KORAN - $wigta ksigga islamu; wyjasnia $wiat 1 jego stworzenie, mowi o
sensie 1 celu cztowieka, zawiera kodeks prawny i spoleczny obowiazujacy
wspolnote wierzacych (umma) oraz kazdego wierzacego z osobna.

Istotne przestanie zawarte w K. glosi, ze istnieje tylko jedna religia,
ktoéra Bog komunikuje ludziom od poczatku istnienia ludzko$ci (Adam) przez
prorokéw (anbiya’), a w sposdb bezposredni takich postancow (rusul), jak
Mojzesz, Jezus 1 Mahomet. Przyjscie Mahometa zamyka ciag prorokow (hatim
al-anbiya). Bog jest radykalnie jeden 1 jedyny. Jest stworca Swiata 1 utrzymuje
$wiat w istnieniu; cztowieka bedzie sadzil na podstawie jego wiary 1 jego
uczynkéw; bedzie to sad milosierny, o czym $wiadczy fakt stworzenia $wiata 1
obdarzenia czlowieka Jego slowem 1 taska. Czlowiek jest w peni
odpowiedzialny za swoje czyny, za ktére zostanie albo ukarany, albo
nagrodzony zyciem wiecznym. Czlowiek powinien wyznawa¢ swoja wiare,
modli¢ sig, dawa¢ jalmuzng, posci¢ i (o ile to mozliwe) odby¢ pielgrzymke do
swigtych miejsc (Mekki, a teraz rowniez Medyny). Powinien tworzy¢ wspolnote
spoleczna w czasie 1 w przestrzeni. Modlitwy, nakazy 1 ryty zalecane przez K.
nalezy interpretowa¢ w $wietle wydarzen, ktore miaty miejsce migdzy 610 a
633 po Chr., i w odniesieniu do d6wczesnych grup spolecznych i religijnych.

Koran jako ZrRODEO MYS$LI IsLamskiE). K. wywart tak wielki wplyw ma
mysl islamska, ze mozna go uzna¢ za jedno z gléwnych zrodet nie tylko w
dziedzinie teologii spekulatywnej (kalam), prawa islamskiego (figh), mistyki
(tasawuuf) 1 mysli objawionej islamu (iSraq), ale i arab. filozofii scholastycznej
(falsafa). Aby ten wplyw zrozumieé, trzeba pamigtaé, ze K. jest dla islamu
stowem Bozym, ktore zostato dane cztowiekowi w ,,zstapieniu” sur 1 wersetow
podczas komunikacji pomigdzy archaniotem Gibrilem i Bozym wystannikiem —
Mahometem.

Pojawienie si¢ réznych form wiedzy (teologia spekulatywna, mistyka,
gnoza 1 filozofia) nie jest rownoczesne z K. Prawdopodobnie ze wzgledu na
sytuacj¢ spoteczna powstala w zwiazku z rozpowszechnianiem si¢ islamu, jako
pierwsze pojawito si¢ prawo (figh), w ktérym zakorzenione sa podstawowe idee

teologii spekulatywnej (kalam). W teologii pojawity si¢ 2 istotne nurty, ktore
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wyjasniaja, jak nalezy rozumie¢ wolna wolg ludzka oraz Boza wolg i
sprawiedliwos¢. Nurt mutazylicki podkresla ludzka wolnos¢ i1 Boza
sprawiedliwos$¢, nurt aszarycki ktadzie nacisk na moc woli Bozej; oba nurty
pojawity si¢ w II w. po wyjsciu Mahometa z Mekki (w 622, od ktérego
rozpoczyna si¢ era islamska).

Duchowos$¢ wilasciwa wszystkim religiom monoteistycznym, a w
specyficzny sposdb rowniez panenteistycznym 1 panteistycznym, jest
doswiadczana przez jednostki, ale tez wyrazana w piSmie (nie wiemy, czy
wczesniej czy tez réwnocze$nie z ruchem gnostyckim, silnie zwigzanym z
religijnoscia szyicka). Nieco poOzniej pojawita si¢ islamska filozofia
scholastyczna, zwiazana z recepcja mysli starozytnej, ktora nastapita po
przelozeniu na jezyk arab. dziet myslicieli gr., gldwnie Arystotelesa, niektorych
pism Platona (zwt. Panstwa) oraz wielu komentarzy do Arystotelesa.

Pojawienie si¢ dwu rodzajéw wiedzy: bezposrednio zwiazanej z K.
(prawo, teologia spekulatywna i mistyczna) i wiedzy zaleznej od przyswojenia
madros$ci starozytnej, gtoéwnie gr., ale takze iranskiej, prowadzi do spotkania
doktrynalnego przestania K. ze spekulacja naturalna, zwt filozoficzna.
Spotkanie to dotyczy wielu zagadnief, ale najwazniejsze z nich to: Bog,
stworzenie, kosmos, dusza, poznanie, ludzka wolnos¢, zycie -etyczne,
spoteczenstwo polityczne.

