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MISTYCZNY ROZWOJ CZEOWIEKA
NAPRZYKELADZIE HEZYCHAZMU I SUFIZMU

Wspolegzystencja islamu i chrze$cijanstwa trwa od VII w. wraz z zajeciem
przez Arabéw wschodnich prowingji Cesarstwa Bizantyjskiego (Syrii w 636 r.;
Palestyny w 637 r.; Egiptu w 642 r.). Wspdlczesny badacz Irfan Shahid pisze
w zwigzku z tym, ze islamski kalifat, w sposéb naturalny, stal sie nowym kon-
tekstem hellenistycznego dziedzictwa [Shahid 2007: 50]. I faktycznie, islam nie
pozostal obojetny na spudcizne antyczna, szczegdlnie na filozofie grecka, jednak
w stosunku do chrze$cijaiistwa, ktére od III w. stopniowo zaczelo dominowa¢
w $wiecie grecko-rzymskim byl nastawiony wrogo. Chrzescijanistwo z kolei po-
czatkowo traktowato religie Mahometa jako niebezpieczng herezje, a nawet jako
yzwiastun antychrysta” — tak bylo np. u $w. Jana z Damaszku (675-749), ktéry
w dziele O herezjach, okreélit islam mianem herezji izmaelitéw i nawolywat do ich
wyklecia i wyrzeczenia sig. Doszedl do takiego wniosku na podstawie analizy nie-
ktorych ,pism” czyli sur méwiacych o zakazie picia wina, stosunku do cudzych
zon czy kamieniu znajdujacym si¢ w Kaabie [ Jan z Damaszku 2011: 135-139].
Warto zauwazy¢, ze krytyka Jana z Damaszku wynikata z lektury Koranu i jego
dostownej interpretacji oraz, by¢ moze, naturalnej w VIII w. wrogosci do Sara-
cendéw. W bogatej literaturze bizantyjskiej nie brakuje réwniez przykladéw dziet
polemicznych wynikajacych z bezpoérednich konfrontacji z wyznawcami islamu,
przyktadami moga by¢ m.in. czternastowieczne prace sw. Grzegorza Palamasa
(1296-1357) oraz pietnastowieczne dzielo Dialog o religii chrzescijariskiej cesarza
bizantyjskiego Manuela II Paleologa (1391-1425).

Filoteusz Kokkinos (1300-1379), autor biografii Palamasa, pisal, ze jego
mistrz dostal si¢ do rocznej niewoli tureckiej w 1354 roku. Jan VI Kantakuzen
iJan V walczyli ze soba w tym czasie o tron cesarski i chcieli wykorzysta¢ do me-
diacji osobe Palamasa. W drodze do Konstantynopola statek, na ktérym podro-
zowal Ojciec kosciola musiat zakotwiczy¢ w Calliopolis (Gallipoli), w porcie na
morzu Marmara z powodu trzesienia ziemi 2 marca 1354 r., wlasnie wtedy zo-
stal pochwycony przez Turkdéw osmaniskich. Wiemy, ze w czasie niewoli Palamas
przeprowadzil trzy dysputy religijne w palacu emira Orchana. Palamas negowal
w nich nie tylko dogmaty islamskie, ale takze sposéb bycia i zachowania Tur-
kéw-muzulmanéw, nazywajac ich barbarzyicami i ludZzmi nieokrzesanymi. Cze-
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$ciowo wynikalo to ze ztych warunkéw w jakich go przetrzymywano [Kokkinos
1865: col. 551B-656C; The lives of the pillars 1990: 325].

Trzej wymienieni autorzy: Jan z Damaszku, Grzegorz Palamas i Manuel II
Paleolog w swych pracach odwolywali si¢ do dogmatycznej strony teologii mu-
zulmanskiej, co naturalnie nie moglo poskutkowac jej entuzjastycznym przyje-
ciem. Jesli jednak wzia¢ sfere mistyki, dialog miedzyreligijny w kwestii kondycji
i rozwoju czlowieka oraz jego relacji do Boga staje si¢ mozliwy. Zwrdcili na to
uwage sami sufi, ktérzy czgsto w sposob niezwykle afirmujacy odnosili sie do po-
staci Jezusa. Hezychastyczni Ojcowie Kosciota z kolei, nie wypowiadali sie na te-
mat sufizmu, przynajmniej $wiadectwa historyczne o tym milcza. Wéréd wspoét-
czesnych badaczy religijnosci temat tozsamosci hezychazmu i sufizmu nie jest
nowy, szczegdlnie cenne sg refleksje biskupa Cerkwi Prawostawnej metropolity
Kallistosa (ur. 1934) i niezyjacego juz trapisty Thomasa Mertona (1915-1968).
Ten pierwszy znany jest z popularyzacji modlitwy Jezusowej (serca badz umy-
stu) i wskazywania na jej zwiazki z muzulmanskim dhikr, drugi natomiast z poezji
utrzymanej w duchu sufickim.

