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poznać poprzez wewnętrzną intuicję (basirat-e bāten) i którego nie można zo-
baczyć zewnętrznym okiem. Prawdziwe w tobie jest to wewnętrzne znaczenie 
i wszystko, co nim nie jest, służy temu i jest tego armią, i my nazwiemy to 
sercem”20.

Na takie fundamentalne przekonanie o istnieniu w człowieku dwóch wy-
miarów zwraca się uwagę już w pierwszych muzułmańskich refl eksjach teolo-
gicznych21. Podobnie w nurcie mistycznym opozycja między tym, co ukryte, 
a tym, co jawne, nie ograniczała się jedynie do wiedzy, ale realizowała w po-
strzeganiu człowieka jako tego, który stanowi część boskiej rzeczywistości. 
Światopogląd ten odbił się echem w perskiej literaturze. Trzynastowieczny 
perski poeta Sa’di z Szirazu22 pisał, że „wielki i potężny Bóg świata i człowie-
ka / stworzył dobrą formę i wnętrze przepiękne”23. 

Podział na przestrzeń wewnętrzną oraz zewnętrzną (zāher i bāten) wyra-
ża się jednak w kulturze perskiej nie tylko w opozycji duszy i ciała. To, co 
zewnętrzne, to także wszystko, co określane jest w tekstach perskich jako 
surat, czyli każda forma, obraz, wizerunek, kształt i twarz, wszystko to, co 
w człowieku widoczne. To, co wewnętrzne, określane bywa jako istota i sens 
(pers. maanā) i uznawane za to, co ukryte. 

 

DWA WYMIARY RZECZYWISTOŚCI 

Zgodnie z prezentowanym światopoglądem to, co skrywane wewnątrz, nie 
powinno być ujawniane, ponieważ postrzegane jest jako niezwykle delikatne 
i wyjątkowo podatne na skalanie. Muzułmańscy myśliciele przekonani byli, że 
duszę człowieka Bóg ukrył w ciele, pod warstwą jego zewnętrzności, aby nie 
uległa zniszczeniu i nie została skalana, to ona bowiem konstytuuje nieśmier-
telny boski pierwiastek, poprzez doskonalenie się podążający ku swojemu 

20  M.  G h a z ā l i, Kimjā-je sa’ādat, Ferdous, Teheran 1389 [2010-2011], t. 1, s. 16. 
21  Na przykład rezydujący w Kufi e w ósmym wieku teologowie ludzkie ciało określali właśnie 

jako zāher, czyli to, co zewnętrzne i widoczne, podczas gdy ludzkie wnętrze postrzegali jako ukry-
ty w ciele przejaw boskiego ducha. Por. B.  R a d t k e, hasło „Bāten”, w: Encyclopaedia Iranica,
red. E. Yarshater, Routledge & Kegan Paul, London–Boston 1988, t. 3, fasc. 8, s. 859-861.

22  Abu Mohammad Moslehoddin ben  Abdollah Szirāzi, znany jako Sa’di (ur. ok. 1200) – per-
ski poeta, autor najznamienitszych utworów dydaktycznych i moralizatorskich, zaliczany jest do 
twórców tak zwanej literatury adabowej. Dwa najważniejsze dzieła Sa’diego to Golestān [„Ogród 
Różany”] (zob. M.A. S a’d i, Golestān, Enteszārāt-e hermes, Teheran 1383 [2004-2005]) oraz Bustān 
[„Ogród zapachów”] (zob. M.A. S a’d i, Kollijāt, red. B. Chorramszāhi, Enteszārāt-e dustān, Teheran 
1383 [2004-2005]). Pierwszy przekład Golestānu na język polski pochodzi z siedemnastego wieku, 
a jego autorem jest Samuel Otwinowski. 

23  T e n ż e, Kollijāt, s. 359.
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źródłu, którym jest Stwórca24. Zgodnie z poglądem jednego z największych 
teoretyków sufi zmu, Ibn Arabiego25, w duszy ukryta jest istota rzeczy, „dusza 
to siedziba i tajemnica prawdy”26.

