Jego z Jego stuga!?. Al-
-Muhasibi (zm. 243/857), ktory twierdzi, ze moralnos¢ dzieki rozumowi staje sie do-
skonata, postrzega rozum jako wladze umieszczong w naturze ludzkiej przez Allaha,
a nie zdobywang poprzez uczenie sie lub zmysty. Wedtug tego uczonego moralnosé
¢wiczy rozum i w tym sensie jest ona jego nauczycielem. Zerkesi (zm. 794/1392)
zauwaza, ze filozofowie préobuja wyjasni¢ prawde o rozumie, podczas gdy teologo-
wie badaja go jako przyklad dziatania ,zlego oka” (ehl-i nazar/ehli’n-nazar/ajn),
a prawnicy (fakihowie) zajmuja sie nim w kontekscie podstaw sprawiedliwosci i od-
powiedzialnosci?’. Wedtug sufich, ktérzy podkreslaja bezposredni zwiazek miedzy
rozumem a moralnoscig, rozum jest $rodkiem przyczyniajacym sie do wzrostu mo-
ralnosci. Trening wlasny zamienia si¢ w doskonalenie i trening umystu?".

Ze wzgledu na wplywy filozofii helleniskiej rozum wedtug filozoféw muzulmari-
skich opiera si¢ raczej na wiedzy niz na moralnosci. Podczas gdy rozum w jezyku
greckim odnosi sie do stowa, tego, co wypowiedziane, mowy, w islamie ma zwiazek
z dzialaniem, zdobywaniem wiedzy towarzyszacej czynieniu czegos??. Dla Awicen-
ny (zm. 428/1037) osoba, ktora moze dotrze¢ do objawienia przekazywanego przez
rozum, jest odpowiedzialna za swoje dobre i zte uczynki, poniewaz ma zdolnosé po-
znawania i dziatania. Akt poznawania i dziatania buduje kompleks racjonalno-mo-
ralny??. W mysli Ibn Hazma (zm. 456/1064) wspélny cel wiary i rozumu (dwie drogi

15 7. Sardar, How Do You Know, London 2006, s. 109.

16 R. Isfahani, Insan; Iki Hayat Iki Saadet, thum. M. F. Islamoglu, Istanbul 1996.

17 A. Draz, The moral world of the Our’an, s. 20.

18 Ibidem, s. 154.

Y 1. Dural, Aklin Anatomisi: Salt Aklin Elestirisinin Tesrihi, Istanbul Durali 2013, s. 202.

20 C.A. Koksal, Akil, Ahlak ve Aydinlanma, passim.

T. Abdurrahman, Dini Amel ve Aklin Yenilenmesi, s. 57.

T. Abdurrahman, Amel Sorunsaly Bilim ve Diistincenin Pratik Temelleri Uzerine Bir Arastirma,

23 7. Sardar, How Do You Know, s. 109.



Studia Philosophica Wratislaviensia XIX, 1 (2024) 59

dochodzenia do wiedzy) to bycie cnotliwym. Status mysliciela, ktory nie dokonuje
przeksztalcenia wiedzy w dzialanie, jest gorszy niz ignoranta?*. Kiedy zaniedbuje
sie tacznos$é rozumu z uczynkami, pozwalajaca czyni¢ to, co stuszne i dobre, poja-
wienie sie nieSwiadomego dziatania rodzi powazne problemy natury psychologicz-
nej i socjologiczne;j.

Rozum w mysli muzulmanskiej to nie tylko co$, co zwiazane jest ze sfera wiedzy
i nauki, ale takze wladza odpowiedzialna za pojmowanie moralnosci i sensu egzy-
stencji. Rozum, ktory nie jest jedynie narzedziem oderwanym od wymiaru metafi-
zycznego nalezy uznaé za najwazniejsze dopelnienie czlowieczenstwa. Musi on taczyé
sie nie tylko ze $wiatem materialnym, ale i duchowym, utrzymujac rownowage
miedzy tym, co ziemskie i pozaziemskie w podazaniu w swietle objawienia, ktore
odsyla do wyzszej prawdy, i ciagltej orientacji na to, co prawdziwe, dobre oraz piek-
ne. Rozum tak pojety stara sie tworzy¢ nie tylko domene biotyczno-egzystencjalna,
ale takze ontyczno-egzystencjalna, ustanawiajac poprawna relacje miedzy Bogiem,
czltowiekiem i naturg. Rozum, ktory jest oddalony od sfery moralnej, odsuwa Boga
i Nature na bok, tworzac porzadek, w ktorym interesy ludzkie sg traktowane jako
pierwszorzedne ze wzgledu na $cista orientacje humanistyczng /antropocentrycz-
na, ktora w centrum rzeczywistosci stawia czltowieka i ludzkosé. W takim porzad-
ku rozum, ktory zglasza nieograniczone roszczenia, postrzega siebie przez pryzmat
prawa do bezwarunkowego przeksztalcania natury. Uwaza, ze jest wlascicielem nie
tylko siebie, ale i calej rzeczywistosci. Jednak wedtug mysli muzutmanskiej, relacja
miedzy rozumem a moralnoscig sktania do przekonania, ze wlasne ciato i nature
posiada si¢ w ramach obowiazku powiernictwa, a nie jako nieograniczonego prawa.

Odseparowanie cztowieka od sfery boskiego nakazu prowadzi do sytuacji zgla-
szania i wywyzszania wlasnych wartosci w wyniku zerwania z warto$ciami usta-
nawianymi przez boski nakaz. I faktycznie, Koran wyjasnia ten aspekt kondycji
czltowieka wersetem: ,Kiedy czlowiek uwaza sie za samowystarczalnego, przekracza
granice” (Zakrzepta krew/al-Alak; 96:6-7). W my$li islamu zachowany jest kon-
tekst rozumu-propozycji, na ktérym opiera sie moralne dojrzewanie sfery intelek-
tualnej i wzajemne wzbogacanie jej dzieki wkladowi ze strony moralnosci. Kiedy
przyjrzymy sie przykladom minionych cywilizacji islamu, przekonamy sie, ze stwo-
rzylty one porzadek jednostkowy, spoleczny, ekonomiczny i prawny, w poprawny
sposob ksztattujac ptaszczyzne racjonalno-moralng. W ciagu okoto trzystu lat sfe-
ra przenikania sie rozumu i moralnosci w spotecznosciach muzulmanskich ostabta
i nastapito odseparowanie od siebie tych domen. W wyniku tej separacji moralnosé
nie dojrzata, a rozum, ktory jest oddalony od moralnosci, nie stal sie kompeten-
tny. Na czlowieku, ktérego mozna uznaé za gtéwny podmiot madrosci i metafizyki
w islamie, spoczywa odpowiedzialnos¢ za doprowadzenie do wspotdziatania rozumu
i moralnosci. Jako istota zarazem rozumna i moralna, ma on reprezentowac¢ soba
wizje Swiata opartego na sprawiedliwosci, uczciwosci i dobroci. Pouczenie na ten
temat znajdziemy w Koranie, ktéry ustanawia delikatna rownowage miedzy natu-
ra ludzka, biegiem zycia i namietno$ciami, odwolujac sie zaréwno do duszy/jazni,

24 Ibidem, s. 135.
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moralnosci, jak i rozumu. W poszukiwaniu prawdy, uczciwosci i piekna, wysitek
mysli muzutmanskiej — skupiajac sie na ulotnej harmonii rozumu i moralnosci —
ukazuje swoja dynamiczna nature.
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Privacy in Islamic Thought with Its Philosophical
and Religious Dimensions

Abstract: There are two dimensions of the concept of privacy, the first of which
is to limit people’s sexual orientation and, in this direction, to be in a cautious re-
lationship with both their own body and other people’s bodies, and the second is
shaped around the meaning of “confidentiality” and today we come across the con-
ceptualizations of privacy of personal or private life. The originality of the concept
of privacy in Islamic thought, in which both dimensions are particularly emphasized,
is related to the semantic implications that religious thought in general and Islam-
ic thought in particular have brought to the concept of privacy. Because, just like
the concepts of modesty and chastity, the concept of privacy, with both theoretical
and practical implications, is related to meeting the true meaning of being human.
Because, in terms of Islamic thought, privacy is related to man’s management and
administration of everything that is entrusted to him as a trust, including his body,
with the awareness of being in the presence of the Owner of knowledge, property
and order, in line with his lofty purposes.

Keywords: Islam, Philosophy, Religion, Privacy
W najogolniejszym znaczeniu termin prywatno$é¢ powiazany jest ze stowem mah-

ram, wywodzacym sie z arabskiego pojecia haram oznaczajacego religijny zakaz
czynienia lub moéwienia badz moralny, religijny lub prawny zakaz ujawniania oraz
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dociekan ze wzgledu na wkroczenie w sfere prywatna i na koniecznosé¢ dochowania
tajemnicy przekazanej danej osobie. W zwiazku z tym prywatnosé, majaca wymiar
prawny, religijny i moralny, dotyczy integralnosci oraz nienaruszalnosci przestrze-
ni osobistej lub zycia prywatnego, ktore w dzisiejszych czasach staly sie znacznie
trudniejsze do ochrony, szczegélnie z uwagi na rozpowszechnienie sie technologii
komunikacyjnych.

Pojecie prywatnosci, ktore zasadniczo wskazuje, w jaki sposoéb dana osoba powin-
na odnosi¢ sie do wlasnego ciata i cial innych oséb, bylo uzywane wlasnie w takim
znaczeniu réwniez w przednowoczesnym S$wiecie zdominowanym przez $wiatopo-
glad religijny, podobnie jak inne, pochodne kategorie moralne, takie jak skromnosé/
wstydliwosé, czystosé 1 wolnosé, ktore swoj sens zawdzieczaja ontologicznemu oraz
hermeneutycznemu horyzontowi odnoszacemu sie do relacji Bog—czltowiek—$wiat
odkrytemu dzieki religii i religijnosci.

Mozliwe jest rozpatrywanie dwoch wymiaréw pojecia prywatnosci w mysli is-
lamu, przeplatajacych si¢ z soba, ale podlegajacych rozréznieniu ze wzgledu na
transformacje tej kategorii we wspotczesnym swiecie. Pierwszy z nich ksztaltuje sie
wedlug osi dotyczacej idei seksualnosci i zalezy od orientacji/tozsamosci plciowej
czlowieka zarowno w stosunku do wlasnego ciata, jak i ciat innych ludzi. Drugi wy-
miar powigzany jest z kategoria ,intymnosci”, ktéra wspolczesnie przeksztaltca sie
w idee autonomii zycia osobistego lub prywatnego. Podczas gdy obydwa te wymiary
w klasycznym $wiecie znajdowaly sie na wspolnej osi egzystencji holistycznej, drugi
z nich wysunal sie¢ na pierwszy plan wraz z rozwojem $wieckiego humanizmu, kto-
ry pojawil sie w mysli wspolczesnej wraz z twierdzeniem o koniecznosci zerwania
z ideg egzystencji transcendentnej.

Poszukujac odpowiedzi na pytanie, w jaki sposéb pojecie prywatnosci pojawi-
to sie w mysli muzulmariskiej, nalezy z pewno$cia odniesé sie do klasycznego ro-
zumienia kategorii takich jak istnienie, prawda oraz cztowiek. Z punktu widzenia
klasycznego $wiata czy horyzontu intelektualnego nie mozna rozpatrywacé pojecia
czlowieczeristwa w przestrzeni egzystencji niezaleznej od Boga czy innych bytow.
Nabierato ono tresci w ramach celowego/teleologicznego modelu rozumienia $wiata,
w ktorym materia znajduje sie na swoim najnizszym poziomie, B6g na najwyzszym,
a cel/telos jest nadawany kazdemu ujmowanemu tu bytowi. W klasycznym Swiecie
istnieje réwniez zasadnicza réznica ,,co do natury” pomiedzy byciem czlowiekiem
a byciem przedmiotem, rosling lub zwierzeciem. Czlowiek odréznial sie od innych
zywych istot ze wzgledu na posiadanie ,ducha ludzkiego” w sensie niesionej przez
siebie/w sobie boskiej esencji. W rzeczywistosci definicja czlowieka jako dostownie
szwierzece] natury”/, istoty myslacej”, ktora jest proponowana w duchu uje¢ zgod-
nych z klasyczng logika, polegajacych na rozréznieniu natur, obejmujacym koniecz-
nos¢ rozszerzenia wymiaru znaczeniowego czlowieczeristwa ponad byt przedmio-
tow, roslin i zwierzat, redukuje cztowieka do istoty bio-fizjologicznej, podczas gdy
zawiera ona sens uniemozliwiajacy jej redukcje do tego pola.

Odnoszac sie do tresci idei prywatnosci w mysli islamu, mozna powiedzieé, ze
stanowi ona potaczenie dwoch podejsé, filozoficznego i religijnego, ktorych — w ra-
mach klasycznego horyzontu myslowego uksztaltowanego na podstawie ideatu jed-
noéci prawdy — nie sposoéb jednoczesnie odréznic¢ od siebie wedlug kategorycznych
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demarkacji. Przede wszystkim nalezy stwierdzi¢, ze bez religijnego punktu widzenia
koncepcja prywatnosci, ktora bedzie wskazywacé¢ zarowno na zakaz eksponowania
ciala ludzkiego, jak i uprawnione badz nieuprawnione wymiary orientacji ptciowej
i traktowania cial innych os6b w odniesieniu do ich seksualnosci, odniesiona jest
wylacznie do kontekstu mysli ludzkiej. Filozoficzne rozumienie okazuje sie tu jed-
nak niewystarczajace. Jak mozna wywnioskowaé z analizy etymologicznej tego po-
jecia, zawiera ono w swej istocie tresé religijna, a aspekt prywatnosci niezwiazany
z seksualnoscia dotyczy autonomii i integralnosci tego, co prywatne (tozsamosci).
Prywatnosé rozpatrywana w aspekcie filozoficznym — chociaz w filozofiach kla-
sycznych nie jest ona wyrazona wprost w postaci miary ograniczenia czy jawnosci
seksualnosci jednostek ludzkich — ma charakter czegos oczywistego z punktu wi-
dzenia klasycznej umystowosci, definiowanego przez odniesienie do sfery duszy lub
rozumu. Jednak stopniowo zaczeto uwazac ja za dziedzine, ktora pozostaje w szcze-
gblnym zwigzku z plciowoscia. Méwiac jasniej, w prawie wszystkich filozofiach kla-
sycznych, z tymi religijnymi wlacznie, cztowiek — mimo bycia postrzeganym jako
istota z natury obdarzona zadza i gniewem — sensu i wartosci swojego istnienia nie
moze sprowadzaé¢ wytacznie do tych sit. Zgodnie z tym ujeciem, wladze pozadania
i gniewu sa wspoOlna cecha gatunkow zwierzat, w tym ludzi, ale istoty ludzkie maja
nature, ktéra rozni sie od zwierzecej ze wzgledu na posiadanie duszy lub ducha. By-
cie cztowiekiem, ktory z powodu swojej ,intelektualnej istoty” powinien znajdowaé
sie na wyzszym poziomie bytu niz rzeczy, rosliny i zwierzeta, nie jest definiowane
przez odniesienie do tych aspektow, ktore ludzie maja wspoélne z bytami nizszymi,
ale ze wzgledu na fakt posiadania/otrzymania telosu lub rangi egzystencjalnej od-
powiedniej dla jego natury w calym ,uktadzie celowosciowym” znajdujacym sie pod
wladza boskiego umystu. W ujeciu filozofii klasycznych problematyka ta nie spro-
wadza sie jedynie do kwestii definicji na poziomie epistemologicznym, ale wyznacza
takze status ontologiczny czlowieka w calej jego egzystencji oraz to, jak ten status
bedzie ksztaltowal horyzont egzystencji i mysli tworzony przez czlowieka, a tym
samym to, w jaki sposob ludzie nawiazuja kontakt z prawda i pozostaja w nim.
Jak podkresla to specjalnie Leo Strauss, wskazujac na roéznice pomiedzy rozu-
mieniem polityki, jakie maja ludzie w §wiecie przednowoczesnym i nowozytnym,
ujecie panujace w okresie klasycznym dato poczatek idealistycznej filozofii politycz-
nej. Zgodnie z ta perspektywa filozofia polityczna odpowiada poszukiwaniu dobre-
go spoteczeristwa, zgodnego z naturalnymi potrzebami, jakimi obdarzyt czlowieka
kosmos, a ,cnoty i ich urzeczywistnianie sg naturalnymi celami ludzkiego ducha
i najdoskonalszym celem czlowieka”. Jest tak, poniewaz klasyczna filozofia poli-
tyczna opiera sie na zalozeniu, ze istoty ludzkie, istniejac w kosmosie, gdzie panuje
naturalny porzadek i celowo$é, rowniez maja okreslone naturalne cele. Wazna jest
oczywiscie tez zasadnicza roznica miedzy tym, co moralne, a tym, co przyjemne,
jesli chodzi o sposob myslenia, ktory ksztaltuje sie w zaleznosci od danego celu na-
turalnego. ,, 7o kalon, szlachetne lub piekne, jest czyms$ zasadniczo odmiennym od
tego, co przyjemne. Cnota, z racji wtasciwej sobie, przyrodzonej szlachetnosci, za-
stuguje na wyboér ze wzgledu na sama siebie, nie powinna natomiast by¢ wybierana

1 1. Strauss, Platon’un politik felsefesi savunma, ttum. O. Orhan, Istanbul 2018, t. 1, s. 46-48.
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ze wzgledu na to, ze — jak mowia epikurejczycy — wytwarza przyjemnosé”?. Roz-
wazana w odniesieniu do pojecia prywatnosci, najbardziej charakterystyczna cecha
filozofii politycznej dominujacej w czasach przednowoczesnych to podkreslanie cnoty
jako najdoskonalszego celu bycia cztowiekiem i unikanie redukowania cztowieka do
wymiarow, ktore sa w znacznej mierze wspoélne dla bytu zwierzat.

Wtasciwie mozna powiedzieé¢, ze w przednowoczesnym $wiecie bycie czlowie-
kiem — ze wzgledu na odmiennosé¢ ludzi od innych istot zywych, jesli chodzi o cel
istnienia — odnosi sie do danej jednostki zawsze jako do potencjalnosci, a nie na
podstawie zgodnosci z jakas skoniczona, kompletna forma egzystencji. Z tego wtas-
nie powodu w wypadku czlowieka znajdujacego sie posrodku miedzy sfera ,nizsza’
a wzniosta obydwie te domeny u$wiadamiajg mu jego istnienie w formie odpowia-
dajacej jego celom, tym samym umozliwiajac mu poznanie prawdy o jego cztowie-
czenstwie. Jednostka ma dwie mozliwosci — albo dokona ona ,uniesienia” wlasnej
egzystencji, albo zostanie pociagnieta w dot, pozostajac w formie egzystencji cal-
kowicie oderwanej od prawdy, sensu i wartosci jej istnienia, czyli takiej, jaka panu-
je w nizszym $wiecie. Z tego powodu nie jest nawet konieczne myslenie o wyborze
w kategoriach ostatecznego, transcendentnego bytu czy wiedzy klasycznych filozo-
fii, ktore rozkwitaja na horyzoncie prawdy, a obowigzkiem myslenia staje sie raczej
otwarcie danej jednostki na mozliwosci, ktore uczynia ja cnotliwa oraz osiagnie-
cie — w ramach procesu ujawniajacego prawde o byciu cztowiekiem — statusu on-
tologicznego nadanego jej jako potencjalnosé i szansa w perspektywie integralnosci
bytu. W tym celu nalezy ochroni¢ cztowieka przed wplywem czynnikéow panuja-
cych w sferze nizszej, ktore majg charakter determinujacy odnosnie do innych istot
zywych, a tym samym otworzy¢ go na do$§wiadczenie istnienia i prawdy odpowia-
dajace jego istocie/telosowi.

Podejscie powyzsze, podkreslane szczegolnie w licznych tekstach klasycznej fi-
lozofii moralnej, postrzega przyjmowanie przez dana jednostke ,konserwujacego”
stanowiska w sprawie wlasnej egzystencji, zgodnie z ktérym wladze zmystowe uwa-
za sie w duzej mierze za przywiazane do ciala i duszy zwierzecej, jako warunek
wstepny zarowno dla urzeczywistnienia w pelni ludzkiego bycia, jak i otwarcia sie
na doswiadczenie prawdy. Wedlug Tomasza z Akwinu ,najmniejsza nawet okru-
szyna prawdy, jaka mozemy zdoby¢ z poznania rzeczy najwyzszych, cenniejsza jest
niz najpewniejsze poznanie rzeczy najnizszych™. Jak wynika z tego stwierdzenia,
zgodnie ze §wiatopogladem klasycznym, istnieje rozroznienie pod wzgledem natury
pomiedzy rzeczami wzniostymi a tymi nizszymi, w ramach ktorego cztowieczenstwo
mozna opisa¢ jako droge danej jednostki ludzkiej ku doskonalosci poprzez uwol-
nienie si¢ od uzaleznienia od tego, co nizsze i skierowanie si¢ ku temu, co wyzsze.
A zatem, chociaz nie mamy tu do czynienia z taksg samg forma intymnosci jak ta
postulowana wprost przez religie w zwiazku z nastawieniem na poczucie czystosci
i skromnosci, z punktu widzenia filozofii klasycznych znajdowanie sie w sytuacji
catkowitego uzaleznienia od przyjemnosci i doznan seksualnych jest tozsame z okre-
$laniem horyzontu ludzkiego bycia wyltacznie poprzez zgodnosé¢ z przyjemnosciami

2 Ibidem, s. 49-50.
3 E. Schumacher, Akl karisiklar i¢in kilavuz, ttam. M. Ozel, Istanbul 2016, s. 17.
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zmyslowymi. Mozna powiedzie¢, ze mamy tu do czynienia z podkresleniem, iz czto-
wiek powinien pozostawaé¢ w wywazonej i ostroznej relacji z wtasnym ciatem, gdyz
jest ono postrzegane jako czynnik ,rozpraszajacy” i odrywajacy od prawdy.

Przyktady tego nastawienia, ktore jest bardzo wyrazne w filozofiach ideali-
stycznych, mozna zaobserwowa¢ nawet w ujeciu epikurejskim, zorientowanym he-
donistycznie i materialistycznie, jesli chodzi o podstawy ontologiczne majace impli-
kacje w sferze roszczeri moralnych. Wedlug Epikura, ktory postrzega seksualnosé
jako potrzebe naturalna, cho¢ niekonieczna, przyjemnos¢é — nierozpatrywana jed-
nak z punktu widzenia realizacji jakiego§ wzniostego celu — to brak boélu i nalezy
wystrzegaé sie uzaleznienia od potrzeb, ktore wywotuja bol w razie jej nieobecno-
$ci. Podejscie to, ktore oferuje nawet podzial przyjemnosci ze wzgledu na ich ce-
chy jakosciowe, mozna uznaé¢ za uderzajacy przyktad tego, ze w klasycznym Swie-
cie postrzeganie cialta i zmystowych pragnien nie jest zwigzane z ,entuzjastycznym”
i bezgranicznym idealem wolnosci, lecz raczej z ,konserwujaca’ postawa na temat
rozmy$lnego horyzontu ludzkiej egzystencii.