Mistyka jest jednym z mozliwych wymiaréw kazdej religii, francuski teolog
Wilodzimierz Losski (1903-1958) pisal nawet, ze , kazda teologia jest mistyczna,
jesli odstania to, co dane w Objawieniu, bo sam Bég jest niepoznawalny” [Eosski
2007: 15]. Mozna ja zatem zdefiniowad jako poglebiona $wiadomosé symbolicz-
nego znaczenia rzeczywisto$ci materialnej [ Tomkowski 2006: 6]. Taka definicja
sugeruje, ze mistyka dostepna jest dla nielicznych, charakteryzowalaby sie wiec
elitaryzmem, czyli ezoteryzmem. Warto jednak zauwazy¢, ze religie uniwersali-
styczne takie jak chrzescijanstwo i islam daza do bycia egalitarnymi, powszech-
nymi. Mistyka w odniesieniu do nich nie bedzie zatem niczym w rodzaju ,se-
kretnej doktryny”, bedzie raczej glebia, ,kwintesencja i najwyzsza formgq religii”
[Gentili 1997: 50], ktéra ma pozwoli¢ dostrzec manifestacje boskich tajemnic,
w zalozeniu dostepna jest wszystkim wiernym. Sergiusz Choruzy, rosyjski badacz
hezychazmu pisze, ze: ,z punktu widzenia nauki prawostawnej do$wiadczenie
ascezy hezychastycznej jest doswiadczeniem dazenia do Chrystusa i zjednocze-
nia z nim w Jego energiach, poprzez Ducha gwie;tego [...]. Odnalezienie tego
do$wiadczenia jest celem [...] wszystkich chrzescijan” [Choruzy 2014: 145].
Elitaryzm jest wiec catkiem obcy hezychazmowi, natomiast w przypadku sufich
rzecz nie jest do korica jasna. Niekiedy mozna spotkac si¢ z opinia, ze wedlug su-
fich ich wiedza wykracza poza wiedz¢ innych wiernych i ludzi w ogéle [Chittick
i in. 2012: 10]. Nie identyfikuja si¢ oni réwniez z podziatem islamu na szyizm
i sunnizm. W zwiazku z tym sufizm bedzie czyms$ innym niz oficjalna teologia
islamska. Majid Fakhry, wspolczesny historyk filozofii muzulmanskiej podaje, ze
doktryna islamu nie zache¢ca do mistycznych poszukiwan i ascetyzmu, sa tego
przynajmniej trzy przyczyny: 1) idea absolutnej transcendencji Boga, co znie-
checa do préb kontaktu z nim; 2) rytualy islamu s3 nieskomplikowane i doklad-
nie okre$lone, w zwiagzku z czym trudno je w sposéb dowolny interpretowac¢;
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3) w islamie istnieje $cisty zwigzek miedzy doczesnoscig i $wiatem duchowym
oraz ich réwnowaznoscia natomiast mistycyzm postuluje co$ catkiem odwrot-
nego [Fakhry 2004: 234-235]. Sami sufi wierzg, ze tarika, tj. droga sufizmu, na-
stawiona na zglebianie wewnetrznego wymiaru duchowosci islamskiej, dopelnia
szariat, stanowi do niego ezoteryczny komentarz. Nauka, ktéra propaguja, zawar-
tajest zaréwno w samym Koranie (3: 16-18), jak i w tradycji, ktéra przekazuje, ze
Mahomet zobowiazywal wszystkich muzulmanéw do szukania wiedzy. Przykla-
dem mygliciela, ktory z powodzeniem laczyl te dwa wymiary islamu byl al-Gha-
zali (1058-1111). Al-Ghazali - z jednej strony krytyk filozofii, przede wszystkim
systemoéw Platona i Arystotelesa, z drugiej wyraznie inspirujacy si¢ metaforami
platonskimi i neoplatoriskimi oraz logika Arystotelesa — polozyl intelektualny
fundament pod sufizm, broniac jednoczesnie sunnickiej dogmatyki. Uwazal, ze
sufizm pomaga czlowiekowi moralnie wzbogaca¢ sie i doskonali¢. Jednak suficki
postulat ontologicznej jednosci czlowieka z Bogiem uznat za symbol a nie zada-
nie mozliwe do wypelnienia.