Bog K. jest jeden i jedyny. Jego jedno$¢ jest zewngtrzna 1 wewngtrzna.
Bog jest absolutnym stworca w czasie. Nie sa mozliwe Zzadne Jego emanacje
(nawet takie, o jakich méwia teologowi chrzescijanscy w odniesieniu do Trojcy
Swietej). Tak pojeta Boza jedno$é wplyneta na teologie, gnoze i mistyke; idea ta
jest obecna réwniez w arab. filozofii — al-Kindi, al-Farabi, Awicenna,
Avempace, Ibn Tufayl, Awerroes, nawigzujac do mysli gr.,, utoZsamiaja
jedynego Boga z Bytem koniecznym i z Przyczyna pierwsza, metafizycznym
przeciwienstwem elementow $wiata fizycznego, ktoére sa w sposob Scisly
mozliwe per se. U al-Farabiego, Avempace 1 Awerroesa utozsamienie Przyczyny

pierwszej z jedynym Bogiem ma nieco inny charakter niz u Awicenny, ktory
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uznaje za istotnie pierwotne utozsamienie Boga z Bytem koniecznym per se i
Zawsze.

Jeden i jedyny Bog jest w K. stwoérca $wiata w sposob, jaki nie byt
znany filozofii gr. Fakt wplywu arystotelizmu na filozofi¢ islamska 1 przyjecie
gr. zasady samowystarczalnos$ci i wiecznos$ci §wiata, a takze obecno$¢ w niej
koranicznej idei stworzenia w czasie ,,ex nihilo sui et subiecti”, doprowadzity
do pojawienia sig, gtownie u Awicenny, trudnych zagadnien dialektycznych,
takich jak idea wiecznego samorozwoju bytu, ktora na trwale wiaze byt
stworzony ze Stworca.

Koraniczny kosmos jest przygodny — teologia aszarycka rozumiala
przygodnos¢ w sposob radykalny, przeczacy mozliwosci zdobycia realnej
wiedzy o rzeczywistosci stworzonej, w przeciwienstwie do tego, co twierdzita
my$l gr. Stad zarowno mutazylici, jak tez (jeszcze mocniej) arab. filozofia
scholastyczna uznajac roznicg pomigdzy $wiatem Bytu koniecznego per se
(Bog) 1 $wiatem bytu przygodnego per se, cho¢ koniecznego ze wzgledu na inny
byt (kosmos), przypisuja bytowi przygodnemu wystarczajaca trwalos$¢, aby
umozliwi¢ wiedzg¢ kosmologiczna, ktora przez filozofow (falsafa) jest uznawana
za wiedzg samodzielna.

Koncepcja Boga radykalnie jednego, ktéry jest stwoérca w czasie
kosmosu przygodnego per se, doprowadzita do pojawienia si¢ wielu problemow
metafizycznych, np. w przypadku dowodu na istnienie Boga Awicenna odwotat
si¢ do rozroznienia Bytu koniecznego z siebie i zawsze oraz bytow przygodnych
z siebie 1 koniecznych ze wzgledu na inny byt. Jego dowdd przypomina raczej
argument ,,a simultaneo” niz $cisty dowod ,,a posteriori”. Awerroes natomiast,
przypisujac kosmosowi jego wilasny byt 1 porzadek, opowiadal si¢ za
kosmologicznym dowodem ,,ex mundi gubernatione”.

Rowniez w odniesieniu do istnienia i funkcji duszy idea koraniczna
pozostaje w sprzecznosci z koncepcja Arystotelesa wylozona w De anima 1
rozwinigta w komentarzach do tego tekstu. W K. dusza jest tym, co
definitywnie okre$la sposob bycia czlowieka; czlowiek otrzymuje ja wraz ze