Mimo ze mys$l klasyczna zaleca ostrozne podejscie do cielesnosci i zmystowosci,
to nalezy ja wiazaé przede wszystkim z idea zakladajaca, ze jesli egzystencja ludz-
ka oparta jest na interesach niskiego rzedu, woéwczas zostanie ona pozbawiona moz-
liwosci kontaktu duchowego z prawdami wyzszego rzedu, co nie do konca pokry-
wa sie z troska o prywatnos$é taka, jaka ma miejsce w przypadku mysli religijne;j.
O ile bowiem filozofie nalezy postrzega¢ jako dzieto myslenia opartego na rozumie,
o tyle trudno je powigzac¢ z sankcjami i zachetami religijnymi, takimi jak haram
kontra halal czy dobre uczynki kontra grzech, poniewaz z filozoficznego punktu wi-
dzenia o relacji cztowieka do siebie samego i innych obszaréw egzystencji decydu-
je wyltacznie autonomiczna wladza rozumu. Nie da sie uzasadni¢ pojecia prywat-
nosci, ktore sprowadza sie do bycia pod opiekg rozumu Boga-stworcy widzacego,
styszacego, znajacego i regulujacego zycie doczesne wedlug okreslonych nakazow
i zakazdw, wylgcznie na podstawie autonomicznego, ludzkiego rozumu. Dlatego tez,
mimo wspotzaleznosci miedzy religia a filozofia w czasach klasycznych oraz faktu,
ze wielu wierzacych filozofow dba o prywatnosé jako wartosé, mozna stwierdzié, ze
glowna tresé¢ prywatnosci wywodzi sie z religii oraz swiatopogladu religijnego, a nie
z mys$li filozoficznej.

W wypadku religii islamu ,,pozycja ontologiczna” pojecia prywatnosci wywodzi
sie z calosciowos$ciowego rozumienia bytu, do ktorego cztowiek ma dostep poprzez
objawienie i prorokéw wskazujacych, jaki rodzaj relacji dana jednostka powinna mieé
wobec samej siebie, innych ludzi, Boga oraz wszystkich pozostalych istot. W tym
kontekscie nalezy przede wszystkim stwierdzi¢, ze religia islamu, w przeciwienstwie
do perspektywy filozoficznej osadzajacej $cisle relacje cztowieka do prawdy w me-
tafizycznej domenie egzystencji, w ktorej sfera fizycznego istnienia w sensie swiata
zmystowego jest rozdzielona od metafizyki w sensie Swiata intelektu, w pewnym
sensie sama przekazuje prawde niezalezng od tych rozréznien. Podkresla, ze istnieje
rowniez domena tego, co niewidzialne, ktora mozemy nazwac sferg czlowieczenstwa,
caltkowicie wykraczajaca poza wszech$wiat istot ludzkich taki, jaki jawi sie w ra-
mach epistemologii. Takie rozumienie bytu, podkreslajace rowniez ontologiczny sta-
tus i sens religii dla ludzkiej egzystencji, wskazuje z jednej strony na transcendentny




66 Kasim Kiiciikalp, Prywatnosé w mysli muzutmanskiej

charakter prawdy, a z drugiej — na to, w jaki sposob czlowiek moze nawiazac rela-
cje z prawda, ktora jest niedostepna samym jego wladzom poznawczym. Z punktu
widzenia tak pojetego stanowiska religijnego, poniewaz cztowiek, uzywajac przyro-
dzonych mu zdolnosci epistemicznych, nie jest w stanie dostarczy¢ sam sobie odpo-
wiedzi na wielkie i zywotne pytania dotyczace istoty prawdy, wartosci czy sensu,
to objawienie docierajace spoza sfery fizycznej i metafizycznej do jego egzystencji
oraz wszelkich, zwiazanych z nig sfer wartosci i znaczen stanowi dla niego absolut-
ng konieczno$é i kryterium oceniania tego, co wazne.

Z punktu widzenia religii lub $wiatopogladu islamskiego $wiat doczesny, w kto-
ry — podobnie jak utrzymuja to filozofie egzystencjalne — istota ludzka zostala
wrzucona i przybywa tu tymczasowo, stanowi dla niej domene umozliwiajaca jej
odnalezienie prawdziwego sensu i celu zycia, ktére objawiaja sie wylacznie przez
odniesienie do boskosci rzadzacej ta rzeczywistoscia w sposob catosciowy. Bycie
w tym $wiecie nabiera tu dla czlowieka sensu przez niepodleganie nizszym sitom,
ktore zarzadzaja wytacznie doczesnoscia i dominuja w niej ,,z natury”. Jest tak, po-
niewaz bycie cztowiekiem oznacza przeciwstawianie sie urzeczowieniu i dezintegracji
(rozkladowi) poprzez odkrycie zwiazku z potencjalng forma istnienia wykraczaja-
ca poza logike przedmiotowosci, ktora kieruje i wlada tym $wiatem?. Istoty ludz-
kie sa wyposazone w pewne wladze wykraczajace poza te, na ktérych skupiaja sie
interpretacje naturalistyczne. Wtadze te oraz wynikajace z nich uprawnienia nie
maja legitymizacji pochodzacej wylacznie z ich przyrodzonej natury. Sposob kie-
rowania i zarzadzania wladzami czltowieka nie jest determinowany przez rzekomo
autonomiczny podmiot epistemiczny lub moralny, ale ustala si¢ w ramach horyzon-
tu egzystencjalnego oferowanego czltowiekowi przez religic w odniesieniu do tego,
co niewidzialne. Z tego powodu, choé¢ czltowiek z racji swojej fizycznej i biologicznej
egzystencji podlega logice panujacej w $wiecie przedmiotow, jest on takze bytem,
ktory ma mozliwo$é otwarcia sie na swoje boskie cele, ocalajac w ten sposob wlas-
na egzystencje przed urzeczowieniem i rozpadem dzieki duchowi, ktérego posiada,
ktory nadaje mu jego cztowieczenstwo i ktory ze swojej natury opiera sie na boskim
pochodzeniu. Dlatego w islamie sens istoty ludzkiej zawiera sie w fakcie, ze jest ona
ahsan al-taktim (stworzeniem w najpiekniejszej formie pod wzgledem konsystencji
i materii) oraz aszraf al-machlukat (najbardziej wyro6znionym stworzeniem), a po-
siadanie egzystencji naturalistycznej, to znaczy podporzadkowanej logice wtadajacej
sfera rzeczy i przedmiotow, jest czym$ innym niz zredukowanie do bytu nizszego
poziomu i nie oznacza catkowitego zaprzeczenia czlowieczenstwa.

Omowione powyzej stanowisko ontologiczne reprezentowane przez umystowosé
religijna w odniesieniu do istoty czlowieczenstwa i uswiadamiajace jednostkom ludz-
kim, jaka jest ich ,orientacja egzystencjalna” w tym $wiecie, wplywa jednoczesnie
na tre$¢ pojecia prywatnosci oraz na inne kategorie moralne. Z punktu widzenia
religii islamu idea Boga, ktory stwarza czlowieka i wystawia go na probe w trak-
cie zycia w doczesnosci, nie jest pominieta rowniez w czasie trwania samego tego
testu. Dlatego czlowiek, ktory nieuchronnie powinien zostaé¢ pozbawiony poczucia
wartosci, sensu i celu, co uniemozliwialoby mu zintegrowanie sie ze swoja prawda

4 1. Ozel, Tahrir vazifeleri vii, Istanbul 1993, s. 7-10.
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w ,nagiej egzystencji”, zostaje ,,uwznioslony” dzieki aktowi rozumowania, uwolnio-
ny z ograniczen wlasnego uniwersum epistemicznego (Swiata zmystowego i wyob-
razeniowego) dzieki objawieniu z jego najbardziej podstawowym zapewnieniem, ze
Allah nie pozostawia cztowieka bez opieki, i osigga tym samym mozliwos¢ istnienia
zgodnego z wlasnymi celami. W ten sposob cztowiek zyskuje ,sens istnienia”, ,cel
bycia w $wiecie”, odpowiedZ na pytanie, ,,co stanie sie po $mierci” itp. Oprocz tego,
ze potrafi w ten sposéb znalezé odpowiedzi na wielkie i zywotne pytania, pojmuje
rowniez, jak zmobilizowaé sity powierzone mu w dziele stworzenia zgodnie z oma-
wianymi tu ,,powiazaniami ontologicznymi”, uswiadamiajac sobie, jaka jest natura
zwigzku ontologicznego pomiedzy Bogiem, cztowiekiem i §wiatem rzeczy.

Pytanie, jaki rodzaj tresci zyskato pojecie prywatnosci w mysli muzulmanskiej,
jest niewatpliwie pytaniem o ,wolno$é”, ,wlasnosé”, . prawa”, ,tozsamos¢”, tak ze
w ten sposéb mozna nadaé¢ wlasciwy sens i odpowiednio docenié¢ znaczenie pojeé
takich jak ,,poufnosé¢”, ,tajemnica osobista”, ,zakaz przymusu” czy ,zakaz wykorzy-
stania”. Idea prywatno$ci wymaga oceny na osi jej zwiazku z kategoriami takimi
jak ,szczescie” i ,,czystosé”. Przede wszystkim nalezy stwierdzié, ze dla religii islamu
cztowiek nie jest bytem biernym i pozbawionym celowosci, ale ma nature wymaga-
jaca zajecia okreslonego stanowiska egzystencjalnego w ramach jednosci istnienia.
Czlowiek, ktory nie nalezy do tego $§wiata w sensie prawdy o swojej istocie i istnie-
niu, jest mimo wszystko pod wzgledem wlasnego statusu ontologicznego (w swoim
czlowieczenistwie) zdolny do bycia pomiedzy ,.$wiatem wyzszym” a ,Swiatem zwie-
rzecym”. Zgodnie z tak okreslona bytowa ,dyspozycja” (potencjalnoscia), w zalezno-
$ci od tego, jaka przyjmie postawe w zwiazku z pytaniem o sens swojego istnienia,
stanie sie albo inteligentnym zwierzeciem w prawdziwym tego stowa znaczeniu, ot-
wierajac sie na mozliwos¢ egzystencji niezaleznej od swego wznioslego celu i w ten
sposob ,,opadajac” na nizsze poziomy bytu i integrujac sie z nimi, albo, mobilizujac
wszystkie swoje moce i wladze do zycia w harmonii z wlasnymi boskimi celami,
uratuje swoja egzystencje od logiki stawania sie czescig domeny przedmiotow (urze-
czowienia i rozkladu) i stanie sie cztowiekiem.

Tak sformutowana definicja czlowieka jako potencjalnego bytu odstania dwie
zupelnie rézne interpretacje domeny wtasnosci i wolnosci, odmienne ontologicznie
od siebie, zwigzane z rézniacymi sie wzajemnie postawami wobec bytu, jakie istota
ludzka przyjmuje, stanowiac podstawe dla $wieckiego lub religijnego postrzegania
pojecia prywatnosci.

Jak podkreslit Roger Garaudy w swoim tekscie zatytutowanym Islam i nowo-
czesnosé, jednym z najwazniejszych aspektéw odrozniajacych islam jako catosé od
calej, szeroko rozumianej, domeny nowoczesnosci sg rola i znaczenie przypisywa-
ne wlasnosci. Wedtug Garaudy’ego ,,wspolnym mianownikiem wszystkich religii
objawionych jest »ogolne przestanie madrosci« zwiazane z twierdzeniem, ze tylko
Bog jest wtascicielem w pelnym znaczeniu tego pojecia, oraz ze Bog oferuje przy-
kazania oraz wiedze”. Jest to zasada okreslajaca warunki specyficzne dla kazde-
go spoleczenstwa, zachowujaca zaré6wno boski wymiar, jak i gwarantujaca ,ludzka
twarz” w ich funkcjonowaniu®. Rozwazajac konkretnie zagadnienie wlasnosci, fakt,

5 R. Garaudy, Islam ve modernite, ttum. C. Aydin, Istanbul 1996, s. 190-206.
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ze posiadanie przynalezne jest jedynie Allahowi, oznacza, ze czlowiek nie ma abso-
lutnego prawa i swobody do rozporzadzania jakimkolwiek bytem, w tym wlasnym
cialem. Osoba ludzka, ktora jest adresatem przestania (objawienia) religijnego to
byt odpowiedzialny za pozostawanie w relacji (nie-wlascicielskiego) dysponowania
wlasnym ciatem i innymi bytami, co nakierowuje ja na prawdziwy sens bycia czto-
wiekiem dzieki uczestnictwie w horyzoncie egzystencji i znaczenia, ktére wyznaczyt
jej Allah. W zwiazku z omawiang tu koncepcja wlasnosci w kategoriach mysli reli-
gijnej, czlowiek nie ma réwniez absolutnej wolnosci w sensie swobodnego, nieogra-
niczonego niczym czynienia wszystkiego, co chce, a co odwoluje sie do jego mozli-
wosci epistemicznych i egzystencjalnych, bez jednoczesnej koniecznosci polegania
na jakichkolwiek restrykcyjnych czynnikach zewnetrznych dla wlasnych dziatan.
Wolnos¢ w sensie realnym — w ujeciu mysli lub $wiatopogladu religijnego — jest
cecha, ktora jednostka ludzka zyskuje, gdy dazy do ocalenia swojej egzystencji przed
zagubieniem w tak zwanym ideale wolno$ci odnoszacym sie do ,nizszego”, zwierze-
cego horyzontu egzystencjalnego, zamiast tego mobilizujac w pelni swoje moce przez
skupienie sie na domenie ,formacyjnej” takiej, jaka jest jej przedstawiona w skiero-
wanemu do niej objawieniu.

Zarysowane tu sposoby rozumienia wlasnosci i wolnosci, ktore sa bardzo trudne
do zrozumienia w czasach nowozytnych i wspotczesnych, kiedy to sens bycia cztowie-
kiem interpretuje si¢ jednoznacznie w zgodnosci z parametrami §wieckimi i humani-
stycznymi, odstania to, co utracone z jednej strony oraz to, co stanowi ontologiczny
fundament pojecia prywatnosci z drugiej. Tym, co jest tu utracone, jest horyzont
egzystencji odnoszacy sie do istotowej prawdy o czlowieku i czlowieczeristwie. To,
nad czym ubolewa kontemplacyjna logika mysli religijnej, cieszy sie aprobata wspot-
czesnego czlowieka, ktéry z powodu pragnienia wolnosci i w imie sprzeciwu wobec
Boga oskarzanego o ,rezerwowanie sobie” ,wytacznego dostepu” do wszelkich praw
i prawdy, musi utraci¢ tacznosé z autentycznym zrodtem milosci i w konsekwencji
zapomnie¢ o tym, co w pelni ludzkie. To nic innego, jak pozostawienie samego sie-
bie w domenie bezcelowej i bezwarto$ciowe]j egzystencji.

Tak ujeta , kondycja ludzka”, stanowiaca podstawe swieckiej recepcji prywatnosci,
odstania jednoczesnie ontologiczne zrodta pojecia prywatnosci w ujeciu religijnym.
Wskazuje ona na niepewnosé¢ co do kierunku i orientacji mocy i wladz czltowieka
przekladajaca sie na nihilistyczne nastawienie egzystencji, ktora jest nieunikniona
dla stanu ,upadku”, jesli czlowiek w swojej ziemskiej — nagiej — egzystencji i rze-
czywistosci, ktora nie zawiera wartosci, sensu i celu musi polega¢ jedynie na wtas-
nych mozliwosciach epistemicznych. Zgodnie z zasada ,,a wtasnosé nalezy tylko do
Allaha”, zanika wspomniane powyzej, uswiadomione cztowiekowi przez religie, ro-
zumienie wlasnosci i wolnosci. Tutaj prywatnos$é nabiera prawdziwego znaczenia
w ramach ucielesnienia i realizacji relacji, jaka nalezy nawigzaé ze Swiatem przed-
miotéw i wtadzami powierzonymi cztowiekowi w horyzoncie egzystencjalnym usta-
nowionym przez Wszech-Wtasciciela. Jest tak, poniewaz dla osoby, ktéra osiagne-
ta wiedze o prywatnosci wlasnie w tym horyzoncie, pytanie o to, jakiego rodzaju
relacje moze ona nawiazaé z innymi istotami, a takze o wszystkie posiadane przez
siebie moce, w tym wlasne cialo i pozadania, jest ze swojej istoty zwiagzane z pier-
wotna prawda, ktéra zostata objawiona cztowiekowi w ramach objawienia. Chociaz
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tak pojeta $wiadomos¢ istnienia, oferowana cztowiekowi przez religie, stanowi on-
tologiczna, prawna (szar’iat) i moralna podstawe prywatnosci, to pytanie, jaka do-
kladnie tres¢ ma pojecie prywatnosci, zwlaszcza w zakresie egzystencji i doskona-
tosci moralnej cztowieka, wymaga naszym zdaniem wyjasnienia w kontekscie jej
zwigzku z koncepcjami skromnosci i czystosci.

Stowo haja, ktore mozna przettumaczyé opisowo jako ,dusze odpychaja nik-
czemne zachowania” lub ,zaklopotanie, ktéry sprawia, ze ludzie rumienia sie z po-
wodu zle wykonanego lub zaniedbanego obowigzku”, pojawia sie w mysli Harisa al-
-Muhasibiego (zm. 243/857) podczas jego drogi zZyciowej i w rozwijane]j przez niego
mys$li religijnej. Tre$¢ tego pojecia nabiera pelnego znaczenia i wagi ze wzgledu na
relacje miedzy Bogiem a czlowiekiem, poniewaz definiuje fakt ,,powstrzymywania
serca przed nieposkromionym dzialaniem” lub ,pozbywania sie wszelkiego rodzaju
ztych nawykéw niemitych Allahowi” czy tez ,oddzialywania czystej natury, ktora
przynosi korzysci zarowno dobrym, jak i ztym ludziom”. Odzwierciedla ono konsta-
tacje, ze podstawa zmystu snu jest orientacja, jaka czltowiek powinien przyjac¢ wo-
bec Boga, ktory widzi wszystko i ma zawsze pelna wiedze, ktory jest blizszy czto-
wiekowi niz jego zyta szyjna oraz ktory przez caly czas jest swiadkiem wszelkiego
rodzaju my$li i dziatan, z ich intencjami wlacznie. W ramach takiej postawy egzy-
stencjalnej cztowiek zawstydza sie wobec Allaha, aniotow, innych ludzi i siebie sa-
mego, zyskujac jednoczesnie mozliwosé otwarcia sie na $wiadomosé istnienia, kto-
ra unika praktyk, dziatan i stéw sprzecznych z prawda. Co wiecej, odwolujac sie
do argumentacji religijnej, mozna uznaé, ze haja, ktéra nie tylko obejmuje wymiar
emocjonalny, ale jest rowniez wytworem my$li i rozumu, przybiera postaé¢ dyspozy-
cji sadzenia, wskazujac wyraznie, ze pojecie to nalezy wiazaé¢ zaréwno z rozwojem
intelektualnym, jak i moralnym cztowieka®.

Cho¢ czystos$é odnosi sie do jednej z czterech podstawowych cnédt znanych filo-
zofii, to podobnie jak sen, odpowiada ona donioslej wartosci w ramach mysli reli-
gijnej jako pojecie odnoszace sie zarowno do intelektualnej, jak i do moralnej do-
skonatosci czltowieka. Stowo czystosé, ktére oznacza trzymac sie z dala od haram
i zachowywacé halal oraz dobre stowa i uczynki”, jest rozumiane w tekstach filo-
zofii moralnej islamu jako ,trzezwos¢ w jedzeniu, piciu i pozadaniu seksualnym”
badz ,cnota zdobyta przez tlumienie nadmiernych zadz i oddanie ich pod pano-
wanie religii i rozumu”. Wedlug al-Raghipa al-Isfahaniego (,,Mnicha z Isfahanu”)
(zm. 502/1108-1109), ktory kojarzy czystosé z ,cecha osadzajaca sie w duszy, dzieki
czemu nie pozwala on pozadliwosci zdominowaé czlowieka”, moc zadzy, ktora tkwi
w cztowieku, jest zasadniczo zwiazana ze zwierzecymi przyjemnosciami, a cnota czy-
stosci ma tresé, ktora nabywa sie poprzez ujarzmianie tych przyjemnosci. Czystosé
oznacza ocalenie przed pochlonieciem przez cielesne rozkosze i egoistyczne ekscesy
ze strony innych ludzi, ale tez wlasnych dloni, jezyka, oczu itp. Czysto$é utozsa-
miana z utrzymywaniem zmystéw z dala od niemoralnych i nagannych zachowan,
jest takze pojeciem zwigzanym z ludzka wolnoscia, poniewaz umozliwia uwolnienie

6 M. Cagric1, Haya, [w:] Turkiye Diyanet Vakfo Islam Ansiklopedisi, Tstanbul 1997, t. 16, s. 554
555.
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istoty czltowieczenistwa w sobie od jarzma tego, co nizsze, przez otwarcie sie na to,
co wznioste’. Jest tak, poniewaz — jak zostalo to podkreslono wezesniej — z punktu
widzenia klasycznego §wiatopogladu religijnego i filozoficznego autentyczna wolnosé
oznacza przyblizanie ludzi do przypisanych im wzniostych celow przez wyzwolenie
ich z niewoli namietnosci. Ceche te wolnos¢ ma dzieki mobilizacji wszystkich ludz-
kich mocy i zorientowania ich na boskie cele.

Niewatpliwie kwestia postrzegania prywatnosci w praktyce mysli religijnej nie
jest zwiazana ze ,sterylna’, abstrakcyjna analiza pojeciowa, pozostaje ona raczej
domeng wiary, tego, co objawione w islamie, przekazane jako prawda. Jej rozwaza-
nie wymaga jednak wysitku intelektualnego podejmowanego dodatkowo przez od-
niesienie do wielu innych kategorii, przede wszystkim skromnosci i czystosci, ktore
odsylaja do idei prywatnosci w bezposredni sposéb, jak rowniez bardziej ogdlnego
intelektualnego i egzystencjalnego podloza, ktore umozliwia wlasciwe ujecie tresci
znaczeniowe]j tego, co jest tutaj przedmiotem badan. W oczach osoby wierzacej,
ktorej osobowosé i charakter uksztattowaly sie w horyzoncie mysli i egzystencji re-
ligijnej, pojecie oraz $wiadomos$¢é prywatnosci obejmujg wymiary tajemnicy i intym-
nodci, ale wskazuja nie tylko na zakaz obejmujacy pewne czyny czy wypowiedzi
stanowigce wyraz zaangazowania seksualnego. Poniewaz z punktu widzenia §wiata
religijnego, w ktorym seksualnosé czy pleé nie leza w centrum okreslania podmio-
towosci i osobowosci, a bycie czltowiekiem nie jest zrownane z tozsamoscia seksu-
alna, pojecie prywatnosci, prywatnosé — podobnie jak i inne kategorie wartosciu-
jace — zyskuje swoje realne znaczenie w horyzoncie sensu czlowieczenstwa, ktory
wytania sie w ramach relacji Bog—stworzenie. Jest to istotne do tego stopnia, ze po-
jecie prywatnosci, ze swymi implikacjami teoretycznymi i praktycznymi, wskazuje
na przestrzenn i moment spotkania czlowieka z jego wlasna, prawdziwa istota, po-
dobnie jak odnosnie do pojeé¢ zycia czy czystosci. Innymi slowy, z punktu widzenia
mys$li islamu, prywatno$é dotyczy ,zarzadzania” i ,administrowania’ przez cztowie-
ka wszystkimi powierzonymi mu jako — jako dary i obowiazki — wladzami i mo-
cami, w tym wlasnym ciatem, ze $wiadomoscig nieustannej obecnosci Wtasciciela
Wiedzy, Wtasnodci i Porzadku, w zgodzie z wzniostymi celami czlowieczeristwa.
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1. Instynkt, rozum, wiedza

W srodowisku naturalnym zwierzeta nigdy nie siegaja po niewlasciwe pozywie-
nie, ktérym mogtyby sie otrué. Ryb réwniez nikt nie uczy ptywaé. Tak zwany in-
stynkt jest tym, co umozliwia zywym istotom podejmowanie wtasciwych decyzji
i dziatan zwiazanych ze zdobywaniem pozywienia oraz zapewnieniem sobie mozliwo-
$ci przetrwania. Nawet jesli w przypadku niektérych gatunkéow zwierzat ma miejsce
proces uczenia sie, nie dostarcza on wystarczajacego wyjasnienia wszystkich aspek-
tow ich zachowan, ktore prowadza do okreslonych — przewaznie zgodnych z zalo-
zeniem i celem — konsekwencji. Mozna zaltozyé, ze w przypadku wszystkich zwie-
rzat istnieje posrednia relacja pomiedzy rozwojem umystowym a uczeniem sie: im
bardziej rozwiniete pod wzgledem umystowym sa dane gatunki, tym wiecej nauki
potrzebuja. Mimo to zadne zwierzeta nie maja doskonale rozwinietego umystu, kto-
ry mozna nazwac rozumem, zastepujacym catkowicie zdolnosci instynktowne i wy-
magajacym wiedzy i wyksztalcenia. Instynkt jest niezbednym ,joprogramowaniem”
zachowania umozliwiajacym pogodzenie zwierzecia z jego naturalnym srodowiskiem
i podtrzymanie go przy zyciul.

