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Slowo wstepne

Cialo i wszelkie kwestie zwigzane z cielesnoscia i seksualnoscig w kazdej kulturze
i cywilizacji naleza do delikatnych i budza wiele kontrowersji, a takze stanowia pole do
dyskusji: moralnych, religijnych, estetycznych. Cialo i cielesnos¢ w islamie to problem
ztozony oraz w kulturze zachodniej czesto nieprawidlowo interpretowany. W naszej
$wiadomos$ci obecne sg wizerunki kobiet w catkowitych lub czeéciowych zastonach
spowijajacych cialo, wiele méwi sie na temat oddzielenia sfery meskiej i zeniskiej, braku
kontaktu miedzy plciami, ktéry jest powszechny w kulturze Zachodu. Wszystko to suge-
ruje, ze cielesno$¢ jest w islamie, zaréwno w religii, jak i kulturze, czym$ wstydliwym,
mato waznym, spychanym na margines. Jesli cialo sie ukrywa, czy oznacza to, ze odbie-
ra mu sie wszelka seksualnos¢, a cielesno$é traktuje jako co$ wstydliwego, co jest tylko
ziemskim, brudnym balastem dla duszy? Jednak kwestia ta nie jest w islamie taka
jednoznaczna, i mamy nadzieje pokazac to poprzez artykuly zebrane w tym tomie.

Bez zadnej watpliwosci stosunek do cielesnosci i seksualnosci w islamie zostat
uksztaltowany przez zasady religii, ktére zostaly okreélone w Koranie i doprecyzowane
w hadisach. Z drugiej jednak strony, tak wazna w islamie dla Zeriskiej cielesnosci obsesja
kobiecej czystosci i skromnosci ma swoje zrédlo w okresie przedmuzulmarnskim.
Kobieca cnote uznawano za niezwykle wazng, gdyz to wtasnie kobieta mogta wpro-
wadzi¢ do rodziny obca krew poprzez zdrade, skala¢ réd, sprawié, ze jego majatek
przejdzie w obce rece, nawet jesli nikt poza sama kobieta nie miat swiadomosci tego
faktu. Tak cnota kobiety stala si¢ niezwykle waznym skladnikiem szarafu, tradycyjnego
honoru. Jednak nacisk, aby relacje seksualne ogranicza¢ do tych w malzenistwie nie
oznaczal odrzucenia ciata czy traktowania go jako co$ gorszego. Inaczej niz w chrzes-
cijanistwie, gdzie krélowala nieche¢ do cielesnoéci, obawa przed nig lub w najlepszym
razie obojetnoséé, w islamie cialo jest uznawane za twér Boga, o ktéry cztowiek powinien
zadbad, oczywiscie wedtug okreslonych zasad. Matzonkowie maja prawo do cielesnosci
oraz seksualnosci i moga sie nig cieszy¢. Zatem kobieta musi skrywaé swoje cialo nie
dlatego, ze jest ono wstretne, czy stanowi jedynie nedzna powtoke dla duszy, lecz prze-
ciwnie — jej cialo bywa niezwykle piekne i powabne, tak ze wodzi mezczyzn na poku-
szenie, odcigga ich od wypelniania obowigzkéw religijnych. Dlatego powinna je zakry-
wad, lecz wszystkie te zastony opadaja, gdy dwoje ludzi znajduje sie w sypialni.

Niezaleznie jednak od przyczyn, dla ktérych cialo powinno byé¢ zakryte przed
obcymi, a w pelni swoimi cialtami moga sie cieszy¢ tylko matzonkowie, bez watpienia
ten zakaz uksztaltowatl stosunek do cielesnosci i seksualnosci, a takze sposéb postepo-
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wania z cialem i pisania o nim. Te rygorystyczne zasady nie byly jednak zawsze
i wszedzie respektowane, a z piSmiennictwa muzulmanskiego nawet z okresu klasycz-
nego wynika, ze stosunek do cielesnosci, seksualnosci i narzuconych surowych zasad
czesto nie odpowiadal nakazom religijinym. Mamy $wiadomos¢, ze zaproponowane
tematy stanowia zaledwie skrawek tego, co mozna napisa¢ o ciele i cielesnosci, rozma-
itych ich aspektach, badanych na podstawie zréznicowanego piémiennictwa i zréznico-
wang metodologia: od traktatéw sredniowiecznych, poprzez literature piekng, doku-
menty historyczne i prawne, analizy jezykoznawcze do materialéw internetowych. Nie
mamy ambicji wyczerpania tematu, chodzi nam bardziej o pokazanie réznorodnych
zainteresowan polskich islamistéw piszacych o tematyce cielesnej. Chociaz zdecydowa-
na wiekszoé¢ tematéw w niniejszym tomie dotyczy wspélczesnosci, jednak czesé auto-
réw siega tez do okresu klasycznego, szukajac tam korzeni wspoélczesnych zachowan.

Praca zostala podzielona na cztery umowne czesci, omawiajace rézne aspekty
cielesnoéci, chociaz wiekszos¢ artykuléw trudno zamknaé w ramkach okreslonych
kategorii. W pierwszej, zatytulowanej ,,Ciato w procesie komunikacji”, autorki omawiaja
rézne aspekty tego zjawiska. E. Machut-Mendecka opowiada o mowie ciata, wskazuje na
réznice miedzy mowgq ciala w kulturze muzulmanskiej i zachodniej. Jak sie okazuje,
mowa ciala, jak kazdy jezyk, jest czytelna i zrozumiala w obrebie swojej kultury,
w kontakcie z inng wymaga weryfikacji, przektadu, innego odczytania kodéw kulturo-
wych. Autorka odwoluje sie tez do przykladéw ze wspolczesnej literatury, pieknie
opisujacych mowe ciala w réznych sytuacjach. Zupelnie inne, bo jezykoznawcze podej-
Scie znajdujemy w artykule M. Zawrotnej, ktéra analizuje nazwy intymnych czeéci ciata
w dialekcie kairskim. Ciekawa analiza jezykoznawcza wyraznie pokazuje jak religia
i obyczaje determinuja slownictwo intymne. Kolejne dwie prace dotycza Iranu:
S. Surdykowska opowiada o roli bélu i cierpienia w ksztaltowaniu empatii w kulturze
Iranu. Artykut dotyka réznych dziedzin: psychologii, neurobiologii spotecznej, orienta-
listyki. Pokazuje na historyczne zZrédia kultu cierpienia w szyickiej kulturze Iranu,
wskazujac, jak znaczacy wplyw wywarl on na zachowania wspélczesnych Iraficzykow.
Z kolei M. Rodziewicz opisuje pojecie twarzy w kulturze Iranu. Jak si¢ okazuje, jest to
zlozona kwestia, z ktora wiaze sie wiele dodatkowych probleméw.

Dziat ,,Ciato w ruchu” rozpoczyna artykut K. Pachniak o stosunku ciata i sportu
w kulturze muzulmaniskiej. Wychodzac od podejscia do sportu w klasycznym islamie na
podstawie $wietych tekstow oraz réznego rodzaju piSmiennictwa, autorka przedstawia
stosunek islamu do sportu wspétczesnie, dotykajac takich kwestii jak uprawianie sportu
przez kobiety, sportowy str6j itd. Z kolei praca A. Cie$lewskiej przenosi czytelnika do
Azji Centralnej i opowiada o taricach mtodych chlopcéw, ktére staly sie rozrywka dla
starszych mezczyzn. Ta praktyka jest trudna do badania ze wzgledu na braki w materia-
tach zZrédlowych, a takze btedne interpretacje zawarte w obserwacjach naocznych cudzo-
ziemcow, ktoérzy nie znajac kontekstu przenosili klisze ze swojej kultury na praktyko-
wanie tego tarca.

W dziale ,Cialo przedstawione” znajduje sie pie¢ prac opartych na wspodtczesnej
literaturze muzulmanskiej, nie tylko w jezyku arabskim. Swiadczy to dobitnie o fakcie,
ze cialo nie stanowi dla pisarzy i poetéw tabu — wrecz przeciwnie, wydaje sie, ze dzieki
kostiumowi literackiemu mozna napisa¢ wiecej i bardziej szczerze niz pozornie
pozwalalyby na to zasady religii. A. Masko opowiada o reprezentacjach ciala meczen-
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nika we wspoélczesnej poezji arabskiej, przytaczajac wiele przykladéw tych bezprzy-
kladnie tragicznych wizji. M. Kubarek koncentruje sie na ujeciu ciata kobiety we wspé1-
czesnej powiesci muzulmanskiej, szczegélnie u Nadziba al-Kajlaniego. A. Graczyk
analizuje, w jaki spos6b iracka pisarka Haifa Zangana stara sie przelamaé w swoich
utworach tabu cielesnoéci, piszac o ciele upodlonym, zbrukanym i brudnym. Przedmio-
tem pracy B. Horvata stalo sie cialo ojczyzny w poezji Ahmada Fuada Nigma. Autor
zalicza go do nurtu egipskiej poezji ludowej i podkresla, ze upoetycznit on zwykly jezyk
egipski, wprowadzajac jako symbol ojczyzny wizerunek prostej kobiety z ludu.
U. Musyl omawia podejscie do ciala w twoérczosci piszacego w urdu Sa’adata Hasana
Manto. Cialo jest gwalcone, traktowane jak narzedzie, jednak trwa poruszane wewne-
trzna sita.

Ostatni dzial to , Ciato upolitycznione”. Autorzy pokazuja, jak cialo moze sta¢ sie
elementem gry politycznej, jak w jego nietykalnos$¢ ingeruje oparte na religii prawo.
K. Gérak-Sosnowska omawia wykorzystanie kobiecego ciala, w tym przypadku nagiego,
w walce ideologicznej, do czego doszto po opublikowaniu w Internecie zdje¢ dwoch
poinagich Arabek, i pdZniejszym zaangazowaniu si¢ w sprawe ukrairiskiej grupy Femen,
ktéra z zalozenia jest wroga wszelkim religiom, w tym szczegélnie islamowi.
A. Warakomska w pierwszej czeSci swojego artykulu odwoluje sie do zasad islamu
dotyczacych ciala, aby w drugiej czesci pokaza¢ ich funkcjonowanie we wspodtczesnosci
na podstawie piszacej po niemiecku Turczynki z pochodzenia Nacli Kelek.
G. Malachowski poswieca swoja prace karom cielesnym stosowanym w Arabii
Saudyijskiej. Podaje liczne przykiady takich orzeczeri, trudnych do zaakceptowania
w kulturze zachodniej.

Mamy nadzieje, Ze prace zaprezentowane w tomie pokaza czytelnikowi nieznane

dotad aspekty podejscia do cielesnosci w kulturze muzulmanskiej oraz rozbudza jego
ciekawosé.

Katarzyna Pachniak






CIALO W PROCESIE
KOMUNIKAC]I






Ewa Machut-Mendecka

Mowa ciala: od jawnej do ukrytej

Swiat arabski jest zywiolowy, jego mieszkanicy nie zatuja gestéw, ruchéw i mi-
miki, przy pomocy ktérych zwracaja sie nieustannie do otoczenia i rozméwcéw, dajac
upust emocjom. To zachowanie wynika z postawy niepohamowanej ekstrawersji jako

sposobu komunikacji interpersonalne;:

»~Na wszelkie bodzce ekstrawertycy reaguja zywo, emocjonalnie, spontanicznie.
Latwo podejmuja sie dzialan, chetnie poswiecaja uwage innym, w pierwszym
odruchu nie stwarzaja barier w kontakcie, potrzebuja stalej stymulacji zewne-

a1

trznej” .

Takze:

,Ekstrawersje charakteryzuje pozytywny stosunek do przedmiotu, introwersje
— stosunek negatywny. Przez swe formy przystosowania i reagowania ekstra-
wertyk nastawiony jest bardziej na zewnatrz, kieruje si¢ uznawanymi przez
kolektyw normami, zgodnymi z duchem czasu itd.” .?

11

Poniewaz trudno zatozy¢, ze wszyscy mieszkaricy cho¢by jednego kraju, jakim jest

np. Egipt, bardzo dynamiczny na co dzieri, s3 w wymiarze indywidualnym ekstra-
wertykami, ekstrawersja, jako zjawisko na skale spoleczng, staje sie skryptem
kulturowym.

,Kair budzi sie ze snu leniwie. Noc i wczesny ranek to najprzyjemniejsze
(najchtodniejsze) pory w ciagu doby, zwlaszcza latem, kiedy niemitosierny trzy-
dziestoparostopniowy upal daje sie¢ wszystkim mieszkaricom we znaki. Z tego
wzgledu Kairczycy bardzo pézno klada sie spaé, czasem nawet okolo trzeciej-
piatej nad ranem. Totez w tych godzinach mozna rozkoszowa¢ si¢ cisza, ktéra
ogarnia kairskie ulice. Pozostala czes¢ dnia wypelnia bowiem niesamowity zgietk

ihatas”.®

2

Z.W. Dudek, Psychologia integralna Junga. Czlowiek archetypowy, Warszawa 1995. s. 52.
J. Jacobi, Psychologia C. G. Junga, tham. St. Lypacewicz, Warszawa 2001, s. 34.
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Jawna mowa ciala

Pod wplywem skryptu ekstrawersji otwieraja sie introwertycy, melancholicy
przywoluja uémiech na twarz, a zalobnicy gwattownie i gtoéno optakuja zmartych — ten
skrypt siega gleboko w przeszloé¢, na Starozytnym Wschodzie ptaczki na znak zaloby
zawodzily rozpaczliwie i rozdrapywaly policzki. Dzi$ kobiety tradycyjnie oplakujace
zmarlych, symbolicznie uderzaja sie po twarzy, wydajac od czasu do czasu przejmujacy
szloch. W powiesci Chalti Safijja (Moja ciotka Safijja) Bahy Tahira obrzedy oplakiwania,
odprawiane wspodlczesnie w specjalnym namiocie zwanym matam, trwaja jak dawniej,
po czterdzieéci dni. Kobiety przyszly plakac i zalowaé, co nie przeszkadza, ze umilaja
sobie czas pogaduszkami o gotowaniu i plotkami, wydajac od czasu do czasu pelen
udreki szloch.*

Arabscy ekstrawertycy poruszaja sie szybko, zdecydowanie i gwaltownie, ich
ruchy wyrazaja jasno zamiary i pragnienia, stuzac komunikacji niewerbalnej i promujac
jawna mowe ciata:

~Ponad potowa komunikacji ma charakter catkowicie niewerbalny. A co wazniej-
sze: sygnaly niewerbalne sg bardziej wiarygodne niz werbalne. Podstawg sztuki

42175

komunikacji niewerbalnej jest sp6jnos¢”.

Szybkie ruchy gwarantuja, ze nie ma miejsca na namysl, a intencje i zamierzenia
moga by¢ tylko szczere, skad wylania sie¢ mowa ciala, jawna i otwarta, jako wynik
nieuswiadomionych proceséw psychicznych. Ludzie z takim ozywieniem gestykuluja,
poruszaja i wymachuja rekoma, jakby pomagali sobie wydobywac stowa, ktérych wcigz
mato dla okazania serdecznych uczué. ® Szczera, jawna mowa ciala sugeruje otwartosé
na innych.

»~Zrozumienie i efektywne postugiwanie sie zachowaniami niewerbalnymi jest
decydujace dla osiggniecia sukcesu w trakcie kazdego przypuszczalnego kontaktu

spotecznego, jaki nawigzujemy” .’

Sukces ten w $wiecie arabskim jest bardzo pozadany, poniewaz zycie tutaj,
w mniejszym lub wiekszym stopniu, wcigz ma wymiar kolektywistyczny i wspélno-
towy, liczy sie grupa, jej opinia, wsparcie, a ludzie sg sobie bliscy i wcigz sie potrzebuja.
Przyjazne nastawienie jednych do drugich jest waznym skryptem kulturowym?®, ktéry
juz w pierwszym odruchu wyraza si¢ w zamaszystych ruchach i zywych gestach. Jak

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

Baha Tahir, Chalti Safijja, Kair 1999, s. 79.

http://lifestyle.nf.pl/nieuswiadomiony-jezyk-ciala9175,216.

Por. M.K. Nydel, Zrozumie¢ Arabow, Warszawa 2001, s. 60-61.

M.L. Knapp, J. A. Hall, T.G. Horgan, Nonverbal communication in human interaction
http://www.google.pl/books?hl=pl&Ir=&id=-
g7hkSR_mLoC&oi=fnd&pg=PP1&dg=nonverbal+communication+in+human-+interaction&ots=qeFgN4
N-YK&sig=lc3m8XzNVvmQrC9-s_tpiaS5lsO8&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.

R T S
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dowodza psychologowie ,zwlaszcza wazne sa sposoby gestykulowania, postawa, mimi-

ka twarzy, ruchy oczu i operowanie gtosem”.”

Mozna uznaé, ze arabska komunikacja niewerbalna ma wymiar uniwersalny,
gdyz na plan pierwszy wysuwaja sie tak powszechne gesty, jak ruch reka i pocalunek.
Podobnie jak gdzie indziej, podaje si¢ komu$ reke na powitanie, pozegnanie, uscisk
dloni zapewnia o sile wzajemnych relacji, podobnych pogladach czy planach, potwier-
dza przyjazne zamiary, a takze umowe, kontrakt, w tym projekt matzeriski, w trady-
cyjnych srodowiskach przypieczetowywany wspdlnym odczytaniem Al-Fatihy— pierw-
szej sury Koranu. Uniwersalny wymiar ma przyjacielskie poklepywanie, spotykany
w ré6znych kulturach gest, ktory jest na porzadku dziennym w $wiecie arabskim. Totez
arabscy mezczyZni nieraz poklepuja po plecach kobiety z Zachodu, uwazajac je zapewne
za tak wyzwolone, ze zasluguja na traktowanie na réwni z mezczyznami. Cialo w $wie-
cie arabskim odpowiada zalozeniom psychologii: przyjazne nastawienie do innych
i $wiata ilustrujg arabskie, szerokie, zyczliwe uémiechy, ruchy glowy i nachylenia ciata
w strone rozmoéwcy, wyrazajac kojace poczucie jego obecnosci.

Reka stuzy tez brutalniejszym gestom, nie tylko pod adresem innych, ale i siebie
samego. Pozwala wyrazi¢ rozpacz, a czlowiek zrozpaczony uderza sie rozpostarta
dlonig albo zwinieta piescia jednej reki czy piesciami obu rak po glowie, powtarzajac ten
gest wielokrotnie jako pendent zwyczajowych okrzykéw. Uderzenia sa silne i miarowe,
jakby potwierdzaly dokonywany na sobie samym samosad. Kobiety na znak rozpaczy,
czesto pomieszanej z ironia, moga poklepywac reka wlasny policzek. Lagodniej wyra-
zany jest smutek, ale sluzg mu tez symboliczne rekoczyny, kto$ gleboko zasmucony
dotyka glowy i gladzi posuwistym ruchem policzek, co kojarzy sie z jednym z etapéw
modlitwy muzulmanskiej.

Pocatunek, cho¢ ma tez wymiar uniwersalny, w tradycyjnej przestrzeni publicznej
podlega separacji pici, mezczyzni serdecznie caluja sie z mezczyznami, a kobiety z ko-
bietami. Symbolika tego gestu idzie w réznych kierunkach, pozwala wchiong¢ sie specy-
ficznej arabskiej obyczajowosci, przetrwalej z dawnych czaséw, wymykajacych sie
datowaniu.

Popularny pocalunek w gtowe i w ramie moze by¢ forma przeprosin, szukaniem
pojednania i oznaka szczegélnego oddania, wzrusza tez ze wzgledu na pokorng postawe
calujacego, zabiegajacego tak goraco o akceptacje swojego obiektu, ze ten z trudem mu
odmawia. Takze w innych przypadkach pocalunek kojarzy sie¢ z rodzajem szczescia,
a tradycyjnie nastawieni Arabowie wcigz wyrazaja rados¢ catujac wilasng dlon, wieksza
rados¢ — calujac ja kilkakrotnie po wewnetrznej i zewnetrznej stronie.

Kobiety, wiedzione intuicja, stosuja niewinng kokieterie, gdy z wdziekiem okazuja
szlachetne intencje i zamiar czynienia dobra — kotyszac biodrami biegna przygotowac
co$ do picia, ofiarowuja z zapatem pomoc, okazuja czasem nazbyt wielkie zaintereso-
wanie — wszystko to bez naruszania obowigzujacych norm obyczajowych.

Jawna mowa ciala wyraza najrézniejsze stany przynoszace zaszczyt albo ujme. Do
tych pierwszych nalezy zwlaszcza odcisk na czole, §wiadczacy o poboznosci muzulma-

®  Knapp, Hall, Horgan, op.cit., s. 13.
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nina wyrazajacej sie w biciu czolem o ziemie w czasie modlitwy. Dzisiaj, w okresie
wzmozone] religijnosci muzulmariskiej, jest on coraz zywotniejszym Swiadectwem
wiary, stygmatem i deklaracja wtasnej postawy zyciowe;j.

ta

Trudno przeceni¢ znaczenie dotyku. Jak dowodzi psychologia spoleczna:

~Jedng z najsilniejszych form komunikacji niewerbalnej jest dotyk w przestrzeni
dwojga ludzi. Dotyk potencjalnie jest elektryzujacy, moze ranié, ale tez sprawiac
satysfakgje. (...) dotyk jest wysoce niejasna forma komunikacji, ktérej znaczenie
zazwyczaj zalezy od kontekstu, natury wyrazanej relacji, sposobu, w jaki naste-
puje i jakosci. Niektérzy badacze uwazajg, ze dotykanie jest istotnym czynnikiem

we wezesnym rozwoju dziecka, inni odnosza go do sfery dorostosci”.

Zagadnienie dotyku w $wiecie arabskim badal juz Edward Hall, podkreslajac,
forma komunikacji interpersonalnej wyglada na tym obszarze inaczej niz

Zachodzie.

~Czekalem wiec w opustoszalym westybulu, gdy jaki$ cztowiek podszed! tam,
gdzie siedzialem i stanat tak blisko, ze moglem go nie tylko bez trudu dotknad, ale
nawet slysze¢ jego oddech. W dodatku ciato nieznajomego zastonito mi perfek-
cyjne pole widzenia z lewej strony. Gdyby westybul byt pelen ludzi, rozu-
mialbym jego zachowanie, ale ze byt pusty, zaczalem czu¢ sie nieprzyjemnie (...).
Opisane powyzej wydarzenie, jak i wiele innych faktéw, zasugerowalo mi, ze
Arabowie moga przyjmowac catkowicie odmienne przestanki co do ludzkiego
ciala i zwiazanych z nim uprawnien (...). Zaczalem dochodzi¢ do przekonania, ze
Arabowie najwyrazniej nie znaja pojecia strefy prywatnej otaczajacej cialo. I oka-

zalo sig, ze tak jest rzeczywiscie” "

ze
na

Jak bardzo dotyk jest wyrazem jawnej mowy ciala, i o ilez bardziej niz w Europie
wynika z obserwacji, uwydatniajacych odmienne obyczaje, skladajace sie na komuni-
kacje interpersonalng réznych kultur:

~Kontakt fizyczny w Swiecie arabskim jest inaczej rozumiany niz w Europie.
Podczas rozmowy z nieznajomym dotad arabskim mezczyzng moze sie zdarzyg¢,
ze chwyci on was po prostu za reke, aby was gdzie$ zaprowadzi¢. Pomiedzy
mezczyznami bariera przestrzeni osobistej wlasciwie nie istnieje. Mozecie
doswiadczy¢ tego w Egipcie, na obszarze syryjsko-palestyiiskim, na pétnocy
Afryki. W krajach Zatoki trzeba juz troche wiecej czasu. A znajomos¢ musi by¢
blizsza, by mezczyzna odwazy! sie tak kogos dotkngé. Tam przyjazn i intymne
gesty to sprawy zamkniete w czterech Scianach domu, gdzie zazwyczaj obcy nie

jest dopuszczany”.™

Dotyk lub jego brak odzwierciedla zadzierzgajace sie na moment, chocby

wirtualne, relacje plci w przestrzeni publicznej. Wielu muzulmanéw w imie honoru
stara sie w ogoéle nie dotyka¢ kobiet — na przyktad na Pétwyspie Arabskim czy w Jor-

10

11

12

Ibidem, s. 13.
E. Hall, Ukryty wymiar, Warszawa 1997, s. 198-199.
E. Khidayer, Swiat arabski, ttum. A. Mickiewicz-Janiszewska, Warszawa 2009, s. 181.
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danii. Oczywiscie decyzje te zaleza od srodowiska, poczucia zwiazku z tradycja i przyje-
tych kryteriow religijnosci, ktérej w konserwatywnym ujeciu moze uwlacza¢ dotkniecie
kobiety. Przy tym pozostaje sprawa naturalng, ze miedzy ablucja a modlitwa dotyk ten
jest ten wykluczony. W przestrzeni publicznej miedzy kobieta a mezczyzna musi pano-
wac dystans:

~Jezeli chodzi o kobiety (...) dotyk uwazany jest za co co$ intymnego, bez
wzgledu na to, czy taka byla intencja gestu, czy nie. Wolni mezczyzni i wolne
kobiety nie powinni publicznie dotykaé sie nawzajem ani dawa¢ do zrozumienia,
ze pozostaja w bliskich kontaktach. Pocatunek na ulicy to istny skandal! Nawet
malzeristwa nie trzymaja sie za rece! Co prawda, widzialam wyjatki, ale przez
siedem lat pobytu w $wiecie arabskim mogtabym je zliczy¢ na placach jednej reki.
Raz zdarzylto mi sie to w Egipcie, a kolejna pare, trzymajaca sie za rece dostrze-
glam w Kuwejcie, ale to byli rezydenci, czyli inni Arabowie, nie miejscowi,
” 13

najprawdopodobniej Palestyniczycy lub Libaficzycy”.
Postugujac sie¢ dotykiem mezczyzni jednak przerzucaja sie od skrajnosci do skraj-
nosci, operujac nim jako jawna mowa ciala, czasem bardzo jaskrawa, bo gdy jedni
unikaja dotykania kobiet, inni szafujg tym gestem nadmiernie. W wielu krajach,
zwlaszcza w ich metropoliach, gdzie mozna zachowaé¢ anonimowo$¢, mezczyZzni na
ulicach zaczepiaja kobiety przez dotyk, przy pomocy ktérego narzucaja im swoja

obecnoéc i zbyt bliska znajomoé¢. Z natury przyjazna, jawna mowa ciata, w zaleznosci
od intencji nabiera odcienia wrogosci.

Psychologia podkresla znaczenie mowy oczu, temat, ktéry w $wiecie arabskim,
trudno przecenic:

+Mowa oczu. Sztuka patrzenia wiaze si¢ z tym gdzie, kiedy i jak spogladamy.
Patrzenie obejmuje ruch oczu w okreélonym kierunku i skoncentrowany na czyjej$

twarzy” "

W krajach arabskich:

,Inne zasady obowigzuja mezczyzn, a inne kobiety. Na przyklad kobieta nie
powinna raczej patrze¢ mezczyznie prosto w oczy, bo w ten sposéb moze powstac
wrazenie, ze go uwodzi. Mowa tu o zwyczajnych sytuacjach zyciowych; nie mam
w tym momencie na mysli oficjalnych negogjagji (...)” . "

Ta mowa oczu jest w kulturze arabskiej rozlegtym terenem dziatan, potrafi stac si¢
majstersztykiem komunikacji niewerbalnej. Cechuje ja niewinno$é, niby nic sie nie
dzieje, ale wzrok zatrzymany dluzej na czyjej$ twarzy jest nie tylko $mialg mowag ciala,
ale tez obcigzong przypuszczalnymi konsekwencjami. Taki wzrok zacheca i obiecuje
woéweczas, gdy z ust moga padac nic nie znaczace stowa, a na ten stabo uchwytny dla
0s6b postronnych skrypt kulturowy zwraca uwage wspolczesna proza. W ramach jej
fikcji literackiej, ale wyraznie inspirowanej zyciem, ktére staraja sie obrazowac

" Ibidem, s. 181.
4" Knapp, Hall, Horgan, op.cit., s. 13.
15 E. Khidayer, op. cit., s. 178.
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zwlaszcza realidci egipscy od lat 50. XX w., dziewczeta podchodza do okien, czesto
zastonietych maszrabijjg — tradycyjna, drewniang kratka, dokonujac cudéw zrecznosci,
aby wyjrze¢ na zewnatrz czy posta¢ chwile na balkonie. Wiedza, ze w zewnetrznym
Swiecie przechodzacy nieopodal mezczyzni czekaja na ich spojrzenia jak na najwigkszy
dar, ktérym moga by¢ obdarzeni. Rozwijaja sie okienno-balkonowe romanse, z ktérych
przynajmniej jeden, w powieéci Taufika al-Hakima Dom niespetnionych marzeri, koniczy
sie szczeSliwym malzeristwem jej i jego, wpatrujagcych sie w siebie przez jakis czas
z duzej odlegtosci.

~Kulturowi ekstrawertycy”, w tym Arabowie, potrzebuja wiec jawnej mowy ciala,
ktéra jest tak goracym i gwaltownym obnazaniem uczué, ze wymaga mechanizméw
obronnych, chronigcych jednostke przed zatraceniem we wtasnych zapatach i emocjach.
Stuza temu nie tylko rygorystyczne zwyczaje arabskich kolektywéw, ale takze postawa
psychiczna wylaniajaca sie z czesci psychiki zwanej w psychologii Jungowskiej persona:

~W rzeczywistoéci persona jest czeécig ja, mianowicie tg czescig, ktéra zwrécona
jest ku $wiatu zewnetrznemu (...). Jest to wiec kompromis pomiedzy wymaga-
niami otaczajacego Swiata a strukturalnym wewnetrznym uwarunkowaniem

jednostki” ."®

Pod dziataniem persony cialo ogranicza swoja spontanicznos¢, szuka kompromisu
i politykuje, przyobleka sie tez w str6j pozwalajacy mu na identyfikacje, zar6wno w ka-
tegoriach jednostkowych, jak spotecznych — przynaleznoéci do grupy. Swiat arabski, ze
swoja roznorodnoécia geograficzng i obyczajowq, dysponuje setkami réznorodnych
ubioréw, o niezliczonych detalach. Dla przykladu ihata, czyli chusta na glowie mez-
czyzny i podtrzymujace ja koétko ikal symbolizuja Beduinéw i nomadoéw, ghutra
— mieszkancéw Pétwyspu Arabskiego, a réznokolorowy turban, jakiego nie nosi nikt
inny — Omariczykéw. Symbolizm ubioréw wzrasta, poniewaz hidzab na glowach kobiet
i nikab na ich twarzach wskazuja na kobiete konserwatywna i pobozna, podobnie jak
abaja — jedna z najpopularniejszych kobiecych sukien, z pétokraglym dekoltem i zapie-
ciem z przodu.

Ekstrawertyk milknie, gdy zaklada ubranie. Sposoby ubierania si¢ w kulturze
arabskiej wynikaja z racjonalizmu, a nie z emocji, wyrazaja podyktowana rozsadkiem
wierno$¢ tradycji. Z ubioru plynie komunikat: zastaniam ciato, bo jestem tradycyjny,
zaslaniam cialo w okreslony spos6b, poniewaz chce by¢ podobny do innych w poblizu.
Chodzi o nazwang, czy nienazwang tozsamos¢.

Cialo jako tabu

Ekstrawersja ustepuje, gdy cialo z przedmiotu staje sie podmiotem, podlegajac
ochronie i restrykcjom wynikajagcym z tradycji, i w rezultacie staje sie tabu. U podtoza
tak obcigzajacego obowiazku leza archetypowe wrecz postawy, cho¢ autor wspomnianej
nizej koncepcji daleki jest od okreslania ich tym mianem. Jak dowodzi wiec Jurij Lotman:

16 Jacobi, op. cit., s. 46-47.
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,Z psychologicznego punktu widzenia sfera ograniczen nakladanych na zacho-
wanie przez jaki$ typ kultury moze by¢ podzielona na dwa obszary: regulowany
przez wstyd oraz regulowany przez strach”."”

Catkowicie obnazone cialo, nie tylko kobiece, ale i meskie, pojmowane jest w kra-
jach arabskich jako wielki wstyd, mezczyzna nie powinien obnazaé dolnej polowy ciata,
od pepka w dot, co jest zakazem religijnym.

Czym innym jest tamac¢ tabu, a czym innym je przelamywacé — ostabia¢, oswajac,
doprowadzaé do zaniku: zjawisko to wystapilo w Egipcie w latach 70., kiedy z Kairu
niemal juz zniknely chusty, a te, ktére sie pojawialy stanowily ewenement. Rzadziej niz
mianem hidzabu, chusty okreslano wéwczas terminem tarha, uzywanym nadal i nace-
chowanym religijnie. Na jego temat prezydent Naser dyskutowal z jednym z wysoko
postawionych Braci Muzulmanéw, dowodzac z usémiechem, on twérca kolejnego etapu
nowoczesnego panstwa w Egipcie, ze ,nie jest w stanie ubra¢ 10 milionéw Egipcjanek
w chusty”."® Dzi$ chusta powrocita, kobiety nosza zazwyczaj stroje muzutmarnskie, a te
z odkrytymi glowami sa w mniejszosci.

Strach i wstyd, ktére sugeruja ukrywanie ciala, wydaja sie kléci¢ sie z potrzeba
autoekspresji, ale tylko pozornie. Hidzaby bywaja piekne i kolorowe, o ozdobnych
fasonach, wyrazaja persone politykujaca i poszukujaca kompromisu, w tym przypadku
pomiedzy jednostkowq potrzeba pigkna a wymogami zbiorowosci. Kobiety pod chusta
miewajg staranny, elegancki makijaz, jak np. Chadidza Ibn Ganna, prezenterka i od lat
,twarz” arabskiego wydania Al-Dzaziry, zawsze znakomicie umalowana i w hidzabach
pod kolor bluzek.

Cialo, zgodnie z obyczajowoscig II pol. XX i poczatkéw XXI wieku, pozostaje
w rozmowach tabu. Nie wspomina sie wiec, czy niechetnie wspomina, nawet w Scistych
gronach rodzinnych czy towarzyskich, o zwigzanych z cialem oczywistoéciach, takich
jak zenskie obrzezanie, ktéremu poddawanych jest wiele Arabek — wydarzenie czesto
nieuchronne w zyciu dziewczynki. W gronach mieszanych, cho¢by ztozonych z bliskich
sobie kobiet i mezczyzn, nie podejmuje si¢ tematéw dotyczacych fizjologii czy
seksualnosci. W przecietnym towarzystwie mieszanym Zle widziane, czy wrecz niedo-
puszczalne sa zarty na wszelkie tematy na podlozu erotycznym. Naruszaja normy
obyczajowe, obrazaja rozméwcéw, a moga by¢ poczytywane jako zacheta do czynéw na
podiozu seksualnym, z malzenistwem wlacznie. Wszelkie zarty, tez te w ktérych nie ma
stowa o seksie, a takze niewinne komplementy ze strony mezczyzny pod adresem
kobiety, sa albo zle widziane, albo daja do namystu. Tabu nie narusza si¢ swobodnie
i bezkarnie.

W latach 70. XX w. codzienng, diugg trase ze srédmiescia Kairu na przedmiescia
odbywali firmowym autobusem polscy i egipscy pracownicy, aby podja¢ prace w tam-
tejszym przedsiebiorstwie. W czasie tych nuzacych jazd polski inzynier zagadywat
mloda egipska urzedniczke, zartujac z nig niewinnie i prawigc szarmanckie komple-
menty. Dziewczyna odebrala to jako propozycje malzenistwa, co jej ojciec i bracia

7" J. Lotman, O semiotyce poje¢ “wstyd” i strach w mechanizmach kultury (w:) Antropologia ciala.

Zagadnienia i wybor tekstow, M. Szpakowska red., Warszawa 2008, s. 35.
'8 Program Mubaszir min Misr, TV Egipt, 4.01.2014.
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probowali wyegzekwowac proszac dyrektora firmy o interwencje. Polski inzynier, ktéry
nie poczuwal sie tak do planéw matzeriskich w Egipcie, jak i do jakiejkolwiek winy, miat
wielkie nieprzyjemnosci, stracit kontrakt i musiat wyjechaé. Oczywiscie, problem wyni-
kat z réznicy kultur. Polak nie zdawat sobie sprawy, ze lamie tabu albo tez mial tego
nikla swiadomosé.

Odstanianie ciala

A jednak w panstwie takim jak Egipt, stale chfonnym nowosci, od odrodzenia
arabskiego XIX/XX w. rozbudzonym intelektualnie, ze swoja $mialg kulturg, dochodzi
do upubliczniania tematéw anatomicznych i seksualnych. Z prac egipskiej lekarki,
socjologa i pisarki, Nawwal as-Sadawi (ur. 1931) wytania sie ukryta w kulturze intymna
mowa ciata w ujeciach naukowych, popularno-naukowych i literackich. Burze wywotata
zwlaszcza praca tej autorki Al-Mara wa al-dzins (Kobieta i seks), w ktdrej opisala ona
formy seksualnosci z medycznego punktu widzenia, z pewnymi, niezbyt rozbudo-
wanymi odniesieniami do tematyki arabskiej. Swoimi ksigzkami, wystapieniami
i wywiadami Nawwal as-Sadawi przelamuje tabu obyczajowe, jakim jest publiczna
dyskusja nad seksem, sila rzeczy prowadzona w gronie mezczyzn i kobiet. Srodowiska
feministyczne i wyemancypowane oraz kobiece przelamywaniu tabu przyklaskuja,
pisarka wprowadza przeciez na grunt arabski zagadnienia, ktére od dawna sa chlebem
codziennym zachodniej literatury fachowej. Jednak opinia publiczna krajéw arabskich
jest pracom As-Sadawi niechetna. Pisarka narusza swojego rodzaju $wietosci, do ktérych
naleza zachowania seksualne, wydobywane w jakikolwiek sposéb na $wiatto dzienne.
Pisarka jest sSwiadoma i rozemocjonowana feministkg walczaca o prawa kobiet i przeciw
tradycji. Jest tez zreszta niechetna normom religijnym. Intuicja nie podpowiada jej
granic, do jakich moze naruszy¢ wszelkiego rodzaju tabu w kulturze arabskiej. Czy
mozna zalozy¢, ze nie odczuwa po Lotmanowsku rozumianych uczu¢ strachu i wstydu,
skoro posuneta sie do aktywnosci, ktéra zaprowadzita ja na kilka miesiecy do wiezienia
oraz spowodowata wydalenie na jaki$ czas z Egiptu? Cialo i seksualno$¢ majg ten sam
wymiar tabu, nie wolno o nich méwié, zwlaszcza wydobywaé na $wiatlo dzienne
w przestrzeni publicznej, pelnej kobiet i mezczyzn, jak to uczynita Nawwal as-Sadawi na
skale spoleczna.

Za zbyt proste byloby uznaé, ze ukrywanie twarzy, mysli czy pragnien przed
swiatem prowadzi do ,kulturowej” introwersji, cho¢ nie jest ona obca kulturze arabskiej,
ale raczej stanowi postawe wynikajaca z religijnego zapatrzenia w glab siebie czy stanu
pewnego bezruchu wywolanego goracym klimatem, wplywem pustyni w interiorze,
upartym dazeniem do wybranego celu wsréd miejskiego tloku, ruchu i hatasu.
Introwertycy, w poréwnaniu z ekstrawertykami, to kropla wody w morzu kultury
miejskiej, poniewaz tylko ci drudzy zdolni sa wspéttworzyé burzliwy klimat, w jakim
Zyja miasta molochy. Przestrzegajac tabu, wcigz bowiem potrzebuja autoekspresji
zapelniajac przestrzenn wokét siebie.

Kultura arabska znalazla proste i wygodne miejsce w plaszczyznie spolecznej dla
autoekspresji zagrazajacej ,,dobrym obyczajom”, plasujac je w ramach relacji jednej pici.
Mezczyzni w swoim gronie rozmawiajg wiec o kobietach, opowiadajg sobie szczegétowo
o zachowaniach seksualnych wiasnych i swoich partnerek, temat, ktéry mocno ich
zajmuje w czasie diugich posiedzenn w kawiarniach arabskich, w wiekszosci ludowych
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kawiarenkach, czy wiekszych pomieszczeniach zwanych czesto z europejska kafete-
riami, ale zwyczajowo przeznaczonych dla mezczyzn. Pod wplywem emocji, jakie
ogarniaja ich w tego typu rozmowach, zanika tabu cielesnosci i seksualnosci, mozna by¢
bezposrednim, i podobnie jak bez ceregieli mezczyzni dotykaja innych mezczyzn, tak
chetnie otworzg im dusze. W tych rozmowach cialo jako podmiot zachowuje swoje
prawa, ale traci wymiar groznego bdstwa.

Kobiety nie sa gorsze, nie maja mniej praw w swoich relacjach niz mezczyzni
w swoich. We wlasnym gronie — wciaz ze wzgledu na rozbudowany system pokrewien-
stwa jest ono przewaznie spore — rozmawiaja calkiem swobodnie, rozkoszujac sie
wolnoscig stowa. W czasie tych ,zlotow” wyzwalaja sig, zrzucaja chusty, zastony, abaje,
ciemne szaty, wylaniajaca si¢ spod nich mowa ciala z ukrytej zmienia sie¢ w jawna.
Kobiety odstaniaja swoja urode, na kobiecych przyjeciach maja piekne fryzury, ostre
makijaze i czesto bardzo wydekoltowane suknie, starajac si¢ nadgzac¢ za moda Swiatowa.
W akademikach mieszkanki paraduja chetnie w ozdobnych, cho¢ nie przeswitujacych
koszulach nocnych, nawet we wlasnej obecnosci nie chca demonstrowac zbyt odsto-
nietego ciala. W dobrze dobranym gronie nie odczuwaja za to ograniczen w stowach
i wyznaniach, pozwalaja sobie na niedwuznaczne dowcipy, a nawet gesty. Krag
szczeg6lnie intymnych wyznan zaweza sie jednak do grona blizszych przyjacidlek czy
kolezanek. Opowiadaja sobie m.in. o doznaniach, jakie wywoluje w nich obecnosé
kolegéw czy narzeczonych, a wlasne reakcje na te obecnos¢ szczegélnie je poruszaja,
poniewaz nie ma przeciez w tamtym kregu kulturowym instytucji chlopaka/dziew-
czyny. Mloda mezatka przyjdzie do akademika, w ktérym do niedawna mieszkatla
i opowie ze szczegdtami swoja noc poslubng, co rozpala ciekawos¢ kolezanek, ale nie
wprawia ich w konsternacje. Kobieta zaspokoita potrzebe autoekspresji, ale nie ztamata
tabu, poniewaz szczegdly jej przezy¢ nie wydostaly sie poza cztery $ciany pokoju, nie
przeniknely do opinii publicznej. Cialo jako podmiot seksualny pozostato catkowicie
ukryte, zachowalo swoja przyzwoitos¢, ktorej Zrédlem jest dyktat patriarchatu w sferze
spolecznej, coraz bardziej podwazany przez kulture.

Patriarchat i tabu seksualnosci zostaly zaatakowane przez kulture popularna,
rozwijajaca sie lawinowo w drugiej potowie XX w., z jej filmem, muzyksa, radiem, tele-
wizja, a dzi$ Internetem, a takze $mialg literature, ktérej nestorem jest Nadzib Mahfuz
(1911-2006), bo cho¢ nie zyje od kilku lat, wciaz spedza sen z oczu ekstremistom.

Skrypt ciala podporzadkowanego mezczyznie nie zaniknal, cho¢ Swiat czesto
uznaje go jako archaiczny, jest jaskrawy i bezwzgledny w glosnej powiesci Nawwal
as-Sadawi Dzanna wa-Iblis (Raj i Diabel). Jak pisze autorka, kobieta ,zyje w Swiecie,
jakiego nie zna, w ciele, ktérego nie posiada, jest wlasnoscig ojca, rzagdu albo zmartego

dziadka czy innego mezczyzny, ktorego imienia nie pamieta”."

Wsréd tradycyjnych sposoboéw ograniczania kobiecej wolnosci, spotykanych
wszedzie na $wiecie, w Egipcie wystepowal jeden, moze doé¢ nietypowy, zwany bajt
at-ta’a — co oznacza , paragraf postuszenistwa”, pozwalajacy mezczyZnie opuszczonemu
przez zong, sprowadzi¢ ja do domu przy pomocy policji. Wielki rozgtos zyskat wyswie-
tlany w latach 70. poswiecony temu tematowi film egipski Uridu hallan (Domagam sie
rozwigzania, 1975), z jedna z najstynniejszych aktorek egipskich w roli gtéwnej, Fatin

19 N. as-Sadawi, Dzanna wa-Iblis, Bejrut 1992., s. 93.
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Hamama (ur. 1931). Wywolywal poruszenie, dzi$ jest otoczony legenda. Wystepujac
przeciw bajt at-ta’a, dowodzil, ze cialo kobiece wymyka sie wladzy mezczyzny i zaczyna
zy¢ wlasnym zyciem, z przedmiotu staje si¢ podmiotem. Poddawat pod dyskusje te
zalezno$¢, w ktorej tle kryt sie oczywisty kontekst seksualny. Ciato jest tu wiec podmio-
tem seksualnym, wiadomym, narzucajgcym sie Swiadomosci, lecz ukrytym. Film
wywolywal poczucie niewygody psychicznej, ktérej zawdzieczal swoja range obrazu
kultowego bardziej moze niz wydobywajacy sie zefi manifest w obronie wolnosci
kobiecej.

Dzisiaj bajt-at-ta’a jest zwietrzalym argumentem, ktérego niekiedy jednak chwy-
taja sie wspolczesni mezczyzni, przynajmniej tak wynika z powiesci Darja (Daria) Sahar
al-Mudzi (ur.1963), w ktorej tytulowa bohaterka odchodzi od meza zakazujacego jej
wszelkich swobdd, kontaktéw z przyjaciétmi, telefonowania, czytania ksigzek, a takze
publikowania wierszy, cho¢ jest utalentowana poetka, debiutantka. I nagle Daria dostaje
poczta ostrzezenie, Ze zastosowany zostanie wobec niej bajt at-ta’a:

,Kiedy Daria wrécita z pracy w szkole ojciec otworzyl jej drzwi i oznajmit:

— Sajf przystal ci ostrzezenie o bajt at-ta’a. Nie przejmuj sie. Wolnos¢ nie jest
kawatkiem papieru, Dario.