Hezychazm, w odréznieniu od sufizmu, ma status jasno okreslony, stanowi
oficjalng nauke Kosciola Prawostawnego zatwierdzong na Soborze Konstantyno-
politariskim V w 1351 r. Uwaza sie nawet, ze Triady, gléwna praca polemiczno-
-dogmatyczna Grzegorza Palamasa jest najwazniejszym dzielem teologiczno-du-
chowym prawoslawia.

Czasy zycia Palamasa, tj. XIV w,, to okres renesansu Paleologéw, jednym
z jego osiagnie¢ byly rozkwit i usystematyzowanie tradycji hezychastycznej trwa-
jacej praktycznie nieprzerwanie od IV w. Pomimo tego, ze nazywany ,renesan-
sem’, uchodzi za okres schytkowy. W 1453 r. sultan osmariski Mehmed II wkro-
czyt do Hagii Sophii i tym symbolicznym gestem zajal Konstantynopol. Wtedy
wlasnie centrum kultury, teologii i filozofii prawostawnej przeniosto si¢ na Rus,
ktora zaczela pretendowa¢ do tego aby sta¢ si¢ Nowym Konstantynopolem
i Trzecim Rzymem. W sposéb naturalny tradycja hezychastyczna swoje przedlu-
zenie znalazta zatem w panstwie ruskim. Tutaj, w zwiazku z wie$ciami o barba-
rzynstwie Turkéw osmanskich, a takze wlasnych do$wiadczen z czaséw niewoli
tataro-mongolskiej, wrogos¢ do islamu przyjela skrajna posta¢. Pawel z Aleppo
(1627-1669), arabski duchowny prawostawny pisat w Opisie podrézy Makarego,
ze nienawi$¢ do jezyka tureckiego (ktory bardziej niz arabski asocjowano wtedy
z islamem) byta na Rusi ogromna. W 1655 r. mialo miejsce spotkanie cara Alek-
sego I Romanowa z patriarcha antiocheriskim Makarym III (um. 1675). Maka-
ry nie wladal jezykiem ruskim, méwil natomiast po turecku (jako, ze Antiochia
w tym czasie nalezala do Imperium Osmariskiego) i chcial, aby dragoman ttuma-
czyl jego stowa z tureckiego, na wie$¢ o tym Aleksy I miat wykrzyknaé: ,Boze,
chron aby taki §wiety maz skalal swoje usta i jezyk ta nieczysta mowa”. Na szcze-
$cie dla patriarchy, znal on réwniez greke i wlasnie ten jezyk postuzyl w komuni-
kacji [Opis podrézy Makarego 1898: 21]. W wiekach pozniejszych, szczegdlnie
w XIX i XX, krytyka islamu jeszcze si¢ zaostrzyta. Gléwnymi jej oponentami byli
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dostojnicy Cerkwi Prawostawnej, hezychasci: Ignacy Brianczaninow, Teofan Re-
kluz i Jan z Kronsztadu. Ten pierwszy nazywa Mahometa falszywym prorokiem,
a jego wyznawcow ludzmi, ktérzy nie dostapia zbawienia, poniewaz nie wierza
w Chrystusa — Bogoczlowieka. Islam stanowil wedlug Ignacego Brianczanino-
wa forme poganistwa [Bparaannnos 2007: 178-185]. Jednak i w tym wypadku
mamy do czynienia albo z podej$ciem uprzedzonym albo odwotaniem do islam-
skich prawd wiary, a nie do mistyki.

Konkludujac, z powyzszego jasno wynika, ze status obu tradycji duchowych
jest rozny, jednak lektura dziel mistrzéw hezychazmu i sufizmu, przede wszystkim
Drabiny raju (Climaks tou paradeisou) Jana Klimaka, Triad w obronie swigtych he-
zychastéw (Hyper ton hieros hesyhadzonton) i Obrony szczegdtowej (Apologia diekso-
dikotera) Palamasa, Homilii duchowych (Homilai pneumatikai) Pseudo-Makarego,
Traktatu o mitosci (Al-Futuhat al-makkiyya) Ibn Arabiego, Rymowanych dwuwier-
szy o glebokim, duchowym znaczeniu (Masnavi) Rumiego, Niszy swiatel (Mishkat
al-Anwar) al-Ghazaliego, Ksiggi blasku (Kitab al-Luma) al-Sarraja jednoznacznie
wskazuje na podobienstwa, przede wszystkim w kwestiach: rozumienia Bogaijego
atrybutow, relacji miedzy czlowiekiem i Bogiem oraz metafizyki serca. W dalszej
czesci rozdzialu przejde do charakterystyki wskazanych punktéw.