swoim zaistnieniem, zachowuje ona swoje istnienie po jego $mierci, bgdzie
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sadzona przez Boga i nagrodzona wieczno$cia w niebie albo potgpiona w
piekle. Falsafici uznaja to jako ludzie wierzacy, natmiast jako zwolennicy
Arystotelesa, ktory jest dla nich filozofem w sensie $cistym, dusze ludzka
uznaja tylko za najwyzszy stopien zycia; dusz¢ podzielamy z ros§linami i
zwierzg¢tami; znajduje si¢ ona na najwyzszym stopniu z racji wlasciwego jej
charakteru poznania, tak jak to stwierdza Arystoteles w De anima (ksigga III).
Dlatego rozwiazanie problemu przesuwaja do analizy intelektu. Maja tez
watpliwosci, czy niesmiertelnos¢ dotyczy calej duszy, czy tylko intelektu lub
nawet jedynie jego cze$ci. K. nie zawiera wypowiedzi o ludzkim intelekcie
(‘aql), mowi natomiast o mysleniu (fikr) jako o aktywnosci ludzkiej duszy; w
tym kierunku poszia teologia spekulatywna. Inaczej jest w gnostycyzmie
szyickim, w gnozie mistycznej 1 w arab. filozofii scholastyczne;j. Islamska mysl
gnostyczna podkresla, ze poszukiwanie zjednoczenia z Bogiem wymaga
rozwinigcia wtadz poznawczych jako istotnego podmiotu drogi oczyszczenia i
wzniesienia si¢ ku Bogu. Celem jest zjednoczenie si¢ z tym, co Boskie (al-
Hallag zostal skazany na $mieré, gdyz powiedziat: ,,Ja jestem Swiety” — Ana al-
Haqq). Natomiast filozofowie scholastyczni ktadli nacisk na rozroéznienie stopni
poznania i rodzajow wladz poznawczych. Idac za tradycja perypatetycka mowili
o roznicy nie tylko gnozeologicznej, ale i ontologicznej pomigdzy intelektem
czynnym 1 biernym. Spotykamy w tej kwestii odmienne stanowiska, np. u
Awerroesa 1 Awicenny. Wszyscy usamodzielniaja, unifikuja 1 umieszczaja ad
extra intelekt czynny. Awerroes posunal si¢ nawet do unifikacji intelektow
wszystkich ludzi w jednym intelekcie, ktory jest niesmiertelny i ktéry jednoczy
si¢ z Bogiem w wiecznosci. Byto to przyczyna odrzucenia koncepcji Awerroesa
przez islam, a pozniej, kiedy doktryng t¢ szerzyli awerroisci tac., rowniez przez
scholastyke chrzescijanska. W tym przypadku mamy by¢ moze do czynienia z
echem konsekwencji absolutnej jednosci Boga K.: skoro Bog jest jeden, to czy
zachowalby swoja jedno$¢ bedac kontemplowany przez wiele intelektow?

K. uznaje odpowiedzialnos$¢ czlowieka za swoje czyny; na ich podstawie
cztowiek bedzie sadzony po $mierci — nagrodzony lub potgpiony. Jednak ogrom

Bozej wszechmocy i Bozego poznania nasuwa trudny problem pogodzenia
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wolnosci ludzkiej 1 wszechwiedzy Bozej. Wydaje sig, Ze problem ten pojawit si¢
wczesnie; teologiczny ruch mutazylitow wyrdznit si¢ jako obronca ludzkiej
wolnosci i1 sprawiedliwos$ci Bozej, co wywolalo woluntarystyczna reakcje nurtu
aszaryckiego, broniacego nieograniczonego dziatania woli Bozej, reakcji, ktora
byla tym bardziej zdecydowana, poniewaz sadzono, ze to wszystko, co
mutazylici 1 falsafa przyznawaty ludzkiej wolnosci, naruszato Boza wszechmoc,
a czasami nawet bytlo wyrazem jej lekcewazenia. W tym przypadku, pod
wpltywem koncepcji cztowieka obecnej w filozofii gr., mysliciele falsafy
uwazaja, ze wlasciwa intencja K. jest uznanie istnienia wolnej woli, w
przeciwnym razie wiele wypowiedzi z K. wzywajacych do realizacji dobra i
potepiajacych czynienie zta, nie miatoby sensu.

Z podobna interpretacja mamy do czynienia w przypadku etyki. K.
zawiera szczegolowy kodeks etyczny, uzupeliony o konkretne indywidualne 1
spoleczne przepisy prawne. Jest to etyka celow posrednich, prowadzacych do
celu ostatecznego, ktorym jest wieczna rado$¢ w niebie. Gnoza szyicka i
mistyka interpretuja cel ostateczny jako ekstatyczne zjednoczenie z Bogiem, a
konkretne nakazy etyczne jako $rodki umozliwiajace mistyczne wyniesienie.

Arab. filozofowie scholastyczni interpretowali natomiast etyke
szczegblowa K. przez odniesienie do perypatetyckiej tradycji gr.: jako ze
istnieje tu zgodno$¢ pomigdzy etyka koraniczna i etyka arystotelesowska,
przyjeli finalistyczny sens norm moralnych, pomijajac etyczno-prawna
kazuistyke. Al-Farabi, Awicenna i Avempace zinterpretowali cel ostateczny jako
osiagnigcie Boga za pomoca poznania intelektualnego, natomiast Awerroes
ograniczat intelektualne zjednoczenie z Bogiem tylko do tych ludzi, ktorych
poznanie, dokonujace si¢ w sposob ogdlny i nieosobowy, osiagnglo najwyzszy
stopien.