W odréznieniu od zwierzat, istoty ludzkie nie maja instynktu w powyzszym
rozumieniu. Potwierdzeniem tego jest fakt, ze musza one uczy¢ sie podejmowania
wlasciwych decyzji i zachowann w odniesieniu do kazdej kwestii. Cztowiek nie kie-
ruje sie instynktem w przypadku podejmowania niezbednych dziatan, takich jak
wybor pozywienia czy jego ilosci do zjedzenia. Prawdopodobnie w przypadku od-
zywiania sie niemowlecia mozna méwié o pewnego rodzaju instynktownym poszu-
kiwaniu pokarmu z piersi matki, jednak wraz z rozwojem umystowym zdolnosé ta
zanika. Moze to oznaczaé, ze instynkt i rozum to odwrotne zdolnosci — jeden ist-
nieje kosztem drugiego. Jedynie raison daje czlowiekowi mozliwo$é podejmowania
wtasciwych decyzji i dzialania czy zachowywania sie w stuszny sposéb. Rozum to
podstawowa zdolno$é ludzka zastepujaca zwierzece instynkty. Jednak bez wytwa-
rzania wiedzy zdolno$é ta pozostaje praktycznie zupelnie pusta, sprawiajac, ze dana
istota ludzka podlega degradacji nawet ponizej poziomu zwierzecego. Poniewaz ro-
zum to jedynie zdolno$¢ poznawania, a nie ,program behawioralny”, nie wystarczy
on do podtrzymania danej istoty ludzkiej przy zyciu bez wyposazania go w okre-
$lona wiedze. Jednak wytwarzanie wiedzy nie jest procesem indywidualnym, jak
to ma miejsce w przypadku instynktu. To dtugi i trudny proces, ktory zwykle trwa
i ,kosztuje” wiecej niz jedno ludzkie zycie i wymaga wspoélpracy. Innymi stowy,
wytwarzanie wiedzy jest z natury procesem kumulatywnym i spotecznym. Z tego
powodu ludzie potrzebuja relacji spolecznych i edukacji, aby uzyskaé¢ (wytworzy¢)
wiedze i méc utrzymaé sie przy zyciu. Rozum oraz jego wytwor, to znaczy wiedza,
sa zatem kluczowe z punktu widzenia zycia czlowieka. Oznacza to, ze zaréwno in-
stynkt, jak i rozum maja ten sam cel — przetrwanie danej zywej istoty.

L 'W. Wundt, Outlines of Psychology, ttum. C.H. Judd, Leipzig-London-New York 1902, s. 310-311;
E.B. Titchener, An Outline of Psychology, London-New York 1907, s. 261-262.
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2. Wiedza a emocje w madrosci greckiej i scholastycznej

Nastawienie do emocji ze strony filozofow w ciagu wiekow, az do poczatku wie-
ku XX, byto generalnie negatywne. Poczawszy od Platona, wielu myélicieli uwaza-
to, ze dusza ludzka sklada sie z elementow racjonalnych i irracjonalnych, a filozofia
jest wytworem racjonalnego komponentu. Plutarch (zm. 119), podsumowujac swoje
poglady na ten temat, stwierdza: ,,Ale to wlasnie zarzut, ktory mozna postawic¢ kaz-
demu uczuciu, ze wiedzione zadza dzialania przynaglaja rozum”?. Ponadto, jako ze
emocje pochodza z irracjonalnej i cielesnej czesci duszy, zadaniem filozofii powinno
by¢ uwolnienie sie od wrazen i emocji. Jak zauwaza Platon:

A ona bodajze wtedy najpiekniej rozumuje, kiedy jej nic z tych rzeczy oczu nie zastania: ani stuch,
ani wzrok, ani bol, ani rozkosz, kiedy sie, ile moznosci, sama w sobie skupi, nie dbajac wcale o ciato,

kiedy, ile moznosci, wszelka wspolnosé, wszelki kontakt z ciatem zerwie, a sama rece do bytu Wyc1qgnle
[..] Nieprawdaz, i stad dusza filozofa najwiecej gardzi ciatem i ucieka od niego; chce byé sama z soba.

Mimo to nie da sie zaprzeczyé¢, ze istnieje zwiazek miedzy wiedza a emocjami.
Dzieje sie tak, poniewaz podstawowsg funkcjg rozumu jest konceptualizowanie tego,
co ma charakter ,rozciagly” (korzystajac z kartezjanskiej kategorii). Nie moze on
jednak konceptualizowaé¢ sam siebie, jako ze sam jest nierozciagly. Innymi stowy
wszelka wiedza rodzi sie z racjonalnej $wiadomosci, ktéra odnosi sie do samo$wia-
domosci, ale sama samoswiadomos¢ nie jest racjonalna ze wzgledu na odwolywa-
nie sie do czegos innego.

Odniesienie do samoswiadomego podmiotu nigdy nie jest rodzajem odniesienia demonstratywnego.
[-..] Wreez przeciwnie, wlasciwe pojecie — czy to ,czlowiek”, josoba” czy ,ja” — moze byé¢ wyjasnione
tylko w ramach odniesienia, ktére w sensie formalnym dotyczy samoswiadomego podmiotu i jest pod-
trzymane przez inny rodzaj wiedzy niz ta, na ktorej opiera si¢ odniesienie do pozaracjonalnej substancjit.

Nawet jesli idea samoswiadomosci pojawia sie w dziejach filozofii jako ,mysl
o mysleniu”, rozum jest Swiadomy sam siebie nie przez konceptualizacje czy osad,
ale w ramach ciggle obecnego, nierozciggltego uczucia®. Jednak nowy
rozdzial w historii filozofii umystu mogl zosta¢ otwarty dopiero na poczatku XX
wieku, kiedy emocje staly sie pelnoprawna kategoria filozofii.

~Wytwarzanie wiedzy” to jedno, jednak zgoda, zeby to, co jest tu wytwarzane
nazwaé wiedza w ogoble, to co innego. Dopoki ta druga kwestia dotyczy niejasnos-
ci lub nastawienia w praktycznym sensie, latwo jest rozstrzygnad, czy faktycznie
mamy tu do czynienia z wiedzg czy nie, poniewaz to, co prowadzi do wyjasnienia
niejasnosci lub realizacji nastawienia, z pewnoscig mozna nazwa¢ wiedza. Gdy jed-
nak wiedza ma charakter teoretyczny lub filozoficzny, nie jest tatwo znalezé kryte-
rium, ktore wskaze, ze chodzi tu o wytwarzanie wiedzy wyrazajacej prawde. Pla-
ton wspomina o paradoksie zwigzanym z tym pytaniem w nastepujacych stowach:

2 Plutarch, Moralia. Wybdr pism filozoficzno-moralnych, ttam. Z. Abramowiczéwna, Wroctaw
1954, s. 109.

3 Platon, Fedon, 65¢—d, thum. W. Witwicki, [w:] Platon, Dialogi, Warszawa 1993, s. 235.

4°8. Rodl, Self-Consciousness, Cambridge-London 2007, s. 15.

5 U. Thiel, The Early Modern Subject: Self-Consciousness and Identity from Descartes to Hume,
Oxford-New York 2011, s. 57.
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Bo ktora z tych rzeczy, o ktorych nic nie wiesz, wezmiesz przed siebie i zaczniesz szuka¢? Prze-
ciez gdybys$ nawet w sam raz na nia natrafil, to jak bedziesz wiedzial, Ze to jest wlasnie to, czego$ nie
znal? [...] Bo jak zna, to przeciez nie bedzie szukal. Juz to zna. Takiemu nie trzeba dopiero szukac.
Ani tego, czego nie zna. Bo wtedy nie wie tego nawet, czego ma szukacS.

W Menonie Platon, probujac rozwiazaé ten paradoks, proponuje swoja teorie
przypomnienia. Jednak pomimo tego, ze jego filozofia poswiecona jest rozumowi,
Platon uwaza, ze oznaka poznania, ktore jest efektem przypomnienia to uczucie
milosci, ktore pochodzi z irracjonalnej czesci ludzkiej duszy. Dopoki czlowiek kon-
templuje byt sam w sobie (ousia), pojawia sie milo§é. Dokladniej mowiac, mitosé
rodzi sie z jednorodnodci. Zaréwno dusza, jak i byt sam w sobie sa niesmiertelne
i jednorodne — kiedy dusza zmaga sie z prawda, wylania si¢ mitog¢’. Dlatego whas-
nie filozofie nazywamy philosophia (philo + sophia). Arystoteles jednak woli trak-
towa¢ emocjonalny wymiar (oznake) wiedzy jako zdziwienie.

Albowiem pod wplywem zdziwienia ludzie zaréwno dzi§ oddaja sie filozofowaniu, jak i kiedys za-
czeli to czyni¢. Najpierw zdziwienie budzily rzeczy, z ktorymi ludzie stykali sie wprost, a dopiero po-
tem zaczeli sie oni powoli interesowaé takze powazniejszymi sprawami, jak wtasnosci Ksiezyca, Storica
i gwiazd czy powstanie Wszechswiata. Otoz kto dostrzega trudnos¢ i dziwi sie, ten zdaje sobie sprawe
z tego, ze czegos$ nie wie. I stad mitosnik mitéw jest tez poniekad filozofem, gdyz w micie zawieraja
sie rzeczy dziwne. A zatem skoro ludzie zaczeli filozofowac, zeby wyzwoli¢ si¢ z niewiedzy, to jasne, ze
chodzito im o sama wiedze, a nie o jakis z niej uzytek®.

We okresie filozofii wezesnochrzescijanskiej emocjonalng oznaka poznania byta
bojazn Boza, ktora jest bardzo podobna do bojazni Bozej w judaizmie. Ci, ktérych
nazywano bogobojnymi odegrali decydujaca role w narodzinach Kosciota?. Jednak
pozniejsze chrzescijanistwo za emocjonalnag oznake poznania uznato mitoscé.

Boga Starego Testamentu Marcjon nazywal Bogiem sprawiedliwym, a boska istote Nowego Testa-
mentu nazywal Bogiem dobrym. Sprawiedliwy Bog byt krolujacym nad swiatem Bogiem gniewu i ze-
msty. Ten Bog uznawal zasade ,,0ko za oko, a zab za zab”, a jego powszechna autokracja mogta zostaé
spelniona jedynie dzieki slepemu, niekwestionowanemu i catkowitemu postuszenstwu jego stworze-
nia. Dobry Bog, ktory przewyzszatl Boga sprawiedliwego i wznosit si¢ ponad ,,odptacanie”, byt Bogiem
milosci i zyczliwosci. Zadal od swoich stworzen tagodnosci ducha, przyjazni, braterstwa i przebaczania
grzechow. To ten dobry Bog byt ojcem Jezusa Chrystusa. W rzeczywistosci Chrystus byl uwazany za
weielenie lub przejaw nieskonczonej mitosci i madrosci dobrego Bogal?.

W tradycji mysli zachodniej bojazn Boza byta postrzegana przez filozoféw po-
arystotelesowskich, takich jak Teofrast (371-287 p.n.e.) negatywnie, a takie jej ro-
zumienie osiagneto swoje apogeum w okresie wezesnorzymskim. O ile w Polityce
Arystotelesa grecki termin deisidaimon odnosi sie do osoby tradycyjnie religijnej,
poboznej, o tyle pozniej stal sie on synonimem zabobonu (réwniez w rozumieniu
okazywania leku wobec Boga). W pierwszym wieku Gajusz Petroniusz (27-66 n.e.)

6 Platon, Menon, 80d-e, ttum. W. Witwicki, [w:] Platon, Dialogi, Warszawa 1993, s. 137.

7 F.E. Peters, Greek Philosophical Terms: A Historical Lexicon, New York-London 1967, s. 63—64.

8 Arystoteles, Metafizyka, 982b12-24, ttum. T. Zeleznik, M.A. Krapiec (oprac.), A. Mtynarczyk
(red.), Lublin 1996, s. 15.

9 K. Lake, The earlier epistles of St. Paul: Their Motive and Origin, London 1911, s. 37-42.

10°M.P. Hall, The Wisdom of the Knowing Ones: Gnosticism, the Key to Esoteric Christianity,
Los Angeles 2000, s. 53.
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stwierdzil: ,,Strach kreuje bogow”!!. Plutarch argumentuje przeciwko strachowi i jego
najwyzszej formie, czyli zabobonowi, piszac:

Jedynie strach, pozbawiony zaréwno §miatosci, jak zdolnosci do rozumowania, opanowuje niero-
zumna czesé duszy, tak ze staje sie ona bezczynna, bezradna i bezsilna. Dlatego ta jego wlasciwosé
jednoczesnie krepujaca dusze i wprawiajaca ja we wzburzenie nazywa si¢ lekiem i bojaznia. Zas ze
wszystkich strachoéw najbardziej bezczynny i bezradny jest spowodowany przez zabobon. Morza nie
boi sie ten, kto nie zegluje |...|; atoli ten, kto sie leka bogow, leka sie wszystkiego: ziemi, morza, powie-
trza, nieba, mroku, $wiatla, glosu, ciszy, snu [...|. Heraklit powiada, ze dla czuwajacych Swiat jest je-
den i wspolny, a kazdy ze $piacych blaka po osobnym. Dla zabobonnika natomiast nie istnieje zaden
wspolny Swiat: na jawie przeciez nie ma udzialu w $wiecie rozumu, a $piac nie uwalnia si¢ od $wiata
dreczacego; umyst jego $ni, lek zag ustawicznie czuwa, a oddali¢ sie, uciec — nie ma dokad!2.

Tego rodzaju grecko-rzymski sprzeciw wobec zydowskiej i wczesnochrzesci-
janskiej koncepcji madrosci lekajacych-sie-Boga oraz przywrédcenie idei mitosci
wyznaczyly charakter pozniejszego rozwoju my$li zachodniej. Wedlug kardynata
Newmana rzymska krytyka idei deisidaimon wymierzona w chrzescijaiistwo miata
przede wszystkim podloze polityczne. Newman pisze:

Nie wolno nam zapominac¢ o dobrze znanym sposobie odnoszenia sie panstwa rzymskiego do pod-
danych. Od poczatku cechowala go kraiicowa zawisé wobec tajnych zrzeszen. Gotowe bylo udzieli¢
szerokiej tolerancji, p6j§¢ na duzy kompromis, ale — jak to dzieje si¢ i ze wspolczesnymi rzadami —
pragneto mie¢ wplyw i stanowi¢ ostateczny autorytet odnosnie do kazdego poruszenia w organizmie
politycznym i spolecznym, a jego instytucje obywatelskie byly oparte na religii panstwowej, czy tez
zasadniczo od niej uzaleznione. W zwiazku z tym, kazda innowacja wymierzona przeciw ustalonemu

poganistwu, z wyjatkiem dopuszczonych przez prawo, byta surowo ttumionals.

Negatywny stosunek do relacji miedzy lekiem a Bogiem odegral decydujaca role
w historii mysli zachodniej. Bojazii Boza oraz przesady byty uwazane — zgodnie
z krytyka grecko-rzymska — za droge wiary wlasciwa zwierzetom, niewolnikom,
ignorantom oraz dzieciom, natomiast powigzanie madrosci z mitoscig zostalo uzna-
ne za ceche rozwinietego cztowieka. Bray argumentuje za miltoscia i przeciw bojazni
w nastepujacy sposob:

Kazda religia jest oparta na strachu — mitos¢ pojawia si¢ dopiero znacznie pézniej — strachu przed
nieuniknionym i niepojetym, a poczatkowo wszystkie przyczyny sa niewidoczne i nieznane. |...| Jak pi-
sze Taylor: ,Wszystko to, co moze ich skrzywdzi¢ i na co nie maja wpltywu staje sie dla nich obiektem
oczarowania”. Pierwsza idea Boga jest prawie zawsze zly duch, a wsréd wspolczesnie zyjacych ludzi
pierwotnych religia to nic wiecej niz uwznioslajacy sentyment!.

We wspolcezesnych koncepcjach psychologicznych i antropologicznych lek jest naj-
czesciej zwiazany z przesadem, ktory oznacza przekonanie lub zachowanie bedace
konsekwencja strachu lub braku wiedzy, ktore jest niezgodne ze znanymi prawami

nauki lub ze zdrowym poczuciem prawdy i rzeczywistosci w danym spoteczenstwie!®.

1 J M. Robertson, Pagan Christ: Studies in Comparative Hierology, London 1911, s. 1.

12 Plutarch, Moralia, s. 110-112.

13 JH. Newman, O rozwoju doktryny chrzescijariskiej, ttum. JW. Zieliriska, Warszawa 1957,
s. 251-252.

4 Ch. Bray, Christianity: Viewed in the Light of Our Present Knowledge and Moral Sense, Lon-
don 1876, s. 9-13.

15 R.W. Hood, P.C. Hill, B. Spilka, The Psychology of Religion: An Empirical Approach, New
York-London 2009, s. 24; F.P. Colucci, Common Sense, [w:| Encyclopedia of Critical Psychology,
T. Teo (ed.), New York-Heidelberg 2014, s. 269.
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3. Wiedza i uczucia w myéli islamu

Chociaz bojazni (al-taqwa) jest podstawowym pojeciem w islamie, to za zasta-
nawiajace nalezy uznaé to, ze gtéwne argumenty przeciwko lekowi w stosunku do
zjawisk naturalnych, gwiazd lub martwych i nieswiadomych cial, ktére pojawiaja
sie w polemikach grecko-rzymskich oraz we wspoltczesnych pismach psychologicz-
nych i antropologicznych, byty uzywane réowniez w Koranie. W jego wielu werse-
tach wspomniane jest, ze ludzie maja sktonnos$é modli¢ sie bez zrozumiatego powo-
du do istot, ktére nie wyrzadzaja im krzywdy ani nie przynosza zadnych korzysci
(Stol zastawiony/al-Ma’ida; 5:76). Prawdziwe zrodlo szkod i korzysci jest odwiecz-
ne, nie sa nim natomiast ,,powierzchownosci”, ktére powoduja takie skutki jedynie
,browizorycznie”. W rzeczywistosci strach przed tego rodzaju czynnikami opisany
jest w Koranie jako typowy dla najbardziej prymitywnych ludéw, nierozsadnych
i zyjacych w stanie niewiele rozniacym sie od zwierzecego (Krowa/al-Bakara; 2:19;
Woazniesienia/al-Araf; 7:179). Ibn Tajmijja stwierdza:

Allah potepit batwochwalcow modlacych si¢ do nieozywionych istot, ktére nie maja mocy wyrza-
dzania krzywd lub przynoszenia korzysci. [...] Wersety pokazuja, ze zadne istoty, do ktérych wznosi
sie modly, oprocz Allaha, nie maja mocy czynienia krzywdy czy korzysci. Do istoty tych zaliczamy
wszystkie anioly, ludzi, gobliny, gwiazdy i bostwa. Nic procz Allaha nie ma mocy wyrzadzania szkody
ani korzysci wobec siebie lub innych!®.

Jednak idea leku jako oznaki wiedzy nie zostaje tu podwazona. Ten, kto obawia
sie jedynie odwiecznego i unikalnego zrédla ,,szkod i pozytkow”, stajac sie przyja-
cielem Boga (awlija Allah), moze czué sie uspokojony (amn) (Jonasz/Yunus; 10:62).
Strach przed postrzegalnymi lub urojonymi bytami, z wyjatkiem Boga, jest efek-
tem ignorancji. Jak zauwazyt egzegeta Ibn Abi Hatim: ,tylko przyjaciel diabta boi
sie go”7. Wedltug al-Zamahszariego, Abu Hazina i al-Andalusiego werset z Koranu
(Trzody/al-An’am; 6:80-81) moéwi o tym, ze Abraham lekal sie nie nieozywionych,
bezrozumnych istot, ale jedynego, odwiecznego zrédita wszystkich rzeczy. Termin
strach (hawf) oznacza uczucie opierajace sie na wiedzy oraz dowodach, ktore — bez
wzgledu na to, ze zaczynaja sie od strachu — prowadza ostatecznie do poczucia
spokoju (amn)'®. Co wiecej, lek przed nieozywionymi bytami uwazany jest za wade
rozumu'. Innymi stowy, ten, kto boi sie Boga, nie boi sie niczego innego i jest od-
wazna, czujaca sie bezpiecznie osoba. To jest wlasnie al-taqwa, emocjonalna pod-
stawa madrosci w islamie.

Wersety Koranu wspominaja, ze istnieje posredni zwiazek miedzy kazda isto-
ta ludzka a Bogiem. W odniesieniu do poczucia przez czltowieka szczescia i radosci
nie ma nikogo, kto mégltby mu pomoc, oprécz Boga — nie moga tego uczynié¢ ani

16 Tbn Tajmijja, Tafsir al-Kabir, A. Umeyre (ed.), Beirut 1408/1988, t. 5, s. 222-223.

17 M. b. I. R. Ibn Abi Hatim, Tafsir al-Qur’an al-Azim musnadan ‘an rasulilla ta al-sahabe ta
al-tabi‘in, Rijad 1417/1997, t. 2, s. 821, fr. 4539.

18 DA K. al-Zamachszari, Al-Keszszaf ‘an haka’ik ghawamid al-tanzil wa ‘ujun al-akawil fi wu-
dzu al-ta’wii, A.A. Abdulmevcud, A.M. Muavvez (eds.), Rijad 1418/1998, t. 2, s. 368-369; A.D.A. b.
M. al-Hazin, (1425/2004), Tafsir al-Hazin: Lubab al-ta’wil fi ma‘ani al-ta’wil, A.M. ‘Ali Szahin (ed.)
Beirut 1425/2004, t. 2, s. 130.