Sufizm i hezychazm s3 zgodne, ze istota Boga (Al-Dhat, ousia) jest dla czto-
wieka niepoznawalna i charakteryzuje si¢ ,catkowita innoscig” w stosunku do
tego, co czlowiek zna. Bég posiada jednak swoje atrybuty, aktywnosci lub imiona
(Al-Asma al-Husna) powiedza sufi lub energie, moce, laske (energeiai) powiedza
hezychasci. Wydaje sig, ze pojecia te mozna ze sobg zréwna¢é, tym bardziej, ze
teza o tozsamosci energii bozych i Imienia Bozego jest réwniez obecna w Koscie-
le Prawostawnym (imiestawie). Poprzez swoje imiona i ich sens B4g objawia sie
$wiatu, dlatego ,zakochany”, tj. mistyk, powinien za nimi podaza¢, powiadat Ibn
Arabi (1165-1240) [Ibn Arabi 1995: 129].

Rumi (1207-1273), najwybitniejszy poeta suficki, dystynkcje pomiedzy
Bogiem i jego aktywno$ciami wyrazil w koncepcji formy i znaczenia. Forme sta-
nowit dla niego $wiat, a znaczenie ukryta realno$¢, ktéra zna Bég. Forma i znacze-
nie byly ze sobg nierozerwalnie zwigzane, forma pochodzita ze znaczenia, a zna-
czenie manifestowato si¢ w formie [Chittick 1983: 24]. Mozna wiec powiedzie¢,
ze to dwie strony tej samej rzeczywistosci, jej fenomen i noumen.

Tradycja chrzescijariska i islamska zgodnie wskazuja na wole Boga do objawienia
sie czlowiekowi. Mistycy islamscy, przede wszystkim Ibn Arabiw Traktacie o mitosci,
cytujac stowa tradycji: ,Bylem ukrytym skarbem, nikt mnie nie znat i zapragnaltem,
by mnie poznano. Powolatem wiec do Zycia stworzenia i datem si¢ im pozna¢, by
mnie poznaly” dowodzi, ze Bog stworzyt $wiat aby dac si¢ pozna¢, zamanifestowac
swoje istnienie czlowiekowi z milo$ci do niego. Podobne tezy odnajdujemy w Obro-
nie szczegélowej Grzegorza Palamasa, gdzie czytamy, ze Bog jest ,dzialajacy i cheacy”
Cecha ,chcenia” wskazuje na wole Boga, a ,,dzialania” na jego energie [ Palamas 2010:
131]. Za posrednictwem energii Bog objawia wole wlasnej manifestacji $wiatu.
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Istota Boga, pomimo tego, ze jest rozna od jego atrybutéw czy manifestacji,
to zawiera si¢ w nich i w tym kontekscie jest czgsciowo poznawalna, ale w spo-
sOb szczegdlny — intuicyjnie. Czlowiek jest w stanie zbliza¢ si¢ wiec do pozna-
nia Boga, obrazowo proces ten zilustrowa¢ mozna jako drabine wstepowania ku
Bogu. W hezychazmie koncepcje wstepowania, przedstawit w VII w. Jan Klimak
w pracy Drabina Raju. Swiety z Synaju wyrdznit trzydzieéci stopni i trzy pozio-
my wstepowania ku Bogu. Pierwszy poziom sprowadza si¢ do porzucenia §wiata
zewnetrznego i pograzenie sie w $wiat duchowy, drugi poziom stanowi praksis —
aktywna walke z wadami i praktyka cnét. Trzeci poziom, najwazniejszy, to theoria
czyli zycie kontemplacyjne, pokoj duszy i zjednoczenie z Bogiem, tj. przebdstwie-
nie. W nauczaniu sufich, wedlug Williama Chitticka, réwniez wyr6zniamy trzy
filary, ktére organizuja cate ich przestanie: pierwsze dwa filary mozna odnie$¢ do
wiedzy i pracy, madrosci i metody lub tez teorii i praktyki. Trzeci filar stanowi du-
chowa realizacji, dotarcie do Boga [Chittick 1983: 10~11]. Powodzenie praktyk
mistycznych uzaleznione jest wigc od zdyscyplinowanej i systematycznej pracy
nad umystem, sercem i cialem. Ich celem jest deifikacja (theosis) w przypadku
hezychastéw lub anihilacja, rozplyniecie wlasnego ,ja”, zapomnienie, samoznisz-
czenie, samozaprzeczenie (fana) w przypadku sufich. Rumi scharakteryzowal
ten proces w nastepujacych stowach: ,w uszczuplaniu siebie, o szlachetny przy-
jacielu, znajdziesz prawo religijne nad prawa religijne, gramatyke nad gramatyka
i fleksje nad fleksja” [Rumi 2009: 56]. Jednak nawet wtedy, na samym szczycie
drabiny duchowej, czlowiek nie jest w stanie obja¢ calo$ci Boga, jego istota nadal
pozostaje niewyrazalna i niepoznawalna.

