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Słowo wstępne

Ciało i wszelkie kwestie związane z cielesnością i seksualnością w każdej kulturze
i cywilizacji należą do delikatnych i budzą wiele kontrowersji, a także stanowią pole do
dyskusji: moralnych, religijnych, estetycznych. Ciało i cielesność w islamie to problem
złożony oraz w kulturze zachodniej  często  nieprawidłowo interpretowany.  W naszej
świadomości  obecne  są  wizerunki  kobiet  w  całkowitych  lub  częściowych  zasłonach
spowijających ciało, wiele mówi się na temat oddzielenia sfery męskiej i żeńskiej, braku
kontaktu między płciami, który jest powszechny w kulturze Zachodu. Wszystko to suge-
ruje, że cielesność jest w islamie, zarówno w religii, jak i kulturze, czymś wstydliwym,
mało ważnym, spychanym na margines. Jeśli ciało się ukrywa, czy oznacza to, że odbie-
ra mu się wszelką seksualność, a cielesność traktuje jako coś wstydliwego, co jest tylko
ziemskim,  brudnym  balastem  dla  duszy?  Jednak  kwestia  ta  nie  jest  w  islamie  taka
jednoznaczna, i mamy nadzieję pokazać to poprzez artykuły zebrane w tym tomie.

Bez żadnej  wątpliwości  stosunek do cielesności  i  seksualności  w islamie został
ukształtowany przez zasady religii, które zostały określone w Koranie i doprecyzowane
w hadisach. Z drugiej jednak strony, tak ważna w islamie dla żeńskiej cielesności obsesja
kobiecej  czystości  i  skromności  ma  swoje  źródło  w  okresie  przedmuzułmańskim.
Kobiecą cnotę uznawano za niezwykle ważną,  gdyż to właśnie  kobieta mogła wpro-
wadzić  do rodziny obcą  krew poprzez zdradę,  skalać  ród,  sprawić,  że  jego  majątek
przejdzie w obce ręce, nawet jeśli  nikt poza sama kobietą nie miał świadomości  tego
faktu. Tak cnota kobiety stała się niezwykle ważnym składnikiem szarafu, tradycyjnego
honoru.  Jednak  nacisk,  aby  relacje  seksualne  ograniczać  do  tych  w małżeństwie  nie
oznaczał odrzucenia ciała czy traktowania go jako coś gorszego. Inaczej niż w chrześ-
cijaństwie, gdzie królowała niechęć do cielesności, obawa przed nią lub w najlepszym
razie obojętność, w islamie ciało jest uznawane za twór Boga, o który człowiek powinien
zadbać, oczywiście według określonych zasad. Małżonkowie mają prawo do cielesności
oraz seksualności i mogą się nią cieszyć. Zatem kobieta musi skrywać swoje ciało nie
dlatego, że jest ono wstrętne, czy stanowi jedynie nędzną powłokę dla duszy, lecz prze-
ciwnie ― jej ciało bywa niezwykle piękne i powabne, tak że wodzi mężczyzn na poku-
szenie, odciąga ich od wypełniania obowiązków religijnych. Dlatego powinna je zakry-
wać, lecz wszystkie te zasłony opadają, gdy dwoje ludzi znajduje się w sypialni.

Niezależnie jednak od przyczyn,  dla których ciało powinno być zakryte przed
obcymi, a w pełni swoimi ciałami mogą się cieszyć tylko małżonkowie, bez wątpienia
ten zakaz ukształtował stosunek do cielesności i seksualności, a także sposób postępo-
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wania  z  ciałem  i  pisania  o  nim.  Te  rygorystyczne  zasady  nie  były  jednak  zawsze
i wszędzie respektowane, a z piśmiennictwa muzułmańskiego nawet z okresu klasycz-
nego wynika, że stosunek do cielesności,  seksualności i narzuconych surowych zasad
często  nie  odpowiadał  nakazom  religijnym.  Mamy  świadomość,  że  zaproponowane
tematy stanowią zaledwie skrawek tego, co można napisać o ciele i cielesności, rozma-
itych ich aspektach, badanych na podstawie zróżnicowanego piśmiennictwa i zróżnico-
waną metodologią:  od traktatów średniowiecznych,  poprzez literaturę  piękną,  doku-
menty historyczne i prawne, analizy językoznawcze do materiałów internetowych. Nie
mamy ambicji  wyczerpania  tematu,  chodzi  nam  bardziej  o  pokazanie  różnorodnych
zainteresowań polskich islamistów piszących o tematyce cielesnej. Chociaż zdecydowa-
na większość tematów w niniejszym tomie dotyczy współczesności, jednak część auto-
rów sięga też do okresu klasycznego, szukając tam korzeni współczesnych zachowań.

Praca  została  podzielona na  cztery  umowne części,  omawiające  różne  aspekty
cielesności,  chociaż  większość  artykułów  trudno  zamknąć  w  ramkach  określonych
kategorii. W pierwszej, zatytułowanej „Ciało w procesie komunikacji”, autorki omawiają
różne aspekty tego zjawiska. E. Machut-Mendecka opowiada o mowie ciała, wskazuje na
różnice  między mową ciała  w kulturze muzułmańskiej  i  zachodniej.  Jak się  okazuje,
mowa  ciała,  jak  każdy  język,  jest  czytelna  i  zrozumiała  w  obrębie  swojej  kultury,
w kontakcie z inną wymaga weryfikacji, przekładu, innego odczytania kodów kulturo-
wych.  Autorka  odwołuje  się  też  do  przykładów  ze  współczesnej  literatury,  pięknie
opisujących mowę ciała w różnych sytuacjach. Zupełnie inne, bo językoznawcze podej-
ście znajdujemy w artykule M. Zawrotnej, która analizuje nazwy intymnych części ciała
w dialekcie  kairskim.  Ciekawa analiza  językoznawcza  wyraźnie  pokazuje  jak  religia
i  obyczaje  determinują  słownictwo  intymne.  Kolejne  dwie  prace  dotyczą  Iranu:
S. Surdykowska opowiada o roli bólu i cierpienia w kształtowaniu empatii w kulturze
Iranu. Artykuł dotyka różnych dziedzin: psychologii, neurobiologii społecznej, orienta-
listyki.  Pokazuje  na  historyczne  źródła  kultu  cierpienia  w  szyickiej  kulturze  Iranu,
wskazując, jak znaczący wpływ wywarł on na zachowania współczesnych Irańczyków.
Z kolei M. Rodziewicz opisuje pojęcie twarzy w kulturze Iranu. Jak się okazuje, jest to
złożona kwestia, z którą wiąże się wiele dodatkowych problemów.

Dział „Ciało w ruchu” rozpoczyna artykuł K. Pachniak o stosunku ciała i sportu
w kulturze muzułmańskiej. Wychodząc od podejścia do sportu w klasycznym islamie na
podstawie świętych tekstów oraz różnego rodzaju piśmiennictwa, autorka przedstawia
stosunek islamu do sportu współcześnie, dotykając takich kwestii jak uprawianie sportu
przez kobiety, sportowy strój itd. Z kolei praca A. Cieślewskiej przenosi czytelnika do
Azji Centralnej i opowiada o tańcach młodych chłopców, które stały się rozrywką dla
starszych mężczyzn. Ta praktyka jest trudna do badania ze względu na braki w materia-
łach źródłowych, a także błędne interpretacje zawarte w obserwacjach naocznych cudzo-
ziemców, którzy nie znając kontekstu przenosili klisze ze swojej kultury na praktyko-
wanie tego tańca.

W dziale „Ciało przedstawione” znajduje się pięć prac opartych na współczesnej
literaturze muzułmańskiej, nie tylko w języku arabskim. Świadczy to dobitnie o fakcie,
że ciało nie stanowi dla pisarzy i poetów tabu ― wręcz przeciwnie, wydaje się, że dzięki
kostiumowi  literackiemu  można  napisać  więcej  i  bardziej  szczerze  niż  pozornie
pozwalałyby na to zasady religii. A. Maśko opowiada o reprezentacjach ciała męczen-
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nika  we  współczesnej  poezji  arabskiej,  przytaczając  wiele  przykładów tych  bezprzy-
kładnie tragicznych wizji. M. Kubarek koncentruje się na ujęciu ciała kobiety we współ-
czesnej  powieści  muzułmańskiej,  szczególnie  u  Nadżiba  al-Kajlaniego.  A.  Graczyk
analizuje,  w jaki  sposób iracka pisarka Haifa  Zangana stara się  przełamać w swoich
utworach tabu cielesności, pisząc o ciele upodlonym, zbrukanym i brudnym. Przedmio-
tem pracy B. Horvata stało się ciało ojczyzny w poezji  Ahmada Fuada Nigma. Autor
zalicza go do nurtu egipskiej poezji ludowej i podkreśla, że upoetycznił on zwykły język
egipski,  wprowadzając  jako  symbol  ojczyzny  wizerunek  prostej  kobiety  z  ludu.
U. Musyl omawia podejście do ciała w twórczości piszącego w urdu Sa’adata Hasana
Manto. Ciało jest gwałcone, traktowane jak narzędzie, jednak trwa poruszane wewnę-
trzną siłą.

Ostatni dział to „Ciało upolitycznione”. Autorzy pokazują, jak ciało może stać się
elementem gry politycznej,  jak  w jego nietykalność  ingeruje  oparte na religii  prawo.
K. Górak-Sosnowska omawia wykorzystanie kobiecego ciała, w tym przypadku nagiego,
w walce ideologicznej,  do czego doszło po opublikowaniu w Internecie zdjęć  dwóch
półnagich Arabek, i późniejszym zaangażowaniu się w sprawę ukraińskiej grupy Femen,
która  z  założenia  jest  wroga  wszelkim  religiom,  w  tym  szczególnie  islamowi.
A.  Warakomska  w pierwszej  części  swojego  artykułu  odwołuje  się  do  zasad  islamu
dotyczących ciała, aby w drugiej części pokazać ich funkcjonowanie we współczesności
na  podstawie  piszącej  po  niemiecku  Turczynki  z  pochodzenia  Nacli  Kelek.
G.  Małachowski  poświęca  swoją  pracę  karom  cielesnym  stosowanym  w  Arabii
Saudyjskiej.  Podaje  liczne  przykłady  takich  orzeczeń,  trudnych  do  zaakceptowania
w kulturze zachodniej.

Mamy nadzieję, że prace zaprezentowane w tomie pokażą czytelnikowi nieznane
dotąd aspekty podejścia do cielesności w kulturze muzułmańskiej oraz rozbudzą jego
ciekawość.

Katarzyna Pachniak





CIAŁO W PROCESIE
 KOMUNIKACJI
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Ewa Machut-Mendecka

Mowa ciała: od jawnej do ukrytej

Świat arabski jest  żywiołowy, jego mieszkańcy nie żałują gestów, ruchów i mi-
miki, przy pomocy których zwracają się nieustannie do otoczenia i rozmówców, dając
upust emocjom. To zachowanie wynika z postawy niepohamowanej ekstrawersji  jako
sposobu komunikacji interpersonalnej:

„Na wszelkie bodźce ekstrawertycy reagują żywo, emocjonalnie,  spontanicznie.
Łatwo podejmują  się  działań,  chętnie  poświęcają  uwagę  innym,  w pierwszym
odruchu  nie  stwarzają  barier  w kontakcie,  potrzebują  stałej  stymulacji  zewnę-
trznej”.1

Także:

„Ekstrawersję  charakteryzuje  pozytywny  stosunek  do  przedmiotu,  introwersję
― stosunek negatywny.  Przez swe formy przystosowania  i  reagowania  ekstra-
wertyk  nastawiony  jest  bardziej  na  zewnątrz,  kieruje  się  uznawanymi  przez
kolektyw normami, zgodnymi z duchem czasu itd.”. 2

Ponieważ trudno założyć, że wszyscy mieszkańcy choćby jednego kraju, jakim jest
np.  Egipt,  bardzo  dynamiczny  na  co  dzień,  są  w  wymiarze  indywidualnym  ekstra-
wertykami,  ekstrawersja,  jako  zjawisko  na  skalę  społeczną,  staje  się  skryptem
kulturowym.

„Kair  budzi  się  ze  snu  leniwie.  Noc  i  wczesny  ranek  to  najprzyjemniejsze
(najchłodniejsze) pory w ciągu doby, zwłaszcza latem, kiedy niemiłosierny trzy-
dziestoparostopniowy upał  daje  się  wszystkim mieszkańcom we znaki.  Z tego
względu Kairczycy bardzo późno kładą się  spać,  czasem nawet około  trzeciej-
piątej nad ranem. Toteż w tych godzinach można rozkoszować się ciszą, która
ogarnia kairskie ulice. Pozostałą część dnia wypełnia bowiem niesamowity zgiełk
i hałas”. 3

1 Z.W. Dudek, Psychologia integralna Junga. Człowiek archetypowy, Warszawa 1995. s. 52.
2 J. Jacobi, Psychologia C. G. Junga,  tłum. St. Łypacewicz, Warszawa 2001, s. 34.
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Jawna mowa ciała

Pod  wpływem  skryptu  ekstrawersji  otwierają  się  introwertycy,  melancholicy
przywołują uśmiech na twarz, a żałobnicy gwałtownie i głośno opłakują zmarłych ― ten
skrypt sięga głęboko w przeszłość, na Starożytnym Wschodzie płaczki na znak żałoby
zawodziły rozpaczliwie  i  rozdrapywały policzki.  Dziś  kobiety tradycyjnie  opłakujące
zmarłych, symbolicznie uderzają się po twarzy, wydając od czasu do czasu przejmujący
szloch. W powieści  Chalti Safijja (Moja ciotka Safijja) Bahy Tahira obrzędy opłakiwania,
odprawiane współcześnie w specjalnym namiocie zwanym  matam, trwają jak dawniej,
po czterdzieści dni. Kobiety przyszły płakać i żałować, co nie przeszkadza, że umilają
sobie czas  pogaduszkami o gotowaniu i  plotkami,  wydając  od czasu do czasu pełen
udręki szloch. 4

Arabscy  ekstrawertycy  poruszają  się  szybko,  zdecydowanie  i  gwałtownie,  ich
ruchy wyrażają jasno zamiary i pragnienia, służąc komunikacji niewerbalnej i promując
jawną mowę ciała:

„Ponad połowa komunikacji ma charakter całkowicie niewerbalny. A co ważniej-
sze: sygnały niewerbalne są bardziej wiarygodne niż werbalne. Podstawą sztuki
komunikacji niewerbalnej jest spójność”. 5

Szybkie ruchy gwarantują, że nie ma miejsca na namysł, a intencje i zamierzenia
mogą  być  tylko  szczere,  skąd wyłania  się  mowa  ciała,  jawna  i  otwarta,  jako  wynik
nieuświadomionych procesów psychicznych.  Ludzie z takim ożywieniem gestykulują,
poruszają i wymachują rękoma, jakby pomagali sobie wydobywać słowa, których wciąż
mało dla okazania serdecznych uczuć. 6  Szczera, jawna mowa ciała sugeruje otwartość
na innych.

„Zrozumienie  i  efektywne  posługiwanie  się  zachowaniami  niewerbalnymi  jest
decydujące dla osiągnięcia sukcesu w trakcie każdego przypuszczalnego kontaktu
społecznego, jaki nawiązujemy”. 7

Sukces  ten  w  świecie  arabskim  jest  bardzo  pożądany,  ponieważ  życie  tutaj,
w mniejszym lub większym stopniu,  wciąż ma wymiar kolektywistyczny i  wspólno-
towy, liczy się grupa, jej opinia, wsparcie, a ludzie są sobie bliscy i wciąż się potrzebują.
Przyjazne nastawienie jednych do drugich jest ważnym skryptem kulturowym8, który
już w pierwszym odruchu wyraża się w zamaszystych ruchach i żywych gestach. Jak

3 A.  Grajewska,  Życie  codzienne  w Kairze  2003-2004,  niepublikowana  praca  magisterska,  Warszawa
2004, s. 19.

4 Baha Tahir, Chalti Safijja, Kair 1999, s. 79.
5 http://lifestyle.nf.pl/nieuswiadomiony-jezyk-ciala9175,216.
6 Por. M.K. Nydel,  Zrozumieć Arabów, Warszawa 2001, s. 60-61.
7 M.L. Knapp, J. A. Hall, T.G. Horgan, Nonverbal communication in human interaction

http://www.google.pl/books?hl=pl&lr=&id=-
g7hkSR_mLoC&oi=fnd&pg=PP1&dq=nonverbal+communication+in+human+interaction&ots=qeFgN4
N-YK&sig=lc3m8XzNVvmQrC9-s_tpia5lsO8&redir_esc=y#v=onepage&q=nonverbal
%20communication%20in%20human%20interaction&f=false

8 Por. S. Hamady, Character of the Arabs, Nowy Jork 1960, s. 28 i nast.
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dowodzą psychologowie „zwłaszcza ważne są sposoby gestykulowania, postawa, mimi-
ka twarzy, ruchy oczu i operowanie głosem”. 9

Można  uznać,  że  arabska  komunikacja  niewerbalna  ma  wymiar  uniwersalny,
gdyż na plan pierwszy wysuwają się tak powszechne gesty, jak ruch ręką i pocałunek.
Podobnie  jak  gdzie  indziej,  podaje  się  komuś rękę na  powitanie,  pożegnanie,  uścisk
dłoni zapewnia o sile wzajemnych relacji, podobnych poglądach czy planach, potwier-
dza przyjazne zamiary, a także umowę, kontrakt, w tym projekt małżeński,  w trady-
cyjnych środowiskach przypieczętowywany wspólnym odczytaniem Al-Fatihy ― pierw-
szej  sury  Koranu.  Uniwersalny  wymiar  ma  przyjacielskie  poklepywanie,  spotykany
w różnych kulturach gest, który jest na porządku dziennym w świecie arabskim. Toteż
arabscy mężczyźni nieraz poklepują po plecach kobiety z Zachodu, uważając je zapewne
za tak wyzwolone, że zasługują na traktowanie na równi z mężczyznami. Ciało w świe-
cie  arabskim  odpowiada  założeniom  psychologii:  przyjazne  nastawienie  do  innych
i świata ilustrują arabskie, szerokie, życzliwe uśmiechy, ruchy głowy i nachylenia ciała
w stronę rozmówcy, wyrażając kojące poczucie jego obecności.

Ręka służy też brutalniejszym gestom, nie tylko pod adresem innych, ale i siebie
samego.  Pozwala  wyrazić  rozpacz,  a  człowiek  zrozpaczony  uderza  się  rozpostartą
dłonią albo zwiniętą pięścią jednej ręki czy pięściami obu rąk po głowie, powtarzając ten
gest wielokrotnie jako pendent zwyczajowych okrzyków. Uderzenia są silne i miarowe,
jakby potwierdzały dokonywany na sobie samym samosąd. Kobiety na znak rozpaczy,
często pomieszanej z ironią, mogą poklepywać ręką własny policzek. Łagodniej wyra-
żany jest  smutek,  ale  służą  mu też  symboliczne  rękoczyny,  ktoś głęboko zasmucony
dotyka głowy i gładzi posuwistym ruchem policzek, co kojarzy się z jednym z etapów
modlitwy muzułmańskiej.

Pocałunek, choć ma też wymiar uniwersalny, w tradycyjnej przestrzeni publicznej
podlega separacji płci, mężczyźni serdecznie całują się z mężczyznami, a kobiety z ko-
bietami. Symbolika tego gestu idzie w różnych kierunkach, pozwala wchłonąć się specy-
ficznej  arabskiej  obyczajowości,  przetrwałej  z  dawnych  czasów,  wymykających  się
datowaniu.

Popularny pocałunek w głowę i w ramię może być formą przeprosin, szukaniem
pojednania i oznaką szczególnego oddania, wzrusza też ze względu na pokorną postawę
całującego, zabiegającego tak gorąco o akceptację swojego obiektu, że ten z trudem mu
odmawia.  Także w innych przypadkach pocałunek kojarzy się  z  rodzajem szczęścia,
a tradycyjnie nastawieni Arabowie wciąż wyrażają radość całując własną dłoń, większą
radość ― całując ją kilkakrotnie po wewnętrznej i zewnętrznej stronie.

Kobiety, wiedzione intuicją, stosują niewinną kokieterię, gdy z wdziękiem okazują
szlachetne intencje i zamiar czynienia dobra  ― kołysząc biodrami biegną przygotować
coś do picia, ofiarowują z zapałem pomoc, okazują czasem nazbyt wielkie zaintereso-
wanie ― wszystko to bez naruszania obowiązujących norm obyczajowych.

Jawna mowa ciała wyraża najróżniejsze stany przynoszące zaszczyt albo ujmę. Do
tych pierwszych należy zwłaszcza odcisk na czole, świadczący o pobożności muzułma-

9 Knapp, Hall, Horgan, op.cit., s. 13.
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nina wyrażającej  się  w biciu  czołem o  ziemię  w czasie  modlitwy.  Dzisiaj,  w okresie
wzmożonej  religijności  muzułmańskiej,  jest  on  coraz  żywotniejszym  świadectwem
wiary, stygmatem i deklaracją własnej postawy życiowej.

Trudno przecenić znaczenie dotyku. Jak dowodzi psychologia społeczna:

„Jedną z najsilniejszych form komunikacji niewerbalnej jest dotyk w przestrzeni
dwojga ludzi. Dotyk potencjalnie jest elektryzujący, może ranić, ale też sprawiać
satysfakcję.  (…) dotyk jest wysoce niejasną formą komunikacji,  której znaczenie
zazwyczaj zależy od kontekstu, natury wyrażanej relacji, sposobu, w jaki nastę-
puje i jakości. Niektórzy badacze uważają, że dotykanie jest istotnym czynnikiem
we wczesnym rozwoju dziecka, inni odnoszą go do sfery dorosłości”. 10

Zagadnienie dotyku w świecie arabskim badał już Edward Hall, podkreślając, że
ta  forma  komunikacji  interpersonalnej  wygląda  na  tym  obszarze  inaczej  niż  na
Zachodzie.

„Czekałem więc w opustoszałym westybulu,  gdy jakiś człowiek podszedł tam,
gdzie siedziałem i stanął tak blisko, że mogłem go nie tylko bez trudu dotknąć, ale
nawet słyszeć jego oddech. W dodatku ciało nieznajomego zasłoniło mi perfek-
cyjne  pole  widzenia  z  lewej  strony.  Gdyby  westybul  był  pełen  ludzi,  rozu-
miałbym jego zachowanie, ale że był pusty, zacząłem czuć się nieprzyjemnie (…).
Opisane  powyżej  wydarzenie,  jak  i  wiele  innych faktów,  zasugerowało  mi,  że
Arabowie  mogą  przyjmować  całkowicie  odmienne  przesłanki  co  do ludzkiego
ciała i związanych z nim uprawnień (…). Zacząłem dochodzić do przekonania, że
Arabowie najwyraźniej nie znają pojęcia strefy prywatnej otaczającej ciało. I oka-
zało się, że tak jest rzeczywiście”.11

Jak bardzo dotyk jest wyrazem jawnej mowy ciała, i o ileż bardziej niż w Europie
wynika z obserwacji,  uwydatniających odmienne obyczaje,  składające się na komuni-
kację interpersonalną różnych kultur:

„Kontakt  fizyczny  w  świecie  arabskim  jest  inaczej  rozumiany  niż  w  Europie.
Podczas rozmowy z nieznajomym dotąd arabskim mężczyzną może się zdarzyć,
że  chwyci  on was po prostu  za  rękę,  aby was  gdzieś  zaprowadzić.  Pomiędzy
mężczyznami  bariera  przestrzeni  osobistej  właściwie  nie  istnieje.  Możecie
doświadczyć  tego  w  Egipcie,  na  obszarze  syryjsko-palestyńskim,  na  północy
Afryki. W krajach Zatoki trzeba już trochę więcej czasu. A znajomość musi być
bliższa, by mężczyzna odważył się tak kogoś dotknąć. Tam przyjaźń i intymne
gesty to sprawy zamknięte w czterech ścianach domu, gdzie zazwyczaj obcy nie
jest dopuszczany”. 12

Dotyk  lub  jego  brak  odzwierciedla  zadzierzgające  się  na  moment,  choćby
wirtualne,  relacje  płci  w przestrzeni  publicznej.  Wielu  muzułmanów  w imię  honoru
stara się w ogóle nie dotykać kobiet  ― na przykład na Półwyspie Arabskim czy w Jor-

10 Ibidem, s. 13.
11 E. Hall, Ukryty wymiar, Warszawa 1997, s. 198-199.
12 E. Khidayer, Świat arabski, tłum. A. Mickiewicz-Janiszewska, Warszawa 2009, s. 181.
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danii. Oczywiście decyzje te zależą od środowiska, poczucia związku z tradycją i przyję-
tych kryteriów religijności, której w konserwatywnym ujęciu może uwłaczać dotknięcie
kobiety. Przy tym pozostaje sprawą naturalną, że między ablucją a modlitwą dotyk ten
jest ten wykluczony. W przestrzeni publicznej między kobietą a mężczyzna musi pano-
wać dystans:

„Jeżeli  chodzi  o  kobiety  (…)  dotyk  uważany  jest  za  co  coś  intymnego,  bez
względu na to, czy taka była intencja gestu, czy nie.  Wolni mężczyźni i  wolne
kobiety nie powinni publicznie dotykać się nawzajem ani dawać do zrozumienia,
że pozostają w bliskich kontaktach. Pocałunek na ulicy to istny skandal! Nawet
małżeństwa nie trzymają się  za ręce! Co prawda,  widziałam wyjątki,  ale przez
siedem lat pobytu w świecie arabskim mogłabym je zliczyć na placach jednej ręki.
Raz zdarzyło mi się to w Egipcie, a kolejną parę, trzymającą się za ręce dostrze-
głam  w  Kuwejcie,  ale  to  byli  rezydenci,  czyli  inni  Arabowie,  nie  miejscowi,
najprawdopodobniej Palestyńczycy lub Libańczycy”.13

Posługując się dotykiem mężczyźni jednak przerzucają się od skrajności do skraj-
ności,  operując  nim  jako  jawną  mową  ciała,  czasem  bardzo  jaskrawą,  bo  gdy  jedni
unikają  dotykania  kobiet,  inni  szafują  tym  gestem  nadmiernie.  W  wielu  krajach,
zwłaszcza  w  ich  metropoliach,  gdzie  można  zachować  anonimowość,  mężczyźni  na
ulicach  zaczepiają  kobiety  przez  dotyk,  przy  pomocy  którego  narzucają  im  swoją
obecność i zbyt bliską znajomość. Z natury przyjazna, jawna mowa ciała, w zależności
od intencji nabiera odcienia wrogości.

Psychologia podkreśla znaczenie mowy oczu, temat, który w świecie arabskim,
trudno przecenić:

„Mowa oczu. Sztuka patrzenia wiąże się z tym gdzie, kiedy i jak spoglądamy.
Patrzenie obejmuje ruch oczu w określonym kierunku i skoncentrowany na czyjejś
twarzy”.14

W krajach arabskich:

„Inne  zasady  obowiązują  mężczyzn,  a  inne  kobiety.  Na  przykład  kobieta  nie
powinna raczej patrzeć mężczyźnie prosto w oczy, bo w ten sposób może powstać
wrażenie, że go uwodzi. Mowa tu o zwyczajnych sytuacjach życiowych; nie mam
w tym momencie na myśli oficjalnych negocjacji (…)”. 15

Ta mowa oczu jest w kulturze arabskiej rozległym terenem działań, potrafi stać się
majstersztykiem  komunikacji  niewerbalnej.  Cechuje  ją  niewinność,  niby  nic  się  nie
dzieje, ale wzrok zatrzymany dłużej na czyjejś twarzy jest nie tylko śmiałą mową ciała,
ale  też  obciążoną przypuszczalnymi  konsekwencjami.  Taki  wzrok  zachęca  i  obiecuje
wówczas, gdy z ust mogą padać nic nie znaczące słowa, a na ten słabo uchwytny dla
osób postronnych skrypt kulturowy zwraca uwagę współczesna proza. W ramach jej
fikcji  literackiej,  ale  wyraźnie  inspirowanej  życiem,  które  starają  się  obrazować

13 Ibidem, s. 181.
14 Knapp, Hall, Horgan, op.cit., s. 13.
15 E. Khidayer, op. cit., s. 178.
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zwłaszcza  realiści  egipscy  od  lat  50.  XX w.,  dziewczęta  podchodzą  do okien,  często
zasłoniętych maszrabijją ― tradycyjną, drewnianą kratką, dokonując cudów zręczności,
aby wyjrzeć na zewnątrz czy postać chwilę na balkonie. Wiedzą, że w zewnętrznym
świecie przechodzący nieopodal mężczyźni czekają na ich spojrzenia jak na największy
dar, którym mogą być obdarzeni. Rozwijają się okienno-balkonowe romanse, z których
przynajmniej jeden, w powieści Taufika al-Hakima  Dom niespełnionych marzeń, kończy
się  szczęśliwym  małżeństwem  jej  i  jego,  wpatrujących  się  w  siebie  przez  jakiś  czas
z dużej odległości.

„Kulturowi ekstrawertycy”, w tym Arabowie, potrzebują więc jawnej mowy ciała,
która jest  tak gorącym i  gwałtownym obnażaniem uczuć,  że wymaga mechanizmów
obronnych, chroniących jednostkę przed zatraceniem we własnych zapałach i emocjach.
Służą temu nie tylko rygorystyczne zwyczaje arabskich kolektywów, ale także postawa
psychiczna wyłaniająca się z części psychiki zwanej w psychologii Jungowskiej personą:

„W rzeczywistości persona jest częścią ja, mianowicie tą częścią, która zwrócona
jest ku światu zewnętrznemu (…).  Jest to więc kompromis pomiędzy wymaga-
niami  otaczającego  świata  a  strukturalnym  wewnętrznym  uwarunkowaniem
jednostki”.16

Pod działaniem persony ciało ogranicza swoją spontaniczność, szuka kompromisu
i politykuje, przyobleka się też w strój pozwalający mu na identyfikację, zarówno w ka-
tegoriach jednostkowych, jak społecznych ― przynależności do grupy. Świat arabski, ze
swoją  różnorodnością  geograficzną  i  obyczajową,  dysponuje  setkami  różnorodnych
ubiorów,  o niezliczonych detalach.  Dla  przykładu  ihata, czyli  chusta  na głowie  męż-
czyzny  i  podtrzymujące  ją  kółko  ikal symbolizują  Beduinów  i  nomadów,  ghutra
― mieszkańców Półwyspu Arabskiego, a różnokolorowy turban, jakiego nie nosi nikt
inny ― Omańczyków. Symbolizm ubiorów wzrasta, ponieważ hidżab na głowach kobiet
i  nikab na ich twarzach wskazują na kobietę konserwatywną i pobożną, podobnie jak
abaja ― jedna z najpopularniejszych kobiecych sukien, z półokrągłym dekoltem i zapię-
ciem z przodu.

Ekstrawertyk  milknie,  gdy  zakłada  ubranie.  Sposoby  ubierania  się  w  kulturze
arabskiej wynikają z racjonalizmu, a nie z emocji, wyrażają podyktowaną rozsądkiem
wierność tradycji.  Z ubioru płynie komunikat:  zasłaniam ciało,  bo jestem tradycyjny,
zasłaniam ciało w określony sposób, ponieważ chcę być podobny do innych w pobliżu.
Chodzi o nazwaną, czy nienazwaną tożsamość.

Ciało jako tabu

Ekstrawersja  ustępuje,  gdy ciało z przedmiotu staje  się  podmiotem, podlegając
ochronie i restrykcjom wynikającym z tradycji, i w rezultacie staje się tabu. U podłoża
tak obciążającego obowiązku leżą archetypowe wręcz postawy, choć autor wspomnianej
niżej koncepcji daleki jest od określania ich tym mianem. Jak dowodzi więc Jurij Łotman:

16 Jacobi, op. cit., s. 46-47.
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„Z psychologicznego punktu widzenia sfera ograniczeń nakładanych na zacho-
wanie przez jakiś typ kultury może być podzielona na dwa obszary: regulowany
przez wstyd oraz regulowany przez strach”.17

Całkowicie obnażone ciało, nie tylko kobiece, ale i męskie, pojmowane jest w kra-
jach arabskich jako wielki wstyd, mężczyzna nie powinien obnażać dolnej połowy ciała,
od pępka w dół, co jest zakazem religijnym.

Czym innym jest łamać tabu, a czym innym je przełamywać ― osłabiać, oswajać,
doprowadzać do zaniku: zjawisko to wystąpiło w Egipcie w latach 70., kiedy z Kairu
niemal już zniknęły chusty, a te, które się pojawiały stanowiły ewenement. Rzadziej niż
mianem hidżabu, chusty określano wówczas terminem  tarha,  używanym nadal i nace-
chowanym religijnie. Na jego temat prezydent Naser dyskutował z jednym z wysoko
postawionych Braci Muzułmanów, dowodząc z uśmiechem, on twórca kolejnego etapu
nowoczesnego państwa w Egipcie, że „nie jest w stanie ubrać 10 milionów Egipcjanek
w chusty”.18  Dziś chusta powróciła, kobiety noszą zazwyczaj stroje muzułmańskie, a te
z odkrytymi głowami są w mniejszości.

Strach i wstyd, które sugerują ukrywanie ciała, wydają się kłócić się z potrzebą
autoekspresji,  ale  tylko  pozornie.  Hidżaby bywają  piękne  i  kolorowe,  o  ozdobnych
fasonach, wyrażają personę politykującą i poszukującą kompromisu, w tym przypadku
pomiędzy jednostkową potrzebą piękna a wymogami zbiorowości. Kobiety pod chustą
miewają staranny, elegancki makijaż, jak np. Chadidża Ibn Ganna,  prezenterka i od lat
„twarz” arabskiego wydania Al-Dżaziry, zawsze znakomicie umalowana i w hidżabach
pod kolor bluzek.

Ciało,  zgodnie  z  obyczajowością  II  poł.  XX i  początków XXI  wieku,  pozostaje
w rozmowach tabu. Nie wspomina się więc, czy niechętnie wspomina, nawet w ścisłych
gronach rodzinnych czy towarzyskich, o związanych z ciałem oczywistościach, takich
jak żeńskie obrzezanie, któremu poddawanych jest wiele Arabek ― wydarzenie często
nieuchronne w życiu dziewczynki. W gronach mieszanych, choćby złożonych z bliskich
sobie  kobiet  i  mężczyzn,  nie  podejmuje  się  tematów  dotyczących  fizjologii  czy
seksualności. W przeciętnym towarzystwie mieszanym źle widziane, czy wręcz niedo-
puszczalne  są  żarty  na  wszelkie  tematy  na  podłożu  erotycznym.  Naruszają  normy
obyczajowe, obrażają rozmówców, a mogą być poczytywane jako zachęta do czynów na
podłożu seksualnym, z małżeństwem włącznie. Wszelkie żarty, też te w których nie ma
słowa  o  seksie,  a  także  niewinne  komplementy  ze  strony  mężczyzny  pod  adresem
kobiety, są albo źle widziane, albo dają do namysłu. Tabu nie narusza się swobodnie
i bezkarnie.

W latach 70. XX w. codzienną, długą trasę ze śródmieścia Kairu na przedmieścia
odbywali firmowym autobusem polscy i egipscy pracownicy, aby podjąć pracę w tam-
tejszym  przedsiębiorstwie.  W  czasie  tych  nużących  jazd  polski  inżynier  zagadywał
młodą egipską urzędniczkę,  żartując  z  nią  niewinnie  i  prawiąc  szarmanckie  komple-
menty.  Dziewczyna  odebrała  to  jako  propozycję  małżeństwa,  co  jej  ojciec  i  bracia

17 J.  Łotman, O  semiotyce  pojęć  ”wstyd”  i  strach  w  mechanizmach  kultury  (w:) Antropologia  ciała.
Zagadnienia i wybór tekstów, M. Szpakowska red., Warszawa 2008, s. 35.

18 Program Mubaszir min Misr,  TV Egipt, 4.01.2014.
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próbowali wyegzekwować prosząc dyrektora firmy o interwencję. Polski inżynier, który
nie poczuwał się tak do planów małżeńskich w Egipcie, jak i do jakiejkolwiek winy, miał
wielkie nieprzyjemności, stracił kontrakt i musiał wyjechać. Oczywiście, problem wyni-
kał z różnicy kultur. Polak nie zdawał sobie sprawy, że łamie tabu albo też miał tego
nikłą świadomość.

Odsłanianie ciała

A jednak w państwie takim jak Egipt,  stale chłonnym nowości,  od odrodzenia
arabskiego XIX/XX w. rozbudzonym intelektualnie, ze swoją śmiałą kulturą, dochodzi
do  upubliczniania  tematów  anatomicznych  i  seksualnych.  Z  prac  egipskiej  lekarki,
socjologa i pisarki, Nawwal as-Sadawi (ur. 1931) wyłania się ukryta w kulturze intymna
mowa ciała w ujęciach naukowych, popularno-naukowych i literackich. Burzę wywołała
zwłaszcza praca tej  autorki  Al-Mara wa al-dżins  (Kobieta i  seks),  w której opisała ona
formy  seksualności  z  medycznego  punktu  widzenia,  z  pewnymi,  niezbyt  rozbudo-
wanymi  odniesieniami  do  tematyki  arabskiej.  Swoimi  książkami,  wystąpieniami
i  wywiadami  Nawwal  as-Sadawi  przełamuje  tabu  obyczajowe,  jakim  jest  publiczna
dyskusja nad seksem, siłą rzeczy prowadzona w gronie mężczyzn i kobiet. Środowiska
feministyczne  i  wyemancypowane  oraz  kobiece  przełamywaniu  tabu  przyklaskują,
pisarka wprowadza przecież na grunt arabski zagadnienia, które od dawna są chlebem
codziennym zachodniej literatury fachowej. Jednak opinia publiczna krajów arabskich
jest pracom As-Sadawi niechętna. Pisarka narusza swojego rodzaju świętości, do których
należą zachowania seksualne, wydobywane w jakikolwiek sposób na światło dzienne.
Pisarka jest świadomą i rozemocjonowaną feministką walczącą o prawa kobiet i przeciw
tradycji.  Jest  też  zresztą  niechętna  normom  religijnym.  Intuicja  nie  podpowiada  jej
granic,  do  jakich  może  naruszyć  wszelkiego  rodzaju  tabu w kulturze  arabskiej.  Czy
można założyć, że nie odczuwa po Łotmanowsku rozumianych uczuć strachu i wstydu,
skoro posunęła się do aktywności, która zaprowadziła ją na kilka miesięcy do więzienia
oraz spowodowała wydalenie na jakiś czas z Egiptu? Ciało i seksualność mają ten sam
wymiar  tabu,  nie  wolno  o  nich  mówić,  zwłaszcza  wydobywać  na  światło  dzienne
w przestrzeni publicznej, pełnej kobiet i mężczyzn, jak to uczyniła Nawwal as-Sadawi na
skalę społeczną.

Za zbyt  proste byłoby uznać,  że  ukrywanie  twarzy,  myśli  czy  pragnień przed
światem prowadzi do „kulturowej” introwersji, choć nie jest ona obca kulturze arabskiej,
ale raczej stanowi postawę wynikającą z religijnego zapatrzenia w głąb siebie czy stanu
pewnego  bezruchu wywołanego gorącym klimatem,  wpływem pustyni  w interiorze,
upartym  dążeniem  do  wybranego  celu  wśród  miejskiego  tłoku,  ruchu  i  hałasu.
Introwertycy,  w  porównaniu  z  ekstrawertykami,  to  kropla  wody  w  morzu  kultury
miejskiej, ponieważ tylko ci drudzy zdolni są współtworzyć burzliwy klimat, w jakim
żyją  miasta  molochy.  Przestrzegając  tabu,  wciąż  bowiem  potrzebują  autoekspresji
zapełniając przestrzeń wokół siebie.

Kultura arabska znalazła proste i wygodne miejsce w płaszczyźnie społecznej dla
autoekspresji zagrażającej „dobrym obyczajom”, plasując je w ramach relacji jednej płci.
Mężczyźni w swoim gronie rozmawiają więc o kobietach, opowiadają sobie szczegółowo
o  zachowaniach  seksualnych  własnych  i  swoich  partnerek,  temat,  który  mocno  ich
zajmuje w czasie długich posiedzeń w kawiarniach arabskich, w większości ludowych



19

kawiarenkach,  czy  większych  pomieszczeniach  zwanych  często  z  europejska  kafete-
riami,  ale  zwyczajowo  przeznaczonych  dla  mężczyzn.  Pod  wpływem  emocji,  jakie
ogarniają ich w tego typu rozmowach, zanika tabu cielesności i seksualności, można być
bezpośrednim, i podobnie jak bez ceregieli mężczyźni dotykają innych mężczyzn, tak
chętnie  otworzą  im  dusze.  W tych  rozmowach  ciało  jako  podmiot  zachowuje  swoje
prawa, ale traci wymiar groźnego bóstwa.

Kobiety nie są gorsze,  nie mają mniej  praw w swoich relacjach niż mężczyźni
w swoich. We własnym gronie ― wciąż ze względu na rozbudowany system pokrewień-
stwa  jest  ono  przeważnie  spore  ― rozmawiają  całkiem  swobodnie,  rozkoszując  się
wolnością słowa. W czasie tych „zlotów” wyzwalają się, zrzucają chusty, zasłony, abaje,
ciemne  szaty,  wyłaniająca  się  spod nich  mowa ciała  z  ukrytej  zmienia  się  w jawną.
Kobiety odsłaniają  swoją  urodę,  na  kobiecych przyjęciach  mają  piękne fryzury,  ostre
makijaże i często bardzo wydekoltowane suknie, starając się nadążać za modą światową.
W akademikach mieszkanki paradują chętnie w ozdobnych, choć nie prześwitujących
koszulach  nocnych,  nawet  we  własnej  obecności  nie  chcą  demonstrować  zbyt  odsło-
niętego ciała. W dobrze dobranym gronie nie odczuwają za to ograniczeń w słowach
i  wyznaniach,  pozwalają  sobie  na  niedwuznaczne  dowcipy,  a  nawet  gesty.  Krąg
szczególnie intymnych wyznań zawęża się jednak do grona bliższych przyjaciółek czy
koleżanek.  Opowiadają  sobie  m.in.  o  doznaniach,  jakie  wywołuje  w  nich  obecność
kolegów czy narzeczonych,  a własne reakcje na tę obecność szczególnie je  poruszają,
ponieważ  nie  ma przecież  w tamtym  kręgu kulturowym  instytucji  chłopaka/dziew-
czyny.  Młoda  mężatka  przyjdzie  do  akademika,  w  którym  do  niedawna mieszkała
i opowie ze szczegółami swoją noc poślubną, co rozpala ciekawość koleżanek, ale nie
wprawia ich w konsternację. Kobieta zaspokoiła potrzebę autoekspresji, ale nie złamała
tabu, ponieważ szczegóły jej przeżyć nie wydostały się poza cztery ściany pokoju, nie
przeniknęły  do opinii  publicznej.  Ciało jako podmiot  seksualny pozostało całkowicie
ukryte, zachowało swoją przyzwoitość, której źródłem jest dyktat patriarchatu w sferze
społecznej, coraz bardziej podważany przez kulturę.

Patriarchat  i  tabu  seksualności  zostały  zaatakowane  przez  kulturę  popularną,
rozwijającą się lawinowo w drugiej połowie XX w., z jej filmem, muzyką, radiem, tele-
wizją, a dziś Internetem, a także śmiałą literaturę, której nestorem jest Nadżib Mahfuz
(1911-2006), bo choć nie żyje od kilku lat, wciąż spędza sen z oczu ekstremistom.

Skrypt  ciała  podporządkowanego  mężczyźnie  nie  zaniknął,  choć  świat  często
uznaje  go jako archaiczny,  jest  jaskrawy i  bezwzględny w głośnej  powieści  Nawwal
as-Sadawi  Dżanna  wa-Iblis (Raj  i  Diabeł).  Jak  pisze  autorka,  kobieta  „żyje  w świecie,
jakiego nie zna, w ciele, którego nie posiada, jest własnością ojca, rządu albo zmarłego
dziadka czy innego mężczyzny, którego imienia nie pamięta 19”.

Wśród  tradycyjnych  sposobów  ograniczania  kobiecej  wolności,  spotykanych
wszędzie na świecie,  w Egipcie występował jeden, może dość nietypowy, zwany  bajt
at-taʼa ― co oznacza „paragraf posłuszeństwa”, pozwalający mężczyźnie opuszczonemu
przez żonę, sprowadzić ją do domu przy pomocy policji. Wielki rozgłos zyskał wyświe-
tlany w latach 70. poświęcony temu tematowi film egipski  Uridu hallan (Domagam się
rozwiązania, 1975), z jedną z najsłynniejszych aktorek egipskich w roli głównej,  Fatin

19 N. as-Sadawi, Dżanna wa-Iblis, Bejrut 1992., s. 93.
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Hamamą (ur.  1931).  Wywoływał  poruszenie,  dziś  jest  otoczony  legendą.  Występując
przeciw bajt at-taʼa, dowodził, że ciało kobiece wymyka się władzy mężczyzny i zaczyna
żyć  własnym życiem,  z  przedmiotu staje  się  podmiotem.  Poddawał  pod dyskusję  tę
zależność, w której tle krył się oczywisty kontekst seksualny. Ciało jest tu więc podmio-
tem  seksualnym,  wiadomym,  narzucającym  się  świadomości,  lecz  ukrytym.  Film
wywoływał  poczucie  niewygody psychicznej,  której  zawdzięczał  swoją  rangę obrazu
kultowego  bardziej  może  niż  wydobywający  się  zeń  manifest  w  obronie  wolności
kobiecej.

Dzisiaj bajt-at-taʼa  jest zwietrzałym argumentem, którego niekiedy jednak chwy-
tają się współcześni mężczyźni, przynajmniej tak wynika z powieści Darja (Daria) Sahar
al-Mudżi  (ur.1963),  w której  tytułowa bohaterka  odchodzi  od męża  zakazującego jej
wszelkich swobód, kontaktów z przyjaciółmi, telefonowania, czytania książek, a także
publikowania wierszy, choć jest utalentowaną poetką, debiutantką. I nagle Daria dostaje
pocztą ostrzeżenie, że zastosowany zostanie wobec niej bajt at-taʼa:

„Kiedy Daria wróciła z pracy w szkole ojciec otworzył jej drzwi i oznajmił:
― Sajf  przysłał  ci  ostrzeżenie  o  bajt  at-taʼa.  Nie  przejmuj  się.  Wolność  nie  jest
kawałkiem papieru, Dario.
W pewien sposób się nie zdziwiła. Wiedziała, że on może uciec się do tej starej
metody. Zrobiło się jej jednak smutno, poczuła też gniew:
― Nasza religia jest religią tolerancji i miłości. Nie ma w niej w niczego takiego, jak
zmuszanie do posłuszeństwa. Dlaczego więc teraz, w końcu XX w., mężczyzna
ucieka się w ten sposób do przymusu? Albo chce dostać swoją żonę z powrotem ―
a tego nie robi się siłą ― albo pokazać swoją męską władzę. Napawać się nią, gdy
policja przyprowadzi mu żonę za kark do domu. Jest też możliwość, że grozi jej
bajt at-taʼa, żeby zrezygnowała ze swoich praw materialnych”. 20

Wciąż  jednak  w  arabskim  małżeństwie  problem  seksualności  jest  pojmowany
skrajnie rygorystycznie. Żona ma być dziewicą do ślubu i po dziś dzień na niektórych
obszarach wystawia się na widok publiczny dowód niewinności panny młodej. Nawwal
as-Sadawi walczy zażarcie z koncepcją nieuchronności krwi dziewiczej, dowodzi, że nie
zawsze się pojawia, toteż nie może być rękojmią honoru, której bezwzględnie oczekują
ojcowie wydawanych za mąż dziewcząt. W powieści Dżannat wa-Iblis atakuje ten skrypt
kulturowy:

„Honor to cześć, a część jest droższa niż ziemia, którą mężczyźni dziedziczą po
ojcach  i  dziadkach.  Nikomu  nie  wolno  tknąć  czyjeś  czci,  czy  to  człowiek  czy
dżinn. Tylko krew zmyje wstyd, jeżeli przepadł honor. I tylko krew dowiedzie
honoru w noc poślubną (…).
Była ciemna noc, a ręcznik pozostał biały, nie zbrudziła go ani jedna kropla. Od
dziecka zamykała okna na zasuwkę, zatykała szpary w ścianach i drzwiach, tak
jak zatykała uszy, żeby nie słyszeć szeptu diabła, ani podmuchów wiatru, również
zaciskała  kolana,  jakby  przytrzymywał  je  skobel.  Ani  człowiek  ani  dżinn  nie
zdołałby ich rozewrzeć. A jednak słyszy schrypnięty głos ojca:
― Ale gdzie jest krew, moje dziecko?”. 21

20 S. al-Mudżi, Darja, Kair 2008, s. 130.
21 As-Sadawi, op.cit., s. 36, 37, 38.
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Cielesność kobiety wyłania się z obrzędów ślubnych, po nich małżeństwo wraca
do powszechnie  przyjętej  koncepcji  ciała jako tabu dla wszystkich osób postronnych,
przed którymi małżonkowie nie ujawniają swoich uczuć. Kulisy życia rodzin i jednostek
odsłaniają  filmy  i  seriale  telewizyjne  ― dwa  rodzaje  obrazów  o  nieco  różnych
podejściach  do  sfery  uczuć  i  erotyki.  Sceny  seksualne,  nawet  dość  i  bardzo  śmiałe,
można spotkać zarówno w filmie egipskim, jak syryjskim, przykładem obraz głośnego
reżysera z Egiptu, Jusufa Szahina (1926-1908), który swoim jasno sformułowanym tytu-
łem Rakisa ala al-dżudran (Tancerka na murach) zapowiadał treść. Gdy był wyświetlany
w kinach,  zachęcał  do  niego plakat  ze  zdjęciem roznegliżowanych kobiet,  z  których
jedna pozosta-wała w miłosnym uścisku z mężczyzną pod dobrze widocznym napisem:
„Tylko dla dorosłych” 22.

Z kolei w serialach telewizyjnych, przeważnie emitowanych codziennie i stano-
wiących ulubioną rozrywkę rodzin i  kobiet,  w obrazach do których zaglądają dzieci,
ciało ma wymiar tabu jeszcze na przełomie XX i XXI wieku. W telenoweli  Kulub ta’iha
(Zbłąkane serca,  reż.  M. Abd al-Aziz)23 z 2001 roku, młodzi narzeczeni  po dłuższym
rozstaniu biegną, żeby się spotkać i nagle stają w pół drogi, nie podając sobie nawet ręki,
w  żaden  sposób  się  nie  dotykają,  wymieniają  tylko  wymowne  spojrzenia.  Dopiero
małżeństwo zwyczajowe  urfi,  zawierane bez wiedzy rodziny i otoczenia, czy też przy
wiedzy części  tych środowisk,  wprawdzie  źle widziane i  ryzykowne,  jest  glejtem do
seksualności, wywołując niekończące się perypetie. Aktualne melodramaty telewizyjne
(Arabowie nazywają je wręcz dramatami) są śmielsze. W Nuktat duf  (Słaby punkt, reż.
Ahmad Szafik)24 z  2013 r.  osią fabuły  jest  uczucie  łączące  starszego lekarza z  młodą
studentką ― serial, o którym można powiedzieć, że jest w połowie drogi do przełamania
tabu cielesności.  Dziewczyna odwiedza wybrańca w domu, obejmują się  ― tego typu
scen nie było we wcześniejszych telenowelach egipskich. Obraz jest bardzo sugestywny,
niemal słychać, jak wszyscy oddychają z ulgą, gdy po rozpadzie związku okaże się, że
dziewczyna zachowała dziewictwo. Jednak tematyka seksualna wkracza już do seriali,
wraz z nimi  obraz obnażonego ciała  trafia  pod strzechy.  Rozwija  się  topos wolnego
związku między mężczyzną a kobietą, opartego na seksualności,  który  ― choć ciągle
o nim mowa ― nie jest już nawet małżeństwem zwyczajowym urfi, poniekąd usprawie-
dliwiającym  zachowania  seksualne.  Twórcy  kultury  popularnej  mają  świadomość
przełamywania  tabu,  skoro  serial  Bidun  zikr  asma (Bez  wymieniania  nazwisk,  reż.
Muhsin Tamir) 25 , emitowany latem 2013 r. był reklamowany jako śmiały, pierwszy tego
typu i, pionierski w aspekcie obyczajowym, obraz. Motywy miłosne kwitną w nim poza
wszelką legalnością, przedsiębiorczy chłopak z nizin społecznych wiąże się ze starszą
wpływową kobietą,  utrzymuje  też związek fizyczny z dziewczyną z  marginesu.  Akt
seksualny  (nie  pokazany),  o  którym  wiadomo,  że  odbył  się  prawie  na  ulicy,  jako
ujawniony,  wywołuje  trudny  do  opisania  skandal.  Wraz  z  filmem  i  melodramatem
telewizyjnym  tematy  seksualności  i  erotyki  trafiają  do  przestrzeni  publicznej  po  raz

22 http://www.bostah.com/%D8%A7%D9%84%D8%AC%D9%86%D8%B3-%D9%81%D9%8A-
%D8%A7%D9%84%D8%B3%D9%8A%D9%86%D9%85%D8%A7-
%D8%A7%D9%84%D8%B3%D9%88%D8%B1%D9%8A%D8%A9-1.html)
http://www.bostah.com/%D8%A7%D9%84%D8%AC%D9%86%D8%B3-%D9%81%D9%8A-
%D8%A7%D9%84%D8%B3%D9%8A%D9%86%D9%85%D8%A7-
%D8%A7%D9%84%D8%B3%D9%88%D8%B1%D9%8A%D8%A9-1.html

23 TV Egipt 2001.
24 TV Egipt 2013.
25 TV Egipt 2013.
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pierwszy na tak wielką skalę w kulturze arabskiej.  Dla przykładu, w bujnie rozwija-
jącym się od lat 50. XX w. teatrze i bogatej dramaturgii tego obszaru unikano tematyki
seksualności  i  cielesności,  uczucia  protagonistów  zadzierzgały  się  nieśmiało,  kobiety
często symbolizowały znękaną ojczyznę arabską.

Przestrzeń publiczną przenikają również tematy i wątki miłosne, wyłaniające się
z rozległej literatury arabskiej, na przełomie XX i XXI wieku zmierzające coraz bardziej
do przełamywania tabu cielesności. Poezja ze swoją uczuciowością jest predestynowana
do wyrażania  miłosnych przeżyć,  w czym nie  brakuje  odniesień  fizycznych i  seksu-
alnych.  Poezja  klasyczna  sięgała  po  tematykę ciała  i  związanych z  nią  uniesień.  We
współczesnej  literaturze  wystarczy  wspomnieć  „poetę  miłości”,  jakim  był  Syryjczyk,
niezapomniany Nizar Kabbani (1923-1998). Niemniej, poeci dawni i współcześni raczej
nie demaskują i nie odsłaniają problematyki aktu seksualnego tak bardzo i nie nadają
mu tak istotnej rangi w codziennym życiu, jak prozaicy dnia dzisiejszego. Autorzy prozy
problematykę tę rozwijają zarówno w ujęciach symbolicznych i domyślnych, jak i kon-
kretnych, realistycznych. Te pierwsze wynikają z uczuć i intuicji, pojawiają się w twór-
czości najwybitniejszych prozaików świata arabskiego, jak Egipcjanin Edward al-Charrat
(ur.1926) i Irakijczyk Abd ar-Rahman ar-Rubaji (ur. 1939). Akcja powieści Rama wa tanin
(Rama i smok) Al-Charrata rozgrywa się w trakcie niedopowiedzianych, sugerowanych
poetyckim językiem zbliżeń miłosnych, z których wyłania się historia pięknej, egipskiej
komandoski z przełomu lat 40. i 50., kruchego dziewczęcia i czułej kochanki. Czytelnik
może decydować: akt miłosny trwa przez cały czas fabuły, przerywany opowieścią albo
ciągnie  się  opowieść,  pozostawiając  w  pewnym  tle  miejsce  na  spełnienie  seksualne.
Ar-Rubaji, na tle konserwatywnej obyczajowości,  jest na tyle odważny, że w powieści
Chutut at-tul, chutut al-ard (Południki i równoleżniki) przedstawia wolną miłość między
irackim intelektualistą-emigrantem w Tunezji a tunezyjską dziennikarką. Wiadomo, że
łączy  ich  fizyczny  związek,  ale  problematyka  seksualna  jest  bliżej  zaakcentowana
wzmianką  o  dłuższym,  wspólnym pobycie  tej  pary  w hotelowym pokoju  zagranicą.
W tej  samej  powieści  erotyką  między  wierszami  nasycone  są,  opisane  przy  pomocy
eufemizmów i symbolicznych, choć czytelnych ujęć, wspomnienia związków protago-
nisty z kilkunastoma kobietami, pełne romantyzmu i szacunku dla wszystkich ukocha-
nych.  Śmielsze  są  powieści  współczesnych  pisarek  arabskich,  które  cielesność  i  sek-
sualność  traktują  jako  ważne,  choć  nie  najważniejsze  motywy  swoich  powieści,
a wynikające z nich problemy rysują się jako jedne z wielu w perspektywie społecznej
i  indywidualnej.  Powieść  Gharam  braghmati  (Pragmatyczna  namiętność)  Irakijki  Alijji
al-Mamduh (ur. 1944) stanowi długie wyznanie miłosne młodej i wykształconej Irakijki
do angielskiego chłopaka,  poznanego w czasie  studiów w Wielkiej  Brytanii.  Erotyka
przeplata  się  ze  wspomnieniami  z  dzieciństwa  i  młodości  narratorki  w  Iraku  oraz
pobytu zagranicą. Nie mniej śmiałe wydają się pisarki egipskie, obok Nawwal as-Sadawi
mam  tu  na  myśli  Salwę  Bakr  (ur.  1949),  Sumajję  Ramadan  i  Sahar  Mudżi.  Trudno
powiedzieć  czy  pisarki  te  łamią  tabu  obyczajowe,  jakim  jest  problematyka  ciała
i seksu wyrażająca się w jakikolwiek sposób w przestrzeni publicznej. One tego tabu w
ogóle  nie  dostrzegają.  W  ich  utworach  kobietom  nie  najłatwiej,  ponieważ  w  całym
państwie  źle  się  dzieje,  tradycja  też  robi  swoje.  Niemniej,  wśród  innych  tematów
rozkwita  temat  ciała  i  problematyki  seksualnej.  Niewiele  jest  ujęć  miłości  fizycznej
w powieści Sumajji Ramadan Awrak an-nardżis (Liście narcyza), ale cała treść tej książki
to  jedno  wielkie  cierpienie  młodej  Egipcjanki  na  podłożu  miłosnym  i  erotycznym.
W twórczości  Salwy Bakr  trudno przecenić  związki  oparte na relacjach  seksualnych,
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choćby w opublikowanej w języku polskim powieści   Złoty rydwan.  Ze związków tych
wynikają sceny quasi-seksualne, erotyka jest przysłonięta w powieści Lajl wa nahar (Noc
i dzień), obraz ciała jako podmiotu seksualnego z jego uszczegółowieniem wyłania się
z Wasf al-bulbul (Obraz stworzony przez słowika) tej autorki:

„Zawstydziłam się i odsunęłam w odruchu obrony. Twarz Jusufa była jednak tuż
obok, oczy wpatrzone w moje oczy. Nie mogłam się powstrzymać, żeby go nie
objąć. Położyłam mu głowę na piersi, a potem mocno pocałowałam. Nagle wstał,
chwycił mnie na ręce i zaniósł na łóżko w tym jedynym pokoju, z którego składał
się dom. Nie wiem, na ile czasu straciliśmy świadomość. Jusuf był nienasycony,
a ja wciąż odczuwałam pragnienie.
Nasze  ciała  i  dusze  były  zupełnie  wyczerpane.  Obejmował  mnie,  jakbym była
świętą boginią. Czułam się, jak panna młoda w czasie jej pierwszej nocy ze swoim
fascynującym ukochanym”. 26

Sceny seksualne i erotyczne wyłaniają się z wielowątkowej powieści,  osadzonej
w  czasach  Mubaraka  Nun (Ocean  Nun)  Sahar  al-Mudżi,  w  której  seksualność  jest
naturalną potrzebą życiową, którą w poczuciu rozczarowań osobistych i na miarę całego
społeczeństwa trudno zaspokoić. Należy też docenić śmiałość i odwagę syryjskiej pisarki
Salwy  Nu’ajmy,  której  powieść  Smak  miodu  jest  wyzwaniem  pod  adresem  konser-
watywnej  obyczajowości.  Nie  sposób pozycję  te  pominąć  w kontekście  podjętego  tu
tematu. Powieścią rządzi naturalizm, dzięki któremu z powieść odsłania tajniki cieles-
ności, z ich bezwzględną wymową, dzięki słowu literackiemu przenikającą do przestrze-
ni publicznej:

„Jeszcze niedawno hammamy były miejscem, w którym matki młodych mężczyzn
obserwowały  kandydatki  na  żony  dla  swoich  synów.  A  zatem  hamman  był
miejscem,  gdzie  można  było  dojrzeć  prawdę  o  kobiecie.  Z  pewnością  była  to
doskonała okazja, bez możliwości jakiegokolwiek oszustwa. Panna młoda niczym
Ewa w Raju, w pełni swej prawdziwej natury.
Przewracam się na plecy, a masażystka dalej w milczeniu naciera moją skórę”. 27

Kultura, film, a zwłaszcza literatura śmiało wystawiają ciało na widok publiczny,
plasując  się  w  awangardzie  arabskiego  liberalizmu  obyczajowego,  światopoglądu
opozycyjnego wobec konserwatyzmu i tradycjonalizmu. Ścierają się wizje świata kształ-
towane w ramach tych kierunków, a każdy gorąco promuje swoją.

26 S. Bakr, Wasf al-bulbul, Kair b.d, s. 133-134.
27 S. an-Nu’ajmi, Smak miodu, Warszawa 2009, s. 31.
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Magdalena Zawrotna

Tabu ciała i seksualności w Egipcie.
Analiza pragmatyczna nazw intymnych części ciała
w dialekcie kairskim

Cenzura języka jest naturalnym zabiegiem stosowanym przez mówiących w pro-
cesie komunikacji, zatem nieustannie mimowolnie kontrolujemy nasz sposób wypowia-
dania  się. 1  Cenzura,  a  więc  unikanie  określonych,  zazwyczaj  negatywnie  nacecho-
wanych wyrażeń, jest wynikiem tabu. Użycie niektórych wyrażeń łamie zasady etykiety,
czego powody mogą być bardzo różne. W niniejszej pracy skupię się na analizie takich
wyrażeń, których użycie jest obwarowane zakazem społecznym, etykietalnym ze wzglę-
du na skojarzenia z nieczystością rozumianą na różne sposoby: fizyczną, symboliczną,
rytualną. Do tej grupy w dialekcie egipskim (a ściślej kairskim) języka arabskiego (dalej:
EA) zaliczać się będą nazwy intymnych części ciała kobiety i mężczyzny.

Allan i Burridge zastanawiają się, co czyni pewne słowa nieczystymi? Wynika to
zapewne z  wierzenia,  że  forma słowa w jakiś  nieokreślony sposób komunikuje  nam
nieczystą naturę tego, do czego się odnosi.2  Nazwy intymnych części ciała semantycznie
związane są z dwiema „zakazanymi” sferami: wydalniczą i seksualną. Zatem podstawa
społecznej stygmatyzacji jest dwojakiego typu. Sfera wydalnicza wiąże się z odczuciem
fizycznej nieczystości, natomiast funkcje seksualne intymnych części ciała wiążą się z nie
mniej istotną sferą nieczystości symbolicznej.

Wyrażenia, o których tutaj będzie mowa objęte są tabu, co sprawia, że podejmo-
wanie tego rodzaju tematów w rozmowie wiąże się z reakcją emocjonalną mówiącego
i  odbiorcy.  Emocje  związane  z  tą  tematyką z  jednej  strony wynikają  ze  społecznego
zakazu, z drugiej go sankcjonują.  Ich użycie wiązać się  musi  w sposób oczywisty ze
społeczną sankcją w postaci wykluczenia, obniżenia statusu, utraty twarzy.

Nieczystości sfery wydalniczej nie trzeba tłumaczyć. Inaczej ma się sprawa z tabu-
izacją życia seksualnego człowieka, kwestia ta nie przestaje interesować badaczy od lat.
W dalszych częściach pracy postaram się objaśnić miejsce relacji seksualnych w kulturze
arabskiej. Kulturowe pojęcia seksu i płci stanowią klucz do zrozumienia przyczyn tabu
1 K. Allan, K. Burridge, Forbidden Words: Taboo and the Censoring of Language, Cambridge 2006, 1.
2 Ibidem, 40.
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językowego. Wszechobecność przejawów tabuizacji seksu w kulturze arabskiej Raphael
Patai  obrazuje  opowieścią  o  różowym  słoniu  ― chęć  eliminacji  tego  tematu
paradoksalnie powoduje, że uwaga społeczna jest nieustannie na niego nakierowana.3

Jak podkreśla Jay, temat tabu seksualnego jest bardzo uniwersalny i niewiele prac
skupia się na różnicach kulturowych.4  Opisywane w niniejszej pracy przypadki również
wydają  się  podkreślać  podobieństwa  pomiędzy  kulturą  Zachodu  a  arabską,  jakie
możemy zauważyć w temacie ciała, w kilku jednak punktach zaobserwujemy wyraźne
różnice.

Nazwy intymnych części ciała, jakie w tej pracy będą omawiane to:

(1) zibb (DEA ― ‘penis’, ‚cock’ 5 , kolokwializm)
(2) zubr (DEA ― ‘penis’, ‚cock’, kolokwializm)
(3) kuss (DEA ― ‘cunt’, wulgaryzm, przekleństwo)

Pragmatyczną  konsekwencją  tabu jest  w wypadku tych  wyrazów przejście  do
sfery kolokwialnej  lub wulgarnej.  Dotyczy to w większym stopniu wyrazu (3),  który
oznacza kobiecy narząd płciowy. Stał  się  on podstawą semantyczną wielu wulgaryz-
mów, jak na przykład:

(4) kuss ummak ― (DEA ― ‘your mother’s cunt! ― przekleństwo)
(5) kassis (DEA ― ‘to kiss arse’, przekleństwo) 
(6) kassīs (DEA ― ‘arse kisser’, przekleństwo)
(7) mikassāti (DEA ― ‘arse kisser’, przekleństwo)
(8) mitkassis (ECAD ―  passive participle of kassis, przekleństwo)

Wśród tych wyrażeń formy od (5) do (8) są przestarzałe i obecnie nieużywane.
Widzimy jednak, jak płodną bazą semantyczną w tym wypadku jest nazwa żeńskiego
narządu płciowego. Jeden ze sposobów analizy tych wyrazów zakłada zbadanie asy-
metrii płciowej w zakresie stopnia tabuizacji językowej. Wydaje się, że im silniejsze tabu,
tym  większa  zdolność  danego  wyrazu  do  produkcji  wulgarnych  i  mocno  nacecho-
wanych emocjonalnie derywatów.

W niniejszym artykule w pierwszej kolejności omówię problem percepcji  kobie-
cego i męskiego ciała oraz jej językowe konsekwencje, a następnie skupię się na pragma-
tycznym aspekcie użycia nazw intymnych części ciała w języku literackim i w dialekcie.
Przyjrzyjmy się zatem w pierwszej kolejności różnicom w tabuizacji ciała kobiety i męż-
czyzny.

3 R. Patai, The Arab Mind, Nowy Jork 2002.
4 T.  Jay,  Sex  Roles  and  Dirty  Word  Usage:  A  Review  of  the  Literature  and  a  Reply  to  Haas ,

"Psychological Bulletin" 1980, nr 3 (88), s. 618.
5 Tłumaczenia podaję w wersji angielskiej na podstawie słownika: M. Hinds, S. el-Badawi, A Dictionary

of Egyptian Arabic, Bejrut 1986 (tutaj: DEA). Własne tłumaczenie stosuję jedynie w wypadku wyrazów
nowszych i nieobecnych w tymże słowniku, albo pochodzących z języka literackiego.
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Kobieta / mężczyzna

Zgodnie z twierdzeniem Allana i Burriage’a, intymne części ciała w większości
kultur świata podlegają jakiemuś rodzajowi tabu, przy czym kobiece zazwyczaj silniej-
szemu. 6  Wynika  to  z  przyczyn  społecznych  i  ekonomicznych,  jednakże  prawdo-
podobnie  najważniejszym  powodem  tego  jest  fakt,  że  kobiece  genitalia  są  źródłem
nowego życia.  Historycznie  zatem przypisywano  kobiecym narządom niewyjaśnione
moce, na przykład moc pokonywania zła. Z takimi wierzeniami spotykamy się w mito-
logii greckiej, ale także w czasach późniejszych, na przykład w średniowiecznej Europie,
gdzie to w tympanonach kościołów można do dziś napotkać wyobrażenia kobiet odsła-
niających swoje genitalia. Podobne sceny widoczne są w świątyniach Indonezji i Połud-
niowej Ameryki. 7

Dane  językowe pozwalają  nam stwierdzić,  że  w  Egipcie  męska  sfera  intymna
ogranicza się  do genitaliów,  natomiast  kobieca  obejmuje  znacznie  większą część,  nie
tylko całe ciało, ale także elementy stroju, akcesoria i kosmetyki. Rozciąga się ona na
czynności pielęgnacyjne, o których nie wolno mówić na głos. Zatem wyrazy takie jak:

(9) slib ‘męskie majtki’
(10) bokser ‘męskie bokserki’

nie stanowią dla Egipcjan tabu, natomiast słowa podane poniżej są silnie tabuizowane:

(11) sintyēna, brā ‘stanik’
(12) kulōt ‘damskie majtki’

Tabu  ciała  kobiecego  po  części  można  tłumaczyć  koranicznym  nakazem
zakrywania  głowy,  korpusu,  ramion  i  nóg.  Nakaz  ten  związany  jest  z  rolą  kobiety
w społeczeństwie arabskim, jako strażniczki honoru rodziny. Honor jednostki w kultu-
rze arabskiej  to  pojęcie złożone i  wielowarstwowe. Nie jest  on zależny wyłącznie od
zachowania  każdego  pojedynczego  osobnika,  ale  jest  wspólną  własnością  rodziny,
zatem przewinienia jednostki mają wpływ na wszystkich jej członków. Patai przyrów-
nuje honor arabskiej rodziny do tratwy zaprojektowanej po to, by przenieść ją bezpiecz-
nie  przez  morze,  jakim  jest  jej  otoczenie  społeczne.  Tratwa  pozwala  jej  członkom
przetrwać tak długo, jak długo wszyscy przestrzegają przyjętych zasad, natomiast każdy
niekontrolowany ruch może spowodować powstanie pęknięcia, które ostatecznie zatopi
całą tratwę. 8  Dbałość o honor jest według autora The Arab Mind gwarantem stabilności
rodziny  jako  jednostki  społecznej,  a  więc  funkcją  honoru  jest  wzmocnienie  grupy.
Niemałe  znaczenie  w tej  kwestii  mają  relacje  władzy panujące  w rodzinie ― najważ-
niejsza jednostka jest  osobiście odpowiedzialna za honor każdego z podlegających jej
krewnych, może więc wywierać presję, używając swojej władzy nad innymi jednostkami
w obrębie  grupy.  Lojalna i  posłuszna rodzina jest  silna. 9  Widzimy zatem,  jak pięcie
honoru wpływa na wzmocnienie więzi rodzinnych i ułatwia społeczne funkcjonowanie
osób spokrewnionych.