W pewien sposob sie nie zdziwita. Wiedziala, ze on moze uciec sie do tej starej
metody. Zrobilo sie jej jednak smutno, poczula tez gniew:

— Nasza religia jest religia tolerancji i mitosci. Nie ma w niej w niczego takiego, jak
zmuszanie do postuszeristwa. Dlaczego wiec teraz, w konicu XX w., mezczyzna
ucieka sie w ten spos6b do przymusu? Albo chce dosta¢ swoja zone z powrotem —
a tego nie robi sie sita — albo pokazaé swoja meska wladze. Napawac sie nig, gdy
policja przyprowadzi mu Zone za kark do domu. Jest tez mozliwos¢, ze grozi jej
bajt at-ta’a, zeby zrezygnowata ze swoich praw materialnych” .

Wecigz jednak w arabskim malzenstwie problem seksualnosci jest pojmowany
skrajnie rygorystycznie. Zona ma by¢ dziewica do §lubu i po dzi$ dzief na niektérych
obszarach wystawia sie na widok publiczny dowéd niewinnoéci panny miodej. Nawwal
as-Sadawi walczy zazarcie z koncepcja nieuchronnoséci krwi dziewiczej, dowodzi, ze nie
zawsze sie pojawia, totez nie moze by¢ rekojmia honoru, ktérej bezwzglednie oczekuja
ojcowie wydawanych za maz dziewczat. W powiesci Dzannat wa-Iblis atakuje ten skrypt
kulturowy:

~Honor to czes¢, a czes¢ jest drozsza niz ziemia, ktéra mezczyzni dziedzicza po
ojcach i dziadkach. Nikomu nie wolno tkna¢ czyje$ czci, czy to czlowiek czy
dzinn. Tylko krew zmyje wstyd, jezeli przepadt honor. I tylko krew dowiedzie
honoru w noc poslubna (...).

Byla ciemna noc, a recznik pozostal bialy, nie zbrudzila go ani jedna kropla. Od
dziecka zamykata okna na zasuwke, zatykala szpary w Scianach i drzwiach, tak
jak zatykala uszy, zeby nie stysze¢ szeptu diabla, ani podmuchéw wiatru, réwniez
zaciskala kolana, jakby przytrzymywat je skobel. Ani czlowiek ani dzinn nie
zdotalby ich rozewrze¢. A jednak styszy schrypniety gtos ojca:

— Ale gdzie jest krew, moje dziecko?”.?

2 S, al-Mudzi, Darja, Kair 2008, s. 130.
2 As-Sadawi, op.cit., s. 36, 37, 38.
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Cielesnos¢ kobiety wylania sie z obrzedéw Slubnych, po nich matzenistwo wraca
do powszechnie przyjetej koncepdji ciata jako tabu dla wszystkich oséb postronnych,
przed ktérymi matzonkowie nie ujawniaja swoich uczué. Kulisy zycia rodzin i jednostek
odstaniajg filmy i seriale telewizyjne — dwa rodzaje obrazéw o nieco réznych
podejsciach do sfery uczu¢ i erotyki. Sceny seksualne, nawet do$¢ i bardzo $miale,
mozna spotkaé zarowno w filmie egipskim, jak syryjskim, przykltadem obraz glosnego
rezysera z Egiptu, Jusufa Szahina (1926-1908), ktéry swoim jasno sformulowanym tytu-
tem Rakisa ala al-dzudran (Tancerka na murach) zapowiadat tres¢. Gdy byl wyswietlany
w kinach, zachecal do niego plakat ze zdjeciem rozneglizowanych kobiet, z ktérych
jedna pozosta-wata w mitosnym uscisku z mezczyzna pod dobrze widocznym napisem:
, Tylko dla dorostych”.?

Z kolei w serialach telewizyjnych, przewaznie emitowanych codziennie i stano-
wigcych ulubiong rozrywke rodzin i kobiet, w obrazach do ktérych zagladaja dzieci,
cialo ma wymiar tabu jeszcze na przelomie XX i XXI wieku. W telenoweli Kulub ta’iha
(Zbtakane serca, rez. M. Abd al-Aziz)® z 2001 roku, miodzi narzeczeni po dluzszym
rozstaniu biegna, zeby sie spotkac i nagle staja w p6t drogi, nie podajac sobie nawet reki,
w zaden sposéb sie nie dotykaja, wymieniaja tylko wymowne spojrzenia. Dopiero
malzenstwo zwyczajowe urfi, zawierane bez wiedzy rodziny i otoczenia, czy tez przy
wiedzy czesci tych $rodowisk, wprawdzie zle widziane i ryzykowne, jest glejtem do
seksualnosci, wywotujac niekoriczace sie perypetie. Aktualne melodramaty telewizyjne
(Arabowie nazywaja je wrecz dramatami) sg $mielsze. W Nuktat duf (Staby punkt, rez.
Ahmad Szafik)* z 2013 r. osig fabuly jest uczucie taczace starszego lekarza z mloda
studentka — serial, o ktérym mozna powiedzie¢, ze jest w polowie drogi do przelamania
tabu cielesnosci. Dziewczyna odwiedza wybrarica w domu, obejmuja sie — tego typu
scen nie bylo we wczesniejszych telenowelach egipskich. Obraz jest bardzo sugestywny,
niemal stychad, jak wszyscy oddychajg z ulga, gdy po rozpadzie zwigzku okaze sig, ze
dziewczyna zachowala dziewictwo. Jednak tematyka seksualna wkracza juz do seriali,
wraz z nimi obraz obnazonego ciala trafia pod strzechy. Rozwija sie topos wolnego
zwigzku miedzy mezczyzng a kobietg, opartego na seksualnosci, ktéory — choé ciagle
0 nim mowa — nie jest juz nawet malzenstwem zwyczajowym urfi, poniekad usprawie-
dliwiajagcym zachowania seksualne. Tworcy kultury popularnej maja $wiadomosé
przelamywania tabu, skoro serial Bidun zikr asma (Bez wymieniania nazwisk, rez.
Muhsin Tamir) ® , emitowany latem 2013 r. byt reklamowany jako $miaty, pierwszy tego
typu i, pionierski w aspekcie obyczajowym, obraz. Motywy milosne kwitng w nim poza
wszelka legalnoscia, przedsiebiorczy chlopak z nizin spolecznych wiaze sie ze starsza
wplywowa kobietg, utrzymuje tez zwigzek fizyczny z dziewczyna z marginesu. Akt
seksualny (nie pokazany), o ktérym wiadomo, ze odbyl sie¢ prawie na ulicy, jako
ujawniony, wywoluje trudny do opisania skandal. Wraz z filmem i melodramatem
telewizyjnym tematy seksualnosci i erotyki trafiajg do przestrzeni publicznej po raz

2 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%A -
%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%D9I%8A-
%D8%A7%D9%84%D8%B3%D9%8 A%D9%86%D9%85%D8%A T-
%D8%A7%D9%84%D8%B3%D9%88%D8%B1%D9%8A%D8%A9-1.html

2 TV Egipt 2001.

TV Egipt 2013.

2 TV Egipt 2013.
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pierwszy na tak wielka skale w kulturze arabskiej. Dla przyktadu, w bujnie rozwija-
jacym sie od lat 50. XX w. teatrze i bogatej dramaturgii tego obszaru unikano tematyki
seksualnosci i cielesnosci, uczucia protagonistow zadzierzgaly sie nieSmialo, kobiety
czesto symbolizowaly znekang ojczyzne arabska.

Przestrzen publiczng przenikajg réwniez tematy i watki mitosne, wylaniajace sie
z rozleglej literatury arabskiej, na przelomie XX i XXI wieku zmierzajace coraz bardziej
do przetamywania tabu cielesnoéci. Poezja ze swoja uczuciowoscia jest predestynowana
do wyrazania mitosnych przezyé, w czym nie brakuje odniesiers fizycznych i seksu-
alnych. Poezja klasyczna siegata po tematyke ciala i zwigzanych z nig uniesiefi. We
wspolczesnej literaturze wystarczy wspomnie¢ ,poete mitosci”, jakim byt Syryjczyk,
niezapomniany Nizar Kabbani (1923-1998). Niemniej, poeci dawni i wspélczesni raczej
nie demaskuja i nie odstaniaja problematyki aktu seksualnego tak bardzo i nie nadaja
mu tak istotnej rangi w codziennym zyciu, jak prozaicy dnia dzisiejszego. Autorzy prozy
problematyke te rozwijajg zaréwno w ujeciach symbolicznych i domyslnych, jak i kon-
kretnych, realistycznych. Te pierwsze wynikajg z uczu¢ i intuicji, pojawiajg sie w twor-
czosci najwybitniejszych prozaikéw $wiata arabskiego, jak Egipcjanin Edward al-Charrat
(ur.1926) i Irakijczyk Abd ar-Rahman ar-Rubaji (ur. 1939). Akcja powiesci Rama wa tanin
(Rama i smok) Al-Charrata rozgrywa sie w trakcie niedopowiedzianych, sugerowanych
poetyckim jezykiem zblizen mitosnych, z ktérych wylania sie historia pieknej, egipskiej
komandoski z przetomu lat 40. i 50., kruchego dziewczecia i czutej kochanki. Czytelnik
moze decydowac: akt mitosny trwa przez caly czas fabuly, przerywany opowiescia albo
ciggnie sie opowieé¢, pozostawiajac w pewnym tle miejsce na spelnienie seksualne.
Ar-Rubaji, na tle konserwatywnej obyczajowosci, jest na tyle odwazny, ze w powiesci
Chutut at-tul, chutut al-ard (Potudniki i réwnolezniki) przedstawia wolng mito$¢ miedzy
irackim intelektualistg-emigrantem w Tunezji a tunezyjska dziennikarka. Wiadomo, ze
faczy ich fizyczny zwiazek, ale problematyka seksualna jest blizej zaakcentowana
wzmiankg o dluzszym, wspélnym pobycie tej pary w hotelowym pokoju zagranica.
W tej samej powiesci erotyka miedzy wierszami nasycone sa, opisane przy pomocy
eufemizmoéw i symbolicznych, cho¢ czytelnych ujeé, wspomnienia zwigzkéw protago-
nisty z kilkunastoma kobietami, pelne romantyzmu i szacunku dla wszystkich ukocha-
nych. Smielsze sa powiesci wspolczesnych pisarek arabskich, ktére cielesnosé i sek-
sualno$¢ traktuja jako wazne, choé¢ nie najwazniejsze motywy swoich powiesci,
a wynikajace z nich problemy rysuja si¢ jako jedne z wielu w perspektywie spotecznej
i indywidualnej. Powies¢ Gharam braghmati (Pragmatyczna namietnosé) Irakijki Alijji
al-Mamduh (ur. 1944) stanowi dlugie wyznanie milosne mlodej i wyksztalconej Irakijki
do angielskiego chlopaka, poznanego w czasie studiow w Wielkiej Brytanii. Erotyka
przeplata sie ze wspomnieniami z dziecinistwa i miodosci narratorki w Iraku oraz
pobytu zagranica. Nie mniej $mialte wydaja sie pisarki egipskie, obok Nawwal as-Sadawi
mam tu na mysli Salwe Bakr (ur. 1949), Sumajje Ramadan i Sahar Mudzi. Trudno
powiedzie¢ czy pisarki te tamig tabu obyczajowe, jakim jest problematyka ciala
i seksu wyrazajgca si¢ w jakikolwiek spos6b w przestrzeni publicznej. One tego tabu w
ogoble nie dostrzegaja. W ich utworach kobietom nie najtatwiej, poniewaz w catym
panstwie Zle sie dzieje, tradycja tez robi swoje. Niemniej, wéréd innych tematéw
rozkwita temat ciala i problematyki seksualnej. Niewiele jest uje¢ milosci fizycznej
w powiesci Sumajji Ramadan Awrak an-nardzis (Lidcie narcyza), ale cala tresc¢ tej ksigzki
to jedno wielkie cierpienie miodej Egipcjanki na podiozu mitosnym i erotycznym.
W twérczosci Salwy Bakr trudno przeceni¢ zwigzki oparte na relacjach seksualnych,
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choéby w opublikowanej w jezyku polskim powiesci Ztoty rydwan. Ze zwiazkéw tych
wynikaja sceny quasi-seksualne, erotyka jest przystonieta w powiesci Lajl wa nahar (Noc

i dzien), obraz ciata jako podmiotu seksualnego z jego uszczegétowieniem wylania sie
z Wasf al-bulbul (Obraz stworzony przez stowika) tej autorki:

»Zawstydzitam sie i odsunetam w odruchu obrony. Twarz Jusufa byla jednak tuz
obok, oczy wpatrzone w moje oczy. Nie moglam sie powstrzymac, zeby go nie
objac. Potozytam mu glowe na piersi, a potem mocno pocatowatam. Nagle wstat,
chwycil mnie na rece i zaniést na 16zko w tym jedynym pokoju, z ktérego sktadat
sie dom. Nie wiem, na ile czasu straciliSmy $§wiadomos¢. Jusuf byl nienasycony,
a ja wciaz odczuwatam pragnienie.

Nasze ciala i dusze byly zupelnie wyczerpane. Obejmowal mnie, jakbym byta
swietg boginig. Czulam sig, jak panna mtoda w czasie jej pierwszej nocy ze swoim

fascynujacym ukochanym”.*

Sceny seksualne i erotyczne wylaniaja sie z wielowatkowej powiesci, osadzonej
w czasach Mubaraka Nun (Ocean Nun) Sahar al-Mudzi, w ktérej seksualnos¢ jest
naturalng potrzeba zyciowa, ktéra w poczuciu rozczarowan osobistych i na miare calego
spoleczenstwa trudno zaspokoi¢. Nalezy tez doceni¢ $miatosc i odwage syryjskiej pisarki
Salwy Nu'ajmy, ktoérej powies¢ Smak miodu jest wyzwaniem pod adresem konser-
watywnej obyczajowosci. Nie sposéb pozycje te poming¢ w kontekscie podjetego tu
tematu. Powiescig rzadzi naturalizm, dzieki ktéremu z powies¢ odstania tajniki cieles-
noéci, z ich bezwzgledng wymowsg, dzieki stowu literackiemu przenikajaca do przestrze-
ni publicznej:

»Jeszcze niedawno hammamy byly miejscem, w ktérym matki miodych mezczyzn
obserwowaly kandydatki na zony dla swoich synéw. A zatem hamman byl
miejscem, gdzie mozna bylo dojrze¢ prawde o kobiecie. Z pewnoscia byla to
doskonala okazja, bez mozliwosci jakiegokolwiek oszustwa. Panna mtoda niczym
Ewa w Raju, w pelni swej prawdziwej natury.

Przewracam sie na plecy, a masazystka dalej w milczeniu naciera moja skore” .

Kultura, film, a zwtlaszcza literatura Smialo wystawiaja cialo na widok publiczny,
plasujac si¢ w awangardzie arabskiego liberalizmu obyczajowego, $wiatopogladu
opozycyjnego wobec konserwatyzmu i tradycjonalizmu. Scieraja sie wizje $wiata ksztal-
towane w ramach tych kierunkéw, a kazdy goraco promuje swoja.

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

Tabu ciala i seksualnosci w Egipcie.
Analiza pragmatyczna nazw intymnych czesci ciala
w dialekcie kairskim

Cenzura jezyka jest naturalnym zabiegiem stosowanym przez méwiacych w pro-
cesie komunikacji, zatem nieustannie mimowolnie kontrolujemy nasz sposéb wypowia-
dania si¢." Cenzura, a wiec unikanie okreslonych, zazwyczaj negatywnie nacecho-
wanych wyrazen, jest wynikiem tabu. Uzycie niektérych wyrazen famie zasady etykiety,
czego powody moga by¢ bardzo r6zne. W niniejszej pracy skupie sie na analizie takich
wyrazen, ktérych uzycie jest obwarowane zakazem spotecznym, etykietalnym ze wzgle-
du na skojarzenia z nieczystoscia rozumiang na rézne sposoby: fizyczng, symboliczna,
rytualng. Do tej grupy w dialekcie egipskim (a &ciSlej kairskim) jezyka arabskiego (dalej:
EA) zalicza¢ si¢ beda nazwy intymnych czesci ciata kobiety i mezczyzny.

Allan i Burridge zastanawiajq sie, co czyni pewne stowa nieczystymi? Wynika to
zapewne z wierzenia, ze forma slowa w jaki§ nieokreslony sposéb komunikuje nam
nieczysta nature tego, do czego sie odnosi.> Nazwy intymnych czesci ciata semantycznie
zwigzane sa z dwiema ,,zakazanymi” sferami: wydalniczg i seksualng. Zatem podstawa
spolecznej stygmatyzacji jest dwojakiego typu. Sfera wydalnicza wigze si¢ z odczuciem
fizycznej nieczystoéci, natomiast funkcje seksualne intymnych czesci ciala wiaza sie z nie
mniej istotng sfera nieczystosci symbolicznej.

Wyrazenia, o ktérych tutaj bedzie mowa objete sa tabu, co sprawia, ze podejmo-
wanie tego rodzaju tematéw w rozmowie wigze sie z reakcja emocjonalna méwigcego
i odbiorcy. Emocje zwigzane z ta tematyka z jednej strony wynikaja ze spolecznego
zakazu, z drugiej go sankcjonuja. Ich uzycie wigza¢ sie musi w sposéb oczywisty ze
spoleczna sankcja w postaci wykluczenia, obnizenia statusu, utraty twarzy.

Nieczystosci sfery wydalniczej nie trzeba ttumaczy¢. Inaczej ma si¢ sprawa z tabu-
izacja zycia seksualnego czlowieka, kwestia ta nie przestaje interesowac badaczy od lat.
W dalszych czeéciach pracy postaram sie objasni¢ miejsce relacji seksualnych w kulturze
arabskiej. Kulturowe pojecia seksu i plci stanowia klucz do zrozumienia przyczyn tabu

' K. Allan, K. Burridge, Forbidden Words: Taboo and the Censoring of Language, Cambridge 2006, 1.
Ibidem, 40.
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jezykowego. Wszechobecnos¢ przejawdédw tabuizacji seksu w kulturze arabskiej Raphael
Patai obrazuje opowiescia o rézowym sloniu — cheé eliminacji tego tematu
paradoksalnie powoduje, ze uwaga spoteczna jest nieustannie na niego nakierowana.’

Jak podkresla Jay, temat tabu seksualnego jest bardzo uniwersalny i niewiele prac
skupia sie na r6znicach kulturowych.* Opisywane w niniejszej pracy przypadki rowniez
wydaja sie podkredla¢ podobiefistwa pomiedzy kultura Zachodu a arabska, jakie
mozemy zauwazy¢ w temacie ciala, w kilku jednak punktach zaobserwujemy wyrazne
réznice.

Nazwy intymnych czeéci ciala, jakie w tej pracy beda omawiane to:

1) zibb (DEA — “penis’, ,cock’, kolokwializm)
(2) zubr (DEA — “penis’, ,cock’, kolokwializm)
3) kuss (DEA — ‘cunt’, wulgaryzm, przeklenistwo)

Pragmatyczng konsekwencja tabu jest w wypadku tych wyrazéw przejscie do
sfery kolokwialnej lub wulgarnej. Dotyczy to w wiekszym stopniu wyrazu (3), ktory
oznacza kobiecy narzad plciowy. Stal sie on podstawa semantyczng wielu wulgaryz-
moéw, jak na przyklad:

4 kuss ummak — (DEA — “your mother’s cunt! — przekleristwo)
kassis (DEA — "to kiss arse’, przekleristwo)
kassis (DEA — "arse kisser’, przekleristwo)
mikassati (DEA — “arse kisser’, przekleristwo)
mitkassis (ECAD — passive participle of kassis, przekleristwo)

Q1
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Wsréd tych wyrazen formy od (5) do (8) sa przestarzale i obecnie nieuzywane.
Widzimy jednak, jak plodna baza semantyczng w tym wypadku jest nazwa zenskiego
narzadu plciowego. Jeden ze sposobéw analizy tych wyrazéw zaklada zbadanie asy-
metrii plciowej w zakresie stopnia tabuizacji jezykowej. Wydaje sie, ze im silniejsze tabu,
tym wigksza zdolno$¢ danego wyrazu do produkcji wulgarnych i mocno nacecho-
wanych emocjonalnie derywatéw.

W niniejszym artykule w pierwszej kolejnosci oméwie problem percepcji kobie-
cego i meskiego ciata oraz jej jezykowe konsekwencje, a nastepnie skupie sie na pragma-
tycznym aspekcie uzycia nazw intymnych czesci ciata w jezyku literackim i w dialekcie.
Przyjrzyjmy sie zatem w pierwszej kolejnosci r6znicom w tabuizacji ciata kobiety i mez-
czyzny.

> R. Patai, The Arab Mind, Nowy Jork 2002.

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.

Thumaczenia podaje w wersji angielskiej na podstawie stownika: M. Hinds, S. el-Badawi, 4 Dictionary
of Egyptian Arabic, Bejrut 1986 (tutaj: DEA). Wiasne thumaczenie stosuj¢ jedynie w wypadku wyrazow
nowszych i nieobecnych w tymze stowniku, albo pochodzacych z jezyka literackiego.
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Kobieta / mezczyzna

Zgodnie z twierdzeniem Allana i Burriage’a, intymne czeéci ciala w wiekszoéci
kultur $wiata podlegaja jakiemu$ rodzajowi tabu, przy czym kobiece zazwyczaj silniej-
szemu.® Wynika to z przyczyn spolecznych i ekonomicznych, jednakze prawdo-
podobnie najwazniejszym powodem tego jest fakt, ze kobiece genitalia sq Zrédiem
nowego zycia. Historycznie zatem przypisywano kobiecym narzadom niewyjasnione
moce, na przykiad moc pokonywania zta. Z takimi wierzeniami spotykamy sie¢ w mito-
logii greckiej, ale takze w czasach pézniejszych, na przyklad w éredniowiecznej Europie,
gdzie to w tympanonach koscioléw mozna do dzi$ napotka¢ wyobrazenia kobiet odsta-
niajgcych swoje genitalia. Podobne sceny widoczne s w $§wiagtyniach Indonezji i Potud-
niowej Ameryki.”

Dane jezykowe pozwalaja nam stwierdzi¢, ze w Egipcie meska sfera intymna
ogranicza si¢ do genitaliéw, natomiast kobieca obejmuje znacznie wieksza czes¢, nie
tylko cale cialo, ale takze elementy stroju, akcesoria i kosmetyki. Rozcigga si¢ ona na
czynnosci pielegnacyijne, o ktérych nie wolno méwié na glos. Zatem wyrazy takie jak:

) slib “meskie majtki’
(10) bokser “meskie bokserki’

nie stanowia dla Egipcjan tabu, natomiast stowa podane ponizej sa silnie tabuizowane:

(11) sintyéna, bra ‘stanik’
(12) kulot *damskie majtki’

Tabu ciata kobiecego po czesci mozna tlumaczy¢ koranicznym nakazem
zakrywania glowy, korpusu, ramion i nég. Nakaz ten zwigzany jest z rola kobiety
w spoleczenstwie arabskim, jako strazniczki honoru rodziny. Honor jednostki w kultu-
rze arabskiej to pojecie zloZone i wielowarstwowe. Nie jest on zalezny wylacznie od
zachowania kazdego pojedynczego osobnika, ale jest wspdlnag wlasnoscig rodziny,
zatem przewinienia jednostki maja wplyw na wszystkich jej cztonkéw. Patai przyrow-
nuje honor arabskiej rodziny do tratwy zaprojektowanej po to, by przenies¢ ja bezpiecz-
nie przez morze, jakim jest jej otoczenie spoteczne. Tratwa pozwala jej czlonkom
przetrwac tak dtugo, jak dlugo wszyscy przestrzegaja przyjetych zasad, natomiast kazdy
niekontrolowany ruch moze spowodowaé powstanie pekniecia, ktére ostatecznie zatopi
cala tratwe.® Dbatos¢ o honor jest wedtug autora The Arab Mind gwarantem stabilnosci
rodziny jako jednostki spolecznej, a wiec funkcja honoru jest wzmocnienie grupy.
Niemate znaczenie w tej kwestii maja relacje wladzy panujace w rodzinie — najwaz-
niejsza jednostka jest osobiscie odpowiedzialna za honor kazdego z podlegajacych jej
krewnych, moze wiec wywiera¢ presje, uzywajac swojej wladzy nad innymi jednostkami
w obrebie grupy. Lojalna i postuszna rodzina jest silna.” Widzimy zatem, jak piecie
honoru wplywa na wzmocnienie wiezi rodzinnych i ulatwia spoteczne funkcjonowanie
0s0b spokrewnionych.

K. Allan, K. Burridge, op. cit., s. 7.
Ibidem.

R. Patai, op. cit., s. 100.

Ibidem, s. 98.

© 0 9 o
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Wsréd réznych wartosci symbolicznych skladajacych sie na arabski honor Patai
wymienia honor seksualny kobiety (“ird), ktory, jesli utracony, powoduje zniestawienie
calej jej rodziny, w szczeg6lnoscei jej meskiej czesei.

Relacje pomiedzy tymi pojeciami Patai ttumaczy za pomocg metafory domino.
Utrata “ird przez kobiete prowadzi do utraty honoru (szaraf) przez meskich cztonkéw jej
rodziny, co powoduje utrate godnosci (karama), ktéra z kolei prowadzi do utraty
szacunku do siebie (ihtiram an-nafs)."" Zachowanie honoru zalezy wiec w znacznym
stopniu od seksualnego zachowania kobiet w rodzinie, w szczegélnosci corek i sidstr
danego mezczyzny (w mniejszym stopniu zony, ktéra jest w domu swojego meza
,obcym elementem” i ktérej zachowanie ma wplyw przede wszystkim na honor jej ojca
i braci). Seksualny honor kobiety zajmuje centralng pozycje w organizacji zycia spotecz-
nego w kulturze arabskiej. Z tego tez powodu Patai uwaza, ze spoleczne zaintereso-
wanie kwestia kobiecej czystosci graniczy w kulturze Orientu z obsesja."

Nalezy wyraznie rozgraniczy¢ pojecia honoru szaraf i honoru seksualnego kobiety
‘ird. Pierwsze z tych poje¢ ma konotacje ogdlne, nie seksualne. Natomiast ‘ird jest
rodzajem honoru kobiety wyraznie zwigzanym z zachowaniem seksualnym. O ile szaraf
jest elastycznym pojeciem — mezczyzna moze go nabyé, umocni¢ poprzez chwalebne
czyny, moze go chronié, ale i odzyskad, to ‘ird jest sztywnym konceptem — raz utracony
nie moze by¢ odzyskany. Kazda kobieta rodzi sie ze swoim ‘ird, ktéry jest jej niejako
,odgornie” przypisany. Nie moze go wzmocnié¢, poniewaz jest wartoscig absolutnag, tak
jak dziewictwo, jego utrata jest nieodwracalna. Utrata ird moze zaj$¢ mimo woli kobiety
— na przyklad na drodze ataku i przemocy. Jak wielkie znaczenie ma ‘ird dla arabskiego
spoleczeristwa pokazuje fakt, ze przekroczenie jego granic to jedyny wypadek poza
ludobojstwem, wedtug ktérego tradycyjne arabskie prawo zwyczajowe przewiduje kare
$mierci bez mozliwosci odkupienia winy i zados¢uczynienia.”

Efektem tej sytuacji jest silna kontrola catej rodziny nad poczynaniami jej zeriskiej
czesci, nakazy umiaru, skromnosci, a przede wszystkim wszechobecny w Egipcie kult
dziewictwa.

Przekonanie o kobiecej nieokielznanej energii seksualnej ma réwniez niematy
wplyw na postrzeganie wszystkich spraw zwigzanych z jej ciatem jako potencjalnego
zagrozenia znieslawieniem i utratg twarzy. Tworzy to znaczng dysproporcje w zakresie
uwagi poswiecanej ochronie przed tym niebezpieczenstwem. Jednym z wazniejszych
przejawéw tej ochrony jest segregacja plciowa na wszystkich poziomach funkcjono-
wania spolecznego, w tym na poziomie komunikacji jezykowej.

Moéwienie o ciele, obwarowane tak licznymi zakazami, pocigga za soba odmienne
kody i sposoby kamuflazu u kobiet i mezczyzn.

10" Ibidem, s. 96.
" Ibidem, s. 101.
2 Ibidem, s. 102.
B Ibidem, s. 128.
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W badaniu przeprowadzonym przeze mnie w 2009 roku na grupie 50 miodych
Egipcjan z Kairu i Aleksandrii, mtodziez byla pytana o znajomosc¢ i uzycie takich stéw
jak:

(13) swit ‘masa cukrowa do depilacji’
(14) brawn ‘depilator’

(15) silkibil ‘depilator’

(16) biryid ‘okres’, ‘miesiaczka’

(17) olweys ‘podpaska’

Badane wyrazy to zapozyczenia w funkcji eufemizméw majacych na celu
tagodzenie efektu, jaki wywotaloby uzycie nomina propria, ktére sa prawie catkowicie
wylaczone z uzycia ze wzgledu na ich negatywne konotacje i wstydliwos¢ uzytkow-
nikéw EA.

100% pytanych kobiet i tylko ponizej 43% mezczyzn odpowiedzialo, ze zna te
stowa i uzywa ich w codziennej komunikacji. Miedzy 17-30 % mezczyzn przyznalo, ze,
chociaz zna te stowa, nigdy ich nie uzywa ze wzgledu na spoleczny wymoég skromnosci
i wstydliwg tematyke. Wyrazy takie jak podane ponizej praktycznie nie s3 juz uzywane
przez wspodlczesne pokolenie miodych:

(18) dawra Sahriya (DEA — “period’)
(19) fota sahhiya (DEA — ‘sanitary pad’)

Slowa te zostaly dzi$ zastapione przez eufemistyczne okreslenia zaczerpniete, tak
jak widzieliSmy wczesniej, z jezyka angielskiego lub odwolujace sie do metafory
bazujacej na EA. Wedlug Farghala jezyk arabski stosuje cztery gléwne sposoby
eufemizacji: wyrazenia przenosne, omowienia, znieksztalcenia i antonimy."* Bowers ba-
dal w warunkach laboratoryjnych reakcje fizyczna uzytkownikéw jezyka na brzmienie
i wizualng forme wulgaryzméw oraz innych emocjonalnie uwarunkowanych wyrazen.
Badanie wykazalo skutecznos¢ eufemizméw w zakresie komunikowania zamierzonych
tresci bez odniesienia do wyrazeri nacechowanych emocjonalnie, a tym samym bez
reakgji emocjonalnej i fizycznej u méwiacego i odbiorcy.

W codziennej mowie mlode Egipcjanki uzywaja réznych eufemizméw na ozna-
czenie menstruacji i czynnosci z nig zwigzanych, np.:

(20) el-bita‘ ‘to co§’

(21) ‘andik el-bita ? ‘masz to cos?’

(22) sahbiti gatli en-naharda ‘odwiedzila mnie dzi$ przyjaciétka’
(23) hiyya ‘andaha zurif “ma specjalne okolicznosci’

(24) ana kibirt, ana kibira en-naharda ‘dojrzatam’

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

J.S. Bowers, C. W. Pleydell-Pearce, Swearing, Euphemisms, and Linguistic Relativity, "PLoS ONE 6"
2011, nr7,s. 4.
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Kaplan twierdzi, ze:

~Podwojne stownictwo dla przedmiotéw i kwestii zwigzanych z ptodnoscia jest
spotykane w wielu kulturach (...) i jest narzedziem stuzacym zachowaniu
konwengji. (...) Uzycie jezyka obcego, w szczegdlnosci laciny, dla watpliwych
fragmentéw wypowiedzi przekazuje zdystansowany punkt widzenia, co pozwala
zachowaé konwencje nienaruszong. Co istotniejsze, , 0bcoé¢” wypowiedzi ogra-
nicza liczbe jej odbiorcow do wyksztalconej elity, ktérej maniery nie podlegaja
dyskusji, lub tez, ktéra moze czu¢ sie na tyle uprzywilejowana, by stawiaé sie

ponad wszelkimi obyczajami”."®

W istocie, znajomos¢ jezyka obcego, zwigzana w duzym stopniu z faktem
odebrania solidnej edukacji, ulatwia funkcjonowanie spoleczne, poprzez stwarzanie
mozliwosci odwolania sie do jezyka obcego, ktérego elementy leksykalne nie wigza sie
z emocjonalnym nacechowaniem. W ten sposéb jezyk angielski (dawniej francuski)
stanowi dla Egipcjan baze dla wielu eufemizméw i wyrazen kamuflujacych.

Allen i Burridge wnioskuja, ze tabu seksualne jest najrozleglejsza sfera tabu, jaka
istnieje i mozna ja zmierzy¢ liczbg eufemizméw uzywanych w tej dziedzinie.” Adil
Malik sugeruje, ze liczba synonimicznych okresleri intymnych czesci ciata i kopulagji
w jezyku angielskim nie ma sobie réwnych, za wyjatkiem moze synoniméw okreslenia
whore ‘dziwka’. Wedlug autora istnieje okolo 1200 wyrazeri oddajacych znaczenie
~wagina”, oraz okolo 1000 stéw o znaczeniu: ,penis”. Autor uzywa w odniesieniu do
tego nadmiaru stownictwa wprowadzonego przez Hallidaya terminu , nadleksykalizacja
(overlexicalization).” Wynika to z faktu braku spotecznej akceptacji dla tych wyrazen.
Mozna by tutaj dodag, ze tabu, jako nieustannie zywy proces, prowadzi do utraty przez
eufemizmy ich mocy lagodzacej, co stwarza stala potrzebe powstawania nowych eufe-
mizméw. Podobnie konwencjonalizacja eufemizméw moze niekiedy prowadzi¢ do
poszukiwania nowych wyrazen, nie powodujacych natychmiastowego i jednoznacznego
skojarzenia z nomen proprium.

Analiza stopnia tabuizacji meskich i kobiecych intymnych czeéci ciata prowadzi
nas do wniosku, ze jesli chodzi o formy jezykowe odpowiadajace tym pojeciom,
mozemy wyrézni¢ dwa poziomy tabuizacji. Nazwy meskich narzadéw plciowych (1)
i (2) mozemy okresli¢ jako wyrazenia wstydliwe, bo zwigzane z jednej strony ze sferg
seksualng, z drugiej — z wydalnicza. Jednak stowa te nie sa nigdy uzywane w funkgji
wulgaryzmodw, tj. nie majag mocy symbolicznego niszczenia honoru rywala w dyskusji.
Nazwa kobiecego narzadu (3) jest zwigzana z silniejszym tabu, ktérego przyczyna
prawdopodobnie jest niezrozumiata dawniej zdolnoé¢ dawania nowego zycia. Tabu to
wyraza sie na poziomie spolecznych relacji w narzucaniu bezwzglednego warunku
symbolicznej czystosci seksualnej kobiety, ktéry jest fundamentem dobrego imienia calej
rodziny, za$ na poziomie jezyka uwidacznia si¢ w postaci bardzo silnego zabarwienia
emocjonalnego wyrazen zwigzanych z kobiecym cialem. Najbardziej wyrazistym przy-
kladem jest wyrazenie (3), ktore jest nie tylko wstydliwe i zakazane, ale takze moze by¢

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.
8 A. Malik, Euphemism in Arabic: Typology and Formation, ,Journal of the College of Arts”, 2012, nr 61.
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uzyte jako powazna obelga, a wiec stuzy degradacji oponenta. Wedlug Peisert sila perlo-
kucyjna stowa zalezy od rodzaju tabu, jakie tamie." Seksualnosc jest najsilniejszym tabu
w kulturze muzulmarskiej. Obydwie te sfery — wydalanie i seksualnoé¢ — moga stano-
wié podstawe wyrazen zakazanych, nieakceptowanych spolecznie, jednak jedynie sfera
seksualna stanowi réwniez podstawe przeklenistw.

Najczestszym sposobem zniewazenia oponenta jest podwazenie dobrego prowa-
dzenia sie jego matki. W egipskim zachodzi to na drodze odniesienia do jej intymnych
czesci ciala (4). Dzialanie takie niszczy honor rywala podobnie jak sygnalizowanie
symbolicznego aktu seksualnego z jego matka. Nalezy pamieta¢, ze moc 1zaca maja tylko
symboliczne akty seksualne dokonywane na kobiecie, lub tez sugerowanie takich aktow
w przeszlosci — czego rezultatem moze by¢ sugestia o niepewnym pochodzeniu jej
potomstwa — na ogoét adresata wypowiedzi.

Patai, podobnie jak Brown i Levinson operuje pojeciem ,twarzy” (wadzh). Skaza
na honorze powoduje utrate twarzy. Koncept twarzy jest uzewnetrznieniem honoru,
jego odzwierciedleniem w zyciu spotecznym. Czlowiek dazy do zachowania twarzy
nawet pomimo mozliwosci istnienia faktycznej zmazy na honorze. Normy wspétzycia w
spoleczenstwie zapewniaja szereg strategii unikniecia ,utraty twarzy” * (zajmuje si¢ tym
szerzej teoria ,aktow zagrozenia twarzy Penelope Brown i Stephena Levinsona®).
Wedtug Pataia koncepcja twarzy jest silniej zakorzeniona w kulturze Wschodu niz
Zachodu. Wiecej uwagi i wysitku poswieca si¢ na Wschodzie kwestiom zwigzanym z za-
chowaniem twarzy, czyli zewnetrznych pozoréw honoru. Autor méwi nawet o , tyranii
twarzy” w spoleczenistwie arabskim, ktéra popycha Arabéw do najrézniejszych czynéw,
majacych na celu ochrone przed jej utrata.” Sania Hamady nazywa arabskie spote-
czenstwo ,spoteczenstwem wstydu”.” Wstyd definiuje jako psychologiczny poped do
unikania oceny ze strony innych, w tym odmienny od pojecia winy, ze jest odczuciem
natury spolecznej, zawsze ma swdj punkt odniesienia w spolecznosci. To poczucie
wstydu wpajane jest najmlodszym pokoleniom poprzez szereg réznych technik
zawstydzania.*

Jezyk literacki / dialekt

Innym sposobem omoéwienia nazw intymnych czesci ciala jest analiza tych
wyrazen pod wzgledem ich nacechowania emocjonalnego, ktore jest r6zne w zaleznosci
od uzytej odmiany jezykowej. Nazwy intymnych czesci ciala pochodzace z arabskiego
jezyka literackiego (dalej: MSA) cechuja sie niskim stopniem tabuizacji, w przeciwien-
stwie do wyrazéw o pochodzeniu dialektalnym. EA nie dysponuje potocznymi okresle-
niami w tym obszarze semantycznym. Dlatego tez w sytuacji, gdy wystepuje taka
konieczno$é, MSA dostarcza wyrazen neutralnych, majacych niekiedy charakter nau-
kowy, medyczny.

(25) farg ‘srom’

M. Paisert, Formy i Funkcje Agresji Werbalnej. Proba Typologii, Wroctaw 2004.

20 R, Patai, op. cit., s. 108.

P. Brown, S. Levinson, Politeness: Some Universals in Language Usage, Cambridge 1987.
R. Patai, op. cit., s. 108.

S. Hamady, Temperament and Character of the Arabs, Irvington 1960.

R. Patai, op. cit., s. 115.
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(26) qadrb "penis’

Jednak o uzyciu takim decyduje kontekst. Wyrazenia pochodzace z MSA moga
by¢ uznane za niestosowne, jesli pojawia si¢ w kontekscie niewymagajacym jego uzycia.

Eufemizowanie z wykorzystaniem odniesienia do jezyka literackiego obrazuja
przede wszystkim nazwy czynnosci wydalniczych:

(27) bal 'oddawac mocz’
(28) tabarraza ’defekowad

Czynnosci te nie znajduja potocznych nazw w EA. Nazwy (29), (30), (31) i (32)
pochodza z tzw. jezyka dzieciecego, uzywaja ich dorosli zwracajac sie do matych dzieci.
Wyrazenia (33) i (34) przynaleza do jezyka mlodziezy i reprezentuja najnizszy, najbar-
dziej kolokwialny rejestr jezyka.

(29) bibbi (DEA — “pee’, ‘urine’)

(30) vi‘mil bibbi (DEA — “to pee’, to urinate”)
(31) kakka (DEA — “a poo’, ‘feaces’)

(32) vi'mil kakka (DEA — "to poo’, ‘defecate”)
(33) Sahh (DEA — “piss’, “to urinate’)

(34) ‘ahh (DEA — “to urinate’)

Klasa spoleczna

Allan i Burridge uwazaja, ze nie ma czego$ takiego jak absolutne tabu, zawsze
mozemy wyr6zni¢ okolicznosci decydujace o tabuizacji danego obszaru tematycznego,
czy grupy wyrazen, decyduje o tym czas, moment historyczny, zbiorowos¢ ludzka,
kontekst.” Waznym czynnikiem jest tez pochodzenie spoteczne moéwiacego. W Egipcie
istniejg réznice w zakresie wyrazania treSci zwigzanych z cialem przez osoby pocho-
dzace z réznych srodowisk. Najsilniejsze tabu ciato stanowi dla przedstawicieli klasy
sredniej. Gorna warstwa klasy Sredniej i klasa wyzsza reprezentujg nieco inny typ
kultury, jego cecha jest dos¢ swobodne przejmowanie i adaptowanie wartosci zachod-
nich, dlatego méwienie o ciele traktuja oni jako mnie ryzykowne. Réwniez najnizsze
strata, a wérod nich przede wszystkim ludzie zyjacy poza ramami spolecznego systemu,
wykazuja mniejsza wrazliwos¢ na tego rodzaju tematyke. Nie jest to fenomen charakte-
rystyczny wylgcznie dla spoleczenstwa egipskiego, w wielu kulturach $wiata klasa
§rednia uwazana jest za najbardziej zachowawczy element spoleczenistwa. Allan
i Burridge méwig nawet o , kryterium grzecznosciowym Sredniej klasy”, ktére pozwala
na w miare obiektywne zaklasyfikowanie danego wyrazenia do grupy objetej tabu.*

Podsumowanie
Tabuizacja nazw intymnych czesci ciala wigze si¢ z podwoéjna stygmatyzacja tych

okresleri, bowiem odnosza sie one do dwdch zakazanych sfer: seksualnej i wydalniczej,
z ktérych kazda uwazana jest za rytualnie badz fizycznie nieczystg. Pomimo iz zaréwno

% K. Allan, K. Burridge, op. cit., s. 9-11.
2 Ibidem, s. 37.
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nazwy meskich, jak i zeniskich intymnych czesci ciala naleza do sfery tabu, r6znig sie one
stopniem tabuizacji, a co za tym idzie — pragmatycznymi funkcjami dyskursywnymi.
Nazwy czesci meskiego ciala, takiej jak zibb i zubr, sa wstydliwe, a ich uzycie jest
spolecznie zakazane ze wzgledu na wrazliwos¢ obyczajowa moéwigcego i odbiorcy.
Nazwa kuss odnoszaca sie do kobiecego narzadu plciowego jest nie tylko wstydliwa, ale
i silnie wulgarna, a co za tym idzie uzywana w celu zniewazania oponenta w dyskusji.
Asymetria ta ma swoje korzenie w podstawowych wartoéciach spoteczenistwa arab-
skiego zwigzanych z kulturowym postrzeganiem ciata kobiety, a takze pojeciem honoru.
Odniesienie do intymnych czesci ciala matki rywala jest podstawowym sposobem
niszczenia jego honoru w rozmowie.

Uzycie zaré6wno wstydliwych okresleri na meskie narzady, jak i silnie wulgarnego
kuss moze tez stuzy¢ identyfikacji spolecznego statusu méwiacego, bowiem dla przed-
stawicieli éredniej klasy spotecznej wyrazenie to objete jest zakazem. Swobodne uzycie
podobnych stéw w sferze publicznej skutkuje przyporzadkowaniem moéwigcego do
(najczesciej) najnizszej warstwy spoleczenistwa, wykluczeniem poza grono ,szanujacych
si¢” obywateli. Réwniez i przedstawiciele elity spolecznej moga przejawia¢ wieksza
otwarto$¢ w uzywaniu takich wyrazen, co z kolei wiaze sie z ich identyfikacja z kultura
zachodnig.






35

Sylwia Surdykowska

Rola bélu i cierpienia w ksztaltowaniu empatii w kulturze
Iranu

B6l i cierpienie to wazny problem w rozwazaniach na temat cialta w kulturze
Iranu. Zagadnienie to zwigzane jest przede wszystkim z szyizmem imamickim', ktory
od poczatku XVI wieku ma w Iranie range religii panistwowej, a w §lad za tym duzy
wplyw na kulture perska, réwniez na ksztaltowanie podejscia Irariczykéw do ciata
i cierpienia fizycznego. Kluczowe znaczenie ma tu przede wszystkim rozbudowany kult
meczenstwa, szahadat’, ktory jest charakterystyczng cecha szyizmu iranskiego. Ofiara
z zycia i do$wiadczenie cierpienia nobilituja wiele postaci wywodzacych sie z kregu
tradycji szyickiej. Wzorem meczenistwa sa przede wszystkim przywoédcy szyicey,
imamowie. Tradycja szyitow imamickich méwi, ze nastepstwo po proroku Mahomecie
nalezalo sie imamowi Alemu, a po jego $mierci jego potomkom, czyli kolejnym jede-
nastu imamom.> Wszyscy, oprocz ostatniego, zgineli $mierciag meczeriska w walce z sun-
nitami, ktérzy opowiadali si¢ za demokratycznym wyborem nastepcy proroka.*

Tak rozumiany kult samoposwiecenia, przenikajac cala kulture perska, od wie-
koéw ksztaltuje tozsamoéé Irariczykow. Obcujac z ideg meczeristwa rozwineli oni w sobie
szczeg6lng wrazliwosé¢ na cierpienie, ktéra u innych muzulmanéw nie wystepuje w ta-
kiej formie. Warto$¢ bélu i meczeristwa w kulturze perskiej poswiadczaja zyciorysy

' szi’e emamije - szyizm imamicki, okre§lany réwniez mianem szyizmu dwunastu imamow.

szahadat - mgczenstwo.