Mistyczne przeobrazenie cztowieka odbywa sie dzieki mitosci i woli Boga:
[ pJoczatkiem i przyczyna przebéstwionych jest Bog [ ...]", powiadat Palamas
[Palamas 2010: 147]. Miloé¢ to stowo, ktére ma wiele znaczen. Ibn Arabi wy-
réznil trzy rodzaje milosci. Pierwszy rodzaj dotyczy miloéci, jaka odczuwaja
wszystkie stworzenia i wynika ona z milosci do nich Boga (mahabba; hubb ila-
hi), wyraza si¢ ,poprzez wskazéwki, jakich nam udziela, nakazujac jak poste-
powad, by osiagnaé szczescie i tym samym jak uniknaé czynéw niezgodnych
z nasza naturg i rodzajem” [Ibn Arabi 1995: 32; Koran 2: 165; 3: 31; S: 54].
Drugi rodzaj mitosci — milos¢ wiernych i pewnych — rodzi sie¢ w sercach ludzi
jako rezultat uwielbienia dla majestatu Boga, jego wielkosci, wiedzy i mocy.
I wreszcie trzeci rodzaj mitosci — milo$¢ wtajemniczonych — powstaje dzieki
ich wiedzy o milosci [Wronecka 1995: XXXVI]. W chrzescijanistwie z kolei
mamy do czynienia z dwoma rodzajami mitoéci: 1) philein, co oznacza mito$¢
przyjacielska oraz 2) agapan, mitos¢ intelektualna. Philos okresla kogo$ bliskie-
go, z kim zwiazani jesteSmy milo$cia i wiernoscia. W czasach chrzescijanskich,
w Nowym Testamencie, slowo to nabralo nowych cech, zaczelo charaktery-
zowal ,chrzedcijaniskie stosunki milo$ci”. Utozsamiano je niekiedy z agapan
w przypadku gdy mowa byta o przykazaniu milosci. Czasownik agapan rozu-
miany jako ,mitowa¢” charakteryzuje uczucie boskie i absolutne, a nie ludzkie
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i warunkowe, $wiadczy o braterstwie Boga i czlowieka, oznacza milo$¢ uniwer-
salng [Kroczak 2015: 140-141]. Mito$¢ stanowi wiec najwazniejsze narzedzie
i $rodek realizacji praktyk ascetycznych i mistycznych.

Hezychasci i sufi nieustannie przekonuja o roli serca w ksztaltowaniu sie
zycia ascety. Wedlug nich serce (kardia; dil, qalb) jest centrum ludzkiej $wiado-
modci, jego najwieksza realno$cia. Makary Wielki w Homiliach duchowych powia-
dal, ze: ,serce rzadzi calym ludzkim organizmem i kiedy laska zawladnie prawa-
mi serca, ono wlada wszystkimi myslami i czlonkami czlowieka. Dlatego umyst
i wszystkie myéli duszy s3 tam umiejscowione [tj. w sercu]” [Makary Egipski
1865: col. 589B]. W sercu musi zago$ci¢ oprocz miloéci réwniez spokdj. Serce
powinno zosta¢ bezwzglednie oczyszczone ze wszystkiego co nie jest Bogiem,
wedlug Al-Ghazaliego, stanowi to klucz gwarantujacy powodzenie modlitwy
adorujacej [al-Ghazali 2008: 168]. Jan Klimak z kolei twierdzil, ze zapewnia to
pamiec o Jezusie, tj. wypowiadanie krotkiej modlitwy ,panie Jezu Chryste, Synu
Bozy zmiluj si¢ nade mng’, lub po prostu imienia Jezus. Bardziej zaawansowana
praktyka polegala na powtarzaniu tej formuty we wlasnym sercu bez uzycia stow,
co mialo na celu nieustanna pamieé o Jezusie i wyciszenie (hesychia).

Kwestie te rozwija takze Al-Sarraj (um. ok. 988 r.), ktéry w Ksigdze blasku
uchodzacej za podrecznik wiedzy o sufizmie pisal, ze wewnetrzny spokéj (saki-
na) osiaga sie poprzez kontemplacje, oczyszczenie i wspominanie Boga, tj. rytu-
alne powtarzanie krotkiej frazy (szahady) w brzmieniu: ,Nie ma Boga jak tylko
Allah” lub wymienianie imion Allaha. Nalezy dazy¢ do tego, aby frazy te powta-
rza¢ niewerbalnie, w umysle, poniewaz jak powiadat Rumi: ,kto pozna tajemnice
percepcji musi zasznurowaé usta” [Shah 2009: 97]. Czynnosci te wioda do mi-
stycznego odczytania Koranu.