6 K. Allan, K. Burridge, op. cit., s. 7.
7 Ibidem.
8 R. Patai, op. cit., s. 100.
9 Ibidem, s. 98.
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Wśród różnych wartości symbolicznych składających się na arabski honor Patai
wymienia honor seksualny kobiety (ʽirḍ), który, jeśli utracony, powoduje zniesławienie
całej jej rodziny, w szczególności jej męskiej części. 10

Relację  pomiędzy tymi pojęciami Patai  tłumaczy za pomocą metafory domino.
Utrata ʽirḍ przez kobietę prowadzi do utraty honoru (szaraf) przez męskich członków jej
rodziny,  co  powoduje  utratę  godności  (karama),  która  z  kolei  prowadzi  do  utraty
szacunku  do  siebie  (ihtiram  an-nafs).11 Zachowanie  honoru  zależy  więc  w  znacznym
stopniu od seksualnego zachowania kobiet w rodzinie,  w szczególności córek i sióstr
danego  mężczyzny  (w  mniejszym  stopniu  żony,  która  jest  w  domu  swojego  męża
„obcym elementem” i której zachowanie ma wpływ przede wszystkim na honor jej ojca
i braci). Seksualny honor kobiety zajmuje centralną pozycję w organizacji życia społecz-
nego w kulturze arabskiej.  Z tego też powodu Patai uważa, że społeczne zaintereso-
wanie kwestią kobiecej czystości graniczy w kulturze Orientu z obsesją.12

Należy wyraźnie rozgraniczyć pojęcia honoru szaraf i honoru seksualnego kobiety
ʽirḍ.  Pierwsze  z  tych  pojęć  ma  konotacje  ogólne,  nie  seksualne.  Natomiast  ʽirḍ jest
rodzajem honoru kobiety wyraźnie związanym z zachowaniem seksualnym. O ile szaraf
jest  elastycznym pojęciem  ― mężczyzna może go nabyć, umocnić poprzez chwalebne
czyny, może go chronić, ale i odzyskać, to ʽirḍ jest sztywnym konceptem ― raz utracony
nie może być odzyskany. Każda kobieta rodzi się ze swoim  ʽirḍ, który jest jej  niejako
„odgórnie” przypisany. Nie może go wzmocnić, ponieważ jest wartością absolutną, tak
jak dziewictwo, jego utrata jest nieodwracalna. Utrata irḍ może zajść mimo woli kobiety
― na przykład na drodze ataku i przemocy. Jak wielkie znaczenie ma ʽirḍ dla arabskiego
społeczeństwa  pokazuje  fakt,  że  przekroczenie  jego  granic  to  jedyny  wypadek  poza
ludobójstwem, według którego tradycyjne arabskie prawo zwyczajowe przewiduje karę
śmierci bez możliwości odkupienia winy i zadośćuczynienia.13

Efektem tej sytuacji jest silna kontrola całej rodziny nad poczynaniami jej żeńskiej
części, nakazy umiaru, skromności, a przede wszystkim wszechobecny w Egipcie kult
dziewictwa.

Przekonanie  o  kobiecej  nieokiełznanej  energii  seksualnej  ma  również  niemały
wpływ na postrzeganie wszystkich spraw związanych z jej  ciałem jako potencjalnego
zagrożenia zniesławieniem i utratą twarzy. Tworzy to znaczną dysproporcję w zakresie
uwagi poświęcanej  ochronie przed tym niebezpieczeństwem. Jednym z ważniejszych
przejawów  tej  ochrony  jest  segregacja  płciowa  na  wszystkich  poziomach  funkcjono-
wania społecznego, w tym na poziomie komunikacji językowej.

Mówienie o ciele, obwarowane tak licznymi zakazami, pociąga za sobą odmienne
kody i sposoby kamuflażu u kobiet i mężczyzn.

10 Ibidem, s. 96.
11 Ibidem, s. 101.
12 Ibidem, s. 102.
13 Ibidem, s. 128.
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W badaniu przeprowadzonym przeze mnie w 2009 roku na grupie 50 młodych
Egipcjan z Kairu i Aleksandrii, młodzież była pytana o znajomość i użycie takich słów
jak:

(13) swit ‘masa cukrowa do depilacji’
(14) brawn ‘depilator’
(15) silkibīl ‘depilator’
(16) biryid ‘okres’, ‘miesiączka’
(17) olweys ‘podpaska’

Badane  wyrazy  to  zapożyczenia  w  funkcji  eufemizmów  mających  na  celu
łagodzenie efektu, jaki wywołałoby użycie  nomina propria,  które są prawie całkowicie
wyłączone z użycia ze względu na ich negatywne konotacje  i  wstydliwość użytkow-
ników EA.

100% pytanych kobiet  i  tylko poniżej  43% mężczyzn odpowiedziało,  że zna te
słowa i używa ich w codziennej komunikacji. Między 17–30 % mężczyzn przyznało, że,
chociaż zna te słowa, nigdy ich nie używa ze względu na społeczny wymóg skromności
i wstydliwą tematykę. Wyrazy takie jak podane poniżej praktycznie nie są już używane
przez współczesne pokolenie młodych:

(18) dawra šahrīya (DEA ― ‘period’)
(19) fōṭa ṣaḥḥīya (DEA ― ‘sanitary pad’) 

Słowa te zostały dziś zastąpione przez eufemistyczne określenia zaczerpnięte, tak
jak  widzieliśmy  wcześniej,  z  języka  angielskiego  lub  odwołujące  się  do  metafory
bazującej  na  EA.  Według  Farghala  język  arabski  stosuje  cztery  główne  sposoby
eufemizacji: wyrażenia przenośne, omówienia, zniekształcenia i antonimy.14 Bowers ba-
dał w warunkach laboratoryjnych reakcję fizyczną użytkowników języka na brzmienie
i wizualną formę wulgaryzmów oraz innych emocjonalnie uwarunkowanych wyrażeń.
Badanie wykazało skuteczność eufemizmów w zakresie komunikowania zamierzonych
treści  bez  odniesienia  do  wyrażeń  nacechowanych  emocjonalnie,  a  tym  samym  bez
reakcji emocjonalnej i fizycznej u mówiącego i odbiorcy. 15

W codziennej mowie młode Egipcjanki używają różnych eufemizmów na ozna-
czenie menstruacji i czynności z nią związanych, np.:

(20) el-bitā‘ ‘to coś’
(21) ‘andik el-bitā‘? ‘masz to coś?’ 
(22) ṣaḥbiti gatli en-nahārda ‘odwiedziła mnie dziś przyjaciółka’
(23) hiyya ʽandaha ẓurūf  ‘ma specjalne okoliczności’
(24) ana kibirt, ana kibira en-naharda ‘dojrzałam’

14 M. Farghal, Euphemism in Arabic: A Gricean Interpretation, "Anthropological Linguistics" 1995, nr 3,
s. 377.

15 J.S. Bowers, C. W. Pleydell-Pearce,  Swearing, Euphemisms, and Linguistic Relativity, "PLoS ONE 6"
2011, nr 7, s. 4.
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Kaplan twierdzi, że:

„Podwójne słownictwo dla przedmiotów i kwestii związanych z płodnością jest
spotykane  w  wielu  kulturach  (…)  i  jest  narzędziem  służącym  zachowaniu
konwencji.  (…)  Użycie  języka  obcego,  w szczególności  łaciny,  dla  wątpliwych
fragmentów wypowiedzi przekazuje zdystansowany punkt widzenia, co pozwala
zachować konwencję nienaruszoną.  Co istotniejsze,  „obcość” wypowiedzi ogra-
nicza liczbę jej  odbiorców do wykształconej  elity, której  maniery nie podlegają
dyskusji,  lub też, która może czuć się  na tyle uprzywilejowana,  by stawiać się
ponad wszelkimi obyczajami”.16

W  istocie,  znajomość  języka  obcego,  związana  w  dużym  stopniu  z  faktem
odebrania  solidnej  edukacji,  ułatwia  funkcjonowanie  społeczne,  poprzez  stwarzanie
możliwości odwołania się do języka obcego, którego elementy leksykalne nie wiążą się
z  emocjonalnym  nacechowaniem.  W  ten  sposób  język  angielski  (dawniej  francuski)
stanowi dla Egipcjan bazę dla wielu eufemizmów i wyrażeń kamuflujących.

Allen i Burridge wnioskują, że tabu seksualne jest najrozleglejszą sferą tabu, jaka
istnieje  i  można  ją  zmierzyć  liczbą  eufemizmów używanych w tej  dziedzinie.17 Adil
Malik sugeruje,  że liczba synonimicznych określeń intymnych części  ciała i  kopulacji
w języku angielskim nie ma sobie równych, za wyjątkiem może synonimów określenia
whore ‘dziwka’.  Według  autora  istnieje  około  1200  wyrażeń  oddających  znaczenie
„wagina”, oraz około 1000 słów o znaczeniu: „penis”. Autor używa w odniesieniu do
tego nadmiaru słownictwa wprowadzonego przez Hallidaya terminu „nadleksykalizacja
(overlexicalization).18 Wynika to z  faktu braku społecznej  akceptacji  dla  tych wyrażeń.
Można by tutaj dodać, że tabu, jako nieustannie żywy proces, prowadzi do utraty przez
eufemizmy ich mocy łagodzącej, co stwarza stałą potrzebę powstawania nowych eufe-
mizmów.  Podobnie  konwencjonalizacja  eufemizmów  może  niekiedy  prowadzić  do
poszukiwania nowych wyrażeń, nie powodujących natychmiastowego i jednoznacznego
skojarzenia z nomen proprium.

Analiza stopnia tabuizacji  męskich i kobiecych intymnych części ciała prowadzi
nas  do  wniosku,  że  jeśli  chodzi  o  formy  językowe  odpowiadające  tym  pojęciom,
możemy wyróżnić dwa poziomy tabuizacji.  Nazwy męskich narządów płciowych (1)
i (2) możemy określić jako wyrażenia wstydliwe, bo związane z jednej strony ze sferą
seksualną, z drugiej  ― z wydalniczą. Jednak słowa te nie są nigdy używane w funkcji
wulgaryzmów, tj. nie mają mocy symbolicznego niszczenia honoru rywala w dyskusji.
Nazwa  kobiecego  narządu  (3)  jest  związana  z  silniejszym  tabu,  którego  przyczyną
prawdopodobnie jest niezrozumiała dawniej zdolność dawania nowego życia. Tabu to
wyraża  się  na  poziomie  społecznych  relacji  w  narzucaniu  bezwzględnego  warunku
symbolicznej czystości seksualnej kobiety, który jest fundamentem dobrego imienia całej
rodziny, zaś na poziomie języka uwidacznia się w postaci bardzo silnego zabarwienia
emocjonalnego wyrażeń związanych z kobiecym ciałem. Najbardziej wyrazistym przy-
kładem jest wyrażenie (3), które jest nie tylko wstydliwe i zakazane, ale także może być

16 A. Kaplan,  Obscenity as an Esthetic Category,  “Law and Contemporary Problems” 1955, nr 4 (20),
s. 552.

17 K. Allan, K. Burridge, op. cit.
18 A. Malik, Euphemism in Arabic: Typology and Formation, „Journal of the College of Arts”, 2012, nr 61.
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użyte jako poważna obelga, a więc służy degradacji oponenta. Według Peisert siła perlo-
kucyjna słowa zależy od rodzaju tabu, jakie łamie. 19  Seksualność jest najsilniejszym tabu
w kulturze muzułmańskiej. Obydwie te sfery ― wydalanie i seksualność ― mogą stano-
wić podstawę wyrażeń zakazanych, nieakceptowanych społecznie, jednak jedynie sfera
seksualna  stanowi również podstawę przekleństw.

Najczęstszym sposobem znieważenia oponenta jest podważenie dobrego prowa-
dzenia się jego matki. W egipskim zachodzi to na drodze odniesienia do jej intymnych
części  ciała  (4).  Działanie  takie  niszczy  honor  rywala  podobnie  jak  sygnalizowanie
symbolicznego aktu seksualnego z jego matką. Należy pamiętać, że moc lżącą mają tylko
symboliczne akty seksualne dokonywane na kobiecie, lub też sugerowanie takich aktów
w  przeszłości  ― czego  rezultatem może  być  sugestia  o  niepewnym  pochodzeniu  jej
potomstwa ― na ogół adresata wypowiedzi.

Patai, podobnie jak Brown i Levinson operuje pojęciem „twarzy” (wadżh). Skaza
na honorze powoduje  utratę  twarzy.  Koncept  twarzy jest  uzewnętrznieniem honoru,
jego  odzwierciedleniem  w  życiu  społecznym.  Człowiek  dąży  do  zachowania  twarzy
nawet pomimo możliwości istnienia faktycznej zmazy na honorze. Normy współżycia w
społeczeństwie zapewniają szereg strategii uniknięcia „utraty twarzy” 20  (zajmuje się tym
szerzej  teoria  „aktów  zagrożenia  twarzy  Penelope  Brown  i  Stephena  Levinsona21 ).
Według  Pataia  koncepcja  twarzy  jest  silniej  zakorzeniona  w  kulturze  Wschodu  niż
Zachodu. Więcej uwagi i wysiłku poświęca się na Wschodzie kwestiom związanym z za-
chowaniem twarzy, czyli zewnętrznych pozorów honoru. Autor mówi nawet o „tyranii
twarzy” w społeczeństwie arabskim, która popycha Arabów do najróżniejszych czynów,
mających  na  celu  ochronę  przed  jej  utratą.22 Sania  Hamady  nazywa  arabskie  społe-
czeństwo „społeczeństwem wstydu”.23 Wstyd definiuje jako psychologiczny popęd do
unikania oceny ze strony innych, w tym odmienny od pojęcia winy, że jest odczuciem
natury  społecznej,  zawsze  ma  swój  punkt  odniesienia  w  społeczności.  To  poczucie
wstydu  wpajane  jest  najmłodszym  pokoleniom  poprzez  szereg  różnych  technik
zawstydzania. 24

Język literacki / dialekt

Innym  sposobem  omówienia  nazw  intymnych  części  ciała  jest  analiza  tych
wyrażeń pod względem ich nacechowania emocjonalnego, które jest różne w zależności
od użytej odmiany językowej. Nazwy intymnych części ciała pochodzące z arabskiego
języka literackiego (dalej: MSA) cechują się niskim stopniem tabuizacji, w przeciwień-
stwie do wyrazów o pochodzeniu dialektalnym. EA nie dysponuje potocznymi określe-
niami  w  tym  obszarze  semantycznym.  Dlatego  też  w  sytuacji,  gdy  występuje  taka
konieczność,  MSA dostarcza wyrażeń neutralnych,  mających niekiedy charakter  nau-
kowy, medyczny.

(25) farğ ‘srom’
19 M. Paisert, Formy i Funkcje Agresji Werbalnej. Próba Typologii, Wrocław 2004.
20 R. Patai, op. cit., s. 108.
21 P. Brown, S. Levinson, Politeness: Some Universals in Language Usage, Cambridge 1987.
22 R. Patai, op. cit., s. 108.
23 S. Hamady, Temperament and Character of the Arabs, Irvington 1960.
24 R. Patai, op. cit., s. 115.
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(26) qaḍīb ‘penis’

Jednak o użyciu takim decyduje kontekst. Wyrażenia pochodzące z MSA mogą
być uznane za niestosowne, jeśli pojawią się w kontekście niewymagającym jego użycia.

Eufemizowanie  z  wykorzystaniem  odniesienia  do  języka  literackiego  obrazują
przede wszystkim nazwy czynności wydalniczych:

(27) bāl ‘oddawać mocz’
(28) tabarraza ‘defekować’

Czynności te nie znajdują potocznych nazw w EA. Nazwy (29),  (30),  (31) i (32)
pochodzą z tzw. języka dziecięcego, używają ich dorośli zwracając się do małych dzieci.
Wyrażenia (33) i (34) przynależą do języka młodzieży i reprezentują najniższy, najbar-
dziej kolokwialny rejestr języka.

(29) bibbī (DEA ― ‘pee’, ‘urine’)
(30) yiʽmil bibbī (DEA ― ‘to pee’, ‘to urinate’)
(31) kakkā (DEA ― ‘a poo’, ‘feaces’)
(32) yiʽmil kakkā (DEA ― ‘to poo’, ‘defecate’)
(33) šaḫḫ (DEA ― ‘piss’, ‘to urinate’)
(34) ’aḥḥ (DEA ― ‘to urinate’)

Klasa społeczna

Allan i Burridge uważają, że nie ma czegoś takiego jak absolutne tabu, zawsze
możemy wyróżnić okoliczności decydujące o tabuizacji danego obszaru tematycznego,
czy  grupy  wyrażeń,  decyduje  o  tym  czas,  moment  historyczny,  zbiorowość  ludzka,
kontekst.25 Ważnym czynnikiem jest też pochodzenie społeczne mówiącego. W Egipcie
istnieją różnice w zakresie wyrażania treści  związanych z ciałem przez osoby pocho-
dzące z różnych środowisk. Najsilniejsze tabu ciało stanowi dla przedstawicieli  klasy
średniej.  Górna  warstwa  klasy  średniej  i  klasa  wyższa  reprezentują  nieco  inny  typ
kultury, jego cechą jest dość swobodne przejmowanie i adaptowanie wartości zachod-
nich,  dlatego mówienie o ciele  traktują oni jako mnie ryzykowne.  Również najniższe
strata, a wśród nich przede wszystkim ludzie żyjący poza ramami społecznego systemu,
wykazują mniejszą wrażliwość na tego rodzaju tematykę. Nie jest to fenomen charakte-
rystyczny  wyłącznie  dla  społeczeństwa  egipskiego,  w  wielu  kulturach  świata  klasa
średnia  uważana  jest  za  najbardziej  zachowawczy  element  społeczeństwa.  Allan
i Burridge mówią nawet o „kryterium grzecznościowym średniej klasy”, które pozwala
na w miarę obiektywne zaklasyfikowanie danego wyrażenia do grupy objętej tabu.26

Podsumowanie

Tabuizacja nazw intymnych części ciała wiąże się z podwójną stygmatyzacją tych
określeń, bowiem odnoszą się one do dwóch zakazanych sfer: seksualnej i wydalniczej,
z których każda uważana jest za rytualnie bądź fizycznie nieczystą. Pomimo iż zarówno

25 K. Allan, K. Burridge, op. cit., s. 9–11.
26 Ibidem, s. 37.
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nazwy męskich, jak i żeńskich intymnych części ciała należą do sfery tabu, różnią się one
stopniem tabuizacji,  a co za tym idzie  ― pragmatycznymi funkcjami dyskursywnymi.
Nazwy  części  męskiego  ciała,  takiej  jak  zibb i  zubr, są  wstydliwe,  a  ich  użycie  jest
społecznie  zakazane  ze  względu  na  wrażliwość  obyczajową  mówiącego  i  odbiorcy.
Nazwa kuss odnosząca się do kobiecego narządu płciowego jest nie tylko wstydliwa, ale
i silnie wulgarna, a co za tym idzie używana w celu znieważania oponenta w dyskusji.
Asymetria  ta  ma  swoje  korzenie  w  podstawowych  wartościach  społeczeństwa  arab-
skiego związanych z kulturowym postrzeganiem ciała kobiety, a także pojęciem honoru.
Odniesienie  do  intymnych  części  ciała  matki  rywala  jest  podstawowym  sposobem
niszczenia jego honoru w rozmowie.

Użycie zarówno wstydliwych określeń na męskie narządy, jak i silnie wulgarnego
kuss może też służyć identyfikacji społecznego statusu mówiącego, bowiem dla przed-
stawicieli średniej klasy społecznej wyrażenie to objęte jest zakazem. Swobodne użycie
podobnych  słów  w  sferze  publicznej  skutkuje  przyporządkowaniem  mówiącego  do
(najczęściej) najniższej warstwy społeczeństwa, wykluczeniem poza grono „szanujących
się”  obywateli.  Również  i  przedstawiciele  elity  społecznej  mogą  przejawiać  większą
otwartość w używaniu takich wyrażeń, co z kolei wiąże się z ich identyfikacją z kulturą
zachodnią.
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Sylwia Surdykowska

Rola bólu i cierpienia w kształtowaniu empatii w kulturze 
Iranu

Ból  i  cierpienie  to  ważny problem w rozważaniach  na temat  ciała  w kulturze
Iranu. Zagadnienie to związane jest przede wszystkim z szyizmem imamickim1 , który
od początku XVI wieku ma w Iranie rangę religii państwowej, a w ślad za tym duży
wpływ  na  kulturę  perską,  również  na  kształtowanie  podejścia  Irańczyków  do  ciała
i cierpienia fizycznego. Kluczowe znaczenie ma tu przede wszystkim rozbudowany kult
męczeństwa,  szahadat 2 ,  który jest  charakterystyczną cechą szyizmu irańskiego. Ofiara
z życia i  doświadczenie  cierpienia nobilitują  wiele postaci  wywodzących się  z kręgu
tradycji  szyickiej.  Wzorem  męczeństwa  są  przede  wszystkim  przywódcy  szyiccy,
imamowie. Tradycja szyitów imamickich mówi, że następstwo po proroku Mahomecie
należało się imamowi Alemu, a po jego śmierci jego potomkom, czyli kolejnym jede-
nastu imamom.3  Wszyscy, oprócz ostatniego, zginęli śmiercią męczeńską w walce z sun-
nitami, którzy opowiadali się za demokratycznym wyborem następcy proroka.4

Tak rozumiany kult samopoświęcenia,  przenikając całą kulturę perską, od wie-
ków kształtuje tożsamość Irańczyków. Obcując z ideą męczeństwa rozwinęli oni w sobie
szczególną wrażliwość na cierpienie, która u innych muzułmanów nie występuje w ta-
kiej  formie.  Wartość  bólu  i  męczeństwa  w  kulturze  perskiej  poświadczają  życiorysy

1 szi’e emamije - szyizm imamicki, określany również mianem szyizmu dwunastu imamów.
2 szahadat - męczeństwo.
3 W ten sposób zrodziła się dynastia szyickich przywódców określanych mianem imamów, pers.  Emam,

w odróżnieniu od sunnickich kalifów.  Więcej na ten temat zob.: H. Corbin,  En Islam Iranien: aspects
spirituals et philosophiques.  Le Shi’ism duodécimain, t. 1, Saint-Amand 1991; A. Bausani, Religion in
Iran: From Zoroaster to Baha’ullah, Nowy Jork 2000; M. Momen,  An Introduction to Si’i Islam: The
History  and  Doctrines  of  Twelver  Shi’ism,  New  Haven  1985;  W.  Madelung,  Shi’a,  w:  The
Encyclopaedia of Islam CD-ROM Edition v. 1.0, 1999 Koninklijke Brill NV, Leiden.

4 Zwolennicy  Alego  nazywali  swojego  wodza  imamem  –  przywódcą,  wzorem,  a  siebie  szi‘ą
–  stronnictwem,  partią.  Wielu  muzułmanów  opowiedziało  się  za  następcą  Proroka  wyłonionym
w sposób demokratyczny. Nazywano ich ludźmi tradycji,  ahl as-sunna. Ich kandydatem był Abu Bakr,
najbliższy współpracownik Proroka  i  ojciec  jego trzeciej  żony Aiszy.  Ostatecznie  w 632 r.  godność
pierwszego  kalifa  –  następcy,  namiestnika,  przypadła  w  udziale  Abu  Bakrowi.  Wydarzenia  te
doprowadziły wkrótce do trwałego rozłamu w islamie. Zwolennicy dziedzicznej władzy Alego oraz jego
potomków nie  zaprzestali  walki,  która  toczyła  się  pomiędzy wspomnianymi  ugrupowaniami  jeszcze
przez wiele lat.
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bohaterów szyickich,  zwłaszcza trzeciego imama Hosejna.5  W ujęciu  szyitów jest  on
bardzo tragiczny i dramatyczny. Stanowi klucz do zrozumienia znaczenia, jaki Irańczycy
nadają cierpieniu.

Według tradycji szyickiej Hosejn podjął walkę o kalifat. Wraz z siedemdziesięcio-
dwuosobowym oddziałem, w którego skład wchodzili  członkowie rodziny (także ko-
biety i dzieci) wyruszył do Al-Kufy. Zgodnie z wcześniejszymi zapewnieniami miesz-
kańców tego miasta, miał ich poparcie.  Zanim jednak tam dotarł,  wojska Omajjadów
wkroczyły  do  miasta  i  pozbawiły  Hosejna  wszelkiej  pomocy.  Szyici  podkreślają,  że
niewielki oddział imama nie miał szans na wygraną, mimo to dziesiątego dnia miesiąca
moharram 6 680 roku bierze on udział w walce. Dochodzi do rzezi, podczas której Hosejn
oraz jego towarzysze giną. Historia ta została utrwalona w perskiej literaturze religijnej.
Najwięcej tego typu dzieł powstało w czasach dynastii Safawidów. Jednym z najsłyn-
niejszych  tekstów  piśmiennictwa  szyickiego  jest  utwór  pochodzący  z  XV  wieku,
zatytułowany  Rouzat  asz-szohada (Ogród męczenników) autorstwa Wa’ez Kaszefiego.7

W całości jest poświęcony przede wszystkim martyrologii trzeciego imama szyickiego
Hosejna. 8  Dzieło  to  prawdopodobnie  przyczyniło  się  do  rozwoju  szyickiej  literatury
i  rytuałów  religijnych,  które  dziś  stanowią  ważne  źródło  do  badań  nad  podejściem
Irańczyków do ciała i bólu. Nawiązują one również do losów innych imamów i boha-
terów, także cierpienia kobiet i  dzieci.  Ich historie utrwalane są w świadomości  Irań-
czyków przede wszystkim za pośrednictwem rytuałów religijnych. Jest ich bardzo wiele.
Zazwyczaj  mają  charakter  żałobny.  Najważniejsze  odbywają  się  w  rocznicę  śmierci
imama Hosejna i trwają cały miesiąc moharram. 9  Przykład stanowią widowiska pasyjne
zwane  lamentami,  opłakiwaniem,  współczuciem,  ta‘zije.10 Obrzęd ten,  przez  badaczy
uznany  za  ludową  formę  dramatu,  jest  rodzajem  sztuki,  widowiska  o  charakterze
religijnym,  podczas  którego  aktorzy  odgrywają  sceny  z  życia  Hosejna  i  bohaterów
szyickich. Sztuki  ta’zije łączą w sobie obrzędowe walki i recytację poematów na cześć
imamów.  Opowieści o ich dzielności  tworzą całe cykle przedstawień, które są wysta-
wiane w różnym porządku podczas uroczystości żałobnych, których kulminacja przy-
pada na rocznicę bitwy pod Karbalą, w miesiącu moharram.

5 W artykule  zastosowano  wersję  zapisu  imion  i  nazw arabskich,  zgodną  z  zapisem obowiązującym
w  języku  perskim:  np.  Hosejn  zamiast  arab.  Al-Husajn,  Mohammad  zamiast  arab.  Muhammad,
moharram zamiast arab. muharram. Omajjadzi zamiast Umajjadzi itp.

6 moharram - dosł. zakazany, święty, pierwszy miesiąc księżycowego kalendarza muzuł-mańskiego.
7 Kamal-ad-Din Hosejn Wa’ez Kaszefi - znany również jako Moulana Wa’ez Kaszefi lub Molla Hoseyn.

(ur. w Sabzewarze w 840/1436-37 zm. 910/1504-5). Uczony szyicki, mistyk, pisarz okresu Timurydów.
Jego  domeną  była  wyłącznie  proza.  Znany  z  bardzo  kwiecistego  stylu,  typowego  dla  okresu
timurydzkiego. Jest autorem bardzo wielu dzieł. Wiele z nich nie zostało wydanych drukiem, dostępne są
wyłącznie  w  formie  manuskryptów.  Wiele  prac  nie  zostało  odnalezionych.  Ich  tytuły  zostały
wspomniane w innych dziełach i ich bibliografiach. Więcej na ten temat zob. M. E. Subtelny,  Kasefi,
Kamal-al-din Hosayn Wa’ez, w: Enyclopaedia Iranica, vol. XV, s. 658-661.

8 Zdaniem wielu badaczy jest to najdoskonalszy przykład gatunku maghtalnewisi. Maghtale, czyli utwory
żałobne  opiewające  męczeństwo  i  bohaterstwo  postaci  wywodzących  się  z  tradycji  religijnej,  pisało
wielu  autorów.  Tradycja  obchodów  żałobnych  swą  świetność  przeżywała  w  okresie  kadżar-skim.
Przedstawienia pasyjne były wówczas uznawane za cenny akt religijny.

9 W kalendarzu irańskim jest bardzo dużo tego typu świąt.
10 ta’zije -  współczucie,  opłakiwanie  wyrażanie  sympatii,  żałowanie,  pocieszenie. W  języku  perskim

używane są również formy ta‘zijechani lub szabihchani.



37

Analiza  literatury  szyickiej  oraz  rytuałów  religijnych  pozwala  zauważyć,  że
koncentrują  się  one  przede  wszystkim  na  ukazywaniu  męstwa  rozumianego  jako
gotowość do cierpienia i ofiary z życia w imię wyższego dobra. Źródeł takiego myślenia
należy szukać w historii imama Hosejna, który jest nie tylko wzorem męczeństwa, ale
także gotowości do świadomego cierpienia i ofiary. Szyici wierzą, że trzeci imam przed
dotarciem  do  Al-Kufy  wiedział,  że  czeka  go  klęska  w  walce  zbrojnej.  Mimo  to  nie
wycofał  się i  stanął do nierównej walki z przeważającymi liczebnie wojskami wroga.
Szyicka opowieść ludowa utrwalona w jednej ze sztuk ta’zije, zatytułowanej Męczeństwo
Horra ben Rijahi, tak przedstawia moment decyzji Hosejna o udziale w skazanej na klęskę
walce:

„Podejdź mój bracie Abbasie, i ty, Ali Akbarze
Zbliżcie się Kasemie, Abdallahu, Dżafarze

(...) Wyruszamy w kierunku żalu i tragedii o przyjaciele
Miejsca mego niechybnego pochówku,

Przywódco karawany, prowadź szyitów ku równinie Karabali
W następnej godzinie męczeństwo osiągną”.11

Czyn Hosejna jest dla szyitów oznaką odwagi i niedoścignionego męstwa, a sam
Hosejn stanowi dla nich symbol szlachetnego,  pełnego dobroci  bohatera-męczennika,
walczącego  przeciwko niesprawiedliwości  i  złu.  Jego historia  od wieków ma istotny
wpływ na kształtowanie podejścia Irańczyków do gotowości do cierpienia. O tym, jak
wysoce tradycja szyicka ceni tak rozumiane męstwo Hosejna świadczy również to, że
jest nazywany księciem męczenników, sejjed asz-szohada.

Wartość  świadomej  gotowości  do  cierpienia  i  poświęcenia  własnego  życia
podkreślają  także współcześni  filozofowie i  teolodzy.  Potwierdzają to  słowa jednego
z najsłynniejszych irańskich intelektualistów XX wieku Alego Szaria’tiego, który w ten
właśnie sposób definiuje męczeństwo:

„W innych religiach i tradycjach męczeństwo to śmierć, którą wojownik ponosi
w walce z wrogiem. Wszyscy, którzy zostają zabici  w ten sposób są nazywani
męczennikami, a ich śmierć określana jest mianem męczeństwa. W naszej kulturze
jednak szahadat nie jest śmiercią, która zostaje narzucona przez wroga, lecz jest
świadomym wyborem”. 12

O podejściu Irańczyków do cierpienia fizycznego świadczy również fakt, że cenią
umiejętność  godnego i  cierpliwego doświadczania  bólu.  To  kolejna sprawność,  która
określa męstwo w kulturze Iranu. Jest na to wiele dowodów. Źródła szyickie z jednej
strony opowiadają o bólu i cierpieniu oraz jego intensywności, z drugiej zaś ukazują, jak
Hosejn i inni bohaterowie radzą sobie z tym doświadczeniem, jak je znoszą. Postawy te
zostały utrwalone w szyickiej tradycji jako kardynalne cnoty. Dlatego nierzadko sztuki
taʼzije  nie  mniej  miejsca  co  scenom  bitewnym  i  walkom  bohaterów  poświęcają
momentom ich cierpienia. Opisują ból i gotowość na śmierć.

11 H. Salehi Rad,  Madżles-e Ta’ziyeh, Teheran 1380, s. 464.  Cyt.  za A. Szymczyk,  Tematyka perskich
przedstawień  pasyjnych  ta’zije (niepublikowana  praca  magisterska  dostępna  w  bibliotece  Zakładu
Iranistyki UW).

12 A. Szari‛ati, Szahadat, w: Hosejn wares-e adam, Tehran 1380, s. 180.
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Ich znaczenie w tradycji  perskiej  odzwierciedla także sztuka, zwłaszcza malar-
stwo. Chociaż, zgodnie z ortodoksyjnym podejściem, przedstawianie postaci ludzkich
jest  w  islamie  zakazane,  na  gruncie  szyickim,  wraz  z  rozwojem  obrzędów
moharramowych upamiętniających  męczeńską  śmierć  bohaterów  szyickich,  malarstwo
poświęcone męczeństwu stawało się coraz popularniejsze. Wizerunek Hosejna i wyda-
rzenia pod Karbalą, uwieczniane przez artystów, kształtowały w wyobraźni Irańczyków
wzorzec walecznego bohatera poświęcającego życie w imię dobra. Obrazy i malowidła
nawiązujące  tematycznie  do  tamtej  historii  pojawiały  się  w  rozmaitych  miejscach.
Poczynając  od XIV wieku były  nieodłącznym elementem życia  Irańczyków.13 Ludzie
z wyższych klas dekorowali swoje domy dziełami przedstawiającymi wydarzenia zwią-
zane z imamem Hosejnem i jego tragedią. Motywy spod Karbali pojawiały się również
w malarstwie ściennym, zarówno w miastach, jak na wsiach irańskich.14 Dziś malowidła
szyickie nadal zdobią irańskie meczety i miejsca, w których odprawiane są rytuały, tak
zwane  hosejnije lub  tekije. Spośród wielu przykładów można wymienić między innymi
dzieła w Tekije Moʼawenolmolka w mieście Kermanszah.15

Wartość  doświadczenia  bólu w szyizmie potwierdza także utrwalona w litera-
turze  historia  śmierci  pierwszego imama szyickiego,  Alego Ibn  Abu Taliba.  Zgodnie
z  tradycją  Ali  wchodząc  do  meczetu  w  Al-Kufie  został  zraniony  zatrutym mieczem
przez jednego ze swoich przeciwników. Szyici  wierzą, że umierał cierpiąc w mękach
przez trzy dni i trzy noce. Dziś jego śmierć upamiętniają uroczystości obchodzone co
roku w czasie jednego z najważniejszych świąt szyickich, zwanych nocami czuwania,
szabha-je  ehja 16.  Szyici  przez  trzy  noce  powinni  czuwać  modląc  się  i  wspominając
bohaterstwo i cierpienie Alego. Rytuały polegają na przypominaniu kolejnych chwil jego
cierpienia i  dzielności wobec bólu. Uczestnicy obrzędów czytają fragmenty opowieści
o jego śmierci. Najważniejsze z nich opisują ból, którego doświadcza bohater w wyniku
ran odniesionych w walce. Pokazują, w jaki sposób radzi sobie z fizycznym i psychicz-
nym bólem.

Znaczenie cierpienia podkreślają historie wielu innych bohaterów szyickich, nie
sposób wymienić  wszystkich.  Warto jednak podkreślić,  że nie zawsze chodzi o rany
odniesione w bitwie. Może to być cierpienie, którego powodem jest, na przykład, brak
wody  lub  jedzenia.  Motyw  ten  jest  tematem  przewodnim  bardzo  popularnej  wśród
Irańczyków historii utrwalonej w tekstach taʼzije. Opowiada o tym, jak oddział Hosejna,
któremu  towarzyszyły  kobiety  i  dzieci,  zostaje  na  pustyni  odcięty  od  źródła  wody.
Wszyscy cierpią męki,  bezradni umierają z pragnienia. Historia ta koncentruje się na
katuszach kobiet, dzieci i mężczyzn oraz ich dzielności w tej sytuacji. Tradycja szyicka
przekazuje także mniej  dramatyczne oblicze cierpienia.  Dowodzi tego jedna ze sztuk
taʼzije, która opowiada o dzielności imamów Hasana i Hosejna podczas choroby w dzie-
ciństwie.17

13 Więcej na ten temat zob. S.R. Peterson, The Ta‘ziyeh and Related Arts, w: Ta‘zijeh: Ritual and Drama
in Iran, s. 74–84.

14 Piszę o tym w książce Martyrdom and Ecstasy, Emotion Training in Iranian Culture , Newcastle upon
Tyne 2012, s. 43.

15 Na temat tekije w Kermanszahu zob. R. Beny, S.H. Nasr, Persia: Bridge of Turquoise, Boston 1975.
16 szabha-je ehja - noce czuwania upamiętniające śmierć Alego; słowo to pochodzi od:  szab – noc;  ehja

– ożywiać, pozostawać obudzonym.
17 Taʼzije-je bimari-je Hasan wa Hosejn [Ta’zije o chorobie Hasana i Hosejna], w: S. Homajuni,  Ta'zije

dar Iran, Sziraz 1380, s. 768.



39

Sposób, w jaki cierpienie i ból są przedstawiane w sztuce, literaturze i rytuałach
religijnych, miało prawdopodobnie bardzo duży wpływ na utrwalenie ich w kulturze
Iranu jako postaw wartościowych. Rytuały religijne są tak skonstruowane, aby bardzo
dokładnie ukazywać chwile cierpienia i bólu. Literatura opisuje, jak bohaterowie radzą
sobie z tym cierpieniem, jak znoszą porażki, a nie jak zwyciężają i pokonują wrogów.
Zazwyczaj  to  nie  zwycięstwo  nad  wrogiem  jest  tematem  przewodnim.  Bohaterowie
nieustannie ukazywani są w chwilach poniżenia i upokorzeń, ciągnięci na powrozach,
przewracani i popychani. Opisy bogate są w sceny, w których krew spływa po szatach
i rozlewa się na ziemię. Wrogowie są ukazywani jako jadący na koniach, wyprostowani
i dumni wojownicy. Z punktu widzenia niejednego zachodniego obserwatora mogliby
być postrzegani jako dzielni mężowie, jednak w perskiej kulturze symbolizują wroga,
kogoś złego.

Uwypuklanie  tego  rodzaju  scen  oraz  fakt,  że  to  właśnie  one  podobają  się
Irańczykom i  najbardziej  ich  wzruszają,  pozwala  sądzić,  że  w kulturze  Iranu triumf
może polegać na poświęceniu swojego ciała, a nie jego ochronie i ocaleniu. Bohaterem
zaś  niekoniecznie  jest  gromowładny  pokonujący  wszystkich  heros,  lecz  człowiek
cierpiący, torturowany, zraniony fizycznie, krwawiący, skazany na wszelkiego rodzaju
niedogodności.  Cierpieniu  fizycznemu  zazwyczaj  towarzyszy  cierpienie  psychiczne,
osamotnienie, smutek, poczucie straty i poświęcenie duchowe. O tym jak wielką wartość
w społeczeństwie  irańskim przedstawiają  tego typu doświadczenia  świadczy fakt,  że
osoby, które zaznały cierpień i bólu cieszą się w Iranie dużym szacunkiem, uważane są
za osoby mądre i głębokie. Są ludźmi, którzy wiedzą więcej i mają dostęp do ukrytych
prawd.

Koncentracja  Irańczyków  na  precyzyjnym  ukazywaniu  cierpienia  bohaterów
ujawnia  się  również w sztuce  religijnej.  Wspominane już malarstwo, nawiązujące  do
tradycji  szyickiej,  ukazuje  jak  strzały  wystrzelone  z  łuków  wroga  przebijają  ciała
szyitów. Są wśród nich także dzieci. Jedna z najpopularniejszych scen przedstawia syna
imama Hosejna  o imieniu  Ali  Asghar.  Jadący  konno ojciec  trzyma na ręku owinięte
w  pieluszki  niemowlę.  Ciało  dziecka  przeszywa  jedna  ze  strzał.18 Malowidła  przed-
stawiają  również  krew,  która  spływa  po  rannych  wojownikach.  Zazwyczaj  są  to
mężczyźni, nadzy od pasa w górę, ranieni mieczami bądź strzałami. Na wielu freskach
strzały  trafiają  w  ciała  koni.  Malowidła  te  wyraźnie  koncentrują  się  na  cierpieniu
bohaterów,  ich  fizycznym  bólu.  Ta  tradycyjna  szyicka  sztuka  znajduje  dziś  swoją
kontynuację  w  muralach  oraz  bilbordach  produkowanych  głównie  jako  elementy
dekoracyjne,  wykorzystywanych  podczas  świąt  szyickich.  Wśród  nich  znajdują  się
znane  szyickiej  martyrologii  symbole.  Do  najbardziej  znanych  należy  odcięta  ręka
Abolfazla, jednego z największych po imamie Hosejnie bohaterów spod Karbali, który
w walce traci rękę.19 Sam Abolfazl ukazywany jest zawsze z raną na twarzy, z której
spływają krople krwi. Innym symbolem podkreślającym znaczenie cierpienia w szyiz-
mie jest szabla i płynąca po niej krew.

Cała  obrzędowość  szyicka  jest  uporządkowana  w  taki  sposób,  aby  ukazać
cierpienie  nie  tylko  precyzyjnie,  ale  także  jak  najbardziej  dramatycznie.  Służą  temu

18 Przykłady szyickiej sztuki wizualnej zob. P. Chelkowski, H. Dabashi, Staging a Revolution: the Art of
Persuasion in the Islamic Republic of Iran, Nowy Jork 1999.

19 J. Calmard, ‘Abbas ben ‘Ali ben Abu Taleb, w: Encyclopaedia Iranica, t. 1, 1982, s. 77-79.
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określone techniki, które od lat świadomie są stosowane przez Irańczyków. Celem jest
wzbudzanie jak najbardziej intensywnych emocji, tak aby widzowie przeżywali emocje
bohaterów. Dlatego też historie o bohaterach opowiadali  zazwyczaj  wykwalifikowani
narratorzy, zawodowi opowiadacze i  aktorzy, znający sposoby wpływania na emocje
słuchaczy.  Twórczo  improwizowali  na  temat  cierpienia  imamów  szyickich.  Jednym
z  najważniejszych  stosowanych  przez  nich  sposobów  wzruszania  była  umiejętność
modulacji  głosu. Przy muzyce rozżalonym, smutnym głosem narrator snuł opowieści
o bólu męczenników. Aktorzy występujący podczas przedstawień  taʼzije wypowiadali
swoje teksty z odpowiednią intonacją i w różnym tempie, dopasowując je do nastroju
odtwarzanego wydarzenia.  Często  lamentowali  i  płakali  nad cierpieniem bohaterów.
Manipulowali emocjami publiczności, wprowadzali na przemian w nastrój podziwu dla
ich  mężnego  znoszenia  cierpienia  i  nienawiści  wobec  wrogów.  Stwarzali  atmosferę
radości, aby za chwilę wywołać wzruszenie i smutek.

Wszystkie te działania wywierają silny wpływ na nastrój słuchaczy, i prowadzą
do, że ci zaczynają naśladować stany emocjonalne bohaterów, a zatem współodczuwają
z nimi,  wchodzą  niejako w ich ciała.  Oglądając  przedstawienia,  słuchając  opowieści,
przeżywają ich cierpienie i ból fizyczny. Bardzo często wykonują przy tym symboliczny
ruch dłonią,  którą  przykładają  do  piersi  lub  głowy,  na  wzór  czynności  charakterys-
tycznych dla żałobnych lamentów znanych w wielu kulturach.

Współodczuwanie  podczas  rytuałów  ma  nierzadko  charakter  fizyczny.  Służą
temu obrzędy, w których uczestnicy zadają sobie prawdziwy ból. Gdy doniesienia takie
docierają do świata zachodniego, niejednokrotnie budzą bardzo wiele kontrowersji. Do
takich  rytuałów  zaliczyć  należy  pochody  biczowników,  które  są  integralną  częścią
wspominanych już obchodów moharramowych związanych ze śmiercią imamów. W orga-
nizowanych  wówczas  procesjach  biorą  udział  mężczyźni,  czasem  także  nastoletni
chłopcy.  Wszyscy  ubrani  na  czarno,  biczują  się  metalowymi  łańcuszkami  przycze-
pionymi  do  drewnianej  rączki.  Stąd  określani  są  mianem  zandżirzanan,  biczujący  się
łańcuchami.  Czynność  ta  ma  zazwyczaj  symboliczną  formę.  Nie  wyrządza  fizycznej
krzywdy,  nie  jest  wykonywana  z  wielką  siłą.  Ma  na  celu  wczucie  się  w  sytuację,
wyobrażenie sobie bólu imamów, doświadczenie tego co przeżyli.

Inaczej jest podczas rytuału, który określany jest  sinezani, a zatem bicie w piersi.
Mężczyźni zbierają się w meczetach i uderzają dłońmi w piersi w rytm muzyki i frag-
mentów poezji opowiadającej o męczeństwie imamów. Przypomina to rytmiczne pieśni
wojenne, których celem jest wzbudzenie uczuć waleczności i gotowości do walki. Pieśni
mają jednocześnie charakter poetycki, posługują się metaforami znanymi z poezji klasy-
cznej.  Stąd  siła  emocjonalnego  oddziaływania  jest  bardzo  duża.  By  podać  przykład,
odwołamy się jednego w bardzo wielu znanych fragmentów moharramowych, występu-
jących w rozmaitych wersjach. Oto on:

„Zapach jabłek, zapach jabłek grób ukochanego, Hosejna drogiego, smutek
i nieszczęście (Karbobala)”.20

20 Słowo  Karbobala używane  jest  w  wielu  pieśniach  moharramowych.  Irańczycy  wykorzystali  tu
podobieństwo dwóch zestawionych ze sobą słów do słowa Karbala. Chodzi o słowa karb – smutek i bala
- nieszczęście. Razem smutek i nieszczęście w języku perskim dają karb o bala, zbitkę bardzo podobną
fonetycznie do słowa Karbala, miejsca, w którym wojska imama Hosejna poniosły klęskę.
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„Zapach tulipanów, zapach tulipanów, trzyletnia dziewczynka, smutek
i nieszczęście (Karbobala)

Zapach ambry, zapach ambry, półroczny Akbar, smutek i nieszczęście (Karbobala)
Zapach lotosu, zapach lotosu, miecz na mieczu, na oczach siostry, smutek

i nieszczęście (Karbobala)”.21

Niektóre rytuały moharramowe mające na celu doświadczenie bólu fizycznego ima-
mów, przybierają skrajną formę. Mężczyźni zdejmują koszule i biczują się naprawdę,
odnoszą rany,  skóra jest  mocno zaczerwieniona,  a  nawet poraniona.  Później  z  dumą
obnoszą się ze swoimi ranami. Dowodzą swojego męstwa, dzielności a zatem gotowości
na ból, cierpienie i poświęcenie, takie same, jakim u imama Hosejna.

Są  też  rytuały,  które  przybierają  całkowicie  skrajny  charakter.  Mężczyźni
zakładają białe szaty i nożem określanym mianem ghame rozcinają sobie skórę na głowie.
Zdarza się, że używają mieczy i biczują się nimi. Są to bardzo krwawe rytuały. Białe
szaty  ociekają  krwią,  która  ma  odzwierciedlać  wartość  poświęcenia.  Dziedzińce,  na
których się  to odbywa nierzadko spływają  krwią.  Tego typu rytuały były popularne
w Iranie w XIX wieku.  We współczesnym Iranie oficjalnie  są zabronione.  Zakaz taki
wydano jeszcze za życia imama Chomejniego. Zdarza się jednak, że mimo to są przez
ludność organizowane, najczęściej organizują je arabskie mniejszości szyickie zamiesz-
kujące Iran.

Wszystkie wymienione rytuały prowadzą do współodczuwania z imamami. Dają
uczestnikom nie tylko wyobrażenie cierpienia imamów, tak jak dzieje  się  to podczas
słuchania opowieści o ich męce, ale także okazję fizycznego jego doświadczanie.

Powtarzające się doznanie bólu i cierpienia oraz wysłuchiwanie opowieści mówią-
cych o męce innych interesująco  przedstawia się  w kontekście  współczesnych badań
w  zakresie  neurobiologii  społecznej  (określanej  też  mianem  społecznej  neurobiologii
kognitywnej), bardzo młodej dyscypliny naukowej, której powstanie w 2001 roku ogło-
sili  badacze Matthew Lieberman i Kevin Ochsner.22 Rezultaty badań nad rolą mózgu
w kierowaniu zachowaniami społecznymi oraz wpływem świata społecznego na mózg
i biologię mówią, że mózg charakteryzuje się neuroplastycznością, która, jak podkreśla
Daniel Goleman, oznacza, że:

„Powtarzające  się  doświadczenia  emocjonalne  rzeźbią  kształt,  rozmiar  i  liczbę
komórek  nerwowych  i  synaptycznych  połączeń  między  nimi.  Poprzez  ciągłe
nastawianie naszego mózgu na dany rejestr nasze najważniejsze związki z innymi
mogą stopniowo kształtować w nim pewne połączenia nerwowe”.23

21 Materiał  audiowizualny  z  pieśnią  dostępny  na  http://www.youtube.com/watch?v=LTaz2g-njbQ,  data
odczytu 10 stycznia 2014.

22 M. Lieberman, K. Ochsner, The Emergence of Social Cognitive Neuroscience, „American Psychologist”,
56 (2001),  s.  717-734.  Termin neurobiologia  społeczna (social  neuroscience) po raz pierwszy został
użyty  w  artykule  Johna  Cacioppa  i  Gary’ego  Berntsona  z  1992  roku. Por. Social  psychological
contributions to the decade of the brain: Doctrine of multilevel analysis . „American Psychologist”, 47,
(1992), s. 1019-1028.

23 D. Goleman, Inteligencja społeczna, s. 19.
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Dodatkowo stwierdzono również, że mózg człowieka, na słuchanie lub oglądanie
określonych emocjonalnych sytuacji  reaguje w ten sam sposób, w jaki reagowałby na
rzeczywiste  uczestnictwo w takiej  sytuacji.24 Dlatego też wyobrażanie sobie pewnych
okoliczności związanych na przykład z cierpieniem, lub przywoływanie takich obrazów
poprzez czytanie opowieści, albo oglądanie sztuk teatralnych, w jednakowym stopniu
może wpływać na fizjologiczne zmiany w mózgu. Potwierdzają to liczne eksperymenty
naukowe. Jeden z nich, który bardzo dobrze odpowiada praktyce stosowanej w kulturze
Iranu, mówi o tym, jak człowiek reaguje widząc bądź wysłuchując opowieści o dobroci.
Na  określenie  uczucia  wywołanego  widokiem  czyjejś  dobroci  psycholodzy  używają
terminu „uniesienie”, które, jak ujmuje to Daniel Goleman:

„Odczuwane  jest  na  widok  spontanicznego  aktu  odwagi,  tolerancji  lub
współczucia.  (...)  Uniesienie, sugerują badacze, może udzielać się innym. Kiedy
ktoś  widzi  akt  dobroci,  na  ogół  staje  się  to  impulsem  do  podobnego  zacho-
wania”.25

Obserwacje  naukowe  mówią,  że  za  współodczuwanie  odpowiadają  neurony
lustrzane.26 Zgodnie z wynikami badań, kiedy widzimy, że ktoś cierpi sprawiają one, że
natychmiast zaczynamy z nim współodczuwać. Empatia zaś zgodnie z wynikami badań
odpowiada za zdolność do altruizmu, nawiązywania udanych relacji społecznych i ich
utrzymywania. W szerszym kontekście odpowiada za właściwe reagowanie na dobro
i  zło.  Badania  nad  tym tematem  potwierdzają,  że  przejście  od  empatii  do  działania
następuje bardzo szybko i automatycznie. Proces ten trafnie opisał Daniel Goleman:

„Kiedy słyszymy krzyk bólu, aktywuje to te same części naszego mózgu, które
biorą udział w doświadczaniu bólu, oraz korę przedczołową, co jest oznaką, że
przygotowujemy  się  do  działania.  I  podobnie  przysłuchiwanie  się  komuś
opowiadającemu smętnym tonem nieszczęśliwą historię pobudza korę ruchową
― która kieruje  ruchem  ― oraz ciało  migdałowate i  powiązane z nim obwody
smutku. Stan ten natomiast sygnalizuje okolicy ruchowej mózgu, gdzie przygoto-
wujemy naszą reakcję, podjęcie odpowiednich działań. (...) Zobaczyć znaczy być
gotowym do akcji” .27

Mamy tu do czynienia z praktyką, która jest  doskonale znana tradycji  perskiej.
Idąc  tropem  wyników  badań  nad  emocjami  można  przypuszczać,  że  odtwarzanie
historii o bohaterach szyickich powoduje u słuchaczy zjawisko, które Daniel Goleman
nazywa zarażeniem emocjonalnym, co z kolei jest impulsem do działania. Taka praktyka,
utrwalona w kulturze Iranu,  która od wieków wpływa na Persów, i  która kształtuje

24 Por. Jonathan D. Haidt, Corey L.M. Keyes,  Flourishing: Positive Psychology and the Life Well Lived,
American Psychological Association Press, Washington 2003.

25 D. Goleman, Inteligencja społeczna, s. 70.
26 Neurony lustrzane zostały odkryte  bardzo niedawne,  na początku lat  90.  XX wieku,  przez Giacomo

Rizzolattiego,  Leonardo Fogassiego i  Vittorio Gallese.  Uważa się,  że u człowieka neurony lustrzane
odpowiadają za zdolność do rozpoznawania cudzych emocji i intencji wyrażanych niewerbalnie, czyli za
empatię oraz współczucie.

27 D. Goleman, Inteligencja społeczna, s. 79. Por. również J. Decety, T. Chaminade, Neural Correlates of
Feeling  Sympathy,  „Neuropsychologia”  41  (2003),  s.  127-138;  Ap  Dijksterhuis,  J.A.  Bargh,  The
Perception-Behavior  Expressway:  Automatic  Effects  of  Social  Perception  on  Social  Behavior,
„Advances in Experimental Social Psychology”, 33 (2001), s. 1-40.
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każdego  Irańczyka  przez  całe  jego  życie,  musi  mieć  ogromny  wpływ  na  strukturę
odpowiednich połączeń w mózgu, tworzenie się sieci neuronów lustrzanych. Zwłaszcza,
że  badania  nad  kulturą  perską  pozwalają  stwierdzić,  że  systematyczne  wzbudzanie
rozmaitych uczuć,  między innymi współczucia  i  smutku,  to  praktyka,  która trwa od
wieków. Miała miejsce  również w czasach przedmuzułmańskich.  Wówczas głównym
elementem pobudzającym emocje były opowieści  o legendarnych bohaterach, których
historie początkowo upowszechniane były drogą ustnego przekazu, a następnie zostały
spisane w największym perskim eposie narodowym  Szahname,  autorstwa Abulkasema
z Tusu, zwanego Ferdousim.28

Rodzi się pytanie, jakie konsekwencje ma kształtowanie człowieka o takim typie
wrażliwości?

Wrażliwość Irańczyków na widok fizycznego cierpienia i bólu sprawia, że są to
ludzie empatyczni, wrażliwi na krzywdę i niesprawiedliwość. Badania mówiące o tym,
że  zdolność  do  empatii  prowadzi  do  altruizmu,  znajdują  potwierdzenie  w  kulturze
Iranu.  Widok pokrzywdzonych,  cierpiących i  niewinnych ludzi  budzi w Irańczykach
współczucie, nawet wtedy, gdy chodzi o największego wroga, jakim są Stany Zjedno-
czone. Taka postawa nie była możliwa podczas rewolucji  i  wojny, gdy nastroje anty-
amerykańskie  społeczeństwa  były  silnie  rozbudzone,  a  propaganda  je  podsycała.
Pojawiała się jednak po wrześniowym ataku na World Trade Center w Nowym Jorku.
Na wieść o tym przerażającym wydarzeniu w Iranie spontanicznie zaczęto organizować
pochody  żałobne,  mimo że  Persowie  nadal  postrzegają  Amerykę  jako  wroga  numer
jeden. Okazało się wówczas, że wielowiekowa tradycja kształtowania empatii znajduje
się poza kulturowymi, religijnymi i politycznymi kwalifikacjami.

Kolejnym rezultatem utrwalania w świadomości Irańczyków, że cierpienie i ból są
oznaką męstwa, i  są godne podziwu, to percepcja  przeciwności,  kłopotów, cierpienia
jako wartości, które służą rozwojowi człowieka. Sami Irańczycy twierdzą, że doświad-
czanie cierpienia wraz z bohaterami, których pamięć utrwalona jest w kulturze perskiej,
pozwala  im  łatwiej  radzić  sobie  z  przeciwnościami  losu.  Takie  opinie  wielokrotnie
słyszałam z ust Irańczyków wywodzących się z różnych środowisk i reprezentujących
rozmaite zawody. A zatem cierpienie wzmacnia. Odzwierciedlają to określenia, których
używa się na opisanie świąt muzułmańskich.  Miesiąc  moharram jest  nazywany szkołą
życia, a  ramadan, miesiąc postu ― czasem tworzenia siebie kreowania siebie. Doświad-
czenie  głodu  i  cierpienia  innych  ma  uświadomić,  jakie  są  to  uczucia.  Badania  nad
kulturą perską pozwalają stwierdzić, że cierpienie jest tu postrzegane jako nieodłączna
część  życia.  Model  życia  przyjemnego  i  łatwego  nie  jest  lansowany  tak  jak
w świecie zachodnim. Wręcz przeciwnie,  upowszechnia się wzór życia pełnego trud-
ności, kłopotów i przeciwieństw. Mówi o tym cała perska literatura, mitologia i traktaty
sufickie, także literatura adresowana do dzieci. Nawet telewizyjne programy przyrod-
nicze nierzadko koncentrują się na ukazywaniu zmagań zwierząt z tym, co przynosi im
los.  Dla  Irańczyków  to  bardzo  czytelna  metafora,  mówiąca,  że  cierpienie,  trudności
i kłopoty określają wartościowe życie.

28 Na przełomie X i XI w. zebrał on i spisał istniejące podania oraz tradycje historyczne częściowo znane
tylko z ustnych przekazów.
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Na ukształtowanie w Irańczykach takiego sposobu widzenia rzeczywistości miał
wpływ  nie  tylko  szyizm,  ale  także  tradycja  przedmuzułmańska,  na  przykład  mani-
cheizm, gnostyczny system filozoficzno-religijny, który w Persji rozwijał się w czasach
sasanidzkich.29 Podobne  idee  znajdujemy  w  sufizmie,  dynamicznie  rozwijającym  się
w  ramach  islamu  mistyczno-filozoficznym  nurcie  religijnym.30 Prawdopodobnie  nie
przypadkowo znalazł on bardzo podatny grunt do rozwoju właśnie na terenie irańskim.
Wiele praktyk i ćwiczeń adepta sufizmu,  zarówno na poziomie fizycznym jak i  psy-
chicznym,  polegało  na  znoszeniu  niedogodności.  Zgodnie  z  tradycją  suficka  droga,
pełna przeciwności, bólu, walki z własnymi słabościami, może doprowadzić do jedności
z  Bogiem.  Celem  jest  unicestwienie  własnego  „ja”.  Nie  bez  znaczenia  dla  naszych
rozważań jest fakt, że pierwszym krokiem na tej ścieżce było ćwiczenie się w znoszeniu
cielesnych  niedogodności.  Popularność  sufizmu  w  Iranie  z  pewnością  wpływała  na
utrwalanie wartości cierpienia w tej kulturze.

Umacnianie w świadomości Irańczyków pozytywnego podejście do bólu i cierpie-
nia  ma  także  istotny  wpływa  na  postawy  społeczne  i  polityczne  oraz  zachowania
indywidualne. Ta wytrenowana empatia oraz wpisany w charakter Irańczyków podziw
dla pokrzywdzonych, znoszących upokorzenia i niesprawiedliwość nadal ma wpływ na
polityczny sposób działania  i  postawy społeczne,  a  w konsekwencji  na  bieg  historii.
Liderami politycznymi są ludzie gotowi do poświęcenia, lub tacy, którzy już się poświę-
cili, zostali zdyskredytowani w oczach innych, wyśmiani.

Ujawniło się to w dniu 8 czerwca 2001 r. przed wyborami prezydenckimi. Gdy
Chatami  ubiegał  się  o  wybór  na  drugą  kadencję,  ze  łzami  w  oczach  powiedział:
Wolałbym służyć narodowi na innym stanowisku. Przyznał również, że ludzie, którzy
spodziewali się po nim demokratyzacji  kraju są słusznie rozczarowani.  Podkreślał też
swoją niemoc, ale i gotowość do ofiary: „Wnoszę niewielki kapitał. To nic w porównaniu
z  ofiarami,  jakie  złożył  naród”.  Te  słowa  i  postawa Chatamiego  miały  z  pewnością
istotny  wpływ  na  jego  popularność.  Przysporzyły  mu  jej  również  posunięcia  jego
przeciwników,  radykalnych  duchownych.  Wielokrotnie  próbowali  go  publicznie
upokarzać i  dyskredytować  w oczach społeczeństwa.  Wielu  jego  współpracowników
zostało usuniętych ze stanowisk lub aresztowanych.  Jednak wszystkie te poczynania,
które w zamierzeniu miały osłabić pozycję Chatamiego, przynosiły odwrotny skutek.
Zarówno Chatami jak i jego współpracownicy zyskiwali na popularności. Niczym dawni
perscy bohaterowie czy też szyiccy imamowie poddawani byli uciskowi, aktom niespra-
wiedliwości.  Znosząc  kolejne  upokorzenia  okazywali  swą  gotowość  do  poświęcenia,
swą ofiarność. Jeden ze współczesnych publicystów zajmujący się przemianami w Iranie

29 Jego  twórca  –  Mani  –  twierdził,  że  byt  materialny  jest  więzieniem dla  ducha.  Toteż  duszę  należy
wyzwolić i oczyścić. Adepci manicheizmu przechodzili przez kolejne wtajemniczenia i doskonalili się
wewnętrznie  .  To  wymagało  poświęcenia  i  ofiary.  Uczniowie  ponosili  ją  między  innymi  poprzez
modlitwę i spełnianie dobrych uczynków. Były to podstawowe elementy praktyk manichejskich, które
miały  doprowadzić  adeptów  do  wyzwolenia  z  ograniczeń  narzucanych  przez  świat  materialny,
spowodować powrót do pierwotnego źródła.

30 sufizm - termin sufizm pojawił się w połowie XI w. Według najczęściej przyjmowanych teorii, wywodzi
się od słowa suf – wełna, z której wyrabiano włosienice noszone przez wczesnych mistyków. Włosienica
była  symbolem  pokory,  poświęcenia  spraw  doczesnych  dla  wyższego  celu,  jakim  jest  osiągnięcie
poznania. Sufizm zrodził się z ruchu ascetycznego, który rozwijał się w VII–VIII w Kufie i Basrze.
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tak komentował te wydarzenia: „W Iranie nieudacznik albo wciąż przegrywający może
awansować na bohatera, jeśli tylko jego starania są uczciwe”.31

W trudnych momentach historycznych Irańczycy wielokrotnie okazywali swoje
poparcie politykom i duchownym, którzy pasowali do utrwalonego w perskiej kulturze
wzoru  bohatera.  W  konsekwencji  nierzadko  przewagę  zyskiwali  ludzie  upokarzani,
wtrącani do więzienia i poddawani innym aktom niesprawiedliwości. Tak było między
innymi  w  przypadku  Mohammada  Mosaddegha,  który  w  1950  r.  został  premierem
Iranu. Popularności przysporzył mu z pewnością fakt,  że przyczynił się w znacznym
stopniu  do  nacjonalizacji  przemysłu  naftowego.  Jednak  wpływ  na  jego  popularność
wśród Irańczyków miał również utrwalony w ich świadomości paradygmat cierpiącego
bohatera.  Irańczycy  podziwiali  Mosaddegha  za  uczciwość,  odwagę  i  szlachetność.
Nader  wszystko  ich  szacunek  budziła  ofiarnicza,  wręcz  cierpiętnicza  postawa
Mosaddegha. Chociaż był człowiekiem chorowitym, nie porzucał swoich obowiązków.
Wychodził do społeczeństwa i przemawiał, nawet gdy jego stan zdrowia znacznie się
pogarszał.  Czasem  występował  w  piżamie.  Taki  obraz  psychologiczny  Mosaddegha
wyłania się z jego pamiętników. Tak pisał o sobie:

„Jeśli Sąd Najwyższy nie umie egzekwować prawa, ja będę w stanie odebrać sobie
życie i będzie to kolejny etap działalności na rzecz kraju, wolności, niepodległości
(…)”.32

Gotowość do służenia ojczyźnie i poświęcania własnego zdrowia przysparzała mu
zwolenników. Podobnie rzecz się miała z Chomejnim. Najpierw wtrącony do więzienia,
a  później  zmuszony  przez  szacha  do  udania  się  na  emigrację,  zyskiwał  ogromne
poparcie społeczeństwa. Po rewolucji, gdy został przywódcą duchowym Iranu, ceniony
był przez Irańczyków za skromny sposób życia. Do dziś wielu Irańczyków, nawet tych,
którzy go nie popierali, uważa go za wzór skromności.

Trzeba pamiętać, że ból fizyczny nie jest  jedynym wymiarem cierpienia w kul-
turze Iranu. Równie ważne, jeśli nie ważniejsze, jest cierpienie o charakterze duchowym.
Irańczycy cenili je już w czasach przedmuzułmańskich, zwłaszcza w manicheizmie. Po
najeździe  arabskim wielkie znaczenie miał  w sufizmie  i  szyizmie.  W sztukach  taʼzije
równie często co o cierpieniu fizycznym mówi się o bólu duchowym. Niektóre z nich
opowiadają  o  cierpieniu  kobiet  z  rodzin  imamów,  które  przede  wszystkim  muszą
pogodzić  się  ze stratą swoich mężów i  synów. Dla przykładu warto odwołać się  do
jednej ze scen ta’zije, którą opisuje uznany badacz kultury perskiej William Beeman.

„Główna rola w tej sztuce ― pisze Beeman (przyp. aut.) ― przypada Fatimie, matce
imamów Hosejna i Hasana. Fatima pierze ubrania swoich synów, którzy są jeszcze
dziećmi. Przekładając w ręku kolejny skrawek ubrania, lamentuje, uświadamiając
sobie, że pewnego dnia jej synowie będą torturowani i zostaną brutalnie zamor-
dowani”. 33

31 N. Kermani,  Die Revolution der Kinder,  Munchen 2001,  s.  205.  Cyt.  za  Ch.  Reuter,  Zamachowcy-
samobójcy. Współczesność i historia, s. 336

32 Fragment pochodzi z pamiętnika Mosaddegha. Cyt. za R. Demidziuk, Postać Mohammada Mosaddegha
na podstawie Chaterat-e taallumat-e doktor-e Mohammad-e Masaddegh, (praca magisterska), s. 36.

33 Por. W.O. Beeman, Iranian Performance Traditions, Kalifornia 2011, s. 128.
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Cierpienie to ma głównie charakter psychiczny.  Zdarza się jednak, że poczucie
straty wywołuje tak głęboki żal, że prowadzi do śmierci. Potwierdza to historia siostry
imama Rezy o imieniu Ma’sume. Miała pojechać do Maszhadu, aby spotkać się z bratem.
Otrzymawszy  jednak  wiadomość  o  jego  śmierci,  umarła  z  żalu.34 Motyw  cierpienia
spowodowanego stratą bliskiej osoby jest znany także z podań o dawnych bohaterach.
Taką historię,  utrwaloną w eposie  Szahname, opowiadano o Rostamie,  który nieświa-
domie zabił swojego syna Sohraba.

Niewątpliwie postawa gotowości do bólu i cierpienia może być wykorzystywana
do manipulowania społeczeństwem irańskim. Tak też niejednokrotnie bywało w historii
Iranu. Wykorzystując wzór bohatera-męczennika i gotowości do cierpienia przywódcy
skłaniali  Irańczyków do udziału w rewolucji  1979 roku,  a później  w dziesięcioletniej
wojnie irańsko-irackiej. Z pewnością mogli by zostać popchnięci do udziału w każdego
rodzaju walce przeciw wspólnemu wrogowi. Etos wojownika gotowego na ból, tortury,
śmierć  jest  zawsze  żywy,  i  wykracza  poza  wzór  wyłącznie  religijny,  wpisany  jest
w  świadomość  i  tożsamość  Irańczyków.  Niewiele  jest  jednak  udokumentowanych
przypadków,  w  których  Irańczycy  występują  w  roli  samobójców  terrorystów,  biorą
udział w samobójczych atakach, których celem są inni ludzie. Takie postępowanie nie
jest  wpisane  w  perską  kulturę.  Można  jednak  podejrzewać,  że  podobny  mechanizm
oparty na odwoływaniu się do rozmaicie rozumianych wzorów męstwa, utrwalonych
w kulturach muzułmańskich, wykorzystywany jest przez duchownych muzułmańskich
(o skrajnych poglądach)  działających  na Zachodzie,  do werbowania  ochotników i  do
działań o charakterze terrorystycznym, na przykład udziału wielu europejskich muzuł-
manów w wojnie w Syrii, która rozpoczęła się w 2011 roku.35

Z badań nad kulturą  perską wynika,  że  Irańczycy to naród o uwarunkowanej
kulturowo skłonności do smutku i cierpienia, które nobilitują człowieka. Nie znaczy to
jednak, że Irańczycy to naród wyłącznie cierpiący. To jedynie część ich tożsamości, której
integralnym elementem jest również radość i gotowość do korzystania z życia. Badania
dotyczące  tego tematu z pewnością  uzupełniłyby studia  nad cierpieniem w kulturze
Iranu.

34 Taʼzije-je chazrat-e Ma‘sume [Ta’zije o Ma’sume], w: S. Homajuni, Taʼzije dar Iran, s. 547.
35 Niemieckie dzieci będę się uczyć o islamie, „Gazeta Wyborcza”, 7 stycznia 2014.
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Magdalena Rodziewicz

Wokół pojęcia twarzy w kulturze Iranu

Ludzka twarz to coś osobistego, intymnego i indywidualnego. Postrzegana bywa
jako brama do ludzkiego ja.  Niektórzy twierdzą, że można w niej odnaleźć  drugiego
człowieka, jego psychikę, jego prawdziwą istotę. Józef  Tischner przekonywał, że twarz
jest tym kim jest człowiek, nazywał twarz prawdą i mówił, że „zawiera w sobie jakiś
odblask  idealnego  piękna,  idealnego  dobra,  idealnej  prawdy”. 1  W  swojej  Filozofii
dramatu pisał, że „twarz jest wyższością, jest skonkretyzowaną chwałą, niepowtarzalną
wyniosłością, wspaniałością człowieka”. 2

Dla  Emanulea  Levinasa  twarz  była  czymś  niepowtarzalnym,  pozwalającym
dotrzeć do tego, co w człowieku niewidzialne. 3  Twarz, jak twierdził filozof, objawia się
jednak  dopiero  w  swojej  nagości. 4  Doświadczenie  twarzy,  jej  bliskość,  fizyczna
obecność, mimo iż sama ta twarz, jak pisał filozof, wymyka się władzy, jest pewnym
wezwaniem do odpowiedzialności,  a nawet źródłem odpowiedzialności. 5  Jeśli  czegoś
nie ma twarzy, jest anonimowe, nie woła człowieka, nie zobowiązuje go do niczego. Kto
jest bez twarzy, jak pisał Tischner, jest głazem. 6

Z tego  powodu  pojęcie  twarzy  może  być  porównywane  także  do  tożsamości.
Nadać  czemuś  twarz  to  znaczy  nadać  temu  jakiś  charakter,  jakąś  tożsamość,  tchnąć
w coś życie. Twarz może być źródłem informacji o człowieku, może coś zdradzać, może
się coś na niej malować. 7  Dlatego właśnie zasłonięcie twarzy, na przykład w sytuacji
wstydu,  jak  pisał  niemiecki  socjolog  Georg  Simmel,  może  powodować  poczucie
zniknięcia ja. 8  Twarz można dlatego także postrzegać jako coś, co  nadaje człowiekowi
indywidualność,  wyraża  jakąś  prawdę  o  nim,  i  jest  przypisanym  każdemu  praw-

1 J. Tischner, Filozofia dramatu, Kraków 2012, s. 72, 81.
2 Ibidem, s. 82.
3 E. Levinas, Inaczej niż być lub ponad istotą, Warszawa 2000, s. 151.
4 E. Levinas, Twarz i przemoc pierwotna. Fenomenologia etyki, Z Emmanuelem Levinasem rozmawia 

Hans Joachim Lenger, „Poznańskie Studia Teologiczne”, t. 21, 2000, s. 310.
5 Por. E. Levinas, Trudna wolność. Eseje o judaizmie, Gdańsk 1991, s. 9.
6 J. Tischner, op. cit., s. 79.
7 G. Pietrzak-Porwisz, Metonimia i metafora w strukturze semantycznej szwedzkich somatyzmów: hjärta 

'serce', ansikte 'twarz' i hand 'ręka', Kraków 2007, s. 174.
8 G. Simmel, Pisma socjologiczne, Warszawa 2008, s. 170.
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dziwym, niepowtarzalnym ja,  wszak twarz jest, jak pisał Simmel,  manifestacją i wyrazem
indywidualności. 9  

Kierując  się  zarówno słowami Józefa Tischnera,  dla którego  objawienie  twarzy
było koniecznym warunkiem dialogu z innym człowiekiem, spotkania z nim, jak i refle-
ksją Levinasa, który z kolei mówił o swojego rodzaju doświadczaniu drugiego człowieka
przez jego obnażone oblicze, twarz możemy uznać za narzędzie, środek czy też drogę
poznania  człowieka,  zdobycia  wiedzy  na  temat  tego,  kim  jest  on  naprawdę.  Twarz
umożliwia dotarcie do człowieka, poznanie go takim, jaki jest w rzeczywistości.  Można
ją  porównać  do bramy prowadzącej  do  jego  wnętrza,  ujawniającej  tożsamość,  wyra-
żającej indywidualność. Naturalne wydaje się zatem to, iż twarz i wszystko, co się z nią
wiąże, co za nią stoi, uznawane jest powszechnie za niezwykle cenne.