W ten sposob zrodzita si¢ dynastia szyickich przywdédcow okreslanych mianem imamoéw, pers. Emam,
w odroznieniu od sunnickich kalifow. Wigcej 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, 4n 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.

Zwolennicy Alego nazywali swojego wodza imamem — przywodca, wzorem, a siebie szi‘g
— stronnictwem, partig. Wielu muzulmanéw opowiedziato si¢ za nastepca Proroka wylonionym
w sposOb demokratyczny. Nazywano ich ludzmi tradycji, ahl as-sunna. Ich kandydatem byt Abu Bakr,
najblizszy wspolpracownik Proroka i ojciec jego trzeciej zony Aiszy. Ostatecznie w 632 r. godnosé
pierwszego kalifa — nastgpcy, namiestnika, przypadla w udziale Abu Bakrowi. Wydarzenia te
doprowadzity wkrotce do trwatego roztamu w islamie. Zwolennicy dziedzicznej wiladzy Alego oraz jego
potomkow nie zaprzestali walki, ktora toczyla si¢ pomigdzy wspomnianymi ugrupowaniami jeszcze
przez wiele lat.

2
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bohateréw szyickich, zwtaszcza trzeciego imama Hosejna.” W ujeciu szyitow jest on
bardzo tragiczny i dramatyczny. Stanowi klucz do zrozumienia znaczenia, jaki Irariczycy
nadaja cierpieniu.

Wedlug tradycji szyickiej Hosejn podjal walke o kalifat. Wraz z siedemdziesiecio-
dwuosobowym oddziatem, w ktérego sklad wchodzili cztonkowie rodziny (takze ko-
biety i dzieci) wyruszyt do Al-Kufy. Zgodnie z wczedniejszymi zapewnieniami miesz-
karicéw tego miasta, mial ich poparcie. Zanim jednak tam dotarl, wojska Omajjadéw
wkroczyly do miasta i pozbawily Hosejna wszelkiej pomocy. Szyici podkreslaja, ze
niewielki oddzial imama nie miat szans na wygrang, mimo to dziesigtego dnia miesigca
moharram ® 680 roku bierze on udzial w walce. Dochodzi do rzezi, podczas ktérej Hosejn
oraz jego towarzysze ging. Historia ta zostata utrwalona w perskiej literaturze religijnej.
Najwiecej tego typu dziet powstalo w czasach dynastii Safawidéw. Jednym z najstyn-
niejszych tekstéw piSmiennictwa szyickiego jest utwoér pochodzacy z XV wieku,
zatytutowany Rouzat asz-szohada (Ogrod meczennikow) autorstwa Wa'ez Kaszefiego.”
W calosci jest poswiecony przede wszystkim martyrologii trzeciego imama szyickiego
Hosejna.® Dzielo to prawdopodobnie przyczynilo sie do rozwoju szyickiej literatury
i rytualéw religijnych, ktére dzi$ stanowia wazne Zrédlo do badani nad podejéciem
Irariczykéw do ciata i bélu. Nawiazuja one réwniez do loséw innych imaméw i boha-
ter6w, takze cierpienia kobiet i dzieci. Ich historie utrwalane s w $wiadomosci Iran-
czykéw przede wszystkim za posrednictwem rytualéw religijnych. Jest ich bardzo wiele.
Zazwyczaj maja charakter zalobny. Najwazniejsze odbywaja si¢ w rocznice $mierci
imama Hosejna i trwaja caty miesiac moharram.’® Przyklad stanowia widowiska pasyjne
zwane lamentami, oplakiwaniem, wspotczuciem, ta’zije.'’ Obrzed ten, przez badaczy
uznany za ludowa forme dramatu, jest rodzajem sztuki, widowiska o charakterze
religijnym, podczas ktérego aktorzy odgrywaja sceny z zycia Hosejna i bohateréw
szyickich. Sztuki ta’zije tacza w sobie obrzedowe walki i recytacje poematéw na czes¢
imaméw. Opowiesci o ich dzielnosci tworza cale cykle przedstawien, ktére sa wysta-
wiane w réznym porzadku podczas uroczystosci zalobnych, ktérych kulminacja przy-
pada na rocznice bitwy pod Karbala, w miesigcu moharram.

W artykule zastosowano wersj¢ zapisu imion i nazw arabskich, zgodna z zapisem obowigzujacym
w jezyku perskim: np. Hosejn zamiast arab. Al-Husajn, Mohammad zamiast arab. Muhammad,
moharram zamiast arab. muharram. Omajjadzi zamiast Umajjadzi itp.

moharram - dost. zakazany, Swigty, pierwszy miesiac ksiezycowego kalendarza muzut-manskiego.

7 Kamal-ad-Din Hosejn Wa’ez Kaszefi - znany rowniez jako Moulana Wa’ez Kaszefi lub Molla Hoseyn.
(ur. w Sabzewarze w 840/1436-37 zm. 910/1504-5). Uczony szyicki, mistyk, pisarz okresu Timurydow.
Jego domena byla wylacznie proza. Znany z bardzo kwiecistego stylu, typowego dla okresu
timurydzkiego. Jest autorem bardzo wielu dziet. Wiele z nich nie zostalo wydanych drukiem, dostepne sa
wylacznie w formie manuskryptow. Wiele prac nie zostalo odnalezionych. Ich tytuly zostaty
wspomniane w innych dzietach i ich bibliografiach. Wigcej na ten temat zob. M. E. Subtelny, Kasefi,
Kamal-al-din Hosayn Wa’ez, w: Enyclopaedia Iranica, vol. XV, s. 658-661.

Zdaniem wielu badaczy jest to najdoskonalszy przyktad gatunku maghtalnewisi. Maghtale, czyli utwory
zalobne opiewajace megczenstwo i bohaterstwo postaci wywodzacych si¢ z tradycji religijnej, pisato
wielu autoréw. Tradycja obchodow Zzalobnych swa §wietnos¢ przezywala w okresie kadzar-skim.
Przedstawienia pasyjne byly wowczas uznawane za cenny akt religijny.

W kalendarzu iranskim jest bardzo duzo tego typu §wiat.

10 ta’zije - wspblczucie, optakiwanie wyrazanie sympatii, zatlowanie, pocieszenie. W jezyku perskim
uzywane sa rowniez formy ta zijechani lub szabihchani.
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Analiza literatury szyickiej oraz rytualéw religijnych pozwala zauwazy¢, ze
koncentruja si¢ one przede wszystkim na ukazywaniu mestwa rozumianego jako
gotowosé¢ do cierpienia i ofiary z zycia w imie wyzszego dobra. Zrédet takiego mysélenia
nalezy szuka¢ w historii imama Hosejna, ktéry jest nie tylko wzorem meczenistwa, ale
takze gotowosci do §wiadomego cierpienia i ofiary. Szyici wierza, ze trzeci imam przed
dotarciem do Al-Kufy wiedzial, Ze czeka go kleska w walce zbrojnej. Mimo to nie
wycofat sie i stangl do nieréwnej walki z przewazajgcymi liczebnie wojskami wroga.
Szyicka opowies¢ ludowa utrwalona w jednej ze sztuk ta zije, zatytulowanej Meczeristwo
Horra ben Rijahi, tak przedstawia moment decyzji Hosejna o udziale w skazanej na kleske
walce:

~Podejdz moj bracie Abbasie, i ty, Ali Akbarze
Zblizcie sie Kasemie, Abdallahu, Dzafarze
(-..) Wyruszamy w kierunku zalu i tragedii o przyjaciele
Miejsca mego niechybnego pochéwku,
Przywoédco karawany, prowadz szyitéw ku réwninie Karabali

W nastepnej godzinie meczenstwo osiagna”."!

Czyn Hosejna jest dla szyitow oznaka odwagi i niedoscignionego mestwa, a sam
Hosejn stanowi dla nich symbol szlachetnego, pelnego dobroci bohatera-meczennika,
walczacego przeciwko niesprawiedliwosci i zlu. Jego historia od wiekéw ma istotny
wplyw na ksztattowanie podejécia Iranczykéw do gotowosci do cierpienia. O tym, jak
wysoce tradycja szyicka ceni tak rozumiane mestwo Hosejna $wiadczy réwniez to, ze
jest nazywany ksieciem meczennikow, sejjed asz-szohada.

Wartos¢ $wiadomej gotowosci do cierpienia i poswiecenia wlasnego zycia
podkreslaja takze wspodlczesni filozofowie i teolodzy. Potwierdzaja to stowa jednego
z najstynniejszych iranskich intelektualistow XX wieku Alego Szaria’tiego, ktéry w ten
wlasnie sposéb definiuje meczenstwo:

,W innych religiach i tradycjach meczeristwo to $mier¢, ktérag wojownik ponosi
w walce z wrogiem. Wszyscy, ktérzy zostaja zabici w ten sposéb sa nazywani
meczennikami, a ich §mier¢ okreélana jest mianem meczeristwa. W naszej kulturze
jednak szahadat nie jest $miercia, ktéra zostaje narzucona przez wroga, lecz jest

$wiadomym wyborem”."

O podejéciu Iranczykéw do cierpienia fizycznego $wiadczy réwniez fakt, ze cenia
umiejetnos¢ godnego i cierpliwego doswiadczania bélu. To kolejna sprawnosé, ktéra
okreéla mestwo w kulturze Iranu. Jest na to wiele dowodéw. Zrédla szyickie z jednej
strony opowiadaja o bélu i cierpieniu oraz jego intensywnosci, z drugiej zas ukazuja, jak
Hosejn i inni bohaterowie radza sobie z tym do$wiadczeniem, jak je znosza. Postawy te
zostaly utrwalone w szyickiej tradycji jako kardynalne cnoty. Dlatego nierzadko sztuki
ta’zije nie mniej miejsca co scenom bitewnym i walkom bohateréw poswiecaja
momentom ich cierpienia. Opisuja bdl i gotowos¢ na $mier¢.

"' H. Salehi Rad, Madzles-e Ta’ziyeh, Teheran 1380, s. 464. Cyt. za A. Szymczyk, Tematyka perskich
przedstawien pasyjnych ta’zije (niepublikowana praca magisterska dostgpna w bibliotece Zaktadu
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 takze sztuka, zwlaszcza malar-
stwo. Chociaz, zgodnie z ortodoksyjnym podejsciem, przedstawianie postaci ludzkich
jest w islamie zakazane, na gruncie szyickim, wraz z rozwojem obrzedéw
moharramowych upamietniajagcych meczeniska $mieré¢ bohateréw szyickich, malarstwo
poswiecone meczenstwu stawalo sie coraz popularniejsze. Wizerunek Hosejna i wyda-
rzenia pod Karbala, uwieczniane przez artystéw, ksztattowaly w wyobrazni Iraficzykéw
wzorzec walecznego bohatera poswiecajgcego zycie w imie dobra. Obrazy i malowidla
nawigzujace tematycznie do tamtej historii pojawialy sie w rozmaitych miejscach.
Poczynajac od XIV wieku byly nieodlacznym elementem zycia Irariczykow.” Ludzie
z wyzszych klas dekorowali swoje domy dzietami przedstawiajacymi wydarzenia zwig-
zane z imamem Hosejnem i jego tragedig. Motywy spod Karbali pojawialy sie réwniez
w malarstwie $ciennym, zar6wno w miastach, jak na wsiach iraniskich." Dzi$ malowidta
szyickie nadal zdobig irafiskie meczety i miejsca, w ktérych odprawiane sa rytuaty, tak
zwane hosejnije lub tekije. Sposréd wielu przykladéw mozna wymieni¢ miedzy innymi
dzieta w Tekije Mo ‘awenolmolka w miescie Kermanszah."

Wartos¢ doswiadczenia bolu w szyizmie potwierdza takze utrwalona w litera-
turze historia $mierci pierwszego imama szyickiego, Alego Ibn Abu Taliba. Zgodnie
z tradycja Ali wchodzac do meczetu w Al-Kufie zostal zraniony zatrutym mieczem
przez jednego ze swoich przeciwnikéw. Szyici wierza, ze umieral cierpiac w mekach
przez trzy dni i trzy noce. Dzi$ jego $mier¢ upamietniaja uroczystosci obchodzone co
roku w czasie jednego z najwazniejszych $wiat szyickich, zwanych nocami czuwania,
szabha-je ehja.'® Szyici przez trzy noce powinni czuwaé¢ modlac si¢ i wspominajac
bohaterstwo i cierpienie Alego. Rytualy polegaja na przypominaniu kolejnych chwil jego
cierpienia i dzielnosci wobec bélu. Uczestnicy obrzedéw czytaja fragmenty opowiesci
0 jego $mierci. Najwazniejsze z nich opisuja bdl, ktérego doswiadcza bohater w wyniku
ran odniesionych w walce. Pokazuja, w jaki sposéb radzi sobie z fizycznym i psychicz-
nym bdlem.

Znaczenie cierpienia podkreslaja historie wielu innych bohateréw szyickich, nie
spos6b wymieni¢ wszystkich. Warto jednak podkresli¢, ze nie zawsze chodzi o rany
odniesione w bitwie. Moze to by¢ cierpienie, ktérego powodem jest, na przyktad, brak
wody lub jedzenia. Motyw ten jest tematem przewodnim bardzo popularnej wsréd
Irariczykéw historii utrwalonej w tekstach tfazije. Opowiada o tym, jak oddzial Hosejna,
ktéremu towarzyszyly kobiety i dzieci, zostaje na pustyni odciety od zZrédia wody.
Wszyscy cierpia meki, bezradni umieraja z pragnienia. Historia ta koncentruje si¢ na
katuszach kobiet, dzieci i mezczyzn oraz ich dzielnosci w tej sytuacji. Tradycja szyicka
przekazuje takze mniej dramatyczne oblicze cierpienia. Dowodzi tego jedna ze sztuk
ta’zije, ktéra opowiada o dzielnoéci imaméw Hasana i Hosejna podczas choroby w dzie-
ciristwie."”

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

Pisz¢ o tym w ksiazce Martyrdom and Ecstasy, Emotion Training in Iranian Culture, Newcastle upon
Tyne 2012, s. 43.

Na temat tekije w Kermanszahu zob. R. Beny, S.H. Nasr, Persia: Bridge of Turquoise, Boston 1975.
szabha-je ehja - noce czuwania upamigtniajace $mier¢ Alego; stowo to pochodzi od: szab — noc; ehja
— ozywiaé, pozostawa¢ obudzonym.

Ta zije-je bimari-je Hasan wa Hosejn [Ta’zije o chorobie Hasana i Hosejna], w: S. Homajuni, Ta'zije
dar Iran, Sziraz 1380, s. 768.
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Sposéb, w jaki cierpienie i bdl sa przedstawiane w sztuce, literaturze i rytuatach
religijnych, miato prawdopodobnie bardzo duzy wplyw na utrwalenie ich w kulturze
Iranu jako postaw wartosciowych. Rytuaty religijne sa tak skonstruowane, aby bardzo
doktadnie ukazywaé chwile cierpienia i bélu. Literatura opisuje, jak bohaterowie radza
sobie z tym cierpieniem, jak znosza porazki, a nie jak zwyciezaja i pokonujg wrogéw.
Zazwyczaj to nie zwyciestwo nad wrogiem jest tematem przewodnim. Bohaterowie
nieustannie ukazywani sa w chwilach ponizenia i upokorzen, ciggnieci na powrozach,
przewracani i popychani. Opisy bogate sa w sceny, w ktérych krew splywa po szatach
i rozlewa sie na ziemie. Wrogowie sa ukazywani jako jadacy na koniach, wyprostowani
i dumni wojownicy. Z punktu widzenia niejednego zachodniego obserwatora mogliby
by¢ postrzegani jako dzielni mezowie, jednak w perskiej kulturze symbolizuja wroga,
kogos ztego.

Uwypuklanie tego rodzaju scen oraz fakt, ze to wlasnie one podobaja sie
Irariczykom i najbardziej ich wzruszajg, pozwala sadzi¢, ze w kulturze Iranu triumf
moze polega¢ na poéwieceniu swojego ciala, a nie jego ochronie i ocaleniu. Bohaterem
za$ niekoniecznie jest gromowladny pokonujacy wszystkich heros, lecz czlowiek
cierpiacy, torturowany, zraniony fizycznie, krwawiacy, skazany na wszelkiego rodzaju
niedogodnosci. Cierpieniu fizycznemu zazwyczaj towarzyszy cierpienie psychiczne,
osamotnienie, smutek, poczucie straty i poswiecenie duchowe. O tym jak wielka wartos¢
w spoleczenstwie irariskim przedstawiaja tego typu doswiadczenia $wiadczy fakt, ze
osoby, ktére zaznaly cierpien i bélu ciesza si¢ w Iranie duzym szacunkiem, uwazane sg
za osoby madre i glebokie. Sa ludZmi, ktérzy wiedza wiecej i maja dostep do ukrytych
prawd.

Koncentracja Iraficzykéw na precyzyjnym ukazywaniu cierpienia bohateréw
ujawnia sie réwniez w sztuce religijnej. Wspominane juz malarstwo, nawiazujace do
tradycji szyickiej, ukazuje jak strzaly wystrzelone z tukéw wroga przebijaja ciala
szyitow. Sa wérod nich takze dzieci. Jedna z najpopularniejszych scen przedstawia syna
imama Hosejna o imieniu Ali Asghar. Jadacy konno ojciec trzyma na reku owiniete
w pieluszki niemowle. Cialo dziecka przeszywa jedna ze strzal.® Malowidla przed-
stawiajg réwniez krew, ktéra sptywa po rannych wojownikach. Zazwyczaj sa to
mezczyzni, nadzy od pasa w gore, ranieni mieczami badz strzatami. Na wielu freskach
strzaly trafiajg w ciala koni. Malowidla te wyrazZnie koncentruja si¢ na cierpieniu
bohateréw, ich fizycznym boélu. Ta tradycyjna szyicka sztuka znajduje dzis swoja
kontynuacje w muralach oraz bilbordach produkowanych gléwnie jako elementy
dekoracyjne, wykorzystywanych podczas $wiat szyickich. Wéréd nich znajduja sie
znane szyickiej martyrologii symbole. Do najbardziej znanych nalezy odcieta reka
Abolfazla, jednego z najwiekszych po imamie Hosejnie bohateréw spod Karbali, ktory
w walce traci reke."” Sam Abolfazl ukazywany jest zawsze z rang na twarzy, z ktorej
sptywaja krople krwi. Innym symbolem podkreslajacym znaczenie cierpienia w szyiz-
mie jest szabla i ptynaca po niej krew.

Cala obrzedowos¢ szyicka jest uporzadkowana w taki spos6b, aby ukazac
cierpienie nie tylko precyzyjnie, ale takze jak najbardziej dramatycznie. Stuzg temu

'8 Przyktady szyickiej sztuki wizualnej zob. P. Chelkowski, H. Dabashi, Staging a Revolution: the Art of

Persuasion in the Islamic Republic of Iran, Nowy Jork 1999.
Y9 J. Calmard, ‘Abbas ben ‘Ali ben Abu Taleb, w: Encyclopaedia Iranica, t. 1, 1982, s. 77-79.
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okreslone techniki, ktére od lat $wiadomie sa stosowane przez Irariczykéw. Celem jest
wzbudzanie jak najbardziej intensywnych emocji, tak aby widzowie przezywali emocje
bohateréw. Dlatego tez historie o bohaterach opowiadali zazwyczaj wykwalifikowani
narratorzy, zawodowi opowiadacze i aktorzy, znajacy sposoby wplywania na emocje
stuchaczy. Twoérczo improwizowali na temat cierpienia imaméw szyickich. Jednym
z najwazniejszych stosowanych przez nich sposobéw wzruszania byla umiejetnosé
modulacji glosu. Przy muzyce rozzalonym, smutnym glosem narrator snut opowiesci
o boélu meczennikéw. Aktorzy wystepujacy podczas przedstawien ta’zije wypowiadali
swoje teksty z odpowiednia intonacja i w réznym tempie, dopasowujac je do nastroju
odtwarzanego wydarzenia. Czesto lamentowali i plakali nad cierpieniem bohateréw.
Manipulowali emocjami publicznosci, wprowadzali na przemian w nastrdj podziwu dla
ich meznego znoszenia cierpienia i nienawisci wobec wrogéw. Stwarzali atmosfere
radosci, aby za chwile wywota¢ wzruszenie i smutek.

Wszystkie te dziatania wywieraja silny wplyw na nastréj stuchaczy, i prowadza
do, zZe ci zaczynaja nasladowac stany emocjonalne bohateréw, a zatem wspoétodczuwaja
z nimi, wchodza niejako w ich ciala. Ogladajac przedstawienia, stuchajac opowiesci,
przezywaja ich cierpienie i bol fizyczny. Bardzo czesto wykonuja przy tym symboliczny
ruch dionig, ktérg przykladaja do piersi lub gtowy, na wzér czynnosci charakterys-
tycznych dla zatobnych lamentéw znanych w wielu kulturach.

Wspoélodczuwanie podczas rytualéow ma nierzadko charakter fizyczny. Stuzg
temu obrzedy, w ktérych uczestnicy zadaja sobie prawdziwy bél. Gdy doniesienia takie
docieraja do $wiata zachodniego, niejednokrotnie budza bardzo wiele kontrowersji. Do
takich rytualéw zaliczy¢ nalezy pochody biczownikéw, ktére sa integralng czescia
wspominanych juz obchodéw moharramowych zwigzanych ze $miercig imamoéw. W orga-
nizowanych woéwczas procesjach biorg udzial mezczyzni, czasem takze nastoletni
chlopcy. Wszyscy ubrani na czarno, biczuja sie metalowymi laficuszkami przycze-
pionymi do drewnianej raczki. Stad okreslani sa mianem zandzZirzanan, biczujacy sie
taricuchami. Czynnoé¢ ta ma zazwyczaj symboliczng forme. Nie wyrzadza fizycznej
krzywdy, nie jest wykonywana z wielkg sil3. Ma na celu wczucie si¢ w sytuagje,
wyobrazenie sobie b6lu imaméw, doswiadczenie tego co przezyli.

Inaczej jest podczas rytuatu, ktéry okreslany jest sinezani, a zatem bicie w piersi.
Mezczyzni zbieraja sie w meczetach i uderzaja dlonmi w piersi w rytm muzyki i frag-
mentéw poezji opowiadajacej o meczenstwie imamoéw. Przypomina to rytmiczne piesni
wojenne, ktérych celem jest wzbudzenie uczu¢ walecznosci i gotowosci do walki. Piesni
maja jednoczesnie charakter poetycki, postuguja sie metaforami znanymi z poezji klasy-
cznej. Stad sila emocjonalnego oddziatlywania jest bardzo duza. By poda¢ przykiad,
odwotamy sie jednego w bardzo wielu znanych fragmentéw moharramowych, wystepu-
jacych w rozmaitych wersjach. Oto on:

»Zapach jabtek, zapach jabtek gréb ukochanego, Hosejna drogiego, smutek

i nieszczescie (Karbobala)”.?

2 Stowo Karbobala uzywane jest w wielu piesniach moharramowych. Tranczycy wykorzystali tu

podobienstwo dwdch zestawionych ze sobg stow do stowa Karbala. Chodzi o stowa karb — smutek i bala
- nieszcze$cie. Razem smutek i nieszczgscie w jezyku perskim dajg karb o bala, zbitke bardzo podobng
fonetycznie do stowa Karbala, miejsca, w ktorym wojska imama Hosejna poniosty klgske.
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,Zapach tulipanéw, zapach tulipanéw, trzyletnia dziewczynka, smutek
i nieszczescie (Karbobala)
Zapach ambry, zapach ambry, péiroczny Akbar, smutek i nieszczescie (Karbobala)
Zapach lotosu, zapach lotosu, miecz na mieczu, na oczach siostry, smutek
i nieszczescie (Karbobala)”.?

Niektére rytualy moharramowe majace na celu doswiadczenie bélu fizycznego ima-
moéw, przybierajg skrajng forme. Mezczyzni zdejmuja koszule i biczuja si¢ naprawde,
odnosza rany, skéra jest mocno zaczerwieniona, a nawet poraniona. Pézniej z duma
obnosza sie ze swoimi ranami. Dowodza swojego mestwa, dzielnosci a zatem gotowosci
na bol, cierpienie i poswiecenie, takie same, jakim u imama Hosejna.

Sa tez rytualy, ktére przybieraja catkowicie skrajny charakter. Mezczyzni
zakladajg biale szaty i nozem okre$lanym mianem ghame rozcinaja sobie skore na glowie.
Zdarza sie, ze uzywaja mieczy i biczuja sie nimi. Sg to bardzo krwawe rytualy. Biale
szaty ociekaja krwia, ktéra ma odzwierciedla¢ warto$¢ poswiecenia. Dziedzifice, na
ktérych sie to odbywa nierzadko splywaja krwia. Tego typu rytualy byly popularne
w Iranie w XIX wieku. We wspélczesnym Iranie oficjalnie sa zabronione. Zakaz taki
wydano jeszcze za zycia imama Chomejniego. Zdarza sie jednak, ze mimo to sg przez
ludno$é¢ organizowane, najczesciej organizuja je arabskie mniejszosci szyickie zamiesz-
kujace Iran.

Wszystkie wymienione rytuaty prowadzg do wspélodczuwania z imamami. Dajg
uczestnikom nie tylko wyobrazenie cierpienia imamoéw, tak jak dzieje sie to podczas
stuchania opowiesci o ich mece, ale takze okazje fizycznego jego do$wiadczanie.

Powtarzajace si¢ doznanie bélu i cierpienia oraz wystuchiwanie opowieéci méwia-
cych o mece innych interesujaco przedstawia sie w kontekscie wspélczesnych badan
w zakresie neurobiologii spolecznej (okredlanej tez mianem spotecznej neurobiologii
kognitywnej), bardzo mlodej dyscypliny naukowej, ktérej powstanie w 2001 roku ogto-
sili badacze Matthew Lieberman i Kevin Ochsner.” Rezultaty badan nad rola mézgu
w kierowaniu zachowaniami spotecznymi oraz wplywem $wiata spotecznego na mézg
i biologie méwia, ze mézg charakteryzuje sie neuroplastycznoscia, ktéra, jak podkresla
Daniel Goleman, oznacza, ze:

,Powtarzajace sie¢ doswiadczenia emocjonalne rzezbig ksztalt, rozmiar i liczbe
komoérek nerwowych i synaptycznych polaczenn miedzy nimi. Poprzez ciagle
nastawianie naszego mézgu na dany rejestr nasze najwazniejsze zwiazki z innymi

moga stopniowo ksztattowaé w nim pewne polaczenia nerwowe”.”

2l Materiat audiowizualny z piesnia dostepny na http://www.youtube.com/watch?v=LTaz2g-njbQ, data

odczytu 10 stycznia 2014.

M. Lieberman, K. Ochsner, The Emergence of Social Cognitive Neuroscience, ,,American Psychologist”,
56 (2001), s. 717-734. Termin neurobiologia spoteczna (social neuroscience) po raz pierwszy zostat
uzyty 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.

D. Goleman, /nteligencja spoleczna, s. 19.
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Dodatkowo stwierdzono réwniez, ze mézg cztowieka, na stuchanie lub ogladanie
okreslonych emocjonalnych sytuacji reaguje w ten sam sposéb, w jaki reagowatby na
rzeczywiste uczestnictwo w takiej sytuacji.** Dlatego tez wyobrazanie sobie pewnych
okolicznosci zwigzanych na przyklad z cierpieniem, lub przywolywanie takich obrazéw
poprzez czytanie opowiesci, albo ogladanie sztuk teatralnych, w jednakowym stopniu
moze wplywac na fizjologiczne zmiany w moézgu. Potwierdzaja to liczne eksperymenty
naukowe. Jeden z nich, ktéry bardzo dobrze odpowiada praktyce stosowanej w kulturze
Iranu, méwi o tym, jak czlowiek reaguje widzac badz wystuchujac opowiesci o dobroci.
Na okreslenie uczucia wywolanego widokiem czyjej$ dobroci psycholodzy uzywaja
terminu ,,uniesienie”, ktére, jak ujmuje to Daniel Goleman:

»,Odczuwane jest na widok spontanicznego aktu odwagi, tolerancji lub

wspolczucia. (...) Uniesienie, sugeruja badacze, moze udziela¢ sie innym. Kiedy

kto§ widzi akt dobroci, na ogél staje sie¢ to impulsem do podobnego zacho-
s w25

wania”.

Obserwacje naukowe moéwia, ze za wspodlodczuwanie odpowiadaja neurony
lustrzane.*® Zgodnie z wynikami badan, kiedy widzimy, ze kto$ cierpi sprawiaja one, ze
natychmiast zaczynamy z nim wspélodczuwaé. Empatia za$ zgodnie z wynikami badan
odpowiada za zdolnos¢ do altruizmu, nawigzywania udanych relacji spolecznych i ich
utrzymywania. W szerszym kontekécie odpowiada za wlasciwe reagowanie na dobro
i zlo. Badania nad tym tematem potwierdzaja, ze przejscie od empatii do dzialania
nastepuje bardzo szybko i automatycznie. Proces ten trafnie opisat Daniel Goleman:

,Kiedy styszymy krzyk boélu, aktywuje to te same czesci naszego mézgu, ktére
biora udziat w doswiadczaniu bélu, oraz kore przedczolows, co jest oznaka, ze
przygotowujemy sie do dzialania. I podobnie przystuchiwanie sie komus$
opowiadajgcemu smetnym tonem nieszczesliwg historie pobudza kore ruchowa
— ktoéra kieruje ruchem — oraz cialo migdalowate i powigzane z nim obwody
smutku. Stan ten natomiast sygnalizuje okolicy ruchowej mézgu, gdzie przygoto-
wujemy nasza reakcje, podjecie odpowiednich dziatan. (...) Zobaczy¢ znaczy by¢

gotowym do akgji” .7

Mamy tu do czynienia z praktyka, ktéra jest doskonale znana tradycji perskiej.
Idac tropem wynikéw badan nad emocjami mozna przypuszczaé, ze odtwarzanie
historii o bohaterach szyickich powoduje u stuchaczy zjawisko, ktére Daniel Goleman
nazywa zarazeniem emocjonalnym, co z kolei jest impulsem do dzialania. Taka praktyka,
utrwalona w kulturze Iranu, ktéra od wiekéw wplywa na Perséw, i ktéra ksztattuje

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

D. Goleman, Inteligencja spoteczna, s. 70.

Neurony lustrzane zostaly odkryte bardzo niedawne, na poczatku lat 90. XX wieku, przez Giacomo
Rizzolattiego, Leonardo Fogassiego i Vittorio Gallese. Uwaza sig, ze u cztowieka neurony lustrzane
odpowiadajg za zdolno$¢ do rozpoznawania cudzych emoc;ji i intencji wyrazanych niewerbalnie, czyli za
empati¢ oraz wspotczucie.

D. Goleman, Inteligencja spoteczna, s. 79. Por. rowniez 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.

25
26

27



43

kazdego Iraniczyka przez cate jego zycie, musi mie¢ ogromny wplyw na strukture
odpowiednich polaczenn w mézgu, tworzenie sie sieci neuronéw lustrzanych. Zwlaszcza,
ze badania nad kulturg perska pozwalaja stwierdzié, ze systematyczne wzbudzanie
rozmaitych uczué, miedzy innymi wspélczucia i smutku, to praktyka, ktéra trwa od
wiekow. Miata miejsce rowniez w czasach przedmuzulmanskich. Wéwczas gtéwnym
elementem pobudzajacym emocje byly opowiesci o legendarnych bohaterach, ktérych
historie poczatkowo upowszechniane byly droga ustnego przekazu, a nastepnie zostaty
spisane w najwiekszym perskim eposie narodowym Szahname, autorstwa Abulkasema
z Tusu, zwanego Ferdousim.”

Rodzi sie pytanie, jakie konsekwencje ma ksztaltowanie czlowieka o takim typie
wrazliwoéci?

Wrazliwos¢ Iraniczykéw na widok fizycznego cierpienia i bélu sprawia, ze sa to
ludzie empatyczni, wrazliwi na krzywde i niesprawiedliwos¢. Badania mowiace o tym,
ze zdolnoé¢ do empatii prowadzi do altruizmu, znajduja potwierdzenie w kulturze
Iranu. Widok pokrzywdzonych, cierpigcych i niewinnych ludzi budzi w Iraficzykach
wspdlczucie, nawet wtedy, gdy chodzi o najwigkszego wroga, jakim sa Stany Zjedno-
czone. Taka postawa nie byla mozliwa podczas rewolucji i wojny, gdy nastroje anty-
amerykanskie spoleczeristwa byly silnie rozbudzone, a propaganda je podsycala.
Pojawiata sie jednak po wrzesniowym ataku na World Trade Center w Nowym Jorku.
Na wies¢ o tym przerazajacym wydarzeniu w Iranie spontanicznie zaczeto organizowac
pochody zalobne, mimo ze Persowie nadal postrzegaja Ameryke jako wroga numer
jeden. Okazato sie woéwczas, ze wielowiekowa tradycja ksztaltowania empatii znajduje
sie poza kulturowymi, religijnymi i politycznymi kwalifikacjami.

Kolejnym rezultatem utrwalania w $wiadomosci Iranczykéw, ze cierpienie i bol sa
oznaka mestwa, i s godne podziwu, to percepcja przeciwnosci, klopotéw, cierpienia
jako wartosci, ktore stuza rozwojowi czlowieka. Sami Iraficzycy twierdzg, ze doswiad-
czanie cierpienia wraz z bohaterami, ktérych pamie¢ utrwalona jest w kulturze perskiej,
pozwala im latwiej radzi¢ sobie z przeciwnosciami losu. Takie opinie wielokrotnie
styszalam z ust Iraficzykéw wywodzacych sie z réznych $rodowisk i reprezentujacych
rozmaite zawody. A zatem cierpienie wzmacnia. Odzwierciedlaja to okreslenia, ktérych
uzywa sie na opisanie $wigt muzulmanskich. Miesigc moharram jest nazywany szkota
zycia, a ramadan, miesigc postu — czasem tworzenia siebie kreowania siebie. Doswiad-
czenie glodu i cierpienia innych ma uswiadomié, jakie sg to uczucia. Badania nad
kultura perska pozwalajg stwierdzi¢, ze cierpienie jest tu postrzegane jako nieodiaczna
czes¢ zycia. Model zycia przyjemnego i latwego nie jest lansowany tak jak
w $wiecie zachodnim. Wrecz przeciwnie, upowszechnia sie wzér zycia pelnego trud-
noéci, klopotéw i przeciwienistw. Méwi o tym cala perska literatura, mitologia i traktaty
sufickie, takze literatura adresowana do dzieci. Nawet telewizyjne programy przyrod-
nicze nierzadko koncentruja sie na ukazywaniu zmagan zwierzat z tym, co przynosi im
los. Dla Iranczykéw to bardzo czytelna metafora, méwiaca, ze cierpienie, trudnosci
i ktopoty okreslaja wartosciowe zycie.

% Na przetomie X i XI w. zebrat on i spisat istniejace podania oraz tradycje historyczne cze$ciowo znane

tylko z ustnych przekazow.
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Na uksztattowanie w Iraficzykach takiego sposobu widzenia rzeczywistosci miat
wplyw nie tylko szyizm, ale takze tradycja przedmuzulmariska, na przykiad mani-
cheizm, gnostyczny system filozoficzno-religijny, ktéry w Persji rozwijal si¢ w czasach
sasanidzkich.” Podobne idee znajdujemy w sufizmie, dynamicznie rozwijajacym sie
w ramach islamu mistyczno-filozoficznym nurcie religijnym.* Prawdopodobnie nie
przypadkowo znalazt on bardzo podatny grunt do rozwoju wtasnie na terenie irariskim.
Wiele praktyk i éwiczen adepta sufizmu, zaréwno na poziomie fizycznym jak i psy-
chicznym, polegalo na znoszeniu niedogodnoéci. Zgodnie z tradycja suficka droga,
pelna przeciwnosci, bélu, walki z wlasnymi stabo$ciami, moze doprowadzi¢ do jednosci
z Bogiem. Celem jest unicestwienie wlasnego ,ja”. Nie bez znaczenia dla naszych
rozwazan jest fakt, ze pierwszym krokiem na tej Sciezce bylo ¢wiczenie sie w znoszeniu
cielesnych niedogodnosci. Popularnoéé sufizmu w Iranie z pewnosciag wplywala na
utrwalanie wartosci cierpienia w tej kulturze.

Umacnianie w $wiadomoéci Iraficzykéw pozytywnego podejécie do bélu i cierpie-
nia ma takze istotny wplywa na postawy spoteczne i polityczne oraz zachowania
indywidualne. Ta wytrenowana empatia oraz wpisany w charakter Irariczykéw podziw
dla pokrzywdzonych, znoszacych upokorzenia i niesprawiedliwoé¢ nadal ma wpltyw na
polityczny sposéb dzialania i postawy spoleczne, a w konsekwencji na bieg historii.
Liderami politycznymi sg ludzie gotowi do poswiecenia, lub tacy, ktérzy juz sie poswie-
cili, zostali zdyskredytowani w oczach innych, wy$miani.

Ujawnilo sie to w dniu 8 czerwca 2001 r. przed wyborami prezydenckimi. Gdy
Chatami ubiegal sie o wybdér na druga kadencje, ze lzami w oczach powiedzial:
Wolalbym stuzy¢ narodowi na innym stanowisku. Przyznat réwniez, ze ludzie, ktérzy
spodziewali sie¢ po nim demokratyzacji kraju sa stusznie rozczarowani. Podkreslat tez
swoja niemoc, ale i gotowos¢ do ofiary: ,, Wnosze niewielki kapitat. To nic w poréwnaniu
z ofiarami, jakie zlozyl naréd”. Te stowa i postawa Chatamiego mialy z pewnoscia
istotny wplyw na jego popularnosé. Przysporzyly mu jej réwniez posuniecia jego
przeciwnikéw, radykalnych duchownych. Wielokrotnie prébowali go publicznie
upokarzaé i dyskredytowa¢ w oczach spoleczeristwa. Wielu jego wspoétpracownikéw
zostato usunietych ze stanowisk lub aresztowanych. Jednak wszystkie te poczynania,
ktére w zamierzeniu mialy oslabi¢ pozycje Chatamiego, przynosily odwrotny skutek.
Zaréwno Chatami jak i jego wspotpracownicy zyskiwali na popularnosci. Niczym dawni
perscy bohaterowie czy tez szyiccy imamowie poddawani byli uciskowi, aktom niespra-
wiedliwosci. Znoszac kolejne upokorzenia okazywali swa gotowos$é do poswiecenia,
swa ofiarnoé¢. Jeden ze wspoélczesnych publicystéw zajmujacy sie przemianami w Iranie

¥ Jego twérca — Mani — twierdzil, ze byt materialny jest wiezieniem dla ducha. Totez dusze nalezy

wyzwoli¢ i oczysci¢. Adepci manicheizmu przechodzili przez kolejne wtajemniczenia i doskonalili si¢
wewnetrznie . To wymagalo poswigcenia i ofiary. Uczniowie ponosili ja migdzy innymi poprzez
modlitwe i spetnianie dobrych uczynkow. Byty to podstawowe elementy praktyk manichejskich, ktore
mialy doprowadzi¢ adeptéw do wyzwolenia z ograniczen narzucanych przez §wiat materialny,
spowodowac powrdt do pierwotnego zrodta.

sufizm - termin sufizm pojawil si¢ w potowie XI w. Wedlug najczesciej przyjmowanych teorii, wywodzi
si¢ od stowa suf — welna, z ktoérej wyrabiano wlosienice noszone przez wczesnych mistykéw. Wlosienica
byta symbolem pokory, poswigcenia spraw doczesnych dla wyzszego celu, jakim jest osiggnigcie
poznania. Sufizm zrodzit si¢ z ruchu ascetycznego, ktory rozwijat si¢ w VII-VIII w Kufie i Basrze.
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tak komentowal te wydarzenia: ,,W Iranie nieudacznik albo wcigz przegrywajacy moze

awansowac¢ na bohatera, jesli tylko jego starania sa uczciwe”.*!

W trudnych momentach historycznych Iraniczycy wielokrotnie okazywali swoje
poparcie politykom i duchownym, ktérzy pasowali do utrwalonego w perskiej kulturze
wzoru bohatera. W konsekwencji nierzadko przewage zyskiwali ludzie upokarzani,
wtracani do wigzienia i poddawani innym aktom niesprawiedliwoéci. Tak bylo miedzy
innymi w przypadku Mohammada Mosaddegha, ktéory w 1950 r. zostal premierem
Iranu. Popularnosci przysporzyt mu z pewnoscia fakt, ze przyczynil sie w znacznym
stopniu do nacjonalizacji przemystu naftowego. Jednak wplyw na jego popularnosé
wéréd Iranczykéw mial réwniez utrwalony w ich $wiadomosci paradygmat cierpiacego
bohatera. Iraficzycy podziwiali Mosaddegha za uczciwosé, odwage i szlachetnosc.
Nader wszystko ich szacunek budzila ofiarnicza, wrecz cierpietnicza postawa
Mosaddegha. Chociaz byt cztowiekiem chorowitym, nie porzucat swoich obowigzkéw.
Wychodzit do spoteczenistwa i przemawial, nawet gdy jego stan zdrowia znacznie sie
pogarszal. Czasem wystepowal w pizamie. Taki obraz psychologiczny Mosaddegha
wylania sie z jego pamietnikéw. Tak pisat o sobie:

,Jesli Sad Najwyzszy nie umie egzekwowac prawa, ja bede w stanie odebrac sobie
zycie i bedzie to kolejny etap dzialalnosci na rzecz kraju, wolnosci, niepodlegtosci

()2

Gotowos¢ do stuzenia ojczyzZnie i pos§wiecania wlasnego zdrowia przysparzata mu
zwolennikéw. Podobnie rzecz si¢ miata z Chomejnim. Najpierw wtracony do wiezienia,
a poOzniej zmuszony przez szacha do udania si¢ na emigracje, zyskiwal ogromne
poparcie spoleczenistwa. Po rewolucji, gdy zostal przywo6dca duchowym Iranu, ceniony
byl przez Iraniczykéw za skromny sposéb zycia. Do dzié wielu Iraficzykéw, nawet tych,
ktérzy go nie popierali, uwaza go za wzér skromnosci.

Trzeba pamietad, ze bél fizyczny nie jest jedynym wymiarem cierpienia w kul-
turze Iranu. Réwnie wazne, jesli nie wazniejsze, jest cierpienie o charakterze duchowym.
Iraficzycy cenili je juz w czasach przedmuzulmanskich, zwtaszcza w manicheizmie. Po
najezdzie arabskim wielkie znaczenie mial w sufizmie i szyizmie. W sztukach tazije
réwnie czesto co o cierpieniu fizycznym moéwi sie o bélu duchowym. Niektére z nich
opowiadaja o cierpieniu kobiet z rodzin imamoéw, ktére przede wszystkim musza
pogodzi¢ sie ze strata swoich mezéw i synéw. Dla przykladu warto odwotaé¢ sie do
jednej ze scen ta zije, ktéra opisuje uznany badacz kultury perskiej William Beeman.

,Gléwna rola w tej sztuce — pisze Beeman (przyp. aut.) — przypada Fatimie, matce
imamoéw Hosejna i Hasana. Fatima pierze ubrania swoich synéw, ktérzy sa jeszcze
dzieémi. Przekladajac w reku kolejny skrawek ubrania, lamentuje, u§wiadamiajac
sobie, ze pewnego dnia jej synowie beda torturowani i zostang brutalnie zamor-

dowani” .*

3 N. Kermani, Die Revolution der Kinder, Munchen 2001, s. 205. Cyt. za Ch. Reuter, Zamachowcy-
samobojcy. Wspolczesnosé i historia, s. 336

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

Por. W.O. Beeman, Iranian Performance Traditions, Kalifornia 2011, s. 128.
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Cierpienie to ma gléwnie charakter psychiczny. Zdarza sie jednak, ze poczucie
straty wywoluje tak gleboki zal, Ze prowadzi do $mierci. Potwierdza to historia siostry
imama Rezy o imieniu Ma’sume. Miala pojecha¢ do Maszhadu, aby spotkac sie z bratem.
Otrzymawszy jednak wiadomosé o jego Smierci, umarta z zalu.** Motyw cierpienia
spowodowanego strata bliskiej osoby jest znany takze z podan o dawnych bohaterach.
Taka historie, utrwalona w eposie Szahname, opowiadano o Rostamie, ktéry nieswia-
domie zabil swojego syna Sohraba.

Niewatpliwie postawa gotowosci do boélu i cierpienia moze by¢ wykorzystywana
do manipulowania spoteczeristwem irariskim. Tak tez niejednokrotnie bywalo w historii
Iranu. Wykorzystujac wzér bohatera-meczennika i gotowosci do cierpienia przywodcy
sklaniali Iraiiczykéw do udzialu w rewolucji 1979 roku, a pézniej w dziesiecioletniej
wojnie iranisko-irackiej. Z pewnoscia mogli by zosta¢ popchnieci do udzialu w kazdego
rodzaju walce przeciw wspélnemu wrogowi. Etos wojownika gotowego na bdl, tortury,
$mier¢ jest zawsze zywy, i wykracza poza wzér wylacznie religijny, wpisany jest
w $wiadomosé i tozsamosé Irariczykow. Niewiele jest jednak udokumentowanych
przypadkéw, w ktoérych Iraniczycy wystepuja w roli samobdjcéw terrorystow, biora
udzial w samobdjczych atakach, ktérych celem sa inni ludzie. Takie postepowanie nie
jest wpisane w perska kulture. Mozna jednak podejrzewaé, ze podobny mechanizm
oparty na odwolywaniu si¢ do rozmaicie rozumianych wzoréw mestwa, utrwalonych
w kulturach muzulmanskich, wykorzystywany jest przez duchownych muzulmarnskich
(o skrajnych pogladach) dziatajgcych na Zachodzie, do werbowania ochotnikéw i do
dzialan o charakterze terrorystycznym, na przyklad udziatu wielu europejskich muzul-
manéw w wojnie w Syrii, ktora rozpoczeta sie w 2011 roku.”