Muhammad ibn Salim, sufi zyjacy w X w., wyrdznil trzy rodzaje wspomnie-
nia o Bogu: za pomoca 1) jezyka, 2) serca oraz 3) wspominanie, ktére definiuje
sie jako bycie wypelnionym miloscia i wstydem z powodu bliskosci Boga — wspo-
minanie to powoduje zanikanie ludzkiej natury (bashariyyat) [al-Sarraj 1914: 61;
Koran 33: 43]. Dzi¢ki dhikr spelnia si¢ cel uniwersalnego objawienia, cztowiek
pozostaje w zwigzku ze sfera niebieska, powiadal Ibn Arabi, jeden z najwybitniej-
szych arabskich metafizykéw [Ibn Arabi 1995: 150].

Uwaza sig, ze dhikr byl jedng z kluczowych praktyk muzulmanskich od sa-
mego poczatku, poniewaz implikowat oddawanie czci Bogu, co w konsekwencji
prowadzilo do powrotu do niego na kazdym poziomie bytu. Zacheta do dhikr
Allah pojawia si¢ w Koranie dwadzie$cia sze$¢ razy. Praktyka ta nie stala si¢ jed-
nak masowa poniewaz odnosi sie do sfery kontemplacji, a nie rytuatu [Chittick
2012: 92-95]. W przypadku modlitwy Jezusowej i hezychii sytuacja jest podob-
na — z racji swojej dyscypliny duchowej nie zyskaty masowej popularnosci.

W tradycji hezychastycznej, w sposéb systematyzujacy, kwestia wspomina-
nia Boga w sercu zostata podjeta w Filokalii, gdzie zgromadzono teksty pisarzy
wezesnochrzedcijanskich i Ojcow Kosciola poswieconych modlitwie Jezusowej.
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Sergiusz Bulgakow, rosyjski filozof religijny pisal, ze zgodnie z tradycja i nauka
wielkich mistrzow zycia duchowego, modlitwa Jezusowa ma trzy stopnie. Pierw-
szy to modlitwa ustna, poczatkujacy asceta musi dokona¢ wysiltku, aby w umysle
i na ustach mie¢ nieustannie modlitwe Jezusows, to tzw. modlitwa ustna. Kolej-
nym krokiem jest modlitwa duchowa lub rozumowa. Asceta koncentruje si¢ na
imieniu Jezusa, ktére objawia ukryta w sobie moc Chrystusa. Na tym stopniu
jest juz odczuwalna moc imienia Jezusowego. Ostatnim etapem jest osiagnigcie
takiego stanu, kiedy modlitwa odmawiana jest wylacznie w duchu lub w sercu,
czyli modlitwa serca, kiedy $wiete imie przenika wewnetrzna nature czlowieka.
Rozréznienie tych trzech etapéw modlitwy jest orientacyjnym schematem, kto-
ry ukazuje mozliwg $ciezke duchowego rozwoju czlowieka, ale stanowi jedno-
czeénie ostateczne ukoronowanie wszystkich praktyk ascetycznych [Bulgakow
1992: 164].

Modlitwa serca ufundowana zostala na ewangelicznym poleceniu Jezusa:
,zawsze nalezy si¢ modli¢ i nie ustawa¢” (Ek 18,1), powtérzyl to $w. Pawet w li-
écie do Tesaloniczan: ,nieustannie sie moédlcie” (1Tes S,17). Taka forme modli-
twy, ktéra mozna poréwnaé do ,wewnetrznej medytacji” (krypte melete) rozwi-
neli juz Ojcowie pustyni w IV w. [Naumowicz 2002: 22-23]. O ,wewnetrznej
medytacji” méwia réwniez sufi, okreslaja ja mianem fikr, polega ona na pamieta-
niu i inwokacji do Boga [Chittick 1983: 160].