Naruszenie kruchej przestrzeni wewnętrznej może nastąpić przez kontakt 
ze światem zewnętrznym, który pełen jest niebezpieczeństw i który w oczach 
muzułmańskich myślicieli często jawił się jako poważne zagrożenie dla 
ludzkiej istoty. Mistycy, teologowie i fi lozofowie przekonani byli, że relacja 
człowieka ze złem ma charakter intymny, ponieważ zgodnie z przekazem pro-
roka Mahometa „szatan płynie w człowieku jak krew w ludzkich żyłach”27. 
Przestrzenią aktywności Iblisa28 i miejscem, gdzie ujawniają się jego diabel-
skie pokusy, jest jednak świat zewnętrzny29. Wielu mistyków muzułmańskich 
przedstawiało świat materialny jako „gnijące zwłoki”, a każdego, kto stykał 
się tym światem, jako skażonego złem30. Światopogląd ten nawiązywał do 
manicheizmu rozwijającego się około trzeciego wieku naszej ery między in-
nymi na terenach kultury irańskiej. Zgodnie z fi lozofi ą Maniego człowiek ze 
względu na swoją materialność i cielesność postrzegany był jako istota uwię-
ziona w złym i niszczącym świecie doczesnym, tęskniąca do ulotnej boskiej 
rzeczywistości, z której pochodzi i do której pragnie powrócić jej dusza31. 

Ponieważ zło i zepsucie związane są ze światem zewnętrznym, delikatną, 
wewnętrzną rzeczywistość należy przed kontaktem z tym światem chronić. 
Tak jak Bóg duszę człowieka odział w ciało, a prawdziwą wiedzę ukrył pod 
warstwami wiedzy jawnej, tak prawdę o każdym człowieku, o tym, co stanowi 
jego istotę, ukrył pod osłoną jego zewnętrzności32. 

24  Por. W.C.  C h i t t i c k, The Perfect Man as a Prototype of the Self in the Sufi sm of Jami, 
„Studia Islamica” 1979, nr 1(49), s. 136.

25  Ibn Arabi (1165-1240), arabski teolog i mistyk muzułmański, pochodził z Andaluzji. Dwa 
jego dzieła zostały przełożone na język polski (zob.  I b n  A r a b i,  Księga o podróży nocnej do 
najbardziej szlachetnego miejsca, tłum. J. Wronecka, PWN, Warszawa 1990; t e n ż e, Traktat o mi-
łości, tłum. J. Wronecka, PWN, Warszawa 1995).

26   T e n ż e, Księga o podróży nocnej do najbardziej szlachetnego miejsca, s. 10.
27  Sahih al-Bukhari, księga 33, hadis 13, http://quranx.com/hadith/bukhari/Book-33/Hadith-13/. 
28  Iblis – w islamie określenie szatana, prawdopodobnie pochodzące od greckiego słowa „dia-

bolos”. 
29  Zob. A.S.  T r i t t o m, hasło „Shait·ān”, w: Encyclopaedia of Islam, red. M.Th. Houtsma, 

T.W. Arnold, R. Basset, R. Hartmann, Brill Online, 2015, http://referenceworks.brillonline.com/
entries/encyclopaedia-of-islam-1/shaitan-SIM_5297.

30  Por. P.J.  A w n, The Ethical Concerns of Classical Sufi sm, „The Journal of Religious Ethics” 
11(1983) nr 2, s. 245. 

31  Por. N.J.  B a k e r - B r i a n, Manichaeism: An Ancient Faith Rediscovered, Bloomsbury 
Publishing, London 2011, s. 118. 