Twarz  jest  wartością  także  w  kulturze  Iranu,  i  ponieważ  przez  kontakt  z  nią
możliwe jest przejście od tego, co zewnętrzne, jawne i publiczne, do tego, co intymne
i  osobiste,  jest  to  wartość,  którą  zdaniem  Irańczyków  należy  chronić.10 Artykuł  ten
porusza problem twarzy i tego, jak można ją chronić z punktu widzenia kultury perskiej.
Irańczycy od wieków, co potwierdzają zarówno teksty doktryny religijnej, jak i literatura
piękna,  przekonani  byli,  iż  podczas  gdy  odsłonięta  twarz  człowieka  powinna  być
dostępna wyłącznie dla nielicznych, w życiu, w relacjach ze światem człowiek powinien
bronić dostępu do swojego prawdziwego ja.

Dwa wymiary jaźni

W kulturze Iranu ludzka twarz, ludzkie „ja” ma charakter dualny. Złożona jest
z „ja” wewnętrznego, osobistego oraz „ja” zewnętrznego, jawnego i dostępnego. Badacz
kultury i  literatury perskiej  Hamid Naficy  jest  przekonany,  iż  traktowanie  jaźni  jako
wytworu dwuwymiarowego jest cechą charakterystyczną perskiej kultury.  Ja, zdaniem
badacza, to w kulturze Iranu byt złożony. Jego dwa wymiary konstytuuje wewnętrzne
jądro, rdzeń oraz zewnętrzna, wystawiana na widok publiczny osobowość, rozumiana
jako  rodzaj  skorupy.11 Naficy  sytuację  tę  opisuje  jako  wizję,  w  której  „wewnętrzny
i stabilny rdzeń jest oddzielony od zewnętrznej, zmiennej, będącej podatną na wpływy
osłony”.12  Tłumaczy:

„Dwoistość ja wymaga strefy granicznej ― choć bezkształtnej i nieszczelnej ― która
może przyjąć formę zasłony albo ekranu. Ta zasłona albo ekran zabezpiecza rdzeń
przed zanieczyszczeniem z zewnątrz i działając podobnie do ‘pamięci ekranowej’
zapobiega przedostawaniu się rdzenia na zewnątrz”.13

9 Ibidem.
10 W języku perskim twarz wyrażana jest wieloma terminami, zarówno rdzennie perskimi, jak i pocho-

dzącymi z języka arabskiego. Znaczenie twarzy niosą ze sobą  takie słowa jak ru, ruj, roch, rochsare,
czehre, ghijafe, surat  oraz wadżh.  Na podstawie źródeł słownikowych możemy stwierdzić, iż słowa te
poza podstawowym znaczeniem służą do oddania także takich sensów jak obraz, wizerunek, stan rzeczy,
kształt, spotkanie, życie, natura i stworzenie i to zostało stworzone.  Por. A.A. Dehchoda, Loghatname-je
dehkhoda, red. A.A. Dehchoda, Teheran 1993.

11 H. Naficy, Veiled Vision/Powerful Presences: Woman in Post-Revolutionary Iranian Cinema (w:) In the
Eye of the Storm: Women in Post-revolutionary Iran, red. M. Afkhami, E. Friedl, Nowy York 1994,
s. 136.

12 H. Naficy, A Social History of Iranian Cinema, t.4, Durham, Londyn 2012, s. 105.
13 Ibidem.
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Dwoistość  „ja”  o  której  mówi  Naficy,  ujawnia  się  szczególnie  w  relacjach
międzyludzkich.  Jak  pisze  William  Beeman,  antropolog  zajmujący  się  m.in.  zagad-
nieniem komunikacji międzyludzkiej, „opozycja pomiędzy tym, co wewnętrzne i tym co
zewnętrzne jest  wszechobecna  w irańskim myśleniu i  reguluje  wiele  aspektów życia
Irańczyków”.14  Jak pokazały badania antropologa, wielu przedstawicieli kultury Iranu
uważa,  że to, co człowiek prezentuje sobą, co myśli  i  czuje w przestrzeni prywatnej,
intymnej,  wśród ludzi,  z którymi łączy go bliska relacja,  nie powinno być ujawniane
w przestrzeni publicznej  i ogólnodostępnej.  Ta przestrzeń, którą Beeman określa jako
sferę przejawów kontrolowanych, to przestrzeń, którą człowiek musi sterować i kształ-
tować. 15  Przestrzeń wewnętrzna, rozumiana jako siedlisko najsilniejszych i najbardziej
prawdziwych  uczuć,  wewnętrznego  zmagania  się  i  walki  namiętności,  powinna  być
skrywana. 16  Dlatego w tej  sferze  człowiek powinien kierować się  zasadą zasłaniania
i nieujawniania zbyt pochopnie swej twarzy, rozumianej tu jako wszystko co intymne,
osobiste i odnoszące się do ludzkiego „ja” myśli, przekonań i uczynków. Dlatego każdy
człowiek, jego zdaniem, poza swoim prawdziwym i wewnętrznym „ja” posiada także
„ja” zewnętrzne, publiczne.17  Świat zewnętrzny traktowany jest zatem jako przestrzeń
interakcji,  w  którym  należy  zachowywać  zewnętrzne  przejawy  zachowania,  jak  pisze
Beeman, ponieważ chroni się w ten sposób to, co człowiek nosi w sobie, prawdziwe „ja”,
prawdziwą twarz.18

Dualizm, o którym wspominają zarówno Naficy, jak i Beeman, nie powinien być
jednak mylony z hipokryzją  czy dwulicowością.  Dualność „ja” nie jest  motywowana
chęcią oszukania czy wprowadzenia odbiorcy w błąd, ale pragnieniem ochrony tego, co
w człowieku najcenniejsze. Jak słusznie zauważyła Mary Catherine Bateson:

„Dla Irańczyków bardzo ważna jest  szczerość.  Ideałem jest  ktoś,  u kogo to,  co
zewnętrzne,  wyraża to,  co wewnętrzne,  kto nie jest  doru ‘dwulicowy’,  nie jest
hipokrytą. Jednocześnie Irańczycy wierzą, że wiele z tego co dobre i cenne, jest
ukryte  i  że  maska  konformizmu może być  nie  tylko  używana w celu  ukrycia
niedoskonałości  i  deprawacji,  ale  także  dla  zachowania  ukrytych  cnót  przed
niszczącym naciskiem społeczeństwa”.19

Między innymi z tego względu Irańczycy często pozytywne wyrażają się o oso-
bach,  o  których  mogą  powiedzieć,  że  są  kamru  (dosłownie  o  małej  twarzy),  czyli
nieśmiałych i skromnych. Negatywnie określają z kolei osoby, o których mogą powie-
dzieć porru, czyli dosłownie o pełnej, całej twarzy, rozumianej często jako ktoś bezczelny
i bezpardonowy, kto pokazuje, ujawnia swoją twarz w całości.  Działanie takiej osoby
określa się jako porrui czyli bezczelność, bezpardonowość, a czynność jako ru dadan lub
ru dasztan ― dawanie lub posiadanie twarzy. Eksponowanie twarzy, a co za tym idzie
m.in. spraw i kwestii osobistych, uczuć i emocji w relacji międzyludzkich, postrzegane
jest zatem jako działanie niezgodne z obowiązującymi normami. Określane bywa jako

14 W.O. Beeman, Language, Status and Power in Iran, Bloomington 1986, s. 11.
15 Ibidem, s. 72.
16 W. Beeman, op.cit., s. 71-72.
17 Ibidem, s. 11
18 Ibidem.
19 M.C. Bateson, „This Figure of Tinsel”: A Study of Thames of Hipocrisy and Pessimins in Iranian 

Culture, „Daedalus”, t. 108, nr 3, 1979, s. 126.
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nieskromność  (biazami),  bezwstydność  (biszarmi),  nieprzyzwoitość  (weghahat)  oraz
szorstkość (setargi).20

Kultura  perska  stoi  zatem  na  stanowisku,  iż  twarzy,  wyznaczającej  tu  pewną
prawdę o człowieku, umożliwiającej dotarcie do niego, poznanie jego tajemnic, nie po-
winno się powszechnie ujawniać. W kontaktach z obcymi ludźmi twarz należy raczej
skrywać, a sprawy osobiste, myśli, czyny i wydarzenia maskować. Idea ta wyraża się
między  innymi  w  popularnym  wśród  Irańczyków  nakazie  zaheretan  ra  hefz  konid!
Zachowaj swój wizerunek!

Zasłaniaj tajemnice!

Źródeł tego przekonania można poszukiwać na wielu poziomach perskiej kultury.
Pewnych  informacji  dostarcza  jednak  od  wieków  kształtująca  irańską  świadomość
doktryna szyicka.  W wielu  przekazach  religijnych  przypisywanych Prorokowi  i  szy-
ickim imamom porusza się problem ujawniania i zasłaniania własnej twarzy. Jak miał
powiedzieć pierwszy szyicki imam: w rękach tego, który ukrywa swoje tajemnice; leży echtjar,
czyli władza, wola, kontrola, możliwość wyboru i dominacja.21  Szyicki imam zachęca
tym samym do zasłaniania tego, co nie powinno być odsłonięte. Niebezpieczeństwom
wiążącym  się  z  ujawnianiem  przez  człowieka  prawdziwych  przekonań,  poglądów
i uczuć  sporo miejsca  w swoich rozważaniach poświęcało  wielu szyickich uczonych,
w tym także XIX-wieczny szyicki teolog Mułła Ahmad Naraghi. U Naraghiego znaleźć
możemy  zarówno  wieloznaczne,  metaforyczne  i  poetyckie  przestrogi,  jak  i  dość
konkretne  życiowe  porady.  Naraghi  pisze:  „mędrca  w  winiarni  zapytałem,  jaka  jest
tajemnica  zbawienia;  podał  mi  kielich  z  winem  i  powiedział,  zakrycie  tajemnic”.22

Uczony  przekonuje,  iż  ujawnienie  swoich  tajemnic,  odsłonięcie  swojej  prawdziwej
twarzy,  ujawnienie  myśli  i  uczuć,  może  powodować  narodzenie  się  jakiejś  formy
przemocy (fesad) lub też nawet może prowadzić do śmierci i unicestwienia (halakat). 23

Przestrzega:  jeśli pragniesz na tym świecie spokoju; nie wyjawiaj nikomu swoich tajemnic. 24

Zachowywanie tajemnic (razdari) wiąże się z dyskrecją, której jak twierdził Naraghi są
dwa  rodzaje.  Jeden  rodzaj  to  zachowywanie  sekretów  innych  (…),  drugi  ukrywanie  i  nie
ujawnianie swoich. 25

Zgodnie  z  doktryną  szyicką  czlowiek  dzięki  nieujawnianiu  swoich  tajemnic
zachowuje kontrolę i władzę nad swoim życiem. Ujawnianie prawdziwej twarzy wiąże
się z wyjawieniem spraw intymnych, a to może być dla niego zagrożeniem. Odsłaniając
się,  istota  ludzka  pozbywa się  pewnego  rodzaju  atutu,  przekazuje  władzę  nad sobą
drugiemu człowiekowi. Ujawniając to, jaki jest naprawdę, otwierając dostęp do swego
wewnętrznego  „ja”,  do  swojego  świata,  może  wystawić  się  na  niebezpieczeństwo.
W konsekwencji, szyizm zdaje się namawiać do zasłaniania twarzy, aby to, co człowiek
ujawnia, prezentuje w relacjach z innymi, było jedynie zasłoną dla jego prawdziwego
„ja”.
20 A.A. Dehchoda, Biaberiu, (w:) Loghatname-je dehchoda (Dehkhoda dictionary), red. A.A. Dehchoda, 

Teheran 1993, t.1, s. 7.
21 Hazrat Ali Ben Abitaleb, Nahdż al-Balaghe (Szczyty elokwencji), tłum. M. Daszti, Teheran 2010, s. 475.
22 A. Naraghi, M’aradż Alsa’ade (Droga szczęścia),Teheran 2011, s. 453.
23 Ibidem.
24 Ibidem, s. 454.
25 Ibidem, s. 353.
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To przekonanie pojawia sie często w tekstach szyickich. Przez wieki szyici jako
mniejszość  stawiali  czoła  niebezpieczeństwom,  stykali  się  prześladowaniami  i  repre-
sjami. Dotykały one nie tylko samych imamów, ale także zwykłych wyznawców. Idea
ukrywania  prawdziwej  twarzy,  tu  rozumianej  jako  przekonania  religijne,  wynikała
z realnej sytuacji  politycznej i płynących z tego zagrożeń. Ideę tę wyrażono w rozwi-
niętej  w  szyizmie  i  przez  wieki  praktykowanej  przez  szyitów zasadzie  taghiji,  która
zakładała możliwość ukrywania  swojej  prawdziwej  wiary w sytuacji,  kiedy jej  ujaw-
nienie mogło wiązać się z realnym zagrożeniem.26

Z drugiej  strony,  w  przypadku Irańczyków  zjawisko  to  mogły  pogłębić  także
kolejne zawirowania dziejowe. Persja, jak słusznie zauważa Mina Marefat, przez wieki
była  poddawana i  narażona na dość  częste  ataki  ze  strony obcych plemion i  wojsk.
W państwie dochodziło także do wielu spięć i  konfliktów między ludnością koczow-
niczą a osiadłą. Jak pisze Marefat:

„Aby przetrwać te wewnętrzne i  zewnętrzne zagrożenia,  ten nieustanny miecz
Damoklesa, perska architektura i urbanistyka stały się bardziej zamknięte w sobie,
a Persowie jako ludzie opanowali sztukę kulturowej elastyczności”.27

Marefat uważa, że to właśnie przyczyniło się do wykształcenia wśród Irańczyków
swojego rodzaju podwójnej jaźni, podwójnej psyche.28

Dualne podziały

Nie należy jednak zapominać, że rozumienie „ja” człowieka w kulturze Iranu jako
„ja” dwuwymiarowego, mającego wymiar jawny i wymiar ukryty, powiązane jest także
z pewnym specyficznym sposobem postrzegania i odwzorowywania rzeczywistości, jaki
charakteryzował Irańczyków od wielu wieków. Od stuleci jednym z fundamentalnych
sposobów postrzegania  świata  w świadomości  Irańczyków jest  postrzeganie  go  jako
uwikłanego w dualne  podziały.  Idea dualizmu stanowiła  nieodłączny składnik  wizji
świata  już  w starożytnym Iranie. 29  Dualizm zoroastryjski,  wyrosły na jeszcze  wcześ-
niejszych poglądach, które prezentowały obraz rzeczywistości jako pole walki pierwiast-
ków dobra  i  zła,  światła  i  ciemności,  ujawnił  się  później  w irańskim  manicheizmie,
w którym przestrzenią ścierania się idei dobra i zła był przede wszystkim człowiek. Ten
pozostawał rozdarty pomiędzy dążeniami duszy, mającej swoje źródło w Bogu, a mater-
ialnymi  pragnieniami  ziemskiego  ciała.  Ludzkie  ciało  jak  ziemska  skorupa  otaczało
uwięzioną w nim duszę, stanowiącą iskierkę boskości w człowieku.30

26 L. Clarke, The Rise and Decline of Taqiyya in Twelver Shi’ism (w:) Reason and Inspiration in Islam: 
Theology, Philosophy and Mysticism in Muslim Thought, red.  H. Landolt, T. Lawson, Londyn 2005,
s. 46.

27 M. Marefat, Fractured Globalization: A Case Study of Tehrans, przedrukowane z: New Global History 
and the City, red. E. Morss, 2004,
http://designresearchdc.files.wordpress.com/2011/12/globalization_marefat.pdf, data odczytu 9 wrzesień
2013.

28 Ibidem.
29 G. Gnoli, Dualism (w:) Encyclopaedia Iranica, t. VII/6, s. 576-582, dostępne online: 

http://www.iranicaonline.org/articles/dualism, data odczytu 15 września 2013.
30 B. Radtke, Baten (w:) Encyclopaedia Iranica, t. III/8, s. 859-861, dostępne online:



52

Wiara,  że  wewnętrzna natura,  prawdziwa  i  ulotna,  ukryta  jest  pod otaczającą
ochronną powłoką tego,  co  zewnętrzne i  widoczne,  rozwinęła  się  także w szyizmie.
Świat postrzegano w nim jako taki, w którym wszystko stworzone, poza zewnętrznym
wizerunkiem, obrazem określanym jako surat (m.in. twarz, obraz, kształt), kryje w sobie
także prawdę, prawdziwe znaczenie, maʼani (sens, znaczenie).31  Pogląd ten wyrażał się
w opozycji  dwóch pojęć:  baten  i zaher.  Jako  baten określa  się  więc  w szyizmie  to,  co
ukryte, ezoteryczne, ulotne i niedostrzegalne, ale równocześnie stanowiące największą
wartość. Termin zaher z kolei służył przez wieki do wyrażania znaczenia tego, co egzo-
teryczne, jawne, dostępne gołym okiem, widoczne i widzialne. Idea zaher i baten znalazła
szerokie  zastosowanie  w szyickiej  filozofii,  teologii,  ale  także  sufizmie.  Pojęcia  zaher
i baten najczęściej zestawiano z pojęciem wiedzy, która mogła mieć charakter dostępny,
jawny i oczywisty lub, przeciwnie, mogła być ukryta i nieoczywista. Oba pojęcia stoso-
wano w związku z tym w kontekście Koranu, postrzeganego jako księga zawierająca
zarówno przesłanie dostępne wszystkim, proste w odczycie, jak i znaczenie ukryte.32

Taki sposób postrzegania świata, w którym mamy do czynienia z dwoma komple-
mentarnymi, ale rozdzielnymi przestrzeniami, ma bardzo stare korzenie. Dowodów na
to  dostarcza  choćby  tradycyjna,  tworzona  jeszcze  na  wiele  wieków  przed  islamem
architektura tych terenów. Jak pokazują odkrycia archeologiczne ze starożytnego miasta
Ur,  już  w  tamtych  czasach  domy  budowano  z  zachowaniem  podziału  na  sferę
znajdującą się wewnątrz domu oraz na przestrzenie go otaczające.33  Później, już w cza-
sach muzułmańskich, u podstaw rozwijającej się ‘architektury zasłony’, jak zwykło się ją
określać,  leżało  ukryte  w  myśleniu  muzułmańskich  uczonych  pragnienie  ochrony
prywatności. Jak twierdzi Eli Alshech, szczególnie we wczesnym okresie rozwoju islamu
muzułmańscy uczeni postrzegali sferę prywatności jako przestrzeń, w której człowiek
i jego rodzina powinni być chronieni przed publicznym poniżeniem.34

Chcąc chronić prywatność Irańczycy przez stulecia otaczali swoje domy wysokimi
murami bez okien, a ich wnętrze opierało się na prostym podziale na strefy wewnętrzne
i zewnętrzne. W irańskiej architekturze idea ta ujawniała się w podziale na dwie od-
dzielnie funkcjonujące w domu przestrzenie ― biruni  i  andaruni.  Andaruni, zwane także
andarunem,  to  najbardziej  odosobniona  i  prywatna  cześć  domu,  siedlisko  rodzinnej
intymności  i  bezpieczeństwa.35  Tymczasem  biruni stanowi strefę  zewnętrzną,  miejsce
interakcji ze światem.36  Taki podział funkcjonował przez wieki. Jak przekonuje Marefat,
właśnie poprzez tę dwoistość miasto oddaje charakterystyczną cechę kultury perskiej. 37

Postrzeganie rzeczywistości, której punktem wyjścia było przekonanie o istnie-
niu dwóch wymiarów, towarzyszyło Irańczykom przez wieki. To, co należało do świata

http://www.iranicaonline.org/articles/baten-inner-hidden-the-opposite-of-zaher-outer-visible,
data odczytu: 24 września 2013.

31 Radtke uważa, że dualny podział na to co baten i zaher wykształcił się już w VIII wieku wśród szyickich
teologów z Al-Kufy. Por. B. Radtke, op. cit.

32 H. Corbin, Historia filozofii muzułmańskiej, Warszawa 2005, s. 17.
33 M. Marefat, Fractured Globalization, op. cit.
34 E. Alshech, Out of Sight and Therefore Out of Mind: Early Sunnī Islamic Modesty Regulations and the 

Creation of Spheres of Privacy, „Journal of Near Eastern Studies” 2007, t. 6, nr 4, s. 267-290.
35 W. Beeman, op. cit., s. 11.
36 Ibidem.
37 M. Marefat, Fractured Globalization, op. cit.
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baten/andaruni, należało odgradzać od świata zewnętrznego i chronić przed jego wpły-
wami, ponieważ przedstawiało prawdziwą wartość. Najbardziej oczywistym skojarze-
niem  jest  tu  idea  zasłony  kobiecej,  która  zanim na  stałe  zakorzeniła  się  w  systemie
praktyk muzułmańskich,   była już obecna w starożytnej kulturze Iranu, Babilonii czy
Asyrii. 38  Praktyka zasłaniania się rozpowszechniona była m.in. wśród wysoko urodzo-
nych  kobiet,  które  nie  tyle  musiały  korzystać  z  zasłony,  ile  miały  taki  przywilej.
Przywileju  tego  pozbawiony  były  z  kolei  kobiety  pochodzące  z  niższych  warstw
społecznych, co więcej  ― zdarzało się, że noszenie przez niektóry kobiety zasłony było
surowo  karane. 39  Zasłonę  zakładali  także  mężczyźni.  Jak  donosili  greccy  historycy,
przed wzrokiem poddanych zasłaniali się na przykład perscy szachowie. 40

Zachowaj swoje aberu

Zasłona, którą wielu badaczy uważa za obsesję całego świata muzułmańskiego,
jest zatem wszechobecna w kulturze Iranu na wielu poziomach. Przyjęła na siebie wiele
ról, a jedną z nich jest wyznaczanie granicy między tym, co widoczne, a tym co ukryte.
W relacjach międzyludzkich w sposób szczególny wyraża się w nakazie zachowywania
aberu (hefz-e  aberu), o  którym safawidzki  poeta  Mirza  Mohammad  Ali  Saʼeb  Tabrizi
w jednym ze swoich wierszy mówił tak: „aberu to woda, która nie powinna spłynąć do
rynsztoka; umrzyj z pragnienia a nie strać swego aberu”.41

Aberu, dosłownie  oznaczające  wodę znajdującą  się  na twarzy człowieka,  bywa
kojarzone z  łzami lub  potem występującym na skórze w sytuacji  stresu,  strachu lub
wstydu. 42  Biorąc  pod  uwagę  niezliczone  znaczenia  samego  terminu  ab w  języku
perskim,  aberu  możemy rozumieć także jako jasność lub światło, które bije  z twarzy.
Potocznie pojęcie  aberu służy jednak do wyrażenia znaczenia honoru, dobrego imienia
reputacji,  szacunku,  czci,  a  także  dostojeństwa.  Niezależnie  jednak  od  tego,  jakie
tłumaczenie tego zwrotu  przyjmiemy, musimy uznać  aberu za coś, co jest przypisane
człowiekowi i co w pewien sposób odnosi się do jego twarzy. Użycie słowa  ru, które
może oznaczać to, co znajduje się na powierzchni, wskazuje jednak nie tylko na obec-
ność twarzy, ale sugerować może także fakt, iż woda (ab) jest skierowana na zewnątrz,
znajduje się na czymś, stanowiąc pewien rodzaj okalającej człowieka powłoki. Dlatego
aberu możemy wyobrazić sobie jako zasłonę, która spowija człowieka, otacza jego postać,
a przede wszystkim pokrywa jego twarz, odgradza ją od świata zewnętrznego.

Potwierdzenia takiego myślenia o  aberu dostarcza nam także sam język perski,
w którym mówi się o  zasłonie aberu (parde-je aberu). Do oddania tego znaczenia wyko-
rzystuje  się  najczęściej  słowo  parde,  które oznacza zasłonę w znaczeniu materialnym,
jako przykrycie lub zakrycie stosowane przez kobiety, jak hedżab, neghab czy czador, ale

38 E. Meier Tetlow,  Women, Crime and Punishment in Ancient Law and Society,  t. 1: The Ancient Near
East, Londyn 2004.

39 Ibidem.
40 J.K. Choksky, Sacral Kingship in Sasanian Iran,

http://www.cais-soas.com/CAIS/History/Sasanian/sacral_kingship.htm, data odczytu 26 stycznia 2014.
41 M.M.A.S. Tabrizi, Diwan-e asz’ar: Ghazaljat ghazal 5075,

http://ganjoor.net/saeb/divan-saeb/ghazalkasa/sh5075/, data odczytu 5 marca 2015.
42 F. Sharifian, Applied Cultural Linguistics: Implications for Second Language Learning and Intercultural

Communication, Philadelphia 2007, s. 37.
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także przykrycia, puszesz, co w znaczeniu przenośnym rozumiane jest także jako bariera
i rozdzielenie.43

W tekstach szyickich  aberu, rozumiane jako warstwa chroniąca twarz człowieka,
nazywane  jest  także  bozorgtarin  tekkegah-e  szachsijat,  czyli  największym  wsparciem,
schronieniem i ostoją ludzkiego  szachsijatu.44 Szachsjiat to w podstawowym znaczeniu
osobowość i charakter, czyli pewien zestaw przypisywanych każdemu człowiekowi cech
lub przymiotów.  Szachsijat  można rozumieć, jak zaznacza M. Moin, także jako wypad-
kową uczuć, emocji i myśli człowieka, czyli to, kim człowiek jest naprawdę.45  W tym
znaczeniu określić można by je także jako istotę każdego człowieka, ludzkie „ja”, „ja”
prawdziwe, prawdziwą twarz człowieka, zgodnie z tym, co pisał Tischner: „rzeczy mają
wygląd, ludzie mają twarze”.46  Szachsijat można zatem porównać do twarzy człowieka,
tego,  co  nadaje  mu tożsamość i  indywidualność,  wyraża prawdę o nim,  jest  przypi-
sanym każdemu prawdziwym, niepowtarzalnym „ja”. Zarówno w szyickiej doktrynie,
jak i perskiej obyczajowości bardzo silnie akcentuje się potrzebę zachowywania  aberu.
Świadczy o tym choćby wielość funkcjonujących w języku perskim i używanych na co
dzień przez jego  użytkowników zwrotów i  wyrażeń.  Irańska obyczajowość nakazuje
zachowywanie  aberu (hefz-e  aberu),  jego  budowanie  (sochtan-e  aberu)  albo  kupowanie
(charidan-e  aberu),  rozumiane  na  przykład  jako  pomoc  w  uratowaniu  czyjegoś  aberu.
Często mówi się także o utracie aberu (aberu raftan), o jego rozlaniu lub opadnięciu (aberu
richtan), jego zniszczeniu przez inną osobę (aberu bordan).

Posiadający aberu człowiek, adam-e aberuman, lub adam-e ba aberu, jest postrzegany
przez  innych  członków  społeczeństwa  jako  osoba  o  wysokim  statusie  i  ciesząca  się
szacunkiem. Taki człowiek jest poważany i ma dobrą reputację wśród ludzi. Jest także
wiarygodny, ponieważ posiadanie  aberu gwarantuje wierność zasadom i normom obo-
wiązującym w danej społeczności. Dlatego posiadanie aberu jest postrzegane jednocześ-
nie jako swego rodzaju gwarancja, ale także kredyt zaufania.

Zerwanie  zasłony  aberu może  oznaczać  zatem  ujawnienie  prawdziwej  twarzy
człowieka, jego prawdziwego „ja”, i w Iranie jest równoznaczne z wyrządzeniem czło-
wiekowi  wielkiej  krzywdy,  dokonaniem  na  człowieku  gwałtu,  szczególnie  jeśli  jego
zewnętrzny  wizerunek  okaże  się  odmienny  od  jego  prawdziwego  „ja”.  Ali  Akbar
Dehchoda opisuje zwrot  pard-e daridan oznaczający zerwanie zasłony, ale także odsło-
nięcie  tajemnic,  używając  słowa  hatak oznaczającego  atak  i  gwałt.47  Działanie  to
porównuje  między  innymi  do  rozbicia  szkła  na  czyjejś  głowie,  czyli  zrobienia
człowiekowi krzywdy. Staje się tak w efekcie wtargnięcia w przestrzeń ukrytą, określaną

43 Zasłona w kulturze perskiej nie tylko zasłania, ale i odgradza, dzieli rzeczy. W terminologii sufickiej
termin parde odnosi się do zasłony znajdującej się pomiędzy człowiekiem i Bogiem.  Por. W. Chittick,
„The Paradox of the Veil”, w:  Rending the Veil and Secrecy in the History of religions, E. Wolfson
(red.), Seven Bridges Press, 1999, s. 59-85.

44 Hefz-e aberu, „Golbarg” 2002, s.79,
http://www.hawzah.net/fa/magazine/magart/0/0/45993?SearchText=
%D8%A2%D8%A8%D8%B1%D9%88, data odczytu 16 stycznia 2013.

45 M. Moin, Szahsijat, Farhang-e farsi (Persian Dictionary), t. 2, Teheran 1993, s. 1429.
46 J. Tischner, op. cit., s. 27.
47 A.A. Dehchoda, Pardedari,

http://www.loghatnaameh.org/dehkhodaworddetail-5a64826cc9394932a9efe3666a86e838-fa.html,
data odczytu 10 stycznia 2014.
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jako  haram i  może  wiązać  się  z  przemocą  i  krzywdą,  ponieważ  zagrożone  jest  „ja”
wewnętrzne.  Zdaniem  francuskiego  socjologa  Georga  Simmela,  przekroczenie  lub
naruszanie granic strefy prywatności i intymności w wielu przypadkach może prowa-
dzić  właśnie  do naruszenia  integralności  ludzkiego „ja”,  jego degradacji,  czyli  znisz-
czenia  lub  umniejszenia  tego,  co  Irańczycy  określają  jako  ludzkie  szachsijat. 48  Utrata
aberu w  kulturze  Iranu  oznaczać  może  niezwykłe  trudności,  kompromitację,  utratę
szacunku i dobrego imienia, a w konsekwencji może prowadzić także do wykluczenia
z życia danej społeczności, grupy lub rodziny.

Zniszczenie czyjegoś  aberu wiąże się po pierwsze z odkryciem tej części ludzkiej
osobowości, która powinna być skrywania i chroniona. Po drugie, wiąże się też z nie-
bezpieczeństwem  ukazania  prawdziwego  „ja”  i  ujawnienia  tajemnic,  jakie  posiada
człowiek.  Takie  niebezpieczeństwo  może  pojawić  się  wraz  z  obecnością  drugiego
człowieka, którego nawet spojrzenie może krzywdzić. Jak pisał jeden z wysokich rangą
szyickich uczonych, ajatollah Ali Meszkini,  ‘patrzenie’  może być gwałtem dokonanym za
pomocą  oczu. 49  Dlatego  aberu ujawnia  się  właśnie  w  obecności  drugiego  człowieka.
Włącza się wtedy jego ochronna funkcja. Zaczyna funkcjonować jako zasłona człowieka,
jego  prawdziwej  twarzy.  O  ile  w  przestrzeni  prywatnej  nakaz  zachowywania  aberu
w zasadzie nie jest artykułowany, w przestrzeni publicznej jawi się on już jako koniecz-
ność. Naga twarz, jak pisał Levinas, w doświadczeniu spotkania z innym może bowiem
zapraszać  do  przemocy. 50  Kontakt  z  prawdziwą  twarzą  człowieka,  wgląd  w  jego
wnętrze, spotkanie z jego prawdziwym „ja”, które rodzi się poza wyznaczonymi przez
doktrynę zasadami,  rozumiane jest  w szyizmie właśnie jako zagrożenie. Perski poeta
Manuczehri  Damghani  pisał:  „nie  można  zabić  żmii,  póki  jest  ukryta;  nie  można
pokonać wroga póki się nie ujawni”.51

Atak  na  aberu  drugiego  człowieka  szyicka  doktryna  traktuje  jako  grzech.
Niszczenie zasłony  aberu zalicza się do największych przewinień i porównuje do czy-
nienie  zolmu, czyli zła, niesprawiedliwości,  opresji i gwałtu. „Biorąc pod uwagę racjo-
nalne  i  prawne przesłanki  nie mamy większego grzechu niż  zolm”:  tłumaczy  współ-
czesny szyicki ajatollah Esfahani. Ten mardża taghlid uważa, że:

„Atak, gwałt i przemoc wobec innego człowieka (zolm) ma wiele stopni. Jednym
może  być  jego  prześladowanie  i  dręczenie,  innym kradzież  tego,  co  do  niego
należy. Jednak największą krzywdą, jaką można wyrządzić człowiekowi, jest atak
na jego aberu”. 52

Ajatollah przestrzega jednocześnie:

„Wszyscy  uważajcie!  Nie  niszczcie  aberu innych  ludzi.(…)  uważajcie,  aby  nie
gwałcić aberu muzułmanów. Bóg bardzo kocha ich aberu 53”.

48 Georg Simmel, op. cit., s. 166.
49 Cyt. za H. Naficy, op. cit., s. 106.
50 E. Levinas, op. cit, s. 150 i dalsze.
51 Manuczehri, ghasyda 26, http://ganjoor.net/manoochehri/divanm/ghaside-ghete/sh26/, 

data odczytu 10 stycznia 2014.
52 Ibidem.
53 Ibidem.
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Ukryj swoje ja i ochroń swoją godność

Aberu traktowane  jako  zasłona,  która  oddziela  to,  co  w  człowieku  intymne
i osobiste od świata zewnętrznego, od spojrzenia obcego, pomaga ukryć twarz i to, co
może istotę tej twarz zniszczyć lub naruszyć. To, co w człowieku wewnętrzne, ukryte,
jest  bowiem niezwykle cenne.  Zgodnie z irańską kulturą zło i  korupcja  pochodzą ze
świata zewnętrznego, a nie z delikatnej rzeczywistości  baten. Jak pisze Hamid Naficy,
zasłona chroni istotę przed zanieczyszczeniem pochodzącym z zewnątrz, w taki sposób,
że uniemożliwia jej przenikanie.54  Jedną z ról aberu jest zatem ochrona tego, co człowiek
uznaje za prywatne, szczególnie, jeśli może to zostać wykorzystane przeciwko niemu.
Aberu, rozumiane w szyizmie jako rodzaj  ochrony dla ludzkiej  osobowości,  godności
i  gwarancja szacunku i dobrej  reputacji,  może pełnić taką funkcję,  ponieważ pomaga
przesłonić to, co mogłoby człowieka takiej pozycji pozbawić. Aberu zakrywa zatem to, co
może  człowieka  zhańbić,  pozbawić  go  dobrego  imienia  i  szacunku  innych.  Aberu
zasłania  też  to,  co  człowiek  może  chcieć  ukryć,  pomaga  kamuflować  i  maskować
popełnione błędy, winy i wady.

Ten wymiar aberu widać wyraźnie także w propagowanej przez doktrynę szyicką
zasadzie  ejbpuszi.  Ejbpuszi to  termin  złożony  ze  słowa  ejb,  rozumianego  jako  wada,
niedociągnięcie, niedoskonałość, ale także grzech czy przewinienie, oraz z formy puszi,
pochodzącej od czasownika  puszidan,  który oznacza między innymi zakrywać i zasła-
niać. Ejbpuszi to zasada, którą należy kierować się w życiu, polegająca na ukrywaniu lub
zasłanianiu  wad,  grzechów,  przewinień,  niegodnych  czynów,  słabości  lub  niedos-
konałości człowieka. Jak głosi hadis Proroka: „zakrywaj wady swoich braci w wierze, to
Bóg  zakryje twoje”.55

Zerwanie  zasłony  aberu,  odsłonięcie  prawdziwej  twarzy  człowieka  w  konsek-
wencji prowadzi do ujawnienia jego wad, słabości oraz błędów. Taka sytuacja w kon-
sekwencji uderza w człowieka, ponieważ prowadzi do zdegradowania jego osobowości
w  oczach  innych,  do  naruszenia  integralności  jego  „ja”  i  naruszenia  jego  godności.
Zachowując aberu człowiek może uniknąć wystawienia się na niebezpieczeństwo swojej
osobowości (szachsijat). Aberu bowiem może pełnić rolę zewnętrznej, jawnej warstwy lub
powłoki, którą człowiek się otacza i która może pomóc zasłonić to, czego ujawnić nie
chce, nie powinien lub nie wypada.

Doktryna  szyicka  bardzo  silnie  podkreśla  niebezpieczeństwo,  jakie  wiąże  się
z ujawnianiem prawdziwego „ja” człowieka, obnażaniem prawdziwej twarzy, demas-
kowaniem  człowieka,  szczególnie  gdy  wiąże  się  to  z  wytykaniem  mu  błędów,  wad
i niedoskonałości. Ujawnianie wad i przewinień  innych ludzi jest w szyizmie mocno
napiętnowane.  Jak  głosi  hadis  Proroka:  „posiadanie  choćby  jednej  wady jest  wystar-
czające, aby człowiek nie szukał wad u innych ludzi (…)”.56  Prorok miał podkreślać, że:
„słowa (naghli), które padają w obecności dwóch osób, mają być dla ciebie depozytem
(amanat)”.57  Nie  należy  zatem  ujawniać  tajemnic  innych  ludzi,  wyjawiać  ich  spraw,
wytykać  publicznie  ich  przewinień  i  win.  W  konsekwencji  niszczy  to  chroniące  ich

54 H. Naficy, Veiled…, op cit., s. 136.
55 Farhang-e sochanan-e rasul-e choda (Zbiór tradycji Proroka), red. H. R. Kaszani, Teheran 2013, s. 356.
56 Ibidem.
57 A. Naraghi, op. cit, s. 452.
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oblicze  i  ich  dobre  imię,  aberu.  Jako  przestrogę  Mułła  Ahmad  Naraghi  pisze:
„przykrywaj,  aby  tobie  było  przykryte”.58  Szyici  twierdzą,  iż  zgodnie  z  wersetem
koranicznym  na  tych,  którzy  nie  usłuchają,  czeka  cierpienie  w  życiu  wiecznym:
„zaprawdę,  tych,  którzy  pragną;  aby  bezeceństwo  rozpowszechniło  się;  wśród  wie-
rzących  ― czeka  kara  bolesna”  (K  24:19).59  Jak  podkreśla  Mułła  Ahmad  Naraghi,
ujawnianie tajemnic i sekretów innych ludzi jest złe, a ich zachowywanie jest wyznacz-
nikiem silnej  woli  i  odwagi.60  Naraghi  przestrzega:  „obyś nie  był  z  tych co  zrywają
zasłony i ujawniają tajemnice”.61

Podsumowanie

Ludzka twarz to dla Irańczyków nie tylko wyraz tożsamości i indywidualności,
ale także brama do wnętrza człowieka, droga do tego, co w nim najcenniejsze. Praw-
dziwą wartość  należy chronić  i  zasłaniać,  tak  aby nie  skalało  jej  zepsute  i  niszczące
otoczenie, dostępna jest ona wyłącznie Bogu. Irańczycy przez wieki wykształcili wiele
strategii,  dzięki  którym  chronią  rzeczy  cenne  i  godne.  W  relacjach  międzyludzkich
często zasłaniają twarz zasłoną  aberu, ukrywając swoje prawdziwe uczucia i  poglądy.
Aberu służy im także jako zabezpieczenie ich tajemnic, niedoskonałości i ułomności. Jego
utrata oznacza wystawienie się na widok publiczny, kompromitację i wstyd. Irańczycy
świetnie zdają sobie sprawę z tego, jak wiele naga twarz mówi o człowieku, jak pozwala
zajrzeć  do  jego  wnętrza,  ujawnić  skrywane  tajemnice,  jak  łatwo  posiadając  wiedzę
o drugim człowieku można go ocenić i potępić.

58 Ibidem, s. 451.
59 Wszystkie cytaty z Koranu z wydania w tłumaczeniu Józefa Bielawskiego, PIW, Warszawa 1986.
60 A. Naraghi, op. cit., s. 453.
61 Ibidem.
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Katarzyna Pachniak

„Czy możemy poprawiać i kształtować nasze ciała poprzez 
sport?” ― ciało a sport w kulturze muzułmańskiej

Islam reguluje i normuje każdą sferę życia, zatem również dla wszelkiej aktyw-
ności związanej z szeroko rozumianym sportem muzułmanie starali się, i nadal starają,
znaleźć podstawy w religii. Szukają ich poprzez odwołania do świętych tekstów i trady-
cji, jednak, jak w wielu innych dziedzinach, współczesność przyniosła nowe wyzwania,
z którymi muzułmańscy alimowie muszą się uporać, choć próżno by szukać bezpośred-
nich odpowiedzi na nie w świętych tekstach.  Na przykład, czy dozwolone jest  upra-
wianie  sportu  przez  kobiety,  które  wyrywa  on  z  ich  dotychczasowej  przestrzeni,
zarezerwowanej wyłącznie dla nich i umieszcza w przestrzeni publicznej? Jak ma się to
do nakazów i zakazów dotyczących oddzielenia płci,  przyzwoitości,  zakrywania ciała
itd.?  O  ile  islam  średniowieczny  odnosił  się  życzliwie  do  aktywności  fizycznej
mężczyzn,  przywołując  tutaj  najwyższe  autorytety,  o  tyle  uprawianie  sportu  przez
kobiety od samego początku było problematyczne ze względu na wyżej wspomniane
restrykcje. Jak w tym wszystkim potraktować ciało, które podczas uprawiania sportu jest
traktowane  często  w  sposób  niestandardowy,  dotyczy  to  gestów,  ruchów,  ale  także
stroju, a te kwestie podlegają w islamie licznym ograniczeniom. Jak odnieść się do tego,
że większość dyscyplin sportowych zmienia budowę ciała, wpływa na nie w taki bądź
inny  sposób,  czy  nie  jest  to  niedozwolona  ludzka  ingerencja  w  to,  co  zaplanował
wszechwiedzący Bóg? A co z kolei ze sportami ekstremalnymi, niosącymi spory element
ryzyka?

Jak widać, uprawianie sportu niesie ze sobą wiele pytań i wątpliwości, i z pew-
nością jest ich dzisiaj o wiele więcej niż w okresie klasycznym, kiedy to kultura fizyczna
była ograniczona do świata męskiego, a w nim przede wszystkim do świata wojow-
ników. Zatem w odniesieniu do klasycznego islamu trudno mówić o sporcie w dzisiej-
szym rozumieniu tego terminu, z wszystkimi skojarzeniami, które on obecnie narzuca.
Jeśli podajemy definicję sportu za Słownikiem Języka Polskiego PWN, że sport to ćwiczenia
i gry mające na celu rozwijanie sprawności fizycznej i psychofizycznej oraz dążenie we
współzawodnictwie  do  uzyskania  jak  najlepszych  wyników,  to  aktywność  fizyczna
w islamie spełnia te warunki jedynie w pewnym zakresie. Aktywność fizyczna łączyła
się bowiem w znacznym stopniu z rzemiosłem wojennym.
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W średniowiecznym islamie  zawsze  istniała  sfera  ortodoksji  i  ortopraksji,  a  ta
druga niekiedy odbiegała od ścisłych nakazów religijnych. Zatem stosunek do aktyw-
ności  fizycznej,  którą  dzisiaj  określamy  jako  sportową,  powinno  się  analizować  na
podstawie szeroko pojętego piśmiennictwa. Jednak wertując różnego rodzaju literaturę
z tego okresu nie udało mi się trafić na wzmianki dotyczące publicznego uprawiania
aktywności  fizycznej/sportu  przez  kobiety.  Z  kolei  informacje  dotyczące  uprawiania
sportu przez mężczyzn są bardzo skąpe i  w niewielkim stopniu dotyczą  amma,  czyli
zwykłych ludzi,  koncentrując się na rozrywkach elity. W znacznej mierze znajduje to
odbicie w stanie badań nad tym problemem. Praktycznie na temat aktywności fizycznej
w okresie średniowiecznym nie ma żadnych opracowań, z wyjątkiem tych dotyczących
treningu wojskowego, głównie w czasach dynastii  Mameluków, o czym niżej.  Intere-
sujące, że chociaż w odniesieniu do współczesności dysponujemy bogatym materiałem,
chociażby fatwami, w których określa się stosunek islamu do danej formy działalności
sportowej, przedstawionymi na piśmie różnego typu regulacjami, przemowami alimów,
a przede wszystkim licznymi zapisami praktyki uprawiania sportu, to temat ten budzi
na razie niewielkie zainteresowanie badaczy.

Podstawą funkcjonowania religijnego i prawnego rozmaitych zjawisk w islamie
jest stosunek do nich świętych tekstów, bądź to, co można z nich wywieść przez daleko
niekiedy posunięte analogie. Uprawianie sportu przez mężczyzn było i jest wspierane
przez  często  cytowany,  również  przez  współczesne  autorytety  religijne,  hadis  przy-
pisywany Prorokowi i przekazany przez kalifa Umara: „Uczcie wasze dzieci pływania,
strzelania  z  łuku  i  jazdy  konnej”,  podawany  też  w  formie:  „Uczcie  swoich  synów
pływania (sibaha) i rzucania włócznią (rami), a kobiety tkania (maghzal)”. Interesujące, że
obecnie na wielu stronach internetowych cytujących wypowiedzi zarówno  alimów,  jak
i zwykłych wiernych, przytacza się ten właśnie hadis, jednak bez podania jakichkolwiek
referencji.  Fakt,  że  muzułmanie  tak  często  się  na niego powołują,  dobitnie  świadczy
o tym, że jest  i  był  potrzebny jako uzasadnienie  działalności  sportowej.  Jednak,  gdy
przegląda się kanoniczne zbiory hadisów, próżno szukać go w takim brzemieniu. Abu
Dawud w jednym ze zbiorów kanonicznych przytacza hadis sahih:  ف   فلي إلل  س بقق  ل افلر  فلي أ وق خف ح 

ل  أ وق ن صق , „Zakłady (sabka) są możliwe jedynie w przypadku wyścigów wielbłądów (huff),
wyścigów konnych  (hafir)  oraz  strzelania  z  łuku  (nasl)”. 1  Z kolei  At-Tirmizi  podaje
w  Dżami niemal analogiczną wersję ل  فلي إلل  س ب ق  ل   ف   أ وق ن صق افلر  أ وق خف|| ح | . 2  W obydwu przypad-
kach te hadisy znalazły się w  Kitab al-dżihad (Księga o dżihadzie), i jak widać, nie ma
w  nich  mowy  o  nauczaniu  tych  dyscyplin,  tylko  o  zezwoleniu  na  zakłady  w  ich
przypadku. Można z tego logicznie wywnioskować, że były w takim razie uprawiane
i cieszyły się jako taką przychylnością Proroka, lecz dokładny wydźwięk jest jednak inny
niż chciałaby część współczesnych komentatorów. Na marginesie,  cały czas pozostaje
pytanie, dlaczego syn pustyni, jakim był Mahomet, miałby darzyć taką atencją pływanie,
które  z  pewnością  trudno  uznać  za  ulubiony  rodzaj  aktywności  fizycznej  w okresie
kształtowania się islamu? Widać jednak, że nabrało ono znaczenia w okresie powsta-
wania hadisów.

Ogółem w islamie okresu klasycznego stosunek do wybranych rodzajów sportu
był  raczej  życzliwy,  zarówno  ze  względów  teologicznych,  jak  i  praktycznych.
Przychylna  postawa  teologów  wynikała  z  przekonania,  że  dbałość  o  ciało  i  formę

1 Abu Dawud, Sunan, księga 15, hadis 98, Abu Dawud, Sunan, http://sunnah.com/abudawud/15, 2574.
2 At-Tirmizi, Dżami at-Tirmizi, księga 23, hadis 31; http://sunnah.com/tirmidhi/23, 1700.
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fizyczną podobała się Prorokowi. Znalazło to odzwierciedlenie w hadisach, w których
miał się on wypowiadać pozytywnie o konieczności dbałości o ciało, a także o koniecz-
ności  pracy nad nim, w celu wzmocnienia.  Uznawano,  że ciało jest  tworem i  darem
Bożym, należy więc o nie jak najlepiej dbać. Dotyczyło to zarówno diety i pożywienia,
jak  i  ćwiczeń  mających  wzmocnić  ciało.  Sam Prorok był  uważany za osobę wyspor-
towaną, co znajduje odzwierciedlenie w hadisie przekazanym przez Aiszę, iż ścigała się
z Prorokiem3 ; w przekazanym przez Abu Dawuda hadisie, że Prorok uprawiał kiedyś
zapasy z mężczyzną imieniem Rukana i go pokonał ع  الن بلي  صلى ار  ان ة ، ص  ك  ع هفا رف ر  ا عليه وسلم ف ص 

4.الن بل||ي.  W licznych hadisach,  które trudno by tutaj  przytoczyć,  znajdują się wzmianki
o  sile  fizycznej  Proroka  oraz  o  tym,  że  Bogu  bardziej  podoba  się  silny  wierny  (tak
duchem, jak ciałem) niż słaby. Poza tym Prorok doceniał też widowiskową rolę pewnych
rodzajów aktywności fizycznej. W Sahih Muslima powtarza się hadis przekazany przez
Aiszę, jak oglądała wraz Prorokiem popisy Abisyńczykow (Habasz) z mieczami (hirab).5

Podsumowując, nie ma wątpliwości, że stosunek do aktywności fizycznej w hadi-
sach odzwierciedlał rzeczywistość oraz zapotrzebowanie tamtych czasów. W hadisach
pojawiają się te rodzaje aktywności, które faktycznie w owym czasie były praktykowane,
związane z etosem Beduina-wojownika, jak strzelanie z łuku,  jazda konna i jazda na
wielbłądach, walka mieczami, zapasy itp. Były one związane z warunkami życia na pus-
tyni oraz wykorzystywane w walkach, które Arabowie toczyli między sobą w okresie
przedmuzułmańskim oraz wczesnomuzułmańskim. Ponadto pojawia się nawiązane do
widowiskowej  roli  tego  typu  aktywności.  W  okresie  kształtowania  się  hadisów
Arabowie-wojownicy  mieli  już  świadomość,  że  wsparcie  uprawiania  tego typu spor-
tów/aktywności  fizycznej  jest  niezbędne  do  prowadzenia  wojny,  dżihadu.  Podobnie
logiczne wydaje  się  wsparcie  dbałości  o ciało,  nie tylko jako twór Boga,  ale  również
element, którego tężyzna fizyczna może przesądzić o losach bitwy i zwycięstwie islamu.
Owa aktywność fizyczna w przypadku mężczyzn nieodłącznie wiązała się z walką i była
częścią sztuki wojennej.

Wzmianki dotyczące sztuki wojennej pojawiają się w literaturze okresu klasycz-
nego obficie, szczególnie w literaturze okresu Mameluków, którzy byli doświadczonymi
wojownikami. Sztuka wojenna stała u nich na bardzo wysokim poziomie, a jednocześnie
Mamelucy  uznawali  ciągłą  potrzebę  ćwiczeń.  Ćwiczenia  te  były  formą  aktywności
sportowej,  przeznaczonej  jednak  bardzo  konkretnemu  celowi,  jakim  była  wojna.
Jednocześnie niekiedy pojawiał się również aspekt widowiska, o czym niżej. Mamelucy,
zawodowi żołnierze, szkoleni od najmłodszych lat, musieli w odpowiedni sposób dbać
o ciało, aby w ten sposób jak najlepiej wypełniać swoje zadania wobec Boga i ludzi.

Takie przygotowanie wojenne nosiło ogólną nazwę  furusijja,  trudną do dokład-
nego przetłumaczenia na język polski. Furusijja oznacza przede wszystkim jeździectwo,
jednak z czasem to pojęcie nabrało bardzo szerokiego znaczenia, obejmującego zarówno
sztukę  wojenną,  jak  i  kodeks  honorowego  rycerza,  czyli  sportowo-wojenny  kodeks
etyczny.  Wybitny  znawca  tego  tematu  i  autor  pionierskiego  opracowania  na  temat

3 ف س ||||||ب ققتفهف ـ وس||||||لم علي||||||ه ا ص||||||لى ـ الن بل||||||ي. س ||||||اب ق نلي ,  Ibn  Madża,  Sunan,  t. 3,  księga  9,  hadis  1979,
http://sunnah.com/urn/1262980; podobnie znajdujemy w Sunan u Abu Da’uda: ا ف ل م  ل ى   جق ف س اب ققتفهف ف س ب ققتفهف ع ل ى رل
م  س اب ققتفهف ف س ب ق نلي لقتف الل حق م  .księga 15, hadis 102; http://sunnah.com/abudawud/15/102, 2578 ,ح 

4 Abu Da’ud, Sunan, księga 34, hadis 59; http://sunnah.com/abudawud/34/59, 4078.
5 Abu Muslim, Sahih, księga 8, hadis 18, http://sunnah.com/muslim/8/18; hadis 19;

http://sunnah.com/muslim/8/19; hadis 21, http://sunnah.com/muslim/8/21.
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furusijji, David Ayalon, zauważa, że pojęcie furusijji było trudne do zdefiniowania nawet
w  samych  czasach  mameluckich.  W ówczesnych  podręcznikach  wymagało  doprecy-
zowania, że  furusijja w owym znaczeniu treningowo-wojennym różni się od odwagi.6

Klasycznie  do  furusijji zaliczano  kilka  dyscyplin:  szeroko  pojęte  jeździectwo,  w  tym
aspekty weterynaryjne opieki nad koniem i jego układania, strzelanie z łuku i rzucanie
włócznią, także walkę na miecze, ponadto taktykę, strategię oraz wymagające namysłu
gry, jak szachy. Nieodmiennie była to zabawa męskiej elity lub szczegółowe przygoto-
wanie i trening mameluckiego żołnierza.

Furusijji poświęcono  odrębny  i  bardzo  popularny  gatunek  literacki,  którego
apogeum również przypadło  na czasy  mameluckie.7  Podręczniki,  niekiedy wierszo-
wane,  dotyczące  poszczególnych  aspektów treningu,  pisali  często  praktycy  związani
z mamelucką elitą.8  Włączali oni do swoich prac księgi o taktyce wojennej, znane w cza-
sach  wcześniejszych.9  Ponieważ  ważnym  aspektem  w  furusijji była  także  etyka,  na
temat  furusijji wypowiadali się i pisali  również teologowie, zastanawiający się, co jest
etyczne  i  dozwolone  przez  Boga  w  tego  typu  zachowaniach.  Na  przykład  autorem
jednego z traktatów poświęconych  furusijji był  słynny teolog,  uczeń Ibn Tajmijji,  Ibn
Kajjim al-Dżawzijja.10

Do furusijji w okresie mameluckim zaliczano: rzucanie włócznią (sakafa ar-rumh);
grę w polo (ad-darb bi-al-kura);  kabak (gra polegająca na strzelaniu z łuku z końskiego
grzbietu  do  zawieszonej  wysoko  tykwy);  łucznictwo  (rami  al-muszszab);  fechtunek
(ad-darb  bi  as-sajf);  manewry  buławą  (fann  ad-dabbus);  zapasy  (sira);  polowanie  (sajd);
strzelanie  z  kuszy  (rami  min  al-bunduk),  polowanie  (sajd);  oraz  wyścigi  konne  (sibak
al-chajl); szachy (szitrandż).11  S. al-Sarraf w swoim podziale włącza jeszcze do tego pod-
ręczniki  dotyczące  machin  wojennych.12  O popularności  sportów  konnych  świadczy
duża liczba hipodromów (majdan), budowanych w większych miastach islamu. Znano
i ceniono także grę w tryktraka (tawila).13

6 Ayalon powołuje się tutaj na definicję podana przez Ibn Taghribirdiego w jego  Nudżum.  Por. David
Ayalon, Notes on the Furūsiyya exercices and games in the Mamluk Sultanate, Scripta Hierosolymitana,
IX, Studies in Islamic Philosophy and Civilisation, Jerozolima 1961, s. 34.

7 Precyzyjne  opracowanie  na  ten  temat,  por.  Shihab  al-Sarraf,  Mamluk  Furusīyah  Literature  and  Its
Antecedents, „Mamluk Studies Review”, t. 8/1, 2004, s. 142-200. Autor wymienia w tym artykule tytuły
dużej  liczby manuskryptów poświęconych  furusijji,  do  których  odwołuje  się  w artykule.  Por.  także
Shihab al-Sarraf, Furusiyya Literature of the Mamluk Period, w: D. Alexander (red.), Furusiyya, volume
I: The Horse in the Art of the Middle East, Rijad 1996, s. 118-135.

8 Bardzo  często pozostają  one nadal  w rękopisach  i  są  dostępne jedynie  dla  osób znających  arabski.
Autorem edycji jednego z takich podręczników jest Rex G. Smith,  A Medieval Muslim Horsemenship:
A Fourteenth Century Arabic Cavalry Manuscript, British Library, Londyn 1979; jednak w pierwszym
rzędzie Autor skupia się w nim na opisie manuskryptu, zatem czytelnik spragniony szczegółów może
odczuwać lekki niedosyt.

9 W  okresie  mameluckim  autorami  większości  prac  z  dziedziny  furusijji byli  praktycy:  weterynarze
zajmujący się końmi, jeźdźcy, którzy włączali do nich opisy praktyczne.

10 Ibn Kajjim al-Dżawzijja, Al-Furusijja, Kair 1976.
11 D. Ayalon,  Notes on the Furūsiyya exercices,  op. cit.,  s.  46.  Na dalszych stronach swojego artykułu

Autor opisuje, na czym polegało uprawianie tych dyscyplin.
12 Shihab al-Sarraf, Mamluk Furusīyah, op. cit., s. 153.
13 Beetz, Kirk H., Sports and recreation in the medieval Islamic World, w: P. Crabtree (red.), Encyclopedia

of Society and Culture in the Medieval World, Nowy Jork: Facts On File, Inc., 2008.
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Uprawianie aktywności  fizycznej  dotyczyło jednak wyłącznie mężczyzn,  kobie-
tom  sport  był  zakazany  ze  względu  na  ograniczenia  dotyczące  pokazywania  ciała
i kontaktów z płcią przeciwną.

Oprócz żołnierzy niektóre rodzaje wyżej wspomnianej aktywności były domeną
ludzi zamożnych, gdyż jeździectwo, gra w polo itp. wymagały odpowiednich nakładów
finansowych. Z tego punktu widzenia zasadne jest twierdzenie, że w okresie mameluc-
kim istniało kilka rodzajów aktywności sportowej, uprawianej przez bogatych członków
społeczeństwa, a nie tylko żołnierzy. Łączyły one w sobie wiele tych cech, które składają
się na cytowaną wyżej współczesną definicję  sportu, jednocześnie pojawiał się ważny
element,  że  sport  jest  zbiorową  lub  grupową  rywalizacją,  a  współzawodnictwo  jest
pokojowe i  odbywa się  według  określonych reguł  i  zasad.  Elitarność  tych  rodzajów
sportu podkreśla  nazywanie  ich  „sportami królewskimi”.14  Do takich  rozrywek zali-
czano polowania, które niezmiennie wymagały od uczestników dużej zręczności w jeź-
dzie konnej,  umiejętności  strzelania z łuku itp.  Ponadto wielkie polowania  organizo-
wane przez najzamożniejszych  dopiero w drugim rzędzie  miały  na celu upolowanie
zwierzyny dla zaspokojenia głodu. Był to raczej rodzaj wielkiego widowiska, w którym
mężczyźni popisywali się przed sobą nawzajem wyżej wspomnianymi umiejętnościami,
jednocześnie  zaspokajali  swoją  potrzebę  władzy  i  dominacji.  Bez  wątpienia  takim
sportem  była  też  gra  w  polo,  wymagająca  doskonałych  umiejętności  jazdy  konnej,
prowadzenia konia, a także planowania strategii. W czasach mameluckich polo ucho-
dziło za sport elitarny, a niektórzy wezyrowie słynęli jako doskonali gracze, mieli okazję
do popisania się umiejętnościami i siłą fizyczną. Bogaci pasjonowali się też wyścigami
konnymi,  co można uznać za tradycję  wywodzącą się  jeszcze  z czasów przedmuzuł-
mańskich.15  Uprawiano wyścigi różnych rodzajów, a jak podaje Ibn Taghribirdi, w cza-
sach  Mameluków  burdżyckich  na  przełomie  XIV  i  XV  wieku,  pokazy  wyścigów
konnych stały się częścią programu licznie obchodzonych świąt, swoistej miejskiej lingua
franca dla mieszkańców Kairu.16

Otwarte pozostaje pytanie, co z aktywnością sportową zwykłych ludzi? Nie było
ich z pewnością stać na elitarne sporty, ale czy oznacza to, że żadnej formy takowego nie
uprawiali? O tym, że było inaczej świadczy chociażby fakt, jak wiele rodzajów aktyw-
ności  sportowej  obejmował  zakaz hazardu (kimar).17  Za nielegalne uważano również
przyjmowanie  zakładów  w  zawodach  łuczniczych,  wszelkich  rodzajach  wyścigów
konnych  i  wielbłądzich,  lotach  gołębi,  biegach  itp.  Wiadomo,  że  odbywać  się  one
musiały  w otwartych  przestrzeniach,  podczas  gdy  rozliczne  gry  hazardowe:  szachy,
kary,  tryktrak,  mimo  zakazu  były  uprawiane  w  domach  gry.  Zatem  spełniały  one
również widowiskową funkcję sportu.

14 I.B.  Nettles,  Mamluk  Cavalry  Practices:  Evolution  and  Influence,  niepublikowana  praca  doktorska,
University of Arizona 2001, s. 153-161;
http://arizona.openrepository.com/arizona/bitstream/10150/289748/1/azu_td_3031423_sip1_m.pdf

15 O tym,  do jakiego stopnia rozkwitła kawaleria/sporty konne świadczy też wielka liczba hipodromów
(majdan,  l.  mn.  majadin),  które  powstawały  szczególnie  w  mameluckim  Kairze  za  panowania
Mameluków Bahrytów (1250-1382). Ich fundatorami byli mameluccy sułtani i wezyrowie, a budowano
je do ćwiczeń kawalerii, gry w polo oraz wyścigów konnych. Wymienia je i opisuje Ayalon, odwołując
się  głównie  do  opisów  Al-Makriziego  w  Al-Chitat oraz  Ibn  Taghribirdiego  w  An-Nudżum,
D. Ayalon, Notes on the Furūsiyya exercices, op. cit., s. 37-44.

16 I.B. Nettles, Mamluk Cavalry Practices, s. 160.
17 Na ten temat, por. F. Rosenthal, Kimar, EI2; tenże, Gambling in Islam, Brill, Leiden 1975.
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Stosunek do sportu w czasach współczesnych

Z jednej strony współczesność wiele zmieniła pod względem stosunku do sportu
w islamie, z drugiej jednak ― utrzymano wiele nakazów i zakazów, uznawanych za
oparte  na  niezmiennych  Bożych  zasadach.  Współcześnie  muzułmanie  musieli  się
ustosunkować do takich kwestii jak  uprawiania sportu przez kobiety, zaangażowania
kobiety  i  mężczyzn  w  „nowe”  dyscypliny  sportowe,  dozwolonych  strojów,  udziału
kibiców w zawodach sportowych (szczególnie ze względu na łamanie zasady segregacji
płci), kwestii dopingu, udziału w wielkiej współczesnej machinie sportowej: zawodach,
olimpiadach.  Te  problemy  nie  zostały  i  długo  nie  zostaną  rozwiązane  ostatecznie,
a poglądy na pewne szczegółowe kwestie różnią się w zależności od danego państwa.
Muzułmanie  nie  odrzucają  udziału  w  wielkich,  globalnych  zawodach  sportowych,
wręcz  przeciwnie,  starają  się  w nich  wypaść  jak  najlepiej.  Niekiedy prowadzi  to  do
irytujących związki sportowe i kibiców posunięć, jak kupowanie i nadawanie obywatel-
stwa zawodnikom innych państw, w sportach, do których muzułmanie danego regionu
nie mają szczególnych predyspozycji fizycznych. Jest to jednak zjawisko jest powszechne
na całym świecie.

We  współczesnym  świecie  muzułmańskim  odpowiedzi  na  wspomniane  wyżej
pytania pojawiają się w fatwach, opiniach religijnych wydawane przez uczonych w pra-
wie  i  teologii.  Nie  ma jednego autorytetu,  który  by regulował  te  kwestie  dla  całego
świata muzułmańskiego, często nawet dla jednego kraju. Wierni zwracają się z pytania-
mi (oczywiście, dotyczy to nie tylko sportu, ale także innych dziedzin) do tych alimów,
których cenią lub do których mają zaufanie. Zatem nie dziwi, że w kwestiach dotyczą-
cych sportu sugeruje się różne rozwiązania. Bywa także, że cel uświęca środki i alimowie
danego  kraju  wydają  fatwę,  która  w  danej  chwili  jest  z  różnych  względów  korzy-
stniejsza,  np.  dopuszczającą  udział  kobiet  na  zawodach w stroju  niemuzułmańskim,
z reguły bardziej wygodnym i dającym szanse na lepsze wyniki

Współcześni szajchowie odwołują się do klasycznych zasad i często powołują na
historię  kalifatu,  w której  uprawianie  sportu  było  połączone z  koniecznością  prowa-
dzenia  walki  i  działań  wojennych.  Były  przewodniczący  Komitetu  do  Spraw  Fatw
Al-Azharu,  szajch  Attijja  Sakr,  powołuje  się  na  Ibn  Qajjima  al-Dżawzijję,  ucznia  Ibn
Tajmijji,  i  jego traktat  Zad al-maʼad.  Ibn Qajjim wypowiada się w nim pozytywnie na
temat ruchu (haraka), który jest podstawą sportu, wzmacnia odporność i chroni przed
chorobami. Dyscypliny dzieli na takie, które rozwijają poszczególne organy, oraz takie,
które rozwijają całe ciało, a do tych należą jazda konna, łucznictwo, zapasy i wyścigi. 18

Szajch  Sakr  stwierdza,  że  uprawianie  sportu  jest  sankcjonowane  przez  fakt,  iż  jego
elementy  są  zawarte  w  wielu  muzułmańskich  rytuałach,  takich  jak  pielgrzymka,
odwiedzanie chorych, modły w meczecie itp. Jednak, jak podkreśla, aby sport właściwie
spełniał  swoją  rolę,  ćwiczeniom  fizycznym  powinny  towarzyszyć  odpowiednie
ćwiczenia duchowe i moralne. Muzułmanin nigdy nie powinien zaniedbać z powodu
sportu swoich obowiązków religijnych, nie powinien go też uprawiać,  gdy naraża to
innych  na  niebezpieczeństwo,  np.  na  zatłoczonych  ulicach.  Islam  nie  zezwala  na
uprawianie  takich  rodzajów  sportu,  które  wymagają  zaangażowania  obydwu  płci
jednocześnie, gdyż prowadzi to do uwodzenia, kuszenia i zepsucia. Podobnie, nie ma

18 Ibn  Kajjim  al-Dżawzijja,  Zad  al-ma’ad,  Dar  al-kitab  al-arabi,  1425  rok  hidżry,  tekst  arabski:
https://ia700407.us.archive.org/30/items/ZadAlMaad-IbnulQayyim/zadalmaad_text.pdf, s. 856-58.
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zezwolenia  na  rodzaje  aktywności,  które  wywołują  pokusę  seksualną  (na  przykład
mężczyźni nie powinni oglądać tańczących kobiet). Kobiety nie mogą także uprawiać
sportów przeznaczonych dla  mężczyzn.  Ponieważ,  zdaniem teologa,  islam postrzega
sport  jako  środek  wspierający  wzajemną  miłość  i  współpracę  między  ludźmi,
konkurencja powinna być bardzo uczciwa i nie należy ani przesadnie cieszyć się z wy-
granej  ani  też poniżać pokonanych przeciwników.  Nie powinno się  też ujawniać tak
niegodnych uczuć jak zazdrość.19  Sakr prezentuje pozycję typowego  alima: religia jest
dobrem nadrzędnym, a wszystko inne ma jej  być podporządkowane.  Na marginesie
warto  zaznaczyć,  że  ten  szajch słynie  z  dość  kontrowersyjnych  fatw,  np.  ogłosił,  że
uścisk  dłoni  kobiety  i  mężczyzny  jest  zakazany  (haram),  gdyż  mężczyzna  myśli
o zaspokojeniu swoich pragnień erotycznych.20

Interesujące są fatwy i regulacje alimów dotyczące body building. Nie chodzi tu już
bowiem jedynie o sport, ale o próbę zmiany swego ciała, daru Bożego, o pewien rodzaj
ingerencji  w  to  ciało.  Na  ten  temat  w  kwietniu  2015  roku  wypowiedział  się  szajch
z Arabii Saudyjskiej, Muhammad Salih al-Munadżdżid. Szajch zaczyna od stwierdzenia,
że islam wspiera wszystkie rodzaje sportu, które sprawiają, że ciało ludzkie jest silniejsze
i zdrowsze. Jednak, jak określa, sport ma służyć jako środek ochrony świętych granic
islamu i  praw muzułmanów (wyraźne nawiązuje  do wojskowej  funkcji  sportu).  Jeśli
celem sportu ma być przygotowanie ciała do lepszego podjęcia obowiązków dżihadu,
uprawianie  go  jest  jak  najbardziej  dozwolone.  Jednak  gdy  sport  pociąga  za  sobą
zaniedbanie obowiązków religijnych, odkrywanie  aura (części ciała, które powinny być
zakryte)  oraz  mieszanie  płci,  wówczas  jest  zakazany.  Podobnie  body  building:  gdy
pociąga za sobą odkrywane  aura,  jest  zabroniony.  Wierny nie  może się  też kierować
pychą i próżną chęcią odkrywania swojego ciała i popisywania się nim. Jednak gdy te
warunki  zachowane  są,  muzułmanin  może ćwiczyć  w siłowni.21  Z  kolei  pakistański
szajch, Tahrir al-Kadri, słynący z dość liberalnych poglądów, chętnie wypowiada się na
temat  sportu,  dopuszczając  jego  uprawianie.  Obwołując  się  obszernie  do  hadisów
przekonuje, że sport i islam nie stoją w sprzeczności.22

Podobnie jak w okresie klasycznym, głównym argumentem na korzyść uprawia-
nia  sportu  jest  uznawanie  ciała  za  najdoskonalszy  organizm,  jakim  Bóg  człowieka
obdarował,  zatem powinien  o nie dbać.  Muzułmańscy lekarze  podkreślają  znaczenie
ćwiczeń  fizycznych i  sprawnego ciała  dla  wypełniania  obowiązków należnych Bogu
(ibadat),  takich  jak  modlitwa lub  hadżdż.  Zwracają  tu uwagę,  że  wysportowane  ciało
pozwala na lepsze zniesienie trudów związanych z wszystkimi etapami pielgrzymki,
ułatwia wykonywanie koniecznych sekwencji ruchów w modlitwie itp.23  Omar Hasan
Kasule,  wykładowca  epidemiologii  i  medycyny  muzułmańskiej  na  Uniwersytecie
w Brunei i Malezji,  jest  autorem artykułu, w którym konieczność ćwiczeń fizycznych
uzasadnia na płaszczyźnie religijnej. Autor jest wyraźnym zwolennikiem podejścia do

19 http://www.onislam.net/english/ask-the-scholar/sports-and-games/175408-sports-definition-etiquette-
and-ruling.html?Games=

20 http://www.arabwestreport.info/en/year-2002/week-10/3-strange-fatwa-sheikh-attiya-saqr-shaking-
hands-between-man-and-woman-adultery

21 http://www.onislam.net/english/ask-the-scholar/sports-and-games/169684-bodybuilding-rulings-aamp-
conditions.html?Games=

22 https://www.youtube.com/watch?v=6OAAawUiC68;
https://www.youtube.com/watch?v=Bx1U5KY7ByY

23 http://www.islamreligion.com/articles/1904/health-in-islam-part-4/
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sportu jako aktywności uprawianej  na chwałę Bożą. Jak twierdzi,  wszelka aktywność
służy rozwijaniu ciała i utrzymywaniu go w dobrej kondycji, jednak nie może być celem
samym w sobie. Celem nadrzędnym jest uzyskanie jak najlepszych możliwości zarówno
wypełniania  ibadat,  jak  i  ogółem  uczestnictwa  w  życiu  społecznym  w  sposób,  jaki
podoba  się  Bogu  i  zapewnia  wiernemu  kroczenie  sirat  mustakim,  prostą  ścieżką.
Najlepiej, jak ludzie ćwiczą swoje ciała podczas aktywności przynoszących bezpośrednie
korzyści społeczne; tutaj autor przywołuje, że niegdyś były to: polowania, zbieractwo
i  łowiectwo.  Z  kolei  z  prawnego  punktu  widzenia,  według  klasyfikacji  uczynków
w odniesieniu  do  spraw  religijnych,  czyli  „pięciu  zasad”  (ahkam  chamsa),  aktywność
fizyczna jest  mustahabb, czyli zalecana. Gdy jest potrzebna w celach leczniczych, uznaje
się  ją  nawet  za  wadżib,  czyli  konieczną.  Jednak  kobiety  i  mężczyźni  powinni  być
odseparowani podczas uprawiania sportu, natomiast sporty ekstremalne, brutalne lub
zawierające element hazardu są  makruh, potępiane lub wręcz haram (zakazane). Z pun-
ktu widzenia islamu o wiele lepiej postrzega się uczestnictwo w sportach niż jedynie
pozostawanie biernym widzem, zatem komercjalizacja sportu, wielkie igrzyska i zawo-
dy nie są, zdaniem autora, mile widziane. Zalecane jest zatem umiarkowanie, podobnie
jak  w  uwielbieniu  dla  idoli  sportowych  i  klubów.24  W  zaprezentowanych  wyżej
opiniach  powtarzają  się  te  same  argumenty  i  przekonania,  zatem  uznajemy  je  za
reprezentatywne  dla  podejścia  większości  alimów współczesnego  świata  islamu  do
sportu.