Kontrowersyjny jest wptyw K. na polityke¢ jako naukg o wspolnocie
spolecznej. Islam, tak jak jest przedstawiany w K. 1 pojmowany przez
wigkszos¢ muzulmanow, jest nie tylko koncepcja religijna, lecz rowniez jedyna
1 prawdziwa rzeczywisto$cia spoleczna. Jest to spoteczno$¢ wierzacych, ktorzy

sa poddani Bogu, nie uznajac zadnego autorytetu §wieckiego. Wyptywa stad
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spotecznie niebezpieczny charakter imamatu czy semisakralnego charakteru
przywddztwa w spoleczenstwie. Nie jest to zawarte w K. bezposrednio, ale
zostato wywnioskowane ze szczegdlnego charakteru misji proroka Mahometa i
wydarzen, ktére nastapity po jego $mierci ab intestato. Wobec wydarzen, ktoére
doprowadzily do powstania kalifatu powszechnego (Abii Bakr, ‘Umar, ‘Utman 1
‘Al) 1 pdzniejszych kalifatow, mysliciele islamscy mieli do dyspozycji Panstwo
Platona; tym dzielem zastapili Polityke Arystotelesa, gdyz ta nie zostala
przelozona na arab. Problemy pojawily si¢ zwt. u myslicieli falsafy 1 sa aktualne
do dzi$.

Myslicielem, ktory jako pierwszy postawit i1 rozwazal fundamentalny
problem polityczny, jest al-Farabi. Pominat lub zminimalizowal rol¢ nauk
religijnych w tym wzgledzie, zastgpujac je nauka polityki, w ktdrej pozostawat
wiernym uczniem Platona. Ludzka spoteczno$¢ jest jedna i jedyna, chociaz
obecnie jest rozbita; prawdziwe i idealne panstwo (madinat al-fadila) jest jedno,
wspolne 1 sprawiedliwe; takim panstwem miata by¢ ,,umma” islamska.
Konkretne spoteczenstwa sa réznorodne, partykularne i niesprawiedliwe;
najgorsza forma sprawowania wladzy jest tyrania, o czy mowi Awicenna,
Avempace, Awerroes 1 Ibn Tufayl. U Awerroesa przekonanie to zostato
odniesione do spoleczenstwa jego czasu. Awerroes ograniczyl ,,umme” jako
spoleczenstwo idealne do epoki proroka Mahometa; w pewnym stopniu
»Zzblizaja si¢ do niej” 4 Kkalifaty powszechne. Od czasu Umajjadow
spoteczenstwo zaczgto degenerowal sig, przybierajac formg tymokracji i
oligarchii, jak to byto w jego czasie. Podobnie Ibn Haldun, wielki filozof
dziejow islamskich, ograniczat wzorcowa ,umme¢” do okresu poczatkow
islamu, a swoje dzietlo Mugaddima, czyli wprowadzenie do dziejow
powszechnych, zamierzyl jako krytyczna analiz¢ dziejow dekadencji
spoleczne;j.

Dopiero w czasach nowozytnych mysliciele islamscy postawili pytanie o
to, jak daleko siggal (uswiadomiony lub nieuswiadomiony) wpltyw wymiaru
spotecznego K. na islam. XIX-wieczne odrodzenie islamskie (Nadha) uznaje

jego koniecznos¢ we wszelkiej mysli, ktora moze by¢ uznana za islamska, a
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wspotczesny integryzm nie uznaje innej mys$li oprocz tej, ktéra jest
zakorzeniona w islamie i w tradycji (sunna).

Mysliciele wspotczesni bedacy pod wptywem mysli zachodniej sadza,
ze wpltyw K. na islamska mys$l Sredniowieczng byl nieunikniony, chociaz u
mySlicieli falsafy byt bardziej ograniczony. Wspdiczesny filozof marokanski —
M. A. Gabiri w swojej znakomitej trylogii na ten temat twierdzi, ze istnieje
swego rodzaju ,,rozum arabski” (‘Aql al-‘Arabi), ktory okreslony jest przez
sytuacj¢ bycia muzulmaninem. Pisarz 1 mysSliciel uzywajacy imienia Adonis
uwaza, ze proby uzgodnienia mysli filozoficznej z wierzeniami islamskimi
okazaty si¢ szkodliwe dla filozofii, a niewiele pomogty wierze religijne;j.

Na jezyk pol. K. przetozyl i opatrzyl komentarzem m.in. J. Bielawski

(Koran, Wwa 1986, 1997%).
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