Y A H. al-Andulusi, Tafsir al-bahri al-muhit, A. Abd al-Mawjiid, A. Muavvadh (eds.), Beirut
2010, vol. 4, s. 175.
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przyjaciele, ani dobra doczesne, ani nawet mitos¢. Chociaz spoteczeristwo odgry-
wa role w szczesciu jednostek, to kazdy jest ostatecznie odpowiedzialny za siebie,
a przyziemne uczucia i wieczne szczescie poszezeg6dlnych ludzi zaleza od odpowied-
niej, przyjetej przez nich, koncepcji jazni. Jednak gltownie ze wzgledu na wpltywy
sufickie, jazn w islamie zostala uznana za wewnetrzna substancje zta, analogicznie
do niektorych hellenistycznych i scholastycznych uje¢ wrodzonego zta czy grzeszno-
sci (to jest upadiosci przodkow). W tradycjonalistycznym islamie zaczely pojawiaé
sie w zwiazku z tym koncepcje przypisywania Muhammadowi, ktory zostal jedno-
znacznie okreslony w Koranie (Grota/al-Kahf; 18:110) jako zwykly czlowiek (,,Za-
prawde, ja jestem tylko cztowiekiem podobnym do was. Jest mi jedynie objawione,
iz wasz Bog jest Bogiem Jedynym”), tytulu ,umitowany przez Boga” (habib Allah),
co przypomina idee syna Bozego z chrzescijanistwa, rowniez jednoznacznie odrzuco-
na w Koranie. Koran (St6! zastawiony/al-Ma’ida; 5:18) mowi o synu Bozym i umi-
towanym przez Boga: ,,Powiedzieli Zydzi i chrzescijanie: »Zaprawde, my jestesmy
dzie¢mi Allaha, Jego umitowanymi«. Powiedz (o, Muhammadzie): »Dlaczegoz wiec
On was karze za grzechy wasze? Lecz jestescie jedynie ludZzmi sposrod Jego stwo-
rzen«”. W spoteczenistwach muzulmanskich do okoto XII wieku miala miejsce ten-
dencja (ponownie, w zwiazku z wplywami ze strony sufizmu) do identyfikacji jazni
z podmiotowoscia i nawet czlowieczeristwem jako takim. Odbylo sie to na drodze
»zespolenia” réznych ujeé jazni, o ktéorych mowi doktryna islamu, w jedna calosé
dzieki mitosci. W wyniku tego rodzaju ,integracji jazni” strach zostaje zastapiony
miloscia, czego konsekwencja jest uniewaznienie roli wiedzy. Wzajemne oddziaty-
wanie na siebie leku przed Bogiem oraz wiedzy bylo charakterystyczne i ,,zréodtowe”
dla pierwotnego islamu. Jednak w XII wieku znaczna czes¢ kultury muzutmariskiej
zostala przeksztalcona w ,jislam mitosci”, zgodnie z deklaracja sufiego Mawlany al-
-Rumiego (zm. 1273): , Moja religia jest mito$¢”, co mozna uznaé za jednoznaczna
inspiracje wersetem z 1 Listu $w. Jana: ,Bog jest mitoscig” (1 Jn 4:8).

4. Przeksztalcenie leku w milo$é a amoralnosé prawa

Pierwotna koncepcja bojazni Bozej zostala usunieta z islamu i od XII wieku do-
szto do jej przeksztalcenia w dwie niepojete z punktu widzenia doktrynalnej esencji
tradycyjnego islamu formy: milosci oraz amoralnego prawa. Stalto sie to w wyniku
wplywéw wewnetrznych, ktore zaczely dochodzi¢ do glosu juz po przejeciu wladzy
w kalifacie przez dynastie Umajjadéw w 661 roku, a przede wszystkim jako skutek
rewolucji Abbasydow w 749 roku, ktora doprowadzita do wykluczenia perskich mu-
zulmanow (szyizmu) z panstwa abbasydzkiego. Z trzech waznych faz tego proce-
su pierwsza dotyczyta oddzielenia prawa i moralnosci w panstwie rzadzonym przez
Umajjadow, ktore opierato sie do pewnego stopnia na $wieckich ideach. Druga od-
nosita sie do wzrostu znaczenia Persow, za ktorych sprawa w islamie pojawity sie
motywy religijnosci dalekowschodniej. Trzecia byla zwigzana z inicjacja systema-
tycznego programu hellenizacji.

Arabowie nigdy nie mieli paiistwa w jego $cistym rozumieniu jako zbioru insty-
tucji opartych na konstytucji. Sprawiedliwos¢ spoteczna w czasach przedmuzutman-
skich byta gwarantowana przez reguty istniejacych w danej chwili i przekazywanych
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ustnie tradycji. Wedtug tradycji pierwsza konstytucja pojawila sie w ramach roz-
woju politycznego islamu w okresie medyniskim. Muhammad, jej tworca, zamierzat
dzieki niej uregulowaé wzajemne relacje miedzy istniejacymi obok siebie spotecz-
nosciami Zydow, chrzescijan i muzutmanow. Choé mozna mowié o powolaniu w ten
sposOb pierwszego panstwa muzulmarskiego, nadal nie obejmowalo ono instytucji
takich jak wojsko, sady czy skarbiec w ich wspoélczesnym znaczeniu. Prawo w for-
mie spisanej obejmowalo w tamtych czasach gtownie wersety Koranu oraz umowy
polityczne. Podstawa instytucji paristwowych byty ustne tradycje zwiazane z dzia-
talnoscig Proroka. Mozna powiedzie¢, ze on samym byl panstwem. Po jego $mierci,
w okresie czterech kalifow, tego rodzaju paristwo wciaz jest zachowane. Jednak po-
czawszy od dynastii Umajjadow (661) paristwo muzulmanskie za model patistwo-
wodci w sensie tworzenia instytucji uznaje Bizancjum. Tym samym bliski zwiazek
miedzy polityka, prawem, moralnoscig, i religia zaczyna sie zaciera¢. Umajjadzi do-
konali znacznej modyfikacji prawa muzutmariskiego, tak aby mozna je bylo tatwiej
uzgodni¢ z prawem panstwa $wieckiego. Sa’id Ibn Musajjab (zm. 94/713), ktory
nalezal do pierwszego pokolenia (tabi’un) towarzyszy Muhammada w nastepujacy
sposob wypowiedzial sie o Zijadzie Ibn Abihim (zm. 53/673), wyznaczonym przez
kalifa Mu'alije (zm. 60/680) na gubernatora Iraku i prowincji wschodnich kalifatu:
,Niech Bog zmiazdzy tego, ktory pierwszy zmienil prawo Proroka Boga?’. W kon-
sekwencji znaczng czes¢ instytucji i zasad sktadajacych sie na funkcjonowanie pan-
stwa Umajjadéw trudno nazywaé muzutmanskimi. Jak zauwazyt Schacht: ,chociaz
dynastia oraz wigeksza czes¢ arabskiej klasy rzadzacej byly muzulmanskie i chociaz
raczej przestrzegano elementarnych zasad prawnych ustanowionych w Koranie, prak-
tyka prawnicza z pierwszej czesci epoki Umajjadéw nie moze by¢ jeszcze zaliczana
do ‘prawa mahometanskiego’ w sensie §cistym’?!.

Pozbawione cnét moralnych i religijnych oraz nasladujace obce systemy prawne
i polityczne, panstwo muzulmarskie sktadalto sie jedynie ze sztywnych praw for-
malnych i Swieckiej sity pozbawionej elastycznosci moralnej. Dodatkowo, twarda
polityka Umajjadéw wobec perskich muzutmanéw z jednej strony doprowadzita do
poglebienia roztamu miedzy moralnoscia a prawem, a z drugiej przyczynita sie do
zmierzchu kalifatu umajjadzkiego w wyniku rewolucji abbasydzkiej (750). Podob-
nie jak to bedzie miato miejsce poézniej w przypadku humanizmu, ktéry byt reak-
cja na sztywna strukture Kosciota w péznym sredniowieczu, muzulmanie w okre-
sie ksztaltowania sie trzeciego kalifatu zaczeli wypracowywaé sposob rozumienia
islamu i zycia wedlug niego niezaleznie od parnstwa lub w kontrze do niego. W ten
sposOb nastapita ekspansja sufizmu, ktéry miat rekompensowac braki elastycznosci
moralnej ,jislamu oficjalnego”. Konsekwencja tych procesow jest utrzymujacy sie do
dzisiaj rozdzial prawa i moralnosci. Hodgson czyni nastepujace spostrzezenie doty-
czace owej ,,podwojnej struktury” w historycznym islamie:

Nastepnie mysliciele tacy jak al-Ghazali (zm. 505/1111), ktorzy potrafili taczyé znajomosé nauk
uczonych alimdéw na temat szari’atu i kalamu z szacunkiem dla niezaleznosci madros$ci mistykow

20 M. al-Qattan, Tarih taszri‘ al-Islami: al-Taszri‘ wa al-fikh, Rijad 1417/1996, s. 259; A.B.M. Ibn
al-‘Arabi, Kitab al-‘atasim min al-qatasim, ‘A. Talibi (ed.), Kair 1394/1974, s. 343.
21 3. Schacht, The Origins of Muhammadan Jurisprudence, Oxford 1979, s. 191.
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sufickich, przyczynili si¢ do uznania sufizmu przez samych aliméw. W XII wieku stal si¢ on juz petl-
noprawna czescia zycia religijnego, a nawet ,nauk muzulmanskich” (ilm). W ten sposob sufizm, jako
jedna z form poboznosci — z pewnos$cia nie ta najbardziej akceptowana oficjalnie czy najpowszechniej-
sza — zaczal stopniowo dominowaé w przypadku praktyk religijnych nie tylko wsrod wspolnot dzama’at
sunni, czyli sunnickich, ale 1 — cho¢ w mniejszym stopniu — w szyizmie. Od tego momentu islam za-
czal juz na stale przejawiac sie jednocze$nie w dwoch gltownych postaciach: pierwszej, zorientowanej na
szari’at, zatroskanej o zewnetrzne, wyczulone na dobro spoleczne zachowanie, czyli uznawanej gtéwnie
przez szari’at alimow; drugiej, skupionej na mistyce, zwroconej ku wewnetrznemu, osobistemu zyciu
jednostki, pielegnowanej pod skrzydtami sufickich pirdw. Czesto ten sam przywodca religijny byt jed-
noczesnie medrcem pirem i uczonym szari’atu, a przynajmniej traktowal obie strony islamu na row-
ni powaznie; tak jak wigkszo§¢ muzulmanskiej opinii publicznej szanowala i przyjmowala wskazowki
zaréwno od pirow, jak i od alimow. Zawsze jednak byli tacy, ktorzy uznawali jedna twarz islamu za
autentyczna, a drugiej nie ufali, a nawet odrzucali ja jako falszywa?2.

W okresie formowania sie paristw muzulmanskich, im bardziej dane spoleczen-
stwo byto religijnie zr6znicowane — przez wtaczanie podbijanych terytoriow — tym
bardziej wtadze centralne, chcac prowadzié¢ skuteczna polityke, musiaty byé goto-
we na tolerowanie tej réznorodnoéci. Pojawienie sie i wzrost w islamie zewnetrz-
nych wpltywéw bylo mozliwe dzieki interpretacji Koranu i tradycji Muhammada
w duchu gnostyckim. Z biegiem czasu wyktadnia tego rodzaju, zainicjowana przez
uczonych sufich i udoskonalona przez Ibn al-Arabiego (zm. 638/1240), byla coraz
czesciej wykorzystywana do celow politycznych. Po rewolucji abbasydzkiej w 747,
glowna grupa urzednikow, ktora budowata potege Abbasydow, czyli rod Barmaki-
dow, byta ta, ktora jako pierwsza promowata na obszarze imperium wschodnie idee
gnostyckie, opierajac sie w tym celu na wyktadni czternastu uczonych mutazylickich
i szyickich??. I wlanie w takim kontekscie, zgodnie z pogladem andaluzyjskiego
uczonego Abu Bakra Ibn al-Arabiego (zm. 543/1148), po raz pierwszy w doktrynie
islamu pojawit sie ,,dyskurs milosci”, podwazajacy jej rdzeri®*.

Poszukiwanie moralnej elastycznosci, ktéra zapewnia sama ,etyka muhamme-
danska”, uprawomocniato tradycje suficka w zyciu patnistw islamskich w ramach ko-
lejnych faz ich historycznego rozwoju, propagujac jednoczesnie idee mitosci i gno-
stycka interpretacje, jesli chodzi o tradycje Koranu i Proroka. W konsekwencji im
bardziej panstwa muzulmarnskie wykluczaty zrodtowa etyke Muhammada, tym bar-
dziej umacniaty sie w nich wptywy sufickie. Ostatecznie, w XII wieku sufici zyska-
li tozsamosé polityczng w formie tarik, czyli bractw mistycznych. Wyktadnia gno-
stycka umozliwiata zmiane tresci wersetow Koranu, a kiedy wynaleziono fatszywe
tradycje prorockie, takie jak ,zabijcie sie przed $miercia’, réwniez projekt budowy
»islamu mitosci” wydawal sie pozbawiony jakichkolwiek przeszkod. Koncepcja ,,zabi-
cia sie” (autoanihilacji) (katl al-nafs) pierwotnie odnosita sie bowiem do zakazanych
w islamie zabdjstwa oraz samoboéjstwa. Dodatkowo, jazn byta uznawana za podsta-
we leku i w zwiazku z tym islamu jako takiego. W ramach formacji sufickiej jazn
uwazana jest za zagrozenie lub wroga, ktérego nalezy zniszczyc¢.

22 M. Hodgson, The Venture of Islam, Chicago-London 1977, t. 2, s. 203.

23 A H. ‘A. al-Asz‘ari, Makalat al-Islamigjin ta ihtilaf al-musallin, Beirut-Sajda 1411/1990, t. 1,
s. 106-107; A.F.M. al-Szahrastani, Al-Milal {a al-nihal, A.F. Muhammed (ed.), Beirut 1413/1992,
t. 1, s. 188.

24 Tbn al-Arabi, Kitab al-‘atasim min al-qatasim, s. 61-64.
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5. Przenikniecie idei bojazni Bozej do literatury
zachodniej pod postacia terroru

Chociaz problematyka uczu¢ byta zawsze obecna w filozofii, sami filozofowie az
do XIX wieku zwykle odmawiali zajecia sie tym zagadnieniem na powaznie. Zmia-
na w tej materii mogta nastapi¢ dzieki stopniowemu przeksztalceniu dominujacego
do tej pory paradygmatu ontologii i epistemologii kartezjanskiej. Filozofowie kla-
syczni ignorowali emocjonalnosé i traktowali ja negatywnie, poniewaz wierzyli, ze
jest ona czescig ciata i zwigzku z tym — zwierzecej natury czltowieka, z ktorg ro-
zumna dusza stoi w sprzecznosci. Zgodnie z tym dlugo obowiazujacym podej$ciem
filozofia i uczucia nie mogty istnie¢ wspoélnie. Nowe nurty w historii mysli opieraty
sie na odmiennej wizji natury ludzkiej, ktora zwykto sie okreslaé¢ jako racjonalne
zwierze, gdzie mocno wyrdzniony byt emocjonalny komponent?°.

Ontologia i epistemologia kartezjariska umozliwita powazne zajecie sie proble-
mem uczué¢, poniewaz wedtug tego ujecia dusza i cialo nie sg uwazane za sprzeczne
czy wzajemnie ,znoszace sie”, a jedynie za rozne. Jednak epoka oswiecenia rozwi-
jala sie jeszcze w ramach klasycznego ujecia racjonalizmu. Przetom moégl nastapi¢
dopiero w potowie XIX wieku. Zwiazek miedzy zdobywaniem wiedzy a emocjami
zostal we wspolcezesnej literaturze naukowej rozpoznany przez Darwina.

Darwin zauwazyt, ze nie tylko ludzie, ale takze inne ssaki ulegaja przemianom
emocjonalnym, gdy pozyskuja nowe informacje. Wedtug niego mamy tu do czynienia
z sekwencyjnym rozwojem uczué¢ wedlug ich intensywnosci, gdy dochodzi do kon-
frontacji z nieznanymi czynnikami lub zdarzeniami. Sekwencja ta jest nastepujaca:
uwaga — zaskoczenie — zdumienie — osltupienie — strach — przerazenie (,terror”).

Stowo ,strach” [...] zdaje sie etymologicznie pochodzi¢ od tego, co jest nagltym i niebezpiecznym;
a stowo przerazenie (po ang. terror) od drzenia organow gltownych i ciata. Uzywam wyrazu ,terror” dla
oznaczenia najwigkszej obawy; niektorzy autorzy sa jednak zdania, ze powinien on by¢ tam uzywanym,

gdzie czynna jest szczegolnie wyobraznia. Strach poprzedzony jest czestokroé¢ zadziwieniem, i o tyle jest
z tym ostatnim spokrewniony, ze obydwa wiodg do chwilowego napiecia zmystow wzroku i stuchu?.

Darwin definiuje tu jednoznacznie przerazenie (,terror”) jako emocje wystepu-
jaca w procesie zdobywania informacji, ktora jest intensywniejsza niz strach. Cho¢
definicja ta moze zosta¢ uogoélniona i odniesiona do zjawiska drzenia calego ciala
z powodu widoku mordowanych ludzi (czyli aktu terroru), nie zajmuje sie on tym
problemem. Swoje obserwacje na temat zmian emocjonalnych u zwierzat i ludzi od-
nosi jedynie do procesu pozyskiwania nowych informacji. Innymi stowy, przerazenie
jako emocja nie dotyczy terroryzmu jako aktu przemocy.

Podczas gdy mysliciele ze swiata zachodniego zwiazani z tradycja judaizmu zna-
ja pojecie strachu, ktére nie pociaga za soba powiazania bojazni Bozej z terrorem
w znaczeniu terroryzmu, to wielu z tych rozwijajacych ujecie chrzescijanskie moze
tatwo mieszaé¢ lek z fenomenem terroru. Jak zauwaza Hans Jonas: ,,Chrzescija-
nin moze zadumac sie nad tym, co stalo sie tu z chrzescijariskim pojeciem boskiej

25 A. Bain, The Emotions and the Will, New York 1876, s. 3.
26 Ch. Darwin, Wyraz uczué u cztowieka i zwierzgt, ttum. K. Dobrski, Warszawa 1873, s. 255
256 (przektad zmodyfikowano).
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milosci i milosierdzia. Wezwanie do skruchy, blisko$é¢ sadu ostatecznego, bojazn
i drzenie, pokuta — wszystko to zostalo z chrzescijaniskiego przestania usuniete”?”.
Z tego powodu autor piszacy z perspektywy zachodniej moze tatwo popelni¢ btad,
ttumaczac rughb lub taqwa jako ,terror” (w sensie terroryzmu), chyba ze dokony-
wana jest tu celowa dezinformacja. Spencer argumentuje:

Patrzac wstecz na swoja kariere jako Proroka, Muhammad zauwazyl: ,Zostalem wystany, przeka-
zujac najkrotsze zwroty, ktore mialy znaczenia najobszerniejsze z mozliwych, i zwyciezytem w przera-
zeniu (dosl. terrorze) (wrzuconym w serca wroga), a kiedy spalem, przyniesiono i wlozono mi do reki
klucze do wszelkich skarbow tego swiata”. To jedna z jego najbardziej frapujacych wypowiedzi. Prawda
jest, ze jego Koran jest dos¢ zwiezly, zwlaszcza w poréwnaniu ze Starym, ale rowniez z Nowym Te-
stamentem. Ale to, czy jego tresé rzeczywiscie niesie z soba ,znaczenia najobszerniejsze z mozliwych”,
jest kwestia dla rozwazenia przez teologow. Nie mozna zaprzeczy¢ temu, ze faktycznie zostal ,zwy-
ciezca w terrorze”, biorac pod uwage burzliwa histori¢ jego profetycznej kariery, obejmujaca najazdy,
wojny i zabojstwa na zlecenie?®.

Terroryzm, utozsamiany w islamie z zepsuciem (fasad), uznawanym za po-
wszechne zrodlo zta réwniez w zyciu politycznym i spotecznym, jest niemozliwy do
pogodzenia z doktryna tej religii, ktora glosi: ,,Kto zabije czlowieka, ktéry nie po-
pelnil zabdjstwa ani nie szerzyt zgorszenia na ziemi, ten bedzie (odpowiadal) tak,
jakby zabil cala ludzkosé. Kto zas ocali (cudze) zycie, temu bedzie (policzone) tak,
jakby ocalil zycie calej ludzkosci” (Stot zastawiony/al-Ma’ida; 5:32). Jednak w ra-
mach wcigz podejmowanych, mozolnych prob manipulacji przestaniem islamu probu-
je sie tworzy¢ koncepcje, w mysl ktoérych istniejace na przyktad wspodlczesnie orga-
nizacje terrorystyczne, takie jak Al-Kaida, poszukuja swojej legitymizacji w tradycji
Koranu i Muhammada, ktore z tego powodu okreslone zostaja mianem teoretycznej
i doktrynalnej bazy terroryzmu.

‘Whioski

Pojecie strachu jest przedstawione w Koranie za pomoca réznych terminow, ta-
kich jak al-chauf, al-chaszja, taqwa, rughb, chizr i tanzar, odnoszac sie do stanu
jazni poszczegoOlnych jednostek. Zanim dokonalo sie przeksztalcenie jazni w idee
natury ludzkiej w obrebie sufizmu, ktéry pozostawal pod wplywem hellenistycz-
nych, scholastycznych i dalekowschodnich idei religijnych, islam opieral sie na roz-
nych rozumieniach jazni. Zgodnie z definicja zaproponowang przez al-Ghazaliego,
podstawows, cecha racjonalnej wiedzy w islamie jest przewidywanie?”. Jazin, ktora
z natury dazy do ochrony swojego zycia, boi sie przysztego, spodziewanego przez
nig, niebezpieczenstwa. Zrodlem leku jest zgodnie z t interpretacja rozumowa zdol-
nos¢ antycypacji. Cecha ta jest uwazana w Koranie za wyjatkowo wazna, stanowiac
wrecz sama istote racjonalnego czlowieczenstwa. Bez niej cztowiek moze zostac¢ ulo-
kowany w hierarchii bytéw nawet ponizej zwierzat.

2T H. Jonas, Religia gnozy, ttum. M. Klimowicz, Krakow 1994, s. 159.

28 R. Spencer, The Truth About Mohammad: Founder of the World’s Most Intolerant Religion,
Washington 2006, s. 165—166.

29 AH. al-Ghazali, Thja’ ‘wlum al-din, Beirut 1417/1996, t. 4, s. 115.
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Prawie kazdy rodzaj madrosci odsyta do pytania, w jaki sposéb mozna byé¢ pew-
nym, ze — jak ujal to Platon — kto$ znajduje sie na drodze do prawdy. Poniewaz
nie ma tu jednoznacznego, obiektywnego i racjonalnego kryterium, czesto probu-
je sie wskazywac¢ na okreslony psychologiczny ,znak prawdy”. Zgodnie z klasyczna
my$la grecka jest to mito§é lub zdziwienie; chrzescijaristwo mowi raczej tylko
o mito$ci; a w mysl madrosci islamu chodzi tu o 1ek. Islam opiera sie na uczuciu
strachu, ale strach nie wynika z ignorancji, przeciwnie — jego Zrodlem jest wiedza
i jako taki stanowi on wlasnie ,znak wiedzy”. Innymi stlowy, kto wie, ten leka
sie. Dlatego Koran (Stworzyciel/Fatir; 35:28) mowi: ,,Zaprawde, jedynie (nalezycie)
obawiaja sie Allaha sposrod Jego shug ci, ktorym zostata dana wiedza”.