Z badan nad kultura perska wynika, ze Iranczycy to naréd o uwarunkowanej
kulturowo sklonnosci do smutku i cierpienia, ktére nobilituja cztowieka. Nie znaczy to
jednak, ze Iraficzycy to naréd wylacznie cierpiacy. To jedynie czeé¢ ich tozsamosci, ktorej
integralnym elementem jest réwniez rados¢ i gotowos¢ do korzystania z zycia. Badania
dotyczace tego tematu z pewnoscig uzupelnilyby studia nad cierpieniem w kulturze
Iranu.

¥ Ta’zije-je chazrat-e Ma ‘sume [Ta’zije o Ma’sume], w: S. Homajuni, T 'zije dar Iran, s. 547.

3 Niemieckie dzieci bede sie uczyé o islamie, ,,Gazeta Wyborcza”, 7 stycznia 2014.
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Magdalena Rodziewicz

Wokél pojecia twarzy w kulturze Iranu

Ludzka twarz to co$ osobistego, intymnego i indywidualnego. Postrzegana bywa
jako brama do ludzkiego ja. Niektérzy twierdza, ze mozna w niej odnalez¢é drugiego
czlowieka, jego psychike, jego prawdziwa istote. Jozef Tischner przekonywat, ze twarz
jest tym kim jest cztowiek, nazywat twarz prawda i méwil, ze ,zawiera w sobie jaki$
odblask idealnego piekna, idealnego dobra, idealnej prawdy”.! W swojej Filozofii
dramatu pisal, ze ,twarz jest wyzszoscig, jest skonkretyzowana chwalg, niepowtarzalng

wyniosloscia, wspaniatoscig cztowieka” .2

Dla Emanulea Levinasa twarz byla czym$ niepowtarzalnym, pozwalajacym
dotrzeé¢ do tego, co w czlowieku niewidzialne.” Twarz, jak twierdzit filozof, objawia si¢
jednak dopiero w swojej nagosci.* Doswiadczenie twarzy, jej bliskos¢, fizyczna
obecno$é, mimo iz sama ta twarz, jak pisat filozof, wymyka sie wiladzy, jest pewnym
wezwaniem do odpowiedzialnosci, a nawet zrédlem odpowiedzialnosci.” Jesli czegos
nie ma twarzy, jest anonimowe, nie wota cztowieka, nie zobowiazuje go do niczego. Kto
jest bez twarzy, jak pisat Tischner, jest gtazem.®

Z tego powodu pojecie twarzy moze by¢ poréwnywane takze do tozsamosci.
Nada¢ czemu$ twarz to znaczy nadac¢ temu jakié charakter, jaka$ tozsamos¢, tchnaé
w co$ zycie. Twarz moze by¢ Zrédlem informacji o cztowieku, moze co$ zdradzaé, moze
sie co$ na niej malowaé.” Dlatego wtasnie zastoniecie twarzy, na przyklad w sytuacji
wstydu, jak pisal niemiecki socjolog Georg Simmel, moze powodowaé poczucie
znikniecia ja.* Twarz mozna dlatego takze postrzegac jako cos, co nadaje czlowiekowi
indywidualnos¢, wyraza jakas prawde o nim, i jest przypisanym kazdemu praw-

J. Tischner, Filozofia dramatu, Krakow 2012, s. 72, 81.

Ibidem, s. 82.

E. Levinas, Inaczej niz by¢ lub ponad istotg, Warszawa 2000, s. 151.

E. Levinas, Twarz i przemoc pierwotna. Fenomenologia etyki, Z Emmanuelem Levinasem rozmawia
Hans Joachim Lenger, ,,Poznanskie Studia Teologiczne”, t. 21, 2000, s. 310.

Por. E. Levinas, Trudna wolnosc. Eseje o judaizmie, Gdansk 1991, s. 9.

J. Tischner, op. cit., s. 79.

G. Pietrzak-Porwisz, Metonimia i metafora w strukturze semantycznej szwedzkich somatyzmow: hjédrta
'serce’, ansikte 'twarz' i hand 'reka’, Krakow 2007, s. 174.

G. Simmel, Pisma socjologiczne, Warszawa 2008, s. 170.

1
2
3
4
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dziwym, niepowtarzalnym ja, wszak twarz jest, jak pisal Simmel, manifestacjq i wyrazem
indywidualnosci.’

Kierujac sie¢ zaréwno stowami Jézefa Tischnera, dla ktérego objawienie twarzy
byto koniecznym warunkiem dialogu z innym czlowiekiem, spotkania z nim, jak i refle-
ksja Levinasa, ktéry z kolei méwil o swojego rodzaju doswiadczaniu drugiego czlowieka
przez jego obnazone oblicze, twarz mozemy uznaé za narzedzie, érodek czy tez droge
poznania czlowieka, zdobycia wiedzy na temat tego, kim jest on naprawde. Twarz
umozliwia dotarcie do cztowieka, poznanie go takim, jaki jest w rzeczywistosci. Mozna
ja poréwnaé¢ do bramy prowadzacej do jego wnetrza, ujawniajacej tozsamos¢, wyra-
zajacej indywidualnosé. Naturalne wydaje sie zatem to, iz twarz i wszystko, co sie z nig
wigze, co za nig stoi, uznawane jest powszechnie za niezwykle cenne.

Twarz jest wartoscig takze w kulturze Iranu, i poniewaz przez kontakt z nia
mozliwe jest przejécie od tego, co zewnetrzne, jawne i publiczne, do tego, co intymne
i osobiste, jest to wartos¢, ktorg zdaniem Iraniczykow nalezy chroni¢.” Artykut ten
porusza problem twarzy i tego, jak mozna ja chroni¢ z punktu widzenia kultury perskie;j.
Iraficzycy od wiekéw, co potwierdzaja zaré6wno teksty doktryny religijnej, jak i literatura
piekna, przekonani byli, iz podczas gdy odstonieta twarz czlowieka powinna by¢
dostepna wylacznie dla nielicznych, w zyciu, w relacjach ze Swiatem czlowiek powinien
broni¢ dostepu do swojego prawdziwego ja.

Dwa wymiary jazni

W kulturze Iranu ludzka twarz, ludzkie ,ja” ma charakter dualny. Ztozona jest
z ,ja” wewnetrznego, osobistego oraz ,ja” zewnetrznego, jawnego i dostepnego. Badacz
kultury i literatury perskiej Hamid Naficy jest przekonany, iz traktowanie jazni jako
wytworu dwuwymiarowego jest cecha charakterystyczna perskiej kultury. Ja, zdaniem
badacza, to w kulturze Iranu byt zloZony. Jego dwa wymiary konstytuuje wewnetrzne
jadro, rdzen oraz zewnetrzna, wystawiana na widok publiczny osobowos¢, rozumiana
jako rodzaj skorupy." Naficy sytuacje te opisuje jako wizje, w ktorej , wewnetrzny
i stabilny rdzen jest oddzielony od zewnetrznej, zmiennej, bedacej podatna na wpltywy
ostony”."* Ttumaczy:

»~Dwoisto$¢ ja wymaga strefy granicznej — cho¢ bezksztaltnej i nieszczelnej— ktéra
moze przyjac forme zastony albo ekranu. Ta zastona albo ekran zabezpiecza rdzeri
przed zanieczyszczeniem z zewnatrz i dzialajac podobnie do “pamieci ekranowej’

zapobiega przedostawaniu sie rdzenia na zewnatrz”."”

’  Ibidem.

W jezyku perskim twarz wyrazana jest wieloma terminami, zar6wno rdzennie perskimi, jak i pocho-
dzacymi z jezyka arabskiego. Znaczenie twarzy niosa ze sobg takie stowa jak ru, ruj, roch, rochsare,
czehre, ghijafe, surat oraz wadzh. Na podstawie zrodet stownikowych mozemy stwierdzi¢, iz stowa te
poza podstawowym znaczeniem stuza do oddania takze takich sensow jak obraz, wizerunek, stan rzeczy,
ksztalt, spotkanie, zycie, natura i stworzenie i to zostato stworzone. Por. A.A. Dehchoda, Loghatname-je
dehkhoda, red. A.A. Dehchoda, Teheran 1993.

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, 4 Social History of Iranian Cinema, t.4, Durham, Londyn 2012, s. 105.

B Ibidem.
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Dwoisto$¢ ,ja” o ktérej moéwi Naficy, ujawnia sie szczegélnie w relacjach
miedzyludzkich. Jak pisze William Beeman, antropolog zajmujacy sie m.in. zagad-
nieniem komunikacji miedzyludzkiej, ,,opozycja pomiedzy tym, co wewnetrzne i tym co
zewnetrzne jest wszechobecna w iranskim mysleniu i reguluje wiele aspektéow zycia
Irariczykow” .** Jak pokazaty badania antropologa, wielu przedstawicieli kultury Iranu
uwaza, ze to, co czlowiek prezentuje sobg, co mysli i czuje w przestrzeni prywatnej,
intymnej, wérdéd ludzi, z ktérymi Iaczy go bliska relacja, nie powinno by¢ ujawniane
w przestrzeni publicznej i ogélnodostepnej. Ta przestrzen, ktéra Beeman okresla jako
sfere przejawéw kontrolowanych, to przestrzen, ktéra czlowiek musi sterowac i ksztal-
towac.” Przestrzenn wewnetrzna, rozumiana jako siedlisko najsilniejszych i najbardziej
prawdziwych uczué, wewnetrznego zmagania sie i walki namietnosci, powinna by¢
skrywana.' Dlatego w tej sferze cztowiek powinien kierowaé sie zasada zastaniania
i nieujawniania zbyt pochopnie swej twarzy, rozumianej tu jako wszystko co intymne,
osobiste i odnoszace si¢ do ludzkiego ,ja” mysli, przekonan i uczynkéw. Dlatego kazdy
czlowiek, jego zdaniem, poza swoim prawdziwym i wewnetrznym ,ja” posiada takze
,ja” zewnetrzne, publiczne.”” Swiat zewnetrzny traktowany jest zatem jako przestrzen
interakcji, w ktérym nalezy zachowywac zewnetrzne przejawy zachowania, jak pisze
Beeman, poniewaz chroni sie w ten sposéb to, co cztowiek nosi w sobie, prawdziwe ,ja”,
prawdziwa twarz."®

Dualizm, o ktérym wspominaja zaréwno Naficy, jak i Beeman, nie powinien by¢
jednak mylony z hipokryzja czy dwulicowoscia. Dualnos¢ ,ja” nie jest motywowana
checig oszukania czy wprowadzenia odbiorcy w blad, ale pragnieniem ochrony tego, co
w cztowieku najcenniejsze. Jak stusznie zauwazyta Mary Catherine Bateson:

»Dla Iranczykéw bardzo wazna jest szczeros¢. Idealem jest ktos, u kogo to, co
zewnetrzne, wyraza to, co wewnetrzne, kto nie jest doru ‘dwulicowy’, nie jest
hipokryta. Jednoczesnie Irariczycy wierza, ze wiele z tego co dobre i cenne, jest
ukryte i ze maska konformizmu moze by¢ nie tylko uzywana w celu ukrycia
niedoskonalodci i deprawacji, ale takze dla zachowania ukrytych cnét przed

niszczacym naciskiem spoteczenstwa” "

Miedzy innymi z tego wzgledu Iraficzycy czesto pozytywne wyrazaja sie o oso-
bach, o ktérych moga powiedzie¢, ze sa kamru (dostownie o malej twarzy), czyli
nie$mialych i skromnych. Negatywnie okreslaja z kolei osoby, o ktérych moga powie-
dzie¢ porru, czyli dostownie o petnej, catej twarzy, rozumianej czesto jako ktos bezczelny
i bezpardonowy, kto pokazuje, ujawnia swoja twarz w calosci. Dzialanie takiej osoby
okresla sie jako porrui czyli bezczelnosé, bezpardonowos$é, a czynnosé jako ru dadan lub
ru dasztan — dawanie lub posiadanie twarzy. Eksponowanie twarzy, a co za tym idzie
m.in. spraw i kwestii osobistych, uczu¢ i emocji w relacji miedzyludzkich, postrzegane
jest zatem jako dzialanie niezgodne z obowigzujacymi normami. Okreslane bywa jako

W.O. Beeman, Language, Status and Power in Iran, Bloomington 1986, s. 11.

5 Ibidem, s. 72.

W. Beeman, op.cit., s. 71-72.

7" Ibidem, s. 11

'8 Tbidem.

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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nieskromnos¢ (biazami), bezwstydnos$¢ (biszarmi), nieprzyzwoito$¢ (weghahat) oraz
szorstkos¢ (setargi).”

Kultura perska stoi zatem na stanowisku, iz twarzy, wyznaczajacej tu pewna
prawde o czltowieku, umozliwiajacej dotarcie do niego, poznanie jego tajemnic, nie po-
winno sie powszechnie ujawniaé. W kontaktach z obcymi ludZmi twarz nalezy raczej
skrywad, a sprawy osobiste, mysli, czyny i wydarzenia maskowac¢. Idea ta wyraza si¢
miedzy innymi w popularnym wéréd Irariczykéw nakazie zaheretan ra hefz konid!
Zachowaj sw6j wizerunek!

Zaslaniaj tajemnice!

Zrédet tego przekonania mozna poszukiwaé na wielu poziomach perskiej kultury.
Pewnych informacji dostarcza jednak od wiekéw ksztalttujaca irariska $wiadomosé
doktryna szyicka. W wielu przekazach religijnych przypisywanych Prorokowi i szy-
ickim imamom porusza sie problem ujawniania i zastaniania wlasnej twarzy. Jak miat
powiedziec¢ pierwszy szyicki imam: w rekach tego, ktory ukrywa swoje tajemnice; lezy echtjar,
czyli wladza, wola, kontrola, mozliwosé wyboru i dominacja.”> Szyicki imam zacheca
tym samym do zastaniania tego, co nie powinno by¢ odstoniete. Niebezpieczefistwom
wigzacym sie z ujawnianiem przez czlowieka prawdziwych przekonar, pogladéow
i uczu¢ sporo miejsca w swoich rozwazaniach poswiecalo wielu szyickich uczonych,
w tym takze XIX-wieczny szyicki teolog Mufta Ahmad Naraghi. U Naraghiego znalez¢
mozemy zaréwno wieloznaczne, metaforyczne i poetyckie przestrogi, jak i dosé
konkretne zyciowe porady. Naraghi pisze: ,medrca w winiarni zapytalem, jaka jest
tajemnica zbawienia; podat mi kielich z winem i powiedzial, zakrycie tajemnic”.?
Uczony przekonuje, iz ujawnienie swoich tajemnic, odstoniecie swojej prawdziwej
twarzy, ujawnienie mysli i uczué, moze powodowac¢ narodzenie sie jakiej§ formy
przemocy (fesad) lub tez nawet moze prowadzi¢ do $mierci i unicestwienia (halakat).”
Przestrzega: jesli pragniesz na tym Swiecie spokoju; nie wyjawiaj nikomu swoich tajemnic.
Zachowywanie tajemnic (razdari) wigze sie z dyskrecja, ktorej jak twierdzit Naraghi sa
dwa rodzaje. Jeden rodzaj to zachowywanie sekretow innych (...), drugi ukrywanie i nie
ujawnianie swoich.®

Zgodnie z doktryna szyicka czlowiek dzieki nieujawnianiu swoich tajemnic
zachowuje kontrole i wladze nad swoim zyciem. Ujawnianie prawdziwej twarzy wiaze
sie z wyjawieniem spraw intymnych, a to moze by¢ dla niego zagrozeniem. Odstaniajac
sie, istota ludzka pozbywa sie¢ pewnego rodzaju atutu, przekazuje wladze nad soba
drugiemu cztowiekowi. Ujawniajac to, jaki jest naprawde, otwierajac dostep do swego
wewnetrznego ,ja”, do swojego $wiata, moze wystawi¢ si¢ na niebezpieczenstwo.
W konsekwencji, szyizm zdaje si¢ namawia¢ do zastaniania twarzy, aby to, co czlowiek
ujawnia, prezentuje w relacjach z innymi, byto jedynie zastong dla jego prawdziwego
Jja”.

2 A.A. Dehchoda, Biaberiu, (w:) Loghatname-je dehchoda (Dehkhoda dictionary), red. A.A. Dehchoda,
Teheran 1993, t.1,s. 7.

2l Hazrat Ali Ben Abitaleb, Nahdz al-Balaghe (Szczyty elokwencji), ttam. M. Daszti, Teheran 2010, s. 475.

2 A. Naraghi, M’aradz Alsa’ade (Droga szczescia), Teheran 2011, s. 453.

2 Ibidem.

** Ibidem, s. 454.

% Ibidem, s. 353.
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To przekonanie pojawia sie czesto w tekstach szyickich. Przez wieki szyici jako
mniejszoé¢ stawiali czola niebezpieczenstwom, stykali sie przesladowaniami i repre-
sjami. Dotykaly one nie tylko samych imamoéw, ale takze zwyktych wyznawcéw. Idea
ukrywania prawdziwej twarzy, tu rozumianej jako przekonania religijne, wynikata
z realnej sytuacji politycznej i ptynacych z tego zagrozen. Idee te wyrazono w rozwi-
nietej w szyizmie i przez wieki praktykowanej przez szyitéw zasadzie taghiji, ktéra
zakladata mozliwos¢ ukrywania swojej prawdziwej wiary w sytuacji, kiedy jej ujaw-
nienie mogto wigzac sie z realnym zagrozeniem.”

Z drugiej strony, w przypadku Iranczykéw zjawisko to mogly poglebi¢ takze
kolejne zawirowania dziejowe. Persja, jak stusznie zauwaza Mina Marefat, przez wieki
byla poddawana i narazona na dos¢ czeste ataki ze strony obcych plemion i wojsk.
W panstwie dochodzilo takze do wielu spie¢ i konfliktéw miedzy ludnoscia koczow-
nicza a osiadla. Jak pisze Marefat:

~Aby przetrwaé te wewnetrzne i zewnetrzne zagrozenia, ten nieustanny miecz
Damoklesa, perska architektura i urbanistyka staly sie bardziej zamkniete w sobie,

a Persowie jako ludzie opanowali sztuke kulturowej elastycznosci”.”

Marefat uwaza, ze to wlasnie przyczynito sie do wyksztalcenia wsréd Irariczykéw
swojego rodzaju podwojnej jazni, podwojnej psyche.”

Dualne podzialy

Nie nalezy jednak zapomina¢, ze rozumienie ,ja” czlowieka w kulturze Iranu jako
»ja” dwuwymiarowego, majacego wymiar jawny i wymiar ukryty, powiazane jest takze
z pewnym specyficznym sposobem postrzegania i odwzorowywania rzeczywistosci, jaki
charakteryzowat Iraficzykéw od wielu wiekéw. Od stuleci jednym z fundamentalnych
sposobow postrzegania $wiata w $wiadomosci Irariczykéw jest postrzeganie go jako
uwiklanego w dualne podziaty. Idea dualizmu stanowila nieodlgczny sktadnik wizji
$wiata juz w starozytnym Iranie.” Dualizm zoroastryjski, wyrosty na jeszcze wczes-
niejszych pogladach, ktére prezentowaly obraz rzeczywistosci jako pole walki pierwiast-
kéw dobra i zla, $wiatla i ciemnosci, ujawnil sie pdzniej w irariskim manicheizmie,
w ktérym przestrzenia $cierania sie idei dobra i zta byl przede wszystkim czlowiek. Ten
pozostawat rozdarty pomiedzy dazeniami duszy, majacej swoje Zrédlo w Bogu, a mater-
ialnymi pragnieniami ziemskiego ciala. Ludzkie cialo jak ziemska skorupa otaczalo
uwieziong w nim dusze, stanowigca iskierke boskosci w cztowieku.*

% L. Clarke, The Rise and Decline of Tagiyya 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.

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 wrzesien
2013.

% Ibidem.

¥ G. Gnoli, Dualism (w:) Encyclopaedia Iranica, t. VII/6, s. 576-582, dostepne online:
http://www.iranicaonline.org/articles/dualism, data odczytu 15 wrzesnia 2013.

B. Radtke, Baten (w:) Encyclopaedia Iranica, t. 111/8, s. 859-861, dostepne online:
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Wiara, ze wewnetrzna natura, prawdziwa i ulotna, ukryta jest pod otaczajaca
ochronng powloka tego, co zewnetrzne i widoczne, rozwinela sie takze w szyizmie.
Swiat postrzegano w nim jako taki, w ktérym wszystko stworzone, poza zewnetrznym
wizerunkiem, obrazem okreslanym jako surat (m.in. twarz, obraz, ksztalt), kryje w sobie
takze prawde, prawdziwe znaczenie, ma’ani (sens, znaczenie).” Poglad ten wyrazal sie
w opozycji dwoch pojeé: baten i zaher. Jako baten okresla sie wiec w szyizmie to, co
ukryte, ezoteryczne, ulotne i niedostrzegalne, ale réwnocze$nie stanowigce najwieksza
warto$¢. Termin zaher z kolei stuzyt przez wieki do wyrazania znaczenia tego, co egzo-
teryczne, jawne, dostepne golym okiem, widoczne i widzialne. Idea zaher i baten znalazta
szerokie zastosowanie w szyickiej filozofii, teologii, ale takze sufizmie. Pojecia zaher
i baten najczedciej zestawiano z pojeciem wiedzy, ktéra mogla mie¢ charakter dostepny,
jawny i oczywisty lub, przeciwnie, mogta by¢ ukryta i nieoczywista. Oba pojecia stoso-
wano w zwigzku z tym w kontekécie Koranu, postrzeganego jako ksiega zawierajaca
zar6wno przestanie dostepne wszystkim, proste w odczycie, jak i znaczenie ukryte.”

Taki sposéb postrzegania $wiata, w ktérym mamy do czynienia z dwoma komple-
mentarnymi, ale rozdzielnymi przestrzeniami, ma bardzo stare korzenie. Dowodéw na
to dostarcza chocby tradycyjna, tworzona jeszcze na wiele wiekéw przed islamem
architektura tych terendw. Jak pokazuja odkrycia archeologiczne ze starozytnego miasta
Ur, juz w tamtych czasach domy budowano z zachowaniem podzialu na sfere
znajdujacg sie¢ wewnatrz domu oraz na przestrzenie go otaczajace.” Pozniej, juz w cza-
sach muzulmanskich, u podstaw rozwijajacej sie “architektury zastony’, jak zwyklo sie ja
okreéla¢, lezalo ukryte w mysleniu muzulmanskich uczonych pragnienie ochrony
prywatnoéci. Jak twierdzi Eli Alshech, szczegélnie we wczesnym okresie rozwoju islamu
muzulmarnscy uczeni postrzegali sfere prywatnosci jako przestrzen, w ktérej czlowiek
ijego rodzina powinni by¢ chronieni przed publicznym ponizeniem.*

Chcac chroni¢ prywatnos¢ Irariczycy przez stulecia otaczali swoje domy wysokimi
murami bez okien, a ich wnetrze opieralo si¢ na prostym podziale na strefy wewnetrzne
i zewnetrzne. W iranskiej architekturze idea ta ujawniala si¢ w podziale na dwie od-
dzielnie funkcjonujace w domu przestrzenie — biruni i andaruni. Andaruni, zwane takze
andarunem, to najbardziej odosobniona i prywatna czes¢ domu, siedlisko rodzinnej
intymnosci i bezpieczenstwa.” Tymczasem biruni stanowi strefe zewnetrzna, miejsce
interakcji ze Swiatem.* Taki podzial funkcjonowat przez wieki. Jak przekonuje Marefat,
wlasnie poprzez te dwoistosé miasto oddaje charakterystyczna ceche kultury perskiej.

Postrzeganie rzeczywistosci, ktérej punktem wyijscia bylo przekonanie o istnie-
niu dwéch wymiaréw, towarzyszyto Iraficzykom przez wieki. To, co nalezalo do $wiata

http://www.iranicaonline.org/articles/baten-inner-hidden-the-opposite-of-zaher-outer-visible,

data odczytu: 24 wrzesnia 2013.

Radtke uwaza, ze dualny podzial na to co baten i zaher wyksztalcit si¢ juz w VIII wieku wérdd szyickich
teologow z Al-Kufy. Por. B. Radtke, op. cit.

H. Corbin, Historia filozofii muzulmanskiej, Warszawa 2005, s. 17.

M. Marefat, Fractured Globalization, op. cit.

3% E. Alshech, Out of Sight and Therefore Out of Mind: Early Sunni Islamic Modesty Regulations and the
Creation of Spheres of Privacy, ,,Journal of Near Eastern Studies” 2007, t. 6, nr 4, s. 267-290.

W. Beeman, op. cit., s. 11.

* Ibidem.

37 M. Marefat, Fractured Globalization, op. cit.

31

32
33

35



53

baten/andaruni, nalezalo odgradza¢ od $wiata zewnetrznego i chroni¢ przed jego wply-
wami, poniewaz przedstawialo prawdziwg wartoé¢. Najbardziej oczywistym skojarze-
niem jest tu idea zastony kobiecej, ktéra zanim na stale zakorzenila sie w systemie
praktyk muzulmanskich, byla juz obecna w starozytnej kulturze Iranu, Babilonii czy
Asyrii.* Praktyka zastaniania si¢ rozpowszechniona byta m.in. wéréd wysoko urodzo-
nych kobiet, ktére nie tyle musialy korzysta¢ z zaslony, ile mialy taki przywile;j.
Przywileju tego pozbawiony byly z kolei kobiety pochodzace z nizszych warstw
spolecznych, co wigcej — zdarzalo sig, ze noszenie przez niektéry kobiety zastony byto
surowo karane.” Zastone zakltadali takze mezczyzni. Jak donosili greccy historycy,
przed wzrokiem poddanych zastaniali si¢ na przyklad perscy szachowie.*

Zachowaj swoje aberu

Zastona, ktéra wielu badaczy uwaza za obsesje calego $wiata muzulmanskiego,
jest zatem wszechobecna w kulturze Iranu na wielu poziomach. Przyjeta na siebie wiele
rél, a jedna z nich jest wyznaczanie granicy miedzy tym, co widoczne, a tym co ukryte.
W relacjach miedzyludzkich w sposéb szczegélny wyraza sie w nakazie zachowywania
aberu (hefz-e aberu), o ktérym safawidzki poeta Mirza Mohammad Ali Sa’eb Tabrizi
w jednym ze swoich wierszy moéwit tak: ,aberu to woda, ktéra nie powinna sptynaé¢ do

rynsztoka; umrzyj z pragnienia a nie stra¢ swego aberu”.*

Aberu, dostownie oznaczajagce wode znajdujaca sie na twarzy czlowieka, bywa
kojarzone z 1zami lub potem wystepujacym na skérze w sytuacji stresu, strachu lub
wstydu.” Biorac pod uwage niezliczone znaczenia samego terminu ab w jezyku
perskim, aberu mozemy rozumie¢ takze jako jasnos¢ lub $wiatlo, ktére bije z twarzy.
Potocznie pojecie aberu stuzy jednak do wyrazenia znaczenia honoru, dobrego imienia
reputacji, szacunku, czci, a takze dostojenstwa. Niezaleznie jednak od tego, jakie
tlumaczenie tego zwrotu przyjmiemy, musimy uzna¢ aberu za co$, co jest przypisane
cztowiekowi i co w pewien sposéb odnosi sie do jego twarzy. Uzycie stowa ru, ktére
moze oznaczaé to, co znajduje sie na powierzchni, wskazuje jednak nie tylko na obec-
noéc¢ twarzy, ale sugerowac moze takze fakt, iz woda (ab) jest skierowana na zewnatrz,
znajduje sie na czyms, stanowigc pewien rodzaj okalajacej cztowieka powloki. Dlatego
aberu mozemy wyobrazi¢ sobie jako zastone, ktéra spowija czlowieka, otacza jego postac,
a przede wszystkim pokrywa jego twarz, odgradza ja od $wiata zewnetrznego.

Potwierdzenia takiego myslenia o aberu dostarcza nam takze sam jezyk perski,
w ktérym mowi sie o zastonie aberu (parde-je aberu). Do oddania tego znaczenia wyko-
rzystuje sie najczesciej stowo parde, ktére oznacza zastone w znaczeniu materialnym,
jako przykrycie lub zakrycie stosowane przez kobiety, jak hedzab, neghab czy czador, ale

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

East, Londyn 2004.

¥ Ibidem.

0 J K. Choksky, Sacral Kingship in Sasanian Iran,
http://www.cais-soas.com/CAIS/History/Sasanian/sacral_kingship.htm, data odczytu 26 stycznia 2014.

4 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.
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Communication, Philadelphia 2007, s. 37.
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takze przykrycia, puszesz, co w znaczeniu przeno$nym rozumiane jest takze jako bariera
i rozdzielenie.”

W tekstach szyickich aberu, rozumiane jako warstwa chronigca twarz czlowieka,
nazywane jest takze bozorgtarin tekkegah-e szachsijat, czyli najwiekszym wsparciem,
schronieniem i ostoja ludzkiego szachsijatu.** Szachsjiat to w podstawowym znaczeniu
osobowos¢ i charakter, czyli pewien zestaw przypisywanych kazdemu czlowiekowi cech
lub przymiotéw. Szachsijat mozna rozumie¢, jak zaznacza M. Moin, takze jako wypad-
kowa uczué, emocji i mysli cztowieka, czyli to, kim cztowiek jest naprawde.* W tym
znaczeniu okresli¢ mozna by je takze jako istote kazdego czlowieka, ludzkie ,ja”, ,ja”
prawdziwe, prawdziwg twarz cztowieka, zgodnie z tym, co pisat Tischner: ,rzeczy maja
wyglad, ludzie maja twarze”.* Szachsijat mozna zatem poréwnac do twarzy cztowieka,
tego, co nadaje mu tozsamos¢ i indywidualnoéé, wyraza prawde o nim, jest przypi-
sanym kazdemu prawdziwym, niepowtarzalnym ,ja”. Zaréwno w szyickiej doktrynie,
jak i perskiej obyczajowosci bardzo silnie akcentuje sie potrzebe zachowywania aberu.
Swiadczy o tym choéby wielosé funkcjonujacych w jezyku perskim i uzywanych na co
dzien przez jego uzytkownikéw zwrotéw i wyrazen. Irariska obyczajowos$¢ nakazuje
zachowywanie aberu (hefz-e aberu), jego budowanie (sochtan-e aberu) albo kupowanie
(charidan-e aberu), rozumiane na przyklad jako pomoc w uratowaniu czyjegos aberu.
Czesto mowi sie takze o utracie aberu (aberu raftan), o jego rozlaniu lub opadnieciu (aberu
richtan), jego zniszczeniu przez inng osobe (aberu bordan).

Posiadajacy aberu czlowiek, adam-e aberuman, lub adam-e ba aberu, jest postrzegany
przez innych czlonkéw spoteczenistwa jako osoba o wysokim statusie i cieszaca sie
szacunkiem. Taki czlowiek jest powazany i ma dobra reputacje wéréd ludzi. Jest takze
wiarygodny, poniewaz posiadanie aberu gwarantuje wierno$¢ zasadom i normom obo-
wigzujagcym w danej spolecznosci. Dlatego posiadanie aberu jest postrzegane jednoczes-
nie jako swego rodzaju gwarangcja, ale takze kredyt zaufania.

Zerwanie zastony aberu moze oznaczaé zatem ujawnienie prawdziwej twarzy
czlowieka, jego prawdziwego ,ja”, i w Iranie jest r6wnoznaczne z wyrzadzeniem czto-
wiekowi wielkiej krzywdy, dokonaniem na czlowieku gwaltu, szczegodlnie jesli jego
zewnetrzny wizerunek okaze sie odmienny od jego prawdziwego ,ja”. Ali Akbar
Dehchoda opisuje zwrot pard-e daridan oznaczajacy zerwanie zastony, ale takze odsto-
niecie tajemnic, uzywajac stowa hatak oznaczajacego atak i gwalt.” Dziatanie to
poréwnuje miedzy innymi do rozbicia szkla na czyjej$ glowie, czyli zrobienia
czlowiekowi krzywdy. Staje sie tak w efekcie wtargniecia w przestrzen ukryta, okreslang

4 Zastona w kulturze perskiej nie tylko zaslania, ale i odgradza, dzieli rzeczy. W terminologii sufickiej

termin parde odnosi si¢ do zastony znajdujacej si¢ pomigdzy czlowiekiem 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.

4 Hefz-e aberu, ,,Golbarg” 2002, .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.

4 M. Moin, Szahsijat, Farhang-e farsi (Persian Dictionary), t. 2, Teheran 1993, s. 1429.

4 J. Tischner, op. cit., s. 27.

47 A.A. Dehchoda, Pardedari,
http://www.loghatnaameh.org/dehkhodaworddetail-5a64826cc9394932a9¢fe3666a86e838-fa.html,
data odczytu 10 stycznia 2014.
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jako haram i moze wigzaé sie z przemoca i krzywda, poniewaz zagrozone jest ,ja”
wewnetrzne. Zdaniem francuskiego socjologa Georga Simmela, przekroczenie lub
naruszanie granic strefy prywatnosci i intymnoéci w wielu przypadkach moze prowa-
dzi¢ wilasnie do naruszenia integralnosci ludzkiego ,ja”, jego degradacji, czyli znisz-
czenia lub umniejszenia tego, co Iranczycy okreslaja jako ludzkie szachsijat.*® Utrata
aberu w kulturze Iranu oznacza¢ moze niezwykle trudnosci, kompromitacje, utrate
szacunku i dobrego imienia, a w konsekwencji moze prowadzi¢ takze do wykluczenia
z zycia danej spotecznoéci, grupy lub rodziny.

Zniszczenie czyjego$ aberu wigze sie po pierwsze z odkryciem tej czeéci ludzkiej
osobowosci, ktéra powinna by¢ skrywania i chroniona. Po drugie, wiaze sie tez z nie-
bezpieczeristwem ukazania prawdziwego ,ja” i ujawnienia tajemnic, jakie posiada
czlowiek. Takie niebezpieczeristwo moze pojawi¢ sie wraz z obecnoscia drugiego
czlowieka, ktérego nawet spojrzenie moze krzywdzié. Jak pisal jeden z wysokich rangg
szyickich uczonych, ajatollah Ali Meszkini, ‘patrzenie’” moze by¢ gwattem dokonanym za
pomocqg oczu.* Dlatego aberu ujawnia sie¢ wlasnie w obecnosci drugiego cztowieka.
Wiacza sie wtedy jego ochronna funkcja. Zaczyna funkcjonowac jako zastona czlowieka,
jego prawdziwej twarzy. O ile w przestrzeni prywatnej nakaz zachowywania aberu
w zasadzie nie jest artykulowany, w przestrzeni publicznej jawi sie on juz jako koniecz-
noé¢. Naga twarz, jak pisal Levinas, w do$wiadczeniu spotkania z innym moze bowiem
zaprasza¢ do przemocy.” Kontakt z prawdziwg twarza czlowieka, wglad w jego
wnetrze, spotkanie z jego prawdziwym ,ja”, ktére rodzi si¢ poza wyznaczonymi przez
doktryne zasadami, rozumiane jest w szyizmie wlasnie jako zagrozenie. Perski poeta
Manuczehri Damghani pisal: ,nie mozna zabi¢ zmii, poki jest ukryta; nie mozna

pokonac wroga poki sie nie ujawni”.”!

Atak na aberu drugiego czlowieka szyicka doktryna traktuje jako grzech.
Niszczenie zastony aberu zalicza sie¢ do najwigkszych przewinien i poréwnuje do czy-
nienie zolmu, czyli zla, niesprawiedliwosci, opresji i gwattu. ,Biorac pod uwage racjo-

nalne i prawne przestanki nie mamy wigkszego grzechu niz zolm”: ttumaczy wspoét-
czesny szyicki ajatollah Esfahani. Ten mardza taghlid uwaza, ze:

,Atak, gwalt i przemoc wobec innego czltowieka (zolm) ma wiele stopni. Jednym
moze by¢ jego przesladowanie i dreczenie, innym kradziez tego, co do niego
nalezy. Jednak najwieksza krzywda, jaka mozna wyrzadzi¢ cztowiekowi, jest atak
na jego aberu”.”

Ajatollah przestrzega jednoczesnie:

~Wszyscy uwazajcie! Nie niszczcie aberu innych ludzi.(...) uwazajcie, aby nie

gwalci¢ aberu muzulmanéw. Bég bardzo kocha ich aberu” >

8 Georg Simmel, op. cit., s. 166.

4 Cyt. za H. Naficy, op. cit., s. 106.

50 E. Levinas, op. cit, s. 150 1 dalsze.

Manuczehri, ghasyda 26, http://ganjoor.net/manoochehri/divanm/ghaside-ghete/sh26/,
data odczytu 10 stycznia 2014.

2 Ibidem.

3 Ibidem.
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Ukryj swoje ja i ochroi swoja godnos¢

Aberu traktowane jako zaslona, ktéra oddziela to, co w czlowieku intymne
i osobiste od $wiata zewnetrznego, od spojrzenia obcego, pomaga ukry¢ twarz i to, co
moze istote tej twarz zniszczy¢ lub naruszy¢. To, co w cztowieku wewnetrzne, ukryte,
jest bowiem niezwykle cenne. Zgodnie z iraniskg kultura zto i korupcja pochodza ze
Swiata zewnetrznego, a nie z delikatnej rzeczywistosci baten. Jak pisze Hamid Naficy,
zaslona chroni istote przed zanieczyszczeniem pochodzacym z zewnatrz, w taki sposéb,
ze uniemozliwia jej przenikanie.** Jedna z rol aberu jest zatem ochrona tego, co cztowiek
uznaje za prywatne, szczegélnie, jesli moze to zosta¢ wykorzystane przeciwko niemu.
Aberu, rozumiane w szyizmie jako rodzaj ochrony dla ludzkiej osobowosci, godnosci
i gwarancja szacunku i dobrej reputacji, moze petni¢ taka funkcje, poniewaz pomaga
przestoni¢ to, co mogloby cztowieka takiej pozycji pozbawié. Aberu zakrywa zatem to, co
moze czlowieka zhanbi¢, pozbawi¢ go dobrego imienia i szacunku innych. Aberu
zaslania tez to, co czlowiek moze chcie¢ ukryé, pomaga kamuflowaé i maskowac
popelnione btedy, winy i wady.

Ten wymiar aberu widaé wyraznie takze w propagowanej przez doktryne szyicka
zasadzie ejbpuszi. Ejbpuszi to termin zlozony ze stowa ejb, rozumianego jako wada,
niedociggniecie, niedoskonatos¢, ale takze grzech czy przewinienie, oraz z formy puszi,
pochodzacej od czasownika puszidan, ktéry oznacza miedzy innymi zakrywac i zasta-
nia¢. Ejbpuszi to zasada, ktéra nalezy kierowac sie w zyciu, polegajaca na ukrywaniu lub
zaslanianiu wad, grzechéw, przewinienri, niegodnych czynéw, stabosci lub niedos-
konatosci cztowieka. Jak glosi hadis Proroka: , zakrywaj wady swoich braci w wierze, to

Bog zakryje twoje”.”

Zerwanie zastony aberu, odstoniecie prawdziwej twarzy czlowieka w konsek-
wencji prowadzi do ujawnienia jego wad, slabosci oraz bledéw. Taka sytuacja w kon-
sekwencji uderza w czlowieka, poniewaz prowadzi do zdegradowania jego osobowosci
w oczach innych, do naruszenia integralnosci jego ,ja” i naruszenia jego godnosci.
Zachowujac aberu czlowiek moze unikna¢ wystawienia si¢ na niebezpieczenistwo swojej
osobowosci (szachsijat). Aberu bowiem moze pelni¢ role zewnetrznej, jawnej warstwy lub
powtoki, ktéra czlowiek sie otacza i ktéra moze pomoc zasloni¢ to, czego ujawnié nie
chce, nie powinien lub nie wypada.

Doktryna szyicka bardzo silnie podkresla niebezpieczenstwo, jakie wiaze sie
z ujawnianiem prawdziwego ,ja” czlowieka, obnazaniem prawdziwej twarzy, demas-
kowaniem czlowieka, szczegélnie gdy wiaze sie to z wytykaniem mu bledéw, wad
i niedoskonatosci. Ujawnianie wad i przewinien innych ludzi jest w szyizmie mocno
napietnowane. Jak glosi hadis Proroka: , posiadanie chocby jednej wady jest wystar-
czajace, aby cztowiek nie szukat wad u innych ludzi (...)”.** Prorok miat podkreslac, ze:
~stowa (naghli), ktére padaja w obecnoséci dwéch oséb, maja by¢ dla ciebie depozytem
(amanat)”.”” Nie nalezy zatem ujawnia¢ tajemnic innych ludzi, wyjawia¢ ich spraw,

wytyka¢ publicznie ich przewinienn i win. W konsekwencji niszczy to chronigce ich

#H. Naficy, Veiled..., op cit., s. 136.
Farhang-e sochanan-e rasul-e choda (Zbior tradycji Proroka), red. H. R. Kaszani, Teheran 2013, s. 356.
56 .
Ibidem.
7 A. Naraghi, op. cit, s. 452.
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oblicze i ich dobre imie, aberu. Jako przestroge Multa Ahmad Naraghi pisze:

~przykrywaj, aby tobie bylo przykryte”.® Szyici twierdza, iz zgodnie z wersetem
koranicznym na tych, ktérzy nie ustuchaja, czeka cierpienie w zyciu wiecznym:
,zaprawde, tych, ktérzy pragna; aby bezecenistwo rozpowszechnilo sie; wsréd wie-
rzacych — czeka kara bolesna” (K 24:19).” Jak podkresla Multa Ahmad Naraghi,
ujawnianie tajemnic i sekretéw innych ludzi jest zle, a ich zachowywanie jest wyznacz-
nikiem silnej woli i odwagi.” Naraghi przestrzega: , oby$ nie byt z tych co zrywaja

zastony i ujawniajg tajemnice”.”!

Podsumowanie

Ludzka twarz to dla Iraniczykéw nie tylko wyraz tozsamosci i indywidualnosci,
ale takze brama do wnetrza czlowieka, droga do tego, co w nim najcenniejsze. Praw-
dziwa wartos¢ nalezy chroni¢ i zaslaniaé, tak aby nie skalalo jej zepsute i niszczace
otoczenie, dostepna jest ona wylacznie Bogu. Iraficzycy przez wieki wyksztalcili wiele
strategii, dzieki ktérym chronig rzeczy cenne i godne. W relacjach miedzyludzkich
czesto zaslaniaja twarz zastong aberu, ukrywajac swoje prawdziwe uczucia i poglady.
Aberu stuzy im takze jako zabezpieczenie ich tajemnic, niedoskonalosci i utfomnosci. Jego
utrata oznacza wystawienie sie na widok publiczny, kompromitacje i wstyd. Irariczycy
$wietnie zdaja sobie sprawe z tego, jak wiele naga twarz méwi o cztowieku, jak pozwala
zajrze¢ do jego wnetrza, ujawni¢ skrywane tajemnice, jak tatwo posiadajac wiedze
o drugim czlowieku mozna go ocenic i potepic.

% Ibidem, s. 451.

Wszystkie cytaty z Koranu z wydania w tlumaczeniu Jozefa Bielawskiego, PIW, Warszawa 1986.
0 A, Naraghi, op. cit., s. 453.

1 Ibidem.
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Katarzyna Pachniak

»Czy mozemy poprawia¢ i ksztaltowa¢é nasze ciala poprzez
sport?” — cialo a sport w kulturze muzulmanskiej

Islam reguluje i normuje kazda sfere zycia, zatem réwniez dla wszelkiej aktyw-
nosci zwigzanej z szeroko rozumianym sportem muzulmanie starali sig, i nadal staraja,
znalez¢ podstawy w religii. Szukajg ich poprzez odwotania do swietych tekstéw i trady-
qji, jednak, jak w wielu innych dziedzinach, wspdtczesnosé¢ przyniosta nowe wyzwania,
z ktérymi muzulmanscy alimowie musza sie¢ uporaé, cho¢ prézno by szuka¢ bezposred-
nich odpowiedzi na nie w Swietych tekstach. Na przyklad, czy dozwolone jest upra-
wianie sportu przez kobiety, ktére wyrywa on z ich dotychczasowej przestrzeni,
zarezerwowanej wylacznie dla nich i umieszcza w przestrzeni publicznej? Jak ma si¢ to
do nakazéw i zakazéw dotyczacych oddzielenia plci, przyzwoitosci, zakrywania ciala
itd.? O ile islam $redniowieczny odnosil sie zyczliwie do aktywnosci fizycznej
mezczyzn, przywolujac tutaj najwyzsze autorytety, o tyle uprawianie sportu przez
kobiety od samego poczatku bylo problematyczne ze wzgledu na wyzej wspomniane
restrykcje. Jak w tym wszystkim potraktowac cialo, ktére podczas uprawiania sportu jest
traktowane czesto w sposob niestandardowy, dotyczy to gestow, ruchdéw, ale takze
stroju, a te kwestie podlegaja w islamie licznym ograniczeniom. Jak odnies¢ sie do tego,
ze wiekszoé¢ dyscyplin sportowych zmienia budowe ciala, wplywa na nie w taki badz
inny sposoéb, czy nie jest to niedozwolona ludzka ingerencja w to, co zaplanowal
wszechwiedzacy Bo6g? A co z kolei ze sportami ekstremalnymi, niosgcymi spory element
ryzyka?