W okresie schylkowego Bizancjum, w XIV w,, kiedy tradycja hezychastycz-
na zostala usystematyzowana, ozywa tendencja (znana od czaséw Jana Klimaka),
aby czeéci modlitwy faczy¢ z wdechem i wydechem, pierwsza cze¢$¢ ,Panie Jezu
Chryste, Synu Bozy” wymawia¢ podczas wdechu, drugy za$: ,zmiluj sie nade
mna grzesznym~ w czasie wydechu. Zaleca to m.in. Grzegorz z Synaju. W 1330 r.
ten bizantyjski anachoreta zalozyl w potudniowo-wschodniej Bulgarii, w gérach
Strandza klasztor, z ktérego, obok Athosu, oddzialywala na kulture ruska ide-
ologia hezychastyczna. Uczniem $w. Grzegorza byl sw. Teodozjusz z Tyrnowa
(1300-1363), a jego z kolei $w. Eutymiusz, ktéry uciekajac z Tyrnowa podbitego
przez sultana osmanskiego Bajazyda I pod koniec XIV w. schronit si¢ na Rusi,
m.in. inicjujac tam ,renesans hezychazmu”

Modlitwa Jezusowa i hezychia podobnie jak dhikr nie byly rodzajami typowej
medytacji. Nalezaloby je rozumie¢ raczej jako $wiadomos¢ Boga, pamiec¢ o nim,
,absolutna koncentracj¢” na Bogu [Chittick 2012: 90]. Pierwszy stopien proce-
su stanowi zapomnienie o wlasnym ,ja” a ostatni zlanie si¢ w jedno przedmiotu
i podmiotu, ,rozplynigcie si¢” w Bogu.

Istnieje jednak wazna réznica miedzy dhikr i hezychig, sprowadza sie ona do
tego, Ze pamie¢ o Bogu w sufizmie bedzie przede wszystkim wspominaniem jego
,jedynosci” i niepodzielnoéci, poniewaz centrum koncepcji dhikr Allah znajduje
sie w muzulmaniskiej idei tawhid wyrazajacej nature realnosci, ,niezalezno$¢ ist-
nienia uniwersum, czlowieka i kazdego innego bytu” [Chittick 2002: 49]. W he-
zychazmie natomiast chodzi o zal za grzechy i prosbe o zmitowanie. Co wigcej
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Bog chrzescijanski jest ,nie-jednoscia, z powodu swej wyzszosci, jest On bowiem
ponad jednoscia i okresla te jednos¢”, pisal Palamas [Palamas 2010: 130]. He-
zychadci i sufi pragna, poza rzeczywistoscia werbalng znalez¢ Boga, ale w czasie
modlitwy asceci chrzescijaniscy spotykaja sie z Bogoczlowiekiem Jezusem, druga
osoba Tréjcy $w., a muzulmanscy z Bogiem, ktérego cecha niezbywalng jest jedy-
noé¢ (tawhid).

Hezychazm i sufizm odwodza wierzacych od $wiata materialnego i sklaniaja
do zycia kontemplacyjnego: ,Kazdy, kto pragnie duchowego zdrowia, porzuca ten
$wiat” [Rumi 2009: 121]. Ich celem jest wigc osobiste doswiadczenie Boga, a na-
wet czesciowe zjednoczenie z nim, w procesie tym role podstawowy spelnia serce,
,duchowe centrum czlowieka”. Asceci suficcy i hezychasci zwréceni sg ku wne-
trzu, ale nie negujg ciala, dopuszczaja nawet uswiecenie ciata. Sufi, w odréznieniu
od hezychastow, uswiecaja nawet ,cielesnos¢” i nie wyrzekaja sie $wiata, stoja wiec
cze$ciowo w opozycji to pradéw mistycznych bazujacych na platonizmie. Czgscio-
wo, poniewaz pojawia si¢ u nich takze wiele watkéw platonskich. Pawet Florenski,
rosyjski filozof religijny uwazal, ze platoriska formuta hen kai pan (jednos¢ w wie-
losci) oznaczala, ze w zjawiskach przejawia sig istota, co stanowi uogélniona kon-
cepcje palamizmu [Kroczak 2015: 163]. U sufich z kolei pojawia si¢ metafora za-
stony oddzielajacej ich od Boga, otaczajace czlowieka rzeczy to odbicie idei Boga
[al-Ghazali 1990: 56-67]. Swiat stanowi wigc nie-byt, iluzje, platoriska jaskinie.

Niektorzy badacze uwazaja, ze sufizm byl spadkobierca chrzescijaniskiej tra-
dycji ascezy. Muzulmanie spotykali bowiem arabskich chrzescijan (monofizytéw
i nestorian) w Mezopotamii i Syrii, obserwowali ich metody modlitwy: recytacje
psalméw i poklony — wywolywalo to na nich duze wrazenie [Cook 2007: 115;
Bielawski 1986: 762]. Z drugiej strony, Idries Shah, znany nauczyciel sufizmu,
wskazywal, ze chrze$cijaiistwo réwniez nie pozostalo obojetne na wplywy su-
fizmu. Twierdzil, ze sufickie idee, a nawet konkretne teksty, zostaly wykorzysta-
ne lub legly u podloza tak zréznicowanych teorii, organizacji i indywidualnych
systemdw, m.in. rycerstwo, mistyka $w. Jan od Krzyza i $w. Teresa z Avila oraz
filozofia Rogera Bacona [Shah 2009: 17]. Autor ten nie wskazuje jednak zadnych
tekstow ani postaci z tradycji prawostawne;j.

Miedzy sufizmem a hezychazmem istnieja jednak zasadnicze réznice, o nie-
ktorych byla mowa w toku artykutu, m.in. o statusie Jezusa czy jedno$ci Boga.
Warto réwniez zauwazy¢, ze hezychazm nie korzysta z poezji, prozy, muzyki, tan-
ca i $piewu jako $rodkéw wyrazenia emocji i praktyk religijnych. Hezychazm nie
propaguje koncepcji Boga immanentnego, natomiast w sufizmie czesto spotyka-
my tezy, takie jak ta autorstwa Dzunajda (um. 910): ,wszystko, co odnosi si¢ do
Prawdziwego Bytu jest pochloniete przez Boga i staje si¢ Bogiem”, czy Al-Halladza
(um. 922): ,Jestem Bogiem, jestem Prawda” [ Miller 1986]. Geo Widengren twier-
dzil nawet, ze sufizm (szczegélnie jego perska odmiana) okazuje sie by¢ czystym
panteizmem monistycznym, w ktérym Bég jest trescia $wiata [Widengren 2008:
523-525]. Znajduje si¢ on w kazdej czastce rzeczywistoéci i w samym czlowieku.
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Co wazne, hezychazm stanowi zjawisko bardziej jednolite niz sufizm. Tra-
dycja hezychastyczna jest spojna, zgodna z oficjalnym prawostawiem, natomiast
status sufizmu w islamie nie jest jednoznaczny. Sufi wykorzystuja elementy lu-
dowe, innych religii, a nawet elementy poganskie do swych nauk, co w sposéb
naturalny nie moze zosta¢ zaakceptowane przez oficjalng teologie islamska. W ra-
mach sufizmu mozemy méwi¢ o jego odmianie w poezji, prozie, sztuce, filozofii.
Zakres wplywu nauki hezychastycznej jest nieco mniejszy, wplyneta ona gléwnie
na filozofie (rosyjski renesans religijno-filozoficzny) i malarstwo (Andriej Ru-
blow, Teofan Grek).

Hezychazm i sufizm we wszystkich swych odmianach chca widzie¢ i interpre-
towa¢ nature czlowieka w jego relacji do Boga. Czlowiek to istota integralna, ktéra
posiada mozliwo$¢ przekraczania swej kondycji i wlasnie na tym procesie transcen-
dowania zasadza si¢ jej rozwdj. Antropologie sufizmu i hezychazmu postuluja wyjat-
kowe miejsce i role czlowieka we wszechéwiecie, sprowadza si¢ ona do zrozumienia
iodczucia idei ,jednosci w wieloéci” czyli duchowej ,calosciowosci” rzeczywisto$ci
poprzez jego materialng antynomiczno$¢. Wspominany juz Florenski, wspolcze-
sny rosyjski hezychasta pisal: ,[a]ntynomicznos¢ jest rekojmia catosciowosci, czy-
li idei, czyli nadzmystowosci. Na odwrét, prosta jedno$¢ $wiadczy o niepelnosci,
empirycznosci i niecalo$ciowosci zjawiska. W tym sensie mozna powiedzie¢, ze
bieguny to poczatek i koniec przejawiania si¢ tego, co nadzmystowe, w sferze tego,
co zmystowe, miejsce wejscia i wyjscia IDEI w $wiat empiryczny” [Florenski 2009:
176]. 1dea ta jest Bog, ktory przejawia sie w $wiecie w postaci swych atrybutéw
i wytworéw. Zadaniem czlowieka jest je dostrzec i kontemplowac.
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THE MYSTICAL HUMAN DEVELOPMENT
ON THE EXAMPLE OF HESYCHASM AND SUFISM

(Summary)

Mysticism understood as an experience of manifestation of God’s mystery is an integral part
of any religion. In Christianity, a Hesychastic spirituality begun to form in 4™ century. It reached
its summit in the theology of St. Gregory Palamas. Sufism, in turn, combines elements of popular
piety, koranic law and tradition. In 12 century the Sufi doctrine was formalized in the teaching
of Ibn Arabi and Jalaluddin Rumi. However, there are many similarities in the structure, elements
and goals of the Sufi and Hesychastic religious practices. The article is an attempt at a comparative
analysis of the two paths of spiritual development with an emphasis on the views and possible
impacts of their main representatives.