Uczucie towarzyszace zdobywaniu wiedzy nie ma w islamie charakteru niedojrza-
tego lub urojonego strachu czy przemocy, jest to raczej racjonalny strach, ktoéry
wytania sie z oczekiwania na potencjalne, przyszte niebezpieczenstwo. Racjonalny
strach nie jest zwigzany z aktem terroru, poniewaz nature tego pierwszego mozna
okresli¢ jako ,wiedze predykcyjna’ odnoszaca sie do mozliwego zagrozenia i majaca
zawsze charakter indywidualny (czyli nie spoteczny), podczas gdy ten drugi nie ma
zwiazku z wiedza, dotyczy zagrozenia aktualnego i jest spoleczny.

Bibliografia

al-Andulusi A.H., Tafsir al-bahri al-muhit, Abd al-Mawjud, A. Muavvadh (eds.), Be-
irut 2010, t. 1-9.

Arystoteles, Metafizyka, t. 1, ttum. T. Zeleznik, M.A. Krapiec, A. Mtynarczyk (oprac.),
A. Mtynarczyk (red.), Lublin 1996.

al-Asz‘ari A.H. ‘A., Makalat al-Islamijjin Ya ihtilaf al-musallin, Beirut-Sajda 1411/1990,
t. 1-2.

Bain A., The Emotions and the Will, wyd. 3, New York 1876.

Bray Ch., Christianity: Viewed in the Light of Our Present Knowledge and Moral
Sense, London 1876.

Colucci F.P., Common Sense, [w:] Encyclopedia of Critical Psychology, T. Teo (ed.),
New York-Heidelberg 2014, s. 267-271.

Darwin Ch., Wyraz uczué u cztowieka i zwierzqt, thum. K. Dobrski, Warszawa 1873.

al-Ghazali A.H., Ihja’ ‘ulum al-din, Beirut 1417/1996, t. 1-5.

Hall M.P., The Wisdom of the Knowing Ones: Gnosticism, the Key to Esoteric Chris-
tianity, Los Angeles 2000.

al-Hazin A.D. ‘A. b. M., Tafsir al-Hazin: Lubab al-ta’wil fi ma‘ani al-ta’wil, A.M. ‘Ali
Szahin (ed.), Beirut 1425/2004, t. 1-4.

Hodgson M., The Venture of Islam, Chicago-London 1977, t. 1-3.

Hood R.W., Hill P.C., Spilka B., The Psychology of Religion: An Empirical Approach,
wyd. 4, New York-London 2009.

Ibn Abi Hatim M. b. I. R., Tafsir al-Qur’an al-Azim musnadan ‘an rasulilla ta al-sa-
habe ta al-tabi‘in, Rijad 1417/1997, t. 1-10.

Ibn al-‘Arabi A.B.M., Kitab al-‘awasim min al-gawasim, ‘A. Talibi (ed.), Kair 1394/1974.

Ibn Tajmijja, Tafsir al-Kabir, A. Umeyre (ed.), Beirut 1408/1988, t. 1-7.



Studia Philosophica Wratislaviensia XIX, 1 (2024) 83

Jonas H., Religia gnozy, ttum. M. Klimowicz, Krakow 1994.

Lake K., The earlier epistles of St. Paul: Their Motive and Origin, London 1911.

Newman J.H., O rozwoju doktryny chrzescijanskiej, ttum. JW. Zielifiska, Warszawa
1957.

Peters F.E., Greek Philosophical Terms: A Historical Lexicon, New York-London 1967.

Platon, Fedon, ttum. W. Witwicki, [w:] Platon, Dialogi, Warszawa 1993.

Platon, Menon, ttum. W. Witwicki, [w:] Platon, Dialogi, Warszawa 1993.

Plutarch, Moralia. Wybdr pism filozoficzno-moralnych, ttum. Z. Abramowiczéwna,
Wroctaw 1954.

al-Qattan M., Tarih taszri’ al-Islami: al-Taszri‘ ta al-fikh, Rijad 1417/1996.

Roberts E.J., Plato’s View of the Soul, ,Mind: New Series” 14 (1905), s. 371-389.

Robertson J.M., Pagan Christ: Studies in Comparative Hierology, wyd. 2, London 1911.

Rodl S., Self-Consciousness, Cambridge-London 2007.

Schacht J., The Origins of Muhammadan Jurisprudence, Oxford 1979.

Spencer R., The Truth About Mohammad: Founder of the World’s Most Intolerant
Religion, Washington 2006.

al-Szahrastani A.F.M., Al-Milal wa al-nihal, A.F. Muhammed (ed.), Beirut 1413/1992,
t. 1-3.

Thiel U., The Early Modern Subject: Self-Consciousness and Identity from Descartes
to Hume, Oxford-New York 2011.

Titchener E.B., An Outline of Psychology, London-New York 1907.

Wundt W., Qutlines of Psychology, ttum. C.H. Judd, wyd. 2, Leipzig-London-New
York 1902.

al-Zamachszari Dz.A K., al-Keszszaf ‘an haka’ik ghawamid al-tanzil wa ‘ujun al-akawil
fi wudzu al-ta’wii, A.A. Abdulmetdzud, A.M. Muallez (ed.), Rijad 1418/1998, t. 1-6.






Studia Philosophica
Wratislaviensia
vol. XIX, fasc. 1 (2024)

https://doi.org/10.19195/1895-8001.19.1.8

MARIUSZ TUROWSKI
ORCID: 0000-0002-3285-0515
Uniwersytet Wroclawski

Hobbes bez Schmitta. Suwerennos$é, prawa
czlowieka a poréwnawcza teologia polityczna

Hobbes Beyond Schmitt: Sovereignty, Human Rights,
and Comparative Political Theology

Abstract: The paper is a contribution to discussions about prospects of reaffirm-
ation of the ontological-political interpretation of Hobbes’s thought advised in the
mid-twentieth century by Leo Strauss and C.B. Macpherson. The paper begins with
an outline of the main avenues and lines of contention and division within contempor-
ary Hobbes studies, constituted as examples of the “definitive rejection” of Strauss’s
and Macpherson’s interpretations. In the second part, there are discussed some issues
in detail that help us to define the meaning of the political ontology in Hobbes’s
thought as determined by the pair of oppositions “juridical (negative) power” — “onto-
logical-generative (positive) power”. In the third and fourth parts there are considered
two main aspects and implications of the Hobbesian theory of sovereignty, as well
as the current debates around it (launched mainly as a result of inspiration by Carl
Schmitt’s reading of the theory): firstly, the doctrine of an exception/state of emer-
gency in relation to the idea of citizenship and human rights, and, secondly, meta-
physical-political and theological-political, justifications of the “monistic” authority of
the absolute power juxtaposed against a pluralist and democratic (republican), and
at the same time a-secular and cross-religious-comparative considerations of sover-
eignty of the “people” (as a “multitude”). As a result of the proposed analyzes and
reflections, the religious and theological foundations (considered through compara-
tive studies on the doctrines and traditions of three monotheistic religions) are high-
lighted for questioning the “essentialist” approach to the “fetishism” of sovereignty in
the most influential doctrines from Schmitt to Morgenthau and Hinsley.
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Tekst stanowi przyczynek do dyskusji nad prébami reafirmacji ontologiczno-po-
litycznej interpretacji mysli Hobbesa zaprezentowanej w potowie dwudziestego wie-
ku przez Leo Straussa i C.B. Macphersona. Przewazajaca cze$é badan i publikacji
na temat autora ,,Lewiatana” w okresie ostatnich dekad dwudziestego wieku — po-
krywajaca sie z procesem wypierania perspektywy interpretacyjnej zaprezentowanej
przez obydwu tych autoréw na rzecz nowych uje¢ — cechuje sie brakiem zadowa-
lajacego ujecia relacji teorii wladzy Hobbesa do nowozytnej idei praw naturalnych
lub odmows zajecia sie tym problemem w ogole. Rosnaca od konca dwudziestego
wieku liczba przedsiewzie¢ badawczych coraz czesciej potwierdza trafno$é podejscia
zaprezentowanego przez Straussa i Macphersona, zgodnie z ktérym Hobbesowska
teoria wltadzy (mocy) i praw jest raczej gleboko zakorzeniona w dokonanych przez
tego autora moralnych, spolecznych i ekonomicznych analizach panstwa i polityki
(w ramach zjawiska, ktore mozemy nazwac pozytywna suwerennoscia), niz wyra-
sta z jego rzekomo legalistyczno-ideologicznej teorii rzadu i zobowigzan politycz-
nych (negatywno-regulatywne ujecie suwerennosci). Tekst przedstawia na poczatku
zarys gtownych drog i linii sporéw oraz podzialow w ramach wspotczesnych badan
nad Hobbesem, realizowanych jako przyklady ,definitywnego odrzucenia” wyktad-
ni oferowanej przez Straussa i Macphersona. W drugiej czesci omawiane sa szcze-
goty ontologii politycznej w mysli Hobbesa. Czesé trzecia i czwarta rozwaza dwa
glowne aspekty oraz implikacje rozwijanej przez niego teorii suwerennosci, a takze
biezacych dyskusji wokol niej (realizowanych glownie jako rezultat inspiracji mysla
Carla Schmitta): pojecia wyjatku/stanu nadzwyczajnego w odniesieniu do koncep-
cji obywatelstwa i praw czlowieka oraz metafizyczno-teologiczno-politycznej, ,,mo-
nistycznej” sankcji wladzy absolutnej w zwiazku z pytaniem o pluralistyczna i de-
mokratyczng (republikariska) suwerennosé ,ludu” (jako ,wielosci”).

Przeprowadzone przez Straussa i Macphersona badania nad mys$la polityczna
Hobbesa pozwalaja nam — lepiej niz inne interpretacje — uchwyci¢ znaczenie libe-
ralizmu i demokracji liberalnej jako okreslonego pod wzgledem historycznym, ideo-
logicznym i teoretycznym projektu ustanawiania ontologii politycznej. Analizy on-
tologiczno-politycznych aspektéw Lewiatana czy De Cive nalezy uznaé za gtowne
sktadowe dziel obydwu tych autoréow, ktére odrézniaja je w zasadniczy sposdb —
czyniac je jednoczesnie trafnymi, potwierdzanymi w toku szczegdélowych analiz,
i wymagajacymi reafirmacji — perspektyw we wspotczesnych studiach hobbesow-
skich. W obrebie calego tego obszaru badan mozna wyr6zni¢ dwa dominujace nur-
ty, uksztaltowane w znacznej mierze jako proba zastapienia i wyparcia dorobku
wspomnianych myslicielil. Pierwszy z nich, zainicjowany i reprezentowany glownie

1 K. Thomas, The Social Origins of Hobbes’ Political Thought, [w:] Hobbes Studies, K. Brown
(ed.), Cambridge 1965, s. 185-236; I. Berlin, Hobbes, Locke and Professor Macpherson, ,Political
Quarterly” 35 (1964), s. 444-468; R. Tuck, Hobbes, Oxford 1989, s. 100-103; A. Ryan, Hobbes and
Individualism, |w:| Perspectives on Thomas Hobbes, G.A.J. Rogers, A. Ryan (eds.), Oxford 1988,
s. 81-106; Q. Skinner, Reason and Rhetoric in the Philosophy of Hobbes, Cambridge 1996, s. 217; A.P.
Martinich, Tomas Hobbes, New York 1997, s. 148; R.. Hillyer, Keith Thomas’ ‘Definitive Refutation’ of
C. B. Macpherson: Revisiting ‘The Social Origins of Hobbes’ Political Thoughti, ,Hobbes Studies” 15
(2002), s. 32-44; M. Bray, Macpherson Restored? Hobbes and the Question of Social Origin, ,History
of Political Thought” 28 (2007), s. 56-90; G. Yerby, People and Parliament: Representative Rights
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przez Quentina Skinnera i badaczy zwiazanych z zalozona przez niego szkota hi-
storiografii idei z Cambridge? skupia sie na kontekstach historyczno-politycznych
i teoretycznych debatach na temat kompetencji wtadzy krolewskiej oraz wolnosci
republikanskiej, w ktorych Hobbes uczestniczyt i na bieg ktorych w duzej mierze
wpltywal. W ramach drugiego z nich prowadzone sa bio-polityczne badania nad
ontologia suwerenno$ci skupione na autonomii i uprawnieniach jednostek ,;wrzuco-
nych” pomiedzy stan natury i stan polityczny (jako glownych autorow tej orienta-
¢ji mozna wskazaé¢ miedzy innymi Michela Foucaulta, Giorgia Agambena, Anto-
nia Negriego czy Roberto Esposita, do pewnego stopnia rowniez Jacques’a Derride
oraz Achille Mbembe).

Przedsiewziecie historiograficzne Skinnera — obejmujace , hermeneutyke” huma-
nistycznych i republikanskich kontekstow ksztaltowania sie idei racjonalnosci w po-
lityce oraz jej moralnych i politycznych konsekwencji, problem retoryki, czynniki
historyczne i ideologiczne wpltywajace na mysl polityczna, a przede wszystkim ana-
liza konfliktu miedzy dwoma réznymi ujeciami pojecia wolnosci: klasycznym — re-
publikanskim i nowozytnym — liberalnym — jest bez watpienia imponujace i ode-
gralo ogromna role w postepie w badaniach nad dorobkiem Hobbesa. Jednoczesnie
coraz czesciej pojawiajg sie argumenty wskazujace, ze nie jest ono wystarczajace
do wlasciwego wyodrebnienia i poddania krytycznej analizie filozoficznego rdze-
nia catej jego koncepcji®. Owa utomnosé jest jednak tak naprawde wpisana jako
istotny, wewnetrzny, komponent spdjnej, integralnej i konsekwentnie realizowane;j

and the English Revolution, Basingstoke 2008, s. 55-57, 265-268; M. Turowski, C.B. Macpherson:
sindywidualizm posiadaczy” a dylematy wspotczesnej ontologii politycznej, Wroctaw 2014, s. 68—94;
H. Breakey, C. B. Macpherson, “The Political Theory of Possessive Individualism: Hobbes to Locke”,
[w:] The Ozford Handbook of Classics in Contemporary Political Theory, J.T. Levy (ed.), online edn,
Oxford Academic, 10 Dec. 2015; T. Mastnak, Making History: The Politics of Hobbes’s, [w:| The
Ozxford Handbook of Hobbes, A.P. Martinich, K. Hoekstra (eds.), Oxford 2016, s. 575-602; L. Ward,
Equity and Political Economy in Thomas Hobbes, ,American Journal of Political Science” 64 (2020),
s. 823-835; L. Ribarevié¢, Political Economy in Leviathan: Hobbes, Macpherson and Strpié¢, ,Politicka
misao: ¢asopis za politologiju / Croatian Political Science Review” 57 (2020), s. 127-148; E. Curran,
The Strength and Significance of Subjects’ Rights in Leviathan, [w:] A Companion to Hobbes, M.P.
Adams (ed.), Hoboken 2021, s. 228-230; K.M. Robiadek, Introduction to Research Symposium on Pol-
itical Economy, ,Hobbes Studies” 34 (2021), s. 3-8; D.L. Williams, Hobbes on Wealth, Poverty, and
Economic Inequality, ,Hobbes Studies” 34 (2021), s. 9-57; A.M. Hillani, Hobbes Among the Savages:
Politics, War, and Enmity in the So-called State of Nature, ;Hobbes Studies” 30 (2023), s. 97-121.

2 J. Tully, The Possessive Individualism Thesis: A Reconsideration in the Light of Recent Schol-
arship, |w:| Democracy and Possesive Individualism: The Intellectual Legacy of C.B. Macpherson,
New York 1993, s. 19—44; M. Bray, Macpherson Restored?, s. 57-58; J. Townshend, C. B. Macpherson
and the Problem of Liberal Democracy, Edinburgh 2000, s. 8, 43, 86; N. Wood, Reflections on Polit-
ical Theory: A Voice of Reason from the Past, Basingstoke 2002, s. 91-113, 115-131, 155-164; J. Vin-
cent, Concepts et contexts de Uhistoire intellectuelle britannique: UEcole de Cambridge’ & U'épreuve,
»Revue d’histoire moderne et contemporaine” 50 (2003), s. 187-207; R. Major, The Cambridge School
and Leo Strauss: Texts and Context of American Political Science, ,Political Research Quarterly” 58
(2005), s. 477-485; P. Koikkalainen, Contextualist Dilemmas: Methodology of the History of Political
Theory in Two Stages, ,History of European Ideas” 37 (2011), s. 315-324; R. Whatmore, The History
of Political Thought: A Very Short Introduction, Oxford 2022, s. 61-66.

3 A. Blau, Methodologies of Interpreting Hobbes: Historical and Philosophical, [w:] Interpreting
Hobbes’s Political Philosophy, S.A. Lloyd (ed.), Cambridge 2019, s. 10-28.
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antyesencjalistycznej i anty(post)fundacjonalistycznej (a zatem i w duzej mierze
santyfilozoficzne)”) metodologii nowego historycyzmu, ktora postuguje sie i jedno-
cze$nie rozwija ze swojej strony Skinner?. Jako taka ma ona zatem charakter roz-
myslny — programowy i systematyczny®. Jednak na jakim gruncie — mozemy
zapytac¢, zainspirowani uwagami jednego z krytykow Skinnera — ,za co$ niedo-
puszczalnego nalezy uznacé... traktowanie dziel na temat teorii polityki napisanych
w przesztosci jako bioracych udzial w odwiecznych, filozoficznych debatach”, szcze-
goblnie jesli bada sie je jako glteboko zakorzenione w konkretnych historycznych oko-
licznosciach natury spotecznej, politycznej, kulturowej, ekonomicznej i intelektualnej
(ideowej) oraz bezposrednio z nich wynikajace?

Perspektywa biopolityczna we wspotczesnych studiach nad Hobbesem zajmuje
sie ideg oraz procesem narodzin politycznej nowoczesnosci (w tym mysli politycz-
nej, teorii panstwa, koncepcji suwerennosci oraz problemu wladzy). Lewiatan uzna-
wany jest tutaj za jeden z najznamienitszych wyrazow i manifestacji tej tendencji.

4 Q. Skinner, Visions of Politics. Volume 1: Regarding Method, Cambridge 2002, s. 57-89; J.V.
Femia, An Historicist Critique of ‘Revisionist’ Methods for Studying the History of Ideas, [w:] Mean-
ing and Context: Quentin Skinner and his Critics, J. Tully (ed.), Princeton 1988, s. 156-175; R.H.
Wells, G. Burgess, R. Wymer (eds.), Introduction, [w:| Neo-Historicism: Studies in Renaissance Lit-
erature, History and Politics, R.H. Wells, G. Burgess, R. Wymer, Cambridge 2000, s. 1-28; J.H. Zam-
mito, Rorty, ‘Historicism’ and the Practice of History: A Polemic, ,Rethinking History” 10 (2006),
s. 9-47; R. Major, The Cambridge School and Leo Strauss; J. Maynard, Literary Intention, Liter-
ary Interpretation, and Readers, Peterborough 2009, s. 218; P.R. DeHart, Political Philosophy after
the Collapse of Classical, Epistemic Foundationalism, [w:| Reason, Revelation, and the Civic Or-
der: Political Philosophy and the Claims of Faith, P.R. DeHart, C. Holloway (eds.), De Kalb 2014,
s. 34—38; M.P. Thompson, Michael Oakeshott and the Cambridge School on the History of Political
Thought, Abingdon 2019, s. 82-126.

5 Projekt Skinnera jest krytykowany i kwestionowany zaréwno z punktu widzenia jego ,tresci” (war-
stwy merytorycznej, problemowej podejmowanych w jego ramach studiow i analiz historycznych), jak
i zalozent metodologicznych, ktore sa tutaj wykorzystywane, rozwijane i udoskonalane. Obecnie, w trzeciej
dekadzie XXI wieku, wydaje sie, ze nie odgrywa on juz tak duzej (wrecz dominujacej) i awangardowej
roli w historiografii nowozytnej mysli politycznej jak w drugiej potowie XX oraz na przetomie XX i XXI
wicku (M. Goodhart, Theory in Practice: Quentin Skinner’s Hobbes, Reconsidered, ,The Review
of Politics” 62 (2000), s. 531-561; M.H. Kramer, Freedom, Unfreedom and Skinner’s Hobbes, ,The
Journal of Political Philosophy” 9 (2001), s. 204-216; 1. Shapiro, Realism in the Study of the History
of Ideas, ,History of Political Thought” 3 (1982), s. 535-578; 1. Shapiro, Political Criticism, Oxford
1990, s. 166-203; 1. Shapiro, The Flight From Reality in the Human Sciences, Princeton 2005, s. 6-8;
35-36; 167-170; 1. Shapiro, Reflections on Skinner and Pettit, ,Hobbes Studies” 22 (2009), s. 185-191;
R. Lamb, Quentin Skinner’s Revised Historical Contextualism: A Critique, ,History of the Human
Sciences” 2 (2009), s. 51-73; P. Zagorin, Hobbes and the Law of Nature, Princeton 2009, s. 66-98;
T.H. Miller, Mortal Gods: Science, Politics, and the Humanist Ambitions of Thomas Hobbes, Univer-
sity Park 2011, s. 115-135; D.J. Kapust, B.P. Turner, Democratical Gentlemen and the Lust for Mas-
tery: Status, Ambition, and the Language of Liberty in Hobbes’s Political Thought, ,Political Theory”
41 (2013), s. 648—-675; R. Douglass, Thomas Hobbes’s Changing Accounts of Liberty and Challenge
to Republicanism, ,History of Political Thought” 36 (2015), s. 281-309; D. Boucher, Appropriating
Hobbes: Legacies in Political, Legal, and International Thought, Oxford 2018, s. 50-88. Nie oznacza
to oczywiscie odmowy uznania czy podwazenia lub uniewaznienia znaczenia oraz bezprecedensowego
charakteru dokonari i ustaleni dorobku samego Skinnera oraz calej ,,szkoly z Cambridge” (a takze ba-
daczy nawiazujacych mniej lub bardziej systematycznie i Scisle do tej perspektywy metodologiczne;j)
zarowno dla ,historii powszechnej” ogolnie, jak i studiéow nad Hobbesem w szczegolnosci.

6 R. Lamb, Quentin Skinner’s Revised Historical Contextualism, s. 51.
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Glowni przedstawiciele tego nurtu rozwijaja wlasne ujecia biopolitycznej ontologii
suwerennosci, ktore sa niekiedy niezalezne, znacznie rézniace sie, trwajace w kon-
flikcie i napieciu, a niekiedy wrecz stojace wzajemnie do siebie w jednoznacznej opo-
zycji. Wszystkie one rozpoczynaja sie lub zawieraja w sobie jako istotny komponent
badania nad mysla Hobbesa, ktore z kolei zainspirowane sg w znacznym stopniu —
traktowanymi tu wrecz jako kanoniczne — odczytaniem i interpretacja jego dzieta
zaproponowanymi przez Carla Schmitta. Jednocze$nie mozemy tu wskazaé bliskie
podobienistwa i zalezno$ci miedzy tym projektem, a przedsiewzieciem realizowanym
przez Skinnera, co ma miejsce przede wszystkim w przypadku Michela Foucaulta’.
Miyséliciele przynalezacy do tej orientacji staraja sie wychwyci¢ rézne wymiary rela-
¢ji 1 powigzan pomiedzy stanem natury a stanem politycznym (spolecznym) wraz
z ich licznymi implikacjami i konsekwencjami dla pojeé¢ takich jak obywatelstwo
czy prawa cztowieka, a takze dla zrozumienia idei i praktyki suwerennej wladzy®.
Hobbes jest tutaj przywolywany jako Zrodto nowozytnego/nowoczesnego podejscia
do domeny polityki i politycznosci, a nawet jako ,ojciec filozofii politycznej” jako
takiej, poniewaz projekt jego nastawiony jest na zdefiniowanie, rozwiniecie oraz
obrone ,‘dyskursu filozoficzno-jurydycznego’, paradygmatycznego przyktadu che-
ci zachowania jezyka praw i uprawnieri jako macierzy eksplanacyjnej ogétu relacji
spotecznych™. Jak jednak pokazuja interpretacje filozofii Hobbesa zaproponowane
zaréwno przez Straussa, jak i Macphersona, doktryna wyltozona szczegolnie w Le-
wiatanie — przede wszystkim zaprezentowana tam teoria suwerennos$ci — powin-
na by¢ odcezytana (przeciwnie do linii argumentacyjnej rozwijanej od Schmitta do
Agambena) jako ontologiczna, a nie $cisle prawnicza (jurydyczna).