Jak wida¢, uprawianie sportu niesie ze soba wiele pytan i watpliwoéci, i z pew-
noscia jest ich dzisiaj o wiele wiecej niz w okresie klasycznym, kiedy to kultura fizyczna
byla ograniczona do $wiata meskiego, a w nim przede wszystkim do $wiata wojow-
nikéw. Zatem w odniesieniu do klasycznego islamu trudno méwié o sporcie w dzisiej-
szym rozumieniu tego terminu, z wszystkimi skojarzeniami, ktére on obecnie narzuca.
Jesli podajemy definicje sportu za Stownikiem Jezyka Polskiego PWN, ze sport to ¢wiczenia
i gry majace na celu rozwijanie sprawnosci fizycznej i psychofizycznej oraz dazenie we
wspoétzawodnictwie do uzyskania jak najlepszych wynikéw, to aktywno$é fizyczna
w islamie spelnia te warunki jedynie w pewnym zakresie. Aktywno$¢ fizyczna taczyta
sie¢ bowiem w znacznym stopniu z rzemiostem wojennym.
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W $redniowiecznym islamie zawsze istniata sfera ortodoksji i ortopraksji, a ta
druga niekiedy odbiegala od &cistych nakazéw religijnych. Zatem stosunek do aktyw-
nosci fizycznej, ktéra dzisiaj okreslamy jako sportowa, powinno sie¢ analizowaé na
podstawie szeroko pojetego piSmiennictwa. Jednak wertujac réznego rodzaju literature
z tego okresu nie udato mi sie trafi¢ na wzmianki dotyczace publicznego uprawiania
aktywnosci fizycznej/sportu przez kobiety. Z kolei informacje dotyczace uprawiania
sportu przez mezczyzn sa bardzo skape i w niewielkim stopniu dotycza amma, czyli
zwyklych ludzi, koncentrujac sie na rozrywkach elity. W znacznej mierze znajduje to
odbicie w stanie badan nad tym problemem. Praktycznie na temat aktywnosci fizycznej
w okresie sredniowiecznym nie ma zadnych opracowan, z wyjatkiem tych dotyczacych
treningu wojskowego, gtéwnie w czasach dynastii Mamelukéw, o czym nizej. Intere-
sujace, ze chociaz w odniesieniu do wspdtczesnosci dysponujemy bogatym materiatem,
chociazby fatwami, w ktérych okreéla sie stosunek islamu do danej formy dziatalnoéci
sportowej, przedstawionymi na piSmie r6znego typu regulacjami, przemowami aliméw,
a przede wszystkim licznymi zapisami praktyki uprawiania sportu, to temat ten budzi
na razie niewielkie zainteresowanie badaczy.

Podstawa funkcjonowania religijnego i prawnego rozmaitych zjawisk w islamie
jest stosunek do nich $wietych tekstéw, badz to, co mozna z nich wywies¢ przez daleko
niekiedy posuniete analogie. Uprawianie sportu przez mezczyzn bylo i jest wspierane
przez czesto cytowany, rowniez przez wspoélczesne autorytety religijne, hadis przy-
pisywany Prorokowi i przekazany przez kalifa Umara: , Uczcie wasze dzieci ptywania,
strzelania z luku i jazdy konnej”, podawany tez w formie: ,Uczcie swoich synéw
plywania (sibaha) i rzucania wldcznig (rami), a kobiety tkania (maghzal)”. Interesujace, ze
obecnie na wielu stronach internetowych cytujacych wypowiedzi zaréwno alimow, jak
i zwyklych wiernych, przytacza sie ten wtasnie hadis, jednak bez podania jakichkolwiek
referencji. Fakt, ze muzulmanie tak czesto sie na niego powoluja, dobitnie swiadczy
o tym, ze jest i byl potrzebny jako uzasadnienie dziatalnosci sportowej. Jednak, gdy
przeglada si¢ kanoniczne zbiory hadiséw, prézno szuka¢ go w takim brzemieniu. Abu
Dawud w jednym ze zbioréw kanonicznych przytacza hadis sahih: A5 & 3 &a 83 G Y
Jiai 3, ,Zaklady (sabka) sa mozliwe jedynie w przypadku wyscigéw wielbladow (huff),
wyscigow konnych (hafir) oraz strzelania z tuku (nasl)”.' Z kolei At-Tirmizi podaje
w Dzami niemal analogiczna wersje Jila Jad e sV ELY? W obydwu przypad-
kach te hadisy znalazly sie w Kitab al-dzihad (Ksiega o dzihadzie), i jak widaé, nie ma
w nich mowy o nauczaniu tych dyscyplin, tylko o zezwoleniu na zaklady w ich
przypadku. Mozna z tego logicznie wywnioskowaé, ze byly w takim razie uprawiane
i cieszyly sie jako taka przychylnoscia Proroka, lecz dokltadny wydzwiegk jest jednak inny
niz chcialaby czes¢ wspoélczesnych komentatoréw. Na marginesie, caly czas pozostaje
pytanie, dlaczego syn pustyni, jakim byt Mahomet, miatby darzy¢ taka atencja ptywanie,
ktére z pewnoscia trudno uzna¢ za ulubiony rodzaj aktywnosci fizycznej w okresie
ksztaltowania sie islamu? Wida¢ jednak, ze nabralo ono znaczenia w okresie powsta-
wania hadisow.

Ogotem w islamie okresu klasycznego stosunek do wybranych rodzajéw sportu
byl raczej zyczliwy, zaréwno ze wzgledéw teologicznych, jak i praktycznych.
Przychylna postawa teologéw wynikala z przekonania, ze dbalo$¢ o cialo i forme

' Abu Dawud, Sunan, ksigga 15, hadis 98, Abu Dawud, Sunan, http://sunnah.com/abudawud/15, 2574.
2 At-Tirmizi, Dzami at-Tirmizi, ksigga 23, hadis 31; http:/sunnah.com/tirmidhi/23, 1700.
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fizyczng podobala sie Prorokowi. Znalazlo to odzwierciedlenie w hadisach, w ktérych
mial sie on wypowiadaé pozytywnie o koniecznosci dbatosci o cialo, a takze o koniecz-
nosci pracy nad nim, w celu wzmocnienia. Uznawano, ze cialo jest tworem i darem
Bozym, nalezy wiec o nie jak najlepiej dba¢. Dotyczylto to zaréwno diety i pozywienia,
jak i éwiczerh majacych wzmocnié¢ cialo. Sam Prorok byl uwazany za osobe wyspor-
towang, co znajduje odzwierciedlenie w hadisie przekazanym przez Aisze, iz écigala sie
z Prorokiem’ ; w przekazanym przez Abu Dawuda hadisie, ze Prorok uprawiat kiedys$
zapasy z mezczyzna imieniem Rukana i go pokonat & jiad alus 4de il dlla (il § Hlia &S5
&Vt W licznych hadisach, ktére trudno by tutaj przytoczyé, znajduja sie wzmianki
o sile fizycznej Proroka oraz o tym, ze Bogu bardziej podoba sie silny wierny (tak
duchem, jak cialem) niz staby. Poza tym Prorok doceniat tez widowiskowg role pewnych
rodzajéw aktywnosci fizycznej. W Sahih Muslima powtarza sie hadis przekazany przez
Aisze, jak ogladata wraz Prorokiem popisy Abisynczykow (Habasz) z mieczami (hirab).

Podsumowujgc, nie ma watpliwosci, ze stosunek do aktywnosci fizycznej w hadi-
sach odzwierciedlal rzeczywistoé¢ oraz zapotrzebowanie tamtych czaséw. W hadisach
pojawiaja sie te rodzaje aktywnosci, ktére faktycznie w owym czasie byly praktykowane,
zwigzane z etosem Beduina-wojownika, jak strzelanie z tuku, jazda konna i jazda na
wielbtadach, walka mieczami, zapasy itp. Byly one zwigzane z warunkami zycia na pus-
tyni oraz wykorzystywane w walkach, ktére Arabowie toczyli miedzy soba w okresie
przedmuzulmanskim oraz wczesnomuzulmanskim. Ponadto pojawia sie nawiazane do
widowiskowej roli tego typu aktywnosci. W okresie ksztaltowania sie hadiséw
Arabowie-wojownicy mieli juz $wiadomo$¢, ze wsparcie uprawiania tego typu spor-
tow/aktywnosci fizycznej jest niezbedne do prowadzenia wojny, dzihadu. Podobnie
logiczne wydaje si¢ wsparcie dbatosci o ciato, nie tylko jako twér Boga, ale réwniez
element, ktérego tezyzna fizyczna moze przesadzi¢ o losach bitwy i zwyciestwie islamu.
Owa aktywnos¢ fizyczna w przypadku mezczyzn nieodlacznie wigzala sie z walka i byla
czescig sztuki wojenne;j.

Wzmianki dotyczace sztuki wojennej pojawiaja sie w literaturze okresu klasycz-
nego obficie, szczegdlnie w literaturze okresu Mamelukéw, ktérzy byli doswiadczonymi
wojownikami. Sztuka wojenna stata u nich na bardzo wysokim poziomie, a jednoczeénie
Mamelucy uznawali ciggla potrzebe ¢éwiczei. Cwiczenia te byly forma aktywnosci
sportowej, przeznaczonej jednak bardzo konkretnemu celowi, jakim byla wojna.
Jednoczesnie niekiedy pojawial sie rowniez aspekt widowiska, o czym nizej. Mamelucy,
zawodowi zolnierze, szkoleni od najmiodszych lat, musieli w odpowiedni sposéb dbac
o cialo, aby w ten sposob jak najlepiej wypelnia¢ swoje zadania wobec Boga i ludzi.

Takie przygotowanie wojenne nosito ogélng nazwe furusijja, trudng do doktad-
nego przettumaczenia na jezyk polski. Furusijja oznacza przede wszystkim jezdziectwo,
jednak z czasem to pojecie nabrato bardzo szerokiego znaczenia, obejmujacego zar6wno
sztuke wojenna, jak i kodeks honorowego rycerza, czyli sportowo-wojenny kodeks
etyczny. Wybitny znawca tego tematu i autor pionierskiego opracowania na temat

3O al uga e dl el A s&l_% Ibn Madza, Sunan, t. 3, ksigga 9, hadis 1979,
http://sunnah.com/urn/ 1262980; podobnle Znajdujemy w Sunan u Abu Da’uda: Gl 15 ) e &8s s
(Rl AR ea-m Edaa , ksiega 15, hadis 102; http://sunnah.com/abudawud/15/102, 2578.

4 Abu Da’ud, Sunan, ksiega 34, hadis 59; http://sunnah.com/abudawud/34/59, 4078.

> Abu Muslim, Sahih, ksicga 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, zauwaza, ze pojecie furusijji bylo trudne do zdefiniowania nawet
w samych czasach mameluckich. W 6wczesnych podrecznikach wymagalo doprecy-
zowania, ze furusijja w owym znaczeniu treningowo-wojennym rozni si¢ od odwagi.®
Klasycznie do furusijji zaliczano kilka dyscyplin: szeroko pojete jezdziectwo, w tym
aspekty weterynaryjne opieki nad koniem i jego ukladania, strzelanie z luku i rzucanie
wldcznig, takze walke na miecze, ponadto taktyke, strategie oraz wymagajace namystu
gry, jak szachy. Nieodmiennie byla to zabawa meskiej elity lub szczegétowe przygoto-
wanie i trening mameluckiego zotnierza.

Furusijji poéwiecono odrebny i bardzo popularny gatunek literacki, ktérego
apogeum réwniez przypadlo na czasy mameluckie.” Podreczniki, niekiedy wierszo-
wane, dotyczace poszczegélnych aspektéw treningu, pisali czesto praktycy zwigzani
z mamelucka elita.®* Wtaczali oni do swoich prac ksiegi o taktyce wojennej, znane w cza-
sach wczesniejszych.” Poniewaz waznym aspektem w furusijji byla takze etyka, na
temat furusijji wypowiadali si¢ i pisali réwniez teologowie, zastanawiajacy sie, co jest
etyczne i dozwolone przez Boga w tego typu zachowaniach. Na przyklad autorem
jednego z traktatéw poswieconych furusijji byt stynny teolog, uczern Ibn Tajmijji, Ibn
Kajjim al-Dzawzijja."

Do furusijji w okresie mameluckim zaliczano: rzucanie wi6cznia (sakafa ar-rumh);
gre w polo (ad-darb bi-al-kura); kabak (gra polegajaca na strzelaniu z tuku z konskiego
grzbietu do zawieszonej wysoko tykwy); tucznictwo (rami al-muszszab); fechtunek
(ad-darb bi as-sajf); manewry bulawa (fann ad-dabbus); zapasy (sira); polowanie (sajd);
strzelanie z kuszy (rami min al-bunduk), polowanie (sajd); oraz wyscigi konne (sibak
al-chajl); szachy (szitrandz)."" S. al-Sarraf w swoim podziale wlacza jeszcze do tego pod-
reczniki dotyczace machin wojennych.”> O popularnosci sportéw konnych $wiadczy
duza liczba hipodroméw (majdan), budowanych w wiekszych miastach islamu. Znano
i ceniono takze gre w tryktraka (tawila).”

Ayalon powotuje si¢ tutaj na definicj¢ podana przez Ibn Taghribirdiego w jego Nudzum. Por. David
Ayalon, Notes on the Furiisiyya exercices and games in the Mamluk Sultanate, Scripta Hierosolymitana,
IX, Studies in Islamic Philosophy and Civilisation, Jerozolima 1961, s. 34.

Precyzyjne opracowanie na ten temat, por. Shihab al-Sarraf, Mamluk Furusiyah Literature and Its
Antecedents, ,Mamluk Studies Review”, t. 8/1, 2004, s. 142-200. Autor wymienia w tym artykule tytuly
duzej liczby manuskryptow poswigconych furusijji, do ktérych odwotuje si¢ w artykule. Por. takze
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.

Bardzo czgsto pozostaja one nadal w rekopisach i sa dostgpne jedynie dla osob znajacych arabski.
Autorem edycji jednego z takich podrgcznikow jest Rex G. Smith, 4 Medieval Muslim Horsemenship:
A Fourteenth Century Arabic Cavalry Manuscript, British Library, Londyn 1979; jednak w pierwszym
rzedzie Autor skupia si¢ w nim na opisie manuskryptu, zatem czytelnik spragniony szczegétow moze
odczuwa¢ lekki niedosyt.

W okresie mameluckim autorami wigkszo$ci prac z dziedziny furusijji byli praktycy: weterynarze
zajmujacy si¢ konmi, jezdzcy, ktorzy wiaczali do nich opisy praktyczne.

Ibn Kajjim al-Dzawzijja, Al-Furusijja, Kair 1976.

D. Ayalon, Notes on the Furiisiyya exercices, op. cit., s. 46. Na dalszych stronach swojego artykutu
Autor opisuje, na czym polegato uprawianie tych dyscyplin.

12 Shihab al-Sarraf, Mamluk Furusiyah, op. cit., s. 153.

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 aktywnosci fizycznej dotyczyto jednak wylacznie mezczyzn, kobie-
tom sport byt zakazany ze wzgledu na ograniczenia dotyczace pokazywania ciala
i kontaktow z plcig przeciwna.

Oprocz zolnierzy niektére rodzaje wyzej wspomnianej aktywnosci byly domena
ludzi zamoznych, gdyz jezdziectwo, gra w polo itp. wymagaty odpowiednich nakladow
finansowych. Z tego punktu widzenia zasadne jest twierdzenie, ze w okresie mameluc-
kim istniato kilka rodzajéw aktywnosci sportowej, uprawianej przez bogatych cztonkéw
spoleczenstwa, a nie tylko zolnierzy. Laczyly one w sobie wiele tych cech, ktére sktadaja
sie na cytowana wyzej wspélczesna definicje sportu, jednoczeénie pojawiat sie wazny
element, ze sport jest zbiorowa lub grupowa rywalizacja, a wspélzawodnictwo jest
pokojowe i odbywa sie wedlug okreslonych regut i zasad. Elitarno$¢ tych rodzajow
sportu podkresla nazywanie ich ,sportami krélewskimi”."* Do takich rozrywek zali-
czano polowania, ktére niezmiennie wymagaty od uczestnikéw duzej zrecznosci w jez-
dzie konnej, umiejetnosci strzelania z tuku itp. Ponadto wielkie polowania organizo-
wane przez najzamozniejszych dopiero w drugim rzedzie mialy na celu upolowanie
zwierzyny dla zaspokojenia glodu. Byt to raczej rodzaj wielkiego widowiska, w ktérym
mezczyzni popisywali sie przed soba nawzajem wyzej wspomnianymi umiejetnosciami,
jednoczeénie zaspokajali swoja potrzebe wladzy i dominacji. Bez watpienia takim
sportem byla tez gra w polo, wymagajaca doskonalych umiejetnosci jazdy konnej,
prowadzenia konia, a takze planowania strategii. W czasach mameluckich polo ucho-
dzilo za sport elitarny, a niektérzy wezyrowie styneli jako doskonali gracze, mieli okazje
do popisania sie umiejetnosciami i silg fizyczng. Bogaci pasjonowali sie tez wyscigami
konnymi, co mozna uznaé¢ za tradycje wywodzaca si¢ jeszcze z czaséw przedmuzul-
manskich.” Uprawiano wyscigi réznych rodzajéw, a jak podaje Ibn Taghribirdi, w cza-
sach Mamelukéw burdzyckich na przetomie XIV i XV wieku, pokazy wyscigow
konnych staly sie czescig programu licznie obchodzonych $wiat, swoistej miejskiej lingua
franca dla mieszkancow Kairu.'®

Otwarte pozostaje pytanie, co z aktywnoscig sportowa zwyklych ludzi? Nie byto
ich z pewnoscia sta¢ na elitarne sporty, ale czy oznacza to, ze zadnej formy takowego nie
uprawiali? O tym, ze bylo inaczej $wiadczy chociazby fakt, jak wiele rodzajéw aktyw-
nosci sportowej obejmowat zakaz hazardu (kimar).” Za nielegalne uwazano réwniez
przyjmowanie zakladéw w zawodach luczniczych, wszelkich rodzajach wyscigow
konnych i wielbladzich, lotach golebi, biegach itp. Wiadomo, ze odbywac sie one
musialy w otwartych przestrzeniach, podczas gdy rozliczne gry hazardowe: szachy,
kary, tryktrak, mimo zakazu byly uprawiane w domach gry. Zatem spelnialy one
réwniez widowiskowa funkcje sportu.

" LB. 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 sipl m.pdf

O tym, do jakiego stopnia rozkwitla kawaleria/sporty konne $wiadczy tez wielka liczba hipodroméow
(majdan, 1. mn. majadin), ktére powstawaly szczegdlnie w mameluckim Kairze za panowania
Mamelukéw Bahrytéw (1250-1382). Ich fundatorami byli mameluccy sultani i wezyrowie, a budowano
je do ¢wiczen kawalerii, gry w polo oraz wy$cigow konnych. Wymienia je i opisuje Ayalon, odwotujac
si¢ gtownie do opisow Al-Makriziego w AI[-Chitat oraz Ibn Taghribirdiego w An-Nudzum,
D. Ayalon, Notes on the Furiisiyya exercices, op. cit., s. 37-44.

16 1.B. Nettles, Mamluk Cavalry Practices, s. 160.

Na ten temat, por. F. Rosenthal, Kimar, EL,, tenze, Gambling in Islam, Brill, Leiden 1975.
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Stosunek do sportu w czasach wspoélczesnych

Z jednej strony wspoltczesnosé wiele zmienita pod wzgledem stosunku do sportu
w islamie, z drugiej jednak — utrzymano wiele nakazéw i zakazéw, uznawanych za
oparte na niezmiennych Bozych zasadach. Wspodlczesnie muzulmanie musieli sie
ustosunkowacé do takich kwestii jak uprawiania sportu przez kobiety, zaangazowania
kobiety i mezczyzn w ,nowe” dyscypliny sportowe, dozwolonych strojéw, udzialu
kibicow w zawodach sportowych (szczegdlnie ze wzgledu na famanie zasady segregacji
plci), kwestii dopingu, udzialu w wielkiej wspoélczesnej machinie sportowej: zawodach,
olimpiadach. Te problemy nie zostaly i dlugo nie zostana rozwigzane ostatecznie,
a poglady na pewne szczegétowe kwestie réznia sie w zaleznosci od danego panstwa.
Muzulmanie nie odrzucaja udzialu w wielkich, globalnych zawodach sportowych,
wrecz przeciwnie, staraja sie w nich wypas¢ jak najlepiej. Niekiedy prowadzi to do
irytujacych zwiazki sportowe i kibicow posunieé, jak kupowanie i nadawanie obywatel-
stwa zawodnikom innych panistw, w sportach, do ktérych muzulmanie danego regionu
nie maja szczegélnych predyspozydji fizycznych. Jest to jednak zjawisko jest powszechne
na calym $wiecie.

We wspolczesnym $wiecie muzulmarnskim odpowiedzi na wspomniane wyzej
pytania pojawiaja sie w fatwach, opiniach religijnych wydawane przez uczonych w pra-
wie i teologii. Nie ma jednego autorytetu, ktéry by regulowatl te kwestie dla catego
$wiata muzulmanskiego, czesto nawet dla jednego kraju. Wierni zwracaja sie z pytania-
mi (oczywiscie, dotyczy to nie tylko sportu, ale takze innych dziedzin) do tych alimow,
ktérych cenig lub do ktérych majg zaufanie. Zatem nie dziwi, ze w kwestiach dotycza-
cych sportu sugeruje sie r6zne rozwigzania. Bywa takze, ze cel uswieca srodki i alimowie
danego kraju wydaja fatwe, ktéora w danej chwili jest z réznych wzgledow korzy-
stniejsza, np. dopuszczajaca udzial kobiet na zawodach w stroju niemuzulmarskim,
z reguly bardziej wygodnym i dajagcym szanse na lepsze wyniki

Wspélczesni szajchowie odwoluja sie do klasycznych zasad i czesto powotuja na
historie kalifatu, w ktdrej uprawianie sportu bylo polaczone z koniecznoscia prowa-
dzenia walki i dzialari wojennych. Byly przewodniczacy Komitetu do Spraw Fatw
Al-Azharu, szajch Attijja Sakr, powoluje sie na Ibn Qajjima al-Dzawzijje, ucznia Ibn
Tajmijji, i jego traktat Zad al-ma’ad. Ibn Qajjim wypowiada sie w nim pozytywnie na
temat ruchu (haraka), ktéry jest podstawa sportu, wzmacnia odpornos¢ i chroni przed
chorobami. Dyscypliny dzieli na takie, ktére rozwijaja poszczegélne organy, oraz takie,
ktore rozwijaja cale cialo, a do tych naleza jazda konna, tucznictwo, zapasy i wyscigi.'®
Szajch Sakr stwierdza, ze uprawianie sportu jest sankcjonowane przez fakt, iz jego
elementy sa zawarte w wielu muzulmanskich rytualach, takich jak pielgrzymka,
odwiedzanie chorych, modly w meczecie itp. Jednak, jak podkresla, aby sport wtasciwie
spelnial swoja role, ¢wiczeniom fizycznym powinny towarzyszyé odpowiednie
¢wiczenia duchowe i moralne. Muzulmanin nigdy nie powinien zaniedba¢ z powodu
sportu swoich obowigzkéw religijnych, nie powinien go tez uprawiaé, gdy naraza to
innych na niebezpieczeristwo, np. na zatloczonych ulicach. Islam nie zezwala na
uprawianie takich rodzajow sportu, ktére wymagaja zaangazowania obydwu plci
jednoczesnie, gdyz prowadzi to do uwodzenia, kuszenia i zepsucia. Podobnie, nie ma

' Tbn Kajjim al-Dzawzijja, Zad al-ma’ad, Dar al-kitab al-arabi, 1425 rok hidzry, tekst arabski:

https://ia700407.us.archive.org/30/items/Zad AlMaad-IbnulQayyim/zadalmaad text.pdf, s. 856-58.



67

zezwolenia na rodzaje aktywnosci, ktére wywoluja pokuse seksualna (na przyklad
mezczyzni nie powinni ogladaé taniczacych kobiet). Kobiety nie moga takze uprawiac
sportéw przeznaczonych dla mezczyzn. Poniewaz, zdaniem teologa, islam postrzega
sport jako sSrodek wspierajacy wzajemna mitos¢ i wspétprace miedzy ludzmi,
konkurencja powinna by¢ bardzo uczciwa i nie nalezy ani przesadnie cieszy¢ sie z wy-
granej ani tez poniza¢ pokonanych przeciwnikéw. Nie powinno sie tez ujawniaé tak
niegodnych uczué jak zazdros¢.” Sakr prezentuje pozycje typowego alima: religia jest
dobrem nadrzednym, a wszystko inne ma jej by¢ podporzadkowane. Na marginesie
warto zaznaczy¢, ze ten szajch stynie z do$¢ kontrowersyjnych fatw, np. oglosit, ze
uscisk dloni kobiety i mezczyzny jest zakazany (haram), gdyz mezczyzna mysli
o zaspokojeniu swoich pragnien erotycznych.”

Interesujace sa fatwy i regulacje alimow dotyczace body building. Nie chodzi tu juz
bowiem jedynie o sport, ale o préobe zmiany swego ciala, daru Bozego, o pewien rodzaj
ingerencji w to cialo. Na ten temat w kwietniu 2015 roku wypowiedzial sie szajch
z Arabii Saudyjskiej, Muhammad Salih al-Munadzdzid. Szajch zaczyna od stwierdzenia,
ze islam wspiera wszystkie rodzaje sportu, ktére sprawiaja, ze ciato ludzkie jest silniejsze
i zdrowsze. Jednak, jak okresla, sport ma stuzy¢ jako srodek ochrony $wietych granic
islamu i praw muzulmanéw (wyrazne nawigzuje do wojskowej funkcji sportu). Jesli
celem sportu ma by¢ przygotowanie ciata do lepszego podjecia obowigzkéw dzihadu,
uprawianie go jest jak najbardziej dozwolone. Jednak gdy sport pocigga za soba
zaniedbanie obowigzkow religijnych, odkrywanie aura (czesci ciata, ktére powinny by¢
zakryte) oraz mieszanie plci, wéwczas jest zakazany. Podobnie body building: gdy
pociaga za soba odkrywane aura, jest zabroniony. Wierny nie moze si¢ tez kierowac
pycha i pr6zng checia odkrywania swojego ciala i popisywania sie nim. Jednak gdy te
warunki zachowane sa, muzulmanin moze ¢wiczy¢é w sitowni.” Z kolei pakistaniski
szajch, Tahrir al-Kadri, stynacy z dos¢ liberalnych pogladéw, chetnie wypowiada sie na
temat sportu, dopuszczajac jego uprawianie. Obwolujac sie obszernie do hadiséw
przekonuje, ze sport i islam nie stojg w sprzecznosci.”

Podobnie jak w okresie klasycznym, gtéwnym argumentem na korzys$¢ uprawia-
nia sportu jest uznawanie ciala za najdoskonalszy organizm, jakim Bég czlowieka
obdarowal, zatem powinien o nie dba¢. Muzulmarnscy lekarze podkreslaja znaczenie
éwiczen fizycznych i sprawnego ciata dla wypelniania obowigzkéw naleznych Bogu
(ibadat), takich jak modlitwa lub hadzdz. Zwracaja tu uwage, ze wysportowane ciato
pozwala na lepsze zniesienie trudéw zwigzanych z wszystkimi etapami pielgrzymki,
ulatwia wykonywanie koniecznych sekwengji ruchéw w modlitwie itp.” Omar Hasan
Kasule, wykladowca epidemiologii i medycyny muzulmanskiej na Uniwersytecie
w Brunei i Malezji, jest autorem artykutu, w ktérym koniecznos¢ ¢wiczen fizycznych
uzasadnia na plaszczyznie religijnej. Autor jest wyraznym zwolennikiem podejscia do

' http://www.onislam.net/english/ask-the-scholar/sports-and-games/175408-sports-definition-etiquette-

and-ruling.html?Games=
http://www.arabwestreport.info/en/year-2002/week-10/3-strange-fatwa-sheikh-attiya-saqr-shaking-
hands-between-man-and-woman-adultery
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=60A AawUiC68;
https://www.youtube.com/watch?v=Bx1U5KY7ByY
http://www.islamreligion.com/articles/1904/health-in-islam-part-4/
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sportu jako aktywnosci uprawianej na chwale Boza. Jak twierdzi, wszelka aktywnos¢
stuzy rozwijaniu ciata i utrzymywaniu go w dobrej kondydji, jednak nie moze by¢ celem
samym w sobie. Celem nadrzednym jest uzyskanie jak najlepszych mozliwosci zaréwno
wypelniania ibadat, jak i ogélem uczestnictwa w zyciu spotecznym w sposéb, jaki
podoba sie Bogu i zapewnia wiernemu kroczenie sirat mustakim, prosta Sciezka.
Najlepiej, jak ludzie ¢wiczg swoje ciala podczas aktywnosci przynoszacych bezposrednie
korzysci spoleczne; tutaj autor przywotuje, ze niegdy$ byly to: polowania, zbieractwo
i lowiectwo. Z kolei z prawnego punktu widzenia, wedlug klasyfikacji uczynkéw
w odniesieniu do spraw religijnych, czyli , pieciu zasad” (ahkam chamsa), aktywnosc¢
fizyczna jest mustahabb, czyli zalecana. Gdy jest potrzebna w celach leczniczych, uznaje
sie ja nawet za wadzib, czyli konieczng. Jednak kobiety i mezczyzni powinni by¢
odseparowani podczas uprawiania sportu, natomiast sporty ekstremalne, brutalne lub
zawierajace element hazardu sg makruh, potepiane lub wrecz haram (zakazane). Z pun-
ktu widzenia islamu o wiele lepiej postrzega sie uczestnictwo w sportach niz jedynie
pozostawanie biernym widzem, zatem komercjalizacja sportu, wielkie igrzyska i zawo-
dy nie sg, zdaniem autora, mile widziane. Zalecane jest zatem umiarkowanie, podobnie
jak w uwielbieniu dla idoli sportowych i klubéw.* W zaprezentowanych wyzej
opiniach powtarzaja si¢ te same argumenty i przekonania, zatem uznajemy je za
reprezentatywne dla podejScia wiekszosci aliméw wspolczesnego $wiata islamu do
sportu.

Czesto dyskutowanym obecnie problemem jest, wspominane juz wyzej, upra-
wianie sportu przez kobiety, na ktére nalozono liczne ograniczenia zwigzaneze strojem
oraz koniecznoscia ukrywania tego, co jest aura® (Dotyczy to obecnie réwniez
mezczyzn, dla ktérych strefa aura rozcigga sie od pepka do kolan. Jednak w ich
przypadku te zakazy bywaja omijane. Teoretycznie sportem zakazanym dla muzul-
manéw z tego wzgledu powinno by¢ sumo, lecz w praktyce sie je uprawia, np. w
Egipcie®). Ogodlnie wokot sportu uprawianego przez kobiety, jak i szczegétowo,
réznych rodzajéw sportu i strojéw, toczy sie wsréd muzulmanskich aliméw zywa
dyskusja. Wprawdzie podkreslaja oni, ze sport jest kobietom potrzebny tak jak mezczy-
znom, dla dobrej formy fizycznej, a takze dla osiggniecia bardziej zréwnowazonego
stanu emocjonalnego. Jak podkresla szajch Fajsal Maulawi, islam stworzyl takie
okolicznosci, w ktérych kobiety moga osiggna¢ réwnowage miedzy wewnetrzng
potrzeba uprawiania sportu a zachowaniem godnoéci i honoru. Gtéwny nacisk kladzie
sie na zaslanianie aury, jedli ten warunek jest spelniony, kobieta moze uprawiac¢ sport
pod warunkiem, ze nie cierpiag na tym jej obowiazki religijne. Kobiet uprawiajacych
sport nie mozna filmowac ani fotografowac. Z kolei dr Ali Muhi ad-Din al-Karadaghi,
kierownik Wydzialu Usul ad-Fikh (Nauk Prawnych) na Uniwersytecie Katarskim,

# Jest to artykut, ktory zostat przedstawiony na konferencji zorganizowanej w 2008 roku w Indonezji,

poswieconej zdrowiu z perspektywy islamu. http://omarkasule-05.tripod.com/id295.html

25 QOstatnio ukazuje si¢ coraz wigcej publikacji dotyczacych uprawiania sportu przez muzulmanskie
kobiety. Do klasycznych i czgsto cytowanych nalezy: 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.
http://www.alarabiya.net/articles/2012/04/09/206441.html. W tej wypowiedzi pojawia si¢ inny problem
zwigzany z uprawianiem przez muzulmandéw sportu: kwestia diety i zawodow przypadajacych na post
(saum) w ramadanie.
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wymienia warunki, jakie kobieta musi spelni¢: musi byé wiec odpowiednio zakryta,
celem uprawiania sportu nie moze by¢ che¢ pokazania sie mezczyznom, w zaden spos6b
kobiety nie powinny tez uprawiac¢ sportu u ich boku czy tez wspélnie kibicowac.”
Dziewczynki w zachodnich szkotach nie moga uprawia¢ sportu na zajeciach z chlop-
cami, natomiast ubrane w odpowiedni stréj moga si¢ miesza¢ z niemuzulmanskimi
dziewczetami.”

Z powyzszych wywodéw wynika, ze istotna kwestia spedzajaca sen z oczu
alimom jest ubranie kobiety w odpowiedni stréj sportowy. Celem tego artykulu nie jest
ich opisanie, ale warto mie¢ $wiadomos¢, ze w dzisiejszym Swiecie to wazny temat,
chociazby dlatego, ze takie stroje tworza przysztoéciowy, dobrze rokujacy finansowo,
dynamicznie rozwijajacy sie segment rynku odziezowego. Producenci i projektanci
dostrzegli ten wschodzacy rynek i projektuja oraz produkuja stroje sportowe dla
muzulmanskich kobiet w réznych dyscyplinach, a takze na réznych poziomach
finansowych: od najtariszych do drogich i designerskich. Duzo emocji budzi burkini,
muzulmanski stréj kapielowo-plazowy. Zamozne muzulmanki chca nawet na plazy czy
nad brzegiem basenu wygladac estetycznie, bogato i zgodnie z zaleceniami islamu, stad
niektére projekty sa pelne przepychu, ozdobione drogimi kamieniami.” Jednak
stosunek aliméw do kobiet kapiacych sie w burkini nie jest wcale jednoznaczny, niektérzy
go dopuszczajg, inni utrzymuja, ze stréj ten po kapieli robi sie wilgotny i obcisty, zatem
i tak jest niedozwolony.*

Sport to nie tylko rozrywka, ale takze prestizowe zawody, bardzo dochodowe
i coraz popularniejsze na caltym $wiecie. Przy regularnym, wyczynowym uprawianiu
sportu pojawiaja sie inne, poza strojem i rozdzialem pici, problemy wynikajace ze
zderzenia z zasadami religii. Istotng kwestiag staje sie dieta i problem poszczenia
zawodnikow w ramadanie. Jak maja si¢ zachowywad, jesli na ten okres przypadna
zawody sportowe? Zgodnie z zasadami islamu powinni poscié, jednak trudno
powstrzymywac sie od jedzenia i picia w czasie duzego wysilku. Kwestia postu nie
dotyczy jedynie zawodoéw, ale réwniez treningéw. Alimowie wypowiadaja sie¢ raczej
jednoznacznie, ze uprawianie sportu nie jest powodem, aby przerwac post, co odwotuje
sie¢ do gléwnych zalozeni uprawiania sportu w islamie: nie moze on w zadnej mierze
uniemozliwia¢ spelniania obowigzkéw religijnych. Z kolei lekarze muzulmanscy
odnosze sie do problemu nader oglednie i twierdzg, ze wplyw ramadanu na sport nie
jest dobrze zbadany.” Kwestia ta pozostaje zreszta przedmiotem analizy i nawet
naukowcy zachodni utrzymuja, ze dla czeéci zawodnikéw w niektérych rodzajach
sportu, jesli maja zapewniony sen i odpowiednia diete nocami oraz przed i po ramada-

77 http://www.onislam.net/english/ask-the-scholar/sports-and-games/1 7493 1 -islams-stance-on-womens-

practicing-sport.html? Games=

http://www.onislam.net/english/ask-the-scholar/sports-and-games/174264-hijab-and-practicing-sports-in-

mixed-schools.html?Games=

Problem ten omawia Karolina Mirys-Kijo w jednym z rozdziatéw swojej niepublikowanej pracy

doktorskiej, Kulturowe uwarunkowania mody oraz wplyw Zachodu na stroj wspotczesnej muzutmanki,

praca doktorska pod kierunkiem prof. Marka Dziekana, MISH Wydzial Filologiczny, Uniwersytet

Lodzki, s. 61-70.

http://www.islamweb.net/emainpage/index.php?page=showfatwa&Option=Fatwald&Id=131471

3! 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 koliduja ze soba.” Z pewnoscia
wséréd sportowcéw muzulmanskich niektorzy nie przestrzegaja postu lub czynia to
cze$ciowo, lecz otwarcie sie do tego nie przyznaja. Podobnie jest z dopingiem, ktéry jest
zakazany ogélem w sporcie, a dodatkowo zakazuje go islam, ktéry nie pozwala na
stosowanie uzywek. Czy wéréd sportowcéw muzulmanskich sg tacy, ktérzy nie
przestrzegaja tego zakazu? Z pewnoscia tak.

Panistwa muzulmanskie bardzo czesto uczestnicza w miedzynarodowych zawo-
dach ze wzgledéw prestizowych. Na licie medali zdobytych w Igrzyskach Olimpijskich
najwyzej sposréd panistw muzulmanskich znajduje sie Turcja, bo na 30 miejscu, na
55 Egipt, za$ na 58 Maroko, potem Algieria, Pakistan i Tunezja. Na miejscach powyzej 90
znalazly sie panfistwa Zatoki: Bahrajn i ZEA, Arabia Saudyjska jest na miejscu 114, Katar
na 126, na koncu listy Irak i Kuwejt, ex quo 128 na 128 miejsc. Wida¢ zatem, ze to nie
czynnik finansowy odgrywa decydujaca role, gdyz bogate panstwa, ktére mogtyby
zainwestowaé w sport, znajduja sie na koricu listy, bo hamuja je restrykcje obyczajowe.
Niektore panstwa, jak Libia lub Liban, dotad nie zdobyly ani jednego medalu.*

Poniewaz obecnie trudno moéwi¢ o jednolitym stosunku do sportu na catym
obszarze muzulmarskim, niektére panstwa pozwalaja na uczestnictwo kobiet w zawo-
dach juz od pewnego czasu. Przed latami 80. kobiety nie uczestniczyly w Igrzyskach
Olimpijskich, wyjatkiem byly panstwa zsekularyzowane, takie jak Turcja lub przedre-
wolucyjny Iran. W latach 80. jednym z pierwszych Komitetéw Olimpijskich w krajach
muzulmanskich, ktéry zaczal wysyta¢ kobiety na Igrzyska, byl Komitet Egiptu.*
Pierwsza pochodzaca z kraju muzulmarnskiego zdobywczynia zlotego medalu w Igrzys-
kach Olimpijskich jest Marokanka, Nawal al-Mutawakkil. Na Igrzyskach Olimpijskich
w 1984 roku pokonala rywalki w biegu przez plotki. Co prawda, studiowata wtedy
w USA i tam tez trenowala, jednak krél Maroka potraktowal jej zwyciestwo prestizowo,
zadzwonil do niej osobiécie z gratulacjami, i od tego czasu niektére paristwa
muzulmarnskie zaczely przychylniej patrze¢ na uprawianie sportu przez kobiety. Jednak
pochodzaca z Algierii Hassiba Boulmerka, ktéra zdobyla zloty medal w biegu na 1500
metréw podczas Igrzysk w 1992 roku, musiata pézniej opusci¢ kraj, gdyz jej skapy strdj
wzbudzit wielkie oburzenie w Algierii, woéwczas pod rzadami fundamentalistycznego
FIS. Z kolei w 2015 roku na Mistrzostwach Swiata w Plywaniu w Kazaniu, sensacje
wzbudzita najmlodsza zawodniczka, 10-letnia Alayin Tarek, ktéra wzieta udziat w wys-
cigu delfinem na 50 metréw. Wprawdzie zajeta ostatnie miejsce, ale ptyneta poprawnym
stylem ze starszymi zawodniczkami. W wywiadach, ktére udzielata, $miato twierdzita,
ze jej celem bylo jedynie poznanie atmosfery wielkich zawodéw. W Internecie znalazla
sie informacja, ze dziewczynka nalezy do zenskiej druzyny Bahrajnu, zlozonej z zawod-
niczek ponizej 12 roku zycia. Jej celem jest przygotowanie sie do Igrzysk w Tokio w 2020
roku.”

32 MLJ. 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.
http://www.olympic.it/english/country

G. Pfister, Women and Sport in Islamic Countries, http://www.idan.dk/vidensbank/downloads/women-
and-sports-in-islamic-countries/66143704-113b-41d5-aacc-a39500c1¢799
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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Oproécz uczestnictwa w $wiatowych imprezach, muzulmanie organizuja tez wias-
ne. Organizacja Konferencji Muzulmarnskiej ok. 2005 roku zalozyla stowarzyszenie
zrzeszajgce 57 panstw czlonkowskich, ktére organizuje Muzulmanskie Igrzyska
Solidarnosci (Al-Ab at-tadammun al-islami), w ktérych moga tez bra¢ udzial nie-
muzulmanie. Po raz pierwszy zawody odbyly sie w 2005 roku w Arabii Saudyijskie;j.
Niestety, kolejne zawody, planowane na 2009 rok, a potem przelozone na 2010 w Iranie
nie odbyly sie, gdyz Iran popadl z paristwami arabskimi w konflikt dotyczacy uzycia
terminu ,Zatoka Perska” w logo imprezy. Drugie miaty miejsce w 2013 roku, w terminie
22 wrzednia-1 pazdziernika w Indonezji. Zawody odbywaja sie w 18 dyscyplinach,
takich jak: tucznictwo, lekka atletyka, badminton, koszykéwka, skoki do wody,
jezdziectwo, szermierka, pitka nozna, pitka reczna, karate, tenis, sztuki walki. Przed
ostatnimi igrzyskami tradycyjnie doszlo do kontrowersji dotyczacych ubioru i separacji
plci. Powolujac sie na reguly zatwierdzone podczas zawodéw w Arabii Saudyjskiej
panistwa Zatoki zaczely sie domagaé, aby kobiety wystepujace w dyscyplinach
lekkoatletycznych, plywaniu i siatkéwce plazowej nosily stroje zgodne z zasadami
islamu. Domagano si¢ réwniez, aby zawody dla kobiet i mezczyzn odbywaly sie
w odrebne dni. Ostatecznie organizatorzy nie ugieli sie i pozwolili kobietom wybraé
albo sportowe, dwuczesciowe stroje zgodne z regulami sportowymi, albo tez stroje
zgodne z zasadami islamu. Na przykiad zawodniczki Indonezji wystepowaly w siat-
kowce plazowej w bardzo skapych strojach.®

Na zakoriczenie warto wspomnieé, ze jest kraj, w ktérym duzo kobiet uprawia
sport: we ,wlasciwych” muzulmarnskich strojach gra w pitke nozna, badmintona, biega
itd., i to nie na zawodach, lecz dla wlasne satysfakcji. Jest to Iran, w ktérym kobiety,
znalazly, jak si¢ wydaje, pewna réwnowage miedzy checia zaspokojenia wiasnych
potrzeb a nakazami islamu.”

Jak zatem odpowiedzie¢ na pytanie postawione w tytule artykutu? Z powyzszych
wywodoéw, dotyczacych zaréwno okresu klasycznego, jak i wspélczesnego, jasno wyni-
ka, ze uprawianie sportu w islamie jest calkowicie zdeterminowane przez religie.
Dozwolone jest to, na co zezwala religia. Poniewaz religia nakazuje dbanie o ciato,
utrzymywanie go w dobrym zdrowiu i kondycji, gdyz jest ono darem Bozym,
aktywnos$¢ fizyczna mezczyzn zawsze byla pochwalana. W okresie Sredniowiecznym
w przypadku kobiet nie byla ona mozliwe, gdyz na przeszkodzie staly zakazy religijne
dotyczace ubioru oraz separacji pici. Jednak obiektywnie nalezy doda¢, ze w tamtym
czasie w innych kulturach kobiety réwniez nie przejawialy sklonnosci do aktywnosci
fizycznej. Z kolei w przypadku mezczyzn niebagatelnym czynnikiem przemawiajacym
za aktywnoécia fizyczng byt bliski zwigzek sportu i sztuki wojennej, w ktdrej sprawne
cialo, treningi i ¢wiczenia stuzyly zboznemu celowi ochrony islamu. Czasy wspoétczesne
w pewnym stopniu zmienily te zalozenia, dopuszczajac kobiety do szerszej aktywnosci
fizycznej. Nawet w panistwach bardzo rygorystycznych pod wzgledem moralnym
dopuszcza sie aktywnosé kobiet, jednakze jest to obwarowane ograniczeniami, ponadto
w przypadku obydwu plci sport nie moze w zaden sposéb przeszkadzaé w spelnianiu
obowigzkéw religijnych, takich jak post lub modlitwa. Jednak cheé¢ wystepowania
w miedzynarodowych zawodach i odnoszenia w nich sukceséw prowadzi do rozmai-

3 http://www.thejakartaglobe.com/sports/bikini-tensions-mar-islamic-games-in-indonesia/

3 G. Pfister, Women and Sport in the Iran: Keeping Goal in the Hijab. W: 1. Hartmann-Tews, G. Pfister
(red.), Sport and Women. Social Issues in International Perspective, Routledge, Londyn 2003, s. 207-
223.
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tych odstepstw od tej zasady. Gdy staje sie to potrzebne, owe odstepstwa zostaja
zatwierdzone przez aliméw fatwami. W tej dziedzinie muzulmanie dostosowuja sie do
czaséw, w ktérych zyja, niezmiennie jednak (przynajmniej oficjalnie) powolujac sie na
Bozy autorytet.
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Anna Cieslewska

»Taniec baczow” — zakazane praktyki cielesne
w przedrewolucyjnej Azji Centralnej

Wsréd Europejczykéw badajacych region Azji Centralnej tanczacy chlopcy,
baczowie' , wzbudzali ciekawos¢ i sensacje, a niejednokrotnie zgorszenie. W dwczesnej
Europie homoseksualizm byt tematem tabu i praktyka skrajnie potepiang. Osoby o od-
miennej orientacji seksualnej musialy bardzo dobrze ukrywa¢ swoje sktonnosci.
Przybywajacy do Azji Europejczycy ze zdziwieniem odkrywali, Ze w tym egzotycznym
dla nich zakatku muzulmanskiego $wiata, rzadzonym wedlug zasad prawa szariac-
kiego, ,zakazane” praktyki funkcjonowaly niemalze otwarcie i mimo kontrowersji
akceptowano je w niektérych kregach spotecznych. Europejscy przybysze — czestokroé
nie znajac kontekstu kulturowego — interpretowali zaobserwowane sytuacje, snujgc
mityczne opowieéci na temat taniczacych chlopcéw oraz ich profesji. Stynne tarce
baczéw to nieodlaczny motyw pojawiajacy sie we wspomnieniach odwiedzajacych Azje
Centralng Europejczykéw. Taniec baczéw uwieczniano na fotografiach i w pracach
malarskich, fotografowal go miedzy innymi polski dziewietnastowieczny badacz Azji
Centralnej Leon Barszczewski, a malowat stynny rosyjski malarz Wasilij Wasiljewicz
Wierieszczagin. Jeden z obrazéw Rosjanina — Bacza i jego wielbiciele — wzbudzil tak
wielkie zgorszenie na wystawie zorganizowanej pod koniec XIX wieku w Paryzu, ze
zostal zniszczony i obecnie znamy go jedynie z zachowanego szkicu.