Często  dyskutowanym  obecnie  problemem  jest,  wspominane  już  wyżej,  upra-
wianie sportu przez kobiety, na które nałożono liczne ograniczenia związaneze strojem
oraz  koniecznością  ukrywania  tego,  co  jest  aura.25  (Dotyczy  to  obecnie  również
mężczyzn,  dla  których  strefa  aura rozciąga  się  od  pępka  do  kolan.  Jednak  w  ich
przypadku  te  zakazy  bywają  omijane.  Teoretycznie  sportem  zakazanym  dla  muzuł-
manów z  tego  względu  powinno  być  sumo,  lecz  w praktyce  się  je  uprawia,  np.  w
Egipcie 26 ).  Ogólnie  wokół  sportu  uprawianego  przez  kobiety,  jak  i  szczegółowo,
różnych  rodzajów  sportu  i  strojów,  toczy  się  wśród  muzułmańskich  alimów żywa
dyskusja. Wprawdzie podkreślają oni, że sport jest kobietom potrzebny tak jak mężczy-
znom, dla  dobrej  formy fizycznej,  a  także  dla  osiągnięcia  bardziej  zrównoważonego
stanu  emocjonalnego.  Jak  podkreśla  szajch  Fajsal  Maulawi,  islam  stworzył  takie
okoliczności,  w  których  kobiety  mogą  osiągnąć  równowagę  między  wewnętrzną
potrzebą uprawiania sportu a zachowaniem godności i honoru. Główny nacisk kładzie
się na zasłanianie  aury,  jeśli  ten warunek jest spełniony, kobieta może uprawiać sport
pod warunkiem,  że  nie  cierpią  na  tym jej  obowiązki  religijne.  Kobiet  uprawiających
sport nie można filmować ani fotografować. Z kolei dr Ali Muhi ad-Din al-Karadaghi,
kierownik  Wydziału  Usul  ad-Fikh  (Nauk  Prawnych)  na  Uniwersytecie  Katarskim,

24 Jest  to artykuł,  który został  przedstawiony na konferencji  zorganizowanej  w 2008 roku w Indonezji,
poświęconej zdrowiu z perspektywy islamu. http://omarkasule-05.tripod.com/id295.html

25 Ostatnio  ukazuje  się  coraz  więcej  publikacji  dotyczących  uprawiania  sportu  przez  muzułmańskie
kobiety. Do klasycznych i często cytowanych należy: L. Sfeir,  The Status of Muslim Women in Sport.
Conflict  between Cultural  Tradition and Modernization,  „International  Review for  the Sociology of
Sport”, 1982, 20(4), s. 283-306; Y. Nakamura, Beyond the hijab: female Muslims and physical activity,
„Women in Sport & Physical Activity Journal”, 2002, (11), s.  21-48; T. Benn, G. Pfister,  H. Jawad
(red.), Muslim Women and Sport, Routledge, Londyn 2010.

26 http://www.alarabiya.net/articles/2012/04/09/206441.html. W tej wypowiedzi pojawia się inny problem
związany z uprawianiem przez muzułmanów sportu: kwestia diety i zawodów przypadających na post
(saum) w ramadanie.
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wymienia  warunki,  jakie  kobieta  musi  spełnić:  musi  być więc  odpowiednio  zakryta,
celem uprawiania sportu nie może być chęć pokazania się mężczyznom, w żaden sposób
kobiety  nie  powinny  też  uprawiać  sportu  u  ich  boku czy też  wspólnie  kibicować.27

Dziewczynki w zachodnich szkołach nie mogą uprawiać sportu na zajęciach z chłop-
cami,  natomiast  ubrane  w  odpowiedni  strój  mogą  się  mieszać  z  niemuzułmańskimi
dziewczętami.28

Z  powyższych  wywodów  wynika,  że  istotną  kwestią  spędzającą  sen  z  oczu
alimom jest ubranie kobiety w odpowiedni strój sportowy. Celem tego artykułu nie jest
ich opisanie,  ale  warto  mieć  świadomość,  że  w dzisiejszym świecie  to  ważny temat,
chociażby dlatego, że takie stroje tworzą przyszłościowy, dobrze rokujący finansowo,
dynamicznie  rozwijający  się   segment  rynku  odzieżowego.  Producenci  i  projektanci
dostrzegli  ten  wschodzący  rynek  i  projektują  oraz  produkują  stroje  sportowe  dla
muzułmańskich  kobiet  w  różnych  dyscyplinach,  a  także  na  różnych  poziomach
finansowych:  od najtańszych do drogich i  designerskich.  Dużo  emocji  budzi  burkini,
muzułmański strój kąpielowo-plażowy. Zamożne muzułmanki chcą nawet na plaży czy
nad brzegiem basenu wyglądać estetycznie, bogato i zgodnie z zaleceniami islamu, stąd
niektóre  projekty  są  pełne  przepychu,  ozdobione  drogimi  kamieniami. 29  Jednak
stosunek alimów do kobiet kąpiących się w burkini nie jest wcale jednoznaczny, niektórzy
go dopuszczają, inni utrzymują, że strój ten po kąpieli robi się wilgotny i obcisły, zatem
i tak jest niedozwolony.30  

Sport to nie tylko rozrywka, ale także prestiżowe zawody, bardzo dochodowe
i coraz popularniejsze na całym świecie.  Przy regularnym, wyczynowym uprawianiu
sportu  pojawiają  się  inne,  poza  strojem  i  rozdziałem  płci,  problemy  wynikające  ze
zderzenia  z  zasadami  religii.  Istotną  kwestią  staje  się  dieta  i  problem  poszczenia
zawodników  w  ramadanie.  Jak  mają  się  zachowywać,  jeśli  na  ten  okres  przypadną
zawody  sportowe?  Zgodnie  z  zasadami  islamu  powinni  pościć,  jednak  trudno
powstrzymywać się  od jedzenia  i  picia  w czasie  dużego wysiłku.  Kwestia postu nie
dotyczy  jedynie  zawodów,  ale  również  treningów.  Alimowie wypowiadają  się  raczej
jednoznacznie, że uprawianie sportu nie jest powodem, aby przerwać post, co odwołuje
się do głównych założeń uprawiania sportu w islamie: nie może on w żadnej mierze
uniemożliwiać  spełniania  obowiązków  religijnych.  Z  kolei  lekarze  muzułmańscy
odnoszę się do problemu nader oględnie i twierdzą, że wpływ ramadanu na sport nie
jest  dobrze  zbadany.31  Kwestia  ta  pozostaje  zresztą  przedmiotem  analizy  i  nawet
naukowcy  zachodni  utrzymują,  że  dla  części  zawodników  w  niektórych  rodzajach
sportu, jeśli mają zapewniony sen i odpowiednia dietę nocami oraz przed i po ramada-

27 http://www.onislam.net/english/ask-the-scholar/sports-and-games/174931-islams-stance-on-womens-
practicing-sport.html?Games=

28 http://www.onislam.net/english/ask-the-scholar/sports-and-games/174264-hijab-and-practicing-sports-in-
mixed-schools.html?Games=

29 Problem  ten  omawia  Karolina  Mirys-Kijo  w  jednym  z  rozdziałów  swojej  niepublikowanej  pracy
doktorskiej,  Kulturowe uwarunkowania mody oraz wpływ Zachodu na strój współczesnej muzułmanki,
praca  doktorska  pod  kierunkiem  prof.  Marka  Dziekana,  MISH  Wydział  Filologiczny,  Uniwersytet
Łódzki, s. 61-70.

30 http://www.islamweb.net/emainpage/index.php?page=showfatwa&Option=FatwaId&Id=131471
31 Hamdi Chtourou (red.), Effects of Ramadan Fasting on Health and Athletic Performance,

http://www.esciencecentral.org/ebooks/effects-of-ramadan-fasting/pdf/ramadan-fasting-sport-
performance.pdf
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nie, jednoczesne poszczenie i  uprawianie sportu nie kolidują  ze sobą.32  Z pewnością
wśród  sportowców  muzułmańskich  niektórzy  nie  przestrzegają  postu  lub  czynią  to
częściowo, lecz otwarcie się do tego nie przyznają. Podobnie jest z dopingiem, który jest
zakazany  ogółem w  sporcie,  a  dodatkowo zakazuje  go  islam,  który  nie  pozwala  na
stosowanie  używek.  Czy  wśród  sportowców  muzułmańskich  są  tacy,  którzy  nie
przestrzegają tego zakazu? Z pewnością tak.

Państwa muzułmańskie bardzo często uczestniczą w międzynarodowych zawo-
dach ze względów prestiżowych. Na liście medali zdobytych w Igrzyskach Olimpijskich
najwyżej  spośród  państw  muzułmańskich  znajduje  się  Turcja,  bo  na  30  miejscu,  na
55 Egipt, zaś na 58 Maroko, potem Algieria, Pakistan i Tunezja. Na miejscach powyżej 90
znalazły się państwa Zatoki: Bahrajn i ZEA, Arabia Saudyjska jest na miejscu 114, Katar
na 126, na końcu listy Irak i Kuwejt,  ex quo 128 na 128 miejsc. Widać zatem, że to nie
czynnik  finansowy  odgrywa  decydującą  rolę,  gdyż  bogate  państwa,  które  mogłyby
zainwestować w sport, znajdują się na końcu listy, bo hamują je restrykcje obyczajowe.
Niektóre państwa, jak Libia lub Liban, dotąd nie zdobyły ani jednego medalu.33

Ponieważ  obecnie  trudno  mówić  o  jednolitym  stosunku  do  sportu  na  całym
obszarze muzułmańskim, niektóre państwa pozwalają na uczestnictwo kobiet w zawo-
dach już od pewnego czasu. Przed latami 80. kobiety nie uczestniczyły w Igrzyskach
Olimpijskich, wyjątkiem były państwa zsekularyzowane, takie jak Turcja lub przedre-
wolucyjny Iran. W latach 80. jednym z pierwszych Komitetów Olimpijskich w krajach
muzułmańskich,  który  zaczął  wysyłać  kobiety  na  Igrzyska,  był  Komitet  Egiptu.34

Pierwszą pochodzącą z kraju muzułmańskiego zdobywczynią złotego medalu w Igrzys-
kach Olimpijskich jest Marokanka, Nawal al-Mutawakkil. Na Igrzyskach Olimpijskich
w 1984 roku pokonała rywalki  w biegu przez płotki.  Co prawda,  studiowała  wtedy
w USA i tam też trenowała, jednak król Maroka potraktował jej zwycięstwo prestiżowo,
zadzwonił  do  niej  osobiście  z  gratulacjami,  i  od  tego  czasu  niektóre  państwa
muzułmańskie zaczęły przychylniej patrzeć na uprawianie sportu przez kobiety. Jednak
pochodząca z Algierii Hassiba Boulmerka, która zdobyła złoty medal w biegu na 1500
metrów podczas Igrzysk w 1992 roku, musiała później opuścić kraj, gdyż jej skąpy strój
wzbudził wielkie oburzenie w Algierii, wówczas pod rządami fundamentalistycznego
FIS.  Z kolei  w 2015 roku na Mistrzostwach Świata w Pływaniu w Kazaniu,  sensację
wzbudziła najmłodsza zawodniczka, 10-letnia Alayin Tarek, która wzięła udział w wyś-
cigu delfinem na 50 metrów. Wprawdzie zajęła ostatnie miejsce, ale płynęła poprawnym
stylem ze starszymi zawodniczkami. W wywiadach, które udzielała, śmiało twierdziła,
że jej celem było jedynie poznanie atmosfery wielkich zawodów. W Internecie znalazła
się informacja, że dziewczynka należy do żeńskiej drużyny Bahrajnu, złożonej z zawod-
niczek poniżej 12 roku życia. Jej celem jest przygotowanie się do Igrzysk w Tokio w 2020
roku.35

32 M.J. Marghaun, Y. Zerguini,  H. Chalabi, J.  Dvorak,  Achieving Sport Performance during Ramadan.
Some Practical Recommendations, „Journal of Sports Science”, t. 3, sup. 1, 2012, s. 109-117.

33 http://www.olympic.it/english/country
34 G. Pfister, Women and Sport in Islamic Countries, http://www.idan.dk/vidensbank/downloads/women-

and-sports-in-islamic-countries/66143704-113b-41d5-aacc-a39500c1c799
35 http://www.syracuse.com/sports/index.ssf/2015/08/meet_10-year-

old_alzain_tareq_the_youngest_to_compete_in_world_championships.html
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Oprócz uczestnictwa w światowych imprezach, muzułmanie organizują też włas-
ne.  Organizacja  Konferencji  Muzułmańskiej  ok.  2005  roku  założyła  stowarzyszenie
zrzeszające  57  państw  członkowskich,  które  organizuje  Muzułmańskie  Igrzyska
Solidarności  (Al-Ab  at-tadammun  al-islami),  w  których  mogą  też  brać  udział  nie-
muzułmanie.  Po raz pierwszy zawody odbyły się  w 2005 roku w Arabii  Saudyjskiej.
Niestety, kolejne zawody, planowane na 2009 rok, a potem przełożone na 2010 w Iranie
nie odbyły się, gdyż Iran popadł z państwami arabskimi w konflikt dotyczący użycia
terminu „Zatoka Perska” w logo imprezy. Drugie miały miejsce w 2013 roku, w terminie
22  września-1  października  w  Indonezji.  Zawody  odbywają  się  w  18  dyscyplinach,
takich  jak:  łucznictwo,  lekka  atletyka,  badminton,  koszykówka,  skoki  do  wody,
jeździectwo,  szermierka,  piłka  nożna,  piłka  ręczna,  karate,  tenis,  sztuki  walki.  Przed
ostatnimi igrzyskami tradycyjnie doszło do kontrowersji dotyczących ubioru i separacji
płci.  Powołując  się  na  reguły  zatwierdzone  podczas  zawodów  w  Arabii  Saudyjskiej
państwa  Zatoki  zaczęły  się  domagać,  aby  kobiety  występujące  w  dyscyplinach
lekkoatletycznych,  pływaniu  i  siatkówce  plażowej  nosiły  stroje  zgodne  z  zasadami
islamu.  Domagano  się  również,  aby  zawody  dla  kobiet  i  mężczyzn  odbywały  się
w odrębne dni.  Ostatecznie organizatorzy nie ugięli  się  i  pozwolili  kobietom wybrać
albo  sportowe,  dwuczęściowe  stroje  zgodne  z  regułami  sportowymi,  albo  też  stroje
zgodne z zasadami islamu. Na przykład zawodniczki Indonezji  występowały w siat-
kówce plażowej w bardzo skąpych strojach.36

Na zakończenie warto wspomnieć,  że jest  kraj,  w którym dużo kobiet uprawia
sport: we „właściwych” muzułmańskich strojach gra w piłkę nożną, badmintona, biega
itd., i to nie na zawodach, lecz dla własne satysfakcji.  Jest to Iran, w którym kobiety,
znalazły,  jak  się  wydaję,  pewną  równowagę  między  chęcią  zaspokojenia  własnych
potrzeb a nakazami islamu.37

Jak zatem odpowiedzieć na pytanie postawione w tytule artykułu? Z powyższych
wywodów, dotyczących zarówno okresu klasycznego, jak i współczesnego, jasno wyni-
ka,  że  uprawianie  sportu  w  islamie  jest  całkowicie  zdeterminowane  przez  religię.
Dozwolone  jest  to,  na  co  zezwala  religia.  Ponieważ  religia  nakazuje  dbanie  o  ciało,
utrzymywanie  go  w  dobrym  zdrowiu  i  kondycji,  gdyż  jest  ono  darem  Bożym,
aktywność fizyczna mężczyzn zawsze była pochwalana.  W okresie średniowiecznym
w przypadku kobiet nie była ona możliwe, gdyż na przeszkodzie stały zakazy religijne
dotyczące ubioru oraz separacji  płci.  Jednak obiektywnie należy dodać, że w tamtym
czasie w innych kulturach kobiety również nie przejawiały skłonności  do aktywności
fizycznej. Z kolei w przypadku mężczyzn niebagatelnym czynnikiem przemawiającym
za aktywnością fizyczną był bliski związek sportu i sztuki wojennej, w której sprawne
ciało, treningi i ćwiczenia służyły zbożnemu celowi ochrony islamu. Czasy współczesne
w pewnym stopniu zmieniły te założenia, dopuszczając kobiety do szerszej aktywności
fizycznej.  Nawet  w  państwach  bardzo  rygorystycznych  pod  względem  moralnym
dopuszcza się aktywność kobiet, jednakże jest to obwarowane ograniczeniami, ponadto
w przypadku obydwu płci sport nie może w żaden sposób przeszkadzać w spełnianiu
obowiązków  religijnych,  takich  jak  post  lub  modlitwa.  Jednak  chęć  występowania
w międzynarodowych zawodach i odnoszenia w nich sukcesów prowadzi do rozmai-

36 http://www.thejakartaglobe.com/sports/bikini-tensions-mar-islamic-games-in-indonesia/
37 G. Pfister, Women and Sport in the Iran: Keeping Goal in the Hijab. W: I. Hartmann-Tews, G. Pfister 

(red.), Sport and Women. Social Issues in International Perspective, Routledge, Londyn 2003, s. 207-
223.
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tych  odstępstw  od  tej  zasady.  Gdy  staje  się  to  potrzebne,  owe  odstępstwa  zostają
zatwierdzone przez  alimów fatwami.  W tej dziedzinie muzułmanie dostosowują się do
czasów, w których żyją, niezmiennie jednak (przynajmniej oficjalnie) powołując się na
Boży autorytet.
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Anna Cieślewska

„Taniec baczów” ― zakazane praktyki cielesne
w przedrewolucyjnej Azji Centralnej

Wśród  Europejczyków  badających  region  Azji  Centralnej  tańczący  chłopcy,
baczowie 1 , wzbudzali ciekawość i sensację, a niejednokrotnie zgorszenie. W ówczesnej
Europie homoseksualizm był tematem tabu i praktyką skrajnie potępianą. Osoby o od-
miennej  orientacji  seksualnej  musiały  bardzo  dobrze  ukrywać  swoje  skłonności.
Przybywający do Azji Europejczycy ze zdziwieniem odkrywali, że w tym egzotycznym
dla  nich  zakątku  muzułmańskiego  świata,  rządzonym  według  zasad  prawa  szariac-
kiego,  „zakazane”  praktyki  funkcjonowały  niemalże  otwarcie  i  mimo  kontrowersji
akceptowano je w niektórych kręgach społecznych. Europejscy przybysze ― częstokroć
nie  znając  kontekstu  kulturowego  ― interpretowali  zaobserwowane  sytuacje,  snując
mityczne  opowieści  na  temat  tańczących  chłopców  oraz  ich  profesji.  Słynne  tańce
baczów to nieodłączny motyw pojawiający się we wspomnieniach odwiedzających Azję
Centralną  Europejczyków.  Taniec  baczów  uwieczniano  na  fotografiach  i  w  pracach
malarskich,  fotografował go między innymi polski dziewiętnastowieczny badacz Azji
Centralnej  Leon Barszczewski,  a  malował  słynny rosyjski  malarz  Wasilij  Wasiljewicz
Wierieszczagin.  Jeden z  obrazów Rosjanina  ― Bacza  i  jego  wielbiciele ― wzbudził  tak
wielkie zgorszenie na wystawie zorganizowanej  pod koniec XIX wieku w Paryżu,  że
został zniszczony i obecnie znamy go jedynie z zachowanego szkicu.

We wspomnieniach sporadycznie pojawiają się  bulgare i  baczaler  ― kobiety wcho-
dzące w role męskie lub żeńskie, świadczące usługi seksualne innym kobietom, jednakże
z uwagi na ograniczony dostęp przybyszów z zewnątrz do kobiecego świata, mamy na
ten temat bardzo niewiele informacji.

Niejednokrotnie  sensacja  wokół  tańca  baczów przesłaniała  rzetelną  informację
związaną z tym zjawiskiem, a w opowieściach nie uwzględniano lokalnych stosunków
społecznych oraz bogatej tradycji artystycznej Azji Centralnej. 

1 Bacza (l.p) to w języku perskim i tadżyckim dziecko, czasami również określenie to oznacza chłopca.
Termin  bacza w  przeszłości  oznaczał  również  chłopca-tancerza,  co  potwierdza  rosyjska  literatura
etnograficzna. W niniejszym artykule zastosowano polską odmianę słowa  bacza, z uwagi na podobną
deklinację w języku rosyjskim.
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Celem artykułu jest  przybliżenie tematu tancerzy  baczów w przedrewolucyjnej
Azji Centralnej w kontekście tradycji związanej z tańcem oraz ukazanie roli społecznej,
jaką pełnili tańczący chłopcy. Problematyka praktyk homoseksualnych wśród kobiet ze
względu na ograniczony dostęp do źródeł, jak również nieco inny charakter zjawiska,
została w niniejszej pracy jedynie zarysowana.

Taniec w kulturze ludów osiadłych Azji Centralnej 2

Taniec w Azji Centralnej był zawsze nieodłączną częścią wszelkich uroczystości
i zebrań (pers., tadż. maraka), zarówno tych związanych z kręgiem rodzinnymi, jak i pu-
blicznych.  Taniec  ― noszący nazwę  argiszt lub  raqs (pers.,  tadż.)  ― był  wykonywany
przez grupy amatorskie i  profesjonalne. Nie istniały osobne szkoły tańca,  a sztuki tej
uczono i nadal uczy się dzieci już od bardzo wczesnego wieku. Niejednokrotnie podczas
róż-nych okazji przy akompaniamencie instrumentów muzycznych najmłodsi ― a szcze-
gólnie dziewczynki ― tańczą, naśladując dorosłych.3

Sztuka tańca była nie tylko przywilejem młodych chłopców i dziewcząt, tańczyli
również  starsi.  W  kulturze  centralnoazjatyckiej  zwykle  tańczy  się  pojedynczo  lub
w dwie osoby, niekiedy taniec wykonuje wspólnie więcej osób (np. grupka chłopców
czy dziewcząt podczas uroczystości weselnych). Zwykle występy amatorów miały dość
prostą  formę,  bardziej  skomplikowanym  wykonaniom  towarzyszył  na  ogół  zespół
muzyczny, były również tańce o charakterze komicznym, rodzajowym itd. Zdarzało się,
że  utalentowani  tancerze  oraz  tancerki  stawali  się  profesjonalistami  i  „półprofesjo-
nalistami”, tańczącymi przy okazji  różnych imprez i  czerpiącymi z tego mniejsze lub
większe dochody. 4

W muzułmańskim społeczeństwie Azji Centralnej tradycja nakazuje, aby podczas
uroczystości  mężczyźni i  kobiety bawili  się  osobno.5  Dlatego właśnie  istniały grupy
taneczne kobiece i męskie, które zapraszano na różne uroczystości, by występowały dla
kobiet (żeńskie) i mężczyzn (męskie). Każdy taki zespół miał swojego przewodnika lub
przewodniczkę, którymi zwykle byli doświadczony tancerz bądź tancerka.6

2 Rewolucja  październikowa  i  utworzenie  republik  radzieckich  przyniosło  zmiany  w  sposobie  życia
tradycyjnych  centralnoazjatyckich społeczeństw. Wcześniej mieszkańcy Azji Centralnej dzielili się na
ludność koczowniczą i osiadłą (część grup prowadziła półkoczowniczy tryb życia). Koczownikami była
większość mieszkańców terytorium obecnego Kazachstanu, Kirgistanu i Turkmenistanu. Ludność osia-
dła, tj. rolnicy,  kupcy czy rzemieślnicy,  w większości zamieszkiwała tereny dzisiejszego Uzbekistanu
i Tadżykistanu. W przeszłości koczownicy i ludność osiadła żyli obok siebie, tworząc sieć wzajemnych
zależności  polegających  na  wymianie  dóbr  i  usług.  Obydwie  grupy  wykształciły  charakterystyczne
nieformalne instytucje społeczne, oparte na pokrewieństwie i więziach rodowych i/lub terytorialnych,
które do dzisiaj mają wpływ na strukturę i porządek społeczny w Azji Centralnej (A. Cieślewska, A.
Makowska,  Gdzie jest ta woda, Dostęp do wody w kontekście problematyki rozwojowej regionu Azji
Centralnej, Warszawa 2012, s. 189).

3 N. Nurdżanow, Tadżyckij Narodnyj Teatr. Po materialam Kuliabskoj Oblasti, Moskwa 1956, s. 62.
4 Ibidem, s. 62.
5 Tradycja  ta  zachowała  się  do  dziś.  Jednak  w  czasach  współczesnych  traktowana  jest  elastycznie.

Przykładowo  w  mniej  tradycyjnych  rodzinach  główne  uroczystości  weselne  mogą  odbywać  się
w jednym pomieszczeniu,  ale i  wtedy kobiety i  mężczyźni  zwykle  siedzą przy oddzielnych  stołach;
tańczy się wprawdzie na jednym parkiecie, lecz w grupach z podziałem na płeć. W rodzinach bardziej
religijnych kobiety i mężczyźni nadal bawią się osobno.

6 Ibidem, s. 64.
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Profesjonalne grupy taneczne składające się z młodych chłopców nazywane były
dżubon (pers., tadż. ‘młodzieniec’) lub  bacza. Na czele grupy stał  murdagow (pers., tadż.
(dosł.) ‘zdechła krowa’), przeważnie starszy, doświadczony były tancerz. Do roli tance-
rzy wybierano przystojnych chłopców, pochodzący zwykle z mniej zamożnych rodzin.
Za  zgodą  rodziców  oprócz  sztuki  tańca  mistrz  uczył  chłopców  dobrych  manier
i  odpowiedniego  zachowania.  Po  pierwszym  wystąpieniu  kandydata  na  tancerza
murdagow szedł do rodziców, wypłacając im część wynagrodzenia dla chłopca i prosił
o pozwolenie na wzięcie dziecka na stałe do grupy tanecznej.  Wypowiadał przy tym
następującą  formułę:  „Dajcie  syna do mojej  grupy,  będę go traktował  jak młodszego
brata. Nasza praca to jest radość”.  W ten sposób chłopiec oddawany był do dyspozycji
murdagowa. 7

Formalności  dotyczące  przekazania  chłopca  murdagowowi dopełniał  oficjalnie
mirszab (naczelnik nocnej policji emira), który za wydanie pozwolenia i wpisanie chłopca
do rejestru tancerzy otrzymywał podarunek. Następnie wszyscy razem udawali się po
zgodę do  beka,  oczywiście  i  w tym wypadku należało  wręczyć odpowiedni  prezent.
Ostatecznie imię młodzieńca oficjalnie wpisywano do rejestru, stąd wiadomo było, że
pracuje on dla konkretnego murdagowa, który był zobowiązany go utrzymywać. Czasem
chłopiec odwiedzał rodziców, przynosząc im prezenty i pieniądze. 8

Tancerze byli obecni praktycznie we wszystkich miastach dzisiejszego Tadżyki-
stanu i Uzbekistanu, występując przy okazji różnych uroczystości i spotkań. Niektórzy
z nich reprezentowali bardzo wysoki poziom umiejętności choreograficznych, za swoje
usługi otrzymując sowitą zapłatę. Po osiągnięciu odpowiedniego wieku i statusu spo-
łecznego wielu  artystów zakładało  własne grupy taneczne o strukturze  podobnej  do
opisanej powyżej. 9

Ajni,  sławny pisarz tadżycki,  opisując  wystąpienia muzyków i tancerzy, wspo-
mina o przypadkach, gdy bogaci ludzie wynajmujący popularnych tancerzy i muzyków
spierali  się  o to,  u kogo dana grupa ma wystąpić.  Spór rozsądzał  mirszab,  a  na jego
decyzję wpływ miała wartość prezentów wręczanych mu przez zainteresowane strony.
Dodatkowo  mirszab otrzymywał dolę od tancerzy,  której  część  oddawał emirowi.  Na
spotkaniach  i  uroczystościach  z  udziałem  emira  tancerze  występowali  bezpłatnie.
Wynagrodzenia nie otrzymywali również za tańce podczas świąt państwowych.10

Niektórzy tancerze baczowie przebierali się za kobiety: nakładali żeńskie stroje,
przywiązywali sobie warkocze zrobione z końskiego włosa, a ręce i nogi przyozdabiali
dźwięczącymi ozdobnymi bransoletkami. Tańczyli układy choreograficzne charakterys-
tyczne dla grup kobiecych, których tradycyjnie mężczyźni nie wykonywali. Uzupełnie-

7 Praktyka  oddawania  młodych  ludzi  mistrzowi  w  celu  przyuczenia  do  danej  profesji  obowiązywała
również w cechach rzemieślniczych oraz zespołach muzycznych. Uczeń (pers., tadż. szogrid) oddawany
był do dyspozycji mistrza (pers., tadż. ustod), całkowicie mu się podporządkowując. Mistrz jednakże nie
powinien był nadużywać władzy,  a do jego obowiązków należało przekazywanie uczniowi wiedzy na
temat rzemiosła i nauka odpowiedniego zachowania oraz zasad moralnych. Niektórzy badacze uważają,
że wspomniana relacja mistrz – uczeń miała swoje korzenie w bractwach sufickich, bardzo rozpowszech-
nionych w Azji Centralnej, dla których charakterystyczne było podporządkowanie się członków bractwa
swojemu mistrzowi, wynikające z zaufania, jakim go obdarzali.

8 Ibidem, s. 65.
9 Ibidem, s. 65.
10 S. Ajni, Buchara, Duszanbe 1981, s. 78.
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niem tańców były pieśni o charakterze lirycznym i miłosnym, śpiewane przez tancerzy.
Poza profesjonalnymi grupami tanecznymi występującymi dla szerszego kręgu publicz-
ności, przy dworze emira w Bucharze funkcjonowała grupa baletowa.11

W.W. Krestowskij  ― rosyjski  pisarz,  który w 1882 roku był  członkiem carskiej
misji  dyplomatycznej  u  emira  Buchary  ― opisał  występ  na  dworze  z  udziałem tań-
czących  chłopców  w  wieku  10-14  lat,  z  których  niektórzy  byli  przebrani  w  suknie
kobiece.  Wydarzeniu  towarzyszyła  muzyka i  pieśniarze  przygrywający  do rytmu na
bębnach.  Tańce baczów były  częścią  większego  spektaklu,  w  którym  brali  również
udział  komicy  (maszkarabazi) z  teatrem marionetek.  Cały  zespół  działał  przy dworze
emira, szefem grupy był rosyjski akrobata i tancerz. W święta państwowe trupa wystę-
powała dla szerszej publiczności na bazarach.12

Nurdżanow dzieli tańce Tadżyków na trzy typy, zastrzegając jednocześnie, że ze
względu  na  bogactwo  tradycji  tanecznych  w  Azji  Centralnej  ten  podział  może  być
niepełny. Pierwszą grupę stanowią tańce  dżurabazmi (tadż. ‘uroczystości organizowane
dla  przyjaciół’).  Jest  to  grupa  tańców  związana  ze  świętami  rodzinnymi,  takimi  jak
wesela, obrzezania, narodziny dziecka itd. Podczas tego typu uroczystości poza grupami
tancerzy  i  muzyków  często  występowali  też  komicy.  Druga  grupa  tańców  to  tzw.
maʼrakagi, których nazwa pochodzi od słowa maraka (‘spotkanie’). Były to różnego typu
tańce, związane ze świętami państwowymi i religijnymi oraz wydarzeniami państwo-
wymi,  organizowane  na  dużej  przestrzeni  dla  wielu  osób.  Wykonywali  je  zwykle
mężczyźni  będący  profesjonalnymi  tancerzami.  Ostatni  rodzaj  tańca  to  bazmi  oro
(‘zabawa, uciecha’), które związane były z życiem dworu i przeznaczone przeważnie dla
zamożniejszej części społeczeństwa.

Tancerze bacza i „męskie domy”

Wieczorne  męskie  spotkania  odbywały  się  zwykle  w  domach  prywatnych,
w miejscu przeznaczonym do przyjmowania gości tzw. mehmonchona (pomieszczenie dla
gości, a także hotel) i w czajchanach (herbaciarniach), a w rejonach górskich w osobnych
budynkach  ― alojchona (dom  ognia)  bądź  w  innych  miejscach,  np.  na  bazarach.
Spotkania  (gap, gasztak)  fundowano  ze  składek  wszystkich  uczestników  lub  sponso-
rowali je wszyscy członkowie jednego kręgu znajomych po kolei.  Uczestnicy spotkań
jedli,  pili,  grali  w różne  gry,  opowiadali  sobie  legendy i  opowieści,  a  także tańczyli
i  śpiewali.  Tancerze  i  muzycy byli  nieodłącznymi  uczestnikami  spotkań.  Szczególnie
w  miejskich  centrach  handlowo-rzemieślniczych,  gdzie  niejednokrotnie  uroczystość
przybierała  formę  wesołej  biesiady  (bazm),  na  której  nie  stroniono  od  alkoholu  czy
innych  używek.  Młodzi  tancerze występowali  wraz  z  muzykami.  Obecność baczów
podnosiła  prestiż  spotkania,  a  znani  tancerze  przywożeni  byli  nawet  z  odległych
miejsc.13

Rachimow przywołuje opis tańca baczów pozostawiony przez Logofeta, który był
świadkiem  tego  wydarzenia  w Szirabadzie.  Według  relacji  w  występie  brało  udział
dwóch chłopców ubranych w bogate chałaty i zimowe czapki ozdobione drogim futrem.

11 N. Nurdżanow, op. cit., s. 66.
12 W.W. Krestowskij, W gostiah u Emira Buharskogo, 1887, Peterburg, s. 142.
13 R.R. Rachimow, „Mużskie doma” w tradicionnoj kulture Tadżikow, Leningrad, 1990, s. 27.
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Jeden z nich miał piętnaście lat, drugi około dwunastu. Starszy był szczupłym brunetem
o  pięknym  wschodnim  profilu,  czarnych  oczach  i  bardzo  gęstych  rzęsach,  młodszy
natomiast ciemnym szatynem średniego wzrostu o szarych oczach i jasnej skórze. Kiedy
zabrzmiał bęben, starszy wolno podniósł się, kokieteryjnym ruchem w kobiecym stylu
poprawił  włosy i  zaczął  tańczyć,  poruszając  się  w kręgu w miękki  i  płynny sposób.
Poruszając  z  gracją  biodrami  stopniowo przyspieszył  tempo tańca,  strzelając  oczami
i wymachując rękami (…).14

Niekiedy  bacza  byli  zatrudnieni  na  stałe  w hotelach  (mehmonchona).  Tych  naj-
bardziej  popularnych  podnajmowały  inne  męskie  domy,  ale  na  występy  w  innym
miejscu  zawsze  potrzebowali  pozwolenia  szefa  swojej mehmonchony.  Tańce baczów
miały  oprawę  poetycko-muzyczną.  Bacza  nie  tylko  dostarczali  rozrywki  podczas
bazmów,  lecz  również  byli  ich  centralnymi  postaciami,  wiodąc  prym  wśród  gości,
narzucając swoją wolę i kaprysy uczestnikom spotkania.15  

Pewien Kirgiz w swoich wspomnieniach opisuje, że długo nie mógł dostać się na
uroczystość z baczami.  W końcu przebrał się za  sarta 16  i znajomi wprowadzili  go do
jednego z „męskich domów”. Bacza siedział na środku pomieszczenia, a wokół niego
w kręgu skupiała się grupa mężczyzn w różnych wieku, w większości dobrze przyo-
dzianych. Ubrany był w oryginalny kobiecy strój, ozdobiony błyszczącymi monetami.
Przed nim stał czajnik i czarka do herbaty. Na początku nalał herbatę i podał siedzą-
cemu nieopodal młodzieńcowi. Ten wypił napój i napełnił czarkę pieniędzmi, wręczając
ją  baczy. Ceremonia  powtórzyła  się  kilka  razy  z  udziałem  innych  uczestników
spotkania. Wszyscy obecni okazywali baczy uwielbienie i szacunek. Po wypiciu herbaty,
mężczyźni palili  haszysz,  tańczyli  i  bawili  się do później  nocy. 17  Wspomniany wyżej
Wiereszczagin przytacza podobną historię, której był naocznym świadkiem. Po oficjal-
nych występach odbywających się na otwartej przestrzeni dużego domu, nastąpiła część
„zakulisowa”,  podczas  której  bacza spotykał  się  z  wielbicielami,  prześcigającymi  się
w usługiwaniu tancerzowi. 18  

Ze względu na ograniczenia w kontaktach z płcią przeciwną niektórzy mężczyźni
utrzymywali  baczów, z  których  wielu  zajmowało  się  męską  prostytucją.  „Pomiędzy
baczami bywają też prawdziwi sodomici (tadż.  hizaliak)”  ― pisze  Ostroumow. 19  Taki
proceder zgodnie z szariatem był karany śmiercią. 

Mężczyźni, którzy korzystali z usług baczów, nazywani byli baczabazi. Zgodnie ze
słowami Wiereszczagina:

14 Ibidem s. 46.
15 Ibidem.
16 Terminem sart do rewolucji  określano tadżycko-uzbecką  ludność osiadłą  zamieszkującą  w dolinach;

trudniła  się  ona  zwykle  handlem,  rzemiosłem,  rzadziej  rolnictwem.  Sartowie  stanowili  raczej  grupę
społeczno-ekonomiczną niż etniczną; rzadziej spotykało się określenie czagataj używane w stosunku do
niektórych grup tadżyckojęzycznej ludności osiadłej, zamieszkującej tereny dzisiejszego południowego
Tadżykistanu, lub termin tat, charakterystyczny dla części Chorasanu.

17 Autor  nieznany,  Rasskaz  Кirgiza  o  razvleczenijah  sartow  s  baczami,  Kirgizskаja  stepnojа gazetа,
11 Fewralja 1896 g. No. 6, http://rus-turk.livejournal.com/45158.html, data odczytu 18 listopada 2013.

18 W. Wereszagin, O rabach i baczach. Ob odnoj unicztożennoj kartine,
http://rus-turk.livejournal.com/45158.html, data odczytu 18 listopada 2013.

19 N.P. Ostroumow, Obszczaja harakteristika sartow / Sarty. Etnograficheskie materialy, Taszkient, 1896.
http://rus-turk.livejournal.com/80321.html, data odczytu 17 listopada 2013.
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„(...)  bacza często utrzymywany jest przez kilku mężczyzn: dziesięciu, piętnastu,
dwudziestu. Wszyscy oni, jeden przez drugiego, starają się dogodzić chłopcu, na
podarunki  dla  niego  tracąc  ostatnie  pieniądze,  zapominając  często  o  swoich
rodzinach,  żonach i  dzieciach,  potrzebujących  podstawowych rzeczy i  niedoja-
dających”.20

Wśród młodych, bogatych sartów wiek ożenku był dość późny (około 30-35 lat).
Arandarenko za  przyczynę  podaje  właśnie  kontakty  z  baczami ― młodzi  mężczyźni
spotykali  się  praktycznie  w  każdy  zimowy wieczór  i  spędzali  czas  w  towarzystwie
tancerzy.

Tego typu zachowanie było oczywiście źle widziane w społeczeństwie.21  Należy
jednak zauważyć,  że  późne wstępowanie  w związki  małżeńskie  mężczyzn wynikało
również  z  tradycji  nakazującej  zebranie  przez  młodego  człowieka  znacznej  sumy
pieniędzy na kaum 22 , wręczany zwyczajowo rodzinie żony.

Baczowie  będący  na  utrzymaniu  mężczyzn  (baczabazi) prowadzili  bardzo
niefrasobliwy i wesoły tryb życia, do około dwudziestego roku życia byli „gwiazdami”,
nieprzyzwyczajonymi do pracy czy trudów życia rodzinnego. Nierzadko, gdy kończyła
się ich kariera, sami stawali się baczabazami,  kombinując,  kradnąc i  ulegając różnym
nałogom. Tylko nieliczni odnajdywali się później w normalnym życiu, zakładali rodzinę
i wykonywali normalną pracę. 23  Turkiestańska prasa rosyjska oraz różni autorzy podają
informacje o aferach wszczynanych przez zazdrosnych kochanków, czasami kończących
się  morderstwami. 24  Jeden  z  takich  przypadków  opisywany  przez  ówczesną  prasę
cytuje Wasiliew:

„Achmetbajew Junus-chodża, Ibrahim-chodża, robotnik i drobny sprzedawca oraz
Achmetdżan Nurmatdinow  ― wszyscy  ludzie  zamożni,  wzięli  ze  sobą  dwóch
baczów i  w  towarzystwie  jeszcze  dwóch  znajomych  przejechali  konno  przez
miasto, następnie raczyli się poczęstunkiem w ogrodzie, a gdy zrobiło się ciemno,
pojechali  do  podmiejskiego,  pustego  ogrodu i  tam zgwałcili  obydwu  baczów;
jeden  z  uczestników  libacji,  bałałajkarz  Saadullo,  został  zabity  przez  swoich
kolegów z tego powodu, że posiadł baczę”.25

20 W. Wereszczagin, op. cit.
21 G.A.  Arandarenko,  Pendżikentskie  dosugi,  Maloizwiestnyje  goroda zerawszanskogo okruga /  Dosugi

v Turkestane. 1874–1889, http://rus-turk.livejournal.com/268116.html, data odczytu 17 listopada 2013.
22 kaum – forma opłaty, jaką rodzina narzeczonego powinna uiścić rodzinie narzeczonej; dawanie kaumu

było zwyczajem koczowniczym,  ale zostało przejęte również i przez ludy tradycyjnie  osiadłe; opłatę
wnosiło się/wnosi  w postaci rzeczy,  inwentarzu żywego bądź pieniędzy.  Kaum przeznaczony jest  na
zakup rzeczy dla młodej pary, organizację wesela, ale też jest to rodzaj wymiany darów, której celem jest
umocnienie  relacji  między rodami państwa młodych.  Kaum jest często mylony z  mahrem,  który jest
prezentem lub sumą pieniędzy dawanym tylko pannie młodej i służy jako zabezpieczenie dziewczyny
w razie rozwodu.  W wielu częściach Azji Centralnej, nawet  wśród ludów osiadłych,  mahr jest  dość
rzadko  praktykowany  lub  jest  praktykowany  w  formie  bardzo  skromnej,  natomiast  kaum daje  się
praktycznie zawsze.

23 N.P. Ostroumow, op. cit.
24 N.S. Łykoszin.  Doloj baczej /  Polżizni w Turkestane.  Oczerki byta tuzemnogo naselenija,  Petrograd,

1916. http://rus-turk.livejournal.com/80321.html, data odczytu 18 listopada 2013.
25 N. Wasiliew.  Smert i za baczi. Iz mestnoj sudebnoj hroniki.  Priloż. k gazete «Okraina» .  Samarkand,

1891, http://rus-turk.livejournal.com/80321.html, data odczytu 18 listopada 2013.
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W 1887 roku rosyjski  naczelnik  Taszkientu na prośbę  władz religijnych wydał
zarządzenie  o  zakazie  działalności  baczów. Według  opinii  taszkienckich  kadich
(sędziów):

„zgodnie z prawami szariatu chłopcy o pięknej twarzy, noszący jedwabną odzież
i  malujący  się  na  podobieństwo  kobiet,  mają  surowy  zakaz  przebywania  na
bazarowych stoiskach,  chodzenia  po  bazarze  i  przesiadywania  w  czajchanach,
jako że jest to wbrew prawu (szariatowi). Mężczyźni, którzy spotykają się z bacza-
mi  (...)  i  płacą  pieniądze za  ich  towarzystwo popełniają  grzech.  Jedno z  praw
szariatu mówi o tym, że każdy taki bacza ma w sobie osiemnaście nieczystych sił
(biesów), które sprawiają, że są oni piękni i atrakcyjni. Naczelnicy [policji ― przyp.
aut.]  powinni ścigać to przestępstwo, a chłopców zwracać ich rodzinom, za co
otrzymają oni miłość bożą”.26

Baczowie zostali wyparci przez prostytutki, do czego przyczyniła się legalizacja
domów  publicznych  w  okresie  kolonizacji  rosyjskiej.  Wraz  z  nadejściem  Rosjan  na
męskich  imprezach  zaczęły  się  pojawiać  tancerki,  które  zastępowały  tańczących
młodych chłopców,  nie  stroniąc  od towarzystwa mężczyzn również  po zakończeniu
występu.27  Męska  prostytucja  w  postaci  utrzymywania  baczów praktycznie  zanikła
wraz  z  nadejściem  władzy  radzieckiej,  niemniej  jednak  chłopcy  wykonujący  tańce
tradycyjne nadal uczestniczyli w różnych uroczystościach.28

Praktyki homoseksualne wśród kobiet

Homoseksualne  zachowania  kobiet  w  Centralnej  Azji  są  zjawiskiem  słabo
zbadanym, w literaturze poświęca się im niewiele miejsca. Ze względu na segregację płci
podczas różnych uroczystości  i  świąt  na imprezach dla  kobiet  występowały również
grupy  damskie.  W  niektórych  przypadkach  dziewczynki  przebrane  za  chłopców,
czasami z namalowanymi wąsami, odgrywały podobną rolę jak baczowie na zebraniach
męskich.  Należy  jednak  zwrócić  uwagę,  że  w  społeczeństwie,  w  którym  kontakty
między jedną a drugą płcią były ograniczone, samo przebieranie się tancerzy w żeńskie
lub męskie  stroje  nie  musiało  oznaczać praktyk homoseksualnych.  Zachowanie  takie
uwarunkowane było przez kulturę, która surowo zabraniała kontaktów między osobami
płci przeciwnej nie należącymi do tej samej rodziny.

Wereszczagin  opisuje,  że  wśród  sartów  były  kobiety  zwane  bulgare,  które
świadczyły usługi seksualne innym kobietom. Bulgare doczepiały sobie sztuczne penisy
(bulgar-kutak) zrobione  ze  skóry,  jedwabiu  bądź  innych  materiałów,  w  ten  sposób
wcielając się w role męskie.  Bulgare mówiły szorstkim głosem i nosiły męskie spodnie,
starając się naśladować maniery mężczyzn. Ich partnerkami były baczaler, stanowiące ich
przeciwieństwo i  pełniące  w takich  związkach  rolę  kobiet.  Słynny malarz  w swoich
wspomnieniach twierdzi, iż takie praktyki były wśród sartów stosunkowo rozpowszech-
nione  i  znane  w Azji  Centralnej  od  dawna,  trzymano  je  jedynie  w  tajemnicy  przed

26 N.P. Ostroumow, op. cit.
27 W. Naliwkin, M. Naliwkina,  Oczerki byta żenszcziny osedlogo tuzemnogo naselenija Fergany, Kazań

1886, s. 236.
28 W okresie  bezpośrednio  po  rewolucji,  w  czasie  umacniania  się  władzy  radzieckiej,  popularne  były

propagandowe  występy  dla  publiczności,  będące  połączeniem  teatru  tradycyjnego  i  europejskiego
performance. W czasie występów postacie kobiece grane były przez mężczyzn, tj. baczów.
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Rosjanami.  Mimo  zakazów  i  strachu  przez  kaźnią  wiele  kobiet  korzystało  z  usług
bulgare.29

Podsumowanie

Chociaż  baczowie  zniknęli  z  krajobrazu  radzieckiej  i  postradzieckiej  Azji
Centralnej,  zjawisko to przetrwało w Afganistanie, w którym wojna i  bieda wywarły
bardzo  negatywny wpływ na  stosunki  społeczne.  Informacje  o  baczach  ― chłopcach
prostytutkach, podawane przez Rosjan i innych Europejczyków mieszkających w XIX
wieku w rosyjskim Turkiestanie, noszą niejednokrotnie znamiona sensacji, niepopartych
rzetelnymi badaniami. W wielu przypadkach Europejczyków nie dopuszczano do tajem-
nic ludności miejscowej. Forma niektórych tradycji związanych z tańcem i występami
artystycznymi była tak odmienna od ówczesnej mody europejskiej, że mogły być one
interpretowane  w różny  sposób.  Nie  znaczy to,  że  prostytucja  męska  w wykonaniu
młodych chłopców-tancerzy nie miała miejsca, jednak prawdziwą skalę tego zjawiska
trudno dziś oszacować.

29 W.W. Wiereszczagin.  Iz puteszestwija po Srednej Azii / Oczerki, nabroski, wospominanija SPb., 1883,
http://rus-turk.livejournal.com/2785.html, data odczytu 18 listopada 2013.
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Adrianna Maśko

Reprezentacje ciała męczennika we współczesnej 
poezji arabskiej

Męczennik jest we współczesnej  kulturze muzułmańskiej  postacią, wokół której
skupiają się dyskursy o charakterze politycznym, społecznym, religijnym oraz literac-
kim. Stanowi symbol obecny w niej w wielu reprezentacjach.  Do najpopularniejszych
z nich należą niewątpliwie obrazy, które na przestrzeni wielu już dekad wciąż na nowo
oglądamy w mediach: niesione przez manifestujący tłum ciała tych, którzy stracili życie
uczestnicząc w demonstracji czy walce; umieszczone na ścianach palestyńskich domów
przestawienia bojowników, którzy zginęli kierowani poczuciem misji, stając się bohate-
rami dla swojej wspólnoty.

Niniejszy  artykuł  koncentruje  się  na  narracjach  o  męczennikach  obecnych  we
współczesnej poezji arabskiej. Ukazuje, jak zostały one ukształtowane w oparciu o tra-
dycyjne opowieści martyrologiczne oraz jaki wpływ wywarły na nie dwudziestowieczne
tendencje literackie. Wreszcie, wymienia najczęściej pojawiające się w utworach poetyc-
kich  reprezentacje  ciała  męczennika  i  ilustruje  je  przykładami.  Tym  samym  zwraca
uwagę na „zapis retoryczny, jaki niesie w sobie ludzkie ciało”.1

Tradycyjne narracje o męczennikach

W koncepcji męczeństwa w islamie już w początkach jej kształtowania pojawiła
się dwuznaczność. W Koranie pojęcie szahīd (długa samogłoska „i”) oznaczało zarówno
„świadka”, który swoimi słowami potwierdzał bądź zaprzeczał prawdziwości słów czy
określonej  wersji  wydarzeń,  jak  i  wojownika,  który  walczył  i  umierał  w imię  swojej
religii,  przy  czym to  drugie  rozumienie  przeważało.  Późniejsze  rozróżnienie  seman-
tyczne słów szāhid („świadek” ― długa samogłoska „a”) i  szahīd („męczennik” ― długa
samogłoska  „i”)  w  pierwszym  okresie  rozwoju  islamu  jeszcze  nie  istniało.  Śmierć
wojownika w sunnizmie nie miała wówczas charakteru śmierci męczeńskiej rozumianej
jako dawanie  świadectwa wiary.  Zaczęła  go nabierać dopiero wskutek zetknięcia  się
muzułmanów na obszarach syryjskich z chrześcijanami, które miało doprowadzić „do
fuzji  koranicznego  szahida (świadka)  z  męczennikiem”,  określanym  greckim  słowem

1 Cyt. za: A. Wieczorkiewicz, Muzeum ludzkich ciał. Anatomia spojrzenia, Gdańsk 2000, s. 11.
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martys. 2  Uczeni muzułmańscy w VIII i IX wieku próbowali uzasadniać „niezrozumiałe
dla muzułmanów utożsamienie rozłącznych wcześniej pojęć: koranicznego męczennika-
wojownika i judeochrześcijańskiego męczennika dającego świadectwo wiary, a w hadi-
sach pojawił  się  obraz męczennika-wojownika przyjmującego śmierć radośnie i  z du-
mą. 3  Ponadto  w  tradycji  „męczennikami”  zaczęto  nazywać  nie  tylko  wojowników
umarłych  na  polu  bitwy,  lecz  i  ofiary  zarazy,  wyznawców  islamu  prześladowanych
przez państwa niemuzułmańskie czy kobiety zmarłe przy porodzie itd. 4  Ostatecznie
zatem w tradycji muzułmańskiej  szahidem był zarówno ten, który walczył za wiarę, jak
i ten, który stał się przypadkową, bierną ofiarą agresji drugiego człowieka, choroby czy
katastrofy naturalnej.

W pierwszych wiekach islamu pojawiły się również popularne narracje dotyczące
poległych  w  boju  męczenników,  których  źródłem  były  wersety  koraniczne  i  hadisy.
Opowieści te skupiały się przede wszystkim wokół czekających ich rajskich nagród oraz
nieśmiertelności.  Niejednokrotnie wzbogacane były one o motywy, które podkreślały
niezwykłość  losu  szahidów,  jak  na  przykład  wizja  własnej,  chwalebnej  śmierci,  czy
śnienie po śmierci.  Z wyjątkowością męczenników związany był także status ich ciał,
których  ― w przeciwieństwie do ciał zwykłych śmiertelników ― nie obmywano przed
złożeniem do grobu i  które  chowano w zakrwawionych ubraniach.  W opowieściach
zwłoki szahidów ukazywano zaś najczęściej jako czyste, nieskalane i nierozczłonkowane,
wydzielające  słodki  i  przyjemny  rajski  zapach  piżma  (podobnie  jak  w  martyrologii
chrześcijańskiej 5 ). Nieraz jednak w tych narracjach zwracano uwagę na rozlaną krew
męczenników, stanowiącą symbol ich odkupienia, a jednocześnie wezwanie dla pozos-
tałych przy życiu do ich pomszczenia, co wskazuje na przejęcie przez islam niektórych
przedmuzułmańskich tradycji plemiennych. 6

Współczesne poetyckie narracje o męczennikach

Zarówno wspomniana dwuznaczność pojęcia  szahid,  jak i  elementy typowe dla
tradycyjnych muzułmańskich opowieści  o  męczennikach przetrwały we współczesnej
poezji arabskiej, pomimo że ukazywane w niej męczeństwo ― w obliczu panującej w XX
wieku w krajach arabskich sytuacji polityczno-społecznej ― oprócz wymiaru religijnego
nabrało  także  wymiaru  politycznego,  nacjonalistycznego  i  humanitarnego.  Szahidami
stali się w niej zatem z jednej strony wszyscy, którzy oddali swe życie walcząc z poli-
tyczną tyranią, czy to Libańczycy sprzeciwiający się osmańskiej dominacji w pierwszych
dekadach tego wieku, czy to Palestyńczycy współtworzący antyizraelski ruch oporu po
1948 roku. Z drugiej strony mianem „męczenników” określano we współczesnej liryce
arabskiej  niezliczone ofiary przetaczających się  nieustannie  przez Bliski  Wschód kon-
fliktów, które poniosły śmierć nie z własnej woli.

Wśród tysięcy obrazów męczennika utrwalonych w dwudziestowiecznej  poezji
arabskiej znajduje się wiele powtarzalnych wzorów. Męczennikiem może być dowódca

2 D.  Małgowski,  Obraz  męczeństwa  w  islamie  sunnickim  okresu  klasycznego,  niepublikowana  praca
magisterska, Poznań 2008, s. 59-61.

3 Ibidem, s. 64-65.
4 D. Cook, Martyrdom in Islam, Cambridge 2007, s. 12-35.
5 L.V. Thomas, Trup, Łódź 1991, s. 41.
6 D. Cook, op. cit., s. 42-44, 116-126.
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wojskowy czy polityczny 7 , bohaterski żołnierz znany z imienia 8 , zwykły członek danej
wspólnoty biorący udział w walce 9  lub stający się kolejną wojenną ofiarą, czy niewinne
dziecko 10.  Szahid ukazywany jest jako żywy 11 , martwy bądź budzący się po śmierci 12 ;
jako bohater jednostkowy lub zbiorowy.13 Wiersze poświęcone męczennikom konstruo-
wane  są  w  oparciu  o  różnorodne  strategie  liryczne.  Śmierć  męczennika  może  być
opisywana  z  perspektywy  świadka  wydarzeń 14  bądź  samego  idącego  na  śmierć,
umierającego  lub  martwego  już  człowieka.15  Podmiotem  lirycznym  lub  bohaterem
lirycznym  utworu  jest  nieraz  matka  męczennika,  wiersz  może  też  przybierać  formę
dialogu pomiędzy nią a żywym bądź martwym synem 16  itd.

Postacie  męczenników  wyposażono  w  liryce  arabskiej  w  ogromny  potencjał
symboliczny,  czego  najpopularniejszy  przykład  stanowi  palestyńska  poezja  oporu.
Elementy tradycyjnego konstruowania  opowieści  przeplatają się w niej z elementami
nowych narracji, ukształtowanych w ramach pojawiających się, zwłaszcza po II wojnie
światowej,  tendencji  literackich.  Już  w  wierszach  komponowanych  w  latach  30.  XX
wieku  przez  pokolenie  Ibrahima  Tukana  (1905-1941)  śmierć  szahida ukazywano
niejednokrotnie jako jedyny sposób na jego powrót do palestyńskiej ziemi.17  W latach
50. zarówno poeci  palestyńscy,  jak i  twórcy z innych krajów arabskich zaczęli łączyć
koncepcję  męczeństwa  z  chrześcijańską  symboliką  krzyża.  Męczennik  niósł  więc  na
głowie  koronę  cierniową,  umierał  na  krzyżu  bądź  stawał  się  „rewolucyjnym  mesja-
szem”.18  W  tym  czasie  koncepcja  ta  powiązana  została  również  ― pod  wpływem
popularności idei propagowanych przez tzw. „poetów tammuzyjskich”19  ― z cyklicz-
nością umierania i odradzania się, stąd wyobrażenie męczennika jako feniksa wstającego

7 Por. wiersz Al-Mawt fi az-zahira ʻAbd al-Wahhaba al-Bajatiego zadedykowany jednemu z przywódców
algierskiej wojny o niepodległość, Muhammadowi al-Arabiemu Ibn Mahidiemu, w: idem,  Diwan Abd
al-Wahhab al-Bajati, t. I, Bejrut 2008, s. 263-264.

8 Por. wiersz Arbada as-sar fa-ihtafi ja dahaja Badra Szakira as-Sajjaba, w którym wspomina męczennika
o imieniu Dżafar, w: idem, Diwan Badr Szakir as-Sajjab, t. I, Bejrut 2005, s. 242-243.

9 Por. wiersze Ibrahima Tukana i Abd ar-Rahima Mahmuda, w:  Nowa i współczesna literatura arabska
19 i 20 w. Literatura arabskiego Wschodu, Warszawa 1978, s. 387, 389.

10 Por.  wiersz  Abd  al-Wahhaba  az-Zahidy  poświęcony  dwunastoletniemu  chłopcu  Muhammadowi
ad-Durra,  zabitemu  podczas  wymiany  ognia  pomiędzy  izraelskimi  żołnierzami  i  palestyńskimi
bojownikami w 2000 roku,
http://adab.com/modules.php?name=Sh3er&doWhat=shqas&qid=913&r=&rc=8, 
data odczytu 19 grudnia 2013.

11 Por.  wiersz  I  love  You  as  Death  wishes  Samiha  al-Kasima,  w:  idem,  When  the  Words  Burn.  An
Anthology of Modern Arabic Poetry 1945-1987, red. J. M. Asfour, Kair 1992, s. 219.

12 Por.  wiersz  Dżamala  al-Muzaffara,  w którym mowa  o męczennikach  opuszczających  w nocy swoje
groby i  idących  do walki  (część 3)  oraz o męczenniku,  który „rozrywa  całun i  ubiera abaję utkaną
z ziemi ojczyzny” (część 6), http://www.alkhaledoon.com/showthread.php?t=1425,
data odczytu 23 listopada 2013.

13 Zbiorowość męczenników często pojawia się w utworach Mahmuda Darwisza, na przykład w wierszu
Sana uchra… fakat, w: idem, Diwan Mahmud Darwisz, Bagdad 2000, s. 423-428.

14 Por. wiersz Szuhada’ al-intifada Fadwy Tukan,
http://arabicnadwah.com/arabpoets/shuhadaa-fadwah.htm, data odczytu 22 listopada 2013.

15 Przykładowo w czwartej części wiersza  Five Songs for Martyrs Fadwy Tukan męczennik snuje wizje
swojej przyszłej śmierci, w: idem, When the Words…, s. 228.

16 Por. wiersz Wa ʻada fi kafan, w: M. Darwisz, op. cit., s. 10-13.
17 I.  Abu Hashshash,  Tod und Trauer in der Poesie des Palestinänsers Mahmud Darwish, Berlin 1994,

s. 13-18.
18 Ibidem, s. 23.
19 J.M. Asfour, Introduction, (w:) When the Words…, red. idem, s. 54-58.
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z popiołów czy wracającego w objęcia matki-ziemi.20  W poezji palestyńskiej z lat 60.,
zwłaszcza  w  utworach  Mahmuda  Darwisza  (1941-2008),  męczennik  wyobrażany  był
często jako oblubieniec  palestyńskiej ziemi, udający się na swe „krwawe wesele” lub
ponoszący śmierć podczas niego.21  Śmierć męczennika była postrzegana w powojennej
liryce  palestyńskiej  nie tylko jako doświadczenie  indywidualne,  lecz  także zbiorowe.
Przynosiła  bowiem  nieśmiertelność  całemu  narodowi,  obietnicę  jego  przetrwania
w przyszłości.  W związku z  tym należało  ją  nie  tylko  wspominać  i  opłakiwać,  lecz
i świętować.22

Idea męczeńskiej śmierci służącej wyższemu celowi obecna jest w liryce arabskiej
do  dnia  dzisiejszego.  Częściej  niż  w minionych dekadach poeci  odnoszą  się  do  niej
jednak z dystansem, a nawet z ironią, jak na przykład Irakijka Dunya Mikhail (ur. 1965)
w słowach: „Męczennik nie mógł uwierzyć oczom, kiedy zbombardowano jego grób w
chwili,  gdy plótł  wieniec  dla ukochanej,  czerwony wieniec… ale  w drodze do nieba
okazał  się  biały”. 23  Podejmują  oni  też  refleksję  nad  społecznym  oddziaływaniem
koncepcji  męczeństwa,  jak chociażby Mahmud Darwisz w wierszu  Męczenniczka córka
męczennika z tomu  Stan oblężenia z 2002 roku, ukazującym, że męczeństwo nie jest dla
wielu  Palestyńczyków dobrowolnym wyborem,  lecz  czymś wpisanym  niejako w ich
pochodzenie, czymś im narzuconym. 24

Wreszcie, poeci zwracają coraz większą uwagę na liczne bezimienne ofiary tyranii
i  konfliktów  zbrojnych  w  świecie  arabskim  oraz  na  strategie  polityczne  oparte  na
wykorzystywaniu ich śmierci  przez rządzących.  Manipulowanie znaczeniami związa-
nymi z martwymi ciałami czy to przez państwa narodowe czy określone grupy etniczne
umożliwia  łatwe  wytwarzanie  i  kumulowanie  kapitału  symbolicznego  potrzebnego
władzy.  „Polisemiczność”  ciał  pozwala  bowiem na powiązanie  ich z  najróżniejszymi
znaczeniami, na legitymizację dzięki nim wizji przeszłości i teraźniejszości preferowanej
przez daną grupę lub elitę władzy.25  Jak pisze iracka poetka Siham Dżabbar (ur. 1963)
w utworze Ciała, ofiary te stanowią jedynie:

„Ciała  martwe,  wyczerpane,  porzucone,  tonące,  oczekiwane,  białe,  brązowe,
czarne, młode, stare, jasne, ciemne, ciała dla wymiany kolorów zwycięstwa i po-
rażki, ciała dla zmazania wybryków losu (…) ciała do ponownego wykorzystania.
(…) stłoczone, przewrócone, położone przez okoliczności w danym miejscu i cza-
sie”.26  

20 I. Abu Hashshash, op. cit., s. 39.
21 Ibidem, s. 226-238.
22 D.Z. Szama,  Al-Mawt fi  asz-szir al-arabi al-muʻasir (1963-1995),  niepublikowana praca magisterska

(dostępna  w  wersji  PDF  w  bibliotece  Uniwersytetu  Jordańskiego  w  Ammanie),  Damaszek  2001
s. 105-106.

23 D.  Mikhail,  The  martyr  couldn’t  believe  his  eyes  z  tomu  Diary  of  a  Wave  Outside  the  Sea,
http://www.poets.org/viewmedia.php/prmMID/20647, data odczytu 20 listopada 2013.

24 R.  Umar,  Asz-szuhada  wa  taszkil  al-huwijja  fi  szir  al-intifada  (Halat  al-hisar  anmuzidżan),
http://www.drmosad.com/index264.htm, data odczytu 20 listopada 2013.

25 Zob. K. Verdery,  The Political Lives of Death Bodies. Reburial and Postsocialist Change , New York
1999, s. 145-147.

26 S. Dżabbar, Adżsad, http://arabicnadwah.com/arabicprosepoetry/agsad-siham_gabbar.htm,
data odczytu 22 listopada 2013.
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Sposoby przedstawiania ciała męczennika we współczesnej poezji arabskiej

Również w odniesieniu do sposobów przedstawiania ciała męczennika we współ-
czesnej poezji arabskiej można wskazać kilka dominujących tendencji, które nierzadko
łączą się ze sobą w jednym wierszu. Jedną z nich jest wspomniane już nawiązywanie do
tradycyjnych  muzułmańskich  narracji  o  szahidach.  Przykładowo  w  wierszu  Nazik
al-Mala’ika (1923-2007)  Granice nadziei mamy do czynienia z wprowadzeniem motywu
bulgoczącej  w  ziemi  krwi,  która  domaga  się  pomszczenia:  „krew  zabitych  krzyczy
w głębi smutnej nocy”.27  Inny tradycyjny motyw to krew rozlana na skałach. W utworze
tej samej autorki zatytułowanym Męczennik czytamy: „w głęboką, ciemną noc porzucili
jego roztrzaskaną głowę, rozlali jego czystą, szlachetną krew na kamieniach drogi”.28

We  współczesnej  liryce  arabskiej  pojawia  się  ponadto  motyw  ożywania  ciał
niepomszczonych  męczenników,  który  może  mieć  związek  z  przedmuzułmańskimi
wyobrażeniami zmarłego jako istoty, „której się obawiano i która stanowiła niemalże byt
demoniczny”.29  W wierszu Samiha al-Kasima (ur. 1939), poświęconym ofiarom masakry
w arabskiej wiosce Kafr Kasim, dokonanej w 1956 roku przez izraelskie wojska, mowa
jest  o  ich  duchach,  które  wciąż  krążą,  wydobywając  z  grobów  Kafr  Kasim  swoje
szczątki.30  

Wreszcie współcześnie obecny jest też motyw nieprzemywania ciała męczennika,
który w raju cieszyć się będzie życiem wiecznym. W wierszu irackiego poety kurdyj-
skiego pochodzenia, Bulanda al-Hajdariego (1926-1996) pod tytułem Męczennik, łączy się
on  między  innymi  z  motywem  śmierci  szahida oznaczającej  dalsze  życie  dla  jego
wspólnoty:

„Nie… nie umarł.
Oto… przynosimy go,

więc radujcie się
o zielone wzgórza, o sztandary wypełniające przestrzeń

ziemi i nieba, o procesje poświęcenia… oto
oto… przynosimy go

z ostatniego wezwania, z pozostałości naszej nadziei,
więc radujcie się.

Nie zapalajcie świec, bo jego dom jest oświetlony.
Nie przemywajcie jego ran,

bo ta była jego wędrówką, tamta jego
ziemią,

a tamta jego domem dumnym z krwi.
(…)

Nie krzyczcie.
Zanurzcie się w jego milczeniu jak w opowieści.