Paradoksalnie, ontologia liberalizmu i liberalnej demokracji w jej wersji ustano-
wionej przez Hobbesa i studiowane]j przez Straussa i Macphersona (i idea ontologii
politycznej samej w sobie) moze by¢ wyrazona wyjatkowo precyzyjnie i ,,skutecznie”
za pomoca jezyka, ktorym postuguje sie Foucault. Wedltug takiego jej sformutowa-
na odnosi sie ona do procesu produkeji/generowania/wytwarzania jednostek (pod-
miotow) w przestrzeni politycznej wraz z relacjami wladzy, ktorym one podlegaja,
co nalezy odréznié¢ od takich funkcji suwerennosci, ktore wykltadane sa wytacznie
w kategoriach legalistycznych/prawniczych, gdzie zwraca sie uwage i legitymizuje
jednoczesnie, fakt uprzedniego istnienia jednostek (podmiotow politycznych) wraz
z ich wolno§ciami (prawami naturalnymi), ktore podlegaja ,,przejrzystej”, neutralnej
i obiektywnej ochronie ze strony systemu prawnego. W obrebie ,teorii jurydycznej”

7 J. Tully, The Pen is a Mighty Sword: Quentin Skinner’s Analysis of Politics, ,British Journal
of Political Science” 13 (1983), s. 489-509; J. Tully, The Possessive Individualism Thesis, s. 26, 33,
38—-39; N. Vucina, C. Drejer, P. Triantafillou, Histories and freedom of the present: Foucault and
Skinner, ,History of the Human Sciences” 24 (2011), s. 124-141; V. Helmisaari, Thomas Hobbes and
Contemporary Italian Thinkers: Permanent War in Giorgio Agamben, Roberto Esposito and An-
tonio Negri, Helsinki 2020.

8 J. Loxley, ‘Not Sure of Safety’: Hobbes and Exile, [w:] Literatures of Exile in the English Revo-
lution and its Aftermath, 1640-1690, Ph. Major (ed.), Farnham 2010, s. 133-152; B.A. Popp-Mad-
sen, The Nature of the State of Nature: Hobbes, Sovereignty and Biopolitics, ,,Tidsskriftet Politik” 17
(2014), s. 49-56; Ch. Mills, Biopolitics, Abingdon 2017, s. 39-40, 116-119.

9 J. Loxley, ‘Not Sure of Safety’, s. 135; M. Foucault, Trzeba bronié spoteczenstwa. Wyktady
w College de France, 1975-1976, ttum. M. Kowalska, Warszawa 1998, s. 93-117.
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wladza/moc polityczna probuje jawié sie jako zjawisko jednoznacznie ,negatywne”,
to znaczy manifestujace i spelniajace sie jedynie w formie zakazéw i sankcji na-
kladanych na istniejace juz uprzednio ,zdolnosci” i interesy (ochrona i gwarancja
wolnosci 1 mocy). Jednak, jak przedstawia to Foucault, w rzeczywistosci jest ona
czescia ,gry interesow” (w ktorej obrebie odbywa sie pozytywne-generatywne ,wy-
twarzanie” mocy) — jednym z wielu, cho¢ wyr6znionym i o krytycznym charakte-
rze, wspolistniejacych autorytetow i ,,sektoréw” — a nie zewnetrznym kryterium
rozstrzygania o konsekwencjach wzajemnej zgodnosci lub niezgodno$ci konkretnych
swewnetrznych” interesow/sit /naciskow:

Przynajmniej w naszym spoleczenistwie ogolna forma mozliwosci zaakceptowania wtadzy jest jej
pojmowanie jako czystego ograniczenia wolnosci. Istnieje by¢ moze po temu racja historyczna. Wiel-
kie instytucje wladzy rozwiniete w Sredniowieczu — monarchia, aparaty painstwowe — wydobyly si¢
z tta mnogich, juz istniejacych wtadz, w pewnym stopniu im na przekor: wtadz topornych, powikla-
nych, konfliktowych, zwiazanych z bezposrednim lub posrednim wladaniem ziemia, posiadaniem wojsk,
paniszczyzna, senioratem i wasalstwem. Jesli wspomniane instytucje mogly sie na nich zaszczepié, je-
§li zdotaty, wykorzystujac rozmaite taktyczne sojusze, uzyskac¢ akceptacje, to dlatego, ze uchodzity za
instancje regulujace, rozsadzajace, ustanawialy posrod tamtych wtadz porzadek, powsciagaly je oraz
dokonywaty podzialu wedtug ustalonych granic i hierarchii. Stojac oko w oko z licznymi §cierajacymi
sie potegami, wielkie formy wtadzy dzialaly ponad tymi réznorodnymi prawami jako prawna zasada
o potrojnym charakterze: konstytuowaly sie jako jednolita calosé, utozsamialy wlasna wole z prawem
i realizowaly si¢ za posrednictwem mechanizméw zakazu i sankcji. Formuta paz et justitia oznacza —
w funkgji, do jakiej pretenduje — pokdj rownoznaczny metodzie zawieszenia prywatnego rozstrzygania
sporow. W rozwoju instytucji monarchicznej chodzito z pewnoscia o co$ catkiem innego niz o prosty
i nieskazony gmach jurysdykeji. Taki byl wszakze jezyk wladzy, tak sama siebie przedstawiata i takie
o niej swiadectwo dawala wszelka teoria prawa publicznego stworzona w sredniowieczu lub odtworzona
na podstawie prawa rzymskiego. Prawo nie bylo po prostu orezem zre¢cznie uzywanym przez monar-
chow; dla ustroju monarchicznego bylto ono sposobem manifestowania sie i forma umozliwiajaca jego
akceptacje. Od sredniowiecza poczawszy sprawowanie wladzy w spoleczenstwach zachodnich wyraza
sie niezmiennie poprzez prawo. Zgodnie z tradycja siegajaca XVII czy XIX wieku przyzwyczailiSmy
sie do sytuowania monarchicznej wltadzy absolutnej po stronie bezprawia i sobiepanstwa, naduzy¢, ka-
prysu, taski, przywilejow i wyjatkow oraz opartego na tradycji utrzymywania stanu faktycznego. Za-
pominamy jednak przy tym o podstawowym rysie historycznym, o tym mianowicie, ze monarchie za-
chodnie powstaly jako systemy prawne, ze znajdowaly odbicie w teoriach prawa i swoje mechanizmy

wladzy uruchamialty pod postacia prawal?.

W narracji przedstawionej przez Foucaulta ta kreatywna, sprawcza ,suweren-
nos¢” przybiera stopniowo — w historii — charakter techniki, normalizacji i kon-
troli rozumianej jako wladza (oraz wiedza) biologiczna, wladza nad zyciem, biolo-
gia (biowladza) czlowieka (obywatela). Odnosi si¢ ona do dziedzin tak (wydawaloby
sie) roznych od siebie, niezwiazanych z soba, jak seksualnos$é¢, demografia, rasizm
oraz kapitalizm i kapitalistyczny neoliberalizm. Wykazanie mozliwosci i celowosci
przeprowadzenia syntezy powyzszych ,elementéw dyskursywnych” — oprocz sa-
mego projektu badania genealogii nowoczesnosci przez Foucaulta — dokonuje sie
tez w obrebie koncepcji posesywnego indywidualizmu jako narzedzia rekonstruk-
cji ideologii liberalizmu (ale tez jej ewentualnej obrony lub — tak jak w przypad-
ku Straussa — odrzucenia wartosci liberalnych). Wtadza wraz z wlasciwymi jej

10 M. Foucault, Historia seksualnosci, ttum. B. Banasiak, T. Komendant, K. Matuszewski, War-
szawa 1995, s. 79-80.
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uprawnieniami oraz suwerennoscia ,wytwarza” obywateli, jednostki, pojedyncze oso-
by — elementy ,,ontologii politycznej”, ktorej gléwnym motywem jest nastawienie
na nabywanie (acquisitive) oraz posiadanie (possessive) w ramach konstrukcji oraz
technologii walk o wtadze dokonujacych sie zawsze w warunkach nieograniczonej
i nieckontrolowanej niestabilnoscill.

Pojecie wytwarzania zawarte w powyzszej definicji ,,ontologii wladzy/mocy”
z jednej strony odnosi sie do zjawiska produkeji/fabrykowania polityki i polityczno-
$ci, a z drugiej dowodzi, ze ma ono zawsze wewnetrznie otwarty, dynamiczny i ,,on-
tologicznie chwiejny” charakter. Aparat wladzy panistwowej, ,,decydowanie” oraz su-
werennos$¢ (wraz z wszelkim ujeciem i przejawem porzadku politycznego) powinny
by¢ ujmowane wspoélnie (a nie w zderzeniu) z pojeciami takimi jak prawa, wolno-
$ci czy sprawiedliwo$é!? (ktore z kolei nie poddaja sie prostemu i jednoznacznemu
przeciwstawieniu obywatelsko-republikanskim cnotom, dobremu zyciu i wolnosci
pozytywnej, jak wymaga tego rozwijany miedzy innymi w mys$l postulatow meto-
dologicznych ,szkoty z Cambridge”, paradygmat ,momentu makiawelowskiego™3).
Jurydyczna i legalistyczna interpretacja koncepcji Hobbesa zaproponowana przez
Schmitta pelni role konstytutywnej dla przewazajacej czesci postfundacjonalistycz-
nych (czyli anty-ontologicznych) projektow rozwijanych w ramach wspotezesnej filo-
zofii politycznej*. W obrebie wyznaczonych powyzej ram teoretycznych jawi sie ona
jednak (by¢ moze whrew intencjom tego autora, a z pewnoscia przeciwko temu, co
postuluja jego kontynuatorzy ze szkoly biopolitycznej), wraz z wynikajacym z niej
pojeciem politycznosci opartym na seriach stynnych par dychotomii (wojna kontra
agonizm, przyjaciel kontra wrog, suwerennosé kontra bezdecyzyjnosé, wyjatek kon-
tra norma, dyktatura kontra demokracja liberalna, ekonomia kontra polityka itp.)
jako z istoty rozczarowujaco schematyczna i statyczna. Na jej podstawie kazda kry-
tyka liberalizmu oraz liberalnej demokracji, i poszukiwanie ,,alternatyw” wobec nich,
musi w nieunikniony sposéb prowadzié¢ do legitymizacji autorytaryzmu w jego po-
szezegolnych postaciach (populistycznego, elitarystycznego czy personalistycznego).

W ramach prowizorycznej proby z jednej strony uniewaznienia niektoérych aspek-
tow oraz konkretnych przykladdéw par opozycji przedstawionych przez Schmitta
(a tym samym rowniez do pewnego stopnia zakwestionowania roszczen o oryginal-
nosci i przetomowosci zainspirowanego jego dzietem ,bio-politycznego antyfunda-
cjonalizmu”), a z drugiej dostarczenia alternatywnego rozumienia idei politycznosci
(wraz z wynikajacymi z niej koncepcja oraz zakresem suwerennosci), warto odwotaé
sie do ,,sedziwych” juz wskazowek dostarczonych przez Hanne Arendt w ramach jej

M. Turowski, Furopocentryzm — technologia i ontologia kolonizacji: kilka uwag o liberali-
zmie, podboju, supremacyi rasowej i niewolnictwie przez pryzmat tezy o indywidualizmie posesyw-
nym Crowforda B. Macphersona, ,Nowa Krytyka” 26-27 (2011), s. 291-319.

12 M. Vatter, The Idea of Public Reason and the Reason of State: Schmitt and Rawls on the Pol-
itical, ,Political Theory” 36 (2008), s. 239-271.

13 1. Shapiro, Political Criticism, s. 167-171; 1. Shapiro, The Flight from Reality in the Human
Sciences, s. 6-8; E. Andrew, The Absence of Macpherson and Strauss in Pocock’s Machiavellian
Moment, ,History of European Ideas” 43 (2017), s. 149; M. Turowski, C.B. Macpherson, s. 171-183.

0. Marchart, Post-Foundational Political Thought: Political Difference in Nancy, Lefort,
Badiou and Laclau, Edinburgh 2007, s. 1-10, 35—60; M. Marder, Groundless Existence: The Political
Ontology of Carl Schmitt, New York 2010, s. 6—7, 60—83, 176-178.
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badan nad natura nagiego czlowieczeristwa, ,wywlaszczania” z obywatelstwa oraz
praw do posiadania praw'®. Za co$ wyjatkowo klopotliwego i jednoczesnie praw-
dziwie niepokojacego nalezy uznaé fakt, ze znaczna czes¢ fundamentoéw i inspiracji
wspolczesnej filozoficzno-politycznej wyobrazni zwigzana jest z bezproblematycz-
nym i wlasciwie niekwestionowanym przywolywaniem wspoélnie dorobku obydwu
tych mysélicieli. Jednym tchem wymieniani sa: ta, ktora zaoferowata prawdopodob-
nie najdogtebniejszy i najbardziej dalekosiezny opis warunkow ,wytwarzania” czy-
stych, nagich istot ludzkich pozbawionych wtasnego obywatelstwa oraz wszelkich
praw i wolnosci, oraz ten, ktory z entuzjazmem podchodzit do prawnych i politycz-
nych (suwerennych) aktow ustanawiania precyzyjnej legislacji, zasad, kryteriow i re-
gulacji dotyczacej tego wywlaszczania definiowanego przez niego jako ,konstytucja
wolnosci na cale wieki” w imie ,,ochrony i czystosci krwi ludu”'6, i kto jednoczesnie
byl podziwiany i wychwalany przez jednego z najwiekszych (rowniez konstytutyw-
nych dla ruchu biopolitycznego) filozofow XX wieku:

Dzisiaj moge jedynie powiedzie¢ Panu, ze z wielka nadzieja licze na Panska wspolprace, poniewaz
niezbedne jest dokonanie tutaj catkowitej przebudowy, od srodka, Wydziatu Prawoznawstwa, zaréwno
od strony jego naukowej, jak i dydaktycznej administracji. Niestety, sytuacje tutejsza nalezy uznaé za
pozbawiona potencjatu. Coraz bardziej naglaca wydaje sie koniecznosé¢ zgromadzenia energii duchowej,
ktora bedzie w stanie przetrzeé szlaki ku temu, co nadchodzi. Na dzisiaj koricze, przesytajac serdeczne
pozdrowienia. Heil Hitler! Z powazaniem, Heidegger!”.

Niestety, ci, ktorzy studiuja Schmitta (a zatem rowniez Heideggera), rzadko kiedy
sa w stanie wykroczy¢ poza takie rozumienie terminu ,,ontologia polityczna”, ktore
dla identycznego kontekstu zaproponowal Pierre Bourdieu'® i ktére mozna rozpo-
zna¢ w powyzszym cytacie!®. Studia nad Hobbesem z perspektywy zaproponowanej
przez Straussa i Macphersona odstaniaja zupelnie inne wymiary zjawisk i proble-
moéw analizowanych — réwniez w tym samym kontekscie — w zwiazku z ich onto-
logiczno-politycznymi fundamentami, znaczeniem i implikacjami.

Obserwacje i analizy Arendt (ktorej uwagi na temat teorii politycznej Hobbe-
sa jako ,formacyjnego” ideologa burzuazji rowniez zreszta zostaly uznane, przez
tych samych badaczy i podczas tej samej ,paradygmatycznej koniunktury”, za

15 H. Arendt, Korzenie totalitaryzmu, ttum. D. Grinberg, M. Szawiel, Warszawa 2008, s. 374
420; S. Benhabib, Prawa innych. Przybysze, rezydenci i obywatele, thum. M. Filipczuk, Warszawa
2015, s. 59-79.

16 7.J. Bendersky, Carl Schmitt: Theorist for the Reich, Princeton 1983, s. 229; D. Di Cesare,
Heidegger and the Jews: The Black Notebooks, Cambridge 2018, s. 110—115, 137; E.F. Isin, Citizen-
ship After Orientalism: An Unfinished Project, ,Citizenship Studies” 16 (2012), s. 563-572; E.F. Isin,
B.S. Turner, Investigating Citizenship: An Agenda for Citizenship Studies, ,,Citizenship Studies” 11
(2007), s. 5-17.

17 M. Heidegger, Heidegger and Schmitt: The Bottom Line (Letter to Carl Schmitt, Freiburg i.
Br., August 22, 1933), ,Telos” 72 (1987 [1933]), s. 132; D. Di Cesare, Heidegger and the Jews, s. 130.

18 P Bourdieu, The Political Ontology of Martin Heidegger, Stanford 1991.

19 Malcolm Bull proponuje teze, stanowiaca wariant tego rodzaju przekonania — budujac stosowna,
argumentacje na jej poparcie, gdzie omawia stanowiska miedzy innymi Derridy, Nancy’ego i Agambe-
na — ze: ,w odpowiedzi na nihilizm zaréwno Nietzsche, jak 1 Heidegger opieraja sie na tym, co prawdo-
podobnie stanowi centralna zasade faszyzmu we wszystkich jego formach — idei, ze ostatecznym zrod-
tem sensu sa konkretne ludzkie ekologie” (M. Bull, Anti-Nietzsche, London 2011, s. 101); zob. takze ibi-
dem, s. 101-126; zob. jednak P. Dews, Nietzsche for Losers?, ,New Left Review” 86 (2014), s. 106-110.
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wymagajace kategorycznego, ,definitywnego odrzucenia” na rowni z tezami Straussa
i Macphersona??) okazuja sie o wiele bardziej nieszablonowe i odkrywcze niz oferuje
to wiekszos¢ prac podejmowanych w ramach osi ,,Schmitt-Agamben”. Porownajmy
na przykltad typowa narracje odnoszaca sie do ,,patosu suwerennosci” ujawniajacej
sie w aktach decyzjonistycznego odwotania obowigzujacych norm i wprowadzenia
stanu nadzwyczajnego z dokonang przez Arendt analizg faktycznego, zwigzanego
z dziatalnoscig nie tak bardzo ,wzniostego” ,stanu wyjatku” dokonujacego ,wielkiej
szkody wyrzadzonej paristwom narodowym wskutek naptywu setek tysiecy bezpan-
stwowcow” dokladnie w chwili (oraz jako jej konsekwencja), gdy dokonane zosta-
o ,zniesienie prawa do azylu, jedynego prawa, ktoére kiedykolwiek funkcjonowalo
jako symbol praw czlowieka w dziedzinie stosunkéw miedzynarodowych”. Zdaniem
Arendt w wyniku ,suwerennej decyzji” w (i o) stanie nadzwyczajnym doszlo tutaj
do zawieszenia — a w efekcie to skutecznej likwidacji — ,,dtugich i uswieconych tra-
dycja dziejow” instytucji azylu, ktora funkcjonowala w ramach zycia politycznego
i od samego poczatku stanowita jego zasadnicza czes¢. Konstrukcja ta zostata po-
wotana w celu ochrony tych, ktérzy — w wyniku okolicznodci i proceséw ,na ktore
nie mieli zadnego wplywu” — stali si¢ wykluczeni ze swoich rdzennych, prawnych
(ale tez spotecznych, politycznych i ekonomicznych) systeméw normatywnych i sta-
li sie zmuszeni do poszukiwania ratunku (w sanktuariach, ktore zrodtowo pelnity
taka wlasnie funkcje) jako uchodzcy, wykleci i wydaleni ze swoich ziem. Caly ten
system, funkcjonujacy jeszcze w $redniowieczu, a takze na poczatku nowoczesno-
$ci europejskiej wedtug formuly quid quid est in territorio est de territorio (,Kto
znajduje si¢ na danym terytorium, ten jest z tego terytorium”, czyli kazda osoba,
ktora znajduje sie na terytorium danego patistwa podlega jego prawodawstwu) jako
podstawy wzajemnych, dwustronnych relacji i uméw miedzypanstwowych, w okre-
sie formowania sie silnych panstw narodowych z ich ,zdyscyplinowang” oraz ,dy-
scyplinujaca’ organizacja, instytucjami, biurokracja i scentralizowanym prawem,
stopniowo zaczal traci¢ swoje uznanie i oparta na nim legitymizacje. I choé¢ formal-
nie wciaz jeszcze on istnial zar6wno w epoce ,dlugiego wieku dziewietnastego”, jak
i krotkiego wieku dwudziestego”, to pojawiato sie coraz wiecej argumentow wska-
zujacych na jego nieistotnos$¢ i niestosowalnosé, szczegblnie w obliczu tworzenia sie
i umacniania wspolczesnego systemu miedzynarodowych (miedzypanstwowych, jak
i w ramach systemow regionalnych) stosunkow, sojuszy, rywalizacji oraz konfliktow.
Chociaz samo prawo do azylu jako konstrukcja prawna nadal jeszcze obowiazywalto,
a nawet w niektérych konkretnych, wyjatkowych przypadkach przetrwato obydwie
wojny Swiatowe, to coraz czestsze stawalo sie towarzyszace mu poczucie anachro-
nizmu i przekonanie, ze stoi ono w sprzecznosci z faktycznymi i ujetymi w standar-
dach prawodawczych prawami panstw suwerennych?!. | Niestabilno$¢” i ,kruchosé”
systemu prawa do azylu w $wiecie Realpolitik jest dzielona — réwniez pod wzgle-
dem swojego losu i wynikajacych z tego konsekwencji — z prawami cztowieka z ich

20 K. Thomas, The Social Origins of Hobbes’ Political Thought, s. 185; J.J. Hamilton, The So-
cial Context of Hobbes’s Political Thought, ,Modern Intellectual History” 11 (2014), s. 1-2; K. Hiruta,
Hannah Arendt, Liberalism, and Freedom from Politics, |w:| Arendt on Freedom, Liberation, and
Revolution, Cham 2019, s. 28—30.

21 H. Arendt, Korzenie totalitaryzmu, s. 391-392.



94 Mariusz Turowski, Hobbes bez Schmitta. Suwerennosé, prawa cztowieka...

istnieniem ,niejako w cieniu” i nigdy jako cos wiecej niz ,,rodzaj apelu w pojedynczych
wyjatkowych sprawach, gdy nie wystarczalty normalne instytucje prawne”?2.