We wspomnieniach sporadycznie pojawiaja sie bulgare i baczaler — kobiety wcho-
dzace w role meskie lub zeriskie, swiadczace ustugi seksualne innym kobietom, jednakze
z uwagi na ograniczony dostep przybyszéw z zewnatrz do kobiecego $wiata, mamy na
ten temat bardzo niewiele informagji.

Niejednokrotnie sensacja wokoét tarica baczow przestaniala rzetelng informacje
zwigzang z tym zjawiskiem, a w opowiesciach nie uwzgledniano lokalnych stosunkéw
spolecznych oraz bogatej tradycji artystycznej Azji Centralne;j.

Bacza (1.p) to w jezyku perskim i tadzyckim dziecko, czasami rowniez okreslenie to oznacza chlopca.
Termin bacza w przeszlosci oznaczal réwniez chlopca-tancerza, co potwierdza rosyjska literatura
etnograficzna. W niniejszym artykule zastosowano polska odmiang stowa bacza, z uwagi na podobng
deklinacje w jezyku rosyjskim.
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Celem artykutu jest przyblizenie tematu tancerzy baczéw w przedrewolucyjnej
Azji Centralnej w kontekscie tradycji zwigzanej z taricem oraz ukazanie roli spotecznej,
jaka pemnili tariczacy chlopcy. Problematyka praktyk homoseksualnych wsréd kobiet ze
wzgledu na ograniczony dostep do Zrédel, jak réwniez nieco inny charakter zjawiska,
zostala w niniejszej pracy jedynie zarysowana.

Taniec w kulturze ludéw osiadlych Azji Centralnej?

Taniec w Azji Centralnej byt zawsze nieodlaczna czescig wszelkich uroczystosci
i zebran (pers., tadz. maraka), zar6wno tych zwigzanych z kregiem rodzinnymi, jak i pu-
blicznych. Taniec — noszacy nazwe argiszt lub rags (pers., tadz.) — byl wykonywany
przez grupy amatorskie i profesjonalne. Nie istnialy osobne szkoly tarica, a sztuki tej
uczono i nadal uczy sie dzieci juz od bardzo wczesnego wieku. Niejednokrotnie podczas
réz-nych okazji przy akompaniamencie instrumentéw muzycznych najmtodsi — a szcze-
golnie dziewczynki — taricza, nasladujac dorostych.’

Sztuka tanica byla nie tylko przywilejem miodych chtopcéw i dziewczat, tariczyli
réwniez starsi. W kulturze centralnoazjatyckiej zwykle tariczy sie pojedynczo lub
w dwie osoby, niekiedy taniec wykonuje wspdlnie wiecej oséb (np. grupka chlopcow
czy dziewczat podczas uroczystosci weselnych). Zwykle wystepy amatoréw miaty dosé
prosta forme, bardziej skomplikowanym wykonaniom towarzyszyl na ogél zespot
muzyczny, byly réwniez tarice o charakterze komicznym, rodzajowym itd. Zdarzato sie,
ze utalentowani tancerze oraz tancerki stawali sie profesjonalistami i ,podtprofesjo-
nalistami”, taficzacymi przy okazji ré6znych imprez i czerpigcymi z tego mniejsze lub
wieksze dochody.*

W muzulmarnskim spoteczenistwie Azji Centralnej tradycja nakazuje, aby podczas
uroczystosci mezczyzni i kobiety bawili sie osobno.” Dlatego wtlasnie istniaty grupy
taneczne kobiece i meskie, ktére zapraszano na rézne uroczystosci, by wystepowaty dla
kobiet (zeriskie) i mezczyzn (meskie). Kazdy taki zesp6t miat swojego przewodnika lub
przewodniczke, ktorymi zwykle byli doswiadczony tancerz badz tancerka.’

Rewolucja pazdziernikowa i utworzenie republik radzieckich przynioslo zmiany w sposobie Zzycia
tradycyjnych centralnoazjatyckich spoteczenstw. Wczesniej mieszkancy Azji Centralnej dzielili si¢ na
ludnos$¢ koczownicza i osiadla (czg$¢ grup prowadzila potkoczowniczy tryb zycia). Koczownikami byla
wickszos$¢ mieszkancow terytorium obecnego Kazachstanu, Kirgistanu i Turkmenistanu. Ludnos¢ osia-
dta, tj. rolnicy, kupcy czy rzemie$lnicy, w wigkszosci zamieszkiwata tereny dzisiejszego Uzbekistanu
i Tadzykistanu. W przesztosci koczownicy i ludnos$¢ osiadla zyli obok siebie, tworzac sie¢ wzajemnych
zalezno$ci polegajacych na wymianie dobr i ustug. Obydwie grupy wyksztatcity charakterystyczne
nieformalne instytucje spoteczne, oparte na pokrewienstwie i wieziach rodowych i/lub terytorialnych,
ktére do dzisiaj maja wptyw na strukturg¢ i porzadek spoteczny w Azji Centralnej (A. Cieslewska, A.
Makowska, Gdzie jest ta woda, Dostgp do wody w kontekscie problematyki rozwojowej regionu Azji
Centralnej, Warszawa 2012, s. 189).

N. Nurdzanow, Tadzyckij Narodnyj Teatr. Po materialam Kuliabskoj Oblasti, Moskwa 1956, s. 62.

4 Ibidem, s. 62.

Tradycja ta zachowata si¢ do dzi$. Jednak w czasach wspotczesnych traktowana jest elastycznie.
Przyktadowo w mniej tradycyjnych rodzinach glowne uroczystosci weselne moga odbywaé sig
w jednym pomieszczeniu, ale i wtedy kobiety i m¢zczyzni zwykle siedzg przy oddzielnych stotach;
tanczy si¢ wprawdzie na jednym parkiecie, lecz w grupach z podziatem na pte¢. W rodzinach bardziej
religijnych kobiety i mgzczyzni nadal bawia si¢ osobno.

®  Ibidem, s. 64.



75

Profesjonalne grupy taneczne skladajace sie z mtodych chtopcéw nazywane byly
dzubon (pers., tadz. ‘'mtodzieniec’) lub bacza. Na czele grupy stal murdagow (pers., tadz.
(dost.) “zdechta krowa’), przewaznie starszy, do$wiadczony byly tancerz. Do roli tance-
rzy wybierano przystojnych chtopcéw, pochodzacy zwykle z mniej zamoznych rodzin.
Za zgoda rodzicow oprdcz sztuki tarica mistrz uczyl chlopcéw dobrych manier
i odpowiedniego zachowania. Po pierwszym wystgpieniu kandydata na tancerza
murdagow szedl do rodzicéw, wyplacajgc im czesé¢ wynagrodzenia dla chtopca i prosit
o pozwolenie na wziecie dziecka na stale do grupy tanecznej. Wypowiadat przy tym
nastepujaca formule: , Dajcie syna do mojej grupy, bede go traktowal jak mlodszego

brata. Nasza praca to jest rados¢”. W ten sposob chiopiec oddawany byt do dyspozycji
murdagowa.’

Formalnosci dotyczace przekazania chlopca murdagowowi dopelnial oficjalnie
mirszab (naczelnik nocnej policji emira), ktéry za wydanie pozwolenia i wpisanie chlopca
do rejestru tancerzy otrzymywat podarunek. Nastepnie wszyscy razem udawali sie po
zgode do beka, oczywiscie i w tym wypadku nalezalo wreczyé odpowiedni prezent.
Ostatecznie imie mlodzierica oficjalnie wpisywano do rejestru, stad wiadomo bytlo, ze
pracuje on dla konkretnego murdagowa, ktéry byt zobowiazany go utrzymywacé. Czasem
chlopiec odwiedzat rodzicéw, przynoszac im prezenty i pieniadze. ®

Tancerze byli obecni praktycznie we wszystkich miastach dzisiejszego Tadzyki-
stanu i Uzbekistanu, wystepujac przy okazji réznych uroczystosci i spotkan. Niektérzy
z nich reprezentowali bardzo wysoki poziom umiejetnoéci choreograficznych, za swoje
ustugi otrzymujgc sowitg zaplate. Po osiggnieciu odpowiedniego wieku i statusu spo-
tecznego wielu artystow zakladalo wlasne grupy taneczne o strukturze podobnej do
opisanej powyze;j.’

Ajni, stawny pisarz tadzycki, opisujac wystapienia muzykéw i tancerzy, wspo-
mina o przypadkach, gdy bogaci ludzie wynajmujacy popularnych tancerzy i muzykéw
spierali sie o to, u kogo dana grupa ma wystapi¢. Spér rozsadzat mirszab, a na jego
decyzje wplyw miala wartoé¢ prezentéw wreczanych mu przez zainteresowane strony.
Dodatkowo mirszab otrzymywat dole od tancerzy, ktérej czes¢ oddawal emirowi. Na
spotkaniach i uroczystosciach z udzialem emira tancerze wystepowali bezplatnie.
Wynagrodzenia nie otrzymywali rowniez za tarice podczas $wiat paristwowych."

Niektérzy tancerze baczowie przebierali si¢ za kobiety: nakladali zenskie stroje,
przywiazywali sobie warkocze zrobione z koriskiego wlosa, a rece i nogi przyozdabiali
dzwieczacymi ozdobnymi bransoletkami. Tanczyli uklady choreograficzne charakterys-
tyczne dla grup kobiecych, ktérych tradycyjnie mezczyZni nie wykonywali. Uzupetnie-

7 Praktyka oddawania miodych ludzi mistrzowi w celu przyuczenia do danej profesji obowiazywata

rowniez w cechach rzemie§lniczych oraz zespotach muzycznych. Uczen (pers., tadz. szogrid) oddawany
byt do dyspozycji mistrza (pers., tadz. ustod), calkowicie mu si¢ podporzadkowujac. Mistrz jednakze nie
powinien byl naduzywaé witadzy, a do jego obowiazkow nalezato przekazywanie uczniowi wiedzy na
temat rzemiosta i nauka odpowiedniego zachowania oraz zasad moralnych. Niektorzy badacze uwazaja,
ze wspomniana relacja mistrz — uczen miala swoje korzenie w bractwach sufickich, bardzo rozpowszech-
nionych w Azji Centralnej, dla ktorych charakterystyczne byto podporzadkowanie si¢ cztonkow bractwa
swojemu mistrzowi, wynikajace z zaufania, jakim go obdarzali.

8 Ibidem, s. 65.

°  Ibidem, s. 65.

'S, Ajni, Buchara, Duszanbe 1981, s. 78.
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niem tanicéw byly pie$ni o charakterze lirycznym i mitosnym, $piewane przez tancerzy.
Poza profesjonalnymi grupami tanecznymi wystepujacymi dla szerszego kregu publicz-
nosci, przy dworze emira w Bucharze funkcjonowata grupa baletowa."

W.W. Krestowskij — rosyjski pisarz, ktéry w 1882 roku byl czlonkiem carskiej
misji dyplomatycznej u emira Buchary — opisal wystep na dworze z udzialem tan-
czacych chiopcéw w wieku 10-14 lat, z ktorych niektérzy byli przebrani w suknie
kobiece. Wydarzeniu towarzyszyla muzyka i pieéniarze przygrywajacy do rytmu na
bebnach. Tarice baczéw byly czescia wiekszego spektaklu, w ktérym brali réwniez
udzial komicy (maszkarabazi) z teatrem marionetek. Caly zespét dziatal przy dworze
emira, szefem grupy byl rosyjski akrobata i tancerz. W $wieta panistwowe trupa wyste-
powata dla szerszej publicznosci na bazarach.™

Nurdzanow dzieli tarice Tadzykéw na trzy typy, zastrzegajac jednoczesnie, ze ze
wzgledu na bogactwo tradycji tanecznych w Azji Centralnej ten podzial moze by¢
niepelny. Pierwsza grupe stanowia tarice dzurabazmi (tadz. ‘uroczystosci organizowane
dla przyjaciél). Jest to grupa taricow zwigzana ze $wietami rodzinnymi, takimi jak
wesela, obrzezania, narodziny dziecka itd. Podczas tego typu uroczystosci poza grupami
tancerzy i muzykéw czesto wystepowali tez komicy. Druga grupa tancéw to tzw.
ma rakagi, ktérych nazwa pochodzi od stlowa maraka (‘spotkanie’). Byly to réznego typu
tanice, zwigzane ze $wietami panstwowymi i religijnymi oraz wydarzeniami panstwo-
wymi, organizowane na duzej przestrzeni dla wielu os6b. Wykonywali je zwykle
mezczyZzni bedacy profesjonalnymi tancerzami. Ostatni rodzaj tarica to bazmi oro
(‘zabawa, uciecha’), ktére zwigzane byty z zyciem dworu i przeznaczone przewaznie dla
zamozniejszej czesci spoteczenistwa.

Tancerze bacza i ,meskie domy”

Wieczorne meskie spotkania odbywaly sie zwykle w domach prywatnych,
w miejscu przeznaczonym do przyjmowania gosci tzw. mehmonchona (pomieszczenie dla
gosci, a takze hotel) i w czajchanach (herbaciarniach), a w rejonach goérskich w osobnych
budynkach — alojchona (dom ognia) badz w innych miejscach, np. na bazarach.
Spotkania (gap, gasztak) fundowano ze skladek wszystkich uczestnikéw lub sponso-
rowali je wszyscy czlonkowie jednego kregu znajomych po kolei. Uczestnicy spotkan
jedli, pili, grali w rézne gry, opowiadali sobie legendy i opowiesci, a takze tarczyli
i §piewali. Tancerze i muzycy byli nieodlagcznymi uczestnikami spotkan. Szczegélnie
w miejskich centrach handlowo-rzemie$lniczych, gdzie niejednokrotnie uroczystosé
przybierata forme wesolej biesiady (bazm), na ktérej nie stroniono od alkoholu czy
innych uzywek. Mlodzi tancerze wystepowali wraz z muzykami. Obecnoé¢ baczow
podnosita prestiz spotkania, a znani tancerze przywozeni byli nawet z odleglych
miejsc.”

Rachimow przywoluje opis tarica baczéw pozostawiony przez Logofeta, ktéry byt
swiadkiem tego wydarzenia w Szirabadzie. Wedlug relacji w wystepie bralo udzial
dwoch chlopcéw ubranych w bogate chalaty i zimowe czapki ozdobione drogim futrem.

""" N. Nurdzanow, op. cit., s. 66.

12 W.W. Krestowskij, W gostiah u Emira Buharskogo, 1887, Peterburg, s. 142.
3 R.R. Rachimow, ,, Muzskie doma” w tradicionnoj kulture Tadzikow, Leningrad, 1990, s. 27.
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Jeden z nich mial pietnascie lat, drugi okolo dwunastu. Starszy byt szczuptym brunetem
o pieknym wschodnim profilu, czarnych oczach i bardzo gestych rzesach, mlodszy
natomiast ciemnym szatynem sredniego wzrostu o szarych oczach i jasnej skorze. Kiedy
zabrzmial beben, starszy wolno podniost sie, kokieteryjnym ruchem w kobiecym stylu
poprawil wlosy i zaczat taniczyé, poruszajac sie w kregu w miekki i ptynny sposéb.
Poruszajac z gracja biodrami stopniowo przyspieszyl tempo tarica, strzelajagc oczami
i wymachujac rekami (...)."*

Niekiedy bacza byli zatrudnieni na state w hotelach (mehmonchona). Tych naj-
bardziej popularnych podnajmowaly inne meskie domy, ale na wystepy w innym
miejscu zawsze potrzebowali pozwolenia szefa swojej mehmonchony. Tarice baczéw
mialy oprawe poetycko-muzyczna. Bacza nie tylko dostarczali rozrywki podczas
bazmow, lecz réwniez byli ich centralnymi postaciami, wiodac prym wséréd gosci,
narzucajac swoja wole i kaprysy uczestnikom spotkania.”

Pewien Kirgiz w swoich wspomnieniach opisuje, ze dlugo nie mégl dostac sie na
uroczysto$¢ z baczami. W konicu przebrat sie za sarta'® i znajomi wprowadzili go do
jednego z ,meskich doméw”. Bacza siedzial na srodku pomieszczenia, a wokél niego
w kregu skupiala sie grupa mezczyzn w réznych wieku, w wiekszosci dobrze przyo-
dzianych. Ubrany byl w oryginalny kobiecy stréj, ozdobiony btyszczacymi monetami.
Przed nim stal czajnik i czarka do herbaty. Na poczatku nalal herbate i podat siedza-
cemu nieopodal mtodziencowi. Ten wypit napdj i napetnit czarke pieniedzmi, wreczajac
ja baczy. Ceremonia powtorzyla sie kilka razy z udzialem innych uczestnikow
spotkania. Wszyscy obecni okazywali baczy uwielbienie i szacunek. Po wypiciu herbaty,
mezczyzni palili haszysz, tariczyli i bawili sie do pézniej nocy.” Wspomniany wyzej
Wiereszczagin przytacza podobna historie, ktérej byt naocznym swiadkiem. Po oficjal-
nych wystepach odbywajacych sie na otwartej przestrzeni duzego domu, nastapita czesé
»zakulisowa”, podczas ktorej bacza spotykal sie z wielbicielami, przescigajacymi sie
w ustugiwaniu tancerzowi. ™

Ze wzgledu na ograniczenia w kontaktach z plcig przeciwna niektérzy mezczyzni
utrzymywali baczéw, z ktérych wielu zajmowalo sie meska prostytucja. ,,Pomiedzy
baczami bywaja tez prawdziwi sodomici (tadz. hizaliak)” — pisze Ostroumow. ¥ Taki
proceder zgodnie z szariatem byt karany $miercia.

Mezczyzni, ktérzy korzystali z ustug baczéw, nazywani byli baczabazi. Zgodnie ze
stowami Wiereszczagina:

% Ibidem s. 46.

5 Ibidem.

Terminem sart do rewolucji okre$lano tadzycko-uzbecka ludnos$¢ osiadla zamieszkujaca w dolinach;
trudnita si¢ ona zwykle handlem, rzemiostem, rzadziej rolnictwem. Sartowie stanowili raczej grupe
spoteczno-ekonomiczng niz etniczng; rzadziej spotykato si¢ okreslenie czagataj uzywane w stosunku do
niektorych grup tadzyckojezycznej ludnosci osiadlej, zamieszkujacej tereny dzisiejszego potudniowego
Tadzykistanu, lub termin zat, charakterystyczny dla czgsci Chorasanu.

Autor nieznany, Rasskaz Kirgiza o razvleczenijah sartow s baczami, Kirgizskaja stepnoja gazeta,
11 Fewralja 1896 g. No. 6, http://rus-turk.livejournal.com/45158.html, data odczytu 18 listopada 2013.
W. Wereszagin, O rabach i baczach. Ob odnoj unicztozennoj kartine,
http://rus-turk.livejournal.com/45158.html, data odczytu 18 listopada 2013.

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 czesto utrzymywany jest przez kilku mezczyzn: dziesigciu, pietnastu,
dwudziestu. Wszyscy oni, jeden przez drugiego, staraja sie dogodzi¢ chlopcu, na
podarunki dla niego tracac ostatnie pienigdze, zapominajac czesto o swoich
rodzinach, zonach i dzieciach, potrzebujacych podstawowych rzeczy i niedoja-
dajacych”.®

Wsréd miodych, bogatych sartéw wiek ozenku byl doé¢ pézny (okoto 30-35 lat).
Arandarenko za przyczyne podaje wlasnie kontakty z baczami — milodzi mezczyzni
spotykali sie praktycznie w kazdy zimowy wieczér i spedzali czas w towarzystwie
tancerzy.

Tego typu zachowanie byto oczywiscie zle widziane w spoteczenstwie.” Nalezy
jednak zauwazy¢, ze pdézne wstepowanie w zwigzki malzeniskie mezczyzn wynikalo
réwniez z tradycji nakazujacej zebranie przez mlodego czlowieka znacznej sumy
pieniedzy na kaum® , wreczany zwyczajowo rodzinie zony.

Baczowie bedacy na utrzymaniu mezczyzn (baczabazi) prowadzili bardzo
niefrasobliwy i wesoly tryb zycia, do okoto dwudziestego roku zycia byli ,gwiazdami”,
nieprzyzwyczajonymi do pracy czy trudéw zycia rodzinnego. Nierzadko, gdy kornczyla
sie ich kariera, sami stawali sie baczabazami, kombinujac, kradnac i ulegajac réznym
natogom. Tylko nieliczni odnajdywali sie p6zniej w normalnym zyciu, zakladali rodzine
i wykonywali normalng prace.” Turkiestariska prasa rosyjska oraz rézni autorzy podaja
informacje o aferach wszczynanych przez zazdrosnych kochankéw, czasami koniczacych
sie¢ morderstwami.* Jeden z takich przypadkéw opisywany przez Owczesna prase
cytuje Wasiliew:

~Achmetbajew Junus-chodza, Ibrahim-chodza, robotnik i drobny sprzedawca oraz
Achmetdzan Nurmatdinow — wszyscy ludzie zamozni, wzieli ze sobg dwoch
baczéw i w towarzystwie jeszcze dwoch znajomych przejechali konno przez
miasto, nastepnie raczyli si¢ poczestunkiem w ogrodzie, a gdy zrobito sie ciemno,
pojechali do podmiejskiego, pustego ogrodu i tam zgwalcili obydwu baczow;
jeden z uczestnikéw libacji, batalajkarz Saadullo, zostal zabity przez swoich

kolegow z tego powodu, ze posiadt bacze”.”

2 W. Wereszczagin, op. cit.

G.A. Arandarenko, Pendzikentskie dosugi, Maloizwiestnyje goroda zerawszanskogo okruga / Dosugi
v Turkestane. 1874—1889, http://rus-turk.livejournal.com/268116.html, data odczytu 17 listopada 2013.
kaum — forma oplaty, jaka rodzina narzeczonego powinna uisci¢ rodzinie narzeczonej; dawanie kaumu
bylo zwyczajem koczowniczym, ale zostalo przejete rowniez i przez ludy tradycyjnie osiadle; optate
wnosito sig/wnosi w postaci rzeczy, inwentarzu zywego badz pieniedzy. Kaum przeznaczony jest na
zakup rzeczy dla mtodej pary, organizacj¢ wesela, ale tez jest to rodzaj wymiany darow, ktorej celem jest
umocnienie relacji migdzy rodami panstwa mtodych. Kaum jest czgsto mylony z mahrem, ktory jest
prezentem lub suma pienigdzy dawanym tylko pannie miodej i stuzy jako zabezpieczenie dziewczyny
w razie rozwodu. W wielu czeSciach Azji Centralnej, nawet wsrod ludow osiadtych, mahr jest dosé
rzadko praktykowany lub jest praktykowany w formie bardzo skromnej, natomiast kaum daje si¢
praktycznie zawsze.

N.P. Ostroumow, op. cit.

N.S. Lykoszin. Doloj baczej / Polzizni w Turkestane. Oczerki byta tuzemnogo naselenija, Petrograd,
1916. http://rus-turk.livejournal.com/80321.html, data odczytu 18 listopada 2013.

N. Wasiliew. Smert i za baczi. Iz mestnoj sudebnoj hroniki. Priloz. 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 prosbe wtadz religijnych wydat
zarzadzenie o zakazie dzialalnoéci baczéw. Wedlug opinii taszkienckich kadich
(sedziow):

,zgodnie z prawami szariatu chlopcy o pieknej twarzy, noszacy jedwabna odziez
i malujacy sie na podobienistwo kobiet, maja surowy zakaz przebywania na
bazarowych stoiskach, chodzenia po bazarze i przesiadywania w czajchanach,
jako zZe jest to wbrew prawu (szariatowi). Mezczyzni, ktérzy spotykaja sie z bacza-
mi (...) i placa pienigdze za ich towarzystwo popelniaja grzech. Jedno z praw
szariatu moéwi o tym, ze kazdy taki bacza ma w sobie osiemnascie nieczystych sit
(biesow), ktore sprawiaja, ze sg oni piekni i atrakcyjni. Naczelnicy [policji — przyp.
aut.] powinni $ciga¢ to przestepstwo, a chlopcéw zwracaé ich rodzinom, za co
otrzymaja oni mitos¢ boza” .*

Baczowie zostali wyparci przez prostytutki, do czego przyczynila sie legalizacja
doméw publicznych w okresie kolonizacji rosyjskiej. Wraz z nadejéciem Rosjan na
meskich imprezach zaczely sie pojawiaé tancerki, ktére zastepowaly tariczacych
mlodych chlopcéw, nie stronigc od towarzystwa mezczyzn réwniez po zakoriczeniu
wystepu.” Meska prostytucja w postaci utrzymywania baczéw praktycznie zanikta
wraz z nadejéciem wladzy radzieckiej, niemniej jednak chiopcy wykonujacy tarice
tradycyjne nadal uczestniczyli w r6znych uroczystosciach.”

Praktyki homoseksualne wsrod kobiet

Homoseksualne zachowania kobiet w Centralnej Azji sa zjawiskiem slabo
zbadanym, w literaturze po$wieca sie im niewiele miejsca. Ze wzgledu na segregacje plci
podczas réznych uroczystosci i $wiat na imprezach dla kobiet wystepowaly réwniez
grupy damskie. W niektérych przypadkach dziewczynki przebrane za chlopcow,
czasami z namalowanymi wasami, odgrywaty podobna role jak baczowie na zebraniach
meskich. Nalezy jednak zwrécié uwage, ze w spoleczenstwie, w ktérym kontakty
miedzy jedna a druga plcia byly ograniczone, samo przebieranie si¢ tancerzy w zernskie
lub meskie stroje nie musialo oznacza¢ praktyk homoseksualnych. Zachowanie takie
uwarunkowane bylo przez kulture, ktéra surowo zabraniata kontaktéw miedzy osobami
plci przeciwnej nie nalezacymi do tej samej rodziny.

Wereszczagin opisuje, ze wéréd sartéw byly kobiety zwane bulgare, ktére
$wiadczyly ustugi seksualne innym kobietom. Bulgare doczepialy sobie sztuczne penisy
(bulgar-kutak) zrobione ze skoéry, jedwabiu badz innych materialéw, w ten sposéb
wecielajac si¢ w role meskie. Bulgare méwily szorstkim glosem i nosily meskie spodnie,
starajac si¢ nasladowaé¢ maniery mezczyzn. Ich partnerkami byty baczaler, stanowiace ich
przeciwienistwo i pelnigce w takich zwigzkach role kobiet. Stynny malarz w swoich
wspomnieniach twierdzi, iz takie praktyki byly wéréd sartéw stosunkowo rozpowszech-
nione i znane w Azji Centralnej od dawna, trzymano je jedynie w tajemnicy przed

%6 N.P. Ostroumow, op. cit.

W. Naliwkin, M. Naliwkina, Oczerki byta Zenszcziny osedlogo tuzemnogo naselenija Fergany, Kazan
1886, s. 236.

W okresie bezposrednio po rewolucji, w czasie umacniania si¢ wladzy radzieckiej, popularne byty
propagandowe wystepy dla publicznosci, bedace polaczeniem teatru tradycyjnego i europejskiego
performance. W czasie wystepow postacie kobiece grane bylty przez mezczyzn, tj. baczow.
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Rosjanami. Mimo zakazéw i strachu przez kaznig wiele kobiet korzystalo z ustug
bulgare.”

Podsumowanie

Chociaz baczowie znikneli z krajobrazu radzieckiej i postradzieckiej Azji
Centralnej, zjawisko to przetrwalo w Afganistanie, w ktérym wojna i bieda wywarly
bardzo negatywny wplyw na stosunki spoteczne. Informacje o baczach — chiopcach
prostytutkach, podawane przez Rosjan i innych Europejczykéw mieszkajacych w XIX
wieku w rosyjskim Turkiestanie, noszg niejednokrotnie znamiona sensacji, niepopartych
rzetelnymi badaniami. W wielu przypadkach Europejczykéw nie dopuszczano do tajem-
nic ludnoéci miejscowej. Forma niektérych tradycji zwigzanych z taficem i wystepami
artystycznymi byla tak odmienna od 6wczesnej mody europejskiej, ze mogty by¢ one
interpretowane w rézny sposéb. Nie znaczy to, ze prostytucja meska w wykonaniu
mtodych chlopcéw-tancerzy nie miata miejsca, jednak prawdziwa skale tego zjawiska
trudno dzi$ oszacowacd.

¥ 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 Masko

Reprezentacje ciala meczennika we wspoélczesnej
poezji arabskiej

Meczennik jest we wspolczesnej kulturze muzulmarnskiej postacia, wokoét ktérej
skupiaja sie dyskursy o charakterze politycznym, spotecznym, religijnym oraz literac-
kim. Stanowi symbol obecny w niej w wielu reprezentacjach. Do najpopularniejszych
z nich naleza niewatpliwie obrazy, ktére na przestrzeni wielu juz dekad wcigz na nowo
ogladamy w mediach: niesione przez manifestujacy ttum ciata tych, ktérzy stracili zycie
uczestniczagc w demonstracji czy walce; umieszczone na $cianach palestyriskich doméw
przestawienia bojownikéw, ktérzy zgineli kierowani poczuciem misji, stajac sie bohate-
rami dla swojej wspdlnoty.

Niniejszy artykul koncentruje sie na narracjach o meczennikach obecnych we
wspolczesnej poezji arabskiej. Ukazuje, jak zostaly one uksztaltowane w oparciu o tra-
dycyjne opowiesci martyrologiczne oraz jaki wpltyw wywarly na nie dwudziestowieczne
tendencje literackie. Wreszcie, wymienia najczesciej pojawiajace sie w utworach poetyc-
kich reprezentacje ciala meczennika i ilustruje je przykladami. Tym samym zwraca

uwage na ,zapis retoryczny, jaki niesie w sobie ludzkie ciato”.!

Tradycyjne narracje o meczennikach

W koncepcji meczeristwa w islamie juz w poczatkach jej ksztattowania pojawila
sie¢ dwuznaczno$é. W Koranie pojecie szahid (dtuga samogloska ,i”) oznaczato zaréwno
,Swiadka”, ktéry swoimi stowami potwierdzal badz zaprzeczal prawdziwosci stow czy
okreslonej wersji wydarzen, jak i wojownika, ktéry walczyl i umieral w imie swojej
religii, przy czym to drugie rozumienie przewazalo. PéZniejsze rozréznienie seman-
tyczne stow szahid (,$wiadek” — dluga samogloska ,,a”) i szahid (,meczennik” — diuga
samogtoska ,i”) w pierwszym okresie rozwoju islamu jeszcze nie istniato. Smier¢
wojownika w sunnizmie nie miala wéwczas charakteru $mierci meczeriskiej rozumianej
jako dawanie $wiadectwa wiary. Zaczela go nabiera¢ dopiero wskutek zetkniecia sie
muzulmanéw na obszarach syryjskich z chrzescijanami, ktére miato doprowadzi¢ ,do
fuzji koranicznego szahida ($wiadka) z meczennikiem”, okreslanym greckim stowem

' Cyt. za: A. Wieczorkiewicz, Muzeum ludzkich cial. Anatomia spojrzenia, Gdansk 2000, s. 11.
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martys. > Uczeni muzulmanscy w VIII i IX wieku prébowali uzasadnia¢ , niezrozumiate
dla muzulmanéw utoZzsamienie rozigcznych wczesniej poje¢: koranicznego meczennika-
wojownika i judeochrzescijariskiego meczennika dajacego $wiadectwo wiary, a w hadi-
sach pojawil sie obraz meczennika-wojownika przyjmujacego $mier¢ radosnie i z du-
ma.’> Ponadto w tradycji ,meczennikami” zaczeto nazywac nie tylko wojownikow
umarlych na polu bitwy, lecz i ofiary zarazy, wyznawcéw islamu przesladowanych
przez parstwa niemuzulmariskie czy kobiety zmarte przy porodzie itd.* Ostatecznie
zatem w tradycji muzulmarniskiej szahidem byt zaré6wno ten, ktory walczyt za wiare, jak
i ten, ktdry stat sie przypadkowa, bierng ofiara agresji drugiego czlowieka, choroby czy
katastrofy naturalne;j.

2

W pierwszych wiekach islamu pojawily sie réwniez popularne narracje dotyczace
poleglych w boju meczennikéw, ktérych zZrédiem byly wersety koraniczne i hadisy.
Opowiedci te skupialy sie przede wszystkim wokot czekajacych ich rajskich nagréd oraz
nieémiertelnoéci. Niejednokrotnie wzbogacane byly one o motywy, ktére podkreslaty
niezwykltoé¢ losu szahidow, jak na przyklad wizja wlasnej, chwalebnej Smierci, czy
$nienie po S$mierci. Z wyjatkowoscia meczennikéw zwiazany byl takze status ich ciat,
ktorych — w przeciwienistwie do cial zwyktych $miertelnikéw — nie obmywano przed
zlozeniem do grobu i ktére chowano w zakrwawionych ubraniach. W opowiesciach
zwloki szahidéw ukazywano za$ najczesciej jako czyste, nieskalane i nierozcztonkowane,
wydzielajace stodki i przyjemny rajski zapach pizma (podobnie jak w martyrologii
chrzescijanskiej ° ). Nieraz jednak w tych narracjach zwracano uwage na rozlang krew
meczennikéw, stanowiaca symbol ich odkupienia, a jednocze$nie wezwanie dla pozos-
talych przy zyciu do ich pomszczenia, co wskazuje na przejecie przez islam niektérych
przedmuzulmanskich tradycji plemiennych.®

Wspolczesne poetyckie narracje o meczennikach

Zaréwno wspomniana dwuznaczno$¢ pojecia szahid, jak i elementy typowe dla
tradycyjnych muzulmanskich opowiesci o meczennikach przetrwaly we wspoélczesnej
poezji arabskiej, pomimo ze ukazywane w niej meczenistwo — w obliczu panujacej w XX
wieku w krajach arabskich sytuacji polityczno-spotecznej — oprécz wymiaru religijnego
nabralo takze wymiaru politycznego, nacjonalistycznego i humanitarnego. Szahidami
stali sie w niej zatem z jednej strony wszyscy, ktérzy oddali swe zycie walczac z poli-
tyczna tyranig, czy to Libanczycy sprzeciwiajacy sie osmariskiej dominacji w pierwszych
dekadach tego wieku, czy to Palestyriczycy wspottworzacy antyizraelski ruch oporu po
1948 roku. Z drugiej strony mianem , meczennikéw” okreslano we wspoéliczesnej liryce
arabskiej niezliczone ofiary przetaczajacych sie nieustannie przez Bliski Wschéd kon-
fliktéw, ktére poniosty $mier¢ nie z wlasnej woli.

Wsrdd tysiecy obrazéw meczennika utrwalonych w dwudziestowiecznej poezji
arabskiej znajduje sie¢ wiele powtarzalnych wzoréw. Meczennikiem moze by¢ dowdédca

2 D. Malgowski, Obraz meczeristwa w islamie sunnickim okresu klasycznego, niepublikowana praca

magisterska, Poznan 2008, s. 59-61.
*  Ibidem, s. 64-65.
4 D. Cook, Martyrdom in Islam, Cambridge 2007, s. 12-35.
> L.V. Thomas, Trup, £6dz 1991, s. 41.
¢ D. Cook, op. cit., s. 42-44, 116-126.
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wojskowy czy polityczny 7 , bohaterski zotnierz znany z imienia ® , zwykty cztonek danej
wspolnoty bioracy udziat w walce® lub stajacy sie kolejng wojenng ofiarg, czy niewinne
dziecko." Szahid ukazywany jest jako zywy'', martwy badz budzacy sie po Smierci'?;
jako bohater jednostkowy lub zbiorowy." Wiersze pos§wiecone meczennikom konstruo-
wane s3 w oparciu o réznorodne strategie liryczne. Smieré meczennika moze by¢
opisywana z perspektywy $wiadka wydarzen' badz samego idacego na $mierd,
umierajacego lub martwego juz czlowieka.”” Podmiotem lirycznym lub bohaterem
lirycznym utworu jest nieraz matka meczennika, wiersz moze tez przybiera¢ forme
dialogu pomiedzy nig a zywym badz martwym synem™ itd.

Postacie meczennikéw wyposazono w liryce arabskiej w ogromny potencjat
symboliczny, czego najpopularniejszy przyklad stanowi palestyriska poezja oporu.
Elementy tradycyjnego konstruowania opowiesci przeplataja sie w niej z elementami
nowych narracji, uksztattowanych w ramach pojawiajacych sie, zwlaszcza po Il wojnie
$wiatowej, tendengji literackich. Juz w wierszach komponowanych w latach 30. XX
wieku przez pokolenie Ibrahima Tukana (1905-1941) $mier¢ szahida ukazywano
niejednokrotnie jako jedyny sposob na jego powrét do palestynskiej ziemi.” W latach
50. zaréwno poeci palestyniscy, jak i tworcy z innych krajow arabskich zaczeli taczy¢
koncepcje meczenstwa z chrzescijariska symbolika krzyza. Meczennik niést wiec na
glowie korone cierniowq, umieral na krzyzu badz stawat sie¢ ,rewolucyjnym mesja-
szem”. W tym czasie koncepcja ta powigzana zostala réwniez — pod wplywem
popularnosci idei propagowanych przez tzw. ,poetéw tammuzyjskich”” — z cyklicz-
noécig umierania i odradzania sie, stad wyobrazenie meczennika jako feniksa wstajacego

" Por. wiersz Al-Mawt fi az-zahira ‘Abd al-Wahhaba al-Bajatiego zadedykowany jednemu z przywédcow

algierskiej wojny o niepodlegtos¢, Muhammadowi al-Arabiemu Ibn Mahidiemu, w: idem, Diwan Abd

al-Wahhab al-Bajati, t. 1, Bejrut 2008, s. 263-264.

Por. wiersz Arbada as-sar fa-ihtafi ja dahaja Badra Szakira as-Sajjaba, w ktorym wspomina meczennika

o imieniu Dzafar, w: idem, Diwan Badr Szakir as-Sajjab, t. 1, Bejrut 2005, s. 242-243.

Por. wiersze Ibrahima Tukana i Abd ar-Rahima Mahmuda, w: Nowa i wspdiczesna literatura arabska

191 20 w. Literatura arabskiego Wschodu, Warszawa 1978, s. 387, 389.

Por. wiersz Abd al-Wahhaba az-Zahidy poswigcony dwunastoletniemu chlopcu Muhammadowi

ad-Durra, zabitemu podczas wymiany ognia pomigdzy izraelskimi Zolnierzami i palestynskimi

bojownikami w 2000 roku,

http://adab.com/modules.php?name=Sh3er&doWhat=shqas&qid=913 &r=&rc=8,

data odczytu 19 grudnia 2013.

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.

Por. wiersz Dzamala al-Muzaffara, w ktorym mowa o meczennikach opuszczajacych w nocy swoje

groby i idacych do walki (cze$¢ 3) oraz o meczenniku, ktdry ,rozrywa catun i ubiera abaj¢ utkang

z ziemi ojczyzny” (czg$¢ 6), http://www.alkhaledoon.com/showthread.php?t=1425,

data odczytu 23 listopada 2013.

Zbiorowo$¢ meczennikow czgsto pojawia si¢ w utworach Mahmuda Darwisza, na przyktad w wierszu

Sana uchra... fakat, w: idem, Diwan Mahmud Darwisz, Bagdad 2000, s. 423-428.

Por. wiersz Szuhada’ al-intifada Fadwy Tukan,

http://arabicnadwah.com/arabpoets/shuhadaa-fadwah.htm, data odczytu 22 listopada 2013.

Przyktadowo w czwartej czesci wiersza Five Songs for Martyrs Fadwy Tukan meczennik snuje wizje

swojej przysztej Smierci, w: idem, When the Words..., s. 228.

Por. wiersz Wa ‘ada fi kafan, w: M. Darwisz, op. cit., s. 10-13.

7 1. Abu Hashshash, Tod und Trauer in der Poesie des Palestiniinsers Mahmud Darwish, Berlin 1994,
s. 13-18.

3 Ibidem, s. 23.

19 .M. Asfour, Introduction, (w:) When the Words..., red. idem, s. 54-58.



86

z popiotéw czy wracajacego w objecia matki-ziemi.” W poezji palestyniskiej z lat 60.,
zwlaszcza w utworach Mahmuda Darwisza (1941-2008), meczennik wyobrazany byl
czesto jako oblubieniec palestyriskiej ziemi, udajacy sie na swe ,krwawe wesele” lub
ponoszacy émier¢ podczas niego.? Smier¢ meczennika byla postrzegana w powojennej
liryce palestyriskiej nie tylko jako do$wiadczenie indywidualne, lecz takze zbiorowe.
Przynosita bowiem nie$miertelno$¢ calemu narodowi, obietnice jego przetrwania
w przyszloéci. W zwigzku z tym nalezalo jg nie tylko wspomina¢ i oplakiwa¢, lecz
i $wietowac.?

20

Idea meczenskiej $mierci stuzacej wyzszemu celowi obecna jest w liryce arabskiej
do dnia dzisiejszego. Czesciej niz w minionych dekadach poeci odnosza sie do niej
jednak z dystansem, a nawet z ironig, jak na przyktad Irakijka Dunya Mikhail (ur. 1965)
w stowach: ,Meczennik nie mégl uwierzy¢ oczom, kiedy zbombardowano jego gréb w
chwili, gdy ploétt wieniec dla ukochanej, czerwony wieniec... ale w drodze do nieba
okazat si¢ bialy”.” Podejmuja oni tez refleksje nad spotecznym oddzialywaniem
koncepcji meczenstwa, jak chociazby Mahmud Darwisz w wierszu Meczenniczka cérka
meczennika z tomu Stan oblezenia z 2002 roku, ukazujacym, ze meczeristwo nie jest dla
wielu Palestyriczykéw dobrowolnym wyborem, lecz czym$ wpisanym niejako w ich

pochodzenie, czyms$ im narzuconym.*

Wreszcie, poeci zwracaja coraz wigksza uwage na liczne bezimienne ofiary tyranii
i konfliktéw zbrojnych w Swiecie arabskim oraz na strategie polityczne oparte na
wykorzystywaniu ich émierci przez rzadzacych. Manipulowanie znaczeniami zwiaza-
nymi z martwymi cialami czy to przez panistwa narodowe czy okreslone grupy etniczne
umozliwia latwe wytwarzanie i kumulowanie kapitalu symbolicznego potrzebnego
wladzy. ,Polisemicznos¢” cial pozwala bowiem na powiazanie ich z najrézniejszymi
znaczeniami, na legitymizacje dzieki nim wizji przeszlosci i terazniejszoéci preferowanej
przez dang grupe lub elite wltadzy.” Jak pisze iracka poetka Siham Dzabbar (ur. 1963)
w utworze Ciala, ofiary te stanowia jedynie:

»Ciala martwe, wyczerpane, porzucone, tonace, oczekiwane, biale, brazowe,
czarne, mlode, stare, jasne, ciemne, ciata dla wymiany koloréw zwyciestwa i po-
razki, ciata dla zmazania wybrykéw losu (...) ciata do ponownego wykorzystania.
(...) stloczone, przewrécone, potozone przez okolicznoéci w danym miejscu i cza-

sie” %

20 1. Abu Hashshash, op. cit., s. 39.

*' Ibidem, s. 226-238.

2 D.Z. Szama, Al-Mawt fi asz-szir al-arabi al-mu‘asir (1963-1995), niepublikowana praca magisterska
(dostepna w wersji PDF w bibliotece Uniwersytetu Jordanskiego w Ammanie), Damaszek 2001
s. 105-106.

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

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

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

S. Dzabbar, Adzsad, http://arabicnadwah.com/arabicprosepoetry/agsad-siham_gabbar.htm,

data odczytu 22 listopada 2013.

23

24

26



87

Sposoby przedstawiania ciala meczennika we wspoélczesnej poezji arabskiej

Réwniez w odniesieniu do sposobéw przedstawiania ciata meczennika we wspoél-
czesnej poezji arabskiej mozna wskaza¢ kilka dominujacych tendencji, ktére nierzadko
tacza sie ze soba w jednym wierszu. Jedna z nich jest wspomniane juz nawigzywanie do
tradycyjnych muzulmanskich narracji o szahidach. Przykladowo w wierszu Nazik
al-Mala’ika (1923-2007) Granice nadziei mamy do czynienia z wprowadzeniem motywu
bulgoczacej w ziemi krwi, ktéra domaga sie pomszczenia: ,krew zabitych krzyczy
w glebi smutnej nocy”.” Inny tradycyjny motyw to krew rozlana na skatach. W utworze
tej samej autorki zatytutowanym Meczennik czytamy: ,w gleboka, ciemna noc porzucili

jego roztrzaskana glowe, rozlali jego czysta, szlachetng krew na kamieniach drogi”.”