Najpiękniejszej, jaką pozostawił,
że narodzicie się w jego śmierci

27 Wiersz Hudud ar-radża, N. al-Mala’ika, Diwan Nazik al-Mala’ika, t. II, Bejrut 1997, s. 513.
28 Wiersz Asz-Szahid, w: ibidem, s. 236.
29 D. Małgowski, op. cit., s. 29.
30 D.Z. Szama, op. cit., s. 129-130.
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jak zielone wzgórza,
jak sztandary nadziei wypełniające przestrzeń ziemi i nieba”.31

W  słowach  „nie  zapalajcie  świec”  pojawiło  się  echo  ludowej  muzułmańskiej
religijności  związanej  z  kultem  świętych,  w  tym  męczenników.  Pielgrzymi  podczas
odwiedzin ich grobów zapalali bowiem świece i kadzidła, składali różne wota i ofiaro-
wali zmarłemu żywność.32

Kolejną tendencję stanowi porównywanie całego ciała męczennika, jego części lub
krwi do elementów przyrody: żywiołów, ciał niebieskich, roślin, zwierząt. Ciała szahidów
opisywane są więc jako błyszczące na niebie gwiazdy, które wskazują żyjącym drogę lub
jako księżyce; przekształcają się też w drzewa i chmury; ich krew bywa porównywana
do  lampy na niebie, rzeki, która zmazuje smutki 33 ; do wody, którą męczennicy podlewają
ziemię  lub  drzewa.34  W jednym z wierszy Fadwy Tukan (1917-2003)  szahid  staje  się
ptakiem,  którego  głowę  przebiła  strzała. 35  Z  kolei  w  utworze  Abd  al-Wahhaba
al-Bajatiego (1926-1999),  zatytułowanym  Męczennicy nie  umrą,  liryczne „ja” stwierdza:
„Męczennicy nie umrą, gdyż są ziarnem i kwiatem na ziemi poświęcenia, są wybrzeżem
i morzem”. 36

Następną  tendencją  jest  podkreślanie  organicznego  związku  pomiędzy  ciałem
męczennika a przyrodą i ziemią. W jednym z wierszy Dawuda Ma ali (1933-1999) ʻ szahid
prowadzi dialog z drzewem oliwnym, mówiąc mu, że jeśli upadnie na ziemię, oplecie
rękami jego korzenie, a one zaś oplotą jego.37  Fragment utworu Irakijczyka Dżamala
al-Muzaffara (ur.  1958) brzmi zaś następująco:  „Kiedy walczący upadł,  zakorzenił się
w  łonie  ziemi,  a  każdy  korzeń  założył  mundur  khaki”.38  Jak  twierdzi  Luis-Vincent
Thomas:

„Powrót do macierzystej ziemi odpowiada najbardziej uniwersalnemu fantazma-
towi: „Kiedy przeżywa się śmierć w jej funkcji przyjęcia, ziemia objawia się jako
łono”.39

31 Wiersz Asz-Szahid, w: B. al-Hajdari, Al-Amal al-kamila li-asz-szaʼir Buland al-Hajdari, Kair 1992,
s. 605-608.

32 D. Małgowski, op. cit., s. 85.
33 D.Z. Szama, op. cit., s. 119.
34 Ibidem, s.107.
35 A.M. Muttaki,  Asz-Szahada wa asz-szahid fi  asz-sziʻr al-‘arabi al-muʻasir,  http://www.google.pl/url?

sa=t&rct=j&q=&esrc=s&source=web&cd=1&ved=0CCwQFjAA&url=http%3A%2F%2Fafagh.ihcs.ac.ir
%2F%3F_action%3DshowPDF%26article%3D382%26_ob
%3D8845eae9b7e184e9cc5635900af3a594%26fileName
%3Dfull_text.pdf&ei=KAg2UqA1oYjgBIa0gKgG&usg=AFQjCNGNuwSmAa29MjoFjZUfETmZaAW
v2g&bvm=bv.52164340,d.bGE, data odczytu 21 listopada 2013.

36 Wiersz  Szuhada lan jamutu,  w:  A.W. al-Bajati,  Diwan Abd al-Wahhab al-Bajati,  t.  II,  Bejrut 2008,
s. 122.

37 D. Maʻla, Asz-Szahid wa szadżarat az-zajtun, http://www.odabasham.net/show.php?sid=5366,
data odczytu 20 listopada 2013.

38 Wiersze tego poety poświęcone męczennikom, patrz: http://www.alkhaledoon.com/showthread.php?
t=1425, data odczytu 19 listopada 2013.

39 L.-V. Thomas, op. cit., s. 74.
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Oba te fragmenty utworów można więc odczytać w ten sposób, że tylko złożenie
ciała męczennika w ziemi ojczystej przynosi mu spokój. Wraca ono do tego, co pierwot-
ne i uczestniczy w niekończącym się cyklu śmierci i odradzania się. Drzewa wyrastające
nad  ciałem  szahida wskazują  zaś  jego  grób  tym,  którzy  pozostali  przy  życiu,  a  tym
samym zachowują  pamięć o nim i  jego męczeńskiej  śmierci.  Miejsca,  gdzie przelano
krew bohaterów:

„― Pola bitew, mogiły i  miejsca  straceń,  cmentarze i  groby  ― mają wyjątkowe
znaczenie symboliczne. To one są zarodkiem odnowy narodowej, która zakłada
uprzednią ofiarę i  śmierć,  i  korzeniami, którymi naród połączony jest  z ziemią
praojców”.40

Organiczny związek ciała męczennika z ziemią oznacza nieraz jego związek ze
wspólnotą, do której przynależy. W utworze Mahmuda Darwisza Dzienniki palestyńskiej
rany podmiot liryczny mówi:

„Ta ziemia, która wchłania skórę męczenników, obiecuje lato z  pszenicą i gwiaz-
dy, więc  czcij  ją!  Jesteśmy w jej  wnętrzu solą i  wodą i raną na jej  łonie,  która
walczy”.41

Z kolei w innym wierszu tego poety, zatytułowanym Droga do Damaszku, liryczne
„ja” wypowiada takie oto słowa:

„W moim martwym ciele jest ziarno, z którego wyrosły kłosy, siedem kłosów, a w
każdym kłosie  jest  tysiąc  kłosów...  Oto  moje  martwe  ciało...  wysypcie  z  niego
pszenicę (…) weźcie je, spalcie wszystkie jego części, weźcie je, (…) by w arabskim
czasie narodził się dzień”.42

Poeta, przywołując obraz siedmiu kłosów, nawiązuje do koranicznego wersetu,
w którym jest mowa o poświęceniu wszystkiego, co posiada człowiek, dla boga.43  Tak
samo męczennik oddaje swoje życie dla pozostałych członków palestyńskiej wspólnoty.
Jego  martwe  ciało  to  poświęcony,  odcięty  fragment  ciała  narodu  pozwalający  mu
przetrwać. Natomiast w słowach,  w których liryczne „ja” mówi o pragnieniu unices-
twienia  jego  ciała  poprzez spalenie,  pobrzmiewają  echa  mistycznej  miłości  sufich  do
Boga,  przede  wszystkim  Al-Halladża,  który  poniósł  męczeńską  śmierć  w  torturach,
a jego zwłoki zostały spalone i rozsypane w wodach Tygrysu.44

Kolejną  tendencję  stanowi  porównywanie  ciała  męczennika  do  twierdzy  lub
broni.  W  utworze  Badra  Szakira  as-Sajjaba  (1926-1964)  Syn  męczennika wdowa  po
szahidzie zwraca się do swego syna w taki oto sposób: „Mój synu, twój ojciec był źródłem

40 I. Čolović, Polityka symboli. Eseje o antropologii politycznej, tłum. M. Petryńska, Kraków 2001, s. 18.
41 Wiersz Jawmijjat dżurh filastini, w: M. Darwisz, op. cit., s. 167.
42 Wiersz Tarik Dimaszk, w: ibidem, s. 271.
43 „Ci, którzy rozdają swoje majątki na drodze Boga, są podobni do ziarna, które wydało siedem kłosów,

a w każdym kłosie – sto ziaren. Bóg daje wielokrotnie temu, komu chce. Bóg jest wszechobejmujący,
wszechwiedzący!” (K 2:261).

44 A.-M. Schimmel, As Through a Veil. Mystical Poetry in Islam, New York 1982, s. 30-35.
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płomienia  i  żelaza,  murem krwi  i  grzmotów”.45  Z  kolei  bohater  wiersza  Mahmuda
Darwisza, Ahmad az-Zatar, mówi:

„Jestem Ahmad ― Arab, niech nastąpi oblężenie. Moje ciało to mury, niech nastąpi
oblężenie. Jestem granicami ognia  ― niech nastąpi oblężenie (…) Moja pierś to
brama wszystkich ludzi ― niech nastąpi oblężenie”. 46

Ciało  męczennika  staje  się  więc  bastionem,  który  nawet  mimo  tego,  że  może
zostać  zdobyty,  chroni  to,  co  najważniejsze  ― wolną  wolę  jednostki  oraz  wolność
narodu, stanowiąc tym samym gwarancję jego przetrwania. Także w twórczości innych
poetów, zwłaszcza palestyńskich, pojawiają się podobne, militarne porównania. W wier-
szach  Muhammada  Hasiba  al-Kadiego  (1935-2010)  ciało  szahida jest  bombą  rzucaną
w przeciwnika, jego krew przekształca się w kule bądź w kamień w ręku rzucającego,
oko ― w armatnią lufę, rana  ― w nóż na szyi oprawcy lub koktajle Mołotowa, a kości
rewolucjonistów stają się sztyletami.47

Wszystkie wymienione powyżej sposoby obrazowania ciał męczenników ― w rze-
czywistości ciał martwych, broczących krwią, nieraz zbezczeszczonych, czyli rytualnie
nieczystych ― czynią z nich ciała nieskazitelne i uświęcone, relikwie. Tego typu repre-
zentacje pojawiają się w twórczości poetów arabskich z różnych pokoleń, o czym świad-
czy  poniższy,  obszerny  fragment  wiersza  marokańskiego  autora  Ahmada  Hilalego
(ur. 1978), napisanego 14 maja 2011 roku:

„Słońce wschodzące
z jego krwi

krzyczącej we wszystkich częściach
ulic drżących z gniewu,
z jego przykrytego trupa

leżącego na ziemi,
zawiesiło na swym wzniosłym balkonie uśmiech,

którego blask
próbowała zakryć chmura zdumienia.

Ciało męczennika
wleczonego w czystej pośmiertnej koszuli

wskazuje swoim drżącym palcem
na drzewo śmierci,

na trawę wyrastającą z jego ręki,
na ptaki błądzące

w piasku jego myśli,
na światło w jego słowach

(…)
Szalony spiker bredzi nad jego krwią,

a szkliste oczy w każdym domu

45 Wiersz Ibn asz-szahid, w: B.Sz. as-Sajjab, op. cit., t. II, s. 265-267.
46 Wiersz Ahmad az-Zatar, w: M. Darwisz, op. cit., s. 304-305.
47 Wiersz M.H. Al-Kadiego,

patrz: http://www.drmosad.com/index344.htm, data odczytu 18 listopada 2013.
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poszukują prawdy w otwartych ranach,
w twarzy zabójcy,

zbrodniarza,
niesprawiedliwego,

okrutnego,
milczącego.

A czarna koszula męczennika
wciąż jest ciepła
…………………

wciąż gości w sobie kulę wolności”.48

Istnieje jednakże inna istotna konwencja ukazywania ciał, którą można by określić
mianem „naturalistycznej”.  Dotyczy ona przede wszystkim reprezentacji  ofiar zbioro-
wych.  Często  poeci  rezygnują  w  tym  przypadku  ze  słowa  „męczennicy”  (szuhada),
pisząc o „ofiarach” (dahaja), „ciałach” (adżsad ) ― jak wspomniana Siham Dżabbar ― bądź
„trupach” (dżusas), odzierając je tym samym z przypisanej im świętości, czyniąc z nich
przedmioty,  a  może  raczej  ― dowody  zbrodni.  Przykładowo  w  wierszach  Bulanda
al-Hajdariego  martwe  ofiary  zostają  ukazane  w  postaci:  niepogrzebanych  zabitych 49 ,
tysięcy zabitych 50 , umarłych 51  czy dzieci ukrzyżowanych na ścianach. 52  Zbiorowość zabitych
reprezentują  w jego utworach  również pojedyncze,  anonimowe ciała  oraz fragmenty
ciał,  np.  trup  leżący  na  jałowej  ziemi 53  czy  kobieta  zakopana  żywcem  w  grobie 54 ,  twarz
zakopana w każdym zaułku Libanu 55 ,  twarz zakopana w oczach kobiety opłakującej dziecko 56 ,
twarz człowieka bez człowieka 57 , czaszki 58 , żyła przebitej ręki 59  czy nogi mężczyzn wyrastające
z bagien. 60  

Z jednej strony uderzająca jest w tych cytatach potworna dekompozycja i dehu-
manizacja ludzkiego ciała, które sprawiają, że staje się ono niezidentyfikowane, anoni-
mowe, pozbawione tożsamości, a tym samym wyjątkowości.  Nogi mężczyzn wyrastające
z bagien symbolizują bowiem wystające z masowych grobów lub miejsc, gdzie dokony-
wane  były  masowe  egzekucje,  fragmenty  ciał  pomordowanych.  Z  drugiej  natomiast
strony wśród wymienionych metafor najczęściej  powtarzają się  te,  które wskazują na
twarz zabitej jednostki, a to właśnie twarz jest tym, co kształtuje naszą wyjątkowość, co
pozwala odróżnić człowieka od człowieka:

48 A. Hilali, Kamisuh al-aswad yastadif rasasat al-hurrijja, http://ahmedhilaly.wordpress.com, data 
odczytu 21 listopada 2013.

49 Wiersz Al-Ism ad-daʼi fi rakm, w: B. al-Hajdari, Al-Amal al-kamila…, s. 663-664.
50 Wiersz Sa-taszruk asz-szams sanijatan, w: idem, Durub fi al manfa, Bejrut 1998, s. 55.
51 Wiersz Ja ard al-amwat… illa… mawti, w: idem, Al-Amal al-kamila…, s. 675.
52 Wiersz Hum… wa ana, w: ibidem, s. 563.
53 Wiersz Al-madina allati ahlakaha as-samt, w: ibidem, s. 733.
54 Wiersz Sitt nikat wa samt, w: ibidem, s. 730.
55 Wiersz Ma adjaka darbuk, w: ibidem, s. 603.
56 Wiersz A-Aʼud... li-man..?, w: ibidem, s. 794.
57 Wiersz Hum… wa ana, w: ibidem, s. 563.
58 Wiersz Al-Hudud al-masruka, w: ibidem, s. 696.
59 Wiersz Bajna masafatajn, w: ibidem, s. 579.
60 Wiersz Law udta li, w: ibidem, s. 784.
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„...twarz jest jego legitymizacją. Zasłonięcie twarzy utrudnia lub wręcz uniemoż-
liwia identyfikację drugiej osoby”. 61

Wykorzystanie pojawiającej się wśród powyższych przykładów synekdochy typu
pars pro toto w celu zwrócenia uwagi na zbiorową ofiarę nieobce jest także innym współ-
czesnym poetom arabskim. Przerażająca wizja pociętych na kawałki ciał, stosów kości,
głowy dziecka pływającej w krwi i robactwa w piersi jego matki wyłania się na przykład
z utworu Badra Szakira as-Sajjaba Wizja w roku 1956, w którym mitologiczne odniesienia
zlewają się z krwawą rzeczywistością Iraku w latach 60. XX wieku.62  Z kolei problem
braku  tożsamości  zdefragmentaryzowanych  ciał  uwypukla  ten  oto  fragment  wiersza
Dunyi Mikhail zatytułowany Worki z kośćmi:

„Co za szczęście!
Odnalazła jego kości.

Czaszka również znajduje się w worku.
Worek jest w jej ręce,

jak wszystkie inne worki w innych drżących rękach.
Jego kości przypominają tysiące innych kości

w masowym grobie.
Jego czaszka nie przypomina innych czaszek.

Dwoje oczu albo pustych oczodołów,
którymi widział więcej niż powinien był zobaczyć.

Dwoje uszu, którymi słuchał muzyki
opowiadającej jego własną historię.

(…)
Trzyma wreszcie w ręce pełen worek

w odróżnieniu od zawiedzionej sąsiadki,
która nie znalazła jeszcze swego worka”. 63

* * *
W krótkim podsumowaniu niniejszego artykułu warto podkreślić, że martwe ciała

szahidów stanowią we współczesnej  liryce  arabskiej  symbole czekające na odczytanie.
Jednakże  o  ile  z  martwych  ciał  męczenników-bohaterów  czytelnik  odczyta  przede
wszystkim  przesłanie  o  sensie  poświęcenia  i  wiary  w  przetrwanie  wspólnoty,  tak
martwe  ciała  ofiar  masowych  zbrodni  będą  mu  mówić  jedynie  o  bezsensie  ich
przypadkowej śmierci, o niemożności przywrócenia ich tożsamości.

61 A. Kępiński,  Twarz, ręka,  (w:)  Antropologia kultury. Zagadnienia i wybór tekstów. Wiedza o kulturze,
red. A. Mencwel, Warszawa 2005, s. 212-223.

62 Wiersz Ruja fi am 1956, w: B. Sz. as-Sajjab, op. cit., t. II, s. 84-93.
63 D. Mikhail, Bags of Bones,

http://www.poetryinternationalweb.net/pi/site/poem/item/16531/auto/BAGS-OF-BONES,
data odczytu 23 listopada 2013.
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Magdalena Kubarek

Ciało kobiece we współczesnej powieści muzułmańskiej

Twórcy  powieści  muzułmańskiej,  konstruujący  swoje  utwory  zgodnie  z  kryte-
riami opracowanymi dla tego gatunku w ciągu ostatnich kilkudziesięciu lat, zarówno
przez teoretyków jak i  samych pisarzy,  podporządkowują literaturę funkcji  dydakty-
cznej, która pełni rolę nadrzędną w stosunku do pozostałych. Dzieło musi odpowiadać
wartościom islamu, prezentować świat przedstawiony z perspektywy muzułmańskiej,
ale  też poprzez konstrukcję  postaci  czy wątku odpowiednio  kształtować świat  poza-
literacki  i  wpływać  na  postawy  moralne,  zwłaszcza  wśród  młodych  ludzi.  Stąd  też
sposób  przedstawienia  kobiecych  bohaterek  oraz  idealnego  wizerunku  muzułmanki,
zarówno w wymiarze psychicznym/społecznym, jak i fizycznym/cielesnym, reprezen-
tuje bardzo ważny element świata przedstawionego, a także rodzaj manifestu moral-
nego, głęboko zakorzenionego w kulturze muzułmańskiej, i jako taki stanowi przedmiot
rozważań i analiz podejmowanych w niniejszym artykule.

Zdefiniowanie  cielesnej  rzeczywistości  człowieka od zarania  dziejów stanowiło
przedmiot rozważań filozofów oraz teologów. Stosunek do ludzkiego ciała, jego potrzeb
i ograniczeń stawał się ważnym elementem określającym tożsamość kulturową.

Zgodnie  z  poglądami  Francoisa  Chirpaza  człowiek  Zachodu,  pragnący  mówić
o swoim ciele, jest spadkobiercą, jeśli nie określonej koncepcji, to przynajmniej jakiegoś
sposobu jej formułowania, stawiania tej problematyki. Myśli on i mówi w kategoriach
dualistycznych.1

Lidia Wiśniewska twierdzi, że opozycja somy i psyche, tak silnie zakorzeniona
w naszym sposobie myślenia, była zupełnie nieznana najstarszej filozofii greckiej. W jej
początkach próżno szukać definitywnego rozróżnienia na cielesne i duchowe, naturalne
i  nadnaturalne.  Człowiek  pojmowany  był  jako  integralna,  duchowo-cielesna  całość.
Silnie zakorzeniona w kulturze zachodniej i literaturze koncepcja dualistycznego ujęcia
człowieka pojawia się u późniejszych myślicieli.2

1 F. Chirpaz, Ciało, Warszawa 1998, s. 93.
2 L. Wiśniewska, Między słowem a ciałem, Bydgoszcz 2001, s. 18.
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Człowiek  u  Platona  definiowany  jest  przez  swoją  duszę,  dla  której  ciało  jest
więzieniem: Dusza filozofa najwięcej gardzi ciałem i ucieka od niego.3  Połączenie tych dwóch
substancji ma charakter czasowy. Dusza istniała, zanim przyoblekła się w ciało, i będzie
istnieć po jego śmierci. Odróżnienie i odseparowanie ducha i materii polega na deprecjo-
nowaniu ciała i dowartościowywaniu duszy.

Na zakorzenienie się w kulturze zachodniej niechęci do cielesności duży wpływ
miała także religia chrześcijańska. Chrześcijańskie ujęcie relacji między tym co duchowe
i materialne ukształtowały poglądy św. Augustyna, pozostającego pod silnym wpływem
filozofii Platona oraz stoików:

„Ciało  ze  swej  istoty  nie  jest  złe,  ale  stało  się  złe  w wyniku  grzechu pierwo-
rodnego  (…).  Przed  popełnieniem  grzechu  pierworodnego  istniała  harmonia
pomiędzy duszą a ciałem. Grzech zniszczył ową harmonię, w konsekwencji ciało
zaczęło buntować się przeciwko duszy”. 4

Poprzez  grzech  człowiek  został  więc  wygnany  z  raju  i  skazany  na  pokutę
w  więzieniu  swojego  grzesznego  ciała,  które  zyskało  atrybuty,  jakich  wcześniej  nie
posiadało:

„Obarczę cię niezmiernie wielkim trudem twej brzemienności,  w bólu będziesz
rodziła  dzieci  (…)  W  pocie  więc  oblicza  twego  będziesz  musiał  zdobywać
pożywienie, póki nie wrócisz do ziemi, z której zostałeś wzięty; bo prochem jesteś
i w proch się obrócisz!”. (Ks. Rodz. 2:16,19)

Dualistyczne  ujęcie  człowieka  w  interpretacji  św.  Augustyna  obowiązywało
niemal do końca XIX w, kiedy to rozpoczął się wielki powrót do myśli św. Tomasza,
podkreślającego, iż: „ciało należy również do natury człowieka”.5

Platońskie ujęcie człowieka wraz z jego wszelkimi reperkusjami jest w zasadzie
obce  kulturze  islamu.  Wprawdzie  islam,  podobnie  jak  chrześcijaństwo,  przejął  mit
o  stworzeniu  człowieka  i  wygnaniu  go  z  raju,  ale  odrzucił  pojęcie  grzechu  pierwo-
rodnego. Stąd też w islamie brak opozycji pomiędzy tym co cielesne, niskie i niegodne,
a tym co duchowe,  wzniosłe  i  szlachetne.  Ciało człowieka zostało stworzone z mało
szlachetnej  materii:  „On  zaczął  stworzenie  człowieka  z  gliny,  potem  uczynił  jego
potomstwo z ekstraktu nędznej wody”. (K 23:7) Koran, podobnie jak  Biblia, mówi też,
że człowiek powstał z prochu: „Zaprawdę Jezus jest u Boga jak Adam: on stworzył go
z prochu”. (K 3:59) Jednak człowiek jest  dziełem boskim i dlatego zarówno ciało, jak
i ducha należy traktować równoprawnie: „A kiedy ukształtuję go harmonijnie i tchnę
w niego Mojego ducha, to padnijcie  przed nim, wybijając pokłony!”. (K: 15:29) Islam
włącza ciało w sferę sacrum. Fizyczność, zmysły: „słuch, wzrok i serce” (K: 23:7), zostały
dane człowiekowi, aby ten poprzez nie zbliżał się do doskonałości. Nie chodzi tutaj tylko
o różne formy ascezy, ale także dbanie o ciało, pielęgnowanie oraz o zgodne z nakazami
odsłanianie i  zasłanianie go. Poprzez stosunek do swojego ciała muzułmanin wyraża
swoją pobożność oraz umiłowanie Boga.

3 Platon, Feon, przekł. W. Witwicki, Warszawa 1958, s. 47.
4 Historia filozofii średniowiecznej, red. J. Legowicz, Warszawa 1979, s. 439.
5 B. Przymuszała, Ciało – między profanum i sacrum, w: Szukanie dotyku, Kraków 2006, s. 209.
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Charakterystyczna  dla  islamu  jako  religii  akceptacja  ludzkiej  cielesności  uwi-
dacznia się w literaturze muzułmańskiej, a w szczególności we współczesnej powieści
muzułmańskiej.

Literatura muzułmańska (adab islami) jest zjawiskiem stosunkowo nowym w świe-
cie arabskim. Popularyzacja samego pojęcia, a potem teorii literackich i samej literatury
wiąże się z działalnością Braci Muzułmanów oraz osobą głównego ideologa tego ruchu
Sajjida Qutba (1906-1966) oraz jego brata Muhammada (ur. 1919).6  Pierwszym, który
użył  terminu „muzułmańskość” (al-islamijja) był Nadżib al-Kajlani (1931-1995) w roz-
prawie Al-islamijja wa-al-mazahib al-adabijja (Muzułmańskość i szkoły literackie).7

Od lat 80. mamy do czynienia z coraz większą popularnością literatury określanej
jako  muzułmańska.  Termin  ten  obejmuje  wszystkie  rodzaje  literatury:  poezję,  prozę
i  dramat.  Szczególnie  dużą  popularnością  cieszy  się  proza  reprezentowana  przez
powieść (riwaja), opowiadanie (kita), czyli gatunki, które zostały zaadoptowane z Europy
Zachodniej w XIX w. Do rozpowszechniania w świecie arabskim i muzułmańskim nowej
literatury, a szczególnie prozy, na której głównie koncentruje się ten artykuł, przyczyniła
się działalność założonej w roku 1984 Światowej Ligii Literatury Muzułmańskiej (Rabitat
al-adab al-islami, International League of Islamic Literature).

Literatura  muzułmańska  jest  literaturą  zaangażowaną  (adab  multazim),  która
zaprzecza  hasłom sztuki  dla  sztuki:  art  pour  art. Zresztą  literatura  niezaangażowana
stanowi  zjawisko  marginalne  w  świecie  arabskim.  Jest  „literaturą  odpowiedzialną
(masula),  a  odpowiedzialność  oznacza  zobowiązanie.  Najważniejszą  i  nadrzędną  jest
funkcja  doktrynalna,  następnie  polityczna,  społeczna,  psychologiczna,  historyczna,
metodologiczna i  wychowawcza. 8  Wyznacznikiem literatury  muzułmańskiej  jest  nie
tylko  muzułmańska  perspektywa  i  filozofia,  ale  również  muzułmańska  estetyka
nawiązująca do wzorców koranicznych.

Połączenie  piękna  i  prawdy  odróżnia  literaturę  muzułmańską  od  pozostałych
kierunków literackich. Owa prawdziwość jest kolejną cechą dystynktywną tego gatun-
ku.  Adab  islami  powstaje  z  boskiej  inspiracji,  natomiast  pozostałe  rodzaje  i  gatunki
czerpią  z  ludzkiego doświadczenia,  dlatego też  literatura  muzułmańska  jest  odrębną
formą i  nie  podlega  klasycznej  klasyfikacji. 9  Literatura  muzułmańska  opiera  się  na
harmonii  między  wartościami  duchowymi  i  materialnymi. 10  Ostatnim  wyróżnikiem
literatury muzułmańskiej jest jej humanizm.

6 Więcej na ten temat patrz: M.M. Dziekan, Die islamische Literathurteorie und –kritik von Imād ad-Dīn
Walīl. Ein Vergleichendes Studium, „Rocznik Orientalistyczny“ t. LXII, z. 2, 2009, s. 16 oraz S. Hafez,
The  Novel,  Politics  and  Islam,  „New  Left  Review”,  5,  October  2000  (www.newleftreview.org/?
view=2274; data odczytu 15 stycznia 2014).

7 Podaje  za  Dż.  al-Hamdawi.  Odnośnie  do  sporu  o  początki  użycia  tego  terminu  oraz  rozróżnienia
pomiędzy  teorią  muzułmańskiej  literatury,  która  powstała  współcześnie  a  literaturą  muzułmańską,
tworzoną od czasu powstania islamu do której zalicza Koran, hadisy, poezję mistyczną oraz  zuhdijjat.
por. Dż. al-Hamdawi, An-naẓariyya al-islāmiyya fī al-adab wa-an-naqd,
http://www.alukah.net/Literature_Language/0/39931/, data odczytu 15 grudnia 2013.

8 I.  ad-Din  Chalil,  Ruja  islamijja  fi  kadaja  mu’asira  („Muzułmańska  perspektywa  we  współczesnych
problemów),  Manama 1995,  Fi al-fann at-taszkili  wa-al-mumari  (O sztuce i  literaturze),  Damaszek,
Bejrut 2007.

9 M.M. Dziekan, op. cit., s. 20.
10 Dż. al-Hamdawi, op. cit.
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Z kolei Liga na swojej oficjalnej stronie zamieściła następującą definicję literatury
muzułmańskiej:  „Islamic literature is the objective artistic expression of man, life and
universe from an Islamic perspective (at-tabir al-fann al-hadif an al-insan wa-al-hajat wa-al-
kaun wufk at-tasawwur al-islami)” . 11

Kobiety  są  bohaterkami wielu  powieści  muzułmańskich.  Rola  kobiecych  boha-
terek jest tak ważna, że problematyka ta stanowi przedmiot badań krytyków i badaczy
arabskich. Owo bezprzykładne zainteresowanie muzułmańskich pisarzy i pisarek posta-
ciami kobiecymi Muhammad al-Hasnawi tłumaczy następująco:

„Współczesna powieść arabska reprezentowana przez pełnych inwencji  pisarzy
i pisarki osiągnęła wysoki poziom. Postać kobieca zajmuje ważną pozycję w twór-
czości  prozatorskiej.  Interesując  się  tą  tematyką,  pisarze  poświęcają  uwagę  tej
połowie  społeczeństwa,  która  poprzez  kształtowanie  synów,  córek,  oraz  męż-
czyzn zarówno małych jak i dużych, w większym stopniu odpowiada za wycho-
wanie  oraz  kształtowanie  przyszłości  ummy.  Zainteresowanie  to  jest  także
przeciwstawieniem się polityce mającej na celu retuszowanie zniewolenia kobiety
w regionie,  w świecie  arabskim i  na  całym świecie  pod różnymi  sztandarami
i nazwami”. 12

Wybitny przedstawiciel krytyki muzułmańskiej Imad ad-Din Chalil omawia obraz
kobiety  w  powieści  muzułmańskiej  na  podstawie  dwóch  powieści  Nadżiba
al-Kajlaniego:  Azra  Dżakarta (Dziewica  Dżakarty)  i  Amalika  asz-szamal (Olbrzym
Północy) 13 , uważając je za najbardziej reprezentatywne.

Nadżib al-Kajlani, uważany za twórcę powieści muzułmańskiej oraz jej czołowego
teoretyka 14 , jest obecnie najbardziej znanym autorem literatury muzułmańskiej, a jego
pisarstwo  stało  się  wzorem  dla  kolejnych  pokoleń  twórców.  Urodził  się  w  1931  r.
w małej wiosce w zachodnim Egipcie. Jako pierworodny syn, zgodnie z tradycją przyjętą
na egipskiej prowincji,  został wysłany w wieku 4 lat na naukę do szkółki koranicznej
w rodzinnej wiosce. Tam nauczył się czytać, pisać, liczyć, poznał Koran oraz  opowieści
z  życia  Proroka.  Nauka  w szkole  nie  zwalniała  Al-Kajlaniego  z  obowiązku  pomocy
rodzicom w pracy w polu. Kontynuował edukację w szkole podstawowej w rodzinnej
wsi,  a  później  średniej  w  Tancie.  W  1951  roku  wstąpił  na  Wydział  Medycyny
Uniwersytetu Kairskiego. Po ukończeniu studiów rozpoczął pracę w szpitalu w Gizie.
Później  pracował  jako  lekarz  w  rodzinnej  wiosce,  a  następnie  w  Ministerstwie
Transportu  oraz  na  Wydziale  Medycznym  Kolei  Egipskich.  W  1968  r.  wyjechał  do
Kuwejtu, gdzie pracował jako lekarz, ostatecznie osiedlił się w Zjednoczonych Emiratach
Arabskich. W 1992 roku, na krótko przed śmiercią powrócił do Egiptu. Zmarł 6 czerwca
1995  r.,  po  długiej  i  ciężkiej  chorobie  (cierpiał  na  raka  wątroby).  Do  samego  końca
pozostał aktywny, przyjmując swój los z prawdziwą wiarą i pokorą.15

11 http://www.adabislami.org/English/whatis.html, data odczytu 20 stycznia 2014.
12 M. al-Hasnawi, Asz-szachsijja al-unsawijja fi ar-riwaja al-islamijja al-muʼasira,

http://islamselect.net/mat/20188, data odczytu 20 stycznia 2014.
13 I. Chalil, Sura al-mara’a fi ar-riwaja al-islamijja, [w:] Adab al-mara, Ar-Rijad 2007.
14 A. Abd al-Hamid,  Nadżib  al-Kajlani  ra’id  al-adab al-islamijja  tanziran an  wa ibda’an.  Lika ma’a

ad-duktur Dżabir Kumajha,  http://www.odabasham.net/show.php?sid=39613, data odczytu 20 stycznia
2014.

15 Ibidem.
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Nadżib al-Kajlani już we wczesnej młodości, w roku 1948, zetknął się po raz pier-
wszy z ideologią Braci Muzułmanów. Uczęszczał na ich wykłady i, jak opisuje w swojej
autobiografii  Lamhat  hajati (Odblaski  mojego życia)16 ,  ukształtowały one jego świato-
pogląd. W 1954 roku, po nieudanym zamachu na życie Nasera zorganizowanym przez
Bractwo,  nastąpiła  fala  aresztowań.  Al-Kajlani  początkowo  pomagał  przy  organizo-
waniu pomocy dla więźniów, a rok później sam został aresztowany, postawiony przed
sądem i  skazany na 10 lat  więzienia  za przynależność  do tajnej  organizacji  zbrojnej.
W 1958 r., po 3 latach pobytu w więzieniu, został zwolniony z powodów zdrowotnych.
Ponownie aresztowany w roku 1965, spędził w więzieniu kolejne dwa lata.17  Prześlado-
wania Bractwa utwierdziły Al-Kajlaniego w jego przekonaniach. Za kratami powstały
wiersze, które następnie wydał w swoim pierwszym zbiorze poetyckim zatytułowanym
Aghnijjat al-ghurba (Pieśni obcych krajów).Tam także napisał pierwszą powieść:  At-tarik
at-tawil (Długa  droga),  której  akcję  umieścił  w  dobrze  sobie  znanym  środowisku
wiejskim. Po ukazaniu się w 1960 r. powieść otrzymała nagrodę Ministerstwa Edukacji
i  Nauki oraz została umieszczona na liście  lektur obowiązkowych dla uczniów szkół
średnich.18

Pisząc  pierwsze  powieści  Al-Kajlaniego,  jak  sam  wspomina,  nie  znał  teorii
literatury  muzułmańskiej.  Pisał  po  prostu  z  punktu  widzenia  prostego  człowieka
przywiązanego do tradycyjnych wartości.19  Z czasem stał się jednym z najważniejszych
teoretyków literatury muzułmańskiej.  Niewątpliwie jego teorie literackie kształtowały
się pod wpływem podglądów braci Sajjida i Muhammada Qutba. Swoje poglądy zawarł
w  następujących  rozprawach:  Madhal  ila  al-adab  al-islami,  (Wstęp  do  literatury
muzułmańskiej,) oraz Afak al-adab al-islami, (Horyzonty literatury muzułmańskiej, 1985).

Al-Kajlani ma na swoim koncie trzydzieści powieści, dłuższych nowel i zbiorów
opowiadań. Charakterystyczną cechą prozy Al-Kajlaniego jest umieszczanie akcji w róż-
nych krajach muzułmańskich: Chinach, Etiopii, Nigerii, Bośni i Hercegowinie, Indonezji,
co  czyni  ich  przesłanie  uniwersalnym.  Nie  dziwi  więc  fakt,  że  zostały  one  przetłu-
maczone na wiele języków m.in. turecki, urdu, perski, indonezyjski, angielski, rosyjski
szwedzki.

W  powieściach  Nadżiba  al-Kajlaniego  bardzo  ważną  rolę  odgrywają  kobiety.
Stanowią centralne i tytułowe postaci, tak jak w powieści  Amirat al-dżabal, (Księżniczka
gór), której akcja rozgrywa się pośród plemion zamieszkujących  góry Asz-Szuhuh nad
Zatoką  Perską 20 ,  czy  Azra  Dżakarta, (Dziewica  Dżakarty).21  Także  gdy  głównymi
bohaterami są mężczyźni, kobiety mają ważny wpływ na rozwój wydarzeń.

16 Obszerna biografia pisarza składa sie z 5 tomów. Tom pierwszy i drugi wydane w 1985, tom trzeci
w 1988 oraz tom czwarty i piaty w 1994, czyli rok przed śmiercią Al-Kajlaniego.

17 http://www.odabasham.net/show.php?sid=29622, data odczytu 20 stycznia 2014.
18 Hiwar kabla ar-rahil, http://islamselect.net/mat/10567, data odczytu 20 stycznia 2014.
19 A.M. Dasuki, Nadżib al-Kajlani Ra’id ar-riwaja al-islamijja,

http://www.ikhwanonline.com/new/Article.aspx?ArtID=65179&SecID=0,
data odczytu 20 stycznia 2014.

20 N. al-Kajlani, Amira al-dżabal, Kair 1998.
21 N. al-Kajlani, Azra Dżakarta, Kair 2005.
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Za najlepsze dzieło Al-Kajlaniego oraz wzorcowy przykład doskonałej powieści
muzułmańskiej  krytycy uznają  Amalika  asz-szamal.22  Jej  akcja  rozgrywa się  w Nigerii
w latach 1965-1970. Autor nie relacjonuje w niej faktów historycznych, ale wykorzystuje
kilka najważniejszych wydarzeń jako kanwę opowieści o  walce dobra ze złem.

Głównym bohaterem powieści jest Usman Aminu, handlarz, który mieszka w jed-
nym z miast na północy Nigerii. Zajmuje się skupowaniem stad, które pędzi na południe
do Lagos i sprzedaje. Pochodzi z plemienia Fulanów z rodziny o bogatych kupieckich
tradycjach. Jest wykształcony, zna kilka języków w tym arabski i angielski. Jego ducho-
wym  przywódcą  i  autorytetem  moralnym  dla  całej  dzielnicy  jest  szajch  Abd  Allah
z bractwa kadarijja. Usman ma przyjaciela o imieniu Nur, który mimo jego starań nie
przestrzega  wartości  muzułmańskich,  a  w  końcu  zdradza  współwyznawców,  kiedy
wszyscy znajdują się w więzieniu. To właśnie dzięki Nuremu Usman poznaje Dżamakę,
młodą kobietę z plemienia Ibo, która została przez misjonarzy nawrócona na chrześ-
cijaństwo i pracowała w miejskim szpitalu.

Usman mieszka w starej dzielnicy o tradycyjnej arabskiej zabudowie. Otoczone
murami  domy  mają  wewnętrzne  dziedzińce  i  wydzielone  części  kobiece  i  męskie.
Mężczyźni w  tej dzielnicy ubierają się w tradycyjny sposób, a kobiety zasłaniają włosy.
Usman ulega prośbom Nurego, aby towarzyszyć mu w wyprawie do siedliska zepsucia,
nowej  dzielnicy  zamieszkanej  przez  cudzoziemców,  byłych  kolonizatorów.  W nowej
dzielnicy  znajdują  się  kina  oraz  lokale,  w  których  sprzedaje  się  alkohol.  Mężczyźni
i kobiety ubierają się na modłę europejską. Nigeryjki w tej dzielnicy nie tylko naśladują
strój Europejek, ale także ich sposób bycia.  Ich widok budzi przerażenie Usamy:

„Niektóre kobiety europejskie chodzą po ulicach z odkrytymi dekoltami i ramio-
nami, bezwstydnie strzelając wzrokiem na wszystkie strony... . A niektóre
Nigeryjki  je  naśladują.  „Niech  Bóg  broni”.  Spuściłem  wzrok  nie  chcąc  tego
oglądać. Widziałem jedynie swoje stopy. Mój przyjaciel Nur uderzył mnie pięścią
mówiąc: jeżeli nie podniesiesz wzroku, to zderzysz się z jedną z nich i dotkniesz
ręką  jej  ciała.  Roześmiał  się,  podczas  gdy  ja  dostałem  gęsiej  skórki  na  całym
ciele”. 23

Wygląd  jest  więc  ściśle  skorelowany  z  zasadami  moralnymi  wyznawanymi
przez daną kobietę oraz rodzajem komunikatu wysyłanego do mężczyzn.  Symbolem
zepsucia dzielnicy są właśnie kobiety, które „bezwstydnie” prezentują swe wdzięki. Ich
drażniąca  obecność sprawia,  że  pobożny muzułmanin,  taki  jak Usman,  musi  spuścić
wzrok. Wzrok jest bardzo ważnym narządem zmysłu. W arabskiej kulturze i literaturze,
w tym także w literaturze muzułmańskiej, nie brak opowieści o miłości od pierwszego
spojrzenia.  W świecie  muzułmańskim,  w którym obie  płcie  są  od siebie  oddzielone,
przelotne spojrzenie zupełnie wystarczy, aby wzbudzić uczucie miłości.

Przytrafia się to też Usmanowi, który w kinie siada obok młodej kobiety. Spogląda
na  nią  przypadkiem  i  dostrzega  jej  urodę:  „Była  ciemna,  czarująca,  a  oczy  miała
uczernione  kuhlem”. 24  Kiedy  okazuje  się,  że  Nur  zna  Dżamakę,  główny  bohater

22 N. al-Kajlani,  Amalika asz-szamal, Kair 2005.
23 Ibidem, s. 8.
24 Ibidem, s. 10.
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przerażony perspektywą rozmowy z kobietą ucieka z kina. Nie może jednak wrzucić
z  pamięci  jej  obrazu  i  odzyskać  spokoju.  Dżamaka,  zaintrygowana  nieznajomym,
odwiedza go w domu i proponuje, że z nim zostanie. Usman odmawia, i starając się na
nią w ogóle nie patrzeć, wyprasza grzecznie z domu. Tak powinien zachowywać się
prawdziwy  muzułmanin.  Po  pierwsze  mężczyzna  i  kobieta  w  kulturze  islamu  nie
powinni  przebywać sam na sam.  Zgodnie  z hadisem pochodzącym ze  zbioru  Sunan
autorstwa At-Tirmiziego: „Jeżeli mężczyzna postaje sam z kobietą, to tym trzecim jest
szatan. Po  drugie, nie  tylko  kobiety  mają  zakrywać  swoje  ozdoby,  mężczyźni  są
zobowiązani do odwracania wzroku: A kiedy prosicie je o jakiś przedmiot, to proście je
spoza zasłony. To jest przyzwoitsze dla waszych serc i ich serc”. (33:53) Jeżeli kobieta
jest słaba i grzeszna, mężczyzna tym bardziej powinien wykazać się siłą woli i charak-
teru. Nasuwa się tutaj analogia do zalecanego przez chrześcijaństwo opanowania:

„Każdy, kto pożądliwie patrzy na kobietę, już się w swoim sercu dopuścił z nią
cudzołóstwa. Jeśli więc prawe twoje oko jest ci powodem do grzechu, wyłup je
i odrzuć od siebie”. (Mt 5:27)

W wyniku politycznego przewrotu,  Usman trafia  wraz z przyjaciółmi  do wię-
zienia. Tam odwiedza go Dżamaka, informując, że przyjęła islam. Tym razem bohater
nie  broni  się  przed  miłością,  obiecuje  małżeństwo  i  nie  unika  już  patrzenia  na  jej
promienną twarz i piękne oczy.25

Podczas pobytu Usmana w więzieniu Dżamaka ucieka z miasta, zmienia imię na
Sa‘ida, przywdziewa tradycyjny strój oraz zakłada hidżab.26  Zmiana wyglądu nie tylko
zapewnia bezpieczeństwo, ale jest oznaką wewnętrznej metamorfozy. Wcześniej kobieta,
mimo  że  została  przez  misjonarzy  nawrócona  na  chrześcijaństwo,  nawiązywała
pozamałżeńskie racje z mężczyznami, prowadziła rozwiązły tryb życia. Po przejściu na
islam  odkrywa  nowe  wartości  oraz  poświęca  się  pielęgnowaniu  rannych.  Gdy
muzułmanie obalają dyktatora, narzeczony przychodzi do swojej ukochanej i oznajmia,
że nic nie stoi im już na drodze do szczęścia. Sa‘ida obiecuje mu, że niedługo się pobiorą
oraz  zapewnia  o  swojej  miłości,  po  czym zmęczona  zasypia.  Mężczyzna  siada  obok
śpiącej, przykrywa ją prześcieradłem i wpatruje się w jej anielską twarz. Jakże inne jest
zachowanie  bohaterów  w  tej  końcowej  scenie  powieści  od  ich  zachowania  podczas
wcześniejszego spotkania w domu Usmana. Czystość intencji i fakt, że niedługo zawrą
związek małżeński sprawia, że przebywanie w jednym pomieszczeni nocą jest wolne od
seksualnego podtekstu i dozwolone.27

Kultura  muzułmańska  nie  potępia  cielesności.  Jak  pisze  M.M.  Dziekan:  „sam
Prorok  Muhammad  rozwijał  wśród  swoich  uczniów  kult  ciała,  miłosnych  zalotów,
zabaw cielesnych i zabaw  wyobraźni”. Ciało samo w sobie nie jest grzeszne, ale może
być źródłem grzechu. Dlatego też zalecana jest nie tyle asceza, ile roztropne zaspokajanie
potrzeb ciała w sposób dozwolony. Nic dziwnego więc, że Usman i Dżamaka vel Saʼida
marzą o szczęśliwym życiu małżeńskim. Autor wyraźnie mówi o potrzebach ciała, nad
którymi  należy  panować  i  które  należy  zaspokajać  w  sposób  zgodny   z  nakazami
religijnymi.

25 Ibidem, s. 8.
26 Ibidem, s. 87-89.
27 Ibidem, s. 157.
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Ponieważ piękno ciała jest  darem niebios i potwierdzeniem boskiego geniuszu,
wszystkie bohaterki powieści Al-Kajlaniego odznaczają się urodą fizyczną. Autor wyraź-
nie łączy piękno zewnętrzne z pięknem duchowym. Negatywni bohaterowie książki,
wśród  nich  misjonarz,  żydowski  handlarz  czy  chrześcijański  lekarz,  mają  brzydkie
i  chytre  twarze.  Islam  reguluje  sposób  ubioru  i  zaleca  zasłanianie  ciała  w  sferze
publicznej:

„Powiedz  wierzącym  kobietom,  żeby  spuszczały  skromnie  swoje  spojrzenia
i strzegły swej czystości; i żeby pokazywały jedynie te ozdoby, które są widoczne
na  zewnątrz;  i  żeby  narzucały  zasłony  na  piersi,  i  pokazywały  swoje  ozdoby
jedynie swoim mężom lub ojcom”. (K 24:31)

Stąd też opis kobiecej urody Al-Kajlani ogranicza właściwie do tych części ciała,
które muzułmanka może odsłaniać, przede wszystkim twarzy. Jego bohaterki posiadają
piękne oczy, powieki, różane policzki, anielskie twarze. Czasem opisywane są włosy,
które  mogą  być  blond,  ciemne,  miękkie,  splecione  w  warkocze.  W  powieści  Azra
Dżakarta tak opisuje wygląd tytułowej bohaterki, Fatimy:

„Była dziewczyną w wieku około dwudziestu lat.  Najpiękniejsze  były jej  oczy,
w których błyszczała witalność, wiara i godność. Miała na sobie strój z długimi
rękawami, a na głowie biały szal, który zasłaniał włosy i uwydatniał promienność
twarzy”. 28

Kobieta w powieściach Al-Kajlaniego posiada piękne ciało, więc często staje się
przedmiotem  męskiego  pożądania,  obszarem,  który  próbuje  on  bezprawnie  wziąć
w swoje posiadanie. W powieści Lajali Turkistan (Noce Turkiestanu) 29  Al-Kajlani podej-
muje wątek uprzedmiotowienia ciała kobiety i sprowadzenie go do narzędzia politycz-
nej  rozgrywki.  Chiński  wódz sprawujący władzę w prowincji  rozkazuje,  aby muzuł-
mańscy mieszkańcy podbitego Turkiestanu oddawali najeźdźcom za żony swoje córki.
Każdy Chińczyk, czy to żołnierz czy kolonizator, który poprosi o rękę dziewczyny, ma ją
otrzymać. Muzułmanie odpierają owo zarządzenie jako największą z możliwych znie-
wag. Nie ma większego upokorzenia niż oddać ciała swoich córek w posiadanie niewier-
nych.  Zarządzenie  to  budzi  ich  z  letargu  i  popycha  do  oporu.  W  tym  przypadku,
podobnie jak w powieści  Amalika asz-szamal, agresorem jest obcy, reprezentujący war-
tości  obce  kulturze  islamu.  Z  kolei  w  powieści  Azra  Dżakarta  główna  bohaterka
przeciwstawia  się  próbującemu  ją  uwieść  przywódcy  partii,  który,  choć  jest  muzuł-
maninem, hołduje lewackiemu przekonaniu, że wolność seksualna to wyraz postępu.

Autor reprezentuje pogląd, że nihilizm właściwy świeckim czy zachodnim społe-
czeństwom jest źródłem zniewolenia kobiety. Pozbawiają one bowiem kobietę jej natu-
ralnego oparcia i siły. W utworach Al-Kajlaniego kobieta jest równa mężczyźnie, mimo
że różni się od niego fizycznie i psychicznie:

„Oszukujemy  samych  siebie,  jeżeli  twierdzimy,  że  kobieta  jest  dokładnie  taka
sama  jak  mężczyzna.  Nauka  potwierdza,  że  każdy  z  nich  ma  swoją  naturę.
Hormony mężczyzny różnią się od hormonów kobiety, siła jego mięśni różni się

28 N. al-Kajlani, Azra Dżakarta..., s. 13.
29 N. al-Kajlani, Lajali Turkistan, Kair 1972.
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od  siły  jej  mięśni.  Jej  funkcje  fizjologiczne  różnią  się  od  jego  funkcji  fizjolo-
gicznych. Czy te wszystkie prawdy mogą nie mieć znaczenia? Czy słusznym jest
twierdzenie, że owa budowa fizyczna i psychiczna nie ma żadnego wpływu?”. 30

Choć  fizyczność  predestynuje  kobietę  do  określonych  funkcji  społecznych,
narzucając jej pewne ograniczenia, to jednak podobnie jak mężczyzna, dysponuje ona
swoim ciałem wedle swojej woli. Musi jednak mieć świadomość, że ulegając pokusie,
staje  się  zabawką w rękach mężczyzn oraz zakładniczką ich popędów. Zwracając się
w stronę religii, zachowuje godność i szacunek oraz staje się partnerką mężczyzny. Islam
daje kobiecie prawdziwą wolność i ratuje ją przed zniewoleniem. Czasem ceną właś-
ciwego  wyboru  jest  śmierć,  tak  jak  w  powieści  Azra  Dżakarta,  w  której  główna
bohaterka ginie,  prowadząc walkę z pragnącym dokonać zamachu stanu przywódcą
partii socjalistycznej. Umiera jako dziewica, w młodym wieku, choć ma narzeczonego,
z którym mogłaby wieść szczęśliwe życie.31  Nietrudno dopatrzyć się w postaci Dziewicy
z Dżakarty analogii do Dziewicy Orleańskiej.

Nadżib al-Kajlani,  konstruując postacie kobiece w swoich licznych powieściach,
kreśli  wizerunki  idealnych muzułmanek,  w których  wyglądzie  i  zachowaniu  trudno
znaleźć  jakąkolwiek  skazę.  Jedyny  wyjątek  stanowi  postać  Dżamaki,  która  zanim
przejdzie na islam, prowadzi rozwiązły styl życia i próbuje uwieść Usmana. Pisarz zdaje
się mieć na uwadze przede wszystkim dydaktyczną funkcję literatury muzułmańskiej
oraz fakt, że kobiety to ta połowa społeczeństwa, która, jak twierdzi cytowany wcześniej
Muhammad  al-Hasnawi,  w  większym  stopniu  odpowiada  za  kształtowanie  ummy.
Sposób przedstawiania kobiet jest zgodny z wartościami islamu, których promowanie
ma  na  celu  literatura  muzułmańska.  W  interpretacji  Al-Kajlaniego  nakazy  religijne,
kształtujące  postawę  wobec  własnego  ciała,  stanowią  źródło  siły  i  wolności  muzuł-
mańskiej kobiety, a nie ograniczenia i zniewolenia. Cechująca literaturę muzułmańską
harmonia  pomiędzy  wartościami  duchowymi  i  materialnymi  uwidacznia  się  także
w sposobie  przedstawiania  ciała,  które  jako  boskie  dzieło  stanowi  jedną  harmonijną
całość.

30 N. al-Kajlani, Azra Dżakarta..., s. 13.
31 Ibidem, s. 159.





103

Agnieszka Graczyk

Naturalizm i surrealizm jako formy łamania tabu cielesności
w utworach Haify Zangany

Współczesna twórczość  literacka w świecie  arabskim stanowi dowód na ciągłe
przemiany społeczne, polityczne, a także kulturowe. Mnogość utworów, które powstają
spod pióra pisarzy ukazuje, iż istnieje wciąż istnieje wiele ważnych i nierzadko mało
znanych problemów, które należy poruszyć. Istotna wydaje się również forma i sposób
zapisu, stanowiący środek wyrazu myśli autora. Obecnie coraz częściej można zauwa-
żyć,  iż  pisarze  sięgają  po  najróżniejsze  techniki  literackie,  które  podkreślają  istotę
poruszanego problemu, bądź odwołują się do nich w celu podjęcia polemiki lub krytyki
funkcjonującego porządku społeczno-politycznego. Wśród metod, do jakich się odwo-
łują są elementy naturalizmu oraz surrealizmu. Chociaż w dużej mierze stanowią one
przeciwieństwo, mają podobny cel  ― dążą do ukazania rzeczywistości.  W przypadku
naturalizmu jest  to  obdzieranie  postaci  z  intymności,  wskazywanie  wad i  nierzadko
przekraczanie  powszechnie  rozumianej  przyzwoitości.  Surrealizm ma większe możli-
wości, ponieważ nie zna ograniczeń, jest wyzwaniem zarówno dla twórcy, jak i odbior-
cy. Do pisarzy, którzy chętnie wykorzystują oba te kierunki należy iracka pisarka Haifa
Zangana. Potęga jej wyobraźni literackiej oraz nieustanne poruszanie przez nią tematów
tabu  stanową  bogate  źródło  do  analizy  literackiej  zarówno  w  tematyce  społecznej,
politycznej jak i religijnej.

Haifa Zangana urodziła się w Bagdadzie w 1950 r. w rodzinie arabsko-kurdyjskiej.
Od wczesnych lat dzieciństwa była świadkiem przemian i rewolucji w Iraku, co niewąt-
pliwie  wpłynęło  na  jej  późniejsze  zaangażowanie  polityczne.  W wieku szesnastu  lat
wstąpiła  do  najbardziej  radykalnego  odłamu  Irackiej  Partii  Komunistycznej,  gdzie
później  jako  przewodnicząca  organizacji  kobiecej  oraz  członkini  grupy  studenckiej
wspierała rewolucję oraz obalenie rządów partii Al-Bas. Ze względu na swoją działal-
ność, stała się wrogiem politycznym i w wyniku zasadzki została aresztowana. Podda-
wana  długotrwałym  przesłuchaniom  nie  uniknęła  molestowania,  bicia  oraz  tortur.
Zwolnienie z więzienia po pół roku wywoływało w niej ogromne poczucie winy ― ona
przeżyła, jej przyjaciele zostali bestialsko zamordowani.
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Traumatyczne doświadczenia znacząco wpłynęły na dalsze losy Haify Zangany.
Wygnanie stało się koniecznością. W obawie o życie udała się na emigrację i w 1975 roku
zamieszkała w Wielkiej Brytanii.

Chcąc uporać się ze wspomnieniami przeszłości,  co noc powracającymi do niej
pod  postacią  koszmarów,  Zangana  zaczęła  malować,  tworzyć  surrealistyczne  kolaże
i przelewać na płótno emocje, które gromadziły się w niej latami. Chociaż stała się jedną
z najbardziej znanych arabskich surrealistek, jej kariera artystyczna została przerwana
na przełomie lat 80. i 90. Wybuch wojny iracko-irańskiej w 1980 r. ożywił dramatyczne
wspomnienia, które latami wypierała z pamięci. Jednak powróciła do obrazów z przesz-
łości i dzięki pisarstwu, zdołała przepracować traumatyczne doświadczenia. Podobnie
też libańska pisarka Hoda Barakat, w słowie pisanym odnalazła sposób na pokonanie
napotykanych ograniczeń i strachu przed przeszłością.

„Piszę dla siebie i wbrew sobie, wbrew mojemu plemieniu, mojej pamięci, wbrew
mojemu dziadkowi i  mojemu ojcu  ― bym mogła ich pochować i  dobrze zapa-
miętać. Piszę w próżnię, dla zapomnienia, ponieważ wybrałam dowód, jakim jest
pamięć. Piszę, ponieważ jestem wolna, ponieważ nigdy nie mogę być wolna”. 1

Zangana jest pierwszą pisarką iracką, która otwarcie i szczerze opisała w powieści
autobiograficznej  Fi  arwika  az-zakira (W  korytarzach  pamięci)  swoje  traumatyczne
doświadczenia  z  więźnia  i  emigracji. 2  Dramatyczna  przeszłość  oraz  doświadczenia
samotnego  emigranta  przenikają  wiele  jej  utworów.  Większość  bohaterów  powieści
i opowiadań to właśnie iraccy imigranci,  nieradzący sobie w kraju,  w którym panuje
odmienna kultura, język i zwyczaje. Osamotnieni i rozczarowani wciąż wracają do prze-
szłości, do tego co zostawili w ojczyźnie. 3

Naturalistyczne ujęcie cierpienia w utworach

Zangana w swoich utworach nie stroni od opisów ciała jako formy podatnej na
deformacje,  starzenie  czy  chorobę.  Naturalistyczne  obrazy  stanowią  stały  element  jej
twórczości. Ukazuje ciało ulegające przemianom, jednakże nie są to opisy napawające
wstrętem  lub  niechęcią.  Wielu  spośród  jej  bohaterów  jest  w  jakimś  stopniu  okale-
czonych,  najczęściej  fizycznie,  ale  bywa,  że  cierpią  z  powodu  chorób  psychicznych
i stanów obłędu.

W swoich utworach wraca do obrazów i wydarzeń, jakich doświadczyła. W po-
wieści  Fi arwikat  az-zakira opisuje  realia ówczesnych przesłuchań i  tego,  co działo się
z zatrzymanymi. Przedstawia sceny, chwile, które zapadły jej głęboko w pamięć, gdyż
kojarzą się wyłącznie z bólem i śmiercią. Przykładem jest moment przesłuchania, gdy
przyprowadzeni przyjaciele mieli potwierdzić jej  tożsamość. Osoby te były tak okale-
czone,  iż  nie  potrafiła  ich  rozpoznać.  Jedynie  głos  tych  zmasakrowanych  więźniów
wciąż brzmiał jak dawniej.

1 H. Barakat, I write against my hand, [w:] In the House of Silence, red. F. Faqir, Reading 1998, s.46-47.
2 H. Zangana, Fi arwikat az-zakira, Londyn 1995.
3 Zangana jest autorką trzech powieści i czterech zbiorów opowiadań, które w wielu państwach arabskich

są zakazane. Ponadto od blisko dziesięciu lat publikuje różne eseje i artykuły nawiązujące do tematyki
irackiej i wydarzeń ostatniej dekady.
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„Wrzucili zniekształconą masę mięsa. Przywlekło ją dwóch strażników. Osoba ta,
kimkolwiek była, nie mogła ustać sama. Rozpoznałam podarte ubrania pokryte
krwią i brudem, ale nie poznałam tej spuchniętej jak balon osoby, z której bił odór
krwi i fekaliów. […] Dwudziestosześcioletni młodzieniec, w przeciągu kilku dni
zmienił się w niewidzący i niesłyszący wrak człowieka. Obraz pięknego, alego-
rycznego, cudownego snu, który zdeformowano torturami i przypaleniami”.4

Zangana odważnie ukazuje również momenty własnego upodlenia i odczłowie-
czenia.  Nierzadko  ze  względu  na  brak  jakiejkolwiek  intymności,  była  zmuszana  do
korzystania z toalety i mycia się na oczach strażników. Odczuwała obrzydzenie do samej
siebie, ponieważ całymi dniami przesiadywała we własnych ekskrementach w zatęchłej
celi. Czuła się zdegradowana do zwierzęcia tarzającego się w moczu i w kale.5  Zangana
przywołuje  obrazy  wszechobecnego  brudu,  bez  środków  higienicznych  i  czystych
ubrań. Jej ciało pokrywało się krwią menstruacyjną, która spływając zasychała na nogach
i butach. Przetrzymywana przez tygodnie w celi obok sali przesłuchań, słyszała krzyki
torturowanych, brzmiące niczym zwierzęce jęki, nieludzkie skowyty. Napięcie spowo-
dowane częstymi konfrontacjami z innymi więźniami, identyfikacje, widok wyniszczo-
nych  ludzkich  ciał,  ciągłe  nasłuchiwanie  głosów i  kroków oprawców  oraz  brak  snu
zniszczyło zdrowie i wywołało u niej ciężkie zaburzenia nerwowe. Największą torturą
było ciągłe oglądanie zmasakrowanych twarzy przyjaciół i innych towarzyszy niedoli,
błagających o litość lub o skrócenie cierpień.

„Moje  ciało  zaczyna  drżeć.  Umysł  traci  kontrolę  nad  nerwami  i  mięśniami.
Niczym trawa polna rośnie strach. […] Skóra wydziela słoną ciecz. Moja skóra
płacze, moje palce drżą. Całymi godzinami wpatruję się w czubek mojego białego
buta. Coś we mnie w środku umarło. Nie, to nie ból serca albo strach. To ciężkie
wszechogarniające bóle macicy, które rozchodzą się szybko po moich trzewiach.
Długi, milczący, martwy dialog”.6

Po  latach  Zangana  otwarcie  opisuje  uczucia,  z  którymi  musiała  się  mierzyć
w więzieniu. Zniszczenie dokonane na jej ciele wskutek przesłuchań doprowadziło do
zniszczenia psychiki. Okaleczone ciało, ale także strach, który na stałe zamieszkał w jej
świadomości, stały się symbolem przegranej walki i śmierci.

„Moje osobiste doświadczenie tortur jest zdominowane uczuciem poniżenia i bez-
silności.[...] kiedy jesteś obdarty ze swojego odzienia, jesteś odarty z szacunku do
siebie,  z godności i stopniowo z twojego człowieczeństwa. Możesz tylko błagać
o  najbardziej  elementarne  potrzeby:  o  wodę  do  picia,  pójście  do  łazienki,  [...]
Strach  przed  bólem  i  utratą  kontroli  nad  swoim  ciałem  sprawia,  że  myślisz
wyłącznie  o  tym,  że  znów  będziesz  bity.  Zmuszają  cię,  abyś  nie  spał  całymi
nocami, z przerażającą perspektywą oglądania, jak na twoich oczach przyjaciele,
krewni  lub  ukochani  są  torturowani  lub  zastraszani  groźbami  tortur.  Raz  za
razem jesteś  przesłuchiwany,  aż w końcu godzisz się  na wszystko,  co ci  każą,
wbrew temu, w co wierzysz i  wbrew faktom. Kiedy przyznasz się do zbrodni,
których  nie  popełniłeś,  przyczyniając  się  przez  to  do  aresztowania  innych,

4 H. Zangana, Fi arwikat az-zakira,op.cit., s. 51.
5 H. Zangana, Dreaming of Baghdad, Nowy Jork 2009, s. 5.
6 H. Zangana, Fi arwikat az-zakira, op. cit., s. 79-80.
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zostajesz do końca życia ze wstydem, że zdradziłeś tych ludzi. Jeśli masz szczęście
i cię wypuszczą, unikasz spoglądania ludziom w oczy w obawie, że zobaczą, jak
jesteś  złamany.  Nosisz  w sobie  krwawiącą  ranę,  która  sprawia,  że  czujesz  się
zniszczony [...].
Tortura to nie tylko ból fizyczny, o którym można zapomnieć, kiedy się kończy
lub kiedy osoba  torturowana  wychodzi  na wolność.  To  nie  jest  tylko  moment
uchwycony na przerażająco nieludzkiej fotografii, którą można schować w mrocz-
nych  zakamarkach  pamięci. 7  Dla  osoby  torturowanej  jest  to  blizna  do  końca
życia”.8

Jedna  z  bohaterek  powieści  Nisa  ala  safar  (Kobiety  w  podróży),  na  skutek
długotrwałych przesłuchań i przemocy ma połamane nogi,  krwotoki,  przebity pęcherz,
problemy  z  utrzymaniem  moczu,  zaburzenia  pamięci.  Można  odnieść  wrażenie,  że
Zangana  ukazuje  to  co  dzieje  się  z  ciałem  jako  świadectwo  ludzkiego  okrucieństwa
i braku litości. 9

Ważnym  elementem  twórczości  pisarki  stał  się  również  temat  molestowania
kobiet przez mężczyzn.  W świecie islamu nagość należy do strefy szczególnego tabu
― zmuszenie  kogoś  do  obnażenia  się,  zwłaszcza  jeśli  dotyczy  kobiety,  jest  próbą
przejęcia  całkowitej  kontroli  nad  tą  osobą  oraz  odebraniem jej  godności  i  szacunku.
Szantaż,  jakim  jest  naruszeniem  cielesności,  bez  względu  na  obowiązujące  zasady
moralne,  społeczne czy religijne,  staje  się  bardzo skuteczny.  Wielokrotnie w różnych
utworach Zangana powraca do tego co dzieje się z kobietą w takiej sytuacji, jak bardzo
czuje  się  upodlona  i  odczłowieczona.  Jednakże  strach  i  bezradność  często  paraliżuje
ofiary i nie pozwala na sprzeciw lub wyjawienie prawdy o molestowaniu. Pisarka od lat
piętnuje  wykorzystywanie  kobiet  i  w  swojej  twórczości  nawiązuje  do  tego  typu
nikczemnych zachowań. Przykładem jest  powieść Mafatih  madina  (Klucze do miasta),
w której mąż brutalnie gwałcił swoją żonę, a kiedy ta zaniemogła, w ten sam sposób
skrzywdził swoją jedenastoletnią córkę.10

W krótkim opowiadaniu Al-Hakika (Prawda), pisarka ponownie porusza problem
molestowania  seksualnego.  Opisuje  scenę  gwałtu  oraz  późniejsze  emocje  ofiary.  Jej
prześladowca wciąż cieszy się szacunkiem oraz wyjątkową pozycją społeczną, a w oba-
wie  przed  groźbami  oraz  społecznym  odrzuceniem  kobieta  nie  wyjawia,  że  została
zgwałcona Jednocześnie żyje w ciągłym poczuciu wstydu, niesprawiedliwości, ale także
strachu, gdyż konsekwencje wyjawienia prawdy mogą się dla niej okazać trudniejsze niż
dla  jej  oprawcy. 11  W  tym  przykładzie  ciało  jest  symbolem  nierówności  społecznej,
wykorzystania kobiet, które najczęściej wolą całe życie spędzić w kłamstwie niż narazić
się i być może zostać uznane za winne tego zdarzenia. Prawda mogłaby doprowadzić je
do ostracyzmu społecznego. Przytaczane historie mają być wyrzutem sumienia, krytyką
zachowań tych,  którzy traktują  ciało  kobiety  jako własność  mężczyzn,  odbierając  im
równocześnie prawo do godności i sprawiedliwości.

7 Autorka  nawiązuje  do skandalu  w irackim więzieniu  Abu Ghrajb w 2006 roku,  gdzie  przesłuchania
i  torturowanie  dokonywane  przez  żołnierzy  amerykańskich  dokumentowano  za  pomocą  aparatów
fotograficznych i kamer.

8 H. Zangana, A Pyramid of Naked Human Rights: An Iraqi View, Londyn 2010, s. 10-11.
9 H. Zangana, Nisa ala safar, London 2001.
10 H. Zangana, Mafatih madina, Londyn 2000.
11 H. Zangana,  Al-Hakika  [w:] Sammata achar, Londyn 1999, s. 19-27.
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Właściwie w żadnym ze swoich utworów Zangana nie pokazuje ciała ludzkiego
jako pięknego, godnego podziwu, pełnego erotyzmu. Pisarka wykorzystując jego obraz,
tego co się z nim dzieje, jak się zmienia i choruje, realizuje swoje cele. Ciało staje się dla
niej  modelem,  służy  przedstawieniu  relacji  międzyludzkich,  losów  człowieka,  jego
kompleksów lub zmieniających się układów społecznych, a także bagażu doświadczeń.

Aparycja,  kolor  skóry  czy  wady  fizyczne  kształtują  sytuację  bohaterów.  Ich
pochodzenie,  wygląd,  wpływa  na  ich  status  i  integrację  z  nowym  otoczeniem.  Ich
fizyczność jest  formą wizytówki,  dzięki  której  mają  szansę  na akceptację,  aczkolwiek
częściej jest ona powodem odrzucenia. Taki przykład można dostrzec w opowiadaniu
Irlanda  (Irlandia),  w którym bohater  w rozmowie z  Brytyjczykami obawia  się,  że  ze
względu  na  narodowość  i  wygląd  zostanie  odtrącony  i  potraktowany  jako  człowiek
niższej kategorii.12

W przypadku bohatera opowiadania pt. Ichtijar (Wybór), jego fizyczność i słabość
stają się przeszkodą, z którą nie potrafi sobie poradzić.  Mężczyzna staje przed  próbą
pokonania  własnych  ograniczeń  i  wyrwania  się  z  sytuacji  poniżenia  oraz  niechęci
rówieśników. Od chwili narodzin cierpi na kruchość kości. Już jako dziecko powłóczył
nogami,  ma  również  poważną  wadę  wzroku.  Całe  jego  życie  upływa  na  szukaniu
akceptacji i bliższej relacji z ludźmi. Wyłania się smutny obraz człowieka, który mimo
chęci przełamania ograniczeń wynikających ze słabości fizycznej, stara się funkcjonować
w sposób normalny. Krzywdzące uprzedzenia, brak zrozumienia i akceptacji niszczą go,
odbierając wolę uczestnictwa w życiu społecznym. Schorowani bohaterowie różnią się
od pozostałych ludzi. Przechodzą przez życie naznaczeni pewną ułomnością, przez co
nasuwa się skojarzenie z życiem emigranta. W obcym kraju, gdzie panują całkowicie
inne  obyczaje,  zwyczaje  i  prawa,  jest  on  zmuszony  do  zmierzenia  się  z  licznymi
przeszkodami, jak brak tolerancji i odrzucenie przez rdzenne społeczeństwo.13

Podobna  sytuacja  ma  miejsce  w  opowiadaniu  Al-batta  (Kaczka).  Tym  razem
dziewczyna  jest  szykanowana  przez  rówieśników  ze  względu  na  status  społeczny.
Pisarka  przywołuje  obraz  obrzeży  Bagdadu,  gdzie  brudne,  zaniedbane  dzieciaki
prześladują młodą bohaterkę. Wyśmiewają się, chłopcy rozbierają się przed nią, poka-
zując jej najbardziej intymne części ciała. Nagość, brud i wulgarne zachowanie wywołuje
u niej strach oraz niechęć do kontaktów z ludźmi. W dorosłym życiu stroni od Arabów,
a zwłaszcza od Irakijczyków, którzy ustawicznie przypominają jej obrazy z dzieciństwa.
Ich fizyczność budzi w niej wstręt.  Kiedy wchodzi w długotrwały konflikt z mężem,
w pewnym momencie pojawiają się przed jej oczyma wręcz nierealne wizje. Mąż przyj-
muje oblicze tych niemytych, wulgarnych dzieci. Widzi go w brudnej diszdaszy, co sym-
bolizuje  biedę  oraz  poniżenie.  Ciało  i  pochodzenie  stają  się  obiektem  uprzedzenia
i czasami wręcz nienawiści.