Arendt, na podstawie zrekonstruowanego powyzej wywodu, opowiada sie za
przywroceniem normatywnego priorytetu praw obywatelskich nad prawami czlowie-
ka. Jednak nawet takie ,anty-Schmittianskie” stanowisko — rozwiniete w ramach
zakwestionowania absolutnej, bezwarunkowej obrony wartosci Staatsrisoni Rechts-
staat zaprojektowanej zgodnie z wzorcem suwerenno$ci inspirowanym ,,polityczng
forma” rzymskiego katolicyzmu — moze, jak zauwaza Boaventura de Sousa Santos,
,zeslizgnaé sie w strone normatywnej pustki”??. Zgodnie z tym argumentem wspot-
czesna ekspansja i dominacja neoliberalizmu z jego atakiem na parnstwo i ciaglym
kwestionowaniem przez niego jego prawomocnosci jako ,gwaranta praw cztowieka,
a zwlaszcza praw spotecznych i ekonomicznych” sprawia, ze ,wspoélnota obywateli
rozmywa sie do tego stopnia, ze nie mozna odr6zni¢ jej od wspolnoty ludzi i praw
obywatelskich tak sptyconych jak to sie stalo z prawami czlowieka” (tamze, przektad
zmodyfikowany). Ambiwalencja ,afirmatywno-krytyczna”, cechujaca podejscie do te-
oretycznych podstaw oraz praktyczno-systemowych konsekwencji liberalizmu i neo-
liberalizmu ze strony zaré6wno samego Schmitta, jak i jego kontynuatoréw z ,,obo-
zu biopolitycznego™??* przeklada sie na trudnosci z uchwyceniem przez ten z gruntu
antyontologiczny i postfundacjonalistyczny paradygmat zjawiska, w wyniku ktoérego
simigranci, przede wszystkim, migranci zarobkowi bez dokumentéw, spadaja jeszcze
nizej niz byli, przeksztalcajac sic we »wspélnote« podludzi”®®. Zdaniem Santosa,
w celu obrony idei, normatywnej ,,mocy” i calej architektoniki praw czlowieka jako

.scenariusza emancypacji”?®, aby upewnié sie, ze sg one ,skutecznym narzedziem

22 Ibidem, s. 391-392 (wyroznienia dodane). Oto warty wskazania w niniejszym kontekscie jeden
z najnowszych przyktadow suwerennej decyzji wielkich poteg, ktore maja zagwarantowane i odpowiednio
chronione wszystkie prawa i przywileje: ,Wielka Brytania wycofuje prawo do azylu dla IPOB i MASSOB”,
B. Nwannekanma, UK suspends Asylum policy for IPOB, MASSOB, ,Guardian” 24.04.2021 (https://
guardian.ng/news/uk-suspends-asylum-policy-for-ipob-massob/ [dostep: 12.05.2024]). Chodzi tu o konflikt
w Nigerii i przesladowania Rdzennego Ludu Biafry oraz cztonkéw Ruchu na rzecz Urzeczywistnienia Suwe-
rennego Panstwa Biafry w potudniowo-wschodniej czesci tego kraju, zamieszkanego przez grupe etniczng
Ibo (jej liczebnosé szacuje sie na ponad 120 mln). W wyniku wybuchu najnowszej fali represji wobec ,,se-
cesjonistow Biafry” ogromna ich liczba wraz z calymi rodzinami zaczelta poszukiwaé mozliwosci uciecz-
ki z kraju w ramach prawa (jak si¢ okazalo po raz kolejny, nadzwyczaj kruchego i wzglednego) do azylu.

23 B. de Sousa Santos, Gdyby Bdg byt aktywistq praw cztowieka, thum. J.P. Barszczewski, Krakow
2020, s. 12.

24 T Flew, Michel Foucault’s The Birth of Biopolitics and Contemporary Neo-Liberalism Debates,
»Thesis Eleven” 108 (2012), s. 44-65; M.C. Behrent, Liberalism without Humanism: Michel Foucault
and the Free-Market Creed, 1976-1979, ,Modern Intellectual History” 6 (2009), s. 539-568; D. Zam-
ora, Foucault, the Excluded, and the Neoliberal Erosion of the State, [w:] Foucault and Neoliberal-
ism, D. Zamora, M.C. Behrent, (eds.), Cambridge 2016, s. 63-84; S.W. Sawyer, D. Steinmetz-Jenkins,
Introduction, |w:| Foucault, Neoliberalism, and Beyond, S.W. Sawyer, D. Steinmetz-Jenkins (eds.),
London-New York, 2019, s. vii—xxi; W. Bonefeld, Freedom and the Strong State: On German Ordo-
liberalism, ,New Political Economy” 17 (2012), s. 633-656; W. Bonefeld, Authoritarian Liberalism:
From Schmitt via Ordoliberalism to the Euro, ,Critical Sociology” 43 (2017), s. 747-761.

25 B. de Sousa Santos, Gdyby Bdg byt aktywistg praw cztowieka, s. 12.

26 B. de Sousa Santos, Human Rights as an Emancipatory Script? Cultural and Political Con-
ditions, [w:] Another Knowledge is Possible: Beyond Northern Epistemologies, B. de Sousa Santos
(ed.), London 2007, s. 3-40.
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wspierajacym wykluczonych, wyzyskiwanych i dyskryminowanych w ich walkach”,
a nie czyms, co sprawia, ze ,te ostatnie sg jeszcze trudniejsze”?’, niezbedne jest do-
konanie radykalnej zmiany catej ,humanistyczno-modernistycznej wyobrazni” uni-
wersalizmu praw czlowieka rozumianych jako zakorzenionych wylacznie w Oswie-
ceniu, ktorego doswiadczyl Zachod/Potnoc.

Wskazanie na problemy zwigzane zaréwno z teoretycznymi fundamentami, jak
i praktycznymi implikacjami praw cztowieka okazuje sie w tym przypadku refleksja
o znacznie bardziej intensywnych, a jednoczes$nie rozleglejszych wyzwaniach i prze-
mianach o ontologicznym i epistemologicznym charakterze. Mozna odnies¢ sie do
nich — jednakze bez antycypowania i przyjmowania za pewnik uzyskania ewen-
tualnych odpowiedzi czy rozstrzygnie¢ — wykorzystujac porownawcza, nie-/anty-
europocentryczng perspektywe, niedostepna dla (niekiedy w ramach wykluczenia
explicite) Schmitta, Foucaulta, Agambena, ale tez — przede wszystkim — Arendt.
Wszyscy ci autorzy pracowali w ramach paradygmatu ,,obywatelstwa okcydental-
nego” opartego na kanonie historii i krytyki zachodniej filozofii politycznej (z jej
najwazniejszymi toposami: nowoczesnoscia, modernizacja, sekularyzmem, kapitali-
zmem, indywidualizmem/podmiotowoscia /autonomia, krytycznoscia, kosmopolity-
zmem, refleksyjnoscia itp.). Jednym z jego elementow bylto ustanowienie i poleganie
na serii ,definicyjnych” dychotomii i podziatéw takich jak kolonizowany — koloni-
zujacy, Orient (Wschod) — Okeydent (Zachod), potudnie — potnoc itp.?® Tak uje-
ta orientalistyczna ,wyobraznia humanistyczna™

nie potrafita pojaé¢, ze kapitalizm po swoim potaczeniu z kolonializmem stanie si¢ wewnetrznie nie-
zdolny do pozbycia sie konceptu podcztowieka jako integralnej czesci cztowieczenstwa, czyli, inaczej
moéwiac idei zakladajacej istnienie pewnych grup spolecznych, ktérych loséw nie mozna wpisaé¢ w za-
rzadzanie napieciem miedzy dyscyplinowaniem a emancypacja z tego prostego powodu, ze ich czton-
kowie nie nabyli pelnego statusu istot ludzkich. W nowoczesnosci Zachodu nie ma czlowieczernstwa
bez ‘podludzkosci’. U podstaw réznicy epistemologicznej tkwi réznica o charakterze ontologicznym?2.

Isin i Santos postuluja, w ramach wystepowania przeciwko przedstawionej po-
wyzej wyobrazni ontologiczno-epistemologicznej o§wieceniowego humanizmu, ko-
nieczno$¢ dokonywania teoretycznych rekonstrukeji i ,,re-konstytucji”. Powinny one
obejmowa¢ na przyktad ,politycznie ugruntowany” obszar praw i wolnosci, miedzy
innymi w kontekscie praw kulturowych i spoleczenstw wielokulturowych ujmowa-
nych z nastawieniem na modyfikowanie lub przekraczanie ich podstaw metodolo-
giczno-teoretycznych. Ich status i legitymizacja jako hegemonicznych, zwiazanych
z gtownym nurtem, liberalnodemokratycznych, welfarystycznych, zachodnioeuro-
pejskich, realizowanych w imie ,interkulturalizmu wiekszosci i multikulturowego
nacjonalizmu™? moga zosta¢ zakwestionowane na przyktad przez uwzglednienie
wpraw do organizowania sie, pojmowanych jako pra-prawo (ur-right)”, wskazujacych

27 B. de Sousa Santos, Gdyby Bdg byt aktywistg praw cztowieka, s. 7.

28 E.F. Isin, Citizenship After Orientalism, s. 564.

29 B. de Sousa Santos, The End of the Cognitive Empire: The Coming of Age of Epistemologies
of the South, Durham-London 2018, s. 20.

30 T. Modood, Magoritarian Interculturalism and Multicultural Nationalism, [w:] Citizenship
and Multiculuralism in Western Liberal Democracies, D.E. Tabachnick, L. Bradshaw (eds.), Lan-
ham 2017, s. 87-106.



96 Mariusz Turowski, Hobbes bez Schmitta. Suwerennosé, prawa cztowieka...

na (i jednoczesnie kwestionujacych) ,bardziej abstrakcyjne »prawa do posiadania
praw« zaproponowane przez Hannah Arendt”, w drodze ,,denuncjacji konkretnej pra-
-nieprawosci (ur-wrong) zakazu zorganizowanego oporu (ze strony wykluczonych)!,

Niniejsza czes¢ tekstu jest proba wyznaczenia konsekwencji przedstawionej tu
refleksji na temat ontologii politycznej nowoczesnosci i liberalizmu odnosnie do ba-
dan nad pojeciem suwerennosci. Podwazony zostanie drugi gtéwny komponent kon-
cepcji Schmitta-Agambena oparty na ich interpretacji mysli politycznej Hobbesa,
roznigcej sie od — i zaproponowanej niekiedy jako bezposrednie zakwestionowa-
nie — wykladni rozwijanej przez Straussa i Macphersona. Jako gléwne odwotania
w ramach dokonanych tu obserwacji i analiz wykorzystane sa z jednej strony kla-
syczne, zainspirowane Schmittem i Foucaultem studium Jensa Bartelsona’?, z dru-
giej do pewnego stopnia krytyczna wobec Schmitta praca Bonnie Honig?, ktora
stuzy tu réwniez jako inspiracja do powiazania zagadnienia suwerennosci z kolej-
nym kluczowym aspektem interpretacji Hobbesa i wyprowadzonej z niej koncepcji
Schmitta — teologicznej formy i sankcji ,,monistycznej” wtadzy absolutnej. Jedno-
czesnie dokonane jest tu niezbedne zawezenie obszaru zainteresowania, poniewaz
w przypadku glownego nurtu dyskusji (zarowno tych klasycznych, jak i tych naj-
nowszych) dotyczacych pojecia suwerennosci — tych prowadzonych w obrebie teorii
stosunkow miedzynarodowych — wykladnia Hobbesa dokonana przez Straussa (ale
juz nie ta autorstwa Macphersona) cieszy sie uznaniem i traktowana jest jako wciaz
trafna, aktualna i jedna z najwazniejszych (w tym przypadku nalezy wrecz mowié
o tezie Schmitta-Straussa, zastepujacej te wynikajaca z prob wzajemnego powiaza-
nia Straussa i Macphersona)*. Koncepcja suwerennosci bedzie tu zatem rozpatry-
wana z punktu widzenia ,;wewnetrznego”, a nie ,zewnetrznego” wobec panstwa, czyli
w perspektywie definicji jego natury oraz charakteru, sposobu i zakresu legitymiza-
cji wladzy, ktora ono posiada — a zatem w odniesieniu do warstwy ontologicznej.

Bartelson wskazuje na suwerenno$é¢ na jako najwazniejszy przedmiot badan
w ramach nauk o polityce. Argumentuje on, ze zajmowanie si¢ suwerennoscia, z jej
historiag wlacznie, wymaga ze swojej istoty odwotania sie zaréwno do sposobu funk-
cjonowania suwerennosci w rzeczywistym swiecie, jak i bardziej teoretycznych, ge-
nealogicznych studiéw nad znaczeniem samego tego pojecia. Jednocze$nie zauwaza
on, ze we wspolczesnej politologii mamy do czynienia z brakiem zainteresowania
ta problematyka i rezygnacja z rozpatrywania jej z taka uwaga, na jaka ona zastu-
guje, konstatujac w tym kontekscie: ;wyglada na to, ze my dla naszych wspotczes-
nych nie jestesmy uczyni¢ tego, czego dokonali Bodin, Hobbes czy Rousseau dla
swoich™?. Pytanie ,,co to jest suwerenno$¢” — wbrew, wydawaloby sie, oczywistej
intuicji — okazuje sie zupelnie nieistotne i ,nie na temat” dla wielu przedstawicieli
tej dyscypliny nauki, mimo ze z racji samych fundamentéw ich badan zajmuja sie

31 B. de Sousa Santos, Human Rights as an Emancipatory Script?, s. 34-35, 40.

32 J. Bartelson, A Genealogy of Sovereignty, Cambridge 1995.

33 B. Honig, Emergency Politics: Paradoz, Law, Democracy, Princeton-Oxford 2009.

34 Zob. np. M. Williams, Recasting the Hobbesian Legacy in International Political Theory, [w:]
International Political Theory after Hobbes: Analysis, Interpretation and Orientation, R. Prokhov-
nik, G. Slomp (eds.), Basingstoke 2010.

35 B. Honig, Emergency Politics, s. 1.
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oni problemem panstwa i zakresem przypisanej mu wtadzy. Tak czy inaczej wspot-
czesne nauki o polityce nie decyduja sie na glebszy namyst nad problematyka su-
werennosci ze wzgledu na jego zbyt duza ogdlnos$é, koncentrujac sie zamiast tego
na ,szczegblowych konkretyzacjach rzeczywistosci empirycznej™C. Tego rodzaju
teoretyczna i programowa orientacja przypomina do pewnego stopnia sceptyczne
nastawienie ze strony antyontologicznego postfundacjonalizmu Quentina Skinnera
i szkolty z Cambridge w ich odrzuceniu ,,przefilozofowanego perennializmu” Straussa
i Macphersona®’. W tym szczegotowym przypadku autodyscyplinujacy redukcjo-
nizm stanowi rezultat $wiadomej decyzji podjetej w celu rozpatrywania mniej abs-
trakcyjnych kwestii z nadzieja, ze nastawienie takie bezposrednio i z wieksza pew-
nosciag — niz ma to miejsce w przypadku spekulatywnych roztrzasan — przyjdzie
z pomocy ,najbardziej konkretnym ofiarom” suwerennogci®®.

Bartelson pomimo swoich metodologicznych sympatii, inspirowanych mysla Mi-
chela Foucaulta, na temat ,woli politycznej (politologicznej) wiedzy? — ale moze
wlasnie przeciwnie: dzieki nim — dokonuje krytyki powyzszej perspektywy. Utrzy-
muje, ze ogblne pojecia i problemy takie jak te wigzace sie z kwestia suwerennosci
zawsze na ktoryms etapie studiow ,wkraczaja tylnymi drzwiami” pomimo prob ich
zignorowania lub wykluczenia ich z obrebu studiéow nad polityka. Politolog nie moze
zajmowac sie empirycznymi, ,,przyziemnymi”, wymagajacymi ,blizszego przyjrzenia
sie” problemami bez jednoczesnego odnoszenia sie do szerszej i ,,otaczajacej” dome-
ny painstwa, a zatem wtadzy, a zatem suwerennosci, ale tez do innych obcigzonych
filozoficznie kategorii i idei takich jak ,autonomia”, ,integracja”, ,demokracja’ czy
sprawiedliwos¢”. Bartelson pisze wrecz, ze ,kwestia suwerennosci jest dla nauk
o polityce tym samym, co zagadnienie substancji (a mozemy tu dodaé¢ — czescio-
wo w opozycji do gtéwnego wywodu i zatozeni metodologicznych jego pracy?’ — ze
réwniez ontologii, podstaw i fundamentow) jest dla filozofii™!.

W jaki sposéb powyzsza refleksja nad definicyjno-konceptualnymi i teoretyczny-
mi aspektami zagadnienia suwerennosci moze by¢ potaczona z wezesniej rozwazany-
mi kwestiami wyjatku (stanu wyjatkowego) i normy, odnoszacymi sie do problemu
ontologii politycznej ,liberalnego autorytaryzmu” z jednej strony oraz biowladzy/
biopolityki — z drugiej? Mozemy w tym momencie odnies$¢ si¢ do pytan postawio-
nych przez Bonnie Honig, ktora stara sie podwazy¢ ,,decyzjonistyczny” model suwe-
rennosci rozwijany przez Schmitta. Rozwaza w tym celu takie pojecie suwerenno-
$ci, ktore mozemy okresli¢ mianem bardziej ,,przyjaznego” dla polityki i programow
politycznych realizowanych w imie oraz w ramach demokracji. W systemie tym lud

36 Tbidem.

3T Ibidem, s. 58, 257 (przypis 20).

38 Ibidem, s. 1.

39 Ibidem, s. 5387, 237-248.

40 Ibidem, s. 1-2, 13, 20.

41 Ibidem, s. 1. Koniecznoéé uwzglednienia wymiaru ontologicznego (ale tez, odnoszac sie do wezes-
niejszych watkow podjetych w niniejszym tekscie, ,,filozoficznego”, niezredukowanego do ,kontekstuali-
styczno-historycystycznego”) w analizie problemu (idei i rzeczywistosci) suwerennosci podkreslona jest
w kolejnej pracy Bartelsona, ktora pod tym wzgledem stanowi¢ ma rozwiniecie, ale jednoczesnie i ko-
rekte pewnych niedociagnie¢ argumentacji i ogolnej koncepcji wylozonej w A Genealogy of Sovereignty
(J. Bartelson, Sovereignty as Symbolic Form, London-New York 2014, s. 4-6, 8-38).
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jako podmioty i jednoczes$nie adresaci suwerennej wladzy nie stanowia homogenicz-
nej, niekwestionowanej jednosci, ale ujeci sa zawsze jako lud z samej swojej isto-
ty 1 wielo§¢, inaczej mowiac: ,Jud w (swojej wewnetrznej) wielosci”. |, Przyjaznosé”
czy otwarcie” tego rodzaju nie powinno by¢ rozumiane jako zagrozenie (na przy-
ktad jako zdradzajace tendencje anarchistyczne lub prowadzace do atomistyczno-
-indywidualistycznego wycofania z politycznosci) dla ,,polityczno-demokratycznej
wyobrazni”, ale raczej jako jej zasoby i zrodta ,bogactwa”. Analizujac ,,polityke wy-
jatku”, Honig koncentruje sie na wartosciach i znaczeniu obecnych tutaj komponen-
tow uznania ,gotowosci, podatnosci i orientacji’, przeciwstawionych nieustepliwej
,nakazowosci” i ,,nieodpartosci” podkreslanej przez ,teoretykow stanu wyjatkowego
w ujeciu Schmitta™?. Jak zauwaza inna badaczka, najwiekszy problem polityczno-
$ci w dzisiejszym $wiecie zwigzany jest z samg (nie)mozliwoscia rozroznienia ,wy-
darzenia fikcyjnego” od ,,wydarzenia autentycznego” w zwiazku ze zjawiskami auto-
legitymizacji i autoprawowito$ci wzmacniajacymi logike suwerennosci w obliczu
sztucznego/fatszywego/sfabrykowanego kryzysu narzucajacego sie jako ,absolutny
poczatek”, radykalne novum czy nowy start, ktory wyklucza wszelka alternatywe
w postaci demokratycznej ,,polityki zagrozenia” (lub ,polityki w stanie zagrozenia”)*3.

Honig zauwaza, ze stan wyjatkowy zaréwno przez Schmitta, jak i Agambena
rozumiany jest jako paradoksalny moment ustanowienia ,legalnych warunkow ale-
galnosci”, w ktorych prawo ulega legalnemu zawieszeniu przez suwerenng wiadze,
jednak lud (rozumiany jako wielo§¢ suwerennych wtadz) nie zostaje ani podporzad-
kowany prawu, ani zwolniony z przestrzegania go (czyli odgrywa podwajna role wo-
bec niego). Z tego punktu widzenia niczym zaskakujacym nie jest fakt, ze konceptu-
alizacji stanu wyjatkowego ze strony obydwu tych autoréw inspiruje wspolczesnych
badaczy (reprezentujacych przewaznie kontynentalny nurt w filozofii politycznej)
zajmujacych sie najglebszymi wymiarami zycia politycznego, obejmujacymi zawie-
szenie prawa, w bardziej szczegdtowy i wnikliwy sposéb niz w przypadku konku-
rencyjnego (analitycznego) paradygmatu rozwijanego przez reprezentantow liberal-
nych i deliberatywnych teorii demokracji, ograniczajacych zwykle swoje zabiegi co
najwyzej do ,krytyki aktualnego biegu rzeczy w biezacej polityce”. Jednak zdaniem
Honig, ktérej uwagi na ten temat mozna zestawié¢ ze stanowiskiem Bartelsona, wy-
obraznia wspoblczesnej mysli politycznej z jej gtéwnym akcentem na to, co wyjatko-
we, traci catkowicie z pola widzenia ,,ontologiczna domene” suwerennosci, ktéra nie
moze by¢ jednoznacznie utozsamiona z decydowaniem o stanie wyjatkowym (jego
zaprowadzeniu). Nawiazujac do refleksji Williama Connolly’ego czy Seyli Benhabib,
ktorzy ze swojej strony opierajg sie na koncepcjach Rousseau czy Hannah Arendt,
Honig krytykuje ,teologie polityczna’ Schmitta, twierdzac, ze suwerennosé i suwe-
ren nie sg wylacznie ,tym, co decyduje o wyjatku”. Wykorzystuje w tym celu po-
jecie cudu, ktorym zajmuje sie Rosenzweig. Cud wedlug tej interpretacji nie wska-
zuje na ,nadzwyczajne suwerenne przerwanie wladzy”, ale na ,ludowa podatnosé

42 B. Honig, Emergency Politics, s. xvii.

43 F. Giinsoy, Mutlak baslangi¢, olay ve egemenlik, [w:| Uluslararasi Istanbul Felsefe Kongresi
bildiri kitabi, cilt 4, Cagdas etik ve politik felsefe / Istanbul International Congress on Philosophy
Proceedings Book, vol. 4, Contemporary Ethics and Political Philosophy, M.E. Kardes, N. Yildiz
(eds.), Istanbul 2018, s. 114-115.
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(receptywno$é) 1 immanencje”. Zgodnie z ta interpretacja suwerenno$é potaczona
jest z pojeciem cudu, ktore jednak zamiast skupia¢ sie na wtadzy/mocy pojedynczego
suwerena do uczynienia wytomu w normalnym /codziennym rytmie zycia w wyniku
polecenia boskiego, podkresla ludzkie, i zorientowane na czlowieczenstwo, wrazli-
wo$¢ oraz zrozumienie, czyli jednocze$nie na immanentnos$é kazdego z cztonkow
danej wspolnoty: ,,Cud w ujeciu Rosenzweiga (ktory) zakltada |[...] ludzka orientacje
na boska suwerenno$¢ w zyciu codziennym” pozwala nam lepiej poja¢ suwerennosé
jako ,,przygodng formacje, ktora moze ulec relokacji lub nowym podziatom podczas
sporéw o to, czy stan wyjatkowy powinien by¢ zaprowadzony, na czym mialtby on
polegaé i kiedy mniej wiecej powinien sie zakoriczy¢™4.

Jako uzupelnienie dokonanej przez Honig rekonstrukeji koncepcji ,,zorientowania’”,
wproroctwa ludowego”, , bezdecyzyjnosci znaku” oraz innych przyktadow, kontekstow
i perspektyw ,spotkania pomiedzy tym, co ludzkie, a tym, co boskie” zaprezento-
wane]j przez Rosenzweiga w jego pojeciu cudu (i jednoczesnie suwerennosci), inspi-
rujaca role mogloby odegraé¢ krotkie przywotanie innych przyktadow bezposredniej
krytyki paradygmatu Schmitta zaproponowanej réwniez w mysl kategorii i argu-
mentacji odwotujacych sie do perspektyw teologicznych i teologiczno-politycznych.
Praca Ernsta Kantorowicza Dwa ciata kréla. Studium ze Sredniowiecznej teologii
politycznej, w najszerzej ujetych kontekstach zaréwno jej wlasnej historii i celow
badawczych autora, jak i ogromu zgromadzonych i omawianych szczegotow fakto-
graficznych oraz calej warstwy merytorycznej, stanowi propozycje dialogu i dysku-
sji (niekiedy wprost, niekiedy tylko implicite) — oprocz samego Carla Schmitta —
miedzy innymi z Rudolphem Sohmem, Maxem Weberem i Henrim de Lubakiem.
Na tak zarysowanym horyzoncie autor rozwaza ,macierze” spoleczno-polityczno-
-teologicznej historiografii suwerennosci w rozwoju pierwotnego, sredniowiecznego
oraz wezesno-nowozytnego kosciota (i chrzescijariskiej Europy Zachodniej). Oprocz
badania tajemnicy (i misterium) wladzy paristwowej w ramach napiecia miedzy wy-
miarem $wieckim (profanum) a wiecznym (Swietym), dokonuje przede wszystkim
analizy 1 przeciwstawienia sobie horyzontalnego/poziomego (a zatem ,ludowego”,
demokratycznego) rozumienia suwerennosci z jego ujeciem wertykalnym /pionowym
(autorytarno-decyzjonistycznym). Opierajac sie na dziele de Lubaca, w odmienny
niz. Sohm, Weber i Schmitt sposob identyfikuje i ocenia réwniez ewolucje relacji
miedzy tym, co polityczne i tym, co ekonomiczne w ramach procesu modernizacji
i sekularyzacji, ktory okazuje sie tu znacznie mniej liniowy, deterministyczny i re-
dukcjonistyczny®>.

44 B. Honig, Emergency Politics, s. 88.

45 J. Rust, Political Theologies of the Corpus Mysticum: Schmitt, Kantorowicz, and de Lubac, [w:]
Political Theology and Early Modernity, G. Hammill, J.R. Lupton (eds.), Chicago 2012, s. 102-123,;
J. Rust, The Body in Mystery: The Political Theology of the Corpus Mysticum in the Literature of
Reformation England, Evanston 2014. W wypadku trajektorii argumentu z prac Honig i Rust (mozna
tu wlaczy¢ rowniez Sovereingty as Symbolic Form Bartelsona, ktory tez odwoluje si¢ miedzy innymi do
Kantorowicza, aby przeciwstawi¢ si¢ ,esencjalistycznemu”, ujeciu suwerennosci jako ,fetyszowi” w wer-
sji od Schmitta do Morgenthaua i Hinsleya [J. Bartelson, Sovereignty as Symbolic Form, s. 41-48]),
po wykonaniu pelnego okrazenia mozna powréci¢ do analizy ontologii suwerenno$ci w ujeciu Williama
Connolly’ego, bezposredniej inspiracji przede wszystkim, jesli chodzi o te pierwsza autorke (Rust z ko-
lei w warstwie filozoficznej argumentacji i interpretacji odnoszacej si¢ do obszaru literaturoznawstwa
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Rozszerzajac i ekstrapolujac to zagadnienie jeszcze bardziej, mozna przytoczyc
tutaj rowniez dyskusje z obszaru teologii politycznej i teologicznej jurysprudencji
w islamie dotyczace anty-absolutystycznego rozumienia wtadzy suwerennej. Poje-
cie cudu (mu'dziza) odniesione jest w tym przypadku do samej istoty rozumienia
suwerennosci jako ,obrony i zachowania racjonalnego pluralizmu” (suwerennos$é
jako ,funkcjonalny kurator”). Cud gra tutaj role ,,potwierdzenia racjonalnie plurali-
stycznego systemu Szari‘atu”’ oraz obowiazujacej tu ,struktury interpretacji, ktora
dopuszcza istnienie réznych racjonalnych rodzajow relacji miedzy tym, co trans-
cendentne a tym, co immanentne bez narzucania jednego wymiaru drugiemu”, co
stoi w bezposrednim konflikcie z postulowana przez Schmitta ,,»sitowa« interwen-
¢ja w immanentny porzadek $wiata” ze strony odgornej, transcendentnej potegi®®.
Koncepcje te, ktora znajdziemy miedzy innymi w mysli sSredniowiecznego teologa,
filozofa i prawnika, Aba al-Ma‘ali al-Dzuwajniego (zm. 478 H/1085), zwiazana jest
z metafizycznymi sporami w obrebie sunnickiej teologii dogmatycznej (kalam) oraz
z badaniem podstaw i Zrodet prawoznawstwa (usul al-fikh) w prawie muzulman-
skim. W obydwu przypadkach gtownym problemem bylto ustalenie i rozumienie
relacji ,,celowos$ciowych” w odniesieniu do ,boskich dzialan” (co wplywalo na ro-
zumienie oczywiscie rowniez innych zagadnien takich jak status atrybutow Boga,
relacja miedzy Jego atrybutami a esencja, status ontologiczny Objawienia/Swietej
Ksiegi czy cata metafizyka swiata stworzonego/doczesnego). Glowne pytanie, kto-
re tu zadawano i ktore doprowadzilo do wyksztalcenia sie gtownych linii podziatu
miedzy poszczegolnymi szkotami teologii i filozofii w islamie, wplywajac do pew-
nego stopnia rowniez na prawo i szkoly/nurty prawa muzulmanskiego, brzmiato:
,Czy boskie dzialanie musi mie¢ przyczyne?” (ta'lil af’al Allah). Trzy gtowne, usta-
nawiajace odrebne orientacje i tradycje, odpowiedzi, ktore sformulowane zostaly na
to pytanie, brzmialy:

(i) Boskie dziatania ,muszg” mie¢ przyczyny/zamiary. Bylo to stanowisko
mu’tazili (mutazylitow). Ich zdaniem wszelkie dzialania (oraz ich efekt) mozna
podzieli¢ na ,upiekszajace” (hasan) oraz ,odpychajace” (kabi). Sa to wewnetrzne,
nie podlegajace zmieniajacym sie okolicznosciom cechy (zati) tych dziatan/efek-
tow. Umyst ludzki jest zdolny do niezaleznego ,osadzania’ i rozpoznania tego, co

pozostaje pod wplywem koncepcji Foucaulta — zob. J. Rust, The Stripping of the Altars [Symposium
on the Origins of Neoliberalism/, ,Syndicate Theology” 2 (2017), https://syndicate.network/symposia/
theology/the-origins-of-neoliberalism/, dostep: 12.05.2024); J. Rust, Political Theology, Pastoral Po-
wer, and Resistance, ,Political Theology” 22 (2021), s. 89-94). Connolly zajmuje si¢ integracja ontolo-
gii politycznej i ontologii ekologicznej (posthumanistycznej, postantropocenowej), wpisujac ja miedzy
innymi w zderzenie miedzy teologia (i chrzescijaristwem) w ujeciu ewangeliczno-profetycznym (z idea
duchowej réznorodnosci i ,agonistycznym szacunkiem” wsrod przedstawicieli odmiennych ,teo-kosmo-
logii”) a ta ,konstantyriska”, przejawiajaca si¢ — oprocz doktryny absolutnej wladzy papieskiej rozpa-
trywanej w ramach ,teologii politycznej” Schmitta — w duchu autorytarnego zarzadzania i kontroli
we wspolezesnych neoliberalnych korporacjach oraz scistej dyscyplinie wojskowej militaryzmu (rowniez
bedacego realizacja neoliberalnej wyobrazni politycznej) (W.E. Connolly, Climate Machines, Fascist
Drives, and Truth, Durham-London 2019, s. 25, 60, 104 |przypis 21|).

46 A.A. Meguid, Reversing Schmitt: The sovereign as a guardian of rational pluralism and the
peculiarity of the Islamic state of exception in al-Juwayni’s dialectical theology, ,European Journal
of Political Theory” 19 (2020), s. 506-507.
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upickszajace oraz tego, co odpychajace (at-tahsin wa at-takbi). Wiedza ta stano-
wi rezultat postugiwania sie rozumem, czyli jest ,racjonalna”’; a zatem zdaniem
mu'tazylitow cechy te sa uniwersalnie wazne i w zwigzku z tym maja zastosowa-
nie zaréwno do istot ludzkich, jak i do Boga (na podstawie wlasciwej ,,zasady spra-
wiedliwosci”).

(i) Boskie dzialania wykraczaja poza przyczyny/zamiary. Stanowisko to roz-
wineli asz’ari (aszaryci) w reakcji na koncepcje mutazylitow. Podzial na dziata-
nia ,upiekszajace” oraz ,,odpychajace” zostal tu zaakceptowany, jednak uznano, ze
zrodlem wiedzy jest w tej materii ,prawo objawione” (szari’at), a nie na rozum. Bez
szari’atu wszystkie dzialania sg zaréwno ,,upiekszajace”, jak i ,,odpychajace”, dobre
i zte (oprocz kategorii wiedza/ignorancja oraz sprawiedliwo$é/niesprawiedliwosc).
Bog ,,nie musi” w zwiazku z tym czyni¢ niczego, a to co czyni — kazdy akt — jest
»dobre” i jupiekszajace”. Bég jest ,przyczyna przyczyn oraz Stworcg przyczyn i ich
skutkoéw”, a zatem czyni to, czegokolwiek zapragnie, bez koniecznosci ,,przestrzega-
nia jakiejkolwiek z naszych zasad zwiazku przyczynowego”. Stanowisko to jest pod-
stawg aszaryckiej doktryny okazjonalizmu w metafizyce, zgodnie z ktora substancje
stworzone same w sobie nie moga powodowac relacji przyczynowo-skutkowych. Na
przyktad al-Ghazali, jeden z gléwnych reprezentantow tego nurtu, uznal, ze ,teo-
rie srodka” (ktora jest nazywana rowniez Arystotelesowsks zasada umiaru) nale-
zy uzna¢ za poprawng, poniewaz ,zapisana jest ona w zrodlach, a nie dlatego, ze
stwierdzila tak racjonalnosé¢, czyli jak to zostalo uznane przez filozofow”.

(iii) Boskie dzialania maja przyczyny pochodzace z Bozej taski, a nie z zasady
at-tahsin ta at-takbi jako takiej (czyli rozum ludzki jako narzedzie otrzymane przez
cztowieka od Boga nie ma ,wtadzy oceniania”, co jest ,upiekszajace”, a co ,,odpycha-
jace”, a jedynie mozliwo$¢ poznawania tego). To posrednie stanowisko, rozwijane
przez maturidi (maturydytow), przyznawalo racje mutazylitom co do konstatacj,
ze Boze dzialania maja cele, jednoczesnie odrzucato ,obarczanie” przez nich Boga
,obowiazkami” (w ramach relacji przyczynono-skutkowych). Maturydyci stwierdzili
rowniez, ze aszaryci mieli racje uznajac, ze Bog nie ,potrzebuje” zamiarow, ale za-
znaczyli, ze zamiary i korzysci naleza do ,,potrzeb” ludzi, a nie Boga?".

Al-Dzuwajni jako myséliciel aszarycki opowiada sie za epistemologiczng i metafi-
zyczng podstawa zycia politycznego (a zatem i teorii suwerennosci), ktora umozliwia
korzystanie z ,licznych jednoczesnie praktycznych i teoretycznych logik interpretacji

47 J. Auda, Magasid al-Shari’ah as Philosophy of Islamic Law: A Systems Approach, London-Wash-
ington 2007, s. 52—54; zob. takze H.A. Wolfson, The Philosophy of Kalam, Cambridge-London 1976,
s. 518=550, 601-624, 663—719; F. Opwis, Maslaha and the Purpose of the Law: Islamic Discourse on
Legal Change from the 4th/10th to 8th/14th Century, Leiden-Boston 2010, s. 9-58, 113-131, 190207,
257-264; U. Rudolph, Al-Maturidi and the Development of Sunni Theology in Samarqand, Leiden-Bos-
ton 2015, s. 262-300; M. al-Attar, The Ethics and Metaphysics of Divine Command Theory, [w:| The
Routledge companion to Islamic philosophy, R.C. Taylor, L.X. Lopez-Farjeat (eds.), London-New York
2015, s. 315-324; R. Harvey, The Qur’an and the Just Society, Edinburgh 2018, s. 38—42; R. Harvey,
Transcendent God, Rational World: A Maturidi Theology, Edinburgh 2021, s. 115-119; R. Harvey,
D. Tutt, Mapping Justice in Islamic Thought: From the Premodern to the Postmodern, |w:| Justice
in Islam: New Ethical Perspectives, Herndon 2023, s. 12-13; R. Harvey, Whose Justice? When Ma-
turidi Meets MacIntyre, [w:] Justice in Islam: New Ethical Perspectives, Herndon 2023, s. 61-66.
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relacji miedzy tym, co konieczne, a tym, co mozliwe™8. Taka jest podstawa koncep-
¢ji suwerena jako straznika pluralizmu, a nie sankcji orzekajacej o przynaleznosci do
kategorii ,wrog” lub ,,przyjaciel”. Perspektywa ta ma Sciste i zasadnicze konsekwen-
cje dla filozofii, teologii, etyki i prawa w islamie, a w zwiazku z tym i rozwijanych
w jego obrebie teorii panstwa, ktorych rzekomo ,konieczny” autorytaryzm czy fun-
damentalistyczna teokracja (przejawiajace sie w konkretnych, decyzjonistycznych
aktach) jawia sie dzieki niej raczej jako odstepstwo czy deformacja koncepcji zakta-
dajacej otwartos$¢ (czy wrecz holistycznosc), inkluzywnosé i roznorodnosé, niz jako
potwierdzenie , prawdziwej doktryny”

Wiekszosé prawnikow ze szkol aszaryckiej, salafickiej oraz zahiryckiej sadzito, ze dziatania Boga
‘dotyczace stworzenia’ sa ‘poza przyczynowoscia’. Jednak niektorzy z nich wskazywali na istnienie
wprzyczyn” (‘ilal) w przypadku Bozych dziatan ‘dotyczacych prawa’, ktorym przyporzadkowano odpo-
wiednie orzeczenia. Z drugiej strony, mutazylici, szyici i maturydyci twierdzili, ze przyczynowos¢ ist-
nieje w przypadku wszystkich dzialan Boga. Z tego powodu ,przyczynowosciowe” myslenie dominuje
w metodologii prawa muzulmanskiego wszystkich szkot i orientacji az do dzisiaj. Niektorzy prawnicy
podkreslali znaczenie ‘dowodow holistycznych’ (al-dalil al-kulli). Jednak dowody te nie odegraty zad-
nej roli w rozwoju samej metodologii, ktéra pozostata w przewazajacej mierze oparta na przyczynowo-
§ci, zaréwno w teologii, jak i prawie. Na przyktad al-Dzuwajni uznawal odwolywanie si¢ do ‘holistycz-
nej natury’ prawa muzulmarnskiego w trakcie poszukiwania dowodéw wnioskowania za prawomocna
procedure i okreslal ja mianem ,analogii holistyczne]” (kijas kulli). Al-Szatibi, aby przywolaé kolejny
przyktad, twierdzil, ze fundamenty prawa muzulmanskiego (usul al-fikh) sa konsekwencja uniwersal-
nych/holistycznych cech prawa objawionego (kullijjat asz-szari’at). Uznawal réwniez pierwszenstwo
wholistycznych /uniwersalnych podstaw” (al-kawa’id al-kullijja) nad ,,pojedynczymi i cz¢$ciowymi orze-
czeniami” (ahad al-dzuz’ijat). W ramach uzasadnienia swojego stanowiska stwierdzil, ze ,pojedyncze
i czesciowe orzeczenia maja za zadanie wspieraé calo$ciowe podstawy, ktore sa celami prawa wyma-
gajacymi zachowania™?.

Zgodnie z koncepcja przedstawiona przez Honig, obywatele dziataja w pelni su-
werenno$ci za kazdy razem, gdy wspolnie oraz (w mysl postulatow Rousseau) jako
wielosé dokonaja aktu afirmacji wyjatku, oporu wobec deklaracji wyjatku ze stro-
ny wladzy suwerennej lub zdecyduja o zakonczeniu stanu nadzwyczajnego. Z tego
powodu ,,polityka zagrozenia” kryjaca sie za pojeciem stanu wyjatkowego moze zo-
sta¢ przemyslana na nowo ,w kategoriach bardziej demokratycznych™. Przeciwnie
do ,,monistycznego” ujecia suwerennodci czy tego lezacego u podstaw autorytarnego
liberalizmu, gdzie — jak postulowal Schmitt — mozliwe do utrzymania jest tylko
jedno ,centrum decyzjonistyczne”, nalezy raczej poszukiwaé¢ mozliwosci obrony su-
werennosci demokratycznej rozumianej jako pluralistyczna i przygodna ,,konstelacja”

rywalizujacych, spierajacych sie tendencji, otwierajaca droge prawdziwie otwartej

i zywotnej , sprawczosci politycznej™!.

18 A.A. Meguid, Reversing Schmitt, s. 508.

49 3. Auda, Maqasid al-Shari’ah as Philosophy of Islamic Law, s. 198-199; C. Ademi, The Re-
lationship between Maqasid al-Shari’ah and Usul al-Figh, [w:] The Objectives of Islamic Law: The
Promises and Challenges of the Maqasid al-Shari’a, I. Nassery, R. Ahmed, M. Tatari (eds.), Lanham
2018, s. 219-221.

50 B. Honig, Emergency Politics, s. 87-88.

51 Ibidem, s. 3.
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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.



124 Mahmut Ay, Percepcja teologiczno-religijnych struktur wyznaniowych...

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.
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Magia I pismo
0 dwdch odmianach komunikowania:
obrazowym i pojeciowym

Kultura Zachodu zwraca si¢ dzi$ ku magii. Ale czy 6w powrot jest
na pewno oznaka jej ewolucji? A moze raczej dowodem rozpadu kultury?
Jakie bedzie to miato konsekwencje dla naszego sposobu uczestnictwa
Magia 1 piSIllO w kulturze? Kim bedzie nowy kapitalistyczno-metamorficzny podmiot?
Czy naprawde czeka nas epoka magii?

Magia i pismo znaczaco poszerza wiedze o zachodzacym w kulturze
zachodniej procesie jej umagiczniania. Wigze sie on z przemianami tech-
nologicznymi we wspotczesnym $wiecie, odchodzeniem kultury od pisma
jako gtéwnego medium komunikacji, bankructwem Rozumu, rozwojem
kapitalizmu oraz utrata przez ludzi bezpieczenstwa ontologicznego.
Umagicznia sie takze humanistyka, czego przyktadem sa posthumanizm
i nowy animizm, ktére sa nie tylko sposobami magicznego ,poznawania”
rzeczywistosci, ale projektuja nowe wzory bycia-w-$wiecie uwzglednia-
jace obecnos$¢ w nim magii.

Magia i pismo to ksiazka o wybitnie interdyscyplinarnym charakterze,
autor ptynnie porusza sie po obszarach antropologii kulturowej, filozofii,
psychologii, literaturoznawstwa i medioznawstwa ukazujac wieloaspek-
towos$¢ tropienia magii z perspektywy tych dyscyplin.
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O dwéch odmianach komunikowania:

obrazowym i pojeciowym

Tomasz Szymanski

W poszukiwaniu
religii uniwersalnej

Zarys historii pewnej idei i jej wybrane postacie

B w dziewietnastowiecznej literaturze francuskiej

Co mamy na mysli, méwiac o religii uniwersalnej? Wtasnie dzisiaj, gdy
\ POSZUkiW‘dHiU pluralizm religijny stat sie nieodtacznym elementem demokratycznego
religii uniwersalnej $wiata Zachodu? Pytanie o religie uniwersalna pojawia sie nieuchronnie
na naszym horyzoncie kulturowym, wyznaczonym z jednej strony przez
otaczajaca nas wielos¢ religii, z drugiej za$ przySwiecajace nam ideaty
uniwersalizmu i tolerancji. Wobec emocji, jakie budzi mysl o mozliwym
powstaniu w przysztosci nowej globalnej religii, tym bardziej pozyteczne
wydaje sie podjecie refleksji nad przesztoscia tej idei. Nie jest ona bo-
wiem niczym nowym, a doktadniejsze pochylenie sig¢ nad dziejami kultury
i mysli Zachodu pozwala stwierdzi¢, ze ma juz za soba dtuga historie.

Co wiecej, stanowi ona niezwykle istotne zagadnienie z zakresu hi-
storii idei, powigzane z literatura, religioznawstwem, filozofig religii,
politologia, prawem czy zachodnim ezoteryzmem. Autor ksiazki, badajac
geneze i rozwoj idei religii uniwersalnej, stara sie uchwyci¢ moment, kie-
dy pojawiata sig i istniata w réznych kontekstach kulturowych i spotecz-
nych, szczegdlne miejsce wyznaczajac jej zwiazkom z literatura.

Zarys historii pewnej idei i jej wybrane postacie

w dziewigtnastowiecznej literaturze francuskiej

Wydawnictwo
Uniwersytetu s m Sklep@WUWr.Com.pI
Wroctawskiego



Nasze nowe publikacje

Dos$wiadczenie mistyczne
w kulturze i nauce

Doswiadczenie mistyczne
w kulturze i nauce

red. Marlena Krupa-Adamczyk,
Tomasz Szymanski

Doswiadczenia  mistyczne  pozostaja
niewypowiadalne, nieuchwytne i tym-
czasowe. Stanowia takze fascynujacy
przedmiot dociekan dla badaczy réznych
dziedzin. W niniejszym tomie autorzy sta-
raja sie przyjrzec blizej rozmaitym aspek-
tom tych wyjatkowych przezy¢.

N, )
™
:
*

Marek Kwasny y_N -

Johann Jacob
Eybelwieser mtodszy

Wroctawski malarz doby baroku

Johann Jacob
Eybelwieser mtodszy

Marek Kwasny

Whnikliwe spojrzenie na zycie, twdrczos$¢
i strategie rozwoju kariery barokowego
wroctawskiego mistrza — Johanna Jaco-
ba Eybelwiesera mtodszego oraz katalog
dziet malarza (239 pozycji).

Justyna Bajda
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Btekitny fin de siécle

Justyna Bajda

Niezwykta pozycja opisujaca fenomen
koloru niebieskiego w kulturze mtodo-
polskiej przez pryzmat twdrczosci Ga-
brieli Zapolskiej, Kazimierza Przerwy-
-Tetmajera i Stanistawa Wyspianskiego.
Blisko sto ilustracji mody, wnetrz, sztuki
oraz stownik odcieni btekitéw i mowy
kwiatow a takze wzornik koloréw na ob-
wolucie.

Sla)sklem a Italla

Studiayz historii sztuki
poswiecone pamieci Arkadiusza Wojtyly

%

Miedzy Slaskiem a Italia
red. Andrzej Koziet,
Matgorzata Wyrzykowska

Tom studiow z historii sztuki polskich
i wtoskich badaczy poswiecony pamieci
Arkadiusza Wojtyty (1978-2021). Jedno-
cze$nie niezapomniana wyprawa w fa-
scynujacy $wiat sztuki baroku i jej prze-
jawow na Slasku i w Italii.
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