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sma’ilicki odlam islamu, ktéry wyodrebnit sie z szyizmu w polowie IX wieku, ma bogata
i ztozong historie, charakterystyczna doktryne religijng oraz obszerng literature'. Pojecie
yliteratura” jest bardzo szerokie i obejmuje zaréwno slowne utwory artystyczne, jak i litera-
ture uzytkowa. W kulturze muzulmanskiej, jak i kazdej innej, charakter literatury powsta-
jacej w danym czasie i srodowisku zalezat od wielu czynnikéw: religijnych, spotecznych,
kulturowych itp. W pewnych okresach i na niektérych obszarach dane gatunki stawaly sie
bardziej popularne, podczas gdy na innym terenie byly znane w niewielkim stopniu lub
zgola weale?. Isma'ilici, ze wzgledu na swoja doktryne i dzieje, stworzyli bardzo szczeg6lny
rodzaj pi$miennictwa’. Kluczowa kwestia byly dla nich sprawy doktryny religijnej, poka-
zanie jej odrebnosci i przewagi nad sunnizmem, a nawet szyizmem imamickim (dwunastu
imamow), zatem znaczaca czgé¢ literatury koncentrowala si¢ wokét tych probleméw. Na
sposob pisania wplynelo jedno z podstawowych zalozen doktrynalnych: podzial treéci na
zahir, jawne i dostepne dla ogotu, oraz batin, ezoteryczne i dostepne tylko wtajemniczo-
nym. Wyjaénianie tych tresci powierzono isma'ilickim da’im, misjonarzom, ktérzy mieli za
zadanie szerzenie doktryny isma’ilickiej po $wiecie islamu. Oni tez byli gléwnymi autorami
dziel piémienniczych. Z tego powodu juz od wczesnego okresu wazne miejsce w literaturze
isma’ilickiej zajely ezoteryczne komentarze i wyjasnienia, a takze tawil, czyli alegoryczna
egzegeza Koranu. Isma'ilici wyjasniali swojg teologie w polaczeniu z elementami tradycji

' Ogdlne informacje na temat historii i doktryny isma’ilizmu oraz wywodzacych sie z niego odtamoéw:
F. Daftary, The Ismailis: Their History and Doctrines, Cambridge 1990; idem, A Short History of the Ismailis: Tradi-
tions of a Muslim Community, Edinburgh 1998; Ismailici. Zarys historii, thum. K. Pachniak, Warszawa 2008.

2 Klasyczne dzieto dotyczace literatury arabskiej to: F. Sezgin, Geschichte des Arabischen Schrifttums,
t. 1-13, Frankfurt 1967-2007. W jezyku polskim: J. Bielawski, Klasyczna literatura arabska, Warszawa 1995.

3 Na temat literatury isma’ilickiej ogotem: klasyczne prace W. lvanowa, A Guide to Ismaili Literature, Lon-
don 1933; idem, Ismaili Literature: A Bibliographical Survey, Teheran 1963; I. K. Poonawala, Biobibliography of the
Isma'ili Literature, Los Angeles 1977; F. Daftary, Ismaili Literature, London 2004.

LITTERARIA COPERNICANA 1(13)/2014




LITTERARIA COPERNICANA 1(13)/2014

filozoficznych, gléwnie neoplatonizmu, ale réwniez arystotelizmu oraz watkami zaczerp-
nietymi z gnostycyzmu i starych religii Iranu. Na tej podstawie powstal ich zfozony system
metafizyczny*.

Charakter wczesnej literatury isma’ilickiej

W X wieku powstalo isma’ilickie pafistwo Fatymidéw, najpierw na terenie dzisiejszej Tu-
nezji, a nastepnie w Egipcie. Okres fatymidzki jest w dziejach isma’ilizmu najlepiej znanym
i udokumentowanym ze wszystkich. Istnieje wiele réznorodnych materialéw dotyczacych
tak doktryny, jak i historii tego okresu, pisanych przez samych isma’ilitéw i innych muzul-
manéw (szczegdlnie w przypadku historii)®. Wazng czescia isma'ilickiej twérczosci staly sie
tez traktaty prawne ze wzgledu na konieczno$¢ skodyfikowania prawa®. Z kolei literatura re-
ligijna powstajaca w okresie prefatymidzkim i we wczesnym okresie fatymidzkim odzwier-
ciedla przekonania religijne z najwczesniejszego okresu dawy i nie sposob klasyfikowac jej
razem z pzniejsza, wyrafinowana teologicznie i filozoficznie literaturg fatymidzka, w ktdrej
rozwinieto zasadniczy schemat wczesnego systemu religijnego. Ogromna trudnos¢ nastre-
cza badaczom fakt, ze z tego wczesnego okresu przetrwato niewiele tekstow, zatem wezesng
mysl isma’ilicka mozna zrekonstruowa¢ jedynie cze$ciowo. Jednak nawet ta garstka weze-
snych tekstow pozwala nam wskaza¢ jej cechy szczegolne i okresli¢ tradycje intelektualne,
z ktdérych czerpala’.

Wiekszo$¢ zrédel isma’ilitéw odzwierciedla ich najwazniejsze zainteresowania, zatem
koncentruje si¢ na doktrynie i jej interpretacji w terminach teologicznych i filozoficznych.
Jak wspomniano wyzej, czolowe miejsce w doktrynie zajmuje podzial tresci na zahir i ba-
tin. Jednoczesnie wéréd isma’ilitéw, podobnie jak niemal we wszystkich ruchach ezote-
rycznych, podkreslano znaczenie ustnego przekazywania ezoterycznej tresci doktryny,
okreslanej jako hikma, czyli madro$¢. W tym celu organizowano specjalne zgromadzenia,

4 Tworczo$¢ najwazniejszych filozoféw doczekata sie juz opracowan. Na temat Abu Jakuba as-Si-
dzistaniego por. np. P. E. Walker, Abu Ya‘'qub al-Sijistani: Intellectual Missionary, London 1996; idem, Early Phil-
osophical Shiism: The Ismaili Neoplatonism of Abu Ya‘qub al-Sijistani, Cambridge 1993. Na temat Abu Hamida
al-Kirmaniego: P. E. Walker, Hamid al-Din al-Kirmani: Ismaili Thought in the Age of Al-Hakim, London 1999;
D. de Smet, La Quiétude de l'intellect: Néoplatonisme et gnose Ismaélienne dans I'oeuvre de Hamid ad-Din al-
Kirmani, Louvain 1995; K. Pachniak, Doktryny isma‘ilickie w dzietach Al-Kirmaniego, Warszawa 2004. Na temat
Nasira Chusrowa: Alice C. Hunsberger, Nasir Khusraw, The Ruby of Badakhshan: A Portrait of the Persian Poet,
Traveller and Philisopher, London 2000.

5 Zrédta do tego okresu omawia P. E. Walker, Exploring an Islamic Empire: Fatimid History and its Sources,
London 2002.

¢ Najstynniejszym prawnikiem ismailickim, ktéry stworzyt podwaliny prawa we wczesnym okresie faty-
midzkim, byt Al-Kadi an-Numan (zm. 974). Jego podstawowe dzieto to Da‘a’im al-islam fi fikr al-halal wa al-ha-
ram, wyd. A. A. A. Fyzee, Kair 1951-1961; wyd. A. Tamir, Bajrut 1995. Zachowato sie takze jego dzieto Iftitah ad-
-dawa, wyd. W. al-Kadi, Bajrut 1970, ktdre jest najstarszym znanym nam traktatem historycznym w literaturze
ismailickiej.