W  opowiadaniu  Ar-radżul  wa-al-mara (Mężczyzna  i  kobieta),  żona  skupia  się
wyłącznie na wyglądzie męża. Po latach nieudanego małżeństwa i poczuciu zmarno-
wanego życia, kobieta z niechęcią na niego patrzy. Nie widzi w nim człowieka, którego

12 H. Zangana,  Irlanda, [w:] Haja mu’allaba, Londyn 2006, s. 57-73.
13 H. Zangana, Ichrijar, [w:] Bajt al-naml, Londyn 1996, s. 51-65.
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dawniej kochała, lecz jawi się jej jako chodząca łysa głowa, która się wciąż ślini i toczy
pianę z ust w trakcie rozmowy.14

Problematyka starości oraz zniszczonego ciała jest prezentowana przez Zanganę
w sposób rzadko spotykany. Wśród bohaterów pojawiają się postaci, które zmagają się
z  różnymi  dolegliwościami:  menopauzą,  amnezją,  autyzmem.  Ciało  nie  stanowi  dla
Zangany zakazanego tematu. Jej naturalistyczne opisy i porównania uświadamiają czy-
telnikowi, iż ciało ludzkie, mimo szpetoty, prezentuje pewną wartość, że w głębi każ-
dego kryją się takie same potrzeby, marzenia i tęsknoty.

W powieści Mafatih madina pisarka przedstawia kobiety w łaźni, które w trakcie
kąpieli ukazują najbardziej intymne części ciała i nieraz wstydliwe na nim zmiany. Mała
dziewczynka uważnie przyglądała się tym zabiegom i z nieukrywaną fascynacją ogląda
kobiety  tak  bardzo  różniące  się  od  siebie.  Niektóre  z  nich  były  całe  pomarszczone,
schorowane, niektóre karmiły piersią dzieci. Widok tylu ciał został opisany przez pisar-
kę w sposób bardzo realistyczny. Ukazuje między innymi kobietę karmiącą niemowlę,
wieloródkę,  która  pochyla  się  siedząc  na  wiadrze.  Wówczas  jej  nienaturalnie  długie
piersi  zaczynają  zwisać  nad  podłogą.  Uwagę  przykuwa  ich  kształt:  przypominają
opróżnione worki na mleko, z których niemowlę szarpiąc i ciągnąc wyssało wcześniej
całą  zawartość.  Wygłodniałe  dziecko zdeformowało  sutki  ssąc  je  z  całą  siłą.  Przypo-
minały  rozciągniętą gumę, która puszczona wracała na swoje miejsce.15

Surrealistyczne wizje rzeczywistości Haify Zangany

Zupełnie  inaczej  Zangana  prezentuje  ciało  w sytuacjach,  które  dotyczą  nierze-
czywistych wydarzeń lub postaci.  Surrealizm pojawia się zarówno w twórczość pisar-
skiej, jak i w malarstwie Haify Zangany. Założenia i wymogi tego kierunku pozwalają
przekraczać  granice  tabu  i  normy  moralne  jakie  wyznaczyło  dane  społeczeństwo.
Surrealizm  pobudza  wyobraźnię,  oswaja  z  absurdem  i  groteską.  Równocześnie  jest
doskonałym źródłem motywów dla pisarki, z których czerpie ona  inspiracje i narzędzia
potrzebne do artystycznego wyrazu. Wykorzystując marzenia senne, halucynacje i obłęd
ma możliwość wniknąć w głąb ludzkiego umysłu, do skrytych uczuć i myśli. Pisarka
ukazuje, że ułomność ludzkiej pamięci i nierealne wyobrażenia o świecie, które kreują
się w trakcie snu,  są przedsionkiem do zrozumienia złożoności  psychiki  i  wypartych
treści.

Sny i halucynacje nie rządzą się prawami logiki, ale zawsze choćby w minimal-
nym  stopniu  nawiązują  do  rzeczywistości. Najczęściej  koszmary  i  marzenia  senne
w  utworach  Zangany  nawiązują  do  czasów,  kiedy  żyła  jeszcze  w  Iraku  lub  była
torturowana.  Dlatego ciało i  to co z nim się wiąże, jest  symboliczne  ― odnosi  się do
przemocy, bólu i śmierci. W powieści autobiograficznej  Fi arwikat az-zakira przedstawia
sen, a w nim  młodą kobietę (porte parole autorki), która  ― sądząc, że jest w drodze do
Madrytu  ― uświadamia sobie,  że znalazła się na lotnisku,  na tym samym, z którego
wiele  lat  wcześniej  wyleciała  do nowej  ojczyzny.  Rozglądając  się  spostrzega gapiów
i zbliżających się mężczyzn, którzy chcą ją przesłuchać i ponownie, jak dawnej ― doty-
kać. Pojawiają się pytania ― dokładnie tak  jak ostatnim razem w trakcie przesłuchania

14 H. Zangana, Ar-Radżul wa-al-mara, [w:] Bajt an-naml, Londyn 1996, s. 21-37.
15 H. Zangana, Mafatih madina, op. cit., s. 77.
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w areszcie.  Pierwsze reaguje  ciało,  powracają  wspomnienia  molestowania  i  kontaktu
fizycznego z brutalnymi strażnikami.

„Oto  ciało  poznaje,  co  to  strach  zanim  pojmie  to  umysł.  Podczas  gdy  umysł
prowadzi  dialog  pozornie  w  sposób  logiczny,  ciało  przywołuje  obrazy  tortur,
zmagazynowane nie w pamięci, ale w jego komórkach, w zakamarkach przezna-
czonych wyłącznie dla bólu.
„[…] To sen...to sen. Niedługo się obudzę. Uspokój się, a zobaczysz, że znajdujesz
się w swoim łóżku. Czuję ciężar w piersi, odpycham mężczyznę tuż obok mnie.
Chcę odetchnąć, ale inny zajmuje jego miejsce. Odpycham go od siebie i znowu
pojawia  się  następny.  Pozostaję  w  miejscu,  trzęsąc  się  ze  strachu.  Jest  coraz
ciaśniej. Zaczynam krzyczeć. Cóż to za koszmar! Rozpadam się w nieskończoność.
Cóż to za koszmar przytłacza mi piersi? Oczy, ręce, płuca, stopy. Biegnę ulicami,
unikając  oglądania  się  do  tyłu.  Przysięgłam,  że  już  nigdy  nie  wrócę  do  tego
miejsca, nawet w moich snach”. 16

Wydarzenia  z  więzienia  wracają  we  śnie  w  formie  nieustannych  koszmarów.
W innym fragmencie  powieści  główna postać  powraca do rodzinnego domu, by po-
nownie spotkać się po latach z rodziną. Jednakże rodzice unikają kontaktu z córką, gdyż
jej obecność przywołuje dramatyczne wydarzenia. Obrazy z przeszłości, mury więzienia,
wspomnienia wyniszczonego ciała ich dziecka rodzą w nich lęk i przerażenie.

„Patrząc w oczy ojca, ujrzała sen, który często przypominał ilekroć ogarniała go
rezygnacja z powodu jej zachowania: Widzę ją niedaleko ode mnie... Wymiotującą
krwią. Całymi godzinami wymiotującą krwią. Nie mogę się do niej zbliżyć, nie
mogę zawołać o pomoc dla niej, nie mogę się ruszyć... Nie mogę nic zrobić. Widzę
ją przed sobą, leżącą na ziemi w kałuży własnej krwi”. 17

Haifa Zangana jako surrealistka dąży do łamania tabu oraz poruszania najbardziej
drażliwych  tematów.  Wśród  wielu  postaci  można  dojrzeć  całe  spectrum  ludzi  oraz
sytuacji, które mogą wydawać się obrazoburcze. Przykładem tego jest jeden z bohaterów
opowiadania  Al-arbi’a as-sa’a al-chamisa wa-an-nisf (Środa, 17.30), w którym odrzucony
i wyśmiewany iracki mężczyzna, stojąc nago ogląda się w lustrze. Nie byłoby w tym nic
dziwnego,  gdyby  nie  opis  jego  zwiotczałego,  chudego  ciała  oraz  masturbacji,  która
odbywa się przed lustrem zdobionym muzułmańskimi inskrypcjami.18

Innym opowiadaniem, w którym ciało i zmysły odgrywają istotną rolę, jest utwór
pt.  Ra’iha (Zapach). Główna bohaterka, która na początku opowiadania jest kilkuletnią
dziewczynką,  uczestniczy w przygotowaniu zwłok swojej  cioci  do ceremonii  pogrze-
bowej. Jej zadaniem jest czytanie na głos wersetów z Koranu. Gdy recytuje surę  Ja sin
mówiącą o posłańcach przybyłych, by ostrzegać ludzi i nawoływać do wiary w jedynego
Boga, dziewczynka zaczyna odczuwać nieznany jej dotąd zapach. Wkrótce przeradza się
on w odór nie do wytrzymania. Początkowo sądzi, że winę za to ponoszą kadzidła. Po
chwili  duszący  zapach  powoduje  nudności.  Obecność  śmierci,  rozpaczy  oraz  święte
słowa  z  Koranu  wywołują  u  niej  bardzo  dziwny  i  niespotykany  wcześniej  stan.

16 H. Zangana, Fi arwikat az-zakira, op. cit., s. 15-16.
17 Ibidem, s. 115.
18 H. Zangana, Al-Arbia’a as-sa’a al-chamisa wa-an-nisf, [w:] Bajt an-naml, op. cit., s. 39-49.
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Przerażona własnymi odczuciami i lękami całą noc wymiotuje. Cały czas ma nadzieję, że
pozbędzie się lęku i uwolni od zapachu.

„Z  biegiem  lat,  ilekroć  komuś  było  pisane  umrzeć  w  niedalekiej  przyszłości
wyczuwała  ten  zapach.  Podobnie  jak  w Koranie  ― stała  się  niczym posłaniec
wysłany przez Boga.
Zaprawdę,  ty  jesteś  wśród  posłańców  na  drodze  prostej!  Oto  objawienie
Potężnego,  Litościwego,  dane  ci,  abyś  ostrzegał  lud,  którego  ojcowie  nie  byli
ostrzegani, są więc niedbali”. (K: 36:3-6) 

Zna przeznaczenie otaczających ją ludzi, ale nie może im pomóc, jedynie uprze-
dzić. Kulminującym momentem opowiadania jest scena, gdy w trakcie jej urodzinowego
przyjęcia syn życzy jej tyle lat, ile przeżyła. Chwilę później zaczyna wyczuwać znajomy
zapach.  Wpada  w  przerażenie,  ponieważ  wie,  że  któryś  z  jej  najbliższych  wkrótce
umrze. Ze względu na dużą liczbę zgromadzonych nie jest w stanie zidentyfikować, kim
jest  ta osoba.  Po zakończeniu przyjęcia zapach wciąż jest  obecny i przenika jej  ciało.
Mimo kąpieli i namaszczenia się pachnącymi olejkami z kwiatów lawendy, goździków
zapach nadal  pozostał. 19  W końcu zaczyna rozumieć,  że  to  ona umrze i  nic  nie jest
w stanie jej uratować. Świadomość zbliżającej się śmierci odbiera jej resztki woli walki.
To opowiadanie, pełne surrealistycznych obrazów, ukazuje, że ciało ludzkie jest kruche,
wręcz ulotne. Człowiek jest niewolnikiem przeznaczenia przed którym nie da się uciec.
Zangana  w  swoich  utworach  porusza  kwestie  z  pogranicza  życia  i  śmierci,  a  także
tematy drażliwe i bolesne, a obecna w treści niesamowitość, kojarzona głównie z ele-
mentami  grozy  i  tajemnicy,  wykorzystuje  motyw  śmierci  i  choroby.  Bohaterowie
utworów Zangany przedstawieni są przeważnie jako ludzie niepewni siebie z powodu
swoich wyborów i wydarzeń, które miały wpływ na bieg ich życia. Choć w większości
mogą się wydawać zupełnie wyizolowani, wykorzenieni, słabi czy chorzy, to właśnie ich
obraz jest prawdziwy, gdyż takie osoby współtworzą społeczeństwo. Zangana kreując
obrazy,  nierzadko  brzydkie,  trudne  i  napawające  lękiem,  dąży  do  oddania  jedynie
prawdy,  udokumentowania  rzeczywistych  przeżyć  ludzi.  Z  dala  od  ojczyzny  i  lęku
przed konfrontacją z opinią iracką, poruszyła tematy, które zazwyczaj stanowią tabu:
religia, polityka oraz seksualność. Wzbudza emocje i prowokuje dyskusję mające na celu
zmianę w świadomości odbiorcy. Chociaż jej świat literacki jest okrutny, pełen porażek
i rozczarowania, jest równocześnie realnym odbiciem wielu własnych traumatycznych
i trudnych doświadczeń.

19 H. Zangana, Ra’iha, [w:] Sammata achar, op. cit., s. 29-37.
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Bohdan Horvat

Ciało ojczyzny, czyli Bahijja w poezji Ahmada Fuada Nigma

Większa część korpusu literatury arabskiej  jest  napisana w języku klasycznym.
Język ten do dziś występuje jako główny wyznacznik kanonicznych dziejów literatury
arabskiej,  i  w  konsekwencji  ― arabskich  literatur  narodowych  (np.  egipskiej  czy
libańskiej). Niemniej jednak, ten podział na literaturę „elitarną” i „ludową” w ostatnich
latach  został  zakwestionowany  przez  niektórych  badaczy  historii  i  historiografii
literatury  arabskiej. 1  Jako  przykład,  najlepiej  ilustrujący  „restrukturyzację”  kanonu,
często  przywołuje  się  rozwój  poezji  dialektalnej  w Egipcie  (szir  al-ammijja  al-misrijja)
w drugiej połowie XX wieku, a także jej recepcję przez krytyków i czytelników. 2

Poezja dialektalna stała się przedmiotem prac literaturoznawczych dopiero pod
koniec minionego stulecia. Wcześniej była rozpatrywana prawie wyłącznie jako źródło
do badań historycznych lub lingwistycznych. 3  Ta przemiana odbyła się przede wszys-
tkim dzięki badaniom folklorystycznym, które oddzieliły od korpusu poezji, wcześniej
zwanej  „ludową”, poezję ściśle  ludową (szir szabi) i  poezję autorską w języku „ludo-
wym”  (szir al-ammijja).  Niemniej  jednak  związek  tych  dwóch  poezji  jest  rodzimy
i,  chociaż  bazuje  on  nie  tylko  na  języku,  to  język  cechuje  „egipskość”  tej  literatury.
Według  Hanna’ego,  kanonicznej  literaturze  arabskiej,  poza  małym  wyjątkiem,  „nie
udało się  opisać  lub wyrazić wielu aspektów życia w Egipcie,  o  których traktowała,
nadal traktuje i opisuje literatura w języku potocznym”. 4  Uważam, że ta uwaga o egip-
skim folklorze (przede wszystkim o poezji  ludowej),  może być zastosowana także do
poezji Ahmada Fuada Nigma (1929-2013).

1 Por. P. Cachia. Arabic Literatures, „Elite” and „Folk” Junctions and Disjunctions, „Quaderni di Studi
Arabi, Nuova Serie”, t. 3, 2008, s. 135-152; oraz N. al-Bagdadi.  Registers of Arabic Literary History,
„New Literary History”, t. 39, nr 3, s. 437-461.  W Polsce częściowo poezją dialektalną zajmowała się
A.  Piotrowska  w  rozprawie  doktorskiej:  Nowe  strategie  liryczne  współczesnej  poezji  egipskiej.
Twórczość poetów pokolenia lat 90, Poznań 2010, 400 stron.

2 Por.  N. Radwan.  Egyptian Colloquial Poetry in the Modern Arabic Canon: New Readings of Shiʻr  
Al-ʻAmmiyya. Palgrave Macmillan 2012.

3 Wyjątkiem jest Historia nowej literatury arabskiej, A. Krymskiego, który jako pierwszy poświęcił kilka
stron  swojej  pracy  poezji  dialektalnej  w  Egipcie  tzw.  doby  „dekadencji”.  Jednak  została  ona
opublikowana dopiero po 30 latach od tragicznej śmierci autora.  А. Е.  Крымский,  История новой
арабской литературы, Москва 1971, s. 86-88.

4 S.A. Hanna,  The Mawwāl in Egyptian Folklore,  „The Journal of American Folklore”,  t.  80,  nr 316,
s. 182.
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Dzieje  twórczości  Ahmada Fuada Nigma są przykładem poetyzacji  potocznego
języka  Egipcjan. 5  Jego  wiersze  są  przeniknięte  obrazami  życia  codziennego.  Poezja
Nigma jest przesycona ludowymi powiedzeniami (amsal szabijja), metaforami z języka
potocznego (kinajat szabijja), okrzykami ulicznych sprzedawców (nida at al-ba aʼ ʻ ), formami
i  formułami  wziętymi  z  ustnie  przekazywanej  literatury  (mawawil,  fawazir,  aghani
szabijja).

W  patriotycznych  wierszach  Nigma  ojczyzna  jest  przedstawiona  przez  obraz
prostej kobiety z ludu, który uosabia zbiorowy obraz Bahijji (albo też Azzy lub Salmy),
często  spotykany  w  folklorze.  Nigm  „wciela”  matkę-ojczyznę,  dając  jej  całkiem
„doczesne”  ciało,  używając  ludowych  metonimii  i  metafor,  ale  nadając  im  nowe
wartości.  Jeden  z  najsłynniejszych  utworów  mistrza  egipskiej  poezji  dialektalnej,
a mianowicie wiersz  Bahijja (bardzie znany jako piosenka  Masr jama ja bahijja), stał się
czymś  w  rodzaju  hymnu.  Podczas  „wiosny  arabskiej”  a  także  po  niej,  w  czasach
aktywizacji  życia  społecznego śpiewano  go na demonstracjach  i  zebraniach  studenc-
kich.6  Fenomen poezji Nigma polega na jej uniwersalności. Odpowiada ona smakom
wszystkich pokoleń, jego utwory sprzed ponad pięćdziesięciu lat są nadal popularne,
a młodzież zachwycona jest Nigmem jak Che Guevarą, chociaż bronią pierwszego było
wyłącznie słowo. Przede wszystkim interesuje  mnie  to,  jak teksty poetyckie stały się
częścią  kultury  masowej.  Poezja  należy  przecież  do  kultury  „elitarnej”.  Trzeba  tu
wyodrębnić  kilka  kwestii.  Po  pierwsze,  można  powiedzieć,  że  w  literaturze  pięknej
kultury arabo-muzułmańskiej poezja zawsze znajdowała się na pierwszym miejscu.7  Po
drugie, jeśli chodzi o poezję dialektalną, ze względu na język ma ona mocniejszy zwią-
zek ze sztuką syntetyczną, taką jak teatr, kino itp. Po trzecie, sam Nigm został popularną
postacią w społeczeństwie egipskim dzięki swojej stałej obecności w przestrzeni medial-
nej. Wydaje się też, że, pomimo śmierci, pozostanie nią na długo, ponieważ jeszcze za
życia powstały o nim liczne programy i film fabularny.

Przejdźmy jednak do ciała. Stając się częścią kultury masowej, wcielona w Bahijję
ojczyzna  poddaje  się  wizualizacji  w  sztuce  popularnej,  takiej  jak  karykatura,  plakat,
graffiti. W takim razie może powstać proste pytanie ―  jak wygląda Bahijja?

Poetycki dorobek Nigma na pierwszy rzut oka jest daleki od tematów cielesności.
Znajduje się jednak w nim sporo wierszy miłosnych, czy prawie miłosnych, ponieważ
w większości przypadków bohater liryczny wyznaje w nich swoją miłość do kraju, oraz
wierszy filozoficznych, czy prawie filozoficznych, w których znajdujemy refleksje nad
tożsamością, lecz dotyczą one przeważnie tożsamości narodu. Same słowa „ciało” albo
„cielesny” prawie nie pojawiają sie w jego utworach. A te rzadkie przypadki odnoszą się
często do śmierci,  czyli stracenia cielesności  jako ludzkiej kondycji.  W patriotycznych
utworach, które pozwoliłem sobie nazwać prawie miłosnymi i  prawie filozoficznymi,
przyciągnął  moją  uwagę  często  wykorzystywany  przez  Nigma  manewr  poetycki

5 Zob. K. Abdel-Malek, A study of the Vernacular Poetry of Ahmad Fuad Nigm, Leiden 1990, s. 76-104.
6 Popularne są nawet covery wspomnianej piosenki. Na przykład znana piosenkarka Mariam Saleh śpiewa

ją na swoich koncertach.
7 W czasach dzisiejszych ta hierarchia upodobań zmieniła się, zwłaszcza wśród młodzieży, na tyle, że je-

den z emirackich kanałów emitował program typu talent show wśród młodych poetów. Ale chodzi tu
o poezję w klasycznym rozumieniu. W tym programie nawet  poeci, którzy piszą głównie dialektem,
występowali z tekstami w języku literackim.
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ucieleśnienia ojczyzny 8  ― wcielenia jej w obraz niejakiej Bahijji,  a w niektórych wier-
szach też Salmy albo Azzy. Ten obraz nie jest nowy dla literatury Egiptu. Znajdujemy go
w poezji ludowej oraz w utworach rówieśników Nigma. Dramat Nagiba Surura  Jasin
i Bahijja powstał prawie w tym samym czasie. W tej sztuce Surur wykorzystał tragiczną
legendę o miłości fellahów Jasina i Bahijji, która inspirowała liczne piosenki ludowe. Ale
to Bahijja Nigma staje się symbolem, jak tłumaczy znana blogerka, która wzięła sobie jej
imię. Na głównej stronie blogu autorka wyjaśnia swój wybór: „Baheyya to imię żeńskie,
którym  zaczęto  nazywać  sam  Egipt.  Symbolizm  jest  dziełem  utalentowanego  duetu
Szejcha Imama i Ahmada Fu’ada Nigma w prześladującej ich piosence  Masr, jamma, ja
Bahejja”.  Nie pretenduję  do tego,  aby reprezentować Egipt  i  wszystkich Egipcjan.  Po
prostu podoba mi się to imię”.9

Wiersz ten zaczyna się słowami10 :

يسبق كلمنا سلمنا يطوف ع السامعين معنا
عصفور محندق يزقزق كلم موزون و له معنى

Wyprzedza nasze słowo powitanie,
Zwrócone do słuchaczy, którzy są z nami:

Malutki ptaszek szczebiocze
Wiersze, napełnione znaczeniami

Znajdujemy już tutaj charakterystyczne wątki poetyckiego idiomu Nigma: wyko-
rzystuje miarę al-musammata, rym wewnętrzny, używa metafory ludowej (usfur).

„Nasze słowo” to mowa poety Ahmada Fuada Nigma i muzyka Szeicha Imama,
jego kolegi, z którym przez długie lata tworzyli dwugłos poetycko-muzyczny, znany nie
tylko w Egipcie.  Większość  miłośników twórczości  Nigma zapoznała się  z nią  przez
występy  i  taśmy  (kasety)  tego  duetu,  które  były  popularyzowane  przez  domowe
nagrania. Dlatego właśnie to „słowo” jest „zwrócone do słuchaczy”. Warto zauważyć, że
te kasety są używane do dzisiaj, chociaż Nigm został „gwiazdą” telewizji i Internetu, ale
większość gwiazd z kaset to oczywiście piosenkarze, a nie poeci. „Malutki ptaszek” też
nawiązuje  do  charakterystycznych  dla  popularnych  miłosnych  piosenek  obrazów,
nadużywanych na tyle, że ich teksty stały się prawie identyczne. Chodzi o tak zwany
„słownik  miłości”  (kamus  al-hubb).  Odnajduję  tutaj  aluzję  do  utworu  Bajrama
at-Tunisiego „O ludzie od piosenek!” (czyli „śpiewacy”):

يا اهل المغنى دماغنا وجعنا
دقيقه سكوت ل

داحنا شبعنا كلم ماله معنى
ياليل وياعين وياا ه

O ludzie od piosenek, już nas boli głowa.
W imię Boga, chociaż chwilę ciszy!

Jesteśmy już syci słowami bez sensu:
O noce, o oczy, o ach!

8 Podobny manewr spotykany jest często też u innych poetów, na przykład w poezji Mahmuda Darwisza.
9 http://baheyya.blogspot.com/ Data odczytu 31 stycznia 2014 r.
10 Wszystkie tłumaczenia są mojego autorstwa. Ponieważ j. polski nie jest moim j. ojczystym, wszędzie

podaję oryginał.
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Autor  uważa  za  niezbędne  uprzedzić,  że  w  przeciwieństwie  do  tamtych
piosenek,  w  tym  utworze  każdy  „słowik”  i  „gałąź”,  na  której  on  siedzi  jednak  ma
znaczenie i „sens”. A konkretnie on śpiewa

عن ارض سمرا و قمره
و ضفه و نهر و مراكب

...
 بهيههف عيون صبي

عليها الكلمة و المعنى

O brązowej ziemi i księżycu,
O brzegu i rzece, o łódkach,

...
W oczach młodej Bahijji,

O której mowa i znaczenie.

Według Kamala Abdel Malika to imię „kojarzy się z obrazem biednej chłopki”,
która  „może  być  skromna,  a  nawet  brzydka,  ale  w  jej  wnętrzu  ukryte  są  skarby
piękności”.11

Rysunek 1. Karykatura z gazety „Al-jaum as-sabi”

Źródło: http://www1.youm7.com/News.asp?NewsID=1151209&#.UuwSnPuCWSo
Data odczytu 31.01.2014 r.

مصر يامه يا بهيه
يام طرحه و جلبيه 

الزمن شاب
و انتي شابه
هو رايح

و انتي جيه

11 K. Abdel-Malek, op. cit., s. 38.
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Egipcie, matko, Bahijje,
Ubrana w szal i galabijje,

Czas postarzał się,
A Ty jesteś młoda

On mija,
A Ty przychodzisz

Jeśli  przypomnimy  sobie  słynną  rzeźbę  Mahmuda  Muchtara  An-Nahda
(Odrodzenie Egiptu) w centrum Kairu, zobaczymy, że kobieta, która symbolizuje Egipt,
jednak  już  odsłoniła  twarz, i  nietrudno  będzie  wyrobić  sobie  zdanie  o  jej  urodzie.
Natomiast jeśli chodzi o jej wewnętrzne piękno, to raczej nie ma tu wątpliwości. Jest to
kobieta idealizowana i nawet cierpienie nie maluje się na jej twarzy, ponieważ, jak pisze
poeta

و احتمالك هو هو
هي هي و ابتسامتك

تضحكي للصبح يصبح
بعد ليله و مغربيه

تطلع الشمس تلقيكي
معجبانيه و صبيه

يا بهيه

Oto jest Twoje cierpienie,
A oto ―

Twój uśmiech.
Gdy się śmiejesz do poranka, on przychodzi

Po zachodzie i po nocy
Na spotkanie z Tobą słońce wschodzi,

Przepiękna i młoda
Bahijje!

Rozmyślając  o  tym,  jak  może  wyglądać  Bahijja,  przypominam  sobie  obrazy
Mahmuda Sa’ida, np. „Młoda dziewczyna z Asjuta” (fata saghira min asjut).

Rysunek 2. Mahmud Saʼid, Fata saghira min asjut

Źródło: http://www.fonon.net/235 Data odczytu 31.01.2014 r.
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Znajdujemy tutaj, jak w przywołanym wyżej wierszu, i rzekę, i brzeg, i łódki,
i ziemię, jednak nie na tyle brązową, jak skóra dziewczyny, pięknej, jak powiedzieliby
Arabowie, jak księżyc. Jednak na tym obrazie dziewczyna nie uśmiecha się, ale czekamy
na ten uśmiech, żeby „zobaczyć poranek”. Ma wygląd obrażonej dziewczynki, która jest
gotowa  wybaczyć  i  dalej  cieszyć  się  życiem,  jak  to  potrafią  robić  dzieci.  Na  innym
płótnie tego autora pt. „Dziewczyna” (bint al-balad) podobna do niej kobieta uśmiecha
się, jednak nie jest ubrana w galabijję.

Rysunek 3. Mahmud Saʼid. Bint al-balad.

Źródło: http://www.doroob.com/archives/?p=42846 Data odczytu 31.01.2014 r.

Malarz i krytyk sztuki Jusef Limud napisał o tym obrazie: „Ciało dziewczyny ze
wsi  jest  tymi  drożdżami,  z  których  malarz  wymiesza  ciasto  głębokich  kolorów,
pokazując  przez  nie  duszę  egipskiego  życia”.12  Ten  brązowy  kolor  to  kolor  skóry.
Przymiotnik  asmar jest  epitetem  odnoszącym  się  do  ładnej  skóry,  a  asmarani  często
używa  się  w  języku  jako  substantynizowany  przymiotnik  na  oznaczenie  atrakcyjnej
osoby (w rodzaju męskim dla obu płci, jak to występuje w miłosnej liryce arabskiej).

Odniesienie  Bahijji  do  natury,  a  zwłaszcza  do  ziemi,  a  także  relacje  z  nią
określane  są  w  poezji  Nigma  przez  takie  słowa  jak  „urodzić”,  „siać”,  „zbierać”.
Zapłodnić Bahijję może nawet ptaszek swoim śpiewem, jak w wierszu „Bahijja”, albo
i sam liryczny bohater swoim słowem, jak w wierszu „Niech żyje!”:

دور يا كلم على كيفك دور
 خلي بلدنا تعوم في النور

إرمي كلمه ف بطن الضلمه
تحمل سلمى و تولد نور

12 الرستقراطي الذائب في جسم بنت البلد. سعيد. م
http://www.doroob.com/archives/?p=42846, Data odczytu 31 stycznia 2014 r.
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Niech wolno słowa krążą dookoła
Niech kraj nasz w świetle płynie

Rzuć słowo w brzuch cienia
I niech Salma zajdzie w ciążę i urodzi światło

W innym wierszu to historia Bahijji zachęca ludzi:

يا بهيه و لملمينا
نطرح مليون ياسين

Bahijje, zbieraj nas
Urodzimy milion Jasinów!

Rysunek 4. Logo Bahijja ja Masr.

Źródło: https://www.facebook.com/BaheyaYaMasr Data odczytu 31.01.2014 r.

Jednym z przykładów współczesnej wizualizacji Bahijji w graffiti i plakatach jest
logo  żeńskiego  ruchu  demokratycznego  „Bahijja,  Egipcie”.  Przedstawia  ono  młodą,
atrakcyjną, wyzwoloną i pewną siebie kobietę, ubraną w modnie wystylizowaną trady-
cyjną odzież ― galabijję i chustkę, walczącą za „swoją wolność, honor, prawo”. Wątpię,
czy Nigm, walczący o te same wartości, postrzegałby Bahijję w taki sposób. Mamy tu
dwie  transformacje.  Pierwsza  to  ucieleśnienie  ojczyzny  w  wierszu  i  percepcja  tego
obrazu przez czytelnika. Druga to wcielenie obrazu Bahijji jako metafory Egiptu w kon-
kretnych  przykładach.  Poeta,  czerpiąc  z  języka  ludowego,  jest  jednocześnie  twórcą
języka. Czerpiąc z kultury ludowej, staje się twórcą kultury narodowej.
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Urszula Musyl

Sztuka obnażania ― ciało w twórczości Saʼadata 
Hasana Manto

Gdyby Saʼadat Hasan Manto żył dzisiaj, najprawdopodobniej byłby jednym z naj-
częściej  nagradzanych  pisarzy  urdu.  Kunszt  i  artyzm  jego  literatury  stałyby  się
nadrzędne wobec notorycznego braku pokory i wyzwań rzucanych klasie średniej czy
społecznych prowokacji, które okryły go złą sławą. Nietakty zręcznie zamieciono by pod
dywan,  tłumacząc  je  fanaberiami  lub  ekscentryzmem  tak  typowym  dla  artystów.
Niektórzy  mogliby  zwrócić  uwagę  na  fakt  nadużywania  przez  pisarza  alkoholu,
jednakże Manto nie był ani pierwszym i tym bardziej ostatnim pijakiem artystycznego
światka Pakistanu.

Manto  urodził  się  w  Brytyjskich  Indiach  w  1912  roku.  Jego  krótkie  życie
przypadło na okres niezwykle burzliwy zarówno w historii Subkontynentu Indyjskiego,
jak i w kontekście wydarzeń światowych. Bezpośrednio doświadczył podziału Indii na
Indie i Pakistan. Niemalże na jego oczach odbywała się masowa migracja ludzi, którzy
w zależności od wyznania przemieszczali się do Indii lub Pakistanu, oraz towarzysząca
temu przesiedleniu  rzeź.  Wydarzenia  roku 1947 na obu stronach  konfliktu  wywarły
ogromne  piętno  i  w  równym  stopniu  straumatyzowały  oba  nowopowstałe  narody.
Manto nigdy nie miał wielkich oczekiwań w stosunku do ludzkiej moralności, jednak
okrucieństwa  II  Wojny  Światowej  oraz  jej  atomowy  finał  i  krwawa  niepodległość
Brytyjskich  Indii,  pozbawiły  go  wszelkich  złudzeń.  Życie  prywatne  również  go  nie
rozpieszczało. Przeprowadzka do Pakistanu okazał się wielką pomyłką, a zastane tam
realia  oraz  skromne  możliwości  pracy  zawodowej  doprowadziły  pisarza  na  skraj
rozpaczy.1  Zmarł w 1955 roku w Lahore, kulturowej stolicy Pakistanu. Już za życia był
kontrowersyjnym acz cenionym pisarzem, jednakże dopiero późniejsze dekady w pełni
przyniosły mu uznanie, a szereg jego prac weszło do kanonu literatury urdu.

Saʼadat Hasan Manto odmienił oblicze współczesnej literatury Pakistanu nie tylko
wyjątkowym  stylem,  lecz  przede  wszystkim  odwagą  pisania  o  tematach  trudnych
i  społecznie  niewygodnych w sposób dobitny i  bezlitośnie  prowokujący  czytelników
nienawykłych do tak bezkompromisowej otwartości i dosłowności. Manto był niezwykle

1 http://pakistaniat.com/2009/09/29/saadat-manto-trial/, data odczytu: 11 czerwca 2013.
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uważnym obserwatorem postrzegającym społeczną rzeczywistość w całym jej bogatym
spektrum, a najbardziej upodobał sobie jej  najciemniejszą stronę. Najczęściej opisywał
świat degeneratów i prostytutek nie z perwersyjnej  chęci  nurzania się w upadku, ale
dlatego, że właśnie tam odkrywał prawdziwe oblicze człowieka. To, czego inni woleli
nie widzieć, dla Manto stanowiło istotę społecznego doświadczania.

Z całej gamy dostępnych tematów to właśnie kobiece ciało w swoich najintym-
niejszych  odsłonach  pasjonowało  go  w  stopniu  wykraczającym  poza  pożądanie  czy
pisarską inspirację. Potrafił utożsamić się z nim, czując i myśląc jak kobieta. W opowia-
daniach  Manto  cielesna  zmysłowość  i  nagość  występują  więc  w  sposób  naturalny,
nieograniczone cenzurą języka i, co ważniejsze, bez moralnego piętna. W społecznym
odbiorze  jednak  oprócz  krepującej  golizny  ciała  dużo  boleśniej  uwierała  społeczna
hipokryzja, ukrywająca jego istnienie i potrzeby, zarówno fizyczne piękno, jak i proces
uprzedmiotowienia. Manto obnaża zatem dwukrotnie: najpierw samo ciało, a później
społeczeństwo, które pragnąc cielesności jednocześnie zaprzecza jej znaczeniu.

W monsunowym chruśniaku

Po raz pierwszy konflikt interesów ujawnił się w 1944 roku, kiedy w magazynie
literackim  Adab-e-Latif ukazało się  opowiadanie  Bu (Zapach).  Wywołało ono skandal,
a pisarza okrzyknięto „księciem pornografii”. Zniesmaczona i wzburzona opinia pub-
liczna  zarzuciła  autorowi  demoralizowanie  młodzieży  i  skierowała  sprawę  do  sądu,
gdzie Manto wraz z wydawcami odpierali zarzuty szerzenia pornografii.

Bohaterem  Zapachu jest  mieszkający  w  Mumbaju  odrobinę  znudzony  życiem
młody Hindus  Randhir,  który  dotychczas  ochoczo korzystał  z  usług chrześcijańskich
prostytutek.  Jednak  kiedy  wybuchła  wojna,  wiele  lokalnych  domów  publicznych
zmieniło  profil  obsługiwanej  klienteli  i  wstęp  do  nich  mieli  tylko  biali  mężczyźni.
Randhir zmuszony jest korzystać z rozwiązań alternatywnych i pewnego monsunowego
dnia  zaprasza  do  swojego  pokoju  moknącą  na  deszczu  przypadkową  dziewczynę.
Chociaż uważa się za doświadczonego kochanka, spotkanie z nieznajomą okazuje się
zupełnie  nowym  i  wyjątkowym  przeżyciem,  właśnie  za  sprawą  jej  szczególnego
zapachu.  To  niespodziewane  i  intensywne  doznanie  sprawiło,  że  Randhir  przestał
odczuwać pociąg seksualny do innych kobiet, w tym do swojej nowo poślubionej żony.
W każdej następnej partnerce na próżno szukał zapachu monsunowej kochanki.

„Przez całą noc Randhir czuł jej przedziwny, niepokojący zapach. Był on jedno-
cześnie przyjemny i odpychający. Wąchał go przez całą noc. Pachniały jej pachy,
piesi, włosy, brzuch. Z każdego skrawka jej ciała wydobywał się ten jednakowo
przyjemny, jak i przykry zapach, który Randhir czuł przy każdym wdechu […]
Randhir rozpoznawał zapach, jakim pachniała dziewczyna, jednak nie potrafił go
opisać. Przypominał woń mokrej ziemi, chociaż nie, ten zapach był czymś innym.
Nie miał w sobie nuty lawendy ani innych sztucznych składników. Ta woń była
pierwotna  ― tak  pierwotna  i  odwieczna  jak  związek  między  kobietą  a  męż-
czyzną”.2

2 Wszystkie  fragmenty tekstów z urdu przełożyła  Urszula Musyl;  Manto S.H.,  Manto afsanay, Lahore
2007, tom I, s. 356.
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W  opowiadaniu  Zapach Manto  przede  wszystkim  zerwał  z  mocno  utrwaloną
konwencją występującą do tej pory w literaturze urdu, która polegała na metaforycznym
mówieniu o seksualności i kobiecym ciele. Jako pierwszy odważył się na wprowadzenie
dosłowności i nazywania rzeczy po imieniu. W czasie procesu zwrócił się do wysokiego
sądu  z  retorycznym  pytaniem:  „Więc  jak  mam  nazywać  kobiece  piersi  ― orzeszki
ziemne?”. Chociaż cenzorów gorszył literacki styl autora, to w społeczne morale dużo
bardziej uderzyła treść.

Zbliżenie  Randhira  i  nieznajomej  dziewczyny  zostało  przedstawione  czysto
fizycznie,  jako  niezwykle  zmysłowe i  namiętne.  Nie  ma tutaj  śladów emocjonalnego
zaangażowania,  szansy na kolejne  spotkanie,  czy zbudowanie  innego rodzaju intym-
ności niż ta seksualna. Kochankowie od razu rozpoznają swoje potrzeby i bez zbędnych
słów oddają się cielesnej przyjemności.

„Przez całą noc trzymała Randhira w objęciach. Leżeli spleceni niczym jedno ciało.
Rozmawiali  niewiele.  Wszystko, co chcieli  powiedzieć wyrażali westchnieniem,
ustami  i  dłońmi.  Ręce  Randhira  niczym delikatny powiew wiatru bezustannie
gładziły dziewczęce piersi”. 3

Radość płynąca z seksu, zadowolenie i satysfakcja, jak i długotrwała pamięć tych
przeżyć  prowadząca  do  przemiany  bohatera,  były  absolutnym  szokiem  dla  klasy
średniej, która relacje intymne zamykała wewnątrz małżeńskiej alkowy pozbawiając je
znaczenia.  Nie  do  zaakceptowania  była  naturalność  tego  zbliżenia,  potwierdzająca
fizyczne  potrzeby  zarówno  mężczyzny,  jak  i  kobiety.  Raziła  niczym  nieskrępowana,
niemal archaiczna seksualna siła dziewczyny. Uosabiała ona ziemię, deszcz, pierwotną
moc sprawczą, kobiecość dziką i nieokiełznaną. Manto opisuje związek tych dwojga jako
oparty na czystym pożądaniu, które w opinii autora jest naturalne, usprawiedliwione
i  przede  wszystkim  dopuszczalne,  chociaż  pozbawione  ciężaru  społecznych  konwe-
nansów.

Jądro ciemności

Sądowy spór o Zapach trwał prawie rok i zakończył się wystosowaniem publicz-
nych  przeprosin  pod  adresem  najbardziej  urażonych.  Powoławszy  na  świadków
literackich ekspertów, opowiadanie uznano w końcu za obraźliwe, ale nie wulgarne.4

Dla Manto jednak nie miało to wielkiego znaczenia. Zawsze uważał, że literatura i praca
pisarza  są  bytami  niezależnymi,  funkcjonującymi  poza  społecznymi  oczekiwaniami,
wolnymi od przymusu zadowalania.  Priorytetem jest obiektywna prawda bez względu
na konsekwencje.  Wierny tej zasadzie w 1948 roku po raz kolejny naraził się publice
i  zmuszony został  do tłumaczenia  się  przed rządem Pendżabu z zarzutu zagrażania
spokojowi i porządkowi publicznemu. Niebezpieczeństwo kryło się w opowiadaniach
Khol do (Otwórz) i Thanda gosht (Zimne mięso). Sprawa pierwszego z nich zakończyła się
wstrzymaniem na sześć miesięcy działalności magazynu, w którym utwór się pojawił.
Z Zimnego mięsa natomiast Manto znowu musiał tłumaczyć się przed sądem. 5

3 Ibidem, s. 355.
4 I. Chughtai, My Friend, My Enemy, New Delhi 2001, s. 131-147.
5 http://pakistaniat.com/2009/09/29/saadat-manto-trial/, data odczytu: 11 czerwca 2013.
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Otwórz powstało krótko po masakrach roku 1947 i dla Manto było częścią procesu
radzenia  sobie  z  traumą  doświadczoną  przez  cały  naród.  Z  początku  potworności
towarzyszące podziałowi Indii wprawiły pisarza w stan kilkumiesięcznego twórczego
zawieszenia, literackiej próżni, kiedy mimo kłopotów finansowych nie mógł zmusić się
do pisania.  Po oswojeniu pierwszego szoku postanowił  na swój  własny,  bezkompro-
misowy sposób skomentować wydarzenia rozgrywające się niemal na jego oczach.

Otwórz opowiada historię Siradź-ud-dina, starszego człowieka, który wraz z żoną
i córką musiał uciekać z wioski. Z opisu jasno wynika, że cała rodzina uciekała w ogrom-
nym pośpiechu, bez jakiegokolwiek bagażu, kobiety biegły boso. Dla żony Siradź-ud-
dina ten pościg był śmiertelny, jemu i córce udało się dotrzeć na stację skąd odchodziły
pociągi do granicy. W ogólnym zamęcie i emocjach Siradź-ud-din zostaje rozdzielony
z Sakiną, nie wie, kiedy i gdzie. W obozie dla uchodźców próbuje na własną rękę szukać
dziewczyny,  ale  nie  przynosi  to  żadnego  skutku.  Dowiaduje  się  w  końcu  o  grupie
mężczyzn, którzy zajmują się poszukiwaniami zaginionych.

«Po  sześciu  dniach  jego  stan  nieco  się  polepszył  i  Siradź-ud-din  spotkał  się
z  ludźmi,  którzy  gotowi  byli  mu  pomóc.  Było  to  kilku  młodych  mężczyzn
posiadających ciężarówkę i broń. Siradź-ud-din pobłogosławił ich i opisał córkę:
„Ma jasną karnację,  jest  bardzo ładna.  Przypomina swoją  matkę,  nie mnie. Ma
jakieś  siedemnaście  lat,  duże  oczy,  kruczoczarne  włosy,  pieprzyk  na  lewym
policzku. Moja ukochana córeczka. Znajdźcie ją. Bóg wam wynagrodzi”». 6

Po  kilku  dniach  mężczyznom  rzeczywiście  udaje  się  odszukać  dziewczynę
pasującą  do opisu,  jednak jej  ocalenie  i  przywiezienie  do obozu,  gdzie  czeka na nią
zrozpaczony ojciec, nie jest ich priorytetem. Sakina żywa, acz potwornie zmaltretowana
odnajduje się w obozowym szpitalu.

„Co się stało?” ― spytał lekarz, który stał obok.
Siradźuddin zdołał wydusić z siebie: „Ja… ja… ja jestem jej ojcem!”.
Lekarz spojrzał na leżącą, sprawdził puls i wskazując gestem na okno, powiedział
do Siradź-ud-dina: „Otwórz”.
Martwe  ciało  dziewczyny  poruszyło  się  nagle.  Sztywnymi  palcami  zaczęła
rozwiązywać sznurek spodni i zsuwać je z siebie. Starzec wykrzyczał ze szczęścia:
„Żyje… moją córeczka żyje!...” .
Lekarza zlał zimny pot”. 7

Na niespełna trzech stronach opowiadania autorowi udało się uchwycić wszystkie
wymiary ludzkiego okrucieństwa. Muzułmanka została wielokrotnie zgwałcona przez
swoich braci w wierze, mężczyzn, których misją był ratunek i pomoc, a nie bezwzględne
zbrutalizowanie jej młodego ciała. Manto celowo nie uczynił oprawcami hindusów czy
sikhów, ponieważ w jego oczach barbarzyństwu z wielką werwą oddawali się wszyscy
niezależnie od wyznania. Ofiarą padła bezbronna dziewczyna niemalże instynktownie
reagująca  na  słowo  „otwórz”.  Jej  zachowanie  doskonale  komentują  zwierzenia  innej
literackiej postaci – O z „Historii O” Pauline Rèage:

6 S.H. Manto, Manto afsanay, Lahore 2007, tom 2, s. 464.
7 Ibidem, s. 466.
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„pomyślała, że słowa «otworzyć się», które oznaczają zazwyczaj tyle, co zaufać 
komuś, dla niej mają tylko jeden sens, literalny, fizyczny, a przecież absolutny, 
gdyż otwierała w końcu każdą cząstkę ciała, jaką tylko można otworzyć”. 8  

Bestialstwo dokonane na ciele zredukowało w umyśle znaczenie prostego czasow-
nika do powtarzalnych i obrzydliwych aktów przemocy, otworzyć można już tylko nogi,
gdyż cała reszta została unicestwiona. To brutalne zawładnięcie jej fizycznością, kiedy
ocalenie zdawało się być tak blisko, na przekór otwarciu znaczącemu zaufanie, stało się
niemym świadkiem kruchości człowieczeństwa. Młoda, przestraszona kobieta nie miała
żadnych szans w konfrontacji z grupą kilku dorodnych osiłków korzystających z okazji.
Seksualny przedmiot, obiekt wielokrotnego użytku porzucany bez skrupułów zaraz po
tym jak przestaje bawić i zadowalać. W konflikcie kobiece ciało stało się jednym z pierw-
szych  zawłaszczanych  przez  mężczyzn  dóbr.  Traktowane  jak  rzecz  przechodnia,
wojenne trofeum, nagroda przynależna zharowanym żołnierzom, z nieprawdopodobną
łatwością traciło cechy ludzkie.

W opowiadaniu Zimne mięso pojawia się para kochanków, którzy nie widzieli się
od kilku dni. Kiedy Iśar Singh wreszcie przychodzi na spotkanie, jego bystra kochanka
Kulwant Kaur od razu zwraca uwagę na jego dziwne zachowanie. Próbuje się dowie-
dzieć, gdzie jej wybranek spędził ostatni tydzień, jednak nie dostaje odpowiedzi. Singh
zapewnia,  że nic się nie działo i  że nie trawi go żadna choroba.  Aby udowodnić,  że
wszystko jest w najlepszym porządku, zaczyna kobietę rozbierać i kochankowie oddają
się namiętnej grze wstępnej. Jednak mimo usilnych starań ciało Singha nie odpowiada
na pieszczoty. Zdenerwowana kobieta podejrzewa go o zdradę. Wywiązuje się awantu-
ra,  dochodzi  do rękoczynów, a Kulwant żąda wyjawienia  imienia rywalki.  W końcu
przyparty do muru, spocony z emocji  i śmiertelnie raniony sztyletem przez Kulwant,
Iśar Singh postanawia wyznać prawdę. Kulwant wiedziała, że przez ostatnich kilka dni
Iśar brał udział w grabieżach, ponieważ lojalny wobec kochanki przynosił jej zrabowane
pieniądze i biżuterię. Jednak dopiero teraz zmuszony sytuacją opowiedział, co dokładnie
wydarzyło się w czasie jednej z łupieżczych eskapad. 

„W domu, na który napadliśmy, było siedem… było siedem osób. Sześć z nich
zabiłem… tym sztyletem, którym ty teraz mnie zraniłaś. Słuchaj. Była tam również
dziewczyna, bardzo piękna. Podniosłem ją i zabrałem ze sobą […]
Kulwant kochanie jak mam ci to powiedzieć… była śliczna. Ją też mogłem zabić,
ale powiedziałem sobie, nie Iśar Singh codziennie rozkoszujesz się Kulwant Kaur,
teraz posmakuj innego owocu…
Zarzuciłem ją sobie na ramiona… i po drodze… cóż to ja mówiłem? ach tak, po
drodze na brzegu kanału koło krzaków położyłem ją… pomyślałem, że najpierw
troszkę ją rozruszam, ale zmieniłem zdanie…”. Kiedy to mówił kompletnie zaschło
mu w gardle. Kulwant Kaur zwilżyła usta i zapytała: „Co było dalej?” Iśar Singh
ledwo mógł mówić: „Od razu przeszedłem do rzeczy… ale… ale…”. Słowa uwięzły
mu w gardle. Kulwant krzyknęła: „Co dalej!?”.
Iśar  Singh  otworzył  oczy:  „Była  martwa…  była  trupem…  zimnym  mięsem…
kochanie podaj mi dłoń”. Kulwant Kaur położyła rękę na dłoni Iśara Singha. Była
zimniejsza niż lód”. 9

8 P. Rèage, Historia O, Amber, Warszawa 2013, s. 125
9 S.H. Manto, t. 1, s. 600.
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Chociaż groza tego doświadczenia jest porażająca, to impotencja Singha świadczy
poniekąd na jego korzyść, potwierdza bowiem istnienie resztek moralnych hamulców,
jakie zachował.  Niemniej  jednak,  całość jest  istnym horrorem. Krwawy mord sześciu
osób nie stępił pożądania, które Iśar poczuł patrząc na niezwykle piękną kobietę. Nie
tyle  rzeź,  co  jej  następstwo,  jakim jest  nekrofilski  orgazm,  szokują  samego  oprawcę,
bezlitośnie  ukazując  mu  skalę  własnego  upadku.  Zwłoki  przemówiły  z  zaświatów
mszcząc  się  okrutnie  na  chutliwym  zabójcy.  Wymierzona  kara  jest  nie  tylko  trwała
i dotkliwa, ale co najważniejsze równie koszmarna, jak sama zbrodnia.

Zarówno  Otwórz jak  i  Zimne  mięso odnosiły  się  do  aktów  brutalnej  przemocy
dotykającej  kobiety  w czasie  historycznych perturbacji.  W obrazach  opisanych przez
autora kobiece ciało ulegało bezwzględnemu urzeczowieniu, negowano jego integralny
związek z czującą istotą ludzką bawiąc się jedynie pustą głuchą formą. To pastwienie się
nad ciałem, kobiecym ciałem, stało się niewygodnym świadectwem finału szlachetnej
walki  o  niepodległość  kraju.  Manto  znany  ze  swojej  pisarskiej  perfidii,  wierny  idei
sztuki, która nie ucieka od trudnych tematów, nie miał zamiaru czekać, aż podziałowe
rany się zagoją i bez wahania posypał je sporą garścią soli. W artystycznym zamyśle
chodziło  o  konfrontację  obnażającą  podłość  ludzkiej  natury,  czekającej  jedynie  na
moment ustania społecznych nakazów przyzwoitości,  by pławić się w anarchii braku
kary i konsekwencji. Dla ówczesnych czytelników utwory Manto były z wielu różnych
względów  niezmiernie  trudne  w  odbiorze.  Umieszczając  w  centrum  dyskursu  ciało
pisarz  zrównał  zarówno oprawców,  jak  i  ofiary  tych potwornych zajść,  do  poziomu
mechanicznej fizjologii. Ofiary, traktowane jak przedmioty, w aktach przemocy stawały
się  niemym  świadectwem  tego,  do  czego  zdolny  jest  człowiek.  Złoczyńcy,  wyzbyci
nakazów moralnych swoich religii, z pasją oddawali się najciemniejszym popędom. Z tą
samą werwą grabili, zabijali  i gwałcili  sikhowie, muzułmanie i hindusi,  ponieważ jak
twierdzi autor, wszyscy są jednakowo chciwi, zdeprawowani, pełni gniewu i nienawiści.
Założenie skądinąd słuszne, jednakże niewygodne w percepcji, gdyż zbiorowo i solidar-
nie uległo wyparciu. I tutaj właśnie kluczową rolę odgrywała literatura, która w swojej
niezależnej  uczciwości,  wierna  jedynie  prawdzie,  gwałtownie  i  nieprzyjemnie  cuciła
naród z emocjonalnego odrętwienia, wyrywała ze świata bezpiecznej acz fałszywej iluzji,
bezlitośnie  piętnowała  to,  co  zasługiwało  na  naganę,  tak  by  nigdy  więcej  się  nie
powtórzyło.

W niezmiernie  bogatej  twórczości  Manto  poza inspiracjami  historycznymi,  tak
ważnymi  dla  pisarza  komentującego świat  mu współczesny,  istotne  znaczenie  miała
również sceneria dnia codziennego, życie zwyczajne i  uliczne,  w którym bystre spoj-
rzenie artysty odnajdywało mechanizmy rządzące całym społeczeństwem. Na tym polu
niepokorny pisarz także nie oszczędzał  swoich odbiorców.  Zdawać by się  mogło,  że
rutyną codzienności zaskoczyć trudno, jednakże specyficzny dobór tematów i sposób ich
ujęcia, wnikliwa, otwarta i odważna analiza, czyli strategia zupełnie inna od powszech-
nie stosowanego zamiatania pod dywan, zaskoczyły czytelników niemal tak bardzo jak
opowiadania podziałowe. Do pewnego stopnia może nawet bardziej, gdyż opisywane
sytuacje i bohaterowie byli zwykli, mieszkali tuż obok, w pobliskim sąsiedztwie. Tym
razem szok polegał na wglądzie w egzystencję ludzi, o których istnieniu emocjonalnie na
wpół martwa klasa średnia wiedziała, lecz jak zawsze wybierała bezpieczny dystans. Na
przekór  jednak  wszystkiemu  Manto  zmuszał  swoich  czytelników,  by  właśnie  tam
kierowali swoje spojrzenie.
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Tombakowe szczęście

Do ulubionych tematów pisarza należały kobiety i wszystko to, co z ich światem
się  wiązało.  Miał  w  sobie  niepowtarzalną  wrażliwość,  która  pozwalała  mu wniknąć
w kobiece  ciało i  umysł,  przez co jego bohaterki,  mimo że  wykreowane przez męż-
czyznę,  epatowały nieprawdopodobnym wręcz realizmem. Dotyczyło to zarówno ich
cielesności, jak i przeżyć emocjonalnych. Mistrzowskim popisem tych umiejętności jest
opowiadanie Obelga oraz postać prostytutki Sugandhi. W charakterystycznym dla siebie
stylu Manto  od razu przechodzi  do  rzeczy wprowadzając  czytelnika w gorzki świat
miłości za pieniądze.

„Zmęczona całym dniem pracy położyła się do łóżka i od razu zasnęła. Miejski
inspektor  sanitarny,  na  którego  mówiła  Seth,  poszedł  już  do  domu  pijany
pozostawiwszy  ją  całą  poobijaną  i  obolałą.  Zostałby  na  noc  gdyby  nie  troska
o  prawowitą  żonę  kochającą  go  bezgranicznie.  Pieniądze  otrzymane  od  Setha
ciężko zarobione ciałem, wetknęła za obcisłe, poplamione śliną ćoli (bluzkę). Kiedy
oddychała srebrne monety brzęczały, a dźwięk ten zlewał się  z nieregularnym
biciem serca, tak jakby srebro z monet stopiło się i mieszało z jej krwią”. 10

Życie Sugandhi nie rozpieszczało. Nie wiemy, kim była wcześniej i domyślać się
tylko możemy, co zmusiło ją do podjęcia tego jakże wymagającego zawodu. Spotykamy
ją  bowiem w momencie,  kiedy jest  już  doświadczoną  prostytutką,  nie  najtańszą,  ale
nadal operującą w tych raczej niższych rejestrach. Klienci płacą jej dziesięć rupii, z czego
dwie i pół musi oddać alfonsowi. Z pozostałej sumy żyje skromnie i ubogo, acz wydaje
się, że na swój sposób wygodnie. Sprawia wrażenie pogodzonej z losem, ale czy aby na
pewno?  Manto,  przywiązany  do  detalu  w  szczegółach,  opisuje  prywatną  przestrzeń
życia  kobiety,  mały  wynajmowany  pokój,  do  którego  zaprasza  klientów.  Jest  tam
wszystko, czego może potrzebować: duże łóżko, toaletka, nawet gramofon. Przedmioty
te, chociaż nadal w pełni funkcjonalne, już dawno można by zamienić na nowe. Fotel jest
brudny  i  zużyty,  gramofon  przykrywa  podarta  szmata,  a  całość  dopełnia  klatka
z anemiczną papużką i śpiący wyleniały pies przypominający pomiętą wycieraczkę. Na
łóżku śpi  Sugandhi,  wycieńczona  gwałtowną namiętnością  Setha,  w jej  żyłach nadal
krąży tani alkohol.  W środku nocy, mimo że wcale nie ma na to ochoty, cierpiąc na
potworny ból  głowy zwleka się  z  łóżka i  za  namową alfonsa  Ramlala  pudruje  nos,
wkłada kwieciste sari i  idzie pokazać się  potencjalnemu klientowi.  Staje  się  towarem
podlegającym wycenie i negocjacjom kupna ― sprzedaży. Tym razem jednak transakcja
nie dochodzi do skutku.

„Sugandhi owinęła koniec sari wokół palca, zbliżyła się i stanęła koło drzwi auta.
Siedzący w środku mężczyzna poświecił  jej latarką w oczy i na krótki moment
kompletnie  oślepił.  Pstryknął  przełącznik  i  światło  zgasło.  W  tej  samej  chwili
usłyszała tylko ‘uh’. Silnik zawył i samochód odjechał.
Sugandhi  tego nie  zauważyła.  W oczach  nadal  miała  błysk  latarki.  Nawet  nie
zdążyła spojrzeć mu w twarz. Co tu się właściwie wydarzyło? Co miało znaczyć
to ‘uh’, które ciągle rozbrzmiewało w jej uszach. Co?… Co?...

10 S.H. Manto, t. 2, s. 966.
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Usłyszała głos Ramlala: „Nie spodobała ci się, co?… Dobrze, muszę już lecieć.
Dwie godziny na próżno zmarnowałem”. 11

Wystrojona w kwieciste sari kobieta zostaje wzgardzona, poniżona i pomniejszona
do pojedynczego, niemal groteskowego w swoim okrucieństwie ‘uh’. Pobieżna inspekcja
wykazała  towar  pod  jakimś  nieznanym  względem  wadliwy,  wybrakowany,  może
tandetny, grunt, że niezdatny. Sugandhi, nie od dziś pracująca w zawodzie, doskonale
wie, że nie wszystkim się podoba, to nieodzowna część tej profesji.  Jednak to niespo-
dziewane ‘uh’ poruszyło ją do głębi, nawiedzało w dziwnej potrzebie przeżywania tego
momentu od nowa, mentalnej torturze odczuwanej fizycznie, niczym „rozżarzone węgle
przeszywające jej ciało”. Gniew i bezradność poruszają ją do łez. Zaczyna analizować
swoje ciało, szuka wad i niedociągnięć, wycenia swoją atrakcyjność przekładającą się na
rynkowe szanse. Nie ma sobie wiele do zarzucenia, nadal jest młoda, zaokrąglona tam
gdzie powinna, pośladki ma jędrne i  sprężyste. Ponadto jest  miła i życzliwa.  Wie, że
niczego jej  nie  brakuje,  a  mimo to  tak  rozpaczliwie  potrzebuje  akceptacji,  bezintere-
sownej bliskości, stałości i zaufania.

„Każdej  nocy  w  jej  szerokim  tekowym  łóżku  gościł  ten  lub  inny  mężczyzna.
Sugandhi  znała  wiele  sposobów,  by  ich  zadowolić  i  obiecywała  sobie,  że  nie
pozwoli by ją wykorzystano, że będzie ich traktowała jak profesjonalistka. Jednak
zawsze fale emocji ją porywały i koniec końców stawała się kobietą spragnioną
miłości”. 12

Stara się być realistką i nie pozwala sobie na bezużyteczne rozczulanie, jednak
głód emocjonalnego zaangażowania i przede wszystkim odwzajemnienia, jest tak wielki,
że najmniejsze ludzkie odruchy klientów fałszywie bierze za dobrą monetę i zupełnie
tego  świadoma,  odpływa  w  fantazjach  o  wielkim  uczuciu.  Na  jej  słabości  zyskuje
pojawiający się sporadycznie Madho, nieudacznik nalegający, by zerwała z prostytucją,
który jednocześnie żyje na jej koszt. Ciągle obiecuje, że wspomoże ją finansowo, żeby już
nie  musiała  się  sprzedawać,  ale  są  to  tylko  puste  mrzonki.  I  oboje  o  tym  wiedzą.
Niemniej jednak gra pozorów trwa, aż do wydarzenia z nieszczęsnym ‘uh’. Tamtej nocy
coś w Sugandhi pękło, na zawsze się odmieniło, czar prysł. Idea księcia musiała zniknąć,
a Kopciuszek zamiast wrócić do zatęchłej kuchni, przeszedł do ataku. Suganghi pragnie
rewanżu,  a  ponieważ źródło  jej  udręki  skryte  w samochodzie  zniknęło  w ciemności
miasta, wyładowuje swoją złość na znajdującym się pod ręką Madho. Atakuje szczeroś-
cią  totalną,  bezlitośnie  konfrontuje  Madho z jego egoizmem i  kłamstwami.  Złośliwie
przedrzeźnia  sposób,  w  jaki  kiedyś  to  on  ją  krytykował,  teraz  w  scenariuszu
odwróconych ról Sugandhi dyktuje warunki. Madho odchodzi, najprawdopodobniej już
na zawsze. Kobieta zaskoczona nagłą pustką siada ciężko na fotelu i próbuje odnaleźć
się w nowej sytuacji. Panująca cisza jest przytłaczająca, nieznośna. W końcu kładzie się
na łóżku i wtulona w parchatego psa zasypia.

Sugandhi  doświadczyła  właśnie  czegoś  w  rodzaju  rozpadu  osobowości.
Ograbiona z kłamstw, którymi żywiła się tak długo, pozostała bezbronna, emocjonalna
sierota sparaliżowana próżnią.  Rano wstanie  i  pewnie  ucieknie  w jakąś nową iluzję,
jednak  proces  się  dokonał  i  nic  nie  odwróci  jego  skutków,  jutro  obudzi  się  inna.

11 Ibidem, s. 975.
12 Ibidem, s. 970.
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Wystarczyło  zaledwie  raz  spojrzeć  całej  podłości  życia  prosto w oczy,  by  zrozumieć
ogrom egzystencjalnego upadku.  Czytelnicy byli  wstrząśnięci.  I  na dodatek ten pies,
tego  było  już  za  wiele.  W  drobnomieszczańskim  zdewoceniu  przeżyli  podobnie  do
Sugandhi rozbicie na atomy. Musieli zmierzyć się nie tylko z wizją pijanej prostytutki
pracującej  w  jakimś  obskurnym  pokoiku,  do  tego  ten  dźwięk  wciśniętych  za  stanik
monet zarobionych w grzechu,  to jeszcze na koniec nieczysty, fizycznie jak i  metafo-
rycznie, obrzydliwy kundel tulący się do swojej pani. Ładunek brzydoty i znędznienia
niemożliwy do przełknięcia.

Ciało oswojone

Gdy wszystko inne już poległo, na polu bitwy, w rozgardiaszu pościeli pozostało
jedynie  ciało,  zmęczone,  ale  trwałe,  namacalne,  czujące.  I  chociaż  tworzy  siedlisko
lęgnących się w nim emocji, to samo z siebie pozostaje nieporuszone i niezniszczalne.
Trwa niejako osobno w świecie fizjologicznych praw przyglądając się narzucanym mu
zewnętrznie znaczeniom.  Bez sprzeciwu poddaje  się  karom, jak i  nagrodom, namięt-
nościom czy frustracjom. Stanowi nie tylko niezastąpione narzędzie w procesie dozna-
wania  przyjemności,  lecz  również  tę  przyjemność  tworzy,  zapamiętuje  i  pragnie.
W paralelny sposób procesuje ból, który w skrajnym natężeniu doprowadza do utraty
zmysłów  i  odcinając  drogę  powrotu  więzi  w  potrzasku  permanentnego  koszmaru.
Niezależnie  jednak  od  rodzaju  odczuwanych  bodźców  poprzez  ciągłe  automatyczne
rejestrowanie  wrażeń  ciało  tworzy  zbiorcze  doświadczenie,  które  następnie  na  stałe
wpisuje się w strukturę jednostki, modyfikując i nie raz również determinując jej kolejne
wybory  i  decyzje.  I  chociażby  z  tego  względu  każda  dogłębna  analiza  kondycji
człowieka oraz jego społecznych relacji,  jeśli  odbywa się poza ciałem, skazana jest na
niekompletności i jednowymiarowość.

Manto pisał o świecie tym najbliższym, który go bezpośrednio otaczał i którego
doświadczał  na  co  dzień.  Nie  bał  się  jego  ułomności,  okrucieństwa  czy  chciwości.
Wszystko to wpisywało się w niedoskonałość ludzkich interakcji, w miałkość pobudek
i  pokrętność  chęci.  Nie  godził  się  jednak  na  odwracanie  oczu,  udawanie  oraz
powszechną  bigoterię.  Możliwe,  że  chciał  tworzyć  inaczej,  ale  pisarska uczciwość  za
każdym  razem  brała  górę  i  niepomny  na  groźby  i  przykre  konsekwencje  wybierał
rzeczywistość kaleką, ale prawdziwą. Ciało najbardziej realne ze wszystkiego, mimo że
zbrukane, uprzedmiotowione, ograniczane w swojej zmysłowości, zaprzeczone i wypar-
te przez społeczny konwenans, nie zniknęło. Cielesność oraz wszystko to, co się z nią
wiązało uparcie domagała się uwagi, a Manto jako jeden z nielicznych miał odwagę nie
tylko przywrócić fizyczności jej wartość, lecz próbował również nadać jej nowe treści.

Fragmenty tekstów przełożyła z urdu Urszula Musyl.
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Katarzyna Górak-Sosnowska

Nagością w islam? Użycia i nadużycia ciała.
Przypadek Femenu1

Choć w sprawach ciała i seksualności prawo muzułmańskie jest znacznie mniej
purytańskie, niż może się wydawać, połączenie nagości  i  islamu jest co najmniej  nie-
fortunne  i  niemalże  automatycznie  nastawione  na  wywołanie  dużego  zamieszania.
Nastoletnia Egipcjanka i Tunezyjka, zamieszczając w Internecie swoje półnagie zdjęcia
jako manifest polityczno-społeczny, musiały być tego świadome. 2  Mogły co najwyżej
nie spodziewać się skali reakcji oraz dalszych konsekwencji ― zaangażowania w ich
sprawę ukraińskiego ruchu społecznego Femen.

Artykuł ukazuje, odwołując się do przykładów dwóch wspomnianych nastolatek
oraz późniejszych działań Femenu i reakcji  na nie środowisk muzułmańskich,  w jaki
sposób  nagie  kobiece  ciało  jest  używane  w  walce  ideologicznej. Chociaż  większość
muzułmanów żyje w świecie niezachodnim, a akcje Femenu wymierzone były w islam,
obie strony  ― Femen i jego krytycy  ― działali i funkcjonowali głównie na Zachodzie.
Miało to przełożenie z jednej strony na formę akcji Femenu (choć trzeba pamiętać, że
chodzenie nago w przestrzeni publicznej jest zakazane w większości państw, w których
akcje te były organizowane), z drugiej zaś na przyjętą linię obrony przez krytyków tych
działań (w języku angielskim).

Upolitycznione ciało w bliskowschodnim kontekście

W swoim kluczowym dziele pt. Czystość i zmaza Mary Douglas omawia rolę ciała
jako  uniwersum  symbolicznego  i  metaforę  struktury  społecznej.  Rytuały  czy  inne
zabiegi,  któremu  ciało  jest  poddawane  odzwierciedlają  to,  co  dla  jednostek  czy
społeczności jest szczególnie istotne. 3  Ciało kobiety pełni w tym układzie rolę szcze-

1 Projekt został sfinansowany ze środków Narodowego Centrum Nauki przyznanych na podstawie decyzji
numer DEC-2011/03/D/HS2/00876.

2 Warto zwrócić tu uwagę na publiczny charakter ich czynu oraz polityczny wydźwięk. W Internecie coraz
częściej  można  znaleźć  amatorskie  i  profesjonalne  filmy  erotyczne  i  pornograficzne  pochodzące
z Bliskiego Wschodu (jest nawet specyficzny gatunek – hidżabi – w którym kobieta ma zakrytą twarz),
jednak nie spotykają się z ogólnym potępieniem. Nie wywołują także szerszych reakcji społecznych.

3 M. Douglas, Purity and danger. An analysis of the concepts of pollution and taboo, London 2001, s. 115-
116.  [Mary  Douglas,  Czystość  i  zmaza,  przeł.  Marta  Bucholc,  Warszawa:  Państwowy  Instytut
Wydawniczy, 2007].
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gólną, bowiem to ono odpowiada za biologiczną reprodukcję społeczności czy narodu.
Staje się tym samym nadrzędną wartością i symbolem. Zarazem jako ucieleśnienie danej
społeczności, w czasach konfliktu, może stać się przedmiotem agresji wymierzonej w tę
społeczność.  Kobiece  ciało  postrzegane  jest  jako  wartość  dla  wroga,  a  tym  samym
element podboju. Kalając kobietę zadaje się cios całej społeczności.4

Na  muzułmańskim  Bliskim  Wschodzie  ciało  kobiety  wielokrotnie  stawało  się
przedmiotem politycznych i ideologicznych rozgrywek. W zależności  od dominującej
orientacji  politycznej  bywa ono na siłę  odsłaniane  albo  zakrywane.5  Czasami  ― jak
w Tunezji czy w Egipcie  ― jest to klimat polityczny, który sprzyja zakryciu. W Iranie
i  Arabii  Saudyjskiej  obowiązuje  nakaz  zakrywania  włosów;  z  kolei  w laickiej  Turcji
odwrotnie ― istnieją ograniczenia dotyczące zakrywania włosów. Upolitycznienie ciała
widoczne  jest  również  w  ograniczeniach  dotyczących  jego  obecności  w  przestrzeni
publicznej i w życiu publicznym ― w głosowaniu, wyborach, wykonywaniu niektórych
zawodów, uprawianiu sportu, wolności przemieszczania się (albo ich braku). Podczas
dynamicznych  przemian  społeczno-politycznych  określanych  jako  Arabska  Wiosna
Ludów ciała  kobiet  znalazły  się  w centrum  w  znacznie  większym stopniu  niż  ciała
mężczyzn6 , jednak wbrew swojej woli ― jako ofiary przemocy seksualnej. 7

Kobiety muzułmańskiego Bliskiego Wschodu potrafią jednak również świadomie
używać  swojego  ciała,  upodmiotawiając  je.  Najczęściej  jest  to  forma  obywatelskiego
nieposłuszeństwa.  Młode  Teheranki  balansują  między  najnowszymi  trendami  mody
a ograniczeniami narzucanymi im przez państwo w zakresie sposobu ubioru, okrywając
się ‘złym hidżabem’ (bad hedżabi). Bad hedżabi to kolorowe stroje, obcasy, mocny makijaż
i włosy wystające spod chusty, ale także kupowanie zachodnich ubiorów i produktów
kultury  masowej. 8 Wiosną  2012  roku  młode  Saudyjki,  na  fali  Arabskiej  Wiosny,
wyjechały samochodami na ulice, przeciwstawiając się zakazowi prowadzenia pojazdów
przez kobiety.9

Niektóre  kobiety  posuwają  się  do  użycia  nagości  w  swojej  politycznej  walce.
Samodzielnie dokonują tego aktu, wychodząc poza przypisane im role społeczne,  ale
przede wszystkim dobrowolnie adaptując piętno, jakim jest ich kobiecość. W ten sposób

4 S. Croucher, Globalization and Belonging. The Politics of Identity in a Changing World , Lanham 2003,
s. 183.

5 Również w Europie prawo do zakrywania bądź odkrywania kobiecego ciała jest przedmiotem gorących
debat społecznych, decyzji politycznych, a także kreacji artystycznych. Z tych ostatnich warto wskazać
na prace anonimowej artystki określającej się jako Princess Hijab oraz performance dwóch nieznanych
studentek w ramach projektu Niqabitch.

6 K. Fahmy, Women, revolution, and army, „Egypt Independent”,
http://www.egyptindependent.com/opinion/women-revolution-and-army, data odczytu 9 stycznia 2012.

7 Opisuję to w opracowaniu pt.  Obywatelki  czy ofiary? Kobiety a rewolucja 25 stycznia, wykonanym
w ramach badań w projekcie  Obraz kobiety w kulturze i  literaturze Egiptu  (sygn.  N N103 398140)
kierowanym  przez  prof.  Katarzynę  Pachniak,  a  realizowanym  na  Wydziale  Orientalistycznym
Uniwersytetu Warszawskiego.

8 S. Gerami, Privatization of Woman’s Role in the Islamic Republic of Iran, [w:] G. Benavides, M. Daly
(red.), Religion and Political Power, Nowy Jork 1989, s. 115-116.

9 Piszę o tym w: Samochód jako narzędzie protestu. Odmienne drogi Saudyjczyków i Saudyjek, [w:]
K. Górak-Sosnowska, K. Pachniak, (red.), Bunt czy rewolucja? Przemiany na Bliskim Wschodzie po 
2010 roku, Łódź 2012, s. 88-101.
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stygmat ― kobiece ciało ― staje się zasobem, który kobiety świadomie wykorzystują jako
symbol protestu.10  Do czasu pojawienia się Femenu na Bliskim Wschodzie i pojawienia
się muzułmanek w jego strukturach poza światem islamu, nagość tylko raz została użyta
w walce politycznej.

Alijja al-Mahdi

Alijja  al-Mahdi, nastoletnia studentka Amerykańskiego Uniwersytetu w Kairze,
zyskała  rozgłos  w  październiku  2011  r.,  gdy  na  swoim  blogu  opublikowała  swoje
roznegliżowane zdjęcie,  na którym ubrana jest  wyłącznie w czarne pończochy i czer-
wone buty. Zdjęcie, które niedługo po publikacji uzyskało 3 miliony odsłon, miało być
głosem  w  debacie  o  wolności  słowa  i  protestem  przeciw  „przemocy,  rasizmowi,
seksizmowi,  molestowaniu  seksualnemu  i  hipokryzji”. 11 Czyn  Al-Mahdi  wywołał
reakcję międzynarodową  ― w geście  solidarności osoby prywatne, grupy i osobistości
(m.in.  chiński  artysta  Ai  Weiwei)  publikowały  swoje  nagie  fotografie.  Dał  również
początek dyskusjom na temat prawa kobiet do rozporządzania własnym ciałem12 , jak
i adekwatności tego typu protestu w kulturze arabsko-muzułmańskiej. Warto dodać, że
Ruch 6 Kwietnia  ― jeden z najstarszych egipskich ruchów opozycyjnych  ― oficjalnie
odciął się od Al-Mahdi, mimo swojego liberalnego i świeckiego charakteru. Jej zwolen-
nicy  uważają  jednak,  że  ciała  kobiet  egipskich  od  dawna  były  przedmiotem opresji,
molestowania,  utowarowienia  i  przemocy;  przypadek  Al-Mahdi  różni  się  tylko  tym
razem  ona  sama  poddała  swoje  ciało  tym  praktykom. 13 Otrzymawszy  kilka  gróźb
karalnych, Al-Mahdi uzyskała azyl w Szwecji, gdzie aktywnie włączyła w działalność
lokalnego  Femenu.  Protestowała  m.in.  przed  egipską  ambasadą  w  Szwecji,  przed
ambasadą Tunezji w sprawie Aminy Tyler, która również umieściła swoje nagie zdjęcia
w Internecie, oraz w jednym z lokalnych meczetów14  ― zawsze nago, w towarzystwie
kilku innych działaczek.

Spektakularny  czyn  Al-Mahdi  i  jej  włączenie  się  do  działalności  Femenu
spopularyzował tę formę protestu w kontekście muzułmańskiego Bliskiego Wschodu.
Dotyczy  to  zarówno  jego  mieszkanek  oraz  kobiet  pochodzących  z  państw  muzuł-
mańskich,  jak  również  szerszej  dyskusji  na  temat  sytuacji  i  praw  kobiet  w  świecie
islamu.  W  2012  r.,  z  okazji  Międzynarodowego  Dnia  Kobiet,  wydano  Nude  Photo
Revolutionary  Calendar,  zawierający  zdjęcia  nagich  aktywistek  i  feministek  z  całego
świata  (w  tym  dwóch  z  Polski).  Inicjatorką  projektu  jest  Amerykanka  pochodzenia
irańskiego,  Marjam  Namazie,  oraz  współinicjatorka  Marszu  Szmat,  Sonya  Barnett.
Kalendarz powstał w 2012 r. jako wyraz wsparcia dla Alijji al-Mahdi. 15  Promowały go

10 Nilüfer Göle omawia ten mechanizm na przykładzie hidżabu – por. N. Göle, The Voluntary Adoption of 
Islamic Stigma Symbols, „Social Research”, t. 70, nr 3, jesień 2003.

11 Cyt za. Egypt activist posts herself nude, sparks outrage, Y-net, 17.11.2011,
http://www.ynetnews.com/articles/0,7340,L-4149840,00.html.

12 Por. np. http://www.sawtalniswa.com/2011/11/we-dont-own-our-bodies/.
13 M. Mikdashi, Waiting for Alia, Jadaliyya, 20.11.2011,

http://www.jadaliyya.com/pages/index/3208/waiting-for-alia.
14 Por. E. Lidén, Femen-ister nakendemonstrerade i Stockholms moské, „Aftonbladet”, 29.06.2013, 

http://www.aftonbladet.se/nyheter/article17046154.ab.
15 Więcej o kalendarzu: http://freethoughtblogs.com/maryamnamazie/nude-calendar/.
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w Internecie m.in. nagie Iranki mieszkające w Europie, które wykorzystały swoją nagość
równolegle do tego, aby przeciwstawić się seksizmowi w Iranie. 16

Amina Tyler

Nastoletnia  Tuenzyjka,  Amina  Tyler  (Sbu’i),  opublikowała  w  marcu  2013  r.
w Internecie zdjęcia,  na których jest  półnaga, a na jej  ciele  widać napisy „Moje ciało
należy do mnie i nie jest źródłem niczyjego honoru” oraz „Fuck your morals”. Według
informacji z oficjalnej strony Femenu, Amina Tyler wysłała do organizacji swoje zdjęcie,
które  zostało  umieszczone  na  profilu  Femenu  na  Facebooku.  Równolegle  utworzyła
fanpage Femen Tunezja.17

Podobnie, jak Al-Mahdi, nie kierowała się pobudkami o charakterze erotycznym,
ale  potrzebą  wyrażenia  protestu  przeciw  ograniczeniu  roli  kobiet.  Zachowanie
Tunezyjki wywołało wiele kontrowersji  w jej  kraju,  Tyler stała się  bardzo popularna,
przez co odtworzenie faktycznego biegu wydarzeń kolejnych kilkunastu miesięcy jest
trudne. Wkrótce po swoim czynie zaczęła otrzymywać pogróżki, a jeden z alimów ― Adil
al-Almi (El  Almi),  przewodniczący Komitetu Nakazywania Dobra i  Zakazywania Zła
― nawoływał do ukarania jej karą chłosty i/lub ukamienowania. Zaraz potem kobieta
zniknęła, później odnalazła się zamknięta w domu babci w Al-Kajruanie, gdzie miała
być poddawana indoktrynacji religijnej i testowi na dziewictwo, skąd uciekła.

Amina  Tyler  została  aresztowana  w  maju  2013  r.  Informacje  na  ten  temat  na
stronie Femenu zawierają jedynie wzmianki o półnagich zdjęciach, jednak areszt wiąże
się z działaniem Tunezyjki pod jednym z kajruańskich meczetów. W ramach protestu
przeciw  organizacji  kongresu  radykalnego  ugrupowania  muzułmańskiego  Ansar
asz-Szariʼa, Tyler miała wysmarować napis „Femen” na ścianie przybocznego cmentarza
i/lub  rozebrać  się  przed  gmachem  meczetu.  Aktywistka  została  aresztowana  pod
zarzutami zakłócania spokoju zmarłych i niemoralnego zachowania. W areszcie spędziła
2,5 miesiąca, podczas których korzystała także z porad psychiatry. Więzienie opuściła
1 sierpnia 2013 roku.

Akywistki Femenu zorganizowały akcję poparcia dla Tunezyjki pod hasłem „Let’s
breast them!”. W geście solidarności  swoje półnagie zdjęcia z napisami przesyłały na
portal kobiety z różnych państw świata. Drobną demonstrację (trzyosobową, jak widać
na zdjęciu)  zorganizowały także polskie feministki  przed Ambasadą Tunezji  w War-
szawie. 18  Femen nawoływał do „nowej Arabskiej Wiosny, po której nastanie wolność,
wolność bez mułłów i kalifów w Tunezji! Niech żyje topless dżihad przeciw niewier-
nym! Nasze cycki są bardziej zabójcze niż wasze kamienie!” ― głosi deklaracja na stronie
organizacji. 19

16 W porównaniu do innych mieszkanek Bliskiego Wschodu Iranki dosyć często walczą za pomocą swojej
nagości.  W krótkim filmie  Jean-Baptiste  Mondino  Corps et  Âmes  (2012)  wystąpiła  irańska  aktorka
Golshifteh Farahani, która obecnie przebywa na uchodźctwie we Francji. Film dostępny jest m.in. pod
adresem: http://www.liveleak.com/view?i=5ba_1327083357.

17 Under threat of death, Femen, 19.03.2013, http://femen.org/en/news/id/294#post-content.
18 Free Amina! Warsaw, Femen, 30.06.2013, http://femen.org/en/gallery/id/217#post-content.
19 Topless jihad, Femen 26.03.2013, http://femen.org/en/gallery/id/161#post-content.
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Dla  podkreślenia  solidarności  z  Aminą,  Femen  ustanowił  4  kwietnia  jako
„International Topless Jihad Day”. Przedstawiciele organizacji  świeckich,  feministycz-
nych,  a  także ze  świata  artystycznego wystosowali  tego dnia  list  otwarty w obronie
Aminy Tyler. 20  Według współorganizatorki akcji, Marjam Namazie, petycję w obronie
Aminy  podpisało  109  tys.  osób.  Z  tej  okazji  zorganizowano  protesty  na  Ukrainie,
w Niemczech,  Szwecji,  Belgii,  Francji,  we  Włoszech,  w Wielkiej  Brytanii  i  Kanadzie.
W większości przypadków, sądząc po zdjęciach, brało w nich udział kilka-kilkanaście
osób. Nie zawsze były wśród nich półnagie aktywistki. 21 Aminę poparła  także Alijja
al-Mahdi. 22  W marcu 2013 r. aktywistki Femenu spaliły przed meczetem paryskim flagę
z  szahadą  ― dokonała  tego  Tunezyjka. 23 Trzy  kobiety  wdarły  się  także  na  wykład
prezydenta Tunezji,  Moncefa Marzoukiego, który przyjechał  z delegacją do Paryża. 24

Protest nie ominął także prezydenta François Hollande’a przed delegacją do Tunezji. 25

W  maju  2013  r.  aktywistki  Femenu  zorganizowały  pierwszy  protest  w  kraju
muzułmańskim.  Nie  bez  powodu  wybrały  Tunezję.  Ich  akcja  wymierzona  była  we
władze tego kraju i miała wspomóc Aminę Tyler. Trzy aktywistki  ― Francuzka i dwie
Niemki ― zostały aresztowane 26 ; kobiety zwolniono po kilku miesiącach. W tym czasie
Femen  zorganizował  półnagie  demonstracje  przed  ambasadami  Tunezji  w  różnych
państwach  europejskich  i  krajach  trzech  aresztowanych  aktywistek  oraz  zbiórkę
pieniędzy. Nowym elementem działania była modlitwa w imieniu czterech trzymanych
w  Tunezji  kobiet,  którą  aktywistki  urządziły  półnago  przed  gmachem  ambasady
Tunezji. Jednym ze wznoszonych okrzyków było „Amina akbar”.27

W  sierpniu,  zaraz  po  opuszczeniu  więzienia,  Amina  Tyler  zdecydowała  się
opuścić szeregi Femenu, podając jako przyczynę islamofobiczny charakter jej  działań,
z którym nie chce być wiązana. Chociaż podziękowała Femenowi za wsparcie, wskazała
na to, że organizowanie protestu w Tunezji podczas jej procesu sądowego przysporzyło
jej dodatkowych kłopotów, gdyż oskarżono ją o współudział w spisku.

Femen przwciw islamowi

Femen (ukr. Жiночий рух Фемен) powstał w 2008 r. w Kijowie, przeciwstawiając
się  początkowo  zjawisku  prostytucji.  Stopniowo  stał  się  ruchem  o  zasięgu  między-
narodowym, artykułując sprawy i interesy kobiet. Ruch zyskał sobie sławę sposobem
działania, który sam określa jako „sekstremizm”. Polega on na tym, że jego członkinie
rozbierają się do pasa w miejscach publicznych, a na swoich ciałach umieszczają napisy.

20 Z  Polski  podpisał  go  Jacek  Tabisz  –  przewodniczący  Polskiego  Towarzystwa  Racjonalistów,
por. 4 April 2013: International Day to Defend Amina; she represents us, 23.03.2013,
http://www.siawi.org/article5311.html.

21 Today is our day to defend our Amina, Maryam Namazie. Nothing is sacred, 5.04.2013,
http://freethoughtblogs.com/maryamnamazie/2013/04/05/our-day-defend-amina/

22 There will be million Aminas, 4.03.2013, http://femen.org/en/news/id/312#post-content.
23 Fire of revolution, Femen, 4.03.2013, http://femen.org/en/gallery/id/165#post-content.
24 Topless Jihad reached president of Tunisia!, Femen, 4.12.2013 (?),

http://femen.org/en/news/id/338#post-content.
25 Femen  followed  Hollande  to  Tuniesia,  Femen,  7.03.2013,  http://femen.org/en/gallery/id/218#post-

content.
26 Breats feed revolution!, Femen, 29.05.2013, http://femen.org/en/gallery/id/195#post-content.
27 Naked salah, Femen, 6.05.2013, http://femen.org/en/gallery/id/197#post-content.



136

Obecnie siedziba organizacji mieści się w Paryżu, a sieć liczy przynajmniej kilkanaście
lokalnych organizacji na całym świecie.

Na  Bliskim  Wschodzie  Femen  rozpoczął  swoją  działalność  po  aktach  dwóch
Arabek  ― Alijji al-Mahdi z Egiptu i Aminy Tyler z Tunezji. Trudno powiedzieć, która
kobieta zainspirowała Femen do działania na tym terenie oraz w jakim stopniu obie
kobiety inspirowały się działalnością Femenu. Nie ulega jednak wątpliwości, że Femen
zintensyfikował swoje działania na Bliskim Wschodzie mniej więcej od połowy 2012 r.,
jak również dzięki tym działaniom stał się znacznie bardziej rozpoznawalny na całym
świecie.

W większości przypadków aktywistki organizowały swoje demonstracje w kilku
państwach Europy Zachodniej  ― zwłaszcza we Francji, ale także w Belgii i Niemczech.
Akcje Femenu można podzielić na trzy kategorie:

• Reakcja  na  bieżące  wydarzenia  polityczne  i  społeczne  ― np.  Femen  zorga-
nizował wraz z Alijją  al-Mahdi akcję  przed ambasadą Egiptu w Sztokholmie
przeciw  konstytucji  egipskiej 28 ,  a  następnie  kolejną  popierającą  obalenie
prezydenta  Muhammada  Mursiego. 29 Sprzeciwiał  się  także  zabójstwu  kur-
dyjskiego  aktywisty 30 ,  obrzezaniu  kobiet 31 ,  noszeniu  czadoru  w  Iranie 32 ,
a także wsparł demonstracje w Turcji na placu Taksim 33  i wyraził poparcie dla
Malali Jusufzaj. 34

• Reakcja na wydarzenia o marginalnym znaczeniu  ― np. to, że IKEA dokonała
zmian  w  swoim  katalogu  opublikowanym  na  rynek  saudyjski 35 ,  albo  zakaz
ostrego makijażu stewardes Tureckich Linii Lotniczych. 36

• Akcje  mające  na  celu  poparcie  dla  Alijji  al-Mahdi  lub  Aminy  Tyler.  Zdecy-
dowana większość akcji z tej kategorii dotyczyła Aminy Tyler. Tunezyjka została
aresztowana, tymczasem Alijja al-Mahdi szybko wyemigrowała do Szwecji, więc
zabieranie  głosu  w  jej  sprawie  wydawało  się  mniej  potrzebne.  Co  więcej,
Al-Mahdi kilkakrotnie sama przyłączała się do akcji Femenu.

Pierwsza wzmianka na anglojęzycznej stronie Femenu dotycząca świata islamu
pochodzi z 31 marca 2012 r. i dotyczy walki z islamizacją. W Paryżu aktywistki Femenu
ubrane  w  burki  zrywały  z  siebie  okrycia  i  w  ten  sposób  protestowały  przeciw
„barbarzyństwu  szariʼatu”,  zgodnie  z  hasłem  „Lepiej  nago  niż  w  burce”.  Wzywały
mieszkanki państw muzułmańskich do organizowania marszy topless na znak poparcia

28 Apocalypse of Muhammad/Video, Femen, 20.12.2012, http://femen.org/en/news/id/185#post-content.
29 Femen welcomes antiislamist geat revolution in Egypt!, Femen, 29.06.2013,

http://femen.org/en/news/id/464#post-content.
30 Today Femen activists mourns with the al Kurdish people!, 1.102013,

http://femen.org/en/news/id/199#post-content.
31 Stop Female Genital Mutilation!,  Femen, 2.06.2013, http://femen.org/en/news/id/238#post-content oraz

Berlinale,  there  is  not  only  film  that  can  be  cutted!  Stop  FGM!,  Femen  2.06.2013,
http://femen.org/en/gallery/id/132#post-content.

32 Naked solidarity, Femen, 3.03.2013, http://femen.org/en/gallery/id/148#post-content.
33 Femen message addressed to brave Turkish revolutioners!, Femen 2.06.2013,

http://femen.org/en/news/id/380#post-content
34 Freedom for women in the East, Femen, 10.12.2012, http://femen.org/en/news/id/126#post-content.
35 You cannot erase us! We exist!, Femen 24.10.2012, http://femen.org/en/news/id/133#post-content.
36 Stop islamisation of the sky!, Femen 14.05.2013, http://femen.org/en/gallery/id/187#post-content.
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dla ich sióstr „poowijanych w zasłony, palonych kwasem, bitych rózgami i pociętych
nożami szalonych fanatyków”. Jeden z napisów głosił: „Kobiety islamu, nie poddawajcie
się szari’atowi! Przyjdźcie, rozbierzcie się i wygrajcie!”. 37

Ostatni  cytat  ilustruje  sposób  pojmowania  przez  Femen  wyzwolenia  kobiet.
Wolność  kobiety  sprowadzona  jest  bowiem  do  jej  ubrania.  Im  bardziej  kobieta  jest
wyzwolona,  tym  mniej  odzieży  ma  na  sobie.  Na  tym  tle  muzułmanki  wypadają
najbardziej negatywnie, albowiem zasłaniają te części ciała, które na Zachodzie kobiety
odsłaniają, a mianowicie  ― włosy lub twarz. Warto zauważyć, że takie założenie ogra-
nicza postrzeganie feminizmu wyłącznie  do jego liberalnej  wersji  zachodniej.  Muzuł-
mańskie feministki nie mają racji bytu, ponieważ odstają od nakreślonego przez Femen
prototypu, a ponadto same z siebie dają się zniewalać, zasłaniając swoje włosy.

Muzułmanki przeciw Femenowi

Działania  Femenu  nie  spotkały  się  z  uniwersalnym  poparciem  ze  strony
muzułmanek. Już na początku kwietnia została założona strona na Facebooku „Muslim
Women  Against  Femen”,  która  liczy  obecnie  ponad  14  tys.  fanów.38  Muzułmanki
zastosowały podobną strategię do Femenu, czyli  prezentację  zdjęcia  własnej  sylwetki
z towarzyszącym napisem, jednak napisy znajdowały się na kartkach papieru, a nie na
ich  ciałach.  Przykładowe  głosiły:  „Nagość  mnie  nie  wyzwala  i  nie  potrzebuję
zbawienia”, „Femen ukradł nasz głos”, „Jestem muzułmańską feministką. Femen nie jest
ani  rzecznikiem  muzułmanów,  ani  feministek”,  a  nawet  stwierdzenia  ostrzejsze:
„Pieprzyć Femen”, „Ups  ― zapomniałam, że mam być zniewolona, bo właśnie jestem
wspaniała”,  „Femen  ― ubierz się”. 39  Plakaty trzymały zarówno kobiety z  zakrytymi
twarzami,  jak  i  noszące  chustki  na  włosach,  czy  wreszcie  takie,  które  miały  włosy
odsłonięte.

Działania Alijji al-Mahdi i Aminy Tyler nie spotkały się z głośnym potępieniem ze
strony środowisk muzułmańskich  spoza ich krajów, a i  w obu państwach zdania na
temat  zasadności  i  formy  ich  protestu  były  podzielone. 40 Natomiast  akcje  Femenu
wywołały jednoznaczny sprzeciw. 41

37 Allah created me naked!, Femen, 31.03.2012, http://femen.org/en/gallery/id/54#post-content.
38 Por. https://www.facebook.com/MuslimWomenAgainstFemen.
39 Por. http://www.huffingtonpost.com/2013/04/05/muslim-women-against-femen_n_3023052.html.
40 Od Alijji al-Mahdi odwróciły się stosunkowo szybko środowiska świeckie i liberalne w Egipcie, jeszcze

zanim nastąpiło  potępienie  ze  strony środowisk  religijnych.  Najczęściej  przytaczanym powodem był
charakter samej akcji,  który miał pogrążyć ugrupowania świeckie i liberalne, zwłaszcza w kontekście
zbliżających  się  wyborów parlamentarnych  – por.  S.  Salem,  Femen’s  Neocolonial  Feminism: When
Nudity Becomes a Uniform, “Al-Akhbar”, 26.12.2012,
http://english.al-akhbar.com/node/14494.

41 Strona zwolenników organizacji  „Muslim and Ex-Muslim Women for FEMEN support” liczy ponad
3 tys. fanów, jednak we wrześniu zmieniła nazwę na “Muslim and Ex-Muslim Women for Secularism”.
Jej założycielki nadal twierdzą, że popierają Femen, ale nie we wszystkich aspektach. W szczególności
dystansują się od praw prostytutek,  a także sposobu przeprowadzania niektórych protestów (por. Por.
https://www.facebook.com/photo.php?fbid=497780166970224.).  Ponadto  w  Internecie  można  znaleźć
prężnie działającą stronę Femen Turkey (ponad 16 tys. fanów, większość aktywności związana z protes-
tami w stambulskim parku) i kilka stron Femenu tunezyjskiego (po 0,5-2 tys. fanów; większość aktyw-
ności  dotyczy  Aminy Tyler).  Obydwie  strony koncentrują  się  na  przedstawianiu  globalnych  działań
Femenu. Przykładów akcji zorganizowanych przez lokalne działaczki jest niewiele, jeżeli już – widać np.
zdjęcie trzech kobiet ubranych w koszulki z logiem Femenu pozujące z flagą organizacji w kolorach
flagi narodowej Tunezji.



138

„Gdy zniosłam straszne i rasistowskie zdjęcia, które powstały w ramach „Topless
Jihad Day”,  przestawiające  aktywistki  Femenu topless  ze  sztucznymi  brodami
i ręcznikami użytymi jako turbany  ― pieprzonymi ręcznikami, obym nawet nie
zaczęła pisać na temat tych kretyńskich ręczników  ― małpujące muzułmańskie
modlitwy z podniesionymi rękami na dywanikach,  czy w ogóle można powie-
dzieć cokolwiek sensownego na temat Femenu?”.

Liderka Femenu, Inna Szewczenko, odparła krytykę muzułmanek zanurzając się
w jeszcze większym stopniu w kulturowym determinizmie. Według niej muzułmanki
cierpią na kompleks niewolnika, który zaprzecza temu, że jest niewolnikiem i w głębi
serca  chcą  być  wyzwolone,  nawet  jeżeli  trzymają  w rękach  napisy  przeciwnej  treści
(ponoć można to dostrzec w ich oczach). Co więcej, wolność (w rozumieniu Femenu) jest
wartością  uniwersalną  i  powinna  być  podzielana  również  przez  Arabki.42  Podczas
jednej z debat z muzułmańska feministka i blogerka, Lejla Alawa, zaproponowała, aby ta
zdjęła publicznie swój hidżab, ponieważ jest  on symbolem krwi i  przestępstw popeł-
nianych w imię islamu, oraz śmierci.43  W wywiadzie dla CNN podkreślała, że hidżab
jest  symbolem  i  narzędziem  zniewolenia  kobiety,  a  „masowy  protest  o  charakterze
seksualnym, zainspirowany naszym przykładem, posłuży jako pierwszy krok na rzecz
odzyskania  przez  kobiety  ich  natury  i  będzie  przełomem  w  rozpoczęciu  rozkładu
szari’atu i  ponownego przywrócenia kobietom prawa do kontroli ich bytu, od seksu-
alnego  do  politycznego”. 44  W  swoich  licznych  innych  wypowiedziach  Szewczenko
wykazuje się naprzemiennie ignorancją i brakiem podstawowej wiedzy na temat świata,
który tak bardzo chce zbawić. Twierdzi na przykład, że muzułmanin może mieć pięć
żon i że mieszkają one w haremie 45 , a ramadan jest po prostu głupi. 46

Faktem  jest,  że  Szewczenko  zabrała  głos  w  sprawie  zaangażowania  Femenu
w sprawy islamu starając się odzyskać utraconą legitymację dla działań swojego ruchu,
które  stopniowo stały  się  przedmiotem coraz  surowszej  krytyki  i  to  nie  tylko  przez
muzułmanów. Bez trudu można zauważyć, że swoimi wypowiedziami jeszcze mocniej
utrwaliła i podtrzymała paternalistyczną pozycję Femenu. Sposób, w jaki Femen stara
się artykułować swoje racje wykracza poza to, co jest przedmiotem krytyki postkolo-
nialnego  feminizmu  ― reprezentację  kobiet  z  kultur  pozaeuropejskich  jako  pasywne
i  bezbronne,  a  przede  wszystkim  gorsze  od  nowoczesnych  i  wyzwolonych  kobiet
Zachodu.  Działania  Femenu  wyróżnia  przede  wszystkim  populistyczny  charakter 47 ,
miejscami  kiczowaty  ― co  ilustrują  młode,  atrakcyjne  blondynki  w  wiankach  na

42 Muslim Women Against Femen: Facebook Group Takes On Activists In Wake Of Amina Tyler Topless
Jihad, The Huffington Post, 5.04.2013,
http://www.huffingtonpost.co.uk/2013/04/05/muslim-women-against-femen-facebook-topless-jihad-
pictures-amina-tyler_n_3021495.html.

43 J. Tayler, Topless Jihad: Why Femen is Right, The Atlantic, 1.05.2013,
http://www.theatlantic.com/international/archive/2013/05/topless-jihad-why-femen-is-right/275471/.

44 I. Shevtchenko, Why topless protesters will hound Islamic leaders, CNN 22.04.2013,
http://edition.cnn.com/2013/04/22/opinion/opinion-shevchenko-femen/.

45 I. Shevchenko, Topless in the Country of Hijab?, Huffington Post, 8.04.2013,
http://www.huffingtonpost.co.uk/inna-shevchenko/femen-topless-in-the-country-of-
hijab_b_3034211.html.

46 France’s Marianne muse stirs pot with anti-Islam tweet, France 24, 18.07.2013,
http://www.france24.com/en/20130717-marianne-inna-shevchenko-femen-tunisia-topless-feminist-
amina-ramadan.
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głowach,  które  atakują  świat  swoją  nagością  ― a  miejscami  wulgarny.  Jak  bowiem
inaczej nazwać zawiązany na głowie jednej z działaczek ręcznik (turban?), rozbieranie
się  w  miejscu  kultu  (meczecie),  czy  parodię  modlitwy  przez  nagie  kobiety  przed
meczetem?

Biorąc pod uwagę wypowiedzi liderki Femenu, bardzo prawdopodobne jest, że
protestujące  kobiety  nie  zdają  sobie  sprawy nie  tylko  z  nieadekwatności  używanych
środków, ale i ze swojej śmieszności.  Nie jest to parodia, jak chociażby w przypadku
lalkowej  komedii  Team  America:  World  Police (2004).48  Warto  dodać,  że  środowiska
krytyków  islamu  zachowały  się  co  najmniej  powściągliwie  w  stosunku  do  działań
Femenu,  choć  teoretycznie  mają  wspólny  cel  (walkę  z  islamem,  czy  z  jego  pewną
odmianą).49

O ile działania Femenu dotyczące świata islamu spotkały się z niemalże uniwer-
salną krytyką, akcja muzułmanek przeciw Femenowi zyskała poparcie. Pojawiające się
przeciw nim zarzuty dotyczą zasadniczo dwóch kwestii:

• Egocentryzmu  ― walcząc o prawo do noszenia hidżabu i przeciwstawiając się
walce  Femenu  o  prawa kobiet,  zdają  się  zapominać  o  tym,  że  wiele  innych
muzułmanek nie ma prawa wyboru.50  Jest to szczególnie istotne zważywszy na
kontekst  ― większość  głosów przeciwnych  Femenowi  pochodziła  od  muzuł-
manek mieszkających na Zachodzie i była artykułowana w języku angielskim.
Kobiety  podkreślały  więc  swoje  prawo  wyboru,  którego  część  muzułmanek
z innych regionów świata  może nie  mieć.  Warto jednak pamiętać,  że i  same
działania Femenu  ― choć wymierzone w świat islamu  ― odbywały się w wię-
kszości na terytoriach niemuzułmańskich, w państwach zachodnich.

• Syndromu sztokholmskiego  ― choć jest  to sprzeczne z ideą wolności,  muzuł-
manki będą wbrew sobie bronić prawa do wyznawania swojej religii, noszenia
hidżabu i podporządkowania się patriarchalnemu porządkowi 51  (czyli w zasa-
dzie jest to potwierdzenie retoryki Femenu).

Jest  to  o  tyle  znamienne,  że  obecny  dyskurs  medialny  dotyczący  islamu  na
Zachodzie jest w dużej mierze negatywny i nasilił się w ciągu ostatnich kilku miesięcy
(w Polsce od maja 2013 r., czyli od dokonanego przez muzułmanina w Londynie ataku
maczetą  na  żołnierza).  Być może Femen przekroczył  granice  tego negatywnego dys-
kursu w taki sposób, że sam stał się śmieszny.

47 Najpewniej z tego powodu Femen znalazł się w komiksie o superbohaterce Qaherze. Dowiadując się
o kacji  Femenu przed meczetem Aqhera mówi:  „całkowicie  nie lubię ich ideologii.  Myślę,  że repre-
zentują  sobą  mentalność,  która  uznaje  tylko  pewną  formę  wolności  (ich  własną);  razem  z  ich
dehumanizacją kobiet muzułmańskich i afirmacją postaw białego kolonializatora wybawcy”. Aktywistki
kończą uwiązane przez Qaherę na gałęzi, gdzieś na odludziu – por. http://qahera.tumblr.com/.

48 Po polsku film znany jest pod tytułem: Ekipa Ameryka: policjanci z jajami. Jest to parodia Amerykanów,
którzy za pomocą światowej policji starają się kontrolować cały świat. Tym razem walczą z między-
narodowym terroryzmem, m.in. w Afganistanie. Przebrany aktor – podobnie jak aktywistka Femenu ze
sztuczną brodą i ręcznikiem jako turbanem – infiltruje środowisko afgańskich talibów, mówiąc słynną
frazę „Durka, durka Muhammad, jihad”.

49 Na jednej z polskich grup zrzeszających krytyków islamu spotkałam się z krytyką  i  wyśmiewaniem
działań Femenu.

50 Por. np. J. Tayler, Topless Jihad: Why Femen is Right, The Atlantic, 1.05.2013,
http://www.theatlantic.com/international/archive/2013/05/topless-jihad-why-femen-is-right/275471/.
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* * *

Występując w obronie dwóch kobiet, Femen pogwałcił prawa milionów innych do
samostanowienia,  zakrywania  swojego ciała  i  wyznawania  islamu.  Znacznie  bardziej
kłopotliwe w ocenie są dwie arabskie inicjatorki pozowania nago. Ich czyn był bowiem
na tyle spektakularny, że bardzo szybko stał się przedmiotem ocen i komentarzy, a tym
samym wpisany  w określony rodzaj  narracji:  upodmiotowiając  siebie  poprzez swoją
nagość  kobiety  walczą  z  patriarchalnym porządkiem społecznym.  Jednak może  zbyt
szybko obie kobiety stały się rewolucjonistkami ― znowu, z perspektywy zachodniej? 52

Szczególnie negatywnie postrzegana jest Alijja al-Mahdi  ― nie tyle jej pierwsze zdjęcie
― ale przystąpienie do Femenu i zaangażowanie w jego akcje. Jedna z badaczek, Sara
Salem, określa go wprost jako kolonialny ruch feministyczny.53

Działania Alijji al-Mahdi, Aminy Tyler i Femenu mają niewątpliwie spektakularny
charakter, ze względu na to, że tak bardzo nie przystają do bliskowschodniej rzeczy-
wistości.  Z tego powodu spotkały się z dużym zainteresowaniem ze strony mediów,
zwłaszcza  zachodnich.  Na  tym  tle  lokalne  inicjatywy  realizujące  podobne  cele,  ale
w  inny,  mniej  spektakularny  sposób  ― np.  oddolne  ruchy  społeczne  i  organizacje
przeciwstawiające się przemocy seksualnej wobec kobiet w Egipcie  ― pozostają niewi-
doczne.  Wydaje się jednak, że to one faktycznie adresują  istotne problemy społeczne
związane z funkcjonowaniem kobiet w przestrzeni publicznej.54  Działania Aminy Tyler
Alijji al-Mahdi miały najpewniej ten sam cel, jednak forma przekazu ― nagość ― okazała
się bronią obosieczną.  Zwróciła uwagę świata,  ale tylko i  wyłącznie na nagość.  I  nic
ponad nią.

52 Niewiele wiemy o zaangażowaniu obu kobiet w sprawy ruchu feministycznego przed publikacją zdjęć,
jak również o ich poglądach. Chociaż na przykład w wywiadzie dla CNN Alijja al-Mahdi – opowiadając
o  swoim  życiu  seksualnym  –  stwierdza,  że  nie  stosuje  tabletek  antykoncepcyjnych,  ponieważ  jest
przeciwniczką aborcji. Ponadto dziewczyna zrezygnowała ze studiów na prestiżowym Amerykańskim
Uniwersytecie w Kairze, protestując przeciw kontroli swoich rodziców. Oba przykłady zdają się nieco
osłabiać  wizerunek  Al-Mahdi  jako  świadomej  swoich  działań  rewolucjonistki  –  por.  M.F.  Fahmy,
Egyptian blogger Aliaa Elmahdy: Why I posed naked, CNN, 20.11.2011,
http://edition.cnn.com/2011/11/19/world/meast/nude-blogger-aliaa-magda-elmahdy.

53 S. Salem, Femen’s Neocolonial Feminism: When Nudity Becomes a Uniform, “Al-Akhbar”, 26.12.2012, 
http://english.al-akhbar.com/node/14494.

54 S. Salem, Femen Strikes in Tunisia – the Case of Amina, Muftah, 26.03.2013,
http://muftah.org/femen-strikes-in-tunisia-the-case-of-amina/.

12.08.2103, http://www.councilofexmuslims.com/index.php?topic=24709.0.CEMB Forum,51
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Anna Warakomska

Czystość rytualna, piękno i pokusy ciała w tradycji 
islamu oraz konsekwencje tych tradycji dla 
muzułmanów żyjących współcześnie na Zachodzie 
Europy

Wstęp

Około  610  roku  w  trakcie  rozmyślań  na  górze  Al-Hira  w  pobliżu  Mekki
czterdziestoletniemu Mahometowi objawił się Archanioł Gabriel i przekazał słowa, które
dziś  odnajdujemy  w  96  surze  Koranu:  "Głoś!  w  imię  twego  Pana,  który  stworzył!
Stworzył człowieka z grudki krwi zakrzepłej! Głoś! Twój Pan jest najszlachetniejszy! Ten,
który nauczył człowieka przez pióro; nauczył człowieka tego, czego on nie wiedział”.
W ten sposób Prorok stał  się  powiernikiem niezwykłego zadania  ― głoszenia  nowej
religii, która jako trzecie wielkie wyznanie monoteistyczne obok chrześcijaństwa i juda-
izmu  rozprzestrzeniła  się  na  Półwyspie  Arabskim,  a  w  ciągu  następnych  stuleci
ekspandowała  poza  jego  granice  i  zajmuje  dziś  poczesne  miejsce  wśród wierzeń  na
wszystkich zamieszkałych kontynentach.1  Owe historycznie  odległe  początki  są  nie-
zwykle istotne dla wyznawców islamu  ― boski  przekaz,  zapisany w muzułmańskim
Piśmie Świętym, stanowi bowiem nie tylko opis dogmatów wiary czy refleksji o charak-
terze eschatologicznym, ale także kodyfikację norm społecznego współistnienia.

Koran  ma  zatem  fundamentalne  znaczenie  zarówno  dla  islamu  pojmowanego
jako religia, ale też jako cywilizacja. Ma charakter epifaniczny i jest podwaliną wszyst-
kich obszarów muzułmańskiego życia: „prawa, ustroju społecznego, politycznego i reli-
gijnego,  kultury,  sztuki  i  nauki”. 2 Z  domniemaną  boską  proweniencją  tego  Pisma,
uważaną w kulturze muzułmańskiej  za jego niewątpliwą siłę,  wiąże się również fakt
niemożliwości  dokonywania jakichkolwiek treściowych modyfikacji.  Wskutek tej oko-
liczności  islam  posiada  współcześnie  prawo  religijne  o  wyjątkowym,  bo  boskim,

1 Więcej na ten temat zob. J. Danecki,  Podstawowe wiadomości o islamie, Warszawa 2007, s. 576-582
oraz Islam, w: Religie świata, Encyklopedia PWN, wierzenia, bogowie i święte księgi . Warszawa 2008,
s. 382.

2 J. Danecki, Podstawowe wiadomości o islamie, op. cit., s. 49.
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autorytecie. 3  Ale  jednocześnie  prawo  takie,  w  odróżnieniu  od  praw  stanowionych
przez ludzi,  nie podlega zmianom, wyklucza zatem kulturowe przekształcenia, jakich
np. jesteśmy świadkami współcześnie w Europie czy USA (mamy tu na myśli wielkie
przeobrażenia  mentalne  oraz  obyczajowe  ostatnich  dwustu  lat,  m.in.:  sekularyzację,
ochronę  praw mniejszości,  nowe podejście  do  środowiska  naturalnego czy  zwierząt,
a przede wszystkim kwestie związane z indywidualnym prawem człowieka do samo-
stanowienia zapisanym w Powszechnej Deklaracji Praw Człowieka ONZ 4 ).

Ta niewspółmierność prowadzi niekiedy do poważnych nieporozumień, zwłasz-
cza w przypadku bezpośredniego spotkania przedstawicieli różnych kultur, jak to ma
miejsce na przykład w Republice Federalnej Niemiec. W kraju tym od lat 60. ubiegłego
stulecia, kiedy zaczęli tam przyjeżdżać pierwsi tzw. zarobkowi imigranci 5 , żyje około
3,3 miliona muzułmanów,  w przeważającej  większości  pochodzenia tureckiego. 6  Ich
odmienna kultura manifestuje  się  tu nie tylko w sferze powierzchowności:  wyglądu,
stroju, zachowań, ale także w obszarze przekonań czy przyzwyczajeń ufundowanych na
religijnej tradycji.

W  niniejszym  artykule  postaramy  się  na  kilku  wybranych  przykładach,  doty-
czących głównie postrzegania ciała w islamie, pokazać różnice międzykulturowe oraz
ich  społeczne  konsekwencje  dla  muzułmańskich  przybyszów  żyjących  w  Europie.
Dobrym źródłem podobnej wiedzy wydają się reportaże Necli Kelek, od lat badającej
sprawę  i  zajmującej  dosyć  krytyczne  stanowisko  wobec  kwestii  międzykulturowej
integracji.

Zanim przejdziemy do analizy, powiemy kilka słów o samej autorce i jej doko-
naniach, a także przypomnimy ważne, jak się wydaje, fragmenty Koranu, które bezpo-
średnio lub pośrednio odnoszą się do zagadnienia ludzkiego ciała.

Wybrane kwestie dotyczące ciała zapisane w Koranie

Koran,  jak  wspomnieliśmy  na  wstępie,  reguluje  życie  muzułmanów  we
wszystkich możliwych obszarach. Ze społecznego punktu widzenia niezwykle istotne
wydają się jego przepisy: zakazy i nakazy odnoszące się do ciała. Oto kilka wybranych
słownych ilustracji,  które dotyczą czystości  rytualnej  ciał,  jedzenia  stosownego zasła-
niania ciała w przestrzeni publicznej, restrykcji za cielesną rozwiązłość oraz nagród za
wstrzemięźliwość:

3 O braku takiego ugruntowania w odniesieniu np. do Deklaracji Praw Człowieka ONZ oraz o związanych
z tym konsekwencjach dla kultury Zachodu por.  Leszek Kołakowski,  Po co nam prawa człowieka?,
w: tenże, Czy Pan bóg jest szczęśliwy i inne pytania, Kraków 2009, s. 224-239.

4 Por. Powszechna Deklaracja Praw Człowieka, w: B. Gronowska, T. Jasudowicz, C. Mik  (red.): Prawa
Człowieka, wybór materiałów. Toruń 1993, s. 15-24.

5 F. Şen/ H. Aydın, Islam in Deutschland, München 2002, s. 12-13.
6 Por. Günther Lachmann,  Tödliche Toleranz. Die Muslime und unsere offene Gesellschaft.  Mit einem

Beitrag von Ayaan Hirsi Ali über die Situation der muslimischen Frauen. München/ Zürich 2007, s. 155,
więcej na ten temat zob. też.: Berlin-Institut für Bevölkerungsentwicklung  (ed.), Ungenutzte Potenziale.
Zur Lage der Integration in Deutschland, Berlin 2009, s. 16-27.
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Czystość rytualna:

„O wy, którzy wierzycie!  Nie zbliżajcie  się do modlitwy, kiedy jesteście pijani,
dopóki nie będziecie wiedzieć, co mówicie, ani też będąc nieczystymi ― chyba że
jesteście podróżnikami w drodze ― dopóki nie dokonacie ablucji. A jeśli jesteście
chorzy albo jeśli jesteście w podróży, albo jeśli któryś z was przyszedł z miejsca
ustronnego, albo też gdy dotykaliście kobiet i nie znaleźliście wody, to posłużcie
się  czystym  piaskiem  i  obcierajcie  sobie  twarze  i  ręce.  Zaprawdę,  Bóg  jest
pobłażliwy, przebaczający!”. (K 4:43)

„O wy, którzy wierzycie! Kiedy stajecie do modlitwy, to obmyjcie wasze twarze
i ręce aż do łokci; przetrzyjcie lekko wasze głowy, a nogi myjcie ― aż do kostek.
A jeśli jesteście w stanie nieczystym, to oczyszczajcie się. A jeśli jesteście chorzy
albo w podróży, albo jeśli ktoś z was przyszedł z ustronnego miejsca, albo jeśli
dotykaliście kobiet, a nie znajdziecie wody, to poszukajcie dobrego piasku i wycie-
rajcie nim twarze i ręce. Bóg nie chce sprawiać wam trudności, lecz chce was tylko
oczyścić  i  chce  w  pełni  obdarzyć  was  Swoją  dobrocią.  Być  może,  będziecie
wdzięczni!”. (K 5:6)

Jedzenie:

„Zakazane wam jest: padlina, krew i mięso świni;  to, co zostało poświęcone na
ofiarę w imię czegoś innego niż Boga; zwierzę zaduszone, zabite od uderzenia,
zabite na skutek upadku, zabite na skutek pobodzenia i to, które pożerał dziki
zwierz ― chyba że zdołaliście je zabić według rytuału ― i to, co zostało ofiarowane
na kamieniach. I nie wolno wam się dzielić, wróżąc za pomocą strzał, bo to jest
bezbożnością.  Dzisiaj  ci,  którzy  nie  wierzą,  są  zrozpaczeni  z  powodu  waszej
religii. Nie obawiajcie się ich, lecz obawiajcie się Mnie! Dzisiaj udoskonaliłem dla
was waszą religię i obdarzyłem was w pełni Moją dobrocią; wybrałem dla was
islam jako religię. Kto jednak będzie zmuszony w czasie głodu, nie będąc skłon-
nym dobrowolnie do grzechu...  ― zaprawdę, Bóg jest przebaczający, litościwy!”.
(K 5:3)

Czystość erotyczna, strój:

„Powiedz  wierzącym  kobietom,  żeby  spuszczały  skromnie  swoje  spojrzenia
i  strzegły  swojej  czystości;  i  żeby  pokazywały  jedynie  te  ozdoby,  które  są
widoczne na zewnątrz; i żeby narzucały zasłony na piersi,  i pokazywały swoje
ozdoby jedynie swoim mężom lub ojcom, albo ojcom swoich mężów, albo swoim
synom lub synom swoich mężów, albo swoim braciom,  albo synom braci,  lub
synom swoich sióstr; lub ich żonom, lub tym, którymi zawładnęły ich prawice;
albo swoim służącym spośród mężczyzn, którzy nie są owładnięci pożądaniem
cielesnym; albo też chłopcom, którzy nie poznali nagości kobiet. I niech one nie
stąpają tak, aby było wiadomo, jakie ukrywają ozdoby. Nawracajcie się wszyscy
do Boga, o wy, wierzący! Być może, będziecie szczęśliwi!”. (K 24:31)

„O proroku! Powiedz swoim żonom i swoim córkom, i kobietom wierzących, aby
się  szczelnie  zakrywały  swoimi  okryciami.  To  jest  najodpowiedniejszy  sposób,



144

aby były poznawane, a nie były obrażane. A Bóg jest Przebaczający, Litościwy!”.
(K 33:59)

Restrykcje:

„A  wobec  tych  spośród  waszych  kobiet,  które  popełnią  wszeteczeństwo,
zażądajcie świadectwa czterech spośród was. I jeśli oni poświadczą, to trzymajcie
je w domach, dopóki nie zabierze ich śmierć albo też póki Bóg nie przygotuje dla
nich jakiejś innej drogi”. (K 4:15)

Nagrody:

„Szczęśliwi są wierzący (…)
Którzy zachowują wstrzemięźliwość,
Z wyjątkiem swoich żon i tego, czym zawładnęła ich prawica, bo wtedy nie będą
ganieni”. (K 23:1-6)

Tradycja powstała na fundamentach religii

Jakkolwiek treści Koranu niepodobna zmienić ― byłoby to równoznaczne z niedo-
puszczalną  uzurpacją,  to  powszechnie  wiadomo,  iż  istnieje  bardzo  bogata  dyskusja
problematyzująca znaczenie poszczególnych zapisów. Interpretacje i objaśnienia sensów
zawartych w świętej Księdze islamu oraz przekazów zawartych w hadisach towarzyszą
tej religii od najwcześniejszych czasów. 7

Poza owymi teoretycznymi uściśleniami niezwykle istotna wydaje się praktyka
życia codziennego muzułmanów. W kwestiach związanych z ciałem tradycja powstała
na fundamencie  religii  w swoisty sposób stygmatyzuje  ciało,  lub lepiej  ― wyłącza je
z przestrzeni publicznej dzięki zaleceniom stosownego ubioru czy ograniczeniom w po-
kazywaniu się,  zwłaszcza kobiet,  poza miejscem zamieszkania.  Podobne ograniczenia
łatwo  można  zaklasyfikować  jako  doktrynalny  wymóg  religii  i  przejść  nad nimi  do
porządku.

Nieco inaczej postępuje Necla Kelek. Jako osoba wzrastająca w dwóch kulturach:
niemieckiej i tureckiej, obserwuje odmienność tych kultur i sięgając do różnych źródeł,
usiłuje  odpowiedzieć  na  pytanie,  czy  uzasadnienie  odmienności  jedynie  religijną
doktryną jest wystarczającym wyjaśnieniem.

Necla Kelek

Swoje  przemyślenia  poparte  wspomnieniami  z  dzieciństwa,  analizą  literatury
przedmiotu oraz pracą reporterską publikuje od kilku lat w książkach, których gatunek
raczej  trudno  ustalić  ― książki  te  wydają  się  odzwierciedlać  przede  wszystkim
wymienione powyżej aktywności autorki, a najbliżej im do reportażu, biografii, litera-
tury faktu.  Do najbardziej  znanych w Niemczech  należą:  Die  fremde Braut,  Bittersüße
Heimat (przetłumaczona na j. polski jako Słodko-gorzka ojczyzna), Die verlorenen Söhne czy

7 Por. J. Danecki, Podstawowe wiadomości o islamie, op. cit., s. 73-78.
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Himmelsreise. 8  Tematy  w  nich  poruszane  oscylują  wokół  różnic  kulturowych  doty-
czących muzułmańskich imigrantów, głównie Turków, w konfrontacji  ze zwyczajami
oraz tradycją niemuzułmańskiej większości niemieckiego społeczeństwa. Kelek niejed-
nokrotnie  krytykuje  swoich  pobratymców  za  niechęć  okazywaną  wobec  tolerancji
Niemców i  szczególnie  piętnuje  wszelkie  próby zinstrumentalizowania  religii,  wyko-
rzystywania jej do celów  stricte  politycznych. Ponieważ tego typu zabiegów dopatruje
się już u podłoża islamu,  oczywistym wydaje się  fakt,  że ma wielu przeciwników 9 ,
przez których jest postrzegana w najlepszym razie jak enfant terrible tureckiej imigracji.

Czystość rytualna

Obserwowane przez Kelek różnice wydają się niekiedy błahe lub serwowane są
w bardzo zabawnej  narracji.  Tu jedną  z  lepszych egzemplifikacji  stanowi komentarz
autorki  do zagadnienia  czystości,  a  właściwie  uznawania  niewierzących w Allaha za
„nieczystych”. Przed sformułowaniem owego komentarza Kelek wyjaśnia niemieckim
czytelnikom,  na  czym  polega  rytualna  czystość  oraz  pielęgnacja  ciała  w  kulturze
muzułmańskiej Pisze m.in.:

„Die Frau ist nicht nur Sünderin, sie ist auch ´unrein´, ´beschmutzt´, klärten mich
die Frauen auf, ihre Regelblutung lässt sie unrein und sündig werden. Während
dieser Tage dürfe ich nicht kochen oder backen. Deswegen muss man nach der
Regelblutung die  gusül abdesti, die große Waschung, vornehmen. Dabei hat man
die ’Absichtserklärung’ auszusagen:  ’Ich habe mir vorgenommen, meiner  gusül
abdest nachzukommen’. Dann werden erst die Körperöffnungen gereinigt, die den
Schmutz rauslassen. Danach werden Hände, Nase, Mund, Ohren gewaschen und
zum Schluss wird Wasser über den Kopf gegossen. Bei jeder Waschung werden
die Sünden vergeben: günahlarin af edilir”. 10

[Kobieta nie tylko jest grzesznicą, jest też ‘nieczysta’, ‘zbrukana’, tłumaczyły mi
kobiety, jej miesięczne krwawienie czyni ją nieczystą i grzeszną. W czasie tych dni
nie mogę gotować czy piec.  Dlatego należy po miesiączce  przedsięwziąć  gusül
abdesti (‘wielkie  obmycie’).  Trzeba  wypowiedzieć  ‘objaśnienie  zamiaru’:
‘Postanowiłam wypełnić  moje  gusül  abdesti’.  Wtedy najpierw czyści  się  otwory
ciała, z których wydostaje się brud. Później myje się ręce, nos, buzię, uszy, a na
końcu wylewa się  wodę na głowę.  Przy każdym obmyciu przebaczane zostają
grzechy günahlarin af edilir . Tłum A.W.]

Podobny rodzaj  oczyszczania  znany jest  też  innym wyznaniom.11  Również po
każdym akcie seksualnym należy się poddać oczyszczającej toalecie.

8 N. Kelek, Die fremde Braut. Ein Bericht aus dem Inneren des türkischen Lebens in Deutschland ,  Köln
2005;
N. Kelek,  Bittersüße Heimat. Bericht aus dem Inneren der Türkei, München 2009; N. Kelek,  Słodko-
gorzka ojczyzna.  Raport  z serca Turcji,  przeł.  Elżbieta Kalinowska,  Wołowiec 2011; N. Kelek,  Die
verlorenen Söhne. Plädoyer für die Befreiung des türkisch-muslimischen Mannes, Köln 2006; N. Kelek,
Himmelsreise. Mein Streit mit den Wächtern des Islam, München 2011.

9 Y. Karakaşoğlu/ Mark Terkessidis, Gerechtigkeit für Muslime, w: zeit online z 1.02.2006
http://www.zeit.de/2006/06/Petition, stan z 28.08.2013.

10 N. Kelek, Himmelsreise, op. cit, s. 168.
11 Por. M. Bakke,  Ciało otwarte. Filozoficzne reinterpretacje kulturowych wizji cielesności, Poznań 200,

s. 93; oraz J-P. Roux, Krew. Mity, symbole, rzeczywistość, Kraków 1994.
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Ablucje  stanowią  w  islamie  także  obowiązek  mężczyzn,  np.,  kiedy  zgrzeszą
myślą, patrząc na ciało obcej kobiety. Ażeby uchronić ich przed podobnym występkiem,
niewiasty muszą maskować swoje kształty, by w ten sposób nie skazywać ich na ciągłe
podniecenie, utratę opanowania i nieznośną karę nieustannego obmywania się. Stąd,
zauważa Kelek, pochodzi też namaz abdesti (‘małe obmywanie’) przed modlitwą. Dzięki
niemu mężczyzna już jako czysty człowiek poddaje się Bogu. Autorka przyrównuje ten
rytualny zwyczaj do obrzędu spowiedzi wśród katolików. Zamiast wyznawać grzechy
przed  księdzem  oraz  czynić  pokutę,  można  się  w  islamie  reinwaschen („wymyć”,
„wyczyścić”).

Ale w kontekście tak zaprezentowanych muzułmańskich rytów dowiadujemy się
również o trybie określania niewiernych mianem „nieczystych”. W rzeczonym komen-
tarzu czytamy:

„Die gavour, die Ungläubigen, die sich nicht auf rituelle Art waschen, werden als
’Unreine’ bezeichnet. Als meine Mutter meinen jetzigen deutschen Mann kennen
lernte und mitbekam, dass er sich jeden Morgen duscht, sagte sie: ’Wie kann ich
ihn als Unreinen bezeichnen, der wäscht sich ja mehr als die Muslime?’ ” 12

[Gavour, niewiernych, którzy nie myją się wedle rytuału, nazywa się ‘nieczystymi’.
Kiedy moja matka poznała mojego obecnego niemieckiego męża i dotarło do niej,
że  on codziennie  bierze  prysznic,  powiedziała:  ‘Jak  mogę go określać  mianem
nieczystego, skoro on się myje częściej niż muzułmanie?’ Tłum. A.W.]

Dyferencje

Innym przykładem  pokazującym  dyferencję  między  kulturą  islamu  i  chrześci-
jaństwa, oraz poniekąd związanym z cielesnością,  jest  zapewne spożywanie wieprzo-
winy.  Jak wiadomo, muzułmanie  nie  jedzą takiego mięsa,  ale  poza tym,  że tego nie
robią, wedle Kelek uznają jego konsumentów za mniej wartościowych ludzi.  Autorka
Słodko-gorzkiej ojczyzny zastanawia się nad przyczynami podobnej restrykcji, sięgając do
potencjalnych historycznych uzasadnień. Stwierdza m.in., iż świnie nie należały do fau-
ny arabskich  pustyń.  Na Bliskim Wschodzie  hodowali  je  co najwyżej  mezopotamscy
chłopi, na Półwyspie Arabskim nie były wcale rozpowszechnione. Przy tym skóra świni,
nie  posiadając  gruczołów  potowych,  które  chroniłyby  ją  od  upałów  czy  parazytów,
wymaga regularnych błotnych kąpieli, co także eliminowało to zwierzę jako nadające się
do życia na piasku. Tuczniki  były mało przydatne dla Beduinów także ze względów
ekonomicznych:  nie  dawały  mleka,  skóry ani  wełny,  ze  zrozumiałych względów nie
używano ich do zaprzęgu ani do jazdy. Trzymano je wyłącznie w zamkniętych zagro-
dach osiadłych rolników, toteż nie cieszyły się zainteresowaniem Arabów, którzy byli
nomadami.

Przytaczając podobne argumenty autorka wnioskuje, że Mahomet mógł określić
świnię  jako  zwierzę  nieczyste,  ponieważ  była  słabo  rozpowszechniona  w  tej  części
świata. Z uwagi jednak na znaczenie dla niewiernych z północy, stawała się pożądanym
symbolem odgraniczenia od nich.13  Utrzymuje też, zgodnie ze stanem faktycznym, iż
w Niemczech każdy może zrezygnować ze spożywania określonych potraw z powodów

12 N. Kelek, Himmelsreise, op. cit, s. 168, s. 169.
13 Por. N. Kelek, Słodko-gorzka ojczyzna, op. cit., s. 176.
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religijnych czy innych. Również muzułmanów nie przymusza się w tym kraju do jedze-
nia golonki lub kiełbasy. Żyją tu weganie i wegetarianie, ale nikogo nie uważa się za
gorszego człowieka z powodu jego nawyków żywieniowych. Inaczej, konstatuje Kelek,
rzecz  przedstawia  się  w  wśród  społeczności  muzułmańskich,  wykorzystujących,  jej
zdaniem,  owe  zwyczaje  do  dyskredytowania  niewiernych,  stygmatyzując  ich  jako
nieczystych, właśnie ze względu na spożywanie wieprzowiny. Ową okoliczność komen-
tuje następująco:

„Nie ma to nic wspólnego z religią czy uczuciami religijnymi, służy raczej uspra-
wiedliwianemu religią społecznemu apartheidowi. Ale może to tylko świniofobia,
która  kolektywnie  dopadła  muzułmanów.  Fakt,  że  świnie  wykorzystuje  się
w służbie polityki skierowanej przeciw chrześcijanom, jest w każdym razie nie-
godny islamu. A turecka kuchnia jest uboższa o niektóre delikatesy”. 14

Analogiczne,  aczkolwiek,  zdaniem  Kelek,  nieuprawnione  usprawiedliwianie
religią okrzepłego systemu społecznego, można dostrzec bacznie przyglądając się zacho-
waniom muzułmanów w odniesieniu do ciała. Również w tym obszarze uwypuklanie
różnic  wobec innowierców miało,  według autorki,  za  cel  okazywanie  im kulturowej
wyższości.  Kelek demonstruje ową domniemaną ostentację w wielu miejscach swoich
rozważań, zwłaszcza we fragmentach, w których pochyla się nad kwestią stosownego
ubioru  kobiet.  Traktuje  go  bowiem  niekoniecznie  jako  przejaw  usankcjonowanego
tradycją  zwyczaju  czy  formę  wyrażania  metafizycznych  potrzeb.  W  odniesieniu  do
muzułmanek mieszkających w Niemczech i  coraz chętniej  noszących chusty twierdzi
np.,  że czynią tak w imię opacznie pojmowanej potrzeby manifestowania tożsamości.
Wkładając chusty, kobiety te chcą zwrócić na siebie uwagę i powiedzieć postronnym
obserwatorom:  „patrzcie,  jesteśmy  tu  i  jest  nas  dużo”. 15  Takie  podejście  nie  służy
integracji  i  pokojowej  koegzystencji,  a  nade  wszystko,  szkodzi  samym  kobietom.
W ujęciu Kelek chusta jest bowiem flagowym elementem określonej ideologii, świadczy
o  kolektywistycznych  oraz  patriarchalnych  zapatrywaniach  jej  zwolenników,  o  chęci
podporządkowania kobiet mężczyznom w codziennym życiu. 16

Nie zgadza się zwłaszcza na wkładanie ich mieszkającym w Niemczech dziew-
czynkom w wieku szkoły podstawowej, gdyż to prowadzi, jej zdaniem, do wykluczenia
tych jeszcze dzieci z grupy rówieśniczej i ma poważne konsekwencje dla ich dalszego
rozwoju  psychospołecznego,  o  czym  przekonała  się  na  własnym  przykładzie  (ojciec
zabronił  jej  jako  dziecku  spotkań  z  niemieckimi  rówieśnikami).  Pisze  o  tym  znowu
w kontekście kulturowych różnic i retorycznie pyta:

„In  muslimischen  Ländern  wird  ein  Mädchen  verschleiert,  wenn  es  als
heiratsfähig gilt,  das heißt geschlechtsreif  ist.  Im Iran dürfen Mädchen ab dem
neunten  Lebensjahr  verheiratet  werden.  Was  bedeutet  es,  wenn  sich  in
Deutschland Sechs- oder Achtjährige mit dem Kopftuch bedecken sollen?  Sehen
die muslimischen Männern in ihnen Sexualobjekte?”. 17

14 Ibidem.
15 N. Kelek, Die fremde Braut, op. cit., s. 261.
16 Ibidem, oraz: N. Kelek, Słodko-gorzka ojczyzna, op. cit., s. 81-82.
17 N. Kelek, Die fremde Braut, op. cit., s. 263.
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[W krajach muzułmańskich dziewczynkom zasłania się ciała, kiedy uznane zostają
za zdolne do ślubu, czyli kiedy są dojrzałe płciowo. Co to znaczy, kiedy w Niem-
czech sześcio-  lub ośmioletnie dziewczynki  mają zakładać chusty? Czy muzuł-
mańscy mężczyźni widzą w nich obiekty seksualne? Tłum. A.W.]

Szkoła jest dla autorki jedynym miejscem dla dzieci imigrantów, w którym mogą
one, zwłaszcza dziewczynki, nauczyć się nowego stosunku do własnej osoby ― opartego
na szacunku i równoprawnym traktowaniu. Założenie chusty znaczy dla nich tyle samo,
co pogodzenie się z napisanym przez życie scenariuszem:

„w przyszłości pozostaniesz w domu, nie otrzymasz takich samych praw jak twój
brat,  nie  weźmiesz  udziału  w  zajęciach  sportowych  czy  szkolnych  wyciecz-
kach”.18

Jakkolwiek Kelek nie twierdzi, że każdą kulturową różnicę należałoby imigran-
tom wyperswadować,  to  jednak w przypadku ograniczania  wolności  czy  praw czło-
wieka  jest  ona  zasadnicza.  Nawet  najbardziej  religijnie  umotywowane  zwyczaje  nie
mogą, jej zdaniem, stać ponad tymi prawami.19

Pokusy ciała

Restrykcje względem kontaktów z niemieckimi koleżankami autorka poznała, jak
wspomnieliśmy, w dzieciństwie spędzonym w RFN. Ale z podobną ostentacją swoiście
pojmowanej  moralnej  wyższości,  jaką  współczesne  muzułmanki  stosują,  jej  zdaniem,
wobec Niemców, spotkała się nieraz także w Turcji. Jako dziecko odwiedziła z rodzicami
matkę ojca mieszkającą na wsi. Przyjechawszy ze Stambułu, ubrana w wymarzony strój
i z pomalowanymi dla zabawy paznokciami, z ciekawością wybiegła na spotkanie babci.
Zdziwiła  się  jednak  niesamowicie,  a  nawet  przeraziła,  kiedy  kobieta  z  chmurnym
obliczem  i  małym  pejczem  w  dłoni,  zagrzmiała:  „te  paznokcie  Allah  wyrwie  ci  po
śmierci  wszystkie  pojedynczo”.20 Reakcją  bezbronnej  dziewczynki  stała  się  jedynie
rozpaczliwa uwaga, że to nieprawda, bo Allah kocha dzieci.

Inną przygodę odnotowała już jako dorosła osoba, w czasie podróży po starym
kraju ojczystym. Wybrawszy się na wycieczkę parowcem po Bosforze była świadkiem
dziwnego zajścia: na pokładzie znajdowało się przeszło dwieście osób i w trakcie rejsu
po wyciszeniu tureckiego popu z głośników rozległy się orientalne dźwięki bębna oraz
cytry.  W drzwiach  górnej  kajuty  pojawiła  się  tajemnicza  postać  zasłonięta  welonami
w taki sposób, że widać było tylko jej oczy. Postać zaczęła podrygiwać w takt muzyki
i wykonywać taniec orientalny. Taniec ów polega na rytmicznym poruszaniu brzuchem,
biodrami,  ramionami oraz głową niezależnie od siebie  i  wymaga od tancerki perfek-
cyjnego  panowania  nad  ciałem.  „Kiedy  tańczą  ramiona,  biodra  i  głowa  pozostają
nieruchome, gdy brzuch porusza się rytmicznie w przód i w tył, zastygają ramiona”. 21

Po zrzuceniu pierwszego welonu oczom zebranych ukazał się tułów tańczącej postaci
i  okazało  się,  że  był  to  mężczyzna.  Jego  umiejętne  pląsy  zachwycały,  niestety,  nie

18 Ibidem.
19 Ibidem.
20 Ibidem, s. 60.
21 Ibidem, s. 163.
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wszystkich.  Starsze  kobiety  siedzące  przy  stole,  ubrane  w  tradycyjne  chusty,  długie
płaszcze,  włóczkowe  kamizelki,  a  także  suknie  i  szarawary,  spoglądały  karcąco  na
artystę.  Nie  reagowały  otwarcie,  szeptały  jedynie  między  sobą.  Zachęcony  tancerz
zbliżył się do nich w kolejnej przygrywce, niemal ich dotykając. Po wykonaniu kilku
prowokujących  ruchów piersiami,  jakie zwykle robi  się  w celu uzyskania  większego
napiwku,  kobiety  ogarnęła  wściekłość.  Obrzucając  go  wyzwiskami,  jedna  usiłowała
dźgnąć  go  szydełkiem  w  nogę.  Trefniś  sprawnie  uniknął  ataku  i  na  zakończenie
przemówił  do  podróżnych,  podkreślając,  iż  wybrali  wycieczkę  po to,  aby się  bawić,
cieszyć morzem, tańcem i muzyką. Jeśli nawet nie każdemu to odpowiada, większość
nie powinna się,  według niego,  poddawać malkontentom: „jeśli  nie będziemy umieli
zrzucić chust, sami ograniczymy naszą wolność”. Kelek komentuje tę scenę następująco: 

„Brakuje tylko okrzyku: Niech żyje republika! Publiczność klaszcze, kobiety przy
stole są oburzone. Tancerz puszcza głośniej muzykę. To znów turecki pop, w sam
raz dla wyzwolonych dziewczyn”. 22

Obydwa  wspomnienia  jawią  się  w  opisach  Kelek  jako  symptomatyczne,  jeśli
chodzi o reakcje osób pielęgnujących muzułmańskie tradycje. Autorka zwraca uwagę na
ich swoistą ostentację czy nawet agresję. Z podobnymi obserwacjami spotkać się można
także w prozie Orhana Pamuka, np. w autobiograficznym  Stambule,  w którym pisarz
wspomina  nawet  o  strachu,  jaki  przejmował  go,  kiedy  jako  dziecko  obserwował
służącą 23 ,  hołdującą  ― inaczej  niż  jego  rodzina  ― religijnym  zwyczajom.  Kobieta
wydawała się okazywać swoistą przewagę, właśnie ze względu na silną identyfikację
z  odziedziczonymi  muzułmańskimi  wzorami  zachowań.  Gorzkie  upomnienia  babki
Kelek, moralizatorskie uwagi imigrantów w zachodniej diasporze wobec innowierców,
„święte”  oburzenie  kobiet  w  czasie  rzeczonego  tańca  czy  przytoczone  reminiscencje
prozaika są drobnymi przykładami negacji kulturowego liberalizmu, za którym optuje
Kelek.  Z  punktu  widzenia  europejskiego  pojmowania  tolerancji,  takie  podejście  do
bliźnich wydaje się nie przystawać do współczesności.

Cielesne piękno

Ale  powracając  do  kwestii  ciała,  przyjrzyjmy  się  jeszcze  komentarzom  Necli
Kelek, dotyczącym znaczenia wyglądu kobiety przy zamążpójściu. W tej sprawie autor-
ka powołuje się na najwyższy dla muzułmanów autorytet, mianowicie zalecenia Maho-
meta. Prorok nie tylko bowiem zdefiniował prawne położenie kobiety w rodzinie, ale
dał  również  wskazówki  odnoszące  się  m.in.  do  pożądanych  cech,  jakie  powinna
posiadać przyszła wybranka, co zawarte zostało w hadisach 24 :

„Man heiratet eine Frau aus vier Gründen: wegen ihres Geldes, ihrer Schönheit,
Abstammung und Religiosität […] Doch achtet darauf, dass sie in erster Linie ein
schönes Gesicht und einen schönen Körper hat, denn nur diese Frauen können
euch  glücklich  machen  …  Ist  sie  schön,  so  könnt  ihr  auch  mit  ihr  glücklich
werden. Ist sie aber hässlich, so steht es euch zu, sie abzulehnen”. 25

22 Ibidem, s. 164.
23 O. Pamuk, Stambuł. Wspomnienia i miasto, przeł. A. Polat, Kraków 2008, s. 230-235.
24 O wiarygodności hadisów zob. J. Danecki, Podstawowe wiadomości o islamie, op. cit.., s. 91.
25 Por. Necla Kelek, Die fremde Braut, op. cit., s. 178.
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[Kobietę poślubia się z czterech powodów: ze względu jej pieniędzy, jej piękna,
pochodzenia i religijności […] Ale uważajcie na to, aby przede wszystkim miała
ładną buzię i ładne ciało, bo tylko takie kobiety mogą was uczynić szczęśliwymi.
Jeśli  jest  piękna,  to  będziecie  mogli  być  z  nią  szczęśliwi.  Jeśli  jednak  będzie
brzydka, to macie prawo ją odrzucić. [Tłum. A.W.]

Autorka swój komentarz w odniesieniu do tej  kwestii  sformułowała  w postaci
retorycznego pytania: dlaczego właściwie proponuje się tu wiernym traktowanie cieles-
nej piękności jako zalety i czyż to nie sam Allah zdecydował, że jedne kobiety mają być
ładne,  a  inne  brzydsze?  W  dalszej  części  wywodu  Kelek  zastanawia  się  nad  losem
panien  mniej  obdarowanych  urodą:  chcąc  pozostać  w  zgodzie  z  tradycją,  wpadają
w kompleksy. Jeśli  nie spodobają się potencjalnym kandydatom, muszą wnieść spory
posag, aby w ogóle założyć rodzinę. Zaś te najpiękniejsze, poza tym, że szybko znajdują
męża,  otrzymują  od  niego  spore  zabezpieczenie  finansowe  w  postaci  wiana.  Kelek
opowiada też osobistą historię i  twierdzi,  iż z powodu wydatnego jak na Czerkieskę
nosa, dosyć długo nie cieszyła się zainteresowaniem u płci przeciwnej. Wedle słów jej
matki z tego powodu rodzina pozwoliła się jej dłużej uczyć. Z perspektywy czasu sama
ocenia  ów  fakt  niezwykle  pozytywnie.  W  Niemczech  ukończyła  studia  i  obroniła
doktorat z socjologii. Gdyby jednak miała inne rysy, pewnie szybko wyszłaby za mąż
i  musiała  się  pogodzić  z  funkcją,  jaką  Al-Ghazali26 ,  przypisuje,  zdaniem  autorki,
kobiecie w muzułmańskim małżeństwie: „swego rodzaju niewolnicy własnego męża”.27

Jednak  o  wiele  dramatyczniejsze  historie  aniżeli  zamążpójście  (wczesne  czy
późne), zdarzają się kobietom, które wykazują niesubordynację lub zostają posądzone
o  tzw.  splamienie  honoru.  Takie  przypadki  kończą  się  okaleczeniem  (Kelek  podaje
przykład  dziewczyny,  której  wycięto  nos 28)  lub  nawet  śmiercią  wymierzaną  przez
członków własnego klanu 29  (tu  powołuje  się  na  znaną w Niemczech  sprawę Hatun
Sürücü 30 ). Nie epatuje przy tych opisach szczegółami, jednakże zdecydowanie piętnuje
podobne rozstrzygnięcia jako nieludzkie, archaiczne zwyczaje, które należy, jej zdaniem,
jednoznacznie odrzucić. 31

Osobny problem związany z cielesnymi pokusami sygnalizuje też m.in. w wątku
potępiającym pewnego rodzaju zakłamanie kultury zbudowanej na dosyć poważnych
restrykcjach związanych z uprawianiem pozamałżeńskiego seksu. Przedstawia w tym
kontekście spostrzeżenia ze swojej ostatniej podróży po współczesnej Turcji. Zagadując

26 O filozofii muzułmańskiej Ahmada al-Ghazalego i jego brata Abu Hamida al-Ghazalego zob. H. Corbin,
Historia filozofii muzułmańskiej, przeł. K. Pachniak, Warszawa 2009, s. 160-165 oraz s. 177-180.

27 Por. N. Kelek, Die fremde Braut, op. cit., s. 179.
28 N. Kelek, Słodko-gorzka ojczyzna, op. cit., s. 123.
29 N. Kelek, Die Himmelsreise, op. cit, s. 70-71.
30 K.  Füchsel,  Der  jüngste  Bruder  gesteht  die  Schüsse  auf  Hatun  Sürücü,  w: „Der  Tagesspiegel“,

15.09.2005,
http://www.tagesspiegel.de/berlin/der-juengste-bruder-gesteht-die-schuesse-auf-hatun-
sueruecue/642076.html, stan z 21.08.2013;
A. Reimann, `Ehrenmord` an Hatun Sürücü: Unvergessen, ungesühnt, w: „Spiegel-Online“, 7.02.2008,
http://www.spiegel.de/panorama/justiz/ehrenmord-an-hatun-sueruecue-unvergessen-ungesuehnt-a-
533755.html, stan z 20.08.2013.

31 N. Kelek, Słodko-gorzka ojczyzna, op. cyt., s. 107.
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tamtejsze kobiety o ich mężów, żadna nie chce udzielić odpowiedzi z obawy, że pytający
mają zamiar przyczynić się do rozwodu:

„A przecież  sytuacja  jest  bardzo  zła,  z  tym zgadzają  się  wszystkie.  Co  druga
kobieta w Gaziantepie jest zdradzana. Mężczyźni żenią się zgodnie z tradycją, ale
żyją  poza  domem,  własnym  życiem.  Czerwone  dzielnice  kwitną,  panoszy  się
prostytucja, nie ma problemu z dostępem do alkoholu i narkotyków. Poligamia
przez wielu praktykowana jest jako coś oczywistego”. 32

Natomiast  o  losach  dziewczyn,  które  jako  importowane  narzeczone  wyjechały  do
Niemiec, przeczytamy w dalszym fragmencie:

„Moja kuzynka […] wróciła po roku. Wpadła z deszczu pod rynnę, była otoczona
starcami, służyła rodzinie męża. Rzadko się zdarza, że panna młoda wraca. Od
tych, które wyjechały, nie mamy żadnych wieści. Zawsze myślałyśmy, że to my
żyjemy  w  średniowieczu,  póki  nie  usłyszałyśmy,  że  w  Niemczech  kobiety
najwyraźniej mają jeszcze gorzej”. 33

Jakkolwiek ta ostatnia wypowiedź łączy się z zagadnieniem ciała tylko pośrednio
(kobiety traktuje się bowiem, wedle tej opinii, jako tanią siłę roboczą), to wnioski płynące
z obydwu powyższych cytatów nasuwają się same: restrykcje wobec pozamałżeńskiej
miłości cielesnej są w kulturze muzułmańskiej silne, niemniej, dotyczą przede wszyst-
kim kobiet. Domy schadzek, podobnie jak w zbudowanej na chrześcijaństwie kulturze
europejskiej, świadczą o hipokryzji ludzi, którzy w innych miejscach chętnie podkreślają
przywiązanie do prawości, czystości, nieskazitelności. Interesująca wydaje się również
ocena samych Turczynek, które o zastanych zwyczajach i  osobistych losach,  przynaj-
mniej w narracji Necli Kelek, mówią jako o życiu w wiekach średnich.

Podsumowanie

Podsumowując, wskazać trzeba na wielką problematyczność zagadnień związa-
nych z ciałem w kulturze muzułmańskiej, zwłaszcza jeśli rozważa się te kwestie w od-
niesieniu  do  znacznie  różniących  się  standardów  zlaicyzowanej,  liberalnej  kultury
europejskiej. Arthur Frank zauważa, iż ciała w tej kulturze „są dziś w samym centrum
uwagi,  zarówno  w  salach  wykładowych,  jak  na  ulicach”.34  Ta  wszechobecność
przywodzi  na  myśl  raczej  obyczaj  starożytnej  Grecji  ― rozebranej  i  szczycącej  się
cielesnym  pięknem 35  ― a  ten  trudno  pojmować  jako  wzór  dla  muzułmanów.  Wiele
problemów można by zapewne przezwyciężyć,  potrzeba do tego celu jednak  zrozu-
mienia historyczności,  zwłaszcza tych najsurowszych restrykcji  związanych z poskra-
mianiem ciała.36  Z takim postulatem Necli Kelek trudno się nie zgodzić.

32 Ibidem, s. 124.
33 Ibidem.
34 Cyt. za: E. Baldwin i in, Wstęp do kulturoznawstwa. Tłumaczył M. Kaczyński i in., Poznań 2007, s. 308.
35 Por.  W.  Reinhard,  Życie  po  europejsku.  Od czasów najdawniejszych  do  współczesności.  Tłumaczył

J. Antkowiak. Warszawa 2009, s. 56-57.
36 Peter Voß fragt Necla Kelek - Hat Thilo Sarrazin recht? w: 3 SAT-Mediathek 

http://www.3sat.de/mediathek/index.php?display=1&mode=play&obj=21098 stan z 28.08.2013.





153

Grzegorz Ł. Małachowski

Kary cielesne w islamie na przykładzie orzecznictwa sądów 
w Arabii Saudyjskiej

Szariʼat ― z arabskiego „słuszna ścieżka”, system prawny islamu, obejmujący całą
sferę  życia  każdego  muzułmanina,  zarówno  dotyczącą  spraw  związanych  z  bogiem
(ibadat), jak i spraw międzyludzkich (muʼamalat). Jego podstawą jest Koran, święta księga
islamu,  ostateczne  słowo  Boże,  które  zostało  objawione  prorokowi  Mahometowi
w latach  610-632.  O prawotwórczym charakterze  tej  księgi  świadczy  choćby fakt,  że
o samych źródłach prawa można tam odnaleźć 50 wersetów (ajjat), kolejnych 10 dotyczy
prawa konstytucyjnego, 25 prawa międzynarodowego, 13 procedur sądowych, 30 prawa
karnego,  70  prawa  cywilnego,  70  prawa  rodzinnego  i  prywatnego  oraz  20  spraw
ekonomicznych.1 Warto podkreślić, że szari’atu nie można bezpośrednio porównać do
zachodnich  koncepcji  prawnych.  Nie  jest  on ani  prawem kanonicznym,  ani  prawem
stanowionym, ani zbiorem tradycji jakim były francuskie prawa fundamentalne. Prawo
w islamie jest wyrazem woli Bożej. 2

Przepisy prawne zawarte w Koranie były jednak zbyt ograniczone, aby regulować
stosunki  międzyludzkie  w  ramach  wspólnoty  muzułmańskiej,  a  tym  bardziej,  żeby
umożliwić  sprawne  zarządzanie  państwem.  Niepełne  prawodawstwo  postanowiono
uzupełnić  czerpiąc  wzór  z  życia  Proroka.  Opowieści  o  czynach  i  wypowiedziach
Mahometa, nazwane hadisami, stworzyły sunnę (skodyfikowaną ścieżkę, drogę). Hadisy
nie posiadały jednakowej mocy prawnej. Niektóre były traktowane na równi z prawem
objawionym. Na przełomie VIII  i  IX w. doszło do reformy, której częścią  była ocena
prawdziwości  hadisów.  W  efekcie  powstało  sześć  zbiorów  hadisów,  zwanych
„sześcioma prawdziwymi księgami”. Analiza ich autentyczności nie zapobiegła jednak
przedostaniu  się  do  sunny  Proroka licznych tekstów niemających  związku z  życiem
Proroka. Ich celem było dostosowanie prawa do potrzeb społeczeństwa. 3

Koran  wraz  z  tradycją  Proroka  wciąż  nie  mógł  zaspokoić  wszystkich  potrzeb
prawnych wspólnoty muzułmańskiej,  jak i istniejącego już państwa muzułmańskiego.

1 M.M. Dziekan,  Prawo muzułmańskie wczoraj i dziś, [w:] E. Machut-Mendecka (red.),  Oblicza współ-
czesnego islamu, Warszawa 2003, s. 45.

2 J. Danecki, Arabowie, Warszawa 2001, s. 268.
3 Ibidem, 121-126.
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Niezbędny był dalszy rozwój prawa, na co zezwalała tradycja muzułmańska, zgodnie
z którą Bóg pozostawił ludziom możliwość uregulowania części spraw, które nie zostały
uregulowane  w  Koranie. 4 Z  powodu  zamkniętego  charakteru  Koranu  oraz  sunny,
a  także  różnicy  pomiędzy  prawem  objawionym  a  rzeczywistością,  prawodawstwo
muzułmańskie  rozszerzano  za  pomocą  tworzenia  prawa  poprzez  zgodę  wspólnoty
― konsensus  (idżma)  oraz  analogię  (kijas).  Stosowano  również  interpretację  już
istniejących przepisów (idżtihad).

W  świecie  muzułmańskim  zgoda  wspólnoty  ― idżma, była  trzecim
najważniejszym  źródłem  prawa  po  Koranie  i  sunnie,  a  jej  reguły  stały  się  równie
niepodważalne  jak  prawo pochodzące  z  objawienia  i  tradycji  Proroka  (jednakże  nie
mogły stać z nimi w sprzeczności). Dzięki zastosowaniu zgody wspólnoty można było
wprowadzić do islamu wiele nowych elementów. Jej  siła  wywodziła się z zawartego
w Koranie przesłania, że wspólnota nie może się mylić. Osoba niepodporządkowująca
się konsensusowi mogła zostać uznana za wyjętą spod prawa. W wyniku sporów wokół
jej natury, tylko konsensus osiągnięty przez towarzyszy Proroka uznawany jest przez
wszystkie  szkoły  sunnickie.  Ostatecznie  pojęcie  zgody  wspólnoty  ograniczono  ― do
konsensusu  uczonych.  W  szyizmie  idżma nie  występowała.  Obecnie  idżma nie  jest
stosowana.5

Drugim sposobem tworzenia prawa była analogia (kijas).  Proces ten polegał na
stosowaniu logiki w sytuacjach niejasnych.  Zaistniała sytuacja była porównywana do
istniejących już przepisów, powiązań logicznych lub moralnych. Oznaczało to, że aby
zaistniała analogia, niezbędny był już rozstrzygnięty podobny przypadek, na podstawie
którego można by stworzyć nowe prawo. Analogia nie mogła być w zupełności oder-
wana od Koranu i sunny, i nie mogła być z nimi sprzeczna. Za pomocą analogii został
ustanowiony m.in. zakaz spożywania alkoholu i narkotyków przez muzułmanów. 6  Ze
względu na swój charakter analogia nie tworzyła zasad generalnych szariʼatu, znalazła
jednak szerokie zastosowanie przy ustalaniu wymiaru kary w pojedynczych przypad-
kach. 7

Powyższe źródła prawa są wspólne dla całego islamu sunnickiego 8 , jednak ich
faktyczne znaczenie zależało od interpretacji przyjętej przez daną szkołę prawa (mazhab).
Szkoły te mogły również wprowadzać inne instrumenty prawne niż wyżej wymienione.
W sunnizmie wyróżnia się cztery dominujące szkoły. Pierwszą z nich, najpowszechniej
stosowaną,  była  szkoła  hanaficka.  Powstała  ona  pod koniec  VIII  w.,  a  za  jej  twórcę
uważano Abu Hanifę,  chociaż  rzeczywistymi twórcami byli jego synowie,  Abu Jusuf
Jakub i Muhammad Ibn Al-Hasan.  Zgodnie z wyznawaną doktryną za najważniejsze
źródło  prawa  został  uznany  Koran,  jednak  wraz  z  sunną  nie  jest  wystarczający  do
funkcjonowania społeczeństwa, dlatego prawnicy mogli się opierać również na konsen-
susie 9 ,  analogii  i  prawie  zwyczajowym.10  Charakterystyczną  cechą  tej  szkoły  było
uciekanie się do osobistej opinii prawników (raj) oraz stosowanie działania uznanego za

4 F.  Ibn  Mishal  Al-Su’ud,  Islamic  Political  Development  in  the  Kingdom  of  Saudi  Arabia.  Majlis
Ash-Shura: Concept, Theory and Practice, 2002, s. 23.

5 J. Bielawski (red.), Mały słownik kultury świat arabskiego, Warszawa 1971, s. 228.
6 J. Danecki, op. cit., s. 274.
7 Ibidem, s. 279.
8 Dominującą szkołą prawną szyizmu jest szkoły dżafarycka, stworzona przez szóstego imama Dżafara

as-Sadika.
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dobre,  gdy  inne  przepisy  prawne  nie  zapewniają  odpowiedniego  rozwiązania
(istihsan).11  Odpowiada to pojęciu equity w anglosaskim common law.

Drugi  nurt  prawny  sunnizmu  to  szkoła  malikicka.  Została  stworzona  przez
medyńskiego  prawnika  Malika  Ibn  Anasa.  Za  najważniejsze  źródła  prawa szkoła  ta
uznawała  Koran i  sunnę,  ale  dołączyła do nich również prawo zwyczajowe Medyny
(urf).  Malikici  stworzyli koncepcję  idżmy,  będącą wynikiem zgody wspólnoty medyń-
skiej  i  kierowali  się  zasadą  tworzenia  prawa  korzystnego  dla  wspólnoty  (istislah).
Malikici również stosowali osobistą opinię prawników.12

Trzecią szkołę prawa islamskiego stanowili szafiʼici. Została ona założona przez
Abd Allaha Muhammada Ibn Idrisa ― Abu asz-Szafi̓ iego,  ucznia  Malika Ibn  Anasa.
Cechą tej  szkoły była  próba połączenia  racjonalizmu z  tradycjonalizmem.  Asz-Szafiʼi
zaliczył  do  podstawowych  źródeł  Koran,  sunnę,  kijas oraz  idżmę,  której  nadał  dużo
większe znaczenie niż inne szkoły. Uznał, że zgoda społeczności jest inspirowana przez
Boga i deroguje wcześniejsze prawo. Szafiʼici odrzucili zasadę uznawania działania za
dobre (istihsan) oraz tworzenia prawa korzystnego dla wspólnoty (istislah).13

Z punktu  widzenia  niniejszej  pracy  najważniejsza  jest  jednak  doktryna  szkoły
hanbalickiej. Została ona stworzona przez Ahmada Ibn Hanbala, ucznia Asz-Szafiʼiego.
Doktryna  ta  wrogo  odnosiła  się  do  sufizmu  oraz  ideologii  rozumowych  i  racjona-
listycznych (kalam, mutazylizm).14  Głoszona była idea powrotu do tradycyjnych wartości
(salafu).  W  sferze  politycznej  hanbalizm  odrzucał  pretensje  imamów  szyickich  do
władzy,  jak i  uznawał  kalifów sprawiedliwych za wzór. W dziedzinie prawa, szkoła
hanbalicka  odwoływała  się  bezpośrednio  do  Koranu  i  sunny,  stawiając  je  ponad
wszystkimi  innymi  źródłami  prawa  i  odrzucając  wszelkie  tworzenie  prawa  na
podstawie osobistej opinii prawników. Szkoła ta najbardziej ograniczyła występowanie
zgody  wspólnoty,  uznając  za  jedyny  prawomocny  konsensus  zgodę  towarzyszy
Proroka.  Warto  podkreślić,  że  ostateczny  jej  kształt  nadali  jednak  uczniowie  Ibn
Hanbala. Na podstawie szkoły hanbalickiej ukształtowała się ideologia wahhabicka.15

Doktryna wahhabicka

Twórcą wahhabizmu był urodzony około 1703 r. w rodzinie nadżdyjskiego alima,
sędziego osady Al-Hurajmijja, Muhammad Ibn Abd al-Wahhab. Pobierał on nauki m. in.
w Basrze. Tam widząc zepsucie obyczajów panujące wśród muzułmanów zamieszku-
jących miasto, podjął próbę nawrócenia ich na „prawdziwą wiarę”. W wyniku konfliktu

9 Dla hanafitów idżma może być ważniejsza od hadisu. Stosowali ją również dłużej niż przedstawiciele
innych  szkół,  lecz  „późne  idżmy”  powstałe  po  „zawarciu  bram  idżtihadu”  nie  są  wiążące.  Ibidem,
s. 49.

10 M. Dziekan, op. cit., s. 176.
11 J. Danecki, op. cit., s. 289.
12 M. Dziekan., op. cit., s. 262.
13 Ibidem, s. 338.
14 Z mutazylitami hanbalici spierali się m. in. o pochodzenie Koranu. Mutazylici twierdzili, że Koran jako

dzieło spisane jest stworzony, zaś hanbalici twierdzili, że słowo boskie nie może być stworzone, a więc
Koran również nie jest stworzony.

15 Ibidem,  s.  176,  Pachniak  K.,  Filozofia  polityki  muzułmańskiej  na  podstawie  dzieł  Abū  Ḥamida
Al-Ḡazālego, Warszawa 2001, s. 54.
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z mieszkańcami Basry musiał opuścić miasto i ostatecznie ok. 1744/45 r. osiadł w osa-
dzie  Ad-Dirijja,  rządzonej  przez  Muhammada  Ibn  Saʼda.  Wydarzenie  to  stało  się
początkiem historii współczesnej Arabii Saudyjskiej  ― Muhammad Ibn Abd al-Wahhab
zawarł  pakt  z  Muhammadem  Ibn  Saʼudem  ― władca  Ad-Dirijji  przyjął  ideologię
głoszoną przez Ibn Abd al-Wahhaba i zobowiązał się do jej krzewienia, zaś Muhammad
Ibn Abd al-Wahhab został imamem wyznawców tauhidyzmu (jednobóstwa), zwanych
wahhabitami. Po śmierci Abd al-Wahhaba tytuł imama mieli przejąć Saudowie.

Wahhabizm odwoływał się bezpośrednio do Koranu i sunny, stawiając je ponad
wszystkimi  innymi  źródłami  prawa  i  odrzucając  tworzenie  prawa  na  podstawie
osobistej opinii prawników. Hanbalici ograniczyli zgodę wspólnoty jedynie do prawo-
mocnego  konsensusu  towarzyszy  Proroka.  Z  tego  powodu  powstał  system  prawny
oparty  na  bezpośrednim  odwołaniu  się  do  Koranu  i  sunny  oraz  na  stawianiu  tych
tekstów ponad wszystkimi innymi źródłami prawa. Na dalszy plan przesunięta została
również  analogia,  zaś  innowacja  (bida)  została  odrzucona  i  do  dnia  dzisiejszego
pozostaje postrzegana negatywnie.

Warto podkreślić, że ideologia ta odrzucała wszystkie praktyki, które przeniknęły
do  islamu  z  okresu  przedmuzułmańskiego  lub  z  innych  wierzeń.  Potępiała  wiarę
w  dżinny  oraz  kult  świętych,  w  tym  samego  proroka  Mahometa.16  Nauka  Abd
al-Wahhaba  nawoływała  do  ascetycznego  stylu  życia,  zakazywała  wznoszenia
grobowców, praktykowania magii, prostytucji,  homoseksualizmu, krzywoprzysięstwa,
lichwiarstwa, palenia tytoniu, noszenia przez mężczyzn jedwabnej odzieży oraz złotych
ozdób. Nakazywała post, zgrzebny ubiór, płacenie zakatu i odprawianie modłów pięć
razy dziennie. Zabraniała także śpiewu, muzyki, jedzenia ryżu oraz mąki z pszenicy.17

Typy kar w islamie

Jak już wspomniano na wstępie, Koran, najważniejsza podstawa prawna wiary
muzułmańskiej, zawierał przepisy dotyczące prawa karnego, które zostały uzupełnione
przez  sunnę.  Na  ich  podstawie  ukształtowały  się  kary  mające  określony  wymiar,
nazywane hudud (od słowa hadd ― ograniczenie, granica). Kary te dotyczą przestępstw:

• Zabójstwo/rozbój na drodze (hiraba/kat at-tarik) ― dekapitacja, ukrzyżowanie, tam
gdzie zginie człowiek oraz amputacja dłoni i przeciwległej stopy, jeśli nie dojdzie
do uśmiercenia napadanego.18

„Ten kto zabił człowieka, który nie popełnił zabójstwa i nie szerzył zgorszenia na
ziemi, (...)  Zapłatą dla tych, którzy zwalczają Boga i Jego Posłańca i  starają się
szerzyć zepsucie na ziemie, będzie tylko to, iż będą zabici lub ukrzyżowani albo
też obetnie im się nogę i rękę naprzemiennie. Oni doznają hańby na tym świecie
i kary bolesnej w życiu ostatecznym”. ( K 5:32-33)

• Apostazja (ridda, irtidad) ― dekapitacja, ew. ukrzyżowanie i banicja.

16 A. Vassiliev, The History of Saudi Arabia, New York 2000, s. 74.
17 J. Zdanowski, Arabia Saudyjska, Warszawa 2004, s. 14-15.
18 Zob. J.E. Lowry, Theft, [w:] Encyclopedia of the Quran, Volume Five, red. J.D. McAuliffe, Leiden 2006,

s. 254-256.
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„Ten, kto nie wierzy w Boga, choć przedtem w Niego wierzył ― z wyjątkiem tego,
kto został zmuszony, lecz serce jego spokojne jest w wierze  ― ten, kto otworzył
swą pierś na niewiarę ― nad nimi wszystkimi będzie gniew Boga i spotka ich kara
ogromna!”. (K 16:106)

Faktyczne  kara  za  apostazję  wywodzi  się  z  hadisów,  w  których  Prorok  miał
nakazać ścinanie  tych,  którzy odeszli  od wiary,  zezwalając  również na zastosowanie
wobec nich kary ukrzyżowania i wygnania, jednocześnie zabraniając palenia na stosie.19

W tym miejscu warto zauważyć, że sam Koran za odstępstwo od wiary przewidywał
jedynie karę w życiu pozagrobowym.

• Cudzołóstwo  (zina)  ― ukamienowanie  dla  osób  będących  w  związku
małżeńskim i, chłosta ― 100 batów, dla osób stanu wolnego.20

„Cudzołożnicy  i  cudzołożnikowi  wymierzcie  po  sto  batów,  każdemu  z  nich
obojga! W imię religii Boga, i w Dzień Ostatni, niech nie powstrzyma was żadna
względem nich pobłażliwość. I niech pewna grupa wiernych będzie obecna przy
ich karze”. (K 24:2)

Kara ukamienowania wywodzi się z abrogowanego ajatu i hadisu.21

• Kradzież (sarika) ― amputacja 22

„Złodziejowi i złodziejce obcinajcie ręce jako zapłatę za to, co oni popełnili. To jest
przykładna kara od Boga. Bóg jest potężny, mądry!”. (K 5:38)

• Fałszywe oskarżenie o cudzołóstwo (kazf) ― chłosta -80 batów.

„A  tym  którzy  oskarżają  kobiety  godne,  a  nie  mogą  przyprowadzić  czterech
świadków,  wymierzcie  osiemdziesiąt  batów  i  nie  przyjmujcie  od  nich  nigdy
świadectwa (...)”. (K 24:4)

• Picie alkoholu (szurb al-chamr) 23  ― chłosta (40–80 batów). 
«Będą  ciebie  pytać  o  wino  i  grę  majsir.  Powiedz:  „W  nich  jest  wielki  grzech
i  pewne  korzyści  dla  ludzi;  lecz  grzech  jest  większy  aniżeli  korzyść  z  nich”.»
(K 2:219)

19 Zob. W. Hallaq, Apostasy, (w:), Encyclopedia of the Quran, Volume One, red. J. D. McAuliffe, Leiden
2001, s. 119-122.

20 J. Danecki, op. cit., s. 269.
21 Zob. N. Abu-Zahra,  Adultery and Fornication, (w:),  Encyclopedia of the Quran, Volume One, op. cit.

28-30; D.V. Frolow, Stoning, ibidem, t. 5, s. 129-130. Warto zauważyć, że ukamienowanie pojawia się
w Koranie  w kontekście  biblijnym lub w ramach kamienowania  szatana.  W tekście  nie pojawia  się
jednak jako kara za przestępstwo. Niemniej, uczeni muzułmańscy powołują się na istnienie ajatu, który
miałby być  zniesiony,  a  jego  treść  miałaby być  następująca:  „Jeśli  mężczyzna  lub kobieta  popełnią
cudzołóstwo, ukamienujcie ich […].

22 Zob. J. E. Lowry, op. cit. s. 254-256.
23 Szurb al-chamr oznacza dosłownie picie wina.
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„O  wy,  którzy  wierzycie!  Wino,  majsir,  bałwany  i  strzały  wróżbiarskie  ― to
obrzydliwość  wynikająca  z  dzieła  szatana.  Unikajcie  więc  tego!  Być  może,
będziecie szczęśliwi!  Szatan chce tylko rzucić między was nieprzyjaźń i zawiść
przez wino i majsir i odwrócić was od wspominania Boga i od modlitwy. Czyż wy
nie zaprzestaniecie!”.(K 5: 90-91)

W rzeczywistości wysokość kary wynikała z hadisów. Co więcej,  w przypadku
tych przestępstw ściśle określono postępowanie karne. A mianowicie, zasądzenie kary
wymagało  świadectwa  2  lub  4  mężczyzn w przypadku cudzołóstwa  lub  4-krotnego
dobrowolnego  przyznania  się.  Jednocześnie  dobrowolne  przyznanie  nie  mogło  być
wymuszone torturami. 24

Ponieważ  wymieniony  katalog  kar  był  ograniczony,  uzupełniono  go  innymi
rodzajami kar ― karami za przestępstwa przeciwko osobie ― kisas (dosł. odwet, odpłata)
i karami uznaniowymi ― tazir.

Kary kisas obejmowały wszystkie przestępstwa przeciwko osobie od zabójstwa po
szkody na wizerunku. W sprawach  kisas  to strona poszkodowana dochodziła zadość-
uczynienia od sprawcy, lub jego krewnych. Prawo odpowiadało zasadzie „oko za oko,
ząb za ząb”. 25  Tu strona poszkodowana mogła domagać się  wykonania  na sprawcy
identycznej  szkody,  jaka  spotkała  poszkodowanego.  Jednocześnie  dopuszczono  moż-
liwość wypłaty rekompensaty (za zgodą strony poszkodowanej) ― okupu krwi (dijja).26

Okup krwi to tradycyjnie 100 wielbłądów za morderstwo umyślne. Ich równo-
wartość w 1980 r. określono na 110 tys. rijali za zabójstwo umyślne i 100 tys. rijali za
zabójstwo nieumyślne (26.666 $),  co odpowiadało wartości  100 wielbłądów w 1980 r.
W 2011 r. wartość  dijji podniesiono do 400 tys. rijali (106.666 $) za zabójstwo umyślne
i 300 tys. za nieumyślne (80.000 $).27

Warto podkreślić,  że w przypadku powyższych kar sędzia musiał uwzględniać
kontekst sytuacji,  jak również dodatkowe podstawy prawne wynikające np. z sunny.
Mogło to oznaczać, (w przeciwieństwie do zachodniej koncepcji sądownictwa), że sędzia
uzna  stronę  skarżącą  za  współodpowiedzialną  zajściu  (np.  poprzez  sprowokowanie
sytuacji) i podzieli winę, jednocześnie zmniejszając proporcjonalnie zsądzoną karę.28

24 F.E. Vogel, Islamic Law and Legal System. Studies of Saudi Arabia, Boston 2000 s. 245.
25 Podstawę tych kar znajdziemy w Koranie: «Przepisaliśmy im w niej: „Życie za życie, oko za oko, nos za

nos, ucho za ucho, ząb za ząb; a za rany obowiązuje prawo talionu. Ale kto z ceny krwi uczyni jałmużnę,
otrzyma przebaczenie. A którzy nie sądzą według tego, co zesłał Bóg, są ludźmi niesprawiedliwymi.” »
(K 5:45).

26 J. Danecki, op. cit., s. 269.
27 Saudi Arabia triples blood money to SR300,000, „Emirats 24/7 News”, 11 września 2011,

http://www.emirates247.com/news/region/saudi-arabia-triples-blood-money-to-sr300-000-2011-09-11-
1.417796, 25 listopada 2013.

28 Aby  lepiej  zrozumieć  tą  problematykę,  posłużę  się  następującym,  hipotetycznym  przykładem.
W zderzeniu samochodów ginie  jeden z kierowców.  Sprawca  wypadku wjechał  na skrzyżowanie  na
czerwonym świetle, jednakże sędzia uznaje jego winę jedynie w 75%, wskazując, że ofiara wypadku jest
współwinna w 25% z uwagi na fakt, że poruszała się z nadmierną prędkością i nie posiadała zapiętych
pasów.  Hipotetycznie zostaje zasądzona dijja na rzecz rodziny poszkodowanego w wysokości 225 tys.
rijali, tj. 75% wartości dijji za nieumyślne zabójstwo.
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Trzecią wspomnianą kategorią kar stanowiły  tazir,  które obejmowały wszystkie
przestępstwa  niewymienione  w  Koranie,  a  wywodzące  się  z  innych  źródeł  prawa
muzułmańskiego i nie mające określonej kary. Stosowało się je również w przypadkach,
która zostały uznane przez władcę (lub sędziego)  za przestępstwo, a wysokość kary
zależała od uznania sądzącego (stąd kary uznaniowe).  Warto zauważyć, że w Arabii
Saudyjskiej jest to jedyny typ kar, w których przypadku władca mógł podważyć wyrok
sądu  lub  ułaskawić  skazanego.  Ponadto  część  uczonych  wskazywała,  że  kary  tazir
powinny być niższe niż najniższe kary  hudud i ewentualnie uzupełnione o inne kary,
takie  jak  kara  więzienia  lub  grzywna  pieniężna.  Nie  oznaczało  to,  że  w  źródłach
prawnych  nie  było  wskazań  do  zastosowania  kary  śmierci  w  sprawach  tazir (czary,
nawoływanie do herezji).29

Geneza sądownictwa w Arabii Saudyjskiej

Sądownictwo muzułmańskie  nierozerwalnie związane było z Prorokiem Maho-
metem. Już w przed muzułmańskiej Arabii znana była instytucja mediacji  i arbitrażu.
Mahomet  udając  się  do  Medyny  miał  właśnie  pełnić  tam  rolę  arbitra  pomiędzy
zwaśnionymi  plemionami beduińskimi.  W ten  sposób,  jako  arbiter,  ale  również  jako
powiernik  objawienia  Bożego,  stał  się  pierwszym  sędzią.  Funkcję  sędziów  pełnili
również jego Towarzysze oraz pierwsi kalifowie. Rozmiar kalifatu nie pozwalał jednak
władcom  sprawować  funkcji  sądowniczych  osobiście.  Sięgając  do  wzorców  bizan-
tyjskich  oraz  tradycji  arabskiej  stworzona  została  instytucja  kadiego  ― urzędnika
mianowanego  początkowo  przez  gubernatorów  prowincji,  a  później  kalifów.  Kadi
w  sądownictwie  muzułmańskim  łączył  wiele  ról  znanych  nam  we  współczesnym
zachodnim  porządku  prawnym.  Poza  pełnieniem  funkcji  sędziego  był  mediatorem,
notariuszem, opiekunem niezdolnych do działań prawnych, a wraz z zamknięciem bram
taklidu również interpretatorem prawa. Kadi swoimi kompetencjami obejmował sprawy
handlowe, karne, cywilne i personalne (zasada jedności sędziego). Funkcje pomocnicze
wobec  sędziego  pełniła  dwuosobowa  rada,  mająca  charakter  doradczy  w  sprawach
sądowych,  jak  i  pełniąca  funkcję  świadków  sądowych.  Za  panowania  Abbasydów
w Bagdadzie  utworzono urząd najwyższego sędziego (kadi  al-kudat),  który  to  przed-
stawiał  kalifowi kandydatów na sędziów. Jednocześnie prowadzono działania mające
ujednolicić  orzecznictwo  zapisując  sentencje  wydawane  przez  wybitnych  sędziów.
Warto  podkreślić,  że  już  w  tym  okresie  wyłoniła  się  zasada  jedności  sądownictwa
― jeden sędzia, jedna instancja i brak możliwości apelacji.30  Wraz z upadkiem kalifatu
prawo do mianowania sędziów przeszło na lokalnych władców.

Sojusz  zawarty  w  XVIII  w.  między  Muhammadem  Ibn  abd  al-Wahhabem
a Muhammadem Ibn Saʼudem wpłynął na ustrój  i  praktykę sądów we współczesnej
Arabii  Saudyjskiej,  choć  państwo to  powstało  dopiero  23  września  1932 r.  Niemniej
historia sądownictwa w monarchii saudyjskiej sięga lat 20. XX w. i wiąże się ze zdo-
byciem Mekki w 1924 r. i podbojem Królestwa Al-Hidżazu. W Królestwie tym sędziowie
stosowali  hanaficką  wykładnię  prawa  muzułmańskiego,  a  państwo  to  było  bardziej
rozwinięte od centralnej Arabii i posiadało administrację oraz sądownictwo oparte na
wzorach osmańskich. Aby umocnić władzę i zunifikować państwo Abd al-Aziz Ibn Abd
al-Rahman as-Saʼud właśnie  tam zaczął  tworzyć nowe instytucje  i  ramy prawne.  Już

29 F.E. Vogel, op. cit., s. 247-250.
30 Zob. J. Bielawski, Islam, religia państwa i prawa, Wiedza Powszechna, Warszawa 1973, s.203-205.
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w 1925 r.  utworzono w Mekce Wydział  Bezpieczeństwa Publicznego (później  Depar-
tament Policji), a w 1926 r. Ligę Nakazywania Dobra i Zakazywania Zła, powszechnie
nazywana Ligą Moralności Publicznej lub muttawa. W tym samym roku nadano Ogólne
postanowienia w sprawie Królestwa Hidżazu, stanowiące formę małej konstytucji. Ważnym
elementem  tej  polityki  było  utworzenie  w  1927  r.  sformalizowanego  sądownictwa
w Al-Hidżazie, orzekającego w zgodzie z hanbalicką wykładnią prawa muzułmańskiego
w jej  wahhabickiej  wersji,  co było początkiem współczesnego sądownictwa w Arabii
Saudyjskiej. Sądy te były wzorowane na osmańskich sądach  nizamije. Niższą instancją
były  sądy sumaryczne,  wyższą zaś  sądy szari’atu.  System ten  przewidywał  również
możliwość  apelacji.  Początkowo  organem  apelacyjnym  był  przewodniczący  sądow-
nictwa, a od 1931 r. kolegialna Prezydencja Sądownicza, która rozpatrywała sprawy jako
Rada  Rewizyjna.  Warto  podkreślić,  że  były  to  organy  administracyjne  nadzorujące
działalność sądów w Al-Hidżazie. W 1957 r. system z Al-Hidżazu został rozciągnięty na
teren całego kraju, za wyjątkiem centralnego An-Nadżdu, który włączono do systemu
dopiero w 1960 r.

Pierwszą  ważną  reformą  sądownictwa  saudyjskiego  było  powołanie  dekretem
z 1962 r. jako organu sądowego Rady Rewizyjnej (Hajat at-Tamjiz), której powierzono
funkcję sądu kasacyjnego. W ten sposób powstała możliwość podważenia decyzji  sę-
dziego, w przypadku, gdyby była ona niezgodna z szari’atem lub wcześniejszą inter-
pretacją zastosowaną przez sędziego. W 1970 r. powstało ministerstwo sprawiedliwości,
które  zajęło  się  nadzorem administracyjnym nad sądami,  a  w 1975 r.  wprowadzono
dwustopniową strukturę sądów powszechnych, zawierającą dwa typy sądów I instancji:

• sądy  sumaryczne  ― rozpatrywały  m.  in.  sprawy  hudud.  Z  tego  katalogu
wyłączone były jednak przestępstwa zagrożone karą śmierci, takie jak zabójstwo
lub  apostazja,  lub  karą  amputacji  ― jak  kradzież.  W  sądach  tych  wyroki
zapadały w składach jednoosobowych;

• sądy generalne ― m. in. rozpatrywały sprawy karne, niezastrzeżone dla sądów
sumarycznych, w tym wszystkie sprawy zagrożonych karami ścięcia, ukamie-
nowania i amputacji. W sprawach zagrożonych karą ścięcia, ukamienowania lub
amputacji sądy te orzekały w składach 3 osobowych.

Instancją odwoławczą wobec powyższych sądów był Sąd Apelacyjny z siedzibą
w Rijadzie (miał  również oddział w Mekce).  W ramach apelacji  sąd faktycznie mógł
tylko  dokonać  kasacji  wyroku  i  przekazać  sprawę  do  ponownego  rozpatrzenia  lub
powierzyć  ją  innemu  sędziemu.  Sąd  Apelacyjny  dokonywał  kasacji  na  zasadach
podobnych do Rady Rewizyjnej.

Organem  nadrzędnym  wobec  powyższych  sądów  była  Najwyższa  Rada
Sądownicza,  która  stanowiła  zarówno ciało  administracyjne,  jak  i  sądownicze.  W jej
kompetencji  leżała  m.  in.:  rewizja  spraw  objętych  szari’atem,  w  przypadku  których
minister  sprawiedliwości  uznał  potrzebę  ogłoszenia  zasad  generalnych,  rewizja
wyroków  śmierci  lub  amputacji.  Ponadto  NRS  rozstrzygała  w  sprawach,  w  których
Zgromadzeniu Ogólnemu Sądu Apelacyjnego nie udało się wydać wyroku bezwzględną
większością.  W sytuacjach,  w których  pomiędzy  NRS  a  Sądem  Apelacyjnym  wystą-
piłaby  różnica  zdań,  ostateczną  decyzję  podejmował  minister  sprawiedliwości.
Zadaniem  Ministerstwa  Sprawiedliwości  był  zaś  nadzór  merytoryczny  nad  sądami.
Warto  podkreślić,  że  działalność  sądów  powszechnych  uzupełniały  tu  trybunały
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królewskie, które orzekały w sprawach podlegających pod prawodawstwo stanowione
przez monarchę, to jest prawo pracy czy spory handlowe.31

Nowy ustrój sądów ukształtował się w wyniku reformy z 1 października 2007 r. 32

Tu nastąpiła unifikacja całego sądownictwa i w miejsce sądów sumarycznych, sądów
szari’atu i trybunałów królewskich powołano nowe kategorie sądów pierwszej instancji:

• sądy  generalne  (cywilne)  ― orzekające  we  wszystkich  sprawach  niezarezer-
wowanych dla innych sądów, głównie w sprawach cywilnych

• sądy rodzinne
• sądy kryminalne  ― orzekające w sprawach, w których mógłby zapaść wyrok

śmierci  (ścięcie,  ukamienowanie,  amputacja)  lub  związanych z  odszkodowa-
niem za śmierć

• sądy handlowe
• sądy pracy

Instancją odwoławczą wobec powyższych sądów ustanowiono sądy apelacyjne,
znajdujące  się  w  każdej  prowincji  (łącznie  13),  a  ich  struktura  odpowiadała  typom
sądów pierwszej instancji. Powołano również Sąd Najwyższy, który przejął od Najwyż-
szej Rady Sądownictwa uprawnienia do rozpatrywania apelacji. 

Kompetencje  Ministerstwa  Sprawiedliwości  zostały  ograniczone  do  nadzoru
finansowego  i  administracyjnego  nad  sądami.  Najwyższa  Rada  Sądownictwa  objęła
nadzór merytoryczny, jak i personalny nad sądami.

Dalszą zmianą w saudyjskim systemie sprawiedliwości było wydanie przez króla
Abd  Allaha  nowych  dekretów  w  dniu  22  listopada  2013  r.33  Przepisy  te  zaczęły
obowiązywać od 9 grudnia 2013 roku.34

Warto podkreślić, że niezależnie od sądów powszechnych, w Arabii Saudyjskiej
istniało  sądownictwo  administracyjne,  którego  zadaniem  było  rozstrzyganie  sporów
pomiędzy urzędami oraz pomiędzy urzędami a obywatelami. Strukturę sądów admini-
stracyjnych oparto o dekret królewski M/78 z 1 października 2007 r. ― Ustawa
o Radzie Zażaleń. 35

31 F.E.  Vogel,  op.  cit.,  s.  89-96,  109;  .  Dekret  królewski  z  dnia  23  lipca  1975  r.  nr  M/64 Prawo
o Sądownictwie, (Umm al-Qura Nr.2592, 5.09.1975), Royal Embassy of Saudi Arabia, Washington, DC,
http://www.saudiembassy.net/about/country-information/laws/Law_of_the_Judiciary.aspx,
20 września 2010.

32 Dekret królewski z dnia 1 października 2007 r. nr M/78 Prawo o Sądownictwie,
http://adl.moj.gov.sa/ENG/topic_d_d.aspx?ID=36&IDd=39, data odczytu 20 września 2010.

33 King  issues  royal  decrees  regarding  religious  litigation  procedures  and  criminal  procedures ,
„Alriyadh”, 23 listopada 2013,
http://www.alriyadh.com/en/article/886574/king-issues-royal-decrees-regarding-religious-litigation-
procedures-and-criminal-procedures, data odczytu 25 listopada 2013.

34 New Criminal Procedure Law comes into force, „Saudi Gazette”, 11 grudnia 2013,
http://saudigazette.com.sa/index.cfm?method=home.regcon&contentid=20131212189351,
10 stycznia 2014.

35 Por. Grzegorz Małachowski, System konstytucyjny Arabii Saudyjskiej, Wydawnictwo Sejmowe, 
Warszawa 2011, s. 73-78.
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Główne problemy sądownictwa w Arabii Saudyjskiej

Z powodu stosowania prawa szariʼatu w królestwie Saudów, sądownictwo oparto
na  grupie  nazywanej  alimami,  czyli  posiadającymi  wiedzę  (ilm),  przez  co  należy
rozumieć wykształcenie religijne i odpowiednią znajomość źródeł prawa. Liczebność tej
grupy szacowano na 7 do 20 tys. osób. Ich struktura przedstawiała się następująco:

• Mufti ― prawnik, autorytet religijny.
• Kadi ― sędzia.
• Fakih ― prawnik.
• Imam ― prowadzący modły.
• Muezzin ― recytator Koranu, nauczyciel, wzywający do modłów.
• Muttawa ― wolontariusz, osoba która osiągnęła tylko najniższy stopień edukacji

muzułmańskiej.36

Dla sądownictwa najważniejsi byli sędziowie, choć na jego kształt wpływ posia-
dali  również mufti  z  racji  piastowanych urzędów,  jak i  wpływu na całe  środowisko
alimów. Opinie wybitnych teologów powielali często pomniejsi  alimowie. Solidarność tej
grupy i świadomość oparcia na islamie sprawiła, że sędziowie,  pomimo mianowania
przez króla, mogą się  cieszyć dużą niezależnością od władz państwowych,  niejedno-
krotnie lekceważąc przepisy prawa stanowionego przez monarchę.

Rozpatrując  sprawy  sędziowie  opierają  się  głównie  na  Koranie,  sunnie  oraz
uznawanych konsensusach i analogiach. Oznacza to, że podstawę orzecznictwa stanowi
system prawny wykształcony w pierwszych wiekach islamu, a więc pomiędzy VII a X
wiekiem n.e. Sędziowie mogli opierać się na interpretacjach hanbalickiej szkoły prawa,
lub  sięgać  do  wykładni  proponowanych  przez  pozostałe  trzy  szkoły  prawne.  Mogli
również oprzeć się na interpretacjach zaproponowanych przez autorytety religijne, lub
samemu  stosować  idżtihad.  Co  więcej,  jeżeli  istniało  już  prawodawstwo  królewskie
dotyczące danego zagadnienia, sędziowie wciąż mogli je pominąć odwołując się bezpo-
średnio  do  źródeł  prawa  muzułmańskiego.  Jeżeli  opinia  sędziego  oparta  została  na
mocnych fundamentach prawnych (np. potwierdzonych hadisah) stawała się niezwykle
trudna do podważenia za pomocą innej interpretacji. W przypadku orzekania składów
wieloosobowych ich wyroki stawały się właściwie niemożliwe do zmienienia.  Zgodnie
z islamem, wyrok wydany przez jednego sędziego nie powinien być zmieniany, a kara
zasądzona przez trzech sędziów nie może być podważona.37  W praktyce oznaczało to,
że w saudyjskim systemie prawnym brak precedensów, a wyroki są nieprzewidywalne.
Niejednokrotnie sposobem na zmianę wyroku była perswazja  autorytetów prawnych
mająca na celu przekonanie sędziego do przyjęcia innej interpretacji.

Takim nieprzewidywalnym działaniem był spór alimów z królem, który próbując
zwalczyć problem terroryzmu oraz przemytu i handlu narkotykami, nakazał sędziom
wydawać  w  takich  sprawach  wyroki  śmierci.38 Buntując  się  przeciw  ograniczeniu
36 S. Stenslie, Regime Stability in Saudi Arabia: The challenge of succession, „New York” 2012, s. 43; S.

Zuhur, Saudi Arabia, Santa Barbara 2011 s. 189-190.
37 F.E. Vogel, op. cit., s. 70, 294.
38 Spór o interpretację prawa jest przejawem głębszego sporu o władzę między instytucjami religijnymi

a państwem. Warto zauważyć,  że historycznie władcy muzułmańscy nie byli  prawodawcami w rozu-
mieniu europejskim, lecz strażnikami jego odpowiedniego stosowania. Prawo pozostawione przez Maho-
meta (Koran i sunna) było niezmienne. O jego ostatecznym kształcie decydowało objaśnianie i interpre-
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niezależności Rada Starszych Alimów 39  wydała we września 1981 r. fatwę, która wyjęła
przestępstwa narkotykowe spod kategorii  przestępstw  tazir i  przeniosła  do kategorii
hudud.  Ostatecznie  władcy  Arabii  Saudyjskiej  wycofali  się  z  narzucania  wysokości
kary. 40  Co istotne, to sędzia podejmował decyzję,  który tryb postępowania zastosuje.
I tak, w przypadku cudzołóstwa, będącego przestępstwem hudud, wymagano 4-krotnego
przyznanie  do  winy  się  lub  świadectwa  4  osób.  Gdyby  jednak  nie  przedstawiono
wystarczającego świadectwa lub  przyznanie  się  do  winy zostałoby wycofane,  sędzia
dalej mógł procedować sprawę w trybie tazir i w tym trybie wydać wyrok skazujący.41

Sytuację  skomplikował  dodatkowo  brak  szczegółowego  katalogu  przestępstw
i niewystarczająca liczba sędziów, co wpłynęło na przedłużanie postępowań sądowych.
W 2010 r. w Arabii Saudyjskiej  pracowało ok. 1400 sędziów 42  (wówczas 4,7 sędziego
przypadało na 100 tys. mieszk.), zaś w 2013 r. Najwyższa Rada Sądownictwa ogłosiła, że
dla zapewnienia sprawnego funkcjonowania sądów wciąż potrzeba 2 tys. sędziów.43

Przykłady kar w Arabii Saudyjskiej

Najwyższą karą stosowaną w Królestwie Saudyjskim jest kara śmierci. Dokonuje
się jej zwyczajowo przez dekapitację, za pomocą ścięcia mieczem. Innymi możliwymi
formami uśmiercenia skazanego jest  rozstrzelanie, ukrzyżowanie lub ukamienowanie.
Tylko  w  2012  r.,  w  Arabii  Saudyjskiej  stracono  79  osoby  (52  obywateli  saudyjskich
i 27 obcokrajowców).44  W kolejnych latach zaobserwowano również wzrost przypad-
ków kary śmierci. W 2014 r. było to 88 przypadków, a w 2015 r., tylko od stycznia do
czerwca, już 100 (57 obywateli saudyjskich i 43 obcokrajowców). Warto zauważyć, że
14 wyroków orzeczono z tytułu przestępstw hudud, 30 kisas, a pozostałe 56 tazir (w tym
47 za przestępstwa narkotykowe).45

Wyroki  wykonuje  się  publicznie,  na  rynku miejskim lub  w pobliżu  więzienia.
Skazańca wiąże się i zasłania mu oczy, jak również w niektórych przypadkach podaje się

towanie, tak więc ten kto był interpretatorem prawa, zyskiwał de facto uprawnienia legislacyjne (władza
wykonawcza panującego nie podlegała sporom). Abbasydzi, chcąc wzmocnić swoją legitymację i odróż-
nić się od Umajjadów, zaangażowali do służby państwowej wybitnych teologów, którzy w imieniu wła-
dzy dokonywali interpretacji źródeł prawa. Zagwarantowanie alimom takiej pozycji, w połączeniu z osła-
bieniem autorytetu władzy,  a później upadkiem kalifatu, spowodowały przejęcie przez  alimów funkcji
interpretatorów prawa. W późniejszych czasach (np. Imperium Osmańskie, Arabia Saudyjska) tworzono
specjalne  urzędy,  które  odpowiadały  za  interpretację  prawa  (np.  urząd  wielkiego  muftiego).  Warto
podkreślić, że faktyczna swoboda alimów zależała od autorytetu władcy. J. Bielawski, Islam…, op. cit.,
s. 150-155; J. Danecki, op. cit., s. 266-267, F. E. Vogel, op. cit., s. 186-193.

39 Rada złożona z wybitnych uczonych. Wydaje fatwy rangi państwowej.
40 F.E. Vogel, op. cit., s. 252, 254-258, 267-270.
41 Ibidem, s. 244, 247.
42 Al-Issa wants legal system modernized, „Arab News”,

http://arabnews.com/saudiarabia/article174534.ece, 29 października 2010.
43 Saudi Arabia needs 2,000 more judges, „Arab News”, 7 marca 2010, źródło:

http://www.arabnews.com/saudi-arabia/saudi-arabia-needs-2000-more-judges,
data odczytu 8 marca 2013.

44 Annual  Report  2013.  The  state  of  the  world's  human  rights:  Saudi  Arabia,  Amnesty  International,
http://www.amnesty.org/en/region/saudi-arabia/report-2013,
data odczytu 25 listopada 2013.

45 Saudi  Arabia:  100  Executions  Since  January  1,  Human  Rights  Watch,  16  czerwca  2013,
https://www.hrw.org/news/2015/06/16/saudi-arabia-100-executions-january-1, 21 czerwca 2015.
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środki  uspokajające.  Głowa jest  odcinana jednym cięciem miecza.  Jak  relacjonuje  kat
Muhammad  Saʼad  al-Biszi,  zdarza  mu  się  wykonywać nawet  10  takich  egzekucji
dziennie.46

Jak  już  wspomniano,  w  ramach  katalogu  hudud kara  śmierci  może  zostać
orzeczona  za  zabójstwo  lub  cudzołóstwo.  Przykładem  tego  pierwszego  jest  historia
Muʼida, syn Husajna al-Hakamiego. Trzynastoletni Muʼid został oskarżony o zabójstwo,
do  którego  przyznał  się  podczas  pobytu  w  areszcie.  Ostatecznie  został  skazany  na
śmierć i stracony w wieku 16 lat. Warto podkreślić, że w trakcie przebywania w areszcie
Muʼidowi  odmawiano  kontaktu  z  rodziną.  Ponadto  sąd  osądził  czyn,  który  Muʼid
popełnił w wieku 13 lat. Orzekając karę śmierci, sąd w tym przypadku złamał prawo,
zgodnie z którym dzieci poniżej 15 roku życia nie mogą być sądzone za czyny karalne.
Po śmierci syna ojciec Muʼida wniósł skargę do Rady Zażaleń 47 , jednak jego wniosek
został ostatecznie odrzucony w 2009 r.48

Przykładem kary śmierci wymierzonej za cudzołóstwo jest historia Miszali Bint
Fahd as-Saʼud i Chalida as-Szaʼir Mulhallala. Historia ta dotyczyła saudyjskiej rodziny
królewskiej.  Podczas  nauki  w  Libanie  księżniczka  Miszal  Bint  Fahd  zakochała  się
w Chalidzie,  kuzynie ambasadora Arabii  Saudyjskiej  w Libanie.  Gdy ich romans był
bliski odkrycia, kochankowie podjęli próbę ucieczki z kraju i zostali schwytani. Podczas
procesu w 1977 r.  Miszala przyznała się do cudzołóstwa i została skazana na śmierć
z kochankiem. Egzekucję księżniczki obserwował Chalid, który został stracony po niej.
Oboje zginęli z ręki członka rodu Saʼudów. Na podstawie tej historii w 1980 r. powstał
dokument  „Death  of  a  princess”.49  Warto  podkreślić,  że  w  obu  tych  przypadkach
wystąpiło  przyznanie  się  oskarżonych  do  winy,  co  było  bezpośrednią  przyczyną
skazania na śmierć.

Inną  formą  tracenia  skazańców  jest  ukrzyżowanie,  mające  na  celu  wywołanie
efektu propagandowego i pojawia się ono w przypadkach dotyczących sodomii i popeł-
nienia  szczególnego  okrucieństwa.  Nie  jest  ono  jednak  stosowane  wobec  żywych
skazańców, lecz jako następstwo dekapitacji. Przykładem takich wyroków jest sprawa
Muhammada  Husajna  (2013  r.),  ściętego  i  ukrzyżowany  za  gwałt  i  zabójstwo  męż-
czyzny, lub też sprawa 5 Jemeńczyków (2013),  ściętych za napady na sklepy i zabój-
stwa.50

46 R.  Goldman,  Saudi  Arabia's  Beheading  of  a  Nanny  Followed  Strict  Procedures,  “abcNEWS”,
11 stycznia 2013,
http://abcnews.go.com/US/saudi-arabias-beheading-nanny-strict-procedures/story?id=18182757,
data dostępu 25 listopada 2013.

47 S. Al-Saadi, Father Seeks Justice for Son’s ‘Wrongful’ Execution in Jizan, „Arab News”,
http://archive.arabnews.com/?page=1&section=0&article=106240&d=30&m=1&y=2008,
2 października 2010.

48 S. Al-Saadi, Lawsuit over Mueed execution, “Arab News”,
http://archive.arabnews.com/?page=1&section=0&article=122629&d=18&m=5&y=2009,
2 października 2010.

49 S. Stenslie, op. cit, s. 98-99; L. Smith, Fate of another royal found guilty of adultery, „The Independent”,
20 lipca 2009,
http://www.independent.co.uk/news/world/middle-east/fate-of-another-royal-found-guilty-of-adultery-
1753012.html, data odczytu 25 listopada 2013.

50 Man beheaded and crucified in Saudi Arabia, „The Times”, 27 marca 2013,
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Jednocześnie  warto  zauważyć,  że  zarysowuje  się  tendencja  do  wykonywania
wyroków śmierci poprzez rozstrzelanie skazanych zamiast dekapitacji. Wynika to m. in.
z powodu braku wykwalifikowanych katów, którzy zdolni byliby właściwie przepro-
wadzić ścięcie.51

Ostatnią  z  tradycyjnych  form  uśmiercania  skazańców  jest  ukamienowanie.
Dokonuje  się  go  poprzez  zakopanie  mężczyzny  do  pasa,  a  kobiety  do  piersi.
Kamieniowanie odbywa się w seriach z przerwami na sprawdzenie, czy skazany żyje.
Jednocześnie, jeżeli skazany zdołał się oswobodzić, daruje mu się życie. W latach 1981-
1992 w Arabii  Saudyjskiej  odnotowano  4  przypadki  ukamienowania. 52  W XXI  w.  ta
forma  karania  nie  jest  już  stosowana  w  monarchii  saudyjskiej  (choć  zdarzają  się
przypadki skazania osób na taką śmierć, m. in. w Afganistanie, Pakistanie, Somalii czy
też na terytoriach znajdujących się pod rządami „Państwa Islamskiego”).

Kary na ciele mogą być stosowane we wszystkich typach postępowań. Najszerszy
ich katalog obejmuje postępowanie kisas, mogące dotyczyć każdej formy uszczerbku na
zdrowiu,  którego doznała  ofiara,  w tym również kary związane z usunięciem części
ciała: wyłupienie oka, amputacja i inne. Do przykładów takich kar należą dwie historie
związane z próbą sparaliżowana sprawcy.

Pierwsza z nich dotyczy Abd al-Aziza al-Mutaʼiriego, który został sparaliżowany
w wyniku pobicia.  Zwrócił  się  do sądu o nałożenie na sprawcę kary odpowiadającej
wyrządzonej krzywdzie. Sędzia Sądu Generalnego w Tabuku zwrócił się do co najmniej
dwóch  szpitali  z  pytaniem,  czy  możliwe  jest  chirurgiczne  sparaliżowanie  sprawcy,
w  sposób  odpowiadający  wyrządzonej  szkodzie.  Szpitale  zasłoniły  się  względami
etycznymi lub stwierdziły niemożność wykonania takiej operacji. Sędzia zaproponował
poszkodowanemu o wystąpienie do sprawcy o „okup krwi”. Sprawa została skierowana
do sądu apelacyjnego.

Druga,  podobna  sprawa  miała  miejsce  w  2013  r.,  i  dotyczyła  Alego
al-Chawahiriego, który w wieku 14 lat w wyniku ciosu nożem doprowadził do paraliżu
kolegi.  I  w tym przypadku rodzina poszkodowanego domagała się  zadośćuczynienia
poprzez sparaliżowanie sprawcy, z tą różnicą, że jako alternatywę wskazała możliwość
uzyskania odszkodowania w wysokości 1 mln rijali. 53

Jako  przypadki  spraw  związanych  z  wyłupieniem  oka  można  wskazać  dwa
przykłady:

W 2003 r.  Puthan Veettil  Abd ul-Latif  Nuszad,  obywatel  Indii,  podczas kłótni
z niezadowolonym klientem Naʼifem al-Utajbim, uderzył klienta w oko, powodu-

http://www.thetimes.co.uk/tto/news/world/middleeast/article3724388.ece,
data odczytu 23 listopada 2013.

51 D.D. Kirkpatrick, Saudis Consider Firing Squads for Executions, „New York Times”, 10 marca 2013,
http://www.nytimes.com/2013/03/11/world/middleeast/saudis-consider-firing-squads-for-
executions.html?_r=0, data odczytu 25 listopada 2013.

52 F.E. Vogel, op. cit., s. 246.
53 Saudi Arabia: News of paralysis sentence “outrageous”, Amnesty International, 2 April 2013,

http://www.amnesty.org/en/news/saudi-arabia-news-paralysis-sentence-outrageous-2013-04-02,
data odczytu 25 listopada 2013.
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jąc  utratę  tego  organu.  Za  wyrządzaną  szkodę  na  zdrowiu  sąd  w Dammanie
skazał Nuszada na wyłupienie oka. Pracodawca Nuszad zaproponował zapłatę
dijji w  wysokości  25  tys.  dolarów,  co  odrzucił  Al-Utajbi.  Ostatecznie  sprawa
zakończyła się szczęśliwie dla Nuszada ― poszkodowany ułaskawił go w 2006 r.

W 2004 r. Muhammad Ajid Sulajman al-Fadili al-Balawi, stając w obronie brata
obrzucanego kamieniami,  sam rzucił  kamieniami w napastników, co doprowa-
dziło do wybicia oka jednemu z nich. Za to został skazany na wyłupienie oka lub
zapłatę dijji w wysokości 1,4 mln rijali. 54

W  przypadku  amputacji  można  wymienić  przykład  Talala  asz-Szammariego,
który podczas bójki w Dammanie postrzelił w nogę Muhammada al-Mutaʼiriego.
Ostatecznie postrzelona noga została amputowana, a poszkodowany zwrócił się
do sądu o zadośćuczynienie poprzez amputowanie nogi sprawcy. Sąd przychylił
się do wniosku Al-Mutaʼiriego, pozostawiając możliwość zapłacenia dijji w wyso-
kości 1,5 mln rijali. Początkowo Al-Mutaʼiri odrzucał możliwość przyjęcia okupu,
ale  po  mediacji  starszyzny  plemienia  Szammarów  zgodził  się  na  taką  formę
rekompensaty. 55

Amputacje  stosuje  się  także  w  przestępstwach  z  kategorii  hudud i  tazir,  z  tą
różnicą,  że  ogranicza  się  je  do  amputacji  dłoni  lub  stopy,  lub  obu  tych  członków
naprzemiennie.  Członki  obcina   się  ostrym  nożem,  w  przypadku  dłoni  w  okolicy
nadgarstka,  zaś  w przypadku stopy,  zależnie  od wyroku sądu.56  Przykładem wyko-
nania  amputacji  ręki  jest  przypadek  Abdul  Samad  Ismaila  Abdullaha  Husawiego,
obywatela Nigerii skazanego na amputację prawej ręki za kradzież. Wyrok wykonano
w  2013  roku.  Przykładem  obcięcia  naprzemiennego  była  sprawa  sześciu  Beduinów
oskarżonych  o  rozbój  drogowy,  aresztowanych  w  2010  roku  i  skazanych  przez  Sąd
Generalny w Rijadzie na obcięcie prawej ręki i lewej stopy.57  Ostatecznie zasądzona kara
została zamieniona przez króla na karę 20 lat pozbawienia wolności.58

Najczęściej orzekaną karą cielesną jest chłosta. Można ją stosować zarówno jako
karę  hudud,  jak  i  tazir.  Warto  ponownie  podkreślić,  że  w  przypadku  kar  hudud,  jej

54 Assault Victim Spares Assailant’s Eye, “Arab News” 23 stycznia 2006,
http://www.arabnews.com/node/279314, data odczytu 4 maja 2015; Saudi Arabia: Court Orders Eye to
Be Gouged Out, Human Rights Watch, 10 grudnia 2005,
http://www.hrw.org/news/2005/12/08/saudi-arabia-court-orders-eye-be-gouged-out,
data odczytu 25 listopada 2013.

55 Saudi faces leg being cut-off in court case, „Emirats 24/7 News”, 17 sierpnia 2013,
http://www.emirates247.com/news/region/saudi-faces-leg-being-cut-off-in-court-case-2013-08-17-
1.517848, data odczytu 25 listopada 2013.

56 Mahmoud Ahmed, The work of God, „The Guardian”, 6 czerwca 2003,
http://www.theguardian.com/world/2003/jun/06/saudiarabia.features11,
data odczytu 25 listopada 2013.

57 Saudi Arabia: King urged to commute 'cross amputation' sentences, Amnesty International, 16 grudnia
2011,
http://www.amnesty.org/en/news/saudi-arabia-king-urged-commute-cross-amputation-sentences-2011-
12-16, data odczytu 25 listopada 2013.

58 Saudi  Arabia:  Further  information:  Amputation  sentences  commuted,  Amnesty  International,  23
listopada 2012,
https://www.amnesty.org/en/documents/mde23/022/2012/en/, data odczytu 20 maja 2015.
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wymiar jest ściśle określony i nie może wynieść więcej niż 100 batów, jednak w przy-
padku kar tazir ich wymiar zależy wyłącznie od sędziego. Skala zjawiska jest trudno do
oszacowania,  nie  bywa ono tak nagłośnione medialnie  jak  przypadki  orzekania  kary
śmierci, jednak zobrazować je można na podstawie kilku przykładów:

• Raʼif Badawi (bloger) ― 7 lat więzienia i 600 batów za obrazę islamu i Komitetu
Nakazywania Dobra i Zakazywania Zła (2013).59

• Fajhan al-Ghamdi  ― 8 lat  więzienia i  600 batów za zabójstwo swojej  5-letniej
córki.60

• 2 wytwórców alkoholu ― rok więzienia i 300 batów.61

• 4 porywaczy ― 4 lata więzienia oraz od 80 do tysiąca batów (2006) za porwanie
kobiety.

• porywaczka z Mekki  ― 15 lat więzienia i 8 tysięcy batów (2005) za porwanie
dziecka.62

• dziewczyna z Katif  ― zgwałcona,  skazana za spotkanie  z niespokrewnionym
mężczyzną. Kara 90 batów, podwyższona do 200 batów przez sąd apelacyjny,
ułaskawiona przez króla.63

• Państwo Thomas  ― 16 miesięcy więzienia i 300 batów za kradzież w szpitalu,
w którym pracowali (2003).64

Podsumowanie

Prawo muzułmańskie kształtowało się między VII a X w. Kary w nim przyjęte nie
odbiegały  w znaczący  sposób od  kar  powszechnie  stosowanych  w  innych  częściach
ówczesnego świata, i tak jak wszędzie w tym okresie, ich celem było zachowanie ładu
i porządku społecznego. Pomijając aspekt moralny kar cielesnych, warto zauważyć, że
z punktu widzenia zarówno władców, jak i poszczególnych osób, zwłaszcza ofiar, kary
takie wydawać się  mogły przejawem sprawiedliwości  społecznej.  Takie podejście  nie
może przesłaniać jednak faktu, że w wielu przypadkach wyroki zapadły po przepro-
wadzeniu  postępowań  sądowych  naruszających  podstawowe  standardy,  takie  jak
prawom jednostki do obrony i uczciwego procesu. Warto zaznaczyć, że przedstawiciele

59 J. Gerard, Saudi Court Condemns Editor to 600 Lashes With Breaks, „Bloomberg”, 12 sierpnia 2013,
http://www.bloomberg.com/news/2013-08-12/saudi-court-condemns-editor-to-600-lashes-with-
breaks.html, data odczytu 25 listopada 2013.

60 S. Usher, Saudi preacher jailed over daughter's death, „BBC News”, 7 października 2013, 
http://www.bbc.com/news/world-middle-east-24438375, data odczytu 25 listopada 2013.

61 Two Indian liquor dealers sentenced to jail, flogging in Saudi Arabia, „The Times of India”, 28 stycznia 
2013,
http://articles.timesofindia.indiatimes.com/2013-01-28/middle-east-news/36595241_1_liquor-dealers-
indian-nationals-saudi-arabia, data odczytu 25 listopada 2013.

62 Precarious Justice. Arbitrary Detention and Unfair Trials in the Deficient Criminal Justice System of
Saudi  Arabia,  (w:)  Volume  20,  No.  3(E),  Human  Rights  Watch,  marzec  2008,  s.  131-133,
http://www.hrw.org/en/reports/2008/03/24/precarious-justice-0, data odczytu 23 sierpnia 2010.

63 Abdullah Pardons ‘Qatif Girl’, „Arab News”, 12 sierpnia 2010,
http://www.arabnews.com/?page=1&section=0&article=104767&d=18&m=12&y=2007,
data odczytu 18 grudnia 2007.

64 M. Daly, Man tells of flogging - 250 lashes down, 50 to go, „The Age”, 6 marca 2003,
http://www.theage.com.au/articles/2003/03/05/1046826437209.html, data odczytu 25 listopada 2013.
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Królestwa zasiadali w latach 2006-2009 i 2009-2012 w Radzie Praw Człowieka ONZ65 ,
a Arabia Saudyjska sygnowała kilku konwencji i porozumień międzynarodowych:

• Konwencja  o  prawach  dziecka  (1996),  wraz  z  poprawkami  do  art.  43  (1997)
i protokołem fakultatywnym do konwencji w sprawie handlu dziećmi, dziecięcej
prostytucji i dziecięcej pornografii z 25 maja 2000 r. (2010), (z zastrzeżeniem, że
implementacji podlegać będą wyłącznie zapisy niesprzeczne z muzułmańskimi).

• Konwencja  w  sprawie  zakazu  stosowania  tortur  oraz  innego  okrutnego,
nieludzkiego lub poniżającego traktowania albo karania (1997) wraz z poprawką
do art. 8 (2003), z wyłączeniem art. 20 i art. 30 § 1.Międzynarodowa konwencja
w sprawie likwidacji  wszelkich form dyskryminacji  rasowej,  (1997),  z zastrze-
żeniem,  że  implementacji  podlegać  będą  wyłącznie  zapisy  niesprzeczne
z prawem islamu, z wyłączeniem art. 22.

• Konwencja  w sprawie likwidacji  wszelkich form dyskryminacji  kobiet  (2000),
z zastrzeżeniem, że implementacji podlegać będą wyłącznie zapisy niesprzeczne
z prawem islamu, i wyłączeniem art. 9 § 2 i art. 29 § 1.

• Arabskiej karty praw człowieka (obowiązuje od 2008 r.);  Arabska Karta Praw
Człowieka uznaje prawa zapisane w Deklaracji praw człowieka, w Karcie ONZ
i  w  paktach  nowojorskich  z  1966  r.  Ponadto  dopuszcza  ona  karę  śmierci
w  wyjątkowych  sytuacjach  i  odrzuca  możliwość  jej  stosowania  na  osobach
niepełnoletnich.

• Kairskiej deklaracji praw człowieka w islamie z 1990 roku.

Przynajmniej  część  postępowań  i  wyroków  sądowych  jest  niezgodna  z  tymi
konwencjami, często nawet z przyjętymi zasadami w prawie saudyjskim. Z uwagi na
tradycyjny,  muzułmański  charakter  państwa,  jak  i  szeroką  autonomię  sędziów,
w najbliższej przyszłości pełne wyeliminowanie kar cielesnych w Arabii Saudyjskiej jest
niemożliwe. Wydaje się jednak, że wzrost rzetelności postępowań karnych, kodyfikacja
kar,  wzrost  poziomu przestrzegania  procedur  prawnych i  ratyfikowanych konwencji
oraz zastępowanie części z nich karami więzienia wpłynęłoby na znaczące ograniczenie
stosowania kar cielesnych.

65 Członkowie Rady Praw Człowieka ONZ wybierani są przez Zgromadzenie Ogólne ONZ na trzyletnie
kadencje, na podstawie podziału geograficznego (dla obszaru Azji i Pacyfiku przypada 13 miejsc w 47
osobowej Radzie). Państwa członkowskie nie może ubiegać się o reelekcję bezpośrednio po odbyciu
dwóch następujących po sobie kadencji.