We wspolczesnej liryce arabskiej pojawia sie ponadto motyw ozywania ciat
niepomszczonych meczennikéw, ktéry moze mie¢ zwigzek z przedmuzulmanskimi
wyobrazeniami zmarlego jako istoty, , ktdrej sie obawiano i ktéra stanowila niemalze byt
demoniczny”.” W wierszu Samiha al-Kasima (ur. 1939), po$wieconym ofiarom masakry
w arabskiej wiosce Kafr Kasim, dokonanej w 1956 roku przez izraelskie wojska, mowa
jest o ich duchach, ktére wcigz kraza, wydobywajac z grobow Kafr Kasim swoje
szczatki.*

Wreszcie wspélczednie obecny jest tez motyw nieprzemywania ciala meczennika,
ktéry w raju cieszy¢ sie bedzie zyciem wiecznym. W wierszu irackiego poety kurdyj-
skiego pochodzenia, Bulanda al-Hajdariego (1926-1996) pod tytulem Meczennik, taczy sie
on miedzy innymi z motywem S$mierci szahida oznaczajacej dalsze zycie dla jego
wspolnoty:

»Nie... nie umart.
Oto... przynosimy go,
wiec radujcie sie
o zielone wzgobrza, o sztandary wypelniajace przestrzen
ziemi i nieba, o procesje poSwiecenia... oto
oto... przynosimy go
z ostatniego wezwania, z pozostatosci naszej nadziei,
wiec radujcie sie.
Nie zapalajcie $wiec, bo jego dom jest oswietlony.
Nie przemywaijcie jego ran,
bo ta byla jego wedréwka, tamta jego
ziemia,
a tamta jego domem dumnym z krwi.
(--")
Nie krzyczcie.
Zanurzcie si¢ w jego milczeniu jak w opowieéci.
Najpiekniejszej, jaka pozostawil,
Ze narodzicie si¢ w jego $mierci

¥ Wiersz Hudud ar-radza, N. al-Mala’ika, Diwan Nazik al-Mala 'ika, t. 11, Bejrut 1997, s. 513.
B Wiersz Asz-Szahid, w: ibidem, s. 236.

D. Matgowski, op. cit., s. 29.

3 D.Z. Szama, op. cit., s. 129-130.
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jak zielone wzgorza,
jak sztandary nadziei wypelniajace przestrzen ziemi i nieba”.*'

W stowach ,nie zapalajcie $wiec” pojawilo sie echo ludowej muzulmarnskiej
religijnoéci zwigzanej z kultem $wietych, w tym meczennikéw. Pielgrzymi podczas
odwiedzin ich grobéw zapalali bowiem $wiece i kadzidla, skladali r6zne wota i ofiaro-

wali zmartemu zywnos¢.”

Kolejna tendencje stanowi poréwnywanie calego ciala meczennika, jego czesci lub
krwi do elementéw przyrody: zywioléw, cial niebieskich, roslin, zwierzat. Ciala szahidow
opisywane sa wiec jako btyszczace na niebie gwiazdy, ktére wskazuja zyjacym droge lub
jako ksiezyce; przeksztalcaja sie tez w drzewa i chmury; ich krew bywa poréwnywana
do lampy na niebie, rzeki, ktora zmazuje smutki*; do wody, ktéra meczennicy podlewaja
ziemie lub drzewa.* W jednym z wierszy Fadwy Tukan (1917-2003) szahid staje sie
ptakiem, ktorego glowe przebita strzata.® Z kolei w utworze Abd al-Wahhaba
al-Bajatiego (1926-1999), zatytulowanym Meczennicy nie umrg, liryczne ,ja” stwierdza:
~Meczennicy nie umra, gdyz sa ziarnem i kwiatem na ziemi po$wiecenia, sa wybrzezem

i morzem”.%

Nastepna tendencja jest podkreélanie organicznego zwigzku pomiedzy ciatem
meczennika a przyroda i ziemig. W jednym z wierszy Dawuda Ma‘ali (1933-1999) szahid
prowadzi dialog z drzewem oliwnym, méwigc mu, ze jesli upadnie na ziemie, oplecie
rekami jego korzenie, a one za$ oplota jego.”” Fragment utworu Irakijczyka Dzamala
al-Muzaffara (ur. 1958) brzmi za$ nastepujaco: ,Kiedy walczacy upadl, zakorzenit sie
w lonie ziemi, a kazdy korzen zatozyt mundur khaki”.*® Jak twierdzi Luis-Vincent
Thomas:

,Powrét do macierzystej ziemi odpowiada najbardziej uniwersalnemu fantazma-

towi: ,Kiedy przezywa sie émier¢ w jej funkcji przyjecia, ziemia objawia sie jako

tono”.¥

31 Wiersz Asz-Szahid, w: B. al-Hajdari, Al-Amal al-kamila li-asz-sza ’ir Buland al-Hajdari, Kair 1992,

s. 605-608.

D. Matgowski, op. cit., s. 85.

D.Z. Szama, op. cit., s. 119.

3 Ibidem, s.107.

3% AM. Muttaki, Asz-Szahada wa asz-szahid fi asz-szi‘r al-‘arabi al-mu ‘asir, http://www.google.pl/url?
sa=t&rct=j&q=&esrc=s&source=web&cd=1&ved=0CCwQFjA A&url=http%3 A%2F%?2Fafagh.ihcs.ac.ir
%2F%3F _action%3DshowPDF%?26article%3D382%26_ob
%3D8845eae9b7e184e9cc5635900af3a594%26fileName
%3Dfull_text.pdf&ei=KAg2UqA10YjgBla0gKgG&usg=AFQjCNGNuwSmAa29MjoFjZUfETmZaAW
v2g&bvm=bv.52164340,d.bGE, data odczytu 21 listopada 2013.

% Wiersz Szuhada lan jamutu, w: A.W. al-Bajati, Diwan Abd al-Wahhab al-Bajati, t. 11, Bejrut 2008,

s. 122.

D. Ma‘la, Asz-Szahid wa szadzarat az-zajtun, http://www.odabasham.net/show.php?sid=5366,

data odczytu 20 listopada 2013.

Wiersze tego poety poswigcone meczennikom, patrz: http://www.alkhaledoon.com/showthread.php?

t=1425, data odczytu 19 listopada 2013.

3 L.-V. Thomas, op. cit., s. 74.
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Oba te fragmenty utworéw mozna wiec odczyta¢ w ten sposéb, ze tylko ztozenie
ciala meczennika w ziemi ojczystej przynosi mu spokéj. Wraca ono do tego, co pierwot-
ne i uczestniczy w niekoniczacym sie cyklu sSmierci i odradzania sie. Drzewa wyrastajace
nad cialem szahida wskazuja za$ jego gréb tym, ktérzy pozostali przy zyciu, a tym
samym zachowuja pamieé o nim i jego meczenskiej $mierci. Miejsca, gdzie przelano
krew bohaterow:

,— Pola bitew, mogily i miejsca straceri, cmentarze i groby — maja wyjatkowe
znaczenie symboliczne. To one sa zarodkiem odnowy narodowej, ktéra zaklada
uprzednia ofiare i $mieré, i korzeniami, ktérymi naréd potaczony jest z ziemia
praojcow”.*
Organiczny zwiazek ciala meczennika z ziemia oznacza nieraz jego zwiazek ze
wspolnota, do ktérej przynalezy. W utworze Mahmuda Darwisza Dzienniki palestyriskiej
rany podmiot liryczny méwi:

,Ta ziemia, ktéra wchtania skére meczennikéw, obiecuje lato z pszenica i gwiaz-
dy, wiec czcij ja! JesteSmy w jej wnetrzu solg i woda i rang na jej lonie, ktéra

walczy” .

Z kolei w innym wierszu tego poety, zatytutowanym Droga do Damaszku, liryczne
»ja” wypowiada takie oto stowa:

»W moim martwym ciele jest ziarno, z ktérego wyrosty klosy, siedem ktoséw, a w
kazdym klosie jest tysigc kloséw... Oto moje martwe cialo... wysypcie z niego
pszenice (...) weZcie je, spalcie wszystkie jego czesci, weZcie je, (...) by w arabskim

czasie narodzit sie dzier” .**

Poeta, przywolujac obraz siedmiu kloséw, nawigzuje do koranicznego wersetu,
w ktorym jest mowa o poswieceniu wszystkiego, co posiada cztowiek, dla boga.* Tak
samo meczennik oddaje swoje zycie dla pozostatych cztonkéw palestyriskiej wspoélnoty.
Jego martwe cialo to poswiecony, odciety fragment ciala narodu pozwalajacy mu
przetrwaé. Natomiast w stowach, w ktérych liryczne ,ja” méwi o pragnieniu unices-
twienia jego ciala poprzez spalenie, pobrzmiewaja echa mistycznej milosci sufich do
Boga, przede wszystkim Al-Halladza, ktéry ponidst meczeriska Smieré w torturach,
a jego zwloki zostaly spalone i rozsypane w wodach Tygrysu.*

Kolejng tendencje stanowi poréwnywanie ciala meczennika do twierdzy lub
broni. W utworze Badra Szakira as-Sajjaba (1926-1964) Syn meczennika wdowa po
szahidzie zwraca sie do swego syna w taki oto sposéb: ,Méj synu, twdj ojciec byt Zréodlem

4 1. Colovié, Polityka symboli. Eseje o antropologii politycznej, ttum. M. Petrynska, Krakow 2001, s. 18.

Wiersz Jawmijjat dzurh filastini, w: M. Darwisz, op. cit., s. 167.

42 Wiersz Tarik Dimaszk, w: ibidem, s. 271.

#_Ci, ktérzy rozdajg swoje majatki na drodze Boga, s3 podobni do ziarna, ktére wydato siedem ktosow,
a w kazdym klosie — sto ziaren. Bog daje wielokrotnie temu, komu chce. Bog jest wszechobejmujacy,
wszechwiedzacy!” (K 2:261).

4 A.-M. Schimmel, As Through a Veil. Mystical Poetry in Islam, New York 1982, s. 30-35.
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plomienia i zelaza, murem krwi i grzmotow”.* Z kolei bohater wiersza Mahmuda
Darwisza, Ahmad az-Zatar, méwi:

~Jestem Ahmad — Arab, niech nastapi oblezenie. Moje ciato to mury, niech nastapi
oblezenie. Jestem granicami ognia — niech nastgpi oblezenie (...) Moja pier$ to

brama wszystkich ludzi — niech nastapi oblezenie”.*

Cialo meczennika staje si¢ wiec bastionem, ktéry nawet mimo tego, ze moze
zostaé zdobyty, chroni to, co najwazniejsze — wolng wole jednostki oraz wolnos¢
narodu, stanowiac tym samym gwarancje jego przetrwania. Takze w twoérczosci innych
poetéw, zwlaszcza palestyniskich, pojawiaja sie podobne, militarne poréwnania. W wier-
szach Muhammada Hasiba al-Kadiego (1935-2010) ciato szahida jest bomba rzucang
w przeciwnika, jego krew przeksztalca sie w kule badz w kamienn w reku rzucajacego,
oko — w armatnig lufe, rana — w n6z na szyi oprawcy lub koktajle Mototowa, a kosci
rewolucjonistow staja sie sztyletami.”

Wszystkie wymienione powyzej sposoby obrazowania cial meczennikéw — w rze-
czywistosci cial martwych, broczacych krwig, nieraz zbezczeszczonych, czyli rytualnie
nieczystych — czynig z nich ciala nieskazitelne i uswiecone, relikwie. Tego typu repre-
zentacje pojawiaja sie w twoérczosci poetéw arabskich z réznych pokoleri, o czym $wiad-
czy ponizszy, obszerny fragment wiersza marokanskiego autora Ahmada Hilalego
(ur. 1978), napisanego 14 maja 2011 roku:

»Storice wschodzace
z jego krwi
krzyczacej we wszystkich czesciach
ulic drzacych z gniewu,
z jego przykrytego trupa
lezacego na ziemi,
zawiesilo na swym wzniostym balkonie usmiech,
ktorego blask
prébowata zakry¢ chmura zdumienia.

Ciato meczennika
wleczonego w czystej posmiertnej koszuli
wskazuje swoim drzgcym palcem
na drzewo $mierci,
na trawe wyrastajaca z jego reki,
na ptaki btadzace
w piasku jego mysli,
na $wiatto w jego stowach
(--")

Szalony spiker bredzi nad jego krwia,
a szkliste oczy w kazdym domu

4 Wiersz Ibn asz-szahid, w: B.Sz. as-Sajjab, op. cit., t. II, s. 265-267.
4 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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poszukuja prawdy w otwartych ranach,
w twarzy zabbjcy,
zbrodniarza,
niesprawiedliwego,
okrutnego,
milczacego.
A czarna koszula meczennika
wciaz jest ciepla

wciaz gosci w sobie kule wolnosci”.*

Istnieje jednakze inna istotna konwencja ukazywania cial, ktérag mozna by okresli¢
mianem ,naturalistycznej”. Dotyczy ona przede wszystkim reprezentacji ofiar zbioro-
wych. Czesto poeci rezygnuja w tym przypadku ze stowa ,meczennicy” (szuhada),
piszac o ,ofiarach” (dahaja), ,cialach” (adzsad) —jak wspomniana Siham Dzabbar — badz
Jtrupach” (dzusas), odzierajac je tym samym z przypisanej im $wietosci, czyniac z nich
przedmioty, a moze raczej — dowody zbrodni. Przykladowo w wierszach Bulanda
al-Hajdariego martwe ofiary zostaja ukazane w postaci: niepogrzebanych zabitych®,
tysiecy zabitych™ , umartych® czy dzieci ukrzyzowanych na Scianach.” Zbiorowos¢ zabitych
reprezentuja w jego utworach réwniez pojedyncze, anonimowe ciata oraz fragmenty
cial, np. trup lezacy na jatowej ziemi® czy kobieta zakopana zywcem w grobie™, twarz
zakopana w kazdym zautku Libanu >, twarz zakopana w oczach kobiety optakujgcej dziecko >,
twarz czlowieka bez cztowieka ™ , czaszki ™, zyla przebitej reki ™ czy nogi mezczyzn wyrastajace
z bagien. ®

Z jednej strony uderzajaca jest w tych cytatach potworna dekompozycja i dehu-
manizacja ludzkiego ciala, ktére sprawiaja, ze staje sie ono niezidentyfikowane, anoni-
mowe, pozbawione tozsamosci, a tym samym wyjatkowosci. Nogi mezczyzn wyrastajgce
z bagien symbolizuja bowiem wystajace z masowych grobéw lub miejsc, gdzie dokony-
wane byly masowe egzekucje, fragmenty cial pomordowanych. Z drugiej natomiast
strony wsréd wymienionych metafor najczeéciej powtarzaja sie te, ktére wskazuja na
twarz zabitej jednostki, a to wlasnie twarz jest tym, co ksztaltuje nasza wyjatkowos¢, co
pozwala odrézni¢ czlowieka od czlowieka:

A Hilali, Kamisuh al-aswad yastadif rasasat al-hurrijja, http://ahmedhilaly.wordpress.com, data

odczytu 21 listopada 2013.
Y Wiersz Al-Ism ad-da’i fi rakm, w: B. al-Hajdari, Al-Amal al-kamila..., s. 663-664.
0 Wiersz Sa-taszruk asz-szams sanijatan, w: idem, Durub fi al manfa, Bejrut 1998, s. 55.
Wiersz Ja ard al-amwat... illa... mawti, w: idem, Al-Amal al-kamila..., s. 675.
Wiersz Hum... wa ana, w: ibidem, s. 563.
Wiersz Al-madina allati ahlakaha as-samt, w: ibidem, s. 733.
Wiersz Sitt nikat wa samt, w: ibidem, s. 730.
3 Wiersz Ma adjaka darbuk, w: ibidem, s. 603.
¢ Wiersz A-A ’ud... li-man..?, w: ibidem, s. 794.
57 Wiersz Hum... wa ana, w: ibidem, s. 563.
8 Wiersz Al-Hudud al-masruka, w: ibidem, s. 696.
¥ Wiersz Bajna masafatajn, w: ibidem, s. 579.
Wiersz Law udta li, w: ibidem, s. 784.
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,...twarz jest jego legitymizacja. Zastoniecie twarzy utrudnia lub wrecz uniemoz-
” 61

liwia identyfikacje drugiej osoby”.

Wykorzystanie pojawiajacej sie wérdéd powyzszych przykladéw synekdochy typu
pars pro toto w celu zwrécenia uwagi na zbiorowa ofiare nieobce jest takze innym wsp6i-
czesnym poetom arabskim. Przerazajaca wizja pocietych na kawalki cial, stoséw kosci,
glowy dziecka ptywajacej w krwi i robactwa w piersi jego matki wylania sie na przyktad
z utworu Badra Szakira as-Sajjaba Wizja w roku 1956, w ktérym mitologiczne odniesienia
zlewaja sie z krwawa rzeczywistoscia Iraku w latach 60. XX wieku.” Z kolei problem
braku tozsamosci zdefragmentaryzowanych cial uwypukla ten oto fragment wiersza
Dunyi Mikhail zatytutowany Worki z kos¢mi:

,,Co za szczescie!
Odnalazta jego kosci.
Czaszka réwniez znajduje si¢ w worku.
Worek jest w jej rece,
jak wszystkie inne worki w innych drzacych rekach.
Jego kosci przypominajg tysigce innych kosci
W masowym grobie.

Jego czaszka nie przypomina innych czaszek.
Dwoje oczu albo pustych oczodotéw,
ktérymi widziat wiecej niz powinien byt zobaczy¢.
Dwoje uszu, ktérymi stuchal muzyki
opowiadajacej jego wlasng historie.

(-.")

Trzyma wreszcie w rece pelen worek
w odréznieniu od zawiedzionej sasiadki,
ktora nie znalazla jeszcze swego worka” .

*® Ok

W krétkim podsumowaniu niniejszego artykutu warto podkresli¢, ze martwe ciata
szahidéw stanowiag we wspolczesnej liryce arabskiej symbole czekajace na odczytanie.
Jednakze o ile z martwych cial meczennikéw-bohateréw czytelnik odczyta przede
wszystkim przestanie o sensie poSwiecenia i wiary w przetrwanie wspdlnoty, tak
martwe ciala ofiar masowych zbrodni beda mu mowi¢ jedynie o bezsensie ich
przypadkowej mierci, 0 niemoznosci przywrécenia ich tozsamoéci.

81 A. Kepinski, Twarz, reka, (w:) Antropologia kultury. Zagadnienia i wybor tekstow. Wiedza o kulturze,

red. A. Mencwel, Warszawa 2005, s. 212-223.

2 Wiersz Ruja fi am 1956, w: B. Sz. as-Sajjab, op. cit., t. I, s. 84-93.

8 D. Mikhail, Bags of Bones,
http://www.poetryinternationalweb.net/pi/site/poem/item/1653 1/auto/BAGS-OF-BONES,
data odczytu 23 listopada 2013.
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Magdalena Kubarek

Cialo kobiece we wspdlczesnej powiesci muzulmanskiej

Twoércy powiesci muzulmanskiej, konstruujacy swoje utwory zgodnie z kryte-
riami opracowanymi dla tego gatunku w ciggu ostatnich kilkudziesieciu lat, zaréwno
przez teoretykow jak i samych pisarzy, podporzadkowuja literature funkcji dydakty-
cznej, ktéra pelni role nadrzedng w stosunku do pozostatych. Dzietlo musi odpowiadac
warto$ciom islamu, prezentowaé $wiat przedstawiony z perspektywy muzulmanskiej,
ale tez poprzez konstrukcje postaci czy watku odpowiednio ksztaltowaé $wiat poza-
literacki i wplywaé na postawy moralne, zwlaszcza wéréd mlodych ludzi. Stad tez
spos6b przedstawienia kobiecych bohaterek oraz idealnego wizerunku muzulmanki,
zar6wno w wymiarze psychicznym/spolecznym, jak i fizycznym/cielesnym, reprezen-
tuje bardzo wazny element $wiata przedstawionego, a takze rodzaj manifestu moral-
nego, gleboko zakorzenionego w kulturze muzulmarnskiej, i jako taki stanowi przedmiot
rozwazan i analiz podejmowanych w niniejszym artykule.

Zdefiniowanie cielesnej rzeczywistosci czlowieka od zarania dziejéow stanowito
przedmiot rozwazan filozoféw oraz teologéw. Stosunek do ludzkiego ciala, jego potrzeb
i ograniczen stawat sie waznym elementem okreslajgcym tozsamosc¢ kulturows.

Zgodnie z pogladami Francoisa Chirpaza cztowiek Zachodu, pragnacy moéwic
o swoim ciele, jest spadkobiercy, jesli nie okreslonej koncepdji, to przynajmniej jakiegos
sposobu jej formulowania, stawiania tej problematyki. Mysli on i méwi w kategoriach
dualistycznych.'

Lidia Wisniewska twierdzi, ze opozycja somy i psyche, tak silnie zakorzeniona
W naszym sposobie my$lenia, byla zupelnie nieznana najstarszej filozofii greckiej. W jej
poczatkach prézno szukaé definitywnego rozréznienia na cielesne i duchowe, naturalne
i nadnaturalne. Czlowiek pojmowany byl jako integralna, duchowo-cielesna catos¢.
Silnie zakorzeniona w kulturze zachodniej i literaturze koncepcja dualistycznego ujecia
cztowieka pojawia sie u pozniejszych myslicieli.”

F. Chirpaz, Cialo, Warszawa 1998, s. 93.
L. Wisniewska, Miedzy stowem a ciatem, Bydgoszcz 2001, s. 18.
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Czlowiek u Platona definiowany jest przez swoja dusze, dla ktérej ciato jest
wiezieniem: Dusza filozofa najwigcej gardzi ciatem i ucieka od niego.> Polaczenie tych dwoch
substancji ma charakter czasowy. Dusza istniala, zanim przyoblekla sie w cialo, i bedzie
istnie¢ po jego Smierci. Odréznienie i odseparowanie ducha i materii polega na deprecjo-
nowaniu ciala i dowartosciowywaniu duszy.

Na zakorzenienie si¢ w kulturze zachodniej niecheci do cielesnoéci duzy wptyw
miala takze religia chrzescijariska. Chrzescijariskie ujecie relacji miedzy tym co duchowe
i materialne uksztaltowaly poglady $w. Augustyna, pozostajacego pod silnym wpltywem
filozofii Platona oraz stoikow:

»Cialo ze swej istoty nie jest zle, ale stalo sie zte w wyniku grzechu pierwo-
rodnego (...). Przed popelnieniem grzechu pierworodnego istniala harmonia
pomiedzy dusza a ciatem. Grzech zniszczyt owa harmonie, w konsekwencji ciato

zaczeto buntowac sie przeciwko duszy”.*

Poprzez grzech czlowiek zostal wigc wygnany z raju i skazany na pokute
w wiezieniu swojego grzesznego ciala, ktére zyskalo atrybuty, jakich wczesniej nie
posiadato:

»~Obarcze cie niezmiernie wielkim trudem twej brzemiennosci, w bélu bedziesz
rodzila dzieci (...) W pocie wiec oblicza twego bedziesz musial zdobywac
pozywienie, poki nie wrécisz do ziemi, z ktorej zostale$ wziety; bo prochem jestes
i w proch sie obrdcisz!” . (Ks. Rodz. 2:16,19)

Dualistyczne ujecie czlowieka w interpretacji $w. Augustyna obowigzywalo
niemal do kornica XIX w, kiedy to rozpoczal sie wielki powrét do mysli sw. Tomasza,

podkreslajacego, iz: ,ciato nalezy réwniez do natury cztowieka”.’

Platoniskie ujecie czlowieka wraz z jego wszelkimi reperkusjami jest w zasadzie
obce kulturze islamu. Wprawdzie islam, podobnie jak chrzeécijafistwo, przejgl mit
o stworzeniu czlowieka i wygnaniu go z raju, ale odrzucil pojecie grzechu pierwo-
rodnego. Stad tez w islamie brak opozycji pomiedzy tym co cielesne, niskie i niegodne,
a tym co duchowe, wznioste i szlachetne. Cialo czlowieka zostalo stworzone z mato
szlachetnej materii: ,On zaczal stworzenie czlowieka z gliny, potem uczynit jego
potomstwo z ekstraktu nedznej wody”. (K 23:7) Koran, podobnie jak Biblia, méwi tez,
ze czlowiek powstal z prochu: ,Zaprawde Jezus jest u Boga jak Adam: on stworzyt go
z prochu”. (K 3:59) Jednak czlowiek jest dzielem boskim i dlatego zaréwno ciato, jak
i ducha nalezy traktowac¢ réwnoprawnie: ,A kiedy uksztaltuje go harmonijnie i tchne
w niego Mojego ducha, to padnijcie przed nim, wybijajac poklony!”. (K: 15:29) Islam
wlacza ciato w sfere sacrum. Fizycznosé, zmysly: , stuch, wzrok i serce” (K: 23:7), zostaly
dane czlowiekowi, aby ten poprzez nie zblizat sie do doskonatosci. Nie chodzi tutaj tylko
o r6zne formy ascezy, ale takze dbanie o cialo, pielegnowanie oraz o zgodne z nakazami
odslanianie i zaslanianie go. Poprzez stosunek do swojego ciala muzulmanin wyraza
swoja poboznoé¢ oraz umitowanie Boga.

Platon, Feon, przekt. W. Witwicki, Warszawa 1958, s. 47.
Historia filozofii Sredniowiecznej, red. J. Legowicz, Warszawa 1979, s. 439.

> B.Przymuszata, Cialo — miedzy profanum i sacrum, w: Szukanie dotyku, Krakéw 2006, s. 209.
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Charakterystyczna dla islamu jako religii akceptacja ludzkiej cielesnosci uwi-
dacznia si¢ w literaturze muzulmarniskiej, a w szczego6lnosci we wspodlczesnej powiesci
muzulmanskie;j.

Literatura muzulmanska (adab islami) jest zjawiskiem stosunkowo nowym w $wie-
cie arabskim. Popularyzacja samego pojecia, a potem teorii literackich i samej literatury
wigze sie z dziatalnoscig Braci Muzulmanéw oraz osoba gléwnego ideologa tego ruchu
Sajjida Qutba (1906-1966) oraz jego brata Muhammada (ur. 1919).° Pierwszym, ktory
uzyl terminu ,muzulmarisko$¢” (al-islamijja) byt Nadzib al-Kajlani (1931-1995) w roz-
prawie Al-islamijja wa-al-mazahib al-adabijja (Muzulmariskos¢ i szkoty literackie).”

Od lat 80. mamy do czynienia z coraz wieksza popularnoscia literatury okreslanej
jako muzulmariska. Termin ten obejmuje wszystkie rodzaje literatury: poezje, proze
i dramat. Szczegélnie duzg popularnoscia cieszy sie proza reprezentowana przez
powies¢ (riwaja), opowiadanie (kita), czyli gatunki, ktore zostaty zaadoptowane z Europy
Zachodniej w XIX w. Do rozpowszechniania w §wiecie arabskim i muzulmariskim nowej
literatury, a szczegdlnie prozy, na ktérej gléwnie koncentruje sie ten artykul, przyczynita
sie dziatalnoéé¢ zatozonej w roku 1984 Swiatowej Ligii Literatury Muzutmanskiej (Rabitat
al-adab al-islami, International League of Islamic Literature).

Literatura muzulmarnska jest literatura zaangazowana (adab multazim), ktoéra
zaprzecza hastom sztuki dla sztuki: art pour art. Zreszta literatura niezaangazowana
stanowi zjawisko marginalne w $wiecie arabskim. Jest ,literatura odpowiedzialng
(masula), a odpowiedzialno$¢ oznacza zobowigzanie. Najwazniejsza i nadrzedna jest
funkcja doktrynalna, nastepnie polityczna, spoleczna, psychologiczna, historyczna,
metodologiczna i wychowawcza.® Wyznacznikiem literatury muzulmanskiej jest nie
tylko muzulmanska perspektywa i filozofia, ale réwniez muzulmanska estetyka
nawigzujaca do wzorcéw koranicznych.

Polaczenie piekna i prawdy odréznia literature muzulmanska od pozostatych
kierunkow literackich. Owa prawdziwos¢ jest kolejng cecha dystynktywna tego gatun-
ku. Adab islami powstaje z boskiej inspiracji, natomiast pozostale rodzaje i gatunki
czerpia z ludzkiego doswiadczenia, dlatego tez literatura muzulmariska jest odrebna
forma i nie podlega klasycznej klasyfikacji.” Literatura muzulmanska opiera si¢ na
harmonii miedzy wartosciami duchowymi i materialnymi."” Ostatnim wyréznikiem
literatury muzulmanskiej jest jej humanizm.

®  Wiecej na ten temat patrz: M.M. Dziekan, Die islamische Literathurteorie und —kritik von Imad ad-Din

Walil. 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).

Podaje za Dz. al-Hamdawi. Odnosnie do sporu o poczatki uzycia tego terminu oraz rozréznienia
pomiedzy teoria muzulmanskiej literatury, ktora powstata wspolczesnie a literaturg muzulmanska,
tworzong od czasu powstania islamu do ktorej zalicza Koran, hadisy, poezje mistyczng oraz zuhdijjat.
por. Dz. al-Hamdawi, An-nazariyya al-islamiyya fi al-adab wa-an-naqd,
http://www.alukah.net/Literature Language/0/39931/, data odczytu 15 grudnia 2013.

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

®  M.M. Dziekan, op. cit., s. 20.

Dz. al-Hamdawi, op. cit.
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Z kolei Liga na swojej oficjalnej stronie zamiescila nastepujaca definicje literatury
muzulmarskiej: ,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)” .M

Kobiety sa bohaterkami wielu powiesci muzulmanskich. Rola kobiecych boha-
terek jest tak wazna, ze problematyka ta stanowi przedmiot badan krytykéw i badaczy
arabskich. Owo bezprzykladne zainteresowanie muzulmanskich pisarzy i pisarek posta-

ciami kobiecymi Muhammad al-Hasnawi ttumaczy nastepujaco:

~Wspolczesna powieé¢ arabska reprezentowana przez pelnych inwencji pisarzy
i pisarki osiggneta wysoki poziom. Posta¢ kobieca zajmuje wazng pozycje w twor-
czosci prozatorskiej. Interesujac sie ta tematyka, pisarze poswiecaja uwage tej
polowie spoteczenstwa, ktéra poprzez ksztaltowanie synéw, corek, oraz mez-
czyzn zaréwno matych jak i duzych, w wiekszym stopniu odpowiada za wycho-
wanie oraz ksztaltowanie przysziosci ummy. Zainteresowanie to jest takze
przeciwstawieniem sie polityce majgcej na celu retuszowanie zniewolenia kobiety
w regionie, w Swiecie arabskim i na calym Swiecie pod réznymi sztandarami

inazwami” .2

Wybitny przedstawiciel krytyki muzuimanskiej Imad ad-Din Chalil omawia obraz
kobiety w powiesci muzulmariskiej na podstawie dwoéch powiesci Nadziba
al-Kajlaniego: Azra Dzakarta (Dziewica Dzakarty) i Amalika asz-szamal (Olbrzym
Potnocy)?®, uwazajac je za najbardziej reprezentatywne.

Nadzib al-Kajlani, uwazany za twérce powiesci muzulmarnskiej oraz jej czotowego
teoretyka', jest obecnie najbardziej znanym autorem literatury muzulmarskiej, a jego
pisarstwo stalo sie wzorem dla kolejnych pokolen twoércéow. Urodzit sie w 1931 r.
w matej wiosce w zachodnim Egipcie. Jako pierworodny syn, zgodnie z tradycja przyjeta
na egipskiej prowingji, zostal wystany w wieku 4 lat na nauke do szkétki koranicznej
w rodzinnej wiosce. Tam nauczyt sie czytaé, pisa¢, liczy¢, poznat Koran oraz opowiesci
z zycia Proroka. Nauka w szkole nie zwalniata Al-Kajlaniego z obowigzku pomocy
rodzicom w pracy w polu. Kontynuowat edukacje w szkole podstawowej w rodzinnej
wsi, a pOzniej Sredniej w Tancie. W 1951 roku wstapit na Wydzial Medycyny
Uniwersytetu Kairskiego. Po ukoriczeniu studiéw rozpoczal prace w szpitalu w Gizie.
P6zniej pracowal jako lekarz w rodzinnej wiosce, a nastepnie w Ministerstwie
Transportu oraz na Wydziale Medycznym Kolei Egipskich. W 1968 r. wyjechal do
Kuwejtu, gdzie pracowat jako lekarz, ostatecznie osiedlil sie w Zjednoczonych Emiratach
Arabskich. W 1992 roku, na krétko przed $miercig powrécit do Egiptu. Zmart 6 czerwca
1995 r., po dlugiej i ciezkiej chorobie (cierpial na raka watroby). Do samego konca
pozostat aktywny, przyjmujac swoj los z prawdziwa wiara i pokora."”

http://www.adabislami.org/English/whatis.html, data odczytu 20 stycznia 2014.

M. al-Hasnawi, Asz-szachsijja al-unsawijja fi ar-riwaja al-islamijja al-mu ’asira,
http://islamselect.net/mat/20188, data odczytu 20 stycznia 2014.

L. Chalil, Sura al-mara’a fi ar-riwaja al-islamijja, [w:] Adab al-mara, Ar-Rijad 2007.

A. Abd al-Hamid, Nadzib al-Kajlani ra’id al-adab al-islamijja tanziran an wa ibda’an. Lika ma’a
ad-duktur Dzabir Kumajha, http://www.odabasham.net/show.php?sid=39613, data odczytu 20 stycznia
2014.

5 Ibidem.
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Nadzib al-Kajlani juz we wczesnej mtodosci, w roku 1948, zetknat sie po raz pier-
wszy z ideologia Braci Muzulmanéw. Uczeszczal na ich wyklady i, jak opisuje w swojej
autobiografii Lamhat hajati (Odblaski mojego zycia)', uksztattowaly one jego $wiato-
poglad. W 1954 roku, po nieudanym zamachu na zycie Nasera zorganizowanym przez
Bractwo, nastgpila fala aresztowan. Al-Kajlani poczatkowo pomagal przy organizo-
waniu pomocy dla wiezniéw, a rok pdzniej sam zostat aresztowany, postawiony przed
sagdem i skazany na 10 lat wiezienia za przynalezno$¢ do tajnej organizacji zbrojne;j.
W 1958 r., po 3 latach pobytu w wiezieniu, zostal zwolniony z powodéw zdrowotnych.
Ponownie aresztowany w roku 1965, spedzil w wiezieniu kolejne dwa lata."” Przeslado-
wania Bractwa utwierdzily Al-Kajlaniego w jego przekonaniach. Za kratami powstaty
wiersze, ktére nastepnie wydatl w swoim pierwszym zbiorze poetyckim zatytulowanym
Aghnijjat al-ghurba (Pie$ni obcych krajéw).Tam takze napisal pierwsza powies¢: At-tarik
at-tawil (Dluga droga), ktorej akcje umiescit w dobrze sobie znanym $rodowisku
wiejskim. Po ukazaniu si¢ w 1960 r. powieé¢ otrzymala nagrode Ministerstwa Edukacji
i Nauki oraz zostala umieszczona na lidcie lektur obowigzkowych dla uczniéw szkoét
$rednich.”

Piszac pierwsze powiesci Al-Kajlaniego, jak sam wspomina, nie znal teorii
literatury muzulmanskiej. Pisal po prostu z punktu widzenia prostego czlowieka
przywiazanego do tradycyjnych wartosci.' Z czasem stat sie jednym z najwazniejszych
teoretykow literatury muzulmanskiej. Niewatpliwie jego teorie literackie ksztaltowaty
sie¢ pod wplywem podgladéw braci Sajjida i Muhammada Qutba. Swoje poglady zawart
w nastepujacych rozprawach: Madhal ila al-adab al-islami, (Wstep do literatury
muzulmanskiej,) oraz Afak al-adab al-islami, (Horyzonty literatury muzulmanskiej, 1985).

Al-Kajlani ma na swoim koncie trzydzieéci powiesci, dtuzszych nowel i zbioréw
opowiadan. Charakterystyczng cechg prozy Al-Kajlaniego jest umieszczanie akcji w réz-
nych krajach muzulmanskich: Chinach, Etiopii, Nigerii, Bosni i Hercegowinie, Indonez;j,
co czyni ich przestanie uniwersalnym. Nie dziwi wiec fakt, ze zostaly one przetlu-
maczone na wiele jezykéw m.in. turecki, urdu, perski, indonezyjski, angielski, rosyjski
szwedzki.

W powiesciach Nadziba al-Kajlaniego bardzo wazng role odgrywaja kobiety.
Stanowia centralne i tytutowe postaci, tak jak w powieéci Amirat al-dzabal, (Ksiezniczka
gor), ktorej akcja rozgrywa sie poéréd plemion zamieszkujacych gory Asz-Szuhuh nad
Zatoka Perska®, czy Azra Dzakarts, (Dziewica Dzakarty).” Takze gdy gtéwnymi
bohaterami sg mezczyzni, kobiety maja wazny wplyw na rozwéj wydarzen.

Obszerna biografia pisarza skltada sie z 5 toméw. Tom pierwszy i drugi wydane w 1985, tom trzeci
w 1988 oraz tom czwarty i piaty w 1994, czyli rok przed $miercia Al-Kajlaniego.

7" 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.

AM. Dasuki, Nadzib al-Kajlani Ra’id ar-riwaja al-islamijja,
http://www.ikhwanonline.com/new/Article.aspx? ArtID=65179&SecID=0,

data odczytu 20 stycznia 2014.

2 N. al-Kajlani, Amira al-dzabal, Kair 1998.

2N al-Kajlani, Azra Dzakarta, Kair 2005.
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Za najlepsze dzielo Al-Kajlaniego oraz wzorcowy przykiad doskonalej powiesci
muzulmanskiej krytycy uznaja Amalika asz-szamal.” Jej akcja rozgrywa sie w Nigerii
w latach 1965-1970. Autor nie relacjonuje w niej faktow historycznych, ale wykorzystuje
kilka najwazniejszych wydarzen jako kanwe opowiesci o walce dobra ze ztem.

Gléwnym bohaterem powiesci jest Usman Aminu, handlarz, ktéry mieszka w jed-
nym z miast na péinocy Nigerii. Zajmuje sie skupowaniem stad, ktére pedzi na potudnie
do Lagos i sprzedaje. Pochodzi z plemienia Fulanéw z rodziny o bogatych kupieckich
tradycjach. Jest wyksztalcony, zna kilka jezykéw w tym arabski i angielski. Jego ducho-
wym przywoédca i autorytetem moralnym dla calej dzielnicy jest szajch Abd Allah
z bractwa kadarijja. Usman ma przyjaciela o imieniu Nur, ktéry mimo jego staran nie
przestrzega wartosci muzulmanskich, a w konficu zdradza wspélwyznawcéw, kiedy
wszyscy znajduja sie w wiezieniu. To wtasnie dzieki Nuremu Usman poznaje Dzamake,
miloda kobiete z plemienia Ibo, ktéra zostala przez misjonarzy nawrécona na chrzes-
cijaiistwo i pracowata w miejskim szpitalu.

Usman mieszka w starej dzielnicy o tradycyjnej arabskiej zabudowie. Otoczone
murami domy maja wewnetrzne dziedzirice i wydzielone czesci kobiece i meskie.
Mezczyzni w tej dzielnicy ubierajg sie w tradycyjny sposéb, a kobiety zastaniaja wtosy.
Usman ulega prosbom Nurego, aby towarzyszy¢ mu w wyprawie do siedliska zepsucia,
nowej dzielnicy zamieszkanej przez cudzoziemcéw, bylych kolonizatoréw. W nowej
dzielnicy znajduja sie kina oraz lokale, w ktérych sprzedaje sie alkohol. Mezczyzni
i kobiety ubierajg si¢ na modte europejskga. Nigeryjki w tej dzielnicy nie tylko nasladujg
stréj Europejek, ale takze ich sposéb bycia. Ich widok budzi przerazenie Usamy:

~Niektoére kobiety europejskie chodza po ulicach z odkrytymi dekoltami i ramio-
nami, bezwstydnie strzelajgc wzrokiem na wszystkie strony... . A niektére
Nigeryjki je nasladuja. ,Niech Bég broni”. Spuscitem wzrok nie chcac tego
oglada¢. Widzialem jedynie swoje stopy. M6j przyjaciel Nur uderzyl mnie piescia
moéwiac: jezeli nie podniesiesz wzroku, to zderzysz sie z jedna z nich i dotkniesz
reka jej ciala. Roze$mial sie, podczas gdy ja dostalem gesiej skorki na catym
ciele”.”

Wyglad jest wiec éci$le skorelowany z zasadami moralnymi wyznawanymi
przez dana kobiete oraz rodzajem komunikatu wysylanego do mezczyzn. Symbolem
zepsucia dzielnicy sa wlasnie kobiety, ktére , bezwstydnie” prezentuja swe wdzieki. Ich
draznigca obecno$¢ sprawia, ze pobozny muzulmanin, taki jak Usman, musi spusci¢
wzrok. Wzrok jest bardzo waznym narzadem zmystu. W arabskiej kulturze i literaturze,
w tym takze w literaturze muzulmarskiej, nie brak opowieéci o mitosci od pierwszego
spojrzenia. W $wiecie muzulmanskim, w ktérym obie plcie sa od siebie oddzielone,
przelotne spojrzenie zupelnie wystarczy, aby wzbudzi¢ uczucie mitosci.

Przytrafia sie to tez Usmanowi, ktéry w kinie siada obok mlodej kobiety. Spoglada
na nig przypadkiem i dostrzega jej urode: ,Byla ciemna, czarujagca, a oczy miata
uczernione kuhlem”.* Kiedy okazuje sie, ze Nur zna Dzamake, gtéwny bohater

22 N. al-Kajlani, Amalika asz-szamal, Kair 2005.

B Ibidem, s. 8.
2 Ibidem, s. 10.
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przerazony perspektywa rozmowy z kobieta ucieka z kina. Nie moze jednak wrzucié¢
z pamieci jej obrazu i odzyskaé spokoju. Dzamaka, zaintrygowana nieznajomym,
odwiedza go w domu i proponuje, ze z nim zostanie. Usman odmawia, i starajac sie na
nig w ogoble nie patrze¢, wyprasza grzecznie z domu. Tak powinien zachowywac sie
prawdziwy muzulmanin. Po pierwsze mezczyzna i kobieta w kulturze islamu nie
powinni przebywaé¢ sam na sam. Zgodnie z hadisem pochodzacym ze zbioru Sunan
autorstwa At-Tirmiziego: ,Jezeli mezczyzna postaje sam z kobiet, to tym trzecim jest
szatan. Po drugie, nie tylko kobiety maja zakrywac¢ swoje ozdoby, mezczyzni sa
zobowiazani do odwracania wzroku: A kiedy prosicie je o jaki§ przedmiot, to proscie je
spoza zastony. To jest przyzwoitsze dla waszych serc i ich serc”. (33:53) Jezeli kobieta
jest staba i grzeszna, mezczyzna tym bardziej powinien wykazac¢ sie sita woli i charak-
teru. Nasuwa sie tutaj analogia do zalecanego przez chrzescijaristwo opanowania:

,Kazdy, kto pozadliwie patrzy na kobiete, juz sie w swoim sercu dopuscil z nig
cudzotéstwa. Jesli wiec prawe twoje oko jest ci powodem do grzechu, wytup je
i odrzu¢ od siebie”. (Mt 5:27)

W wyniku politycznego przewrotu, Usman trafia wraz z przyjaciélmi do wie-
zienia. Tam odwiedza go Dzamaka, informujac, ze przyjeta islam. Tym razem bohater
nie broni si¢ przed miloécig, obiecuje malzeristwo i nie unika juz patrzenia na jej
promienna twarz i piekne oczy.”

Podczas pobytu Usmana w wiezieniu Dzamaka ucieka z miasta, zmienia imie na
Sa‘ida, przywdziewa tradycyjny str6j oraz zaktada hidzab.” Zmiana wygladu nie tylko
zapewnia bezpieczenstwo, ale jest oznaka wewnetrznej metamorfozy. Wczesniej kobieta,
mimo ze zostala przez misjonarzy nawrdécona na chrzescijaristwo, nawiazywala
pozamalzeniskie racje z mezczyznami, prowadzila rozwiazly tryb zycia. Po przejéciu na
islam odkrywa nowe wartoéci oraz poswieca sie pielegnowaniu rannych. Gdy
muzulmanie obalaja dyktatora, narzeczony przychodzi do swojej ukochanej i oznajmia,
Ze nic nie stoi im juz na drodze do szczescia. Sa’ida obiecuje mu, ze niediugo si¢ pobiora
oraz zapewnia o swojej milosci, po czym zmeczona zasypia. Mezczyzna siada obok
Spiacej, przykrywa ja przescieradlem i wpatruje sie¢ w jej anielska twarz. Jakze inne jest
zachowanie bohateréw w tej koricowej scenie powiesci od ich zachowania podczas
wczedniejszego spotkania w domu Usmana. Czystos¢ intencji i fakt, ze niedtugo zawra
zwigzek malzenski sprawia, ze przebywanie w jednym pomieszczeni noca jest wolne od
seksualnego podtekstu i dozwolone.”

Kultura muzulmanska nie potepia cielesnosci. Jak pisze M.M. Dziekan: ,sam
Prorok Muhammad rozwijal wéréd swoich uczniéw kult ciala, mitosnych zalotéow,
zabaw cielesnych i zabaw wyobrazni”. Cialo samo w sobie nie jest grzeszne, ale moze
by¢ zrédlem grzechu. Dlatego tez zalecana jest nie tyle asceza, ile roztropne zaspokajanie
potrzeb ciala w sposéb dozwolony. Nic dziwnego wiec, ze Usman i Dzamaka vel Sa ida
marzg o szczesliwym zyciu malzeriskim. Autor wyraznie méwi o potrzebach ciata, nad
ktérymi nalezy panowac i ktére nalezy zaspokaja¢é w sposéb zgodny z nakazami
religijnymi.

2 Ibidem, s. 8.
% Ibidem, s. 87-89.
27 Ibidem, s. 157.
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Poniewaz piekno ciata jest darem niebios i potwierdzeniem boskiego geniuszu,
wszystkie bohaterki powiesci Al-Kajlaniego odznaczaja sie uroda fizyczna. Autor wyraz-
nie laczy piekno zewnetrzne z pieknem duchowym. Negatywni bohaterowie ksigzki,
wéréd nich misjonarz, zydowski handlarz czy chrzescijaniski lekarz, maja brzydkie
i chytre twarze. Islam reguluje sposob ubioru i zaleca zaslanianie ciala w sferze
publicznej:

,Powiedz wierzacym kobietom, zeby spuszczaly skromnie swoje spojrzenia
i strzegly swej czystosci; i zeby pokazywaly jedynie te ozdoby, ktére sa widoczne
na zewnatrz; i zeby narzucaly zaslony na piersi, i pokazywaly swoje ozdoby
jedynie swoim mezom lub ojcom”. (K 24:31)

Stad tez opis kobiecej urody Al-Kajlani ogranicza wtasciwie do tych czesci ciala,
ktére muzulmanka moze odstaniaé, przede wszystkim twarzy. Jego bohaterki posiadaja
piekne oczy, powieki, rézane policzki, anielskie twarze. Czasem opisywane sa wtlosy,
ktére moga by¢ blond, ciemne, migkkie, splecione w warkocze. W powiesci Azra
Dzakarta tak opisuje wyglad tytutowej bohaterki, Fatimy:

»Byla dziewczyng w wieku okolo dwudziestu lat. Najpiekniejsze byly jej oczy,
w ktérych blyszczata witalnos$é, wiara i godnos$é. Miala na sobie stréj z dtugimi
rekawami, a na glowie bialy szal, ktéry zastanial wlosy i uwydatnial promiennos¢

twarzy” .*

Kobieta w powiesciach Al-Kajlaniego posiada piekne cialo, wiec czesto staje sie
przedmiotem meskiego pozadania, obszarem, ktéry prdébuje on bezprawnie wziaé
w swoje posiadanie. W powiesci Lajali Turkistan (Noce Turkiestanu) * Al-Kajlani podej-
muje watek uprzedmiotowienia ciata kobiety i sprowadzenie go do narzedzia politycz-
nej rozgrywki. Chinski wédz sprawujacy wladze w prowincji rozkazuje, aby muzul-
marniscy mieszkaricy podbitego Turkiestanu oddawali najezdZzcom za zony swoje corki.
Kazdy Chinczyk, czy to zolnierz czy kolonizator, ktéry poprosi o reke dziewczyny, ma ja
otrzyma¢. Muzulmanie odpieraja owo zarzadzenie jako najwiekszg z mozliwych znie-
wag. Nie ma wigekszego upokorzenia niz oddac¢ ciata swoich cérek w posiadanie niewier-
nych. Zarzadzenie to budzi ich z letargu i popycha do oporu. W tym przypadku,
podobnie jak w powiesci Amalika asz-szamal, agresorem jest obcy, reprezentujacy war-
tosci obce kulturze islamu. Z kolei w powieSci Azra Dzakarta gléwna bohaterka
przeciwstawia sie prébujacemu ja uwie$é przywoéddcy partii, ktéry, choé jest muzul-
maninem, hotduje lewackiemu przekonaniu, ze wolnoé¢ seksualna to wyraz postepu.

Autor reprezentuje poglad, ze nihilizm wlaéciwy $wieckim czy zachodnim spote-
czenistwom jest Zrédlem zniewolenia kobiety. Pozbawiaja one bowiem kobiete jej natu-
ralnego oparcia i sity. W utworach Al-Kajlaniego kobieta jest réwna mezczyZnie, mimo
ze r6zni sie od niego fizycznie i psychicznie:

»,Oszukujemy samych siebie, jezeli twierdzimy, ze kobieta jest dokladnie taka
sama jak mezczyzna. Nauka potwierdza, ze kazdy z nich ma swoja nature.
Hormony mezczyzny réznig sie¢ od hormonéw kobiety, sila jego miesni rézni sie

BN al-Kajlani, Azra Dzakarta..., s. 13.
» N. al-Kajlani, Lajali Turkistan, Kair 1972.
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od sily jej miesni. Jej funkcje fizjologiczne réznia sie od jego funkgji fizjolo-
gicznych. Czy te wszystkie prawdy moga nie mie¢ znaczenia? Czy slusznym jest
twierdzenie, ze owa budowa fizyczna i psychiczna nie ma zadnego wptywu?”. %

Cho¢ fizycznos¢ predestynuje kobiete do okreslonych funkcji spotecznych,
narzucajac jej pewne ograniczenia, to jednak podobnie jak mezczyzna, dysponuje ona
swoim cialem wedle swojej woli. Musi jednak mie¢ swiadomos¢, ze ulegajac pokusie,
staje sie zabawka w rekach mezczyzn oraz zakladniczka ich popedéw. Zwracajac sie
w strone religii, zachowuje godnos¢ i szacunek oraz staje si¢ partnerka mezczyzny. Islam
daje kobiecie prawdziwa wolnos¢ i ratuje ja przed zniewoleniem. Czasem cena wias-
ciwego wyboru jest Smieré, tak jak w powieSci Azra Dzakarta, w ktérej gltéwna
bohaterka ginie, prowadzac walke z pragnacym dokonaé¢ zamachu stanu przywoédca
partii socjalistycznej. Umiera jako dziewica, w mtodym wieku, cho¢ ma narzeczonego,
z ktérym mogtaby wies¢ szczesliwe zycie.” Nietrudno dopatrzy¢ sie¢ w postaci Dziewicy
z Dzakarty analogii do Dziewicy Orleanskiej.

Nadzib al-Kajlani, konstruujac postacie kobiece w swoich licznych powiesciach,
kresli wizerunki idealnych muzulmanek, w ktérych wygladzie i zachowaniu trudno
znalez¢ jakakolwiek skaze. Jedyny wyjatek stanowi posta¢ Dzamaki, ktéra zanim
przejdzie na islam, prowadzi rozwiazly styl zycia i prébuje uwies¢ Usmana. Pisarz zdaje
sie mie¢ na uwadze przede wszystkim dydaktyczng funkcje literatury muzulmarnskiej
oraz fakt, ze kobiety to ta polowa spoleczenstwa, ktdra, jak twierdzi cytowany wczesniej
Muhammad al-Hasnawi, w wigekszym stopniu odpowiada za ksztaltowanie ummy.
Sposéb przedstawiania kobiet jest zgodny z wartosciami islamu, ktérych promowanie
ma na celu literatura muzulmanska. W interpretacji Al-Kajlaniego nakazy religijne,
ksztaltujace postawe wobec wlasnego ciata, stanowia Zrédlo sily i wolnosci muzul-
mariskiej kobiety, a nie ograniczenia i zniewolenia. Cechujaca literature muzulmarska
harmonia pomiedzy wartoSciami duchowymi i materialnymi uwidacznia sie takze
w sposobie przedstawiania ciala, ktére jako boskie dzieto stanowi jedna harmonijng
calosc.

S\ al-Kajlani, Azra Dzakarta..., s. 13.

31 Ibidem, s. 159.






103

Agnieszka Graczyk

Naturalizm i surrealizm jako formy tamania tabu cielesnosci
w utworach Haify Zangany

Wspélczesna tworczoséé literacka w Swiecie arabskim stanowi dowéd na ciagle
przemiany spoleczne, polityczne, a takze kulturowe. Mnogos¢ utwordéw, ktére powstaja
spod piéra pisarzy ukazuje, iz istnieje wcigz istnieje wiele waznych i nierzadko mato
znanych probleméw, ktére nalezy poruszy¢. Istotna wydaje sie réwniez forma i sposéb
zapisu, stanowigcy $rodek wyrazu mysli autora. Obecnie coraz czesciej mozna zauwa-
zyé, iz pisarze siegaja po najrézniejsze techniki literackie, ktére podkres$laja istote
poruszanego problemu, badz odwotuja sie do nich w celu podjecia polemiki lub krytyki
funkcjonujacego porzadku spoleczno-politycznego. Wéréd metod, do jakich sie¢ odwo-
tuja sa elementy naturalizmu oraz surrealizmu. Chociaz w duzej mierze stanowia one
przeciwienistwo, maja podobny cel — daza do ukazania rzeczywistosci. W przypadku
naturalizmu jest to obdzieranie postaci z intymnosci, wskazywanie wad i nierzadko
przekraczanie powszechnie rozumianej przyzwoitosci. Surrealizm ma wieksze mozli-
wosci, poniewaz nie zna ograniczen, jest wyzwaniem zaréwno dla twoércy, jak i odbior-
cy. Do pisarzy, ktérzy chetnie wykorzystuja oba te kierunki nalezy iracka pisarka Haifa
Zangana. Potega jej wyobrazni literackiej oraz nieustanne poruszanie przez nia tematow
tabu stanowa bogate Zrédlo do analizy literackiej zar6wno w tematyce spotecznej,
politycznej jak i religijnej.

Haifa Zangana urodzila sie w Bagdadzie w 1950 r. w rodzinie arabsko-kurdyjskiej.
Od wczesnych lat dziecinstwa byta §wiadkiem przemian i rewolucji w Iraku, co niewat-
pliwie wplynelo na jej pdézniejsze zaangazowanie polityczne. W wieku szesnastu lat
wstapila do najbardziej radykalnego odlamu Irackiej Partii Komunistycznej, gdzie
pozniej jako przewodniczaca organizacji kobiecej oraz czlonkini grupy studenckiej
wspierala rewolucje oraz obalenie rzadéw partii Al-Bas. Ze wzgledu na swoja dziatal-
noé¢, stata sie wrogiem politycznym i w wyniku zasadzki zostala aresztowana. Podda-
wana dlugotrwalym przesluchaniom nie uniknela molestowania, bicia oraz tortur.
Zwolnienie z wiezienia po p6t roku wywolywalo w niej ogromne poczucie winy — ona
przezyla, jej przyjaciele zostali bestialsko zamordowani.
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Traumatyczne do$wiadczenia znaczaco wplynely na dalsze losy Haify Zangany.
Wygnanie stalo sie koniecznoscig. W obawie o Zycie udala sie na emigracje i w 1975 roku
zamieszkala w Wielkiej Brytanii.

Chcac uporaé sie ze wspomnieniami przesziosci, co noc powracajacymi do niej
pod postacia koszmaréw, Zangana zaczeta malowaé, tworzy¢ surrealistyczne kolaze
i przelewac na plétno emocje, ktére gromadzily sie w niej latami. Chociaz stala sie jedna
z najbardziej znanych arabskich surrealistek, jej kariera artystyczna zostala przerwana
na przetomie lat 80. i 90. Wybuch wojny iracko-irariskiej w 1980 r. ozywil dramatyczne
wspomnienia, ktére latami wypierala z pamieci. Jednak powrécita do obrazéw z przesz-
tosci i dzieki pisarstwu, zdolala przepracowaé traumatyczne doswiadczenia. Podobnie
tez libaniska pisarka Hoda Barakat, w stowie pisanym odnalazla sposéb na pokonanie
napotykanych ograniczer i strachu przed przeszloscia.

»Pisze dla siebie i wbrew sobie, wbrew mojemu plemieniu, mojej pamieci, wbrew
mojemu dziadkowi i mojemu ojcu — bym mogta ich pochowaé i dobrze zapa-
mietaé. Pisze w préznie, dla zapomnienia, poniewaz wybralam dowéd, jakim jest

pamiec. Pisze, poniewaz jestem wolna, poniewaz nigdy nie moge by¢ wolna”.!

Zangana jest pierwsza pisarka iracka, ktéra otwarcie i szczerze opisata w powiesci
autobiograficznej Fi arwika az-zakira (W korytarzach pamieci) swoje traumatyczne
doswiadczenia z wieznia i emigracji.”> Dramatyczna przesztosé oraz do$wiadczenia
samotnego emigranta przenikaja wiele jej utworéw. Wiekszo$¢ bohateréw powiesci
i opowiadan to wlasnie iraccy imigranci, nieradzacy sobie w kraju, w ktérym panuje
odmienna kultura, jezyk i zwyczaje. Osamotnieni i rozczarowani wcigz wracaja do prze-
sztosci, do tego co zostawili w ojczyznie.?

Naturalistyczne ujecie cierpienia w utworach

Zangana w swoich utworach nie stroni od opiséw ciata jako formy podatnej na
deformacje, starzenie czy chorobe. Naturalistyczne obrazy stanowia staly element jej
tworczosci. Ukazuje cialo ulegajace przemianom, jednakze nie sa to opisy napawajace
wstretem lub niechecig. Wielu sposéréd jej bohateréw jest w jakim$ stopniu okale-
czonych, najczesciej fizycznie, ale bywa, ze cierpia z powodu choréb psychicznych
i stanéw obltedu.

W swoich utworach wraca do obrazéw i wydarzen, jakich doswiadczyta. W po-
wiesci Fi arwikat az-zakira opisuje realia 6wczesnych przestuchan i tego, co dziato sie
z zatrzymanymi. Przedstawia sceny, chwile, ktére zapadly jej gteboko w pamieé, gdyz
kojarza sie wylacznie z bélem i $miercig. Przykladem jest moment przestuchania, gdy
przyprowadzeni przyjaciele mieli potwierdzi¢ jej tozsamosé. Osoby te byly tak okale-
czone, iz nie potrafita ich rozpoznaé. Jedynie glos tych zmasakrowanych wiezniéw
weciaz brzmiat jak dawniej.

' H. Barakat, ] write against my hand, [w:] In the House of Silence, red. F. Faqir, Reading 1998, 5.46-47.

H. Zangana, Fi arwikat az-zakira, Londyn 1995.

Zangana jest autorka trzech powiesci i czterech zbioréw opowiadan, ktére w wielu panstwach arabskich
sa zakazane. Ponadto od blisko dziesigciu lat publikuje rozne eseje i artykuly nawiazujace do tematyki
irackiej i wydarzen ostatniej dekady.

3
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,Wrzucili znieksztalcong mase miesa. Przywleklo ja dwoéch straznikéw. Osoba ta,
kimkolwiek byta, nie mogta usta¢ sama. Rozpoznatam podarte ubrania pokryte
krwig i brudem, ale nie poznatam tej spuchnietej jak balon osoby, z ktérej bit odér
krwi i fekaliéw. [...] Dwudziestoszescioletni mtodzieniec, w przeciagu kilku dni
zmienil sie w niewidzacy i niestyszacy wrak czlowieka. Obraz pieknego, alego-

rycznego, cudownego snu, ktory zdeformowano torturami i przypaleniami” .*

Zangana odwaznie ukazuje réwniez momenty wiasnego upodlenia i odcztowie-
czenia. Nierzadko ze wzgledu na brak jakiejkolwiek intymnosci, byla zmuszana do
korzystania z toalety i mycia si¢ na oczach straznikéw. Odczuwata obrzydzenie do samej
siebie, poniewaz calymi dniami przesiadywala we wtasnych ekskrementach w zatechlej
celi. Czuta si¢ zdegradowana do zwierzecia tarzajacego si¢ w moczu i w kale.” Zangana
przywoluje obrazy wszechobecnego brudu, bez sérodkéw higienicznych i czystych
ubran. Jej cialo pokrywalo sie krwia menstruacyjna, ktéra sptywajac zasychata na nogach
i butach. Przetrzymywana przez tygodnie w celi obok sali przestuchan, styszata krzyki
torturowanych, brzmigce niczym zwierzece jeki, nieludzkie skowyty. Napiecie spowo-
dowane czestymi konfrontacjami z innymi wieZniami, identyfikacje, widok wyniszczo-
nych ludzkich cial, ciggle nastuchiwanie gloséw i krokéw oprawcéw oraz brak snu
zniszczylto zdrowie i wywolalo u niej ciezkie zaburzenia nerwowe. Najwieksza tortura
bylo ciagle ogladanie zmasakrowanych twarzy przyjaciét i innych towarzyszy niedoli,
blagajacych o litos¢ lub o skrécenie cierpien.

~Moje cialo zaczyna drzeé¢. Umyst traci kontrole nad nerwami i mie$niami.

Niczym trawa polna rosnie strach. [...] Skéra wydziela stong ciecz. Moja skoéra

placze, moje palce drza. Calymi godzinami wpatruje sie w czubek mojego bialego

buta. Co$ we mnie w $rodku umarto. Nie, to nie bél serca albo strach. To ciezkie

wszechogarniajace bdle macicy, ktére rozchodza sie szybko po moich trzewiach.
” 6

Dtlugi, milczacy, martwy dialog”.

Po latach Zangana otwarcie opisuje uczucia, z ktérymi musiala sie mierzy¢
w wiezieniu. Zniszczenie dokonane na jej ciele wskutek przestuchart doprowadzito do
zniszczenia psychiki. Okaleczone cialo, ale takze strach, ktéry na stale zamieszkat w jej
$wiadomosci, staly sie symbolem przegranej walki i §mierci.

+Moje osobiste doswiadczenie tortur jest zdominowane uczuciem ponizenia i bez-
silnoéci.[...] kiedy jestes obdarty ze swojego odzienia, jeste$ odarty z szacunku do
siebie, z godnosci i stopniowo z twojego cztowieczenstwa. Mozesz tylko blagac
o najbardziej elementarne potrzeby: o wode do picia, péjécie do lazienki, [...]
Strach przed bélem i utrata kontroli nad swoim cialem sprawia, ze myslisz
wylacznie o tym, ze znéw bedziesz bity. Zmuszaja cie, aby$ nie spal catymi
nocami, z przerazajaca perspektywa ogladania, jak na twoich oczach przyjaciele,
krewni lub ukochani sg torturowani lub zastraszani groZbami tortur. Raz za
razem jeste$ przestuchiwany, az w koncu godzisz sie na wszystko, co ci kaza,
wbrew temu, w co wierzysz i wbrew faktom. Kiedy przyznasz si¢ do zbrodni,
ktérych nie popelniles, przyczyniajac sie przez to do aresztowania innych,

4 H. Zangana, Fi arwikat az-zakira,op.cit., s. 51.

> H. Zangana, Dreaming of Baghdad, Nowy Jork 2009, s. 5.
 H. Zangana, Fi arwikat az-zakira, op. cit., s. 79-80.



106

zostajesz do korica zycia ze wstydem, ze zdradzites tych ludzi. Jesli masz szczescie

i cie wypuszczg, unikasz spogladania ludziom w oczy w obawie, Ze zobaczg, jak

jestes ztamany. Nosisz w sobie krwawiaca rane, ktéra sprawia, ze czujesz sie

zniszczony [...].

Tortura to nie tylko bél fizyczny, o ktérym mozna zapomnie¢, kiedy sie koriczy

lub kiedy osoba torturowana wychodzi na wolnoé¢. To nie jest tylko moment

uchwycony na przerazajaco nieludzkiej fotografii, ktérg mozna schowa¢ w mrocz-

nych zakamarkach pamieci.” Dla osoby torturowanej jest to blizna do konca

zycia” b

Jedna z bohaterek powiesci Nisa ala safar (Kobiety w podrézy), na skutek

dtugotrwalych przestuchan i przemocy ma potamane nogi, krwotoki, przebity pecherz,
problemy z utrzymaniem moczu, zaburzenia pamieci. Mozna odnie$¢ wrazenie, ze
Zangana ukazuje to co dzieje si¢ z cialem jako $wiadectwo ludzkiego okrucieristwa
i braku litosci.’

Waznym elementem twoérczosci pisarki stal sie réwniez temat molestowania
kobiet przez mezczyzn. W Swiecie islamu nagos¢ nalezy do strefy szczegélnego tabu
— zmuszenie kogo$ do obnazenia sig, zwlaszcza jesli dotyczy kobiety, jest préba
przejecia catkowitej kontroli nad ta osoba oraz odebraniem jej godnosci i szacunku.
Szantaz, jakim jest naruszeniem cielesnosci, bez wzgledu na obowiazujace zasady
moralne, spoleczne czy religijne, staje sie bardzo skuteczny. Wielokrotnie w réznych
utworach Zangana powraca do tego co dzieje sie z kobieta w takiej sytuacji, jak bardzo
czuje sie upodlona i odczlowieczona. Jednakze strach i bezradnos¢ czesto paralizuje
ofiary i nie pozwala na sprzeciw lub wyjawienie prawdy o molestowaniu. Pisarka od lat
pietnuje wykorzystywanie kobiet i w swojej twoérczosci nawigzuje do tego typu
nikczemnych zachowan. Przykladem jest powies¢ Mafatih madina (Klucze do miasta),
w ktoérej maz brutalnie gwalcit swoja zone, a kiedy ta zaniemogla, w ten sam sposéb
skrzywdzit swoja jedenastoletnia corke."

W krétkim opowiadaniu Al-Hakika (Prawda), pisarka ponownie porusza problem
molestowania seksualnego. Opisuje scene gwaltu oraz pdzniejsze emocje ofiary. Jej
przesladowca wciaz cieszy sie szacunkiem oraz wyjatkowa pozycja spoteczna, a w oba-
wie przed groZzbami oraz spolecznym odrzuceniem kobieta nie wyjawia, Ze zostala
zgwalcona Jednocze$nie zyje w ciaglym poczuciu wstydu, niesprawiedliwosci, ale takze
strachu, gdyz konsekwencje wyjawienia prawdy moga sie dla niej okaza¢ trudniejsze niz
dla jej oprawcy." W tym przykladzie cialo jest symbolem nieréwnosci spotecznej,
wykorzystania kobiet, ktére najczesciej wola cale zycie spedzi¢ w klamstwie niz narazié
sie i by¢ moze zosta¢ uznane za winne tego zdarzenia. Prawda mogtaby doprowadzic je
do ostracyzmu spotecznego. Przytaczane historie majg by¢ wyrzutem sumienia, krytyka
zachowan tych, ktérzy traktuja cialo kobiety jako wlasno$¢ mezczyzn, odbierajac im
réwnoczesnie prawo do godnosci i sprawiedliwosci.

7 Autorka nawiazuje do skandalu w irackim wigzieniu Abu Ghrajb w 2006 roku, gdzie przestuchania

i torturowanie dokonywane przez zoklierzy amerykanskich dokumentowano za pomocg aparatow
fotograficznych i kamer.

8 H. Zangana, 4 Pyramid of Naked Human Rights: An Iraqi View, Londyn 2010, s. 10-11.

°  H. Zangana, Nisa ala safar, London 2001.

1% H. Zangana, Mafatih madina, Londyn 2000.

"' H. Zangana, Al-Hakika [w:] Sammata achar, Londyn 1999, s. 19-27.
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Wiasciwie w zadnym ze swoich utworéw Zangana nie pokazuje ciata ludzkiego
jako pieknego, godnego podziwu, pelnego erotyzmu. Pisarka wykorzystujac jego obraz,
tego co sie z nim dzieje, jak sie zmienia i choruje, realizuje swoje cele. Cialo staje si¢ dla
niej modelem, stuzy przedstawieniu relacji miedzyludzkich, loséw czlowieka, jego
komplekséw lub zmieniajacych sie uktadéw spotecznych, a takze bagazu doswiadczen.

Aparycja, kolor skéry czy wady fizyczne ksztaltuja sytuacje bohateréw. Ich
pochodzenie, wyglad, wplywa na ich status i integracje z nowym otoczeniem. Ich
fizycznos¢ jest forma wizytowki, dzieki ktérej maja szanse na akceptacje, aczkolwiek
czesciej jest ona powodem odrzucenia. Taki przyklad mozna dostrzec w opowiadaniu
Irlanda (Irlandia), w ktérym bohater w rozmowie z Brytyjczykami obawia sie, ze ze
wzgledu na narodowo$é i wyglad zostanie odtracony i potraktowany jako cztowiek
nizszej kategorii."”

W przypadku bohatera opowiadania pt. Ichtijar (Wybor), jego fizycznosc i stabosé
staja sie przeszkoda, z ktéra nie potrafi sobie poradzi¢. Mezczyzna staje przed préba
pokonania wlasnych ograniczern i wyrwania sie z sytuacji ponizenia oraz niecheci
réwiesnikéw. Od chwili narodzin cierpi na kruchoé¢ kosci. Juz jako dziecko powldczyt
nogami, ma réwniez powaznag wade wzroku. Cale jego zycie uplywa na szukaniu
akceptacji i blizszej relacji z ludzmi. Wylania si¢ smutny obraz czlowieka, ktéry mimo
checi przetamania ograniczert wynikajacych ze stabosci fizycznej, stara sie funkcjonowac
w sposdéb normalny. Krzywdzace uprzedzenia, brak zrozumienia i akceptacji niszcza go,
odbierajac wole uczestnictwa w zyciu spotecznym. Schorowani bohaterowie réznia sie
od pozostatych ludzi. Przechodza przez zycie naznaczeni pewng utomnoscia, przez co
nasuwa sie skojarzenie z zyciem emigranta. W obcym kraju, gdzie panuja catkowicie
inne obyczaje, zwyczaje i prawa, jest on zmuszony do zmierzenia si¢ z licznymi
przeszkodami, jak brak tolerangji i odrzucenie przez rdzenne spoteczenstwo."”

Podobna sytuacja ma miejsce w opowiadaniu Al-batta (Kaczka). Tym razem
dziewczyna jest szykanowana przez réwiesnikow ze wzgledu na status spoleczny.
Pisarka przywoluje obraz obrzezy Bagdadu, gdzie brudne, zaniedbane dzieciaki
przesladuja mtoda bohaterke. Wysmiewaja sie, chlopcy rozbieraja sie przed nia, poka-
zujac jej najbardziej intymne czesci ciata. Nagosé, brud i wulgarne zachowanie wywotuje
u niej strach oraz nieche¢ do kontaktéw z ludZmi. W dorostym zyciu stroni od Arabéw,
a zwlaszcza od Irakijczykéw, ktérzy ustawicznie przypominaja jej obrazy z dziecifistwa.
Ich fizyczno$é budzi w niej wstret. Kiedy wchodzi w diugotrwaly konflikt z mezem,
W pewnym momencie pojawiaja sie przed jej oczyma wrecz nierealne wizje. Maz przyj-
muje oblicze tych niemytych, wulgarnych dzieci. Widzi go w brudnej diszdaszy, co sym-
bolizuje biede oraz ponizenie. Cialo i pochodzenie staja si¢ obiektem uprzedzenia
i czasami wrecz nienawisci.

W opowiadaniu Ar-radzul wa-al-mara (Mezczyzna i kobieta), Zona skupia sie
wylacznie na wygladzie meza. Po latach nieudanego malzenistwa i poczuciu zmarno-
wanego zycia, kobieta z niechecia na niego patrzy. Nie widzi w nim cztowieka, ktérego

2y, Zangana, Irlanda, [w:] Haja mu’allaba, Londyn 2006, s. 57-73.
5 H. Zangana, Ichrijar, [w:] Bajt al-naml, Londyn 1996, s. 51-65.
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dawniej kochata, lecz jawi si¢ jej jako chodzaca tysa glowa, ktéra sie wcigz §lini i toczy
piane z ust w trakcie rozmowy."

Problematyka starosci oraz zniszczonego ciala jest prezentowana przez Zangane
w spos6b rzadko spotykany. Wéréd bohateréw pojawiaja sie postaci, ktére zmagaja sie
z réznymi dolegliwo$ciami: menopauza, amnezjg, autyzmem. Cialo nie stanowi dla
Zangany zakazanego tematu. Jej naturalistyczne opisy i poréwnania uswiadamiajag czy-
telnikowi, iz ciato ludzkie, mimo szpetoty, prezentuje pewna wartos¢, ze w glebi kaz-
dego kryja sie takie same potrzeby, marzenia i tesknoty.

W powiesci Mafatih madina pisarka przedstawia kobiety w tazni, ktére w trakcie
kapieli ukazuja najbardziej intymne czesci ciata i nieraz wstydliwe na nim zmiany. Mata
dziewczynka uwaznie przygladata sie tym zabiegom i z nieukrywana fascynacja oglada
kobiety tak bardzo réznigce sie od siebie. Niektére z nich byly cale pomarszczone,
schorowane, niektére karmily piersig dzieci. Widok tylu cial zostat opisany przez pisar-
ke w spos6b bardzo realistyczny. Ukazuje miedzy innymi kobiete karmigca niemowle,
wielorédke, ktéra pochyla sie siedzac na wiadrze. Wéwczas jej nienaturalnie diugie
piersi zaczynaja zwisa¢ nad podloga. Uwage przykuwa ich ksztalt: przypominaja
opréznione worki na mleko, z ktérych niemowle szarpiac i ciagnac wyssalo wczesniej
calg zawartos¢. Wygtodniate dziecko zdeformowalo sutki ssac je z cala sila. Przypo-
minaly rozciggnieta gume, ktéra puszczona wracata na swoje miejsce."

Surrealistyczne wizje rzeczywistosci Haify Zangany

Zupelnie inaczej Zangana prezentuje cialo w sytuacjach, ktére dotycza nierze-
czywistych wydarzen lub postaci. Surrealizm pojawia si¢ zaréwno w twoérczos¢ pisar-
skiej, jak i w malarstwie Haify Zangany. Zalozenia i wymogi tego kierunku pozwalajg
przekracza¢ granice tabu i normy moralne jakie wyznaczylo dane spoleczenstwo.
Surrealizm pobudza wyobraznie, oswaja z absurdem i groteska. Réwnoczesnie jest
doskonalym zrédtem motywoéw dla pisarki, z ktérych czerpie ona inspiracje i narzedzia
potrzebne do artystycznego wyrazu. Wykorzystujac marzenia senne, halucynacje i obted
ma mozliwos¢ wniknaé w glab ludzkiego umystu, do skrytych uczué¢ i mysli. Pisarka
ukazuje, ze ulomnos¢ ludzkiej pamieci i nierealne wyobrazenia o $wiecie, ktére kreuja
sie w trakcie snu, sg przedsionkiem do zrozumienia zlozonosci psychiki i wypartych
tresci.

Sny i halucynacje nie rzadzg si¢ prawami logiki, ale zawsze cho¢by w minimal-
nym stopniu nawigzuja do rzeczywistosci. NajczeSciej koszmary i marzenia senne
w utworach Zangany nawiazuja do czaséw, kiedy zyla jeszcze w Iraku lub byla
torturowana. Dlatego cialo i to co z nim si¢ wigze, jest symboliczne — odnosi sie do
przemocy, bélu i $émierci. W powiesci autobiograficznej Fi arwikat az-zakira przedstawia
sen, a w nim mtodq kobiete (porte parole autorki), ktéra — sadzac, ze jest w drodze do
Madrytu — uéwiadamia sobie, ze znalazla sie na lotnisku, na tym samym, z ktérego
wiele lat wczes$niej wyleciala do nowej ojczyzny. Rozgladajac sie spostrzega gapiow
i zblizajacych sie mezczyzn, ktérzy chca ja przestuchac¢ i ponownie, jak dawnej — doty-
kaé. Pojawiaja sie¢ pytania — dokladnie tak jak ostatnim razem w trakcie przestuchania

4 H. Zangana, Ar-Radzul wa-al-mara, [w:] Bajt an-naml, Londyn 1996, s. 21-37.

'S H. Zangana, Mafatih madina, op. cit., s. 77.
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w areszcie. Pierwsze reaguje cialo, powracaja wspomnienia molestowania i kontaktu
fizycznego z brutalnymi straznikami.

,Oto cialo poznaje, co to strach zanim pojmie to umyst. Podczas gdy umyst
prowadzi dialog pozornie w sposéb logiczny, cialo przywoluje obrazy tortur,
zmagazynowane nie w pamieci, ale w jego komérkach, w zakamarkach przezna-
czonych wytacznie dla bélu.

»[...] To sen...to sen. Niedlugo sie obudze. Uspokdj sie, a zobaczysz, ze znajdujesz
sie w swoim 16zku. Czuje ciezar w piersi, odpycham mezczyzne tuz obok mnie.
Chce odetchnaé, ale inny zajmuje jego miejsce. Odpycham go od siebie i znowu
pojawia sie nastepny. Pozostaje w miejscu, trzesac sie ze strachu. Jest coraz
ciadniej. Zaczynam krzyczeé. C6z to za koszmar! Rozpadam sie w nieskoriczonos¢.
C6z to za koszmar przytlacza mi piersi? Oczy, rece, pluca, stopy. Biegne ulicami,
unikajac ogladania sie do tylu. Przysiegtam, ze juz nigdy nie wréce do tego
miejsca, nawet w moich snach”.'

Wydarzenia z wigzienia wracaja we $nie w formie nieustannych koszmaréw.
W innym fragmencie powiesci gtéwna posta¢ powraca do rodzinnego domu, by po-
nownie spotkac sie po latach z rodzing. Jednakze rodzice unikaja kontaktu z cérka, gdyz
jej obecnosé przywotuje dramatyczne wydarzenia. Obrazy z przesztosci, mury wiezienia,
wspomnienia wyniszczonego ciata ich dziecka rodzg w nich lek i przerazenie.

~Patrzac w oczy ojca, ujrzata sen, ktéry czesto przypominat ilekro¢ ogarniata go
rezygnacja z powodu jej zachowania: Widze ja niedaleko ode mnie... Wymiotujaca
krwig. Calymi godzinami wymiotujaca krwia. Nie moge sie do niej zblizyé, nie
moge zawolaé¢ o pomoc dla niej, nie moge si¢ ruszy¢... Nie moge nic zrobi¢. Widze

ja przed soba, lezaca na ziemi w kaluzy wtasnej krwi”."

Haifa Zangana jako surrealistka dazy do famania tabu oraz poruszania najbardziej
drazliwych tematéw. Wsréd wielu postaci mozna dojrzeé¢ cale spectrum ludzi oraz
sytuacji, ktére moga wydawac sie obrazoburcze. Przykladem tego jest jeden z bohaterow
opowiadania Al-arbi’a as-sa’a al-chamisa wa-an-nisf (Sroda, 17.30), w ktérym odrzucony
i wySmiewany iracki mezczyzna, stojac nago oglada sie w lustrze. Nie bytoby w tym nic
dziwnego, gdyby nie opis jego zwiotczalego, chudego ciala oraz masturbacji, ktéra
odbywa sie przed lustrem zdobionym muzulmanskimi inskrypcjami.’

Innym opowiadaniem, w ktérym ciato i zmysty odgrywaja istotna role, jest utwor
pt. Ra’'tha (Zapach). Gléwna bohaterka, ktéra na poczatku opowiadania jest kilkuletnig
dziewczynka, uczestniczy w przygotowaniu zwlok swojej cioci do ceremonii pogrze-
bowej. Jej zadaniem jest czytanie na glos wersetéw z Koranu. Gdy recytuje sure Ja sin
moéwiaca o postanicach przybytych, by ostrzegaé ludzi i nawotywac do wiary w jedynego
Boga, dziewczynka zaczyna odczuwac nieznany jej dotad zapach. Wkrotce przeradza sie
on w odér nie do wytrzymania. Poczatkowo sadzi, ze wine za to ponosza kadzidla. Po
chwili duszacy zapach powoduje nudnosci. Obecnos$é $mierci, rozpaczy oraz $wiete
stowa z Koranu wywoluja u niej bardzo dziwny i niespotykany wczesniej stan.

" H. Zangana, Fi arwikat az-zakira, op. cit., s. 15-16.

7" Ibidem, s. 115.
'8 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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Przerazona wlasnymi odczuciami i lekami calg noc wymiotuje. Caly czas ma nadzieje, ze
pozbedzie sie leku i uwolni od zapachu.

»Z biegiem lat, ilekro¢ komu$ bylo pisane umrze¢ w niedalekiej przysztosci
wyczuwala ten zapach. Podobnie jak w Koranie — stala sie niczym postaniec
wyslany przez Boga.

Zaprawde, ty jestes wsréd poslaicow na drodze prostej!l Oto objawienie
Poteznego, Litosciwego, dane ci, aby$ ostrzegal lud, ktérego ojcowie nie byli
ostrzegani, sa wiec niedbali”. (K: 36:3-6)

Zna przeznaczenie otaczajacych ja ludzi, ale nie moze im pomdc, jedynie uprze-
dzi¢. Kulminujagcym momentem opowiadania jest scena, gdy w trakcie jej urodzinowego
przyjecia syn zyczy jej tyle lat, ile przezyta. Chwile pézniej zaczyna wyczuwac znajomy
zapach. Wpada w przerazenie, poniewaz wie, ze ktéry$ z jej najblizszych wkrétce
umrze. Ze wzgledu na duza liczbe zgromadzonych nie jest w stanie zidentyfikowac, kim
jest ta osoba. Po zakoriczeniu przyjecia zapach wcigz jest obecny i przenika jej ciato.
Mimo kapieli i namaszczenia sie pachnacymi olejkami z kwiatéw lawendy, gozdzikéw
zapach nadal pozostal.” W kornicu zaczyna rozumieé, ze to ona umrze i nic nie jest
w stanie jej uratowaé. Swiadomos¢ zblizajacej sie $émierci odbiera jej resztki woli walki.
To opowiadanie, pelne surrealistycznych obrazéw, ukazuje, ze ciato ludzkie jest kruche,
wrecz ulotne. Czlowiek jest niewolnikiem przeznaczenia przed ktérym nie da sie uciec.
Zangana w swoich utworach porusza kwestie z pogranicza zycia i émierci, a takze
tematy drazliwe i bolesne, a obecna w tresci niesamowito$¢, kojarzona giéwnie z ele-
mentami grozy i tajemnicy, wykorzystuje motyw $émierci i choroby. Bohaterowie
utworéw Zangany przedstawieni sa przewaznie jako ludzie niepewni siebie z powodu
swoich wyboréw i wydarzen, ktére mialy wptyw na bieg ich zycia. Cho¢ w wiekszosci
moga sie wydawac zupelnie wyizolowani, wykorzenieni, stabi czy chorzy, to wtasnie ich
obraz jest prawdziwy, gdyz takie osoby wspoéttworza spoteczenistwo. Zangana kreujac
obrazy, nierzadko brzydkie, trudne i napawajace lekiem, dazy do oddania jedynie
prawdy, udokumentowania rzeczywistych przezy¢ ludzi. Z dala od ojczyzny i leku
przed konfrontacja z opinig iracka, poruszyla tematy, ktére zazwyczaj stanowia tabu:
religia, polityka oraz seksualnos¢. Wzbudza emocje i prowokuje dyskusje majace na celu
i rozczarowania, jest rtéwnoczesnie realnym odbiciem wielu wilasnych traumatycznych
i trudnych do$wiadczen.

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

Cialo ojczyzny, czyli Bahijja w poezji Ahmada Fuada Nigma

Wieksza cze$¢ korpusu literatury arabskiej jest napisana w jezyku klasycznym.
Jezyk ten do dzi$ wystepuje jako gléwny wyznacznik kanonicznych dziejow literatury
arabskiej, i w konsekwencji — arabskich literatur narodowych (np. egipskiej czy
libaniskiej). Niemniej jednak, ten podzial na literature ,elitarng” i ,ludowa” w ostatnich
latach zostal zakwestionowany przez niektérych badaczy historii i historiografii
literatury arabskiej.! Jako przyklad, najlepiej ilustrujacy ,restrukturyzacje” kanonu,
czesto przywoluje sie rozwdj poezji dialektalnej w Egipcie (szir al-ammijja al-misrijja)
w drugiej potowie XX wieku, a takze jej recepcje przez krytykow i czytelnikow.

Poezja dialektalna stala sie przedmiotem prac literaturoznawczych dopiero pod
koniec minionego stulecia. Wczeéniej byla rozpatrywana prawie wylacznie jako zZrédto
do badan historycznych lub lingwistycznych.® Ta przemiana odbyta sie przede wszys-
tkim dzieki badaniom folklorystycznym, ktére oddzielity od korpusu poezji, wczesniej
zwanej ,ludowq”, poezje Scisle ludowa (szir szabi) i poezje autorska w jezyku ,ludo-
wym” (szir al-ammijja). Niemniej jednak zwiazek tych dwoch poezji jest rodzimy
i, chociaz bazuje on nie tylko na jezyku, to jezyk cechuje ,egipskos¢” tej literatury.
Wedtug Hanna’ego, kanonicznej literaturze arabskiej, poza malym wyjatkiem, ,nie
udato sie opisa¢ lub wyrazi¢ wielu aspektow zycia w Egipcie, o ktérych traktowala,
nadal traktuje i opisuje literatura w jezyku potocznym”.* Uwazam, ze ta uwaga o egip-
skim folklorze (przede wszystkim o poezji ludowej), moze by¢ zastosowana takze do
poezji Ahmada Fuada Nigma (1929-2013).

' 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 czg$ciowo poezja dialektalng zajmowala si¢
A. Piotrowska w rozprawie doktorskiej: Nowe strategie liryczne wspolczesnej poezji egipskiej.
Tworczosé poetow pokolenia lat 90, Poznan 2010, 400 stron.

Por. N. Radwan. Egyptian Colloquial Poetry in the Modern Arabic Canon: New Readings of Shi‘r
Al-‘Ammiyya. Palgrave Macmillan 2012.

Wyjatkiem jest Historia nowej literatury arabskiej, A. Krymskiego, ktory jako pierwszy poswiecit kilka
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Dzieje twoérczosci Ahmada Fuada Nigma sa przykladem poetyzacji potocznego
jezyka Egipcjan.® Jego wiersze sa przeniknigte obrazami zycia codziennego. Poezja
Nigma jest przesycona ludowymi powiedzeniami (amsal szabijja), metaforami z jezyka
potocznego (kinajat szabijja), okrzykami ulicznych sprzedawcéw (nida’at al-ba‘a), formami
i formulami wzietymi z ustnie przekazywanej literatury (mawawil, fawazir, aghani
szabijja).

W patriotycznych wierszach Nigma ojczyzna jest przedstawiona przez obraz
prostej kobiety z ludu, ktéry uosabia zbiorowy obraz Bahijji (albo tez Azzy lub Salmy),
czesto spotykany w folklorze. Nigm ,wciela” matke-ojczyzne, dajac jej calkiem
,doczesne” cialo, uzywajac ludowych metonimii i metafor, ale nadajac im nowe
wartosci. Jeden z najstynniejszych utworéw mistrza egipskiej poezji dialektalnej,
a mianowicie wiersz Bahijja (bardzie znany jako piosenka Masr jama ja bahijja), stal sie
czym$ w rodzaju hymnu. Podczas ,wiosny arabskiej” a takze po niej, w czasach
aktywizacji Zycia spolecznego $piewano go na demonstracjach i zebraniach studenc-
kich.® Fenomen poezji Nigma polega na jej uniwersalnosci. Odpowiada ona smakom
wszystkich pokolen, jego utwory sprzed ponad piecdziesieciu lat sa nadal popularne,
a mlodziez zachwycona jest Nigmem jak Che Guevara, chociaz bronig pierwszego bylo
wylacznie stowo. Przede wszystkim interesuje mnie to, jak teksty poetyckie staly sie
cze$cig kultury masowej. Poezja nalezy przeciez do kultury ,elitarnej”. Trzeba tu
wyodrebni¢ kilka kwestii. Po pierwsze, mozna powiedzie¢, ze w literaturze pieknej
kultury arabo-muzutmanskiej poezja zawsze znajdowata sie na pierwszym miejscu.” Po
drugie, jesli chodzi o poezje dialektalng, ze wzgledu na jezyk ma ona mocniejszy zwig-
zek ze sztuka syntetyczna, taka jak teatr, kino itp. Po trzecie, sam Nigm zostal popularna
postacia w spoteczenistwie egipskim dzieki swojej statej obecnosci w przestrzeni medial-
nej. Wydaje sie tez, ze, pomimo $mierci, pozostanie nig na dtugo, poniewaz jeszcze za
zycia powstaly o nim liczne programy i film fabularny.

Przejdzmy jednak do ciala. Stajac sie czescig kultury masowej, wcielona w Bahijje
ojczyzna poddaje sie¢ wizualizacji w sztuce popularnej, takiej jak karykatura, plakat,
graffiti. W takim razie moze powstac proste pytanie — jak wyglada Bahijja?

Poetycki dorobek Nigma na pierwszy rzut oka jest daleki od tematéw cielesnosci.
Znajduje sie jednak w nim sporo wierszy milosnych, czy prawie mitosnych, poniewaz
w wiekszosci przypadkéw bohater liryczny wyznaje w nich swojg mitoéé¢ do kraju, oraz
wierszy filozoficznych, czy prawie filozoficznych, w ktérych znajdujemy refleksje nad
tozsamoscia, lecz dotycza one przewaznie tozsamosci narodu. Same stowa ,ciato” albo
,cielesny” prawie nie pojawiaja sie w jego utworach. A te rzadkie przypadki odnosza sie
czesto do $mierci, czyli stracenia cielesnosci jako ludzkiej kondycji. W patriotycznych
utworach, ktére pozwolilem sobie nazwaé prawie milosnymi i prawie filozoficznymi,
przyciagnal moja uwage czesto wykorzystywany przez Nigma manewr poetycki

5 Zob. K. Abdel-Malek, 4 study of the Vernacular Poetry of Ahmad Fuad Nigm, Leiden 1990, s. 76-104.

®  Popularne s3 nawet covery wspomnianej piosenki. Na przyktad znana piosenkarka Mariam Saleh §piewa
ja na swoich koncertach.

W czasach dzisiejszych ta hierarchia upodoban zmienita si¢, zwlaszcza wéréd mtodziezy, na tyle, ze je-
den z emirackich kanatéw emitowat program typu talent show wsréd mtodych poetow. Ale chodzi tu
o poezje w klasycznym rozumieniu. W tym programie nawet poeci, ktorzy pisza glownie dialektem,
wystepowali z tekstami w jezyku literackim.
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ucielesnienia ojczyzny ® — wcielenia jej w obraz niejakiej Bahijji, a w niektorych wier-
szach tez Salmy albo Azzy. Ten obraz nie jest nowy dla literatury Egiptu. Znajdujemy go
w poezji ludowej oraz w utworach rowiesnikow Nigma. Dramat Nagiba Surura Jasin
i Bahijja powstal prawie w tym samym czasie. W tej sztuce Surur wykorzystat tragiczna
legende o mitoéci fellahéw Jasina i Bahijji, ktora inspirowata liczne piosenki ludowe. Ale
to Bahijja Nigma staje si¢ symbolem, jak ttumaczy znana blogerka, ktéra wzieta sobie jej
imie. Na gléwnej stronie blogu autorka wyjasnia sw6j wybér: ,Baheyya to imie zeriskie,
ktérym zaczeto nazywac¢ sam Egipt. Symbolizm jest dzielem utalentowanego duetu
Szejcha Imama i Ahmada Fu’ada Nigma w przesladujacej ich piosence Masr, jamma, ja
Bahejja”. Nie pretenduje do tego, aby reprezentowaé Egipt i wszystkich Egipcjan. Po
prostu podoba mi sie to imie”.’

Wiersz ten zaczyna sie stowami' :

e Al 5 (555 aDIS (3385 BAims ) shuac

Wyprzedza nasze stowo powitanie,