7 Natemat tego wczesnego okresu por. S. M. Stern, Studies in Early Isma‘ilism, Leiden 1983; H. Halm, Kosmo-
logie und Heilslehre der friihen Isma’iliya: Eine Studie zur islamischen Gnosis, F. Steiner, Wiesbaden 1978; idem, Me-
thods and Forms of the Earliest Isma’ili Da‘wa, [w:] E. Kohlberg (red.), Shi‘ism, op. cit., s. 277-290; idem, Die Sirat Ibn
aushab: Die ismailitische da‘'wa im Jemen und die Fatimiden, ,Die Welt des Orients” 1981, nr 12, s. 107-135; idem,
The Cosmology of the Pre-Fatimid Isma’iliyya, [w:] F. Daftary (red.), Mediaeval Isma'ili, op. cit., s. 75-83; K. Pach-
niak, Listy kaliféw Al-Mahdiego i Al-Mu‘izza o genealogii Fatymidéw, ,Studia Arabistyczne i Islamistyczne” 1995,
nr 3, s.61-79; idem, Wczesna kosmologia isma’ilicka, ,Studia Arabistyczne i Islamistyczne” 2001, s. 107-121.



przeznaczone jedynie dla wtajemniczonych na réznych poziomach, zwane madzlis al-hik-
ma, ,posiedzeniami madroséci”. Dostep jako stuchacze mieli na nie jedynie ci, ktérzy ztozyli
juz przysiege lojalnosci, ahd®. Ezoteryczno$¢ doktryny miata znaczacy wplyw na charakter
duzej czesci literatury religijnej: jest w niej sporo niedopowiedzen i tre$ci niezrozumialych
dla ogétu. Zbiory kazan gloszonych podczas ,posiedzent madroséci” zostaly w pewnej cze-
$ci spisane’. Niewykluczone, ze réwniez cze$¢ mniejszych objetosciowo traktatéw isma’i-
lickich stanowila zapis tresci gloszonych podczas madzlis al-hikma. Styl jest zatem celowo
niejasny, peten podtekstow i ukrytych znaczen, odwotan do tawilu, czyli alegorycznej in-
terpretacji Koranu, oraz wyjasnien batin. Z tego powodu zrozumienie tekstéw isma’ilickich
bylo i jest nielatwym zadaniem. Z zalozenia byly one bowiem przeznaczone nie dla ogélu,
ale jedynie dla waskich kregéw inicjowanych. Ponadto fakt, ze przedstawiano w niej obo-
wiazujace doktryny, zdominowat autorstwo tych traktatéw. Czes¢ z nich, zwlaszcza z weze-
snego okresu, najprawdopodobniej miala autoréw zbiorowych, a byli nimi isma’iliccy da’,
czyli misjonarze'®. Poniewaz prowadzili oni misje i wyjasniali ezoteryczne warstwy doktry-
ny, spisywali tresci obiegowe i obowiazujace, lecz najprawdopodobniej nie zawsze byli ich
faktycznymi autorami''.

Podobnie jak szyici imamiccy, isma’ilici uwazali, ze prawdy duchowe (haka'ik) sa
wieczne i niezmienne, wspoélne dla trzech wielkich religii monoteistycznych, natomiast eg-
zoteryczne prawo religijne (szariat) obwieszczali prorocy i podlegato ono zmianom w ko-
lejnych okresach cyklicznego rozwoju historiozoficznego, w zaleznoéci od okolicznosci.
Tresci haka'ik podlegaja interpretacji ezoterycznej za pomoca tawilu, lecz jest ona dostepna
jedynie dla chass, elity wtajemniczonych, nie zas dla ogétu (amm). Isma’ilici uznawali, ze
wtajemniczonymi, godnymi stucha¢ tresci haka'ik, sa tylko przedstawiciele dawy isma’ilic-
kiej, a wérdéd nich jedynie najwyzsi ranga moga stosowa¢ tawil do tresci Koranu. W tekstach
z wezesnego okresu nie widad jeszcze wplywoéw filozofii neoplatoniskiej, ktora w X wieku
wprowadzili da’i pochodzenia perskiego: An-Nasafi, As-Sidzistani i Al-Kirmani. W ich in-
terpretacji neoplatonizm polaczyt sie z wezeéniejszymi doktrynami, po czesci wywodzacy-
mi si¢ jeszcze z ruchu ghulat, w wyrafinowanym systemie kosmologicznym'.

8 Pisze o tym H. Halm, The Fatimids and their Tradition of Learning, London 1997; idem, The Isma’ili Oath of
Allegiance (‘ahd) and the ‘Session of Wisdom (majalis al-hikma) in Fatimid Times, [w:] F. Daftary (red.), Mediaeval
Isma'ili History and Thought, Cambridge 1996, s. 91-115.

° Na przyktad Madzalis Baghdadijja wa-al-Basrijja Al-Kirmaniego, ktére nie przetrwato do naszych czasow
lub zachowane Madzalis al-Mu'ajjadijja Mu'ajjada fi ad-Din asz-Sziraziego, ed. M. Ghalib, t. 1, 3, Bajrut 1974,
1984; ed. H. Hamid ad-Din, t. 1, 2, Bombaj, 1975. Powstato tez kilka wyboréw kazan, gdyz catos¢ w rekopisie
liczy osiem toméw.

% Informacje dotyczace organizacji da’ich, zob. P. E. Walker, The Isma'‘ili Da‘wa and the Fatimid Caliphate,
[w:] M. W. Daly (red.), The Cambridge History of Egypt, t. |, C. F. Petry, Islamic Egypt, 640-1517, Cambridge 1998,
s. 120-150; S. M. Stern, The Early Isma’ili Missionaries in North-West Persia and in Khurasan and Transoxania, ,Bul-
letin of the School of Oriental and African Studies” 1960, nr 23, s. 56-90; H. Halm, Methoden und Formen der
friihesten ismailitischen da‘wa, [w:] H. Roemer, A. Noth (red.), Studien zur Geschichte und Kultur des Vorderen Ori-
ents. Festschrift fiir Bertold Spuler zum siebzigsten Geburstag, Leiden 1981, s. 123-136, wersja angielska: Methods
and Forms of the Earliest sma’‘ili Da'wa, [w:] E. Kohlberg (red.), Shi'ism. The Formation of the Classical Islamic World,
Aldershot 2003, s. 277-290.

" Informacje na temat charakteru pdzniejszej literatury ismailickiej: F. Daftary, Ismaili literature, op. cit,
s. 1-103.

2 Na temat ghulat, wczesnych ruchéw szyickich: K. Pachniak, Ezoteryczne odtamy islamu w muzutmarniskiej
literaturze herezjograficznej, Warszawa 2012, s. 107-181; M. Moosa, Extremist Shiites. The Ghulat Sects, New York
1988.
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Okolicznosci powstania Kitab al-alim

Traktat, ktéry jest przedmiotem mojej analizy, Kitab al-alim wa-al-ghulam, pochodzi
z wczesnego okresu rozwoju misji isma’ilickiej. Te czasy nie s3 tak dobrze udokumento-
wane jak pdézniejszy okres fatymidzki; w kwestii rozwoju misji, organizacji ruchu i historii
jego powstania jest wiele punktéw niejasnych, zaréwno ze wzgledu na tajno$¢ doktryny, jak
i niepewna genealogie dynastii Fatymidéw. Jej przedstawiciele utrzymywali, ze wywodza
sie w prostej linii od Alego i Fatimy (a zatem w konsekwencji od samego Proroka), co pod-
kregla¢ miata nazwa ich dynastii. Jednak ze wspofczesnych badan wynika, ze najprawdopo-
dobniej ta genealogia jest falszywa. W potowie IX wieku niejaki Abd Allah zwany Al-Akbar,
jeden z wezesnych przywddcédw isma’ilickich, zaczat glosi¢ misje i wysyla¢ po $wiecie mu-
zulmarniskim da’ich w celu nawracania na isma’ilizm, jednak sam nie wywodzit si¢ sposrod
potomkéw Fatimy i Alego przez szdstego imama Dzafara as-Sadika i jego wnuka Muham-
mada Ibn Isma’ilia, uznawanego przez isma’ilitdw za mahdiego, czyli mesjasza®. Kiedy na
poczatku X wieku jego potomek Abd Allah al-Mahdi zalozyl dynastie Fatymidéw, wlozyt
wiele wysilku w nadanie jej chwalebnego rodowodu, réwniez w celu konkurowania z Abba-
sydami o prymat w $wiecie islamu.

Chociaz Abd Allah al-Akbar nie byl spokrewniony z Alidami, wlaénie on dzieki pie-
nigdzom pochodzacym z kupiectwa zaczal rozsyla¢ po $wiecie islamu misjonarzy, ktorzy
zakladali o$rodki misji, np. w Jemenie, Bahrajnie, Afryce Péinocnej, i przekonywali wier-
nych o bliskim powrocie mahdiego, czyli Muhammada Ibn Isma’ila, ktéry zaprowadzi na
ziemi sprawiedliwo$¢. Jak kazdy ruch gloszacy nastanie sprawiedliwo$ci i obalenie dotych-
czasowego porzadku spolecznego, isma’ilizm przyciagalludzi z grup nieuprzywilejowanych
z réznych warstw spolecznych.

Misje w Jemenie, czyli ojczyZznie Dzafara Ibn Mansura al-Jamana, rozpoczal jego ojciec
Ibn Hauszab, znany pézniej jako Mansur al-Jaman, ktory przybyl do Jemenu w 881 roku.
Mansur al-Jaman byt z pochodzenia szyita imamickim z Al-Kufy, wyksztalconym czlowie-
kiem nawr6éconym na isma’ilizm przez jednego z da’ich dzialajacych w Al-Iraku. Do Jemenu
udat si¢ wraz z Alim Ibn al-Fadlem al-Dzajszanim. Przed 905 rokiem pod kontrolag Mansura
oraz jego towarzysza Alego Ibn al-Fadla znalazt si¢ niemal caly Jemen. Mansur al-Jaman do
swojej $mierci (914?) pozostal wierny nowo utworzonej dynastii Fatymidéw.

Wiasnie w Jemenie powstala wazna cze$¢ najwczesniejszych traktatéw isma’ilickich, co
ma kilka przyczyn. Doktryna w owym okresie nie byla jeszcze dokladnie ukonstytuowa-
na, a szerzenie dawy isma’ilickiej byto sprawa tajna. Misjonarze musieli si¢ ukrywa¢ przed
Abbasydami, dozwolone bylo stosowanie takijji, doktryny przyzwalajacej na ukrywanie
pogladéw politycznych i religijnych w celu unikniecia przesladowan. Posuwalo si¢ ono tak
daleko, ze — jak twierdzi F. Daftary — starano si¢ ukry¢ tozsamos¢ autoréw gtéwnych dziel,
przypisujac je na ogo6t gtéwnym da’im z danych terenéw, chociaz i tak byly przeznaczone
jedynie dla waskich kregéw najwyzszych ranga teologéw. W Jemenie dzialata silna dawa,

3 Poczatki misji i kwestie genealogii opisat F. Daftary, The Ismailis...; H. Halm, Das Reich des Mahdi: Der
Aufstieg der Fatimiden (875-973), Miinchen 1991; ttum. ang. M. Bonner, The Empire of the Mahdi: the Rise of the
Fatimids, Leiden 1996.
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a jednoczesnie byl on oddalony od centrum $wiata islamu, dlatego nie trzeba bylo zacho-
wywac az tak daleko posunietej ostroznosci, jak na terenach blizszych Abbasydom'.

Autorstwo kilku zachowanych traktatéw z wczesnego okresu jemerniskiego przypisywa-
no wysokim ranga misjonarzom isma’ilickiej dawy, wspomnianemu wyzej Ibn Hauszabowi,
zwanemu Mansur al-Jaman, (,wspomagany przez Boga [zalozyciel] misji w Jemenie”)'s, jego
synowi, Dzafarowi Ibn Mansurowi al-Jaman. Temu pierwszemu przypisuje si¢ autorstwo Ki-
tab ar-ruszd wa-al-hidaja (Ksiega prawosci i prawdziwego przewodnictwa), a niekiedy takze
Kitab al-alim wa-al-ghulam (wspélnie z synem). Jak uwaza W. Madelung, autorstwo obydwu
tych traktatow, a szczegdlnie drugiego, jest jednak niepewne, chociaz bez watpienia naleza do
prefatymidzkiej literatury isma’ilickiej'’. Z powodéw wspominanych wyzej dzieta mogly nie
mie¢ jednego, konkretnego autora, lecz oddawac obiegowe poglady éwczesnej dawy.

Dzafar Ibn Mansur al-Jaman, drugi domniemany autor traktatu, jest postacia jeszcze bar-
dziej tajemnicza niz jego ojciec. Musial sie urodzi¢ po 882 roku, gdyz Al-Kadi an-Numan poda-
je wIftitah ad-dawa, ze ojciec wkrétce po przybyciu do Jemenu pojal za zone cérke poboznego
szyity"”. Garé¢ informacji na jego temat znalazta sie w antyisma’ilickim traktacie polemicznym
Kaszf asrar al-batinijja wa-achbar al-karamita piéra Muhammada Ibn Malika al- Hammadiego.
Znalazta sie tam wzmianka, ze po $mierci Mansura z powodu konfliktéw miedzy jego synami
anowym da'im, Dzafar uciekt do Ifrikijji (dzisiejsza Tunezja), gdzie schronit sie w Al-Mahdijji
na dworze drugiego kalifa fatymidzkiego Al-Ka'ima'®. Tam pisal poematy na cze$¢ zwyciestw
nad Abu Jazidem, charydzyta z odtamu ibadyckiego, ktory bezskutecznie zamierzat doprowa-
dzi¢ do upadku dynastii Fatymidéw". Informacji na temat jego dalszych loséw praktycznie
nie ma. Znaczacy kronikarz jemenski, Idris Imad ad-Din, wspomina, ze wielkim szacunkiem
darzyli Dzafara zaréwno kalif Al-Mansur, jak i Al-Kadi an-Numan®.

W traktatach ojca i syna Al-Jamanich dostrzegalne sq wszystkie cechy charakterystyczne
prefatymidzkiej literatury isma’ilickiej*'. Waznym elementem jest tawil, czyli alegoryczna in-
terpretacja Koranu, kwestia obowiazkéw religijnych?, opowiesci o prorokach®, proroctw?,

" Jednak nie mozna wykluczy¢, ze traktaty z wczesnego okresu zostaty ocenzurowane przez da’ich isma-
‘ilickich w czasach, kiedy doktryna juz na dobre sie ukonstytuowata i usuwano z niej tresci ,nieprawowierne”.
F. Daftary, The Ismailis..., s. 92-93.

> Byt to honorowy tytut, podkreslajacy jego zaangazowanie w prowadzenie zwycieskiej misji. Por. B. Le-
wis, The regnal titles of the first Abbasid caliphs, [w:] Dr Zakir Husain Presentation Volume Committee, Delhi 1968,
s.16-18.

6 W. Madelung, Mansur al-Yaman, [w:] The Encyclopaedia of Islam, CD-Rom Edition v.1.1.

7 Al-Kadi an-Numan, Iftitah ad-dawa.. ., s. 45.

' Al-Hammadi, Kitab kaszf asrar al-batinijja wa-al-karamita, Al-Kahira 1939, s. 39-41.

' Abu Jazid Machlad Ibn Ibn Kajdad an-Nukkari byt charydzyta pochodzenia berberskiego i zaprzysie-
gtym wrogiem ismailizmu Jego powstanie zaczeto sie w 943 r., zakoniczyto w 947 r., kiedy zmart z powodu
odniesionych ran. Por. S. M. Stern, Aba Yazid al-Nuppari, El,. Tre$¢ poematéw Dzafara Ibn Mansura omowit
S. M. Stern, Ja‘far ibn Mansur al-Yaman'’s poems on the rebellion of Abu Yazid, [w:] idem, Studies in Early Isma'‘ilism,
Leiden, 1983, s. 146-155, gdzie zamieszczono ich tres¢ w jezyku arabskim.

2 |dris Imad ad-Din, Ujun al-achbar, t. VI, s. 39. Ogdlne informacje na jego temat: H. Halm, Dja‘far b. Mansur
al-Yaman, El,, suplement.

2 Na temat twdrczosci Ibn Mansura: por. W. Ivanow, Ismaili Literature, Teheran 1963, s. 21 i nast.; F. Sezgin,
Geschichte des Arabischen Schrifttums, t. 9, s. 578-579.

22 Np. Ibn Mansur, Ar-Rida fi al-batin, ed. Husam Chudur, Dimaszk 2008.

% |bn Mansur, Sara’ir wa asrar an-nutaka, ed. M. Ghalib, Bajrut 1984.

2 |bn Mansur, Kitab al-fatarat wa al-kiranat (inny tytut Kitab al-dzafal al-aswad), na ten temat: H. Halm, Zur
Datierung des isma'ilitischen “Buches der Zwischenzeiten und der zehn Konjunktionen”, ,Welt des Orients” 1975,
5.91-107.
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podstawowych pogladéw na historiozofie i kosmologie®. Do naszych czaséw przetrwalo kil-
kana$cie dziel Dzafara lub mu przypisywanych, w wiekszo$ci w manuskryptach. Zdaniem
W. Madelunga twérczos¢ Ibn Mansura mozna podzieli¢ na trzy okresy. Do pierwszego z nich
badacz zalicza Kitab al-kaszf oraz Kitab al-alim wa-al-ghulam (mimo trudnosci z doktadna
atrybucja i domniemanego wspélautorstwa ojca). Drugi okres nastapil po wyjezdzie Ibn
Mansura z Jemenu, w Al-Ifrikijji, przed doktrynalna zmiang, dokonang przez czwartego kali-
fa fatymidzkiego Al-Mu'izza, ktéry wrécit do teorii, ze mahdim jest Muhammad Ibn Isma’il*.
Trzeci za$ rozpoczal si¢ wraz z dzielem Tawil az-zakat, juz po reformie Al-Mu'izza”. Doro-
bek pierwszego, jemenskiego okresu znacznie rézni si¢ od pozniejszego. Najstarsze traktaty
dotycza kwestii doktryny isma’ilickiej, jej podstaw, kosmologii, tawilu. Natomiast pozniejsze
to podreczniki teologiczne skierowane do nowo nawréconych na isma’ilizm.

Mimo niepewnej atrybucji, dla ulatwienia bede dalej pisata o Kitab al-alim wa-al-ghu-
lam jako dziele pi6ra Dzafara Ibn Mansura.

% |bn Mansur, Kitab al-kaszf, ed. R. Strothman, Bombay 1952; na temat traktatu: K. Pachniak, Kitab al-
-kaszf Dzafara Ibn Mansura al-Jamana - jemeniski traktat prefatymidzki, ,Przeglad Orientalistyczny” 2008, nr 3-4,
s.217-235.

% Pierwsi ismailici uznawali, ze mahdim, czyli mesjaszem, jest Muhammad lbn Ismail. Od tej koncepcji
odszedt pierwszy kalif fatymidzki, Abd Allah al-Mahdi, kiedy zatozyt dynastie i zadat tytutu mahdiego dla siebie
i cztonkdw swojej rodziny, a powrdcit do niej Al-Mu'izz. Por. K. Pachniak, Listy kaliféw al-Mahdiego i Al-Mu'‘izza
o genealogii Fatymiddéw, ,Studia Arabistyczne i Islamistyczne” 1995, nr 3, s. 61-83.

27" W. Madelung, Das Imamat in der friihen Ismailitischen Lehre, ,Der Islam” 1961, nr 37, s. 52-53, 95-101.
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Treéc¢ i forma traktatu

Traktat Kitab al-alim wa-al-ghulam® jest istotnym przykladem wczesnej literatury jemenskiej
nie tylko ze wzgledu na tre$¢, ktéra ujawnia wazne zwiazki miedzy wezeéniejszymi tradycjami
szyickimi i ghulat a zdobywajacym nowych wiernych isma’ilizmem, lecz réwniez na forme,
w jakiej zostat napisany, czyli dramatycznego dialogu z udzialem postaci narratora. Ow dialog
zajmuje caly traktat Kitab al-alim. Byt on stosowany w $redniowiecznej literaturze arabskiej,
réwniez w dzielach z nurtu ezoterycznego, jednak Kitab al-alim uznaje sie za wybitny przyktad
literatury tego typu. Jak wynika z zachowanych fragmentéw, podobna forme miat traktat ojca
Ibn Mansura, zatytulowany Sirat Ibn Hauszab®. Dialogi pojawiaja sie takze w Umm al-kitab,
traktacie pochodzacym z kregéw poznych ghulat®. Z kolei wiele tekstéw z nurtu kalamu, czyli
teologii spekulatywnej, zbudowano na zasadzie pytan i odpowiedzi. Pézniej taka forma poja-
wia sie w muzutmanskiej literaturze mistycznej. Jak sugeruje J. Morris, ma ona rodowdd $ciéle
arabski i nie wydaje sig, aby jakikolwiek wplyw wywarly na nig na przyklad dialogi Platona.

Wéréd utworéw, ktore wplynely na forme dzieta, badacz wylicza sam Koran, w ktérym
znalazly sie podobnie skonstruowane symboliczne opowiesci, np. o Mojzeszu i jego mlo-
dziericu (identyfikowanym z Al-Chadirem / Al-Chidrem) w surze ,Grota”. Do tego mozna
doda¢ komentarze koraniczne oraz gatunek zwany opowiesciami prorockimi (kisas al-an-
bija), do ktérego Ibn Mansur odwolywal si¢ w swoich pézniejszych dzietach. Forma dia-
logu pojawia si¢ takze w hadisach. Poniewaz Ibn Mansur byl isma’ilitg, podstawg byly dla
niego hadisy wywodzace sie od Alego badZz imaméw szyickich. Trzeci rodzaj to literatura
typu munazarat, czyli zapis teologiczno-prawnych i filozoficznych dysput miedzy przeciw-
nikami nalezacymi do réznych nurtéw religijnych lub intelektualnych®'. Najwybitniejszym
przykladem tego typu literatury pochodzacym z wezesnych czaséw fatymidzkich jest Kitab
al-munazarat Ibn Hajsama, chociaz nie mégl on zainspirowa¢ Ibn Mansura, gdyz powstal
pézniej*>. Takie dysputy byly szeroko rozpowszechnione we wczesnym piémiennictwie
muzulmanskim, chociaz najczesciej stanowily jedynie fragmenty dziel. By¢ moze wplyw
na autora mialy tez rozmaite arabskie wersje bajek, ze Zrodel chrzescijaniskich, perskich lub
indyjskich, lecz jest on jedynie hipotetyczny. Morris zwraca réwniez uwage na podobien-
stwo miedzy pewnymi ideami zawartymi w traktacie a aspektami pézniejszych form sufi-
zmu. Jednak w tym przypadku nalezy moéwic nie tyle o wzajemnym wplywie tych dwoéch
nurtéw: sufizmu i prefatymidzkiego isma’ilizmu, ile raczej o wspdlnych zrédlach, jakimi sg
Koran i hadisy®. Moim zdaniem, bardzo wazny jest réwniez aspekt uniwersalny dotyczacy
natury ludzkiej, ktéry sprawia, ze w poszukiwaniach Boga, rozumieniu relacji miedzy Istota
Najwyzsza a czlowiekiem wiele zupelnie niezaleznych analogii mozna odnalez¢ nie tylko
w obszarze réznych nurtéw jednej kultury, ale takze miedzy kulturami.

2 Korzystatam z tekstu arabskiego zawartego w: The Master and the Disciple. En Early Islamic Spiritual
Dialogue. A New Arabic Edition and English Translation of Ja‘far b. Mansur al-Yaman'’s Kitab al-"Alim wa’l-ghulam,
James W. Morris (ed., ttum.), London 2001, s. 1-180.

2 Fragmenty zachowaty sie w: Kadi an-Numan, Iftitah ad-dawa, wyd. W. al-Kadi, Bajrut 1970 oraz Idris
Imad ad-Din, Ujun al-achbar, M. Ghalib (red.), Bajrut 1973-1984.

30 Na temat historii i tresci tego traktatu: K. Pachniak, Ezoteryczne odtamy...., s. 163-169.

31 Na temat rodzaju dysput i tego gatunku: E. Wagner, Mundzara, [w:] The Encyklopedia of Islam.

32 Jego edycja, ttumaczenie na angielski, komentarz: W. Madelung, P. E. Walker, The Advent of the Fatimids.
A Contemporary Shi‘i Witness, London 2000.

3 ). Morris, The Master...,s. 6-9.



Juz sam tytul: Ksigga mistrza [alim, ,ten, ktéry wie”] i adepta [ghulam, ,mlodzieniec”]
zdradza, ze tematem jest wtajemniczenie mlodego ucznia w sekrety doktryny. Ta kwestia
byta aktualna we wczesnym okresie misji, kiedy propagande prowadzono w jak najwiek-
szym sekrecie, aby unikna¢ przesladowan ze strony Abbasydéw. Ponadto kwestie wtajem-
niczenia, interpretacji tresci ukrytych i jawnych, przekonanie o szczegélnie wiedzy (ilm),
jaka posiadaja imamowie oraz osoby wybrane przez Boga, to watki obecne tez w szyizmie
imamickim. Z pewnoscia byly znane Mansurowi al-Jamanowi, ojcu Dzafara Ibn Mansura,
ktory przed nawréceniem na isma’ilizm byl szyitg imamickim ze $rodowiska poboznych
szyitow z Al-Kufy. Dzialal tam mniej wiecej w czasie znikniecia dwunastego imama szyitow,
Muhammada al-Mahdiego**.

Caly tekst wypelniaja odniesienia i cytaty koraniczne, co stanowi ceche charaktery-
styczna sredniowiecznej muzulmanskiej literatury religijnej, zaréwno sunnickiej, jak i odta-
mow szyickich. W przypadku tekstéw ezoterycznych te odniesienia sa wyjatkowo czeste,
jakby ich autorzy chcieli w ten sposéb podkresli¢ prawomyslno$é swojej wersji religii. Ibn
Mansur zamieszcza aluzje koraniczne bardzo gesto, niekiedy w dos$¢ niespodziewanych
kontekstach badz jedynie jako odniesienia do sytuacji lub postaci koranicznych. Ten zabieg
podkresla, ze gleboki sens isma’ilizmu (chociaz ten termin nie pada, o czym nizej) zostal
przez Boga objawiony juz w Koranie.

W traktacie brakuje jakiejkolwiek informacji dotyczacej czasu i miejsca akeji oraz do-
ktadniejszego osadzenia ich w realiach, co moze by¢ posunieciem celowym, podkresla-
jacym uniwersalno$¢ przekazywanych tresci. Podobnie nie wiadomo niczego blizszego
o postaciach, wydaja sie one raczej symboliczne i archetypiczne, co podkresla tajemniczo$¢
i hermetyczno$¢ przekazywanych doktryn. W dialogach pojawiaja sie z kolei bardzo wazne
postacie z wczesnej tradycji islamu.

W traktacie wielokrotnie podnosi si¢ znaczenie najwyzszej, prawdziwej wiedzy du-
chowej. Jest ona dostepna dla aulija Allah, czyli ,przyjaciél Boga”, ale z dialogu wyraznie
wynika, ze kazdy wtajemniczony wierny moze stara¢ sie osiagna¢ — a niekiedy nawet udaje
mu si¢ zdoby¢ — ilm oraz Boze wsparcie. Potrzebne jest do tego specjalne przygotowanie,
podazanie odpowiednig $ciezka duchowa wskazang przez mistrza®. Sporo miejsca zajmu-
je tez refleksja nad natura Boga i jego atrybutami, nawiazujaca do dyskusji prowadzonych
we wczesnym kalamie, a rozwinietych w pozniejszej falsafie. Bohaterowie traktatu zastana-
wiajg sie, jak atrybuty absolutnie transcendentnego bytu Bozego odzwierciedlajg sie poz-
niej i wyrazaja w szczeg6lnych jednostkach ludzkich, przede wszystkich ,ludziach bliskich
Bogu’, aulija Allah. Z tresci i formy traktatu wynika takze, ze chociaz zasadniczo misja byla
przeznaczona dla wtajemniczonych, to jednak nalezy ja tez postrzega¢ w terminach uni-
wersalnych, jako postanie skierowane do calej ludzkosci, a przynajmniej do wszystkich mu-
zulmanéw.

3 Nie wiadomo dokfadnie, czy ta postac¢, kluczowa dla historii szyizmu, w ogéle istniata. Kiedy w 873/
/874 r. zmart jedenasty imam, Al-Hasan al-Askari, w$rod szyitow zapanowat okres niepewnosci, gdyz brak na-
stepcy podwazat ich koncepcje nastepstwa. Z czasem wsrdd szyitow zwyciezyta grupa twierdzaca, ze Al-Ha-
san miat syna imieniem Muhammad, ktérego trzymano w ukryciu z obawy przed przesladowaniami. W innej
wersji miat sie pojawi¢ w domu ojca, aby dokonac rytuatu pogrzebowego, a nastepnie zniknaé. Z czasem wy-
krystalizowata sie koncepcja, ze od tego czasu przebywa w ukryciu (ghajba), a nastepnie powrdéci jako mahdi.

¥ |bn Mansur, Kitab al-alim, szczegdlnie s. 29-31.
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Kitab al-alim wa-al-ghulam

Analizujac dokladniej traktat, ogranicze sie jedynie do najwazniejszych kwestii, dotycza-
cych zaréwno jego budowy, jak i tresci. Wymienie te cechy, ktére uznaje za najwazniejsze
i ktére $wiadcza o jego specyfice, a zarazem specyfice wczesnej jemeniskiej literatury faty-
midzkiej. Traktat jest napisany swoistym, pelnym aluzji i kunsztownym jezykiem. Juz wjego
pierwszych zdaniach czytelnik poznaje gléwne postacie: zaczyna si¢ od rozmowy miedzy
Mistrzem a adeptami. Mistrz wyjasnia uczniom, jakie s ich obowigzki i prawa z zakresu
nakazéw religii (hudud ad-din) oraz zasady wlasciwego postepowania. Jednoczeénie nie
padaja zadne szczegoly, nazwy religii, odniesienia do konkretnych postaci itp. Mistrz wspo-
mina o poczatkach misji: kiedy Bog go oswiecil i ujawnit mu prawde, zaczal podrézowac
wiérdéd nie-Arabéw i Arabéw, szukajac na ich obliczach znakéw prawdziwej duchowosci.
Jednak znalazt je dopiero w najdalszej cze$ci Dzaziry™. Tamtejszym ludziom postanowit za-
tem wyjaéni¢ tajniki dawy. Wéréd nich znalazl sie mtodzieniec z dobrego rodu, najmlodszy
wiekiem, lecz o najlepszym charakterze. Poprosil on Mistrza, aby byl jego przewodnikiem.

Na poczatku dyskusji z Adeptem Mistrz, czynigc liczne aluzje do Koranu, upewnia go
w przekonaniu, ze forma religii, ktéra on wyklada, jest jedyna prawdziwg i zaaprobowana
przez Boga. Ludzie jedynie potrzebuja w niej przewodnika, gdyz nie zostali stworzeni jako
osoby w pelni dojrzale i posiadajace wiedze (lam jachluk al-chalk ridzalan wa-la ulama)?¥’.
Zaréwno w tej czesci rozmowy, jak i w dalszych nie padaja szczegély dotyczace religii praw-
dy (din al-hakk), wszystko jest przedstawiane na plaszczyznie abstrakcyjnej, Mistrz wspo-
mina o prawdzie i jej kryteriach, doskonalosci (kamal), dobru (ihsan), bez konkretnych
odwolan do szczeg6léw. Z jednej strony podkregla to tajemniczos¢ i ezoterycznos¢ dawy,
z drugiej za$ poteguje wrazenie o uniwersalnosci przestania. Autor wyraznie kfadzie tez na-
cisk na elitarno$¢ misji, ktérg Mistrz ma zdradzi¢ Adeptowi. Poddaje go testom, kusi sto-
wami celowo niejasnymi, chcac pobudzi¢ jego ciekawo$é, a jednoczesénie podkredli¢, ze ta
doktryna jest dostepna jedynie dla wybranych. Adept nie zna ,stalego miejsca zamieszkania
mistrza’, a kiedy juz przechodzi z powodzeniem prébne testy, Mistrz spotyka si¢ z nim sam
na sam, w miejscu niepodstuchiwanym przez szpiegéw**. Takie opis wzmaga aure tajemni-
czosci, a w odbiorcach traktatu mogt wywolywac wrazenie przynaleznosci do wyjatkowej
grupy, zachecajac tym samym niezdecydowanych®.

Mistrz dobitnie stwierdza, ze podstawowym obowiazkiem kazdego wierzacego jest
wypelnianie jawnych (zahir) aspektéw Ksiegi, wynikajacych z nich obowiazkéw okreslo-

3% |bidem, s. 3. Termin dzazira (,wyspa”) moze odnosic sie do obszaru geograficznego dzisiejszego pot-
nocnego Iraku, jednak w terminologii ismailickiej funkcjonowat jako okreslenie obszaru nawracania, ismailici
uznawali, ze $wiat jest podzielony na dwanascie takich wysp. Wymieniono je tylko w jednym dziele, piéra Al-
-Kadiego an-Numana, Tawil ad-da‘a’im. W kazdej dzazirze wystepowato kilka rang misjonarzy, kazdy z nich miat
inne zadanie: najwyzszy ranga kierowat wszystkimi sprawami misji w danym regionie, inni odebrali przysiege
od nowoinicjowanych i wyjasniali im misje, jeszcze inni mieli za zadanie werbowanie nowych cztonkéw. Trud-
no powiedzie¢, czy ten schemat jest jedynie teoretycznym zatozeniem z wczesnych czaséw fatymidzkich, czy
tez stosowano go w praktyce. F. Daftary sugeruje, ze na tej podstawie zorganizowano misje wiasnie w Jemenie,
w pézniejszych czasach tajjibickich (potowa Xl w.), The Isma’ilis...., s. 230. Rangi misjonarzy sg tez wymienione
w tajjibickich traktatach, np. Risalat al-ism wa-azam, R. Strothmann (ed.), Gnosis-Texte der Ismailiten, Gottingen
1943, 5. 82, 174-175.

37 Kitab al-alim, s. 7-9.

3% |bidem, s. 13.

3 |bidem, s. 14.
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nych w Koranie*. Zaprzecza to doktrynie ibahy, czyli antynomizmu, przypisywanej czesto
isma’ilitom przez wrogéw religijnych. Sunniccy polemisci zarzucali im, ze ktadac nacisk na
ezoteryczne (batin) aspekty doktryny, odrzucaja szari’at i wypelnianie obowigzkéw religij-
nych, uznajac, ze nie jest to juz potrzebne. Te oskarzenia byty w znacznym stopniu bezpod-
stawne, gdyz cze$¢ grup ezoterycznych dopuszczata ibahg dopiero po nadejsciu mahdiego,
czyli mesjasza*'. W Kitab al-alim ani tez innych traktatach isma'ilickich z wczesnego okresu
nie wspomina si¢ o odrzuceniu arkan al-islam, wrecz przeciwnie, zdecydowanie podkresla,
ze s3 one konieczne. Mistrz stwierdza, ze wszystkie $wiete ksiegi czczone przez inne grupy
ludzi (chodzi tutaj o te znane z tradycji Abrahamowej), s3 stowem Bozym, a jedno stowo
Boze nie moze uniewaznia¢ drugiego.

W kolejnej czesci wtajemniczenia Mistrz zdradza Adeptowi podstawowe tajemnice ,je-
dynej religii”. Sa to najwazniejsze prawdy koraniczne: o jednoéci i jedynosci Boga, o tym,
ze jest On stworca wszystkich rzeczy i stworzyl je dzigki trzem stowom (salasa kalimat)*:
po pierwsze jest to wola (irada), z ktérej wywodzi sie rozkaz (amr). Wola i rozkaz tacza
sie, sprawiajac, ze kiedy Najwyzszy méwi do jakiejkolwiek dowolnej rzeczy ,Badz” (kun),
woéwczas ona powstaje. Jest to aluzja do cytatu koranicznego «Jego rozkaz — kiedy on chce
jakiej$ rzeczy — zawiera si¢ w stowie ,Badz!” — i ona jest (kun fa-jakun)>. Oparte na Koranie
ujecie kosmogonii znalazlo odzwierciedlenie we wczesnych tekstach isma’ilickich, a takze
w pézniejszych, bardziej wyrafinowanych traktatach z okresu fatymidzkiego, gdzie kora-
niczne koncepcje faczono z neoplatoniskim stworzeniem przez emanacje®.

Dalsze rozwazania kosmogoniczne takze s zgodne z wczesna tradycja, wazna role od-
grywa w nich mistyka liter. Nie jest celowe przytaczanie calego watku kosmogonicznego
przedstawionego w traktacie, warto jednak wymieni¢ najwazniejsze motywy, zaréwno ko-
raniczne, jak i znane ze starych religii Iranu i gnostycyzmu, np. walka $wiatfa i ciemnosci.
Mistrz wyklada Adeptowi, ze z siedmiu liter sktadajacych sie na wyrazenie kun fa-jakun po-
wstalo siedem oddzielnych rzeczy, takich jak powietrze, przestrzen (hawa), nastepnie po-
wstaly woda, ciemnosci i $wiatto (al-ma, az-zulma wa-an-nur). Dalej z wody powstat dym
(duchchan), z ciemnosci sucha glina [z ktérej potem Bég stworzyt Adama] (takasif al-ha-
ma), a ze $wiatla ogient (nar). Te elementy dobieraj si¢ dalej parami, z wyjatkiem powie-
trza, ktére jest najwazniejsze (malik), jest pierwszym stworzeniem i poczatkiem dla rzeczy
(kana haza al-chalk wa-mubtada al-aszja). Nastepnie z tych siedmiu zasad (usul) powstaje
caly $wiat podksiezycowy*.

W powyzszym opisie watki koraniczne przeplataja sie z uproszczonym wizerunkiem
stworzenia §wiata podksiezycowego jako wyniku licznych proceséw: mieszanek czterech
elementow, zjawisk atmosferycznych. Pojawiaja sie watki znane z filozofii greckiej, chociaz
w pelni ujawnily sie one w bardziej rozbudowanych opisach kosmologicznych u pézniej-
szych teologow isma'ilickich, np. As-Sidzistaniego i Al-Kirmaniego. Podobne opisy, silnie
inspirowane Arystotelesem, pojawiaja sie tez u sunnickich falasifa. Jednocze$nie powietrze,
pozostajacy nad innymi pierwszy byt stworzony, mozna interpretowac jako pewnego ro-

40 |bidem, s. 12.

“ Na jej temat por. K. Pachniak, Ezoteryczne odtamy, passim.

42 Kalima w jezyku arabskim to réwniez ,stowo” rozumiane jako logos. Por. M. Fattal, Logos. Miedzy Orien-
tem a Zachodem, ttum. P. Domanski, Warszawa 2001.

4 Na ten temat por. K. Pachniak, Wczesna kosmologia ismailicka, ,Studia Arabistyczne i Islamistyczne”
2001, s. 107-121; K. Pachniak, Doktryny ismailickie w dzietach Al-Kirmaniego...

44 Kijtab al-alim, s. 15.



dzaju odpowiednik neoplatoniskiej pierwszej inteligencji, chociaz w tym wczesnym okre-
sie moze to by¢ jedynie przypadkowa zbieznos¢, a nie faktyczny wplyw neoplatonizmu.
Do gnostycyzmu i starych religii Iranu odwoluje sie z kolei motyw suchej gliny, powstalej
z mroku, z ktérej stworzona Adama. Postrzeganie czlowieka jako bytu wywodzacego sie
z ciemnodci, ktérego powolanie do istnienia jest wynikiem grzechu, zaniedbania lub drama-
tuw bezczasowym $wiecie niebieskim, pojawia si¢ w religiach ezoterycznych, bylo popular-
ne w isma’ilizmie fatymidzkim, a péZniej w jemeniskim tajjibizmie®.

Mistrz kontynuuje swéj wyklad doktryny nowej religii, podkresla, ze kiedy juz Bog
stworzyl czlowieka, jako wynik procesu kolejnych stworzern, z calej gromady ludzi na ziemi
wybral sobie szczegélne osoby, umiescil je w domu swojego proroctwa (nubuwwa) i uczy-
nit z nich tlumaczy swojego objawienia (wahi), swoich namiestnikéw na ziemi, straznikéw
swojej wiedzy i ukrytej madrosci (ilm wa-hikma). Tymi ludZzmi s3 imamowie, ale takze pro-
rocy méwiacy (natik) oraz kolejne rangi dostojnikéw isma’ilickich, w tym misjonarze, czyli
da’i. Nastepnie Mistrz wdaje sie¢ w dlugie wyjasnienia dotyczace jawnych i ukrytych zna-
czen, symboli (masal) oraz ich tresci, podkreslajac, ze wszystko ma swoj aspekt zewnetrzny
i wewnetrzny. Ten dlugi wywod z rzadka przerywaja pytania adepta oraz wtracenia narra-
tora, ma on charakter raczej systematycznego wykltadu, podobnego do wywodéw w innych
traktatach po$wieconych doktrynie isma’ilickiej.

Dialog ozywa, gdy Mistrz zaczyna odpowiada¢ na pytania Adepta dotyczace statusu
nizszego $wiata. Twierdzi, ze jest on jedynie zewnetrznym aspektem $wiata niebieskiego
(zahir al-achira) i szczegélowo opisuje, jakie zjawiska na ziemi s symbolami rozmaitych
poje¢ isma’ilickich oraz poszczegélnych rang isma'ilickich. Na przyklad stona woda jest
symbolem wiedzy o zewnetrznym aspekcie rzeczy, ktora nie zawiera zadnego duchowego
przeslania, natomiast woda stlodka symbolizuje wewnetrzny aspekt duchowy.

Kolejna cze$¢ dialogu dotyczy celu wszystkich poszukiwan czlowieka: jest nim dotar-
cie do Boga. Wyraznie pobrzmiewaja tutaj watki mistyczne, Bég to kres i ostateczny cel
zycia cztowieka, ktory najbardziej pragnie dotrze¢ do niego, sta¢ sie z nim jednym. Dialog
w tej czesci jest dynamiczny, padaja krotkie pytania i odpowiedzi, jest duzo wykrzyknikow,
zwlaszcza ze strony Adepta, ktory entuzjastycznie reaguje na nowo przekazywang wiedze*.
Serce Mistrza wypelnia si¢ sympatig pod adresem mlodzierica, uznaje, ze jego dusza i inten-
cje sg czyste, gdyz ten postanawia podzieli¢ na czeéci i rozdaé na rézne cele swoéj majatek
(w kolejnych partiach traktatu wspomina sie czesto, ze Adept jest bardzo zamozny). Jedna
z cze$ci przeznacza on na podréze Mistrza, ma tu z pewnoscia na mysli wyprawy odbywane
w celu propagowania dawy isma’ilickiej*’. Mistrz, dzigkujac ze tzami w oczach, twierdzi jed-
nak, ze odrzucit juz wszelkie dobra tego $wiata i pokusy bogactwa. Wypowiedzi tego typu
pokazuja, jak duze znaczenie we wczesnym okresie isma'ilickim przywiazywano do pro-
pagowania misji, sugerujac, ze kazdy nawrécony powinien wspomoc te starania wlasnym
majatkiem.

Po szeregu rozméw Mistrz zostawia ucznia i udaje sie w podréz do swojego ojca ducho-
wego (waliduhu akbar). Autor nie podaje niczego blizszego na temat tej postaci, z pewno-
$cia chodzi o wysokiego ranga misjonarza, ktory byl przetozonym Mistrza. Mistrz opowia-

40 zwiazkach gnozy z isma‘ilizmem pisat H. Corbin, np. Temps cyclique et gnose Ismaélienne, Paris 1982;
wersja angielska: Cyclical Time and Ismaili Gnosis, ttum. R. Manheim, J. W. Morris, London 1983.

4 Kitab al-alim, s. 21-34, passim.

4 |bidem, s. 42.
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da mu o zdolno$ciach mlodego adepta, a ten proponuje, aby jak najszybciej go sprowadzic.
Mistrz i Adept udajq sie wiec razem do Najwyzszego Mistrza, okreslanego dalej jako Szajch.
Akcja przenosi si¢ teraz do niezidentyfikowanego miejsca, by¢ moze na odlegtym obszarze,
w ktérym toczy si¢ rozmowa miedzy Szajchem, Mistrzem i Adeptem, ktory podkreéla, ze
zrozumienie nowej dawy uczynito go wolnym.

Te czesci traktatu jasno wskazuja na hierarchiczno$¢ wsérdéd misjonarzy isma’ilickich
oraz konieczno$¢ zdobywania kolejnych stopni wtajemniczenia, ktore dopiero na korcu
doprowadza do najwazniejszego celu: tajemnicy Bozej. Adept przechodzi inicjacje, po kto-
rej jest jak nowo narodzone dziecko: podkresla to fakt, ze podobnie jak noworodek po sied-
miu dniach ma dostaé nowe imie, a przedtem musi dokona¢ pelnych ablucji (ghusl)*.

Od tego momentu opowie$¢ ponownie zmienia swéj charakter. Dialog uspokaja sig,
pojawiaja sie dluzsze, opisowe wypowiedzi narratora, a takze dlugie wypowiedzi trzech po-
staci: Szajcha, Mistrza i Adepta. Ezoterycznos¢ przeslania podkresla stwierdzenie narratora,
ze Szajch cicho przekazal Adeptowi tresci tak tajne, Ze nie sposéb ich ujawniaé publicznie,
nawet w ksiazkach, ze wzgledu na ich niezwykla wartoéé¢ (azim fadl). Wystucha¢ ich moga
tylko ci, ktorzy sa tego warci®.

Po inicjacji Adept zaczyna regularng nauke, ktérej tresci nie podano w traktacie, zapewne
te tajemnice przekazywano droga ustna. Po zakoriczeniu nauki Szajch uznaje, ze Adept jest
gotowy do samodzielnego podjecia misji, ktorej gloszenie jest jego obowiazkiem. Wraz z Mi-
strzem opuszczaja Szajcha, a przed rozstaniem Mistrz udziela jeszcze Adeptowi wskazéwek
dotyczacych zachowania na misji i sposobu nawracania. Za najwazniejsze uznaje sze$¢ kwe-
stii: zaufanie Bogu; méwienie sfowami madrosci; opanowanie gniewu, kiedy spotka sie z wro-
goscia; obojetnos¢ wobec nazywania go klamca; cierpliwo$¢ wobec kazdej osoby, ktora odpo-
wie na wezwanie oraz upewnienie si¢, ze on sam jest najlepszym przyktadem dla wiernych*.

W ten sposéb Dzafar Ibn Mansur opisuje droge wzorcowego adepta nawracajacego sie na
isma’ilizm: od chwili ,wytowienia” go z ttumu poszukujacych przez misjonarza, poprzez stop-
niowe wtajemniczenie, objawianie mu tajemnic dawy isma’ilickiej, po przeprowadzenie na
wyzszy stopieri wtajemniczenia przez kontakt z da'im wyzej uszeregowanym w hierarchii (tu-
taj symbolizowanym przez Szajcha), do rytualu inicjacji i catkowitego odnowienia w nowej
religii, po ktérym sam staje sie misjonarzem i ma za zadanie nawraca¢ innych. Przygotowanie
misjonarzy i sama ich dzialalno$¢ mialy kluczowe znaczenie we wczesnym okresie isma’ilic-
kim. Ibn Mansur pisal swoj traktat mniej wiecej w okresie, w ktérym Fatymidzi zalozyli dyna-
wyraznie podkreéla, ze przyjecie isma’ilizmu jest poczatkiem nowej drogi, nowego zycia, do
ktorego adept odradza sie po inicjacji. Mistrz zastepuje mu rodzonego ojca, zmiana religii jest
zatem pelng zmiang czlowieka, ktory staje sie kims zupelnie innym. Nasz Adept zarzuca swo-
jemu rodzonemu ojcu, ze ten albo znal prawdziwe objawienie i ukrywat je przed synem, albo
tez trwal w ignorancji. Ostatecznie, po dyskusji, ktora zostaje przez narratora jedynie zasy-
gnalizowana, ojciec réwniez staje po stronie prawdy i zaczyna nawraca¢®'. Naiwnoscia bytoby
uznanie, ze tak wlasnie wygladala droga kazdego adepta, Ibn Mansur opisuje raczej jej ide-
al, archetypiczng $ciezke, ktora kroczy inicjowany ponad czasem i przestrzenia. Nawracanie

48 |bidem, s. 48-49.
4 |bidem, s. 49.
50 |bidem, s. 52.
" lbidem, s. 54-55.
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przebiega niezwykle latwo, Adept ma szereg watpliwo$ci do swojej pierwotnej religii, z pokora
slucha nauk, chce dotrze¢ do prawdy i osiagnaé czystos¢ wiary, ktore sa jedynym celem.

Nawrdceni na droge prawdy Adept i jego ojciec dostaja nowe imiona: Salih (,,prawo-
wierny”, ,czysty”) dla pierwszego i Al-Bachtari dla drugiego. Szybko zdobywaja duze uzna-
nie i szacunek. Jednak czlonkowie ich dawnej grupy religijnej niepokoja sig, ze Al-Bachta-
ri przestanie j3 wspiera¢ finansowo (jaki to kontrast wobec czystego i bezinteresownego
szukania prawdy isma’ilickiej oraz wyzbycia sie wszelkich bogactw). Udaja sie zatem do
uczonego zwanego Abd al-Dzabbar Abu Malik. Z aluzji wynika, ze ta fikcyjna postac jest
symbolem szanowanego i utytulowanego uczonego oficjalnej wykladni religii, czyli — jak
sie mozemy domysla¢, gdyz zadne okreélenia w traktacie nie padaja — sunnizmu, a konkret-
nie nurtu mutazylickiego®.

W tym miejscu traktatu pojawiaja sie zatem nowe osoby, co nadaje akcji bardziej wart-
kiego, dramatycznego charakteru. Grupa zwolennikéw pragnie skonsultowaé ze swoim
mistrzem, Abu Malikiem, dalsze postepowanie. Ten w dlugim monologu wyjasnia, ze naj-
pierw trzeba porozmawia¢ z odstepcami, Salihem i Al-Bachtarim. Jest przekonany, ze wia-
$nie on jest depozytariuszem prawdy, ale jednoczesnie przekonuje, ze inny poglad mozna
odrzuci¢ dopiero wtedy, gdy dzieki pomocy Boga nabierze si¢ pewnosci, ze jest to stuszne:
nie zaprzeczamy niczemu, dopdki tego nie poznamy (Fa-lasna nukazzibu bi-szaj abadan
hatta narifuhu)®. Abu Malik sam decyduje si¢ uda¢ do Saliha i Al-Bachtariego, wyrazajac
glebokie przekonanie, ze Bég zawsze prowadzi droga prosta i twierdzac, ze obowiazkiem
kazdego prawdziwie wierzacego czlowieka jest poznanie innego przestania. Pod tymi sto-
wami kryje sie sugestia, ze prawowierni muzulmanie sunniccy powinni szuka¢ prawdy, na
tym polega wiara, ze wyjasnia sie i rozwiewa wszystkie watpliwosci. Jednoczesnie Abu Ma-
lik uspokaja swoich zwolennikéw, ze wystuchanie argumentéw religijnych innego odlamu
nie jest grzechem ani niepostuszeristwem.

Cala grupa udaje sie zatem do domostwa Al-Bachtariego, gdzie zaczyna sie kolejna od-
slona traktatu: tym razem polemika religijna miedzy przeciwnikami. Dzafar Ibn Mansur
umiejetnie stopniuje napiecie, gdyz czytelnik spodziewa sie gwaltownej dyskusji miedzy
oponentami religijnymi. Jednak dyskusja miedzy Salihem a Abu Malikiem jest spokojna,
ten ostatni bardzo pragnie pozna¢ Boze prawdy i ich interpretacje. Pyta o drogi poszukiwa-
nia prawdziwej religii i zbawienia w §wiecie niebieskim. Salih wyktada, ze istnieje réznica
miedzy wiedzg intelektualng (ilm), ktéra jest przekazem (chabar) oraz prawdziwym, gle-
bokim zrozumieniem (marifa), ktére jest wiedza pewna, wewnetrzng (ajan). Salih wyja-
$nia to na przykladzie cztowieka-ignoranta: jesli kto§ mu wyjaéni, ze nim jest, posiada w tej
kwestii tylko wiedze, natomiast o prawdziwym rozumieniu mozna méwi¢ wtedy, gdy sam
u$wiadamia sobie wlasng ignorancje®*. Jest to réwniez jeden z waznych tematéw isma'ilic-
kich i, szerzej rzecz ujmujac, szyickich. Wiedza intelektualna, nawet najglebsza, jest czyms
mniej znaczacym w stosunku do glebokiego rozumienia (marifa), wynikajacego z mozli-
wosci poznania prawd wewnetrznych. Po raz kolejny uderza podkreslanie elitarnosci, jaka
taczy si¢ z przynaleznoscia do grupy. W Kitab al-alim dodatkowo podkresla to forma dzieta.

2 |Ibidem. Mutazylizm, wczesny nurt kalamu, aktywny w Bagdadzie i Al-Basrze w VIII-X w. Mutazylici
przejeli aparat pojeciowy filozofii greckiej, stosujac go do wyjasniania natury Boga i Jego relacji ze Swiatem.
Stanowczo podkreslali jednos¢ i jedynosé Boga, uznajac, ze Koran zostat stworzony, a nie objawiony. Przyzna-
wali cztowiekowi wolng wole. Ich wptywy polityczne ostabty okoto potowy IX w.

53 |bidem, s. 61.

54 |bidem, s. 66.
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Dialogi sa spokojne, ich tre$¢ sugeruje, ze to nie da’i szukaja kandydatéw, tylko sami kan-
dydaci pragna dostac¢ si¢ do elitarnego kregu ,posiadaczy najwyzszej prawdy duchowej”.
Wyselekcjonowani zostaja tylko najlepsi, najinteligentniejsi, nie chodzi tutaj o powszechne
nawracanie, lecz o werbowanie tych, ktérzy sa tego godni. Ci sa créme de la créme ludzkosci
zaré6wno w tym $wiecie, jak i przyszlym. Ujawnia to dluga, spokojna rozmowa o prawdzie
duchowej i jej poszukiwaniu oraz roli religii, ktérg tocza Salih i Abu Malik.

Réznice stanowisk miedzy oponentami dobrze wyjasnia dyskurs o statusie religii. Zda-
niem Abu Malika, religia to nakazywanie i zabranianie (amr wa-nahi); to, co dozwolone
i zakazane (halal wa-haram); tradycja i obowiazki religijne (sunna wa-fara’id). Jednak Salih
nie zgadza sie z takim podej$ciem. Argumentuje, ze zréwnanie religii i szari’atu oznaczato-
by, ze religia staje sie zepsuta z powodu zepsucia (tatil) szari’atu. Jego zdaniem religia jest
to, co Bég ochrania zastong (hidzab) przed psujacymi ja (mufassadun), a do czego przez
bramy dostepu (abwab) pozwala dotrze¢ jej adeptom (talibun)S. Zatem sedno religii kryje
sie w jej watkach ezoterycznych, ktérych nie sposéb ,zepsu¢” ztym rozumieniem lub prak-
tykowaniem szari’atu.

W konicowych czesciach rozmowy Salih udowadnia Abu Malikowi bledy w jego ro-
zumowaniu. Z argumentow przytaczanych przez Abu Malika, np. w kwestii natury Bozej,
wynika, ze byl on przedstawicielem mutazylizmu. Salih odpiera te argumenty, starajac sie
wykaza¢ ich nieprawidlowos¢, jak choéby w odniesieniu do tej kwestii i podstaw Bozej
sprawiedliwosci (asas adlihi) itd.* Jednoczesnie przekonuje, ze na ziemi sa ludzie (fadil)
potrafiacy interpretowac wszystkie Boze tajemnice, posiadajacy wiedze o tym, co ukryte
(ilm al-ghajb). Sam Bég zsyta na nich objawienie, inspiracje, pozwalajace na alegoryczna
interpretacje (tawil) pism Bozych®".

W ostatniej czeéci traktatu Salih wdaje sie w dlugie wyjasnienia dotyczace statusu
réznych spolecznodci religijnych (umma). Twierdzi, ze kazda z nich jest przywiazana do
swojego wlasnego proroka, zaprzeczajac jakoby nadszed po nim jakikolwiek inny wystan-
nik Boga. Odwoluje si¢ do konkretnych przykladéw: madzus (zoroastryjczykéw), ktérzy
niezmiennie czczg swoich bozkéw (tughjan), spolecznosci Tory, czyli Zydéw, ciagle trwa-
jacych przy Starym Testamencie, oraz ludy Nowego Testamentu, czyli chrzedcijan, ktorzy
utrzymuja, ze ich prorok jest zarazem ich Bogiem, a po Jezusie nie ma juz innego Bozego
wyslannika. Wspomina tez o muzulmanach, ktérych wyraznie oddziela od gminy isma’ilic-
kiej, nazywajac ich ,twoja spotecznoscia” (ummatuka) [Abu Malika]. Islam réwniez traktu-
je jako zlg interpretacje przestania Bozego; wynika to zdaniem misjonarza z nasladownic-
twa zlych interpretacji aliméw i tyranii wladcow™.

W ostatnich fragmentach traktatu Abu Malik o$wiadcza, ze wyznawal bledna wiare,
a chcac sie ocali¢ przed kara Bozg prosi Saliha, by ten powiodt go prawidlowa $ciezka.

Narrator koniczy traktat, oznajmiajac, ze Abu Malik i jego ludzie przeszli ostatecznie
wszystkie proby i uznali prawdziwe przewodnictwo, czyli przyjeli isma’ilizm. Pézniej, dzieki
ich zaangazowaniu, Bég nawrdcit wiele swoich stug na swoja religie (fa-hada Allahu bihim

chulkan min ibadihi ila dinihi).

% |bidem, s. 70-73.

% Kitab al-alim..., s. 74-78.
57 |bidem, s. 81.

%8 |bidem, s. 83.

% |bidem, s. 94.



Podsumowanie

Traktat Kitab al-alim wa-al-ghulam jest dzielem wyjatkowym ze wzgledu na forme, a zna-
czacym i przykladowym dla prefatymidzkiej literatury isma’ilickiej ze wzgledu na tres¢. Jak
wspomniano wyzej, forma dramatycznego dialogu réznych postaci z narratorem nie byla
obca éwczesnej literaturze, wiele tez czerpala z wezesniejszej tradycji muzutmanskiej, mie-
dzy innymi opowiesci koranicznych, jednak w Kitab al-alim jest stosowana konsekwentnie
w calym traktacie. Dzielo jest pelne odniesien i aluzji koranicznych, ktére w petni mogt
odczytad tylko dobrze przygotowany czytelnik. Podobnie jak wiekszos¢ dziel isma’ilickich
z tamtego okresu, traktat odzwierciedla obiegowe opinie i treéci nauk przekazywanych
przez misjonarzy. Trudno zatem stwierdzi¢, na ile jest samodzielnym wykladem Dzafara
Ibn Mansura (lub/i jego ojca, por. wyzej), chociaz ze spéjnosci stylistycznej wynika, ze
najprawdopodobniej jeden czlowiek nadal tym powszechnym opiniom forme literacka.
Traktat bardzo dobrze pokazuje tematy wazne dla hierarchéw éwczesnej dawy oraz jaki byt
(lub jakim chcieliby go widzie¢) modus operandi misjonarzy.

W traktacie brak szczegéléw okreslajacych nowe przestanie, odnoszacych sie do histo-
rii propagowania misji lub konkretéw zwigzanych z historig isma’ilizmu. Nie wymieniono
imion imaméw, Muhammada Ibn Isma’ila lub innych postaci. Dopiero pod koniec poja-
wiaja si¢ aluzje do islamu i nowego, stusznego przestania, ktére nadeszto po nim. Z tych
fragmentéw jasno wynika, ze isma’ilizm byl postrzegany przez inicjowanych jako nowa
religia, nowe objawienie, kontynuacja tradycji Abrahamowych, zamkniecie i dopelnienie
judaizmu, islamu i chrze$cijanstwa. Uzna¢ mozna, ze dwczeséni isma'ilici uwazali, iz ich
religia pozostaje w takiej pozycji do islamu jak islam do chrzescijaiistwa i judaizmu. Brak
konkretéw dotyczacych czasu i miejsca akeji stuzyl zar6wno podkredleniu tajemniczosci
i ezoterycznosci przeslania, jak i jego uniwersalizmu. Traktat powstal w czasach, kiedy dawa
i misjonarstwo byly w pelnym rozkwicie, a zalozenie dynastii Fatymidéw i zwycigstwo
isma’ilitéw (na bardzo jednak ograniczonym terytorium Afryki Péinocnej) mialy nastapi¢
za chwile albo tez nastapily dopiero co. Z tego powodu akgja traktatu koncentruje sie wo-
kot nawracania, najpierw Adepta, zwanego dalej Salihem, przez Mistrza i Szajcha, a pdZniej
grupy muzulmanéw przez tegoz Saliha. Pojawiaja sie tez podstawowe watki kosmogonicz-
ne i kosmologiczne, bez §ladu wplywéw neoplatonskich. Jednak najwazniejsze wydaje sie
pelne nadziei w tym wczesnym okresie przekonanie, ze oto jedyna stuszna religia zdobywa
$wiat, nie tyle podbijajac go mieczem, ile pokojowo pokazujac godnym tego osobom, jaka
jest prawda absolutna. One wlaénie stworzg elite, ktora dostapi zbawienia.
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