32  Wewnętrzne „ja” człowieka nie jest jednak niepoznawalne. Wspominany już perski poeta 
Dżāmi, posługując się poetycką metaforą, w jednym ze swoich wierszy przywołuje opowieść o tym, 
że kryjąca prawdę zasłona, tak jak woal okalający twarz pięknej kobiety, nie czyni jej niepoznawal-
ną, lecz raczej zachęca do jej odsłonięcia. Por.  J a m i, dz. cyt., s. 30.
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Nic, co ukryte, nie może jednak istnieć bez tego, co je kryje, a żadna 
prawda nie może zostać odsłonięta (czyli poznana), jeśli nie ma bariery, która 
uniemożliwia patrzącemu zerknięcie na to,  co się za nią znajduje.  Jak głosi 
szyicka tradycja, myśl tę innymi słowami miał wyrazić podczas jednego ze 
swoich kazań pierwszy szyicki imam, mówiąc: „Wiedz, że każda zewnętrz-
ność (zāher)  ma odpowiadające sobie wnętrze (bāten)”.  Dlatego człowiek, 
tak jak Bóg, który – jak pisał poeta Dżāmi – „chowa się za swoim światłem 
i jawi się poprzez zasłonę”,  ujawnia się także poprzez  swoją zewnętrzność, 
świadczącą o nim i go defi niującą w rzeczywistości zmysłowej. Zasłona, jaką 
otacza się człowiek – jego zewnętrzność – chroni istotę człowieka i jej deli-
katną naturę przed światem, ale paradoksalnie czyni go także poznawalnym, 
składając poznającemu pewną obietnicę. Takie podejście charakterystyczne 
jest dla perskiego ujęcia fi lozofi cznego i mistycznego, w którym prawdy nigdy 
nie przedstawia się bezpośrednio i pozostaje ona ukryta za zasłoną zewnętrz-
ności i pozorów. Ślady takiego myślenia odnaleźć możemy na kartach per-
skiej poezji, w literaturze fi lozofi cznej, a także w tekstach doktryny szyickiej. 
Światopogląd ten przez stulecia kształtował też świadomość przedstawicieli 
kultury Iranu, a zatem jego śladów poszukiwać możemy współcześnie w ję-
zyku, mentalności i w zachowaniach jej reprezentantów. 

I rzeczywiście, także na poziomie życia codziennego Irańczycy zdają się 
postrzegać człowieka jako byt funkcjonujący w dwóch wymiarach. Zgodnie 
z irańskim światopoglądem poza wewnętrznym, ukrytym „ja”, które pozo-
staje nieeksponowane (bāten), ma on także wizerunek, oblicze wystawiane 
na widok publiczny (zāher). Dbanie o wewnętrzną przestrzeń ukrytego „ja” 
wydaje się w kulturze perskiej szczególnie ważne w sytuacji, kiedy człowiek 
przebywa w przestrzeni publicznej, w rzeczywistości interakcji ze światem ze-
wnętrznym. To w tym świecie bowiem wewnętrzna rzeczywistość najbardziej 
narażona jest na płynące z zewnętrz niebezpieczeństwo. 

Przekonanie, że w kontakcie ze światem zewnętrznym chronić należy 
to, co dla człowieka istotne i ważne, było częścią irańskiego światopoglądu 
od wieków. W starożytności wyrażało się między innymi w funkcjonującym 
w irańskiej tradycji schemacie stosowanym w architekturze. Domy tradycyjnie 
budowano z zachowaniem dwóch przestrzeni: publicznej, przeznaczonej do 
kontaktów ze światem zewnętrznym (pers. biruni) oraz kręgu zamkniętego 
dla świata z zewnątrz, obszaru intymności i domowego bezpieczeństwa, gdzie 
tradycyjnie toczyło się życie domowników, a do którego dostępu nie mieli 

33  Por.  C h i t t i c k, The Paradox of the Veil in Sufi sm, w: Rending the Veil: Concealment and 
Secrecy in the History of Religions, red. E.R. Wolfson, Seven Bridges Press, New York 1999, s. 30.

34  A l i  i b n  A b i  T a l i b, Nahdż al-balāghe, tłum. M. Daszti, Mo’asse-je farhangi tahghighāti-
-je amir almu’min, Teheran 1389 [2010-2011], s. 203. 

35   J a m i, dz. cyt., s. 30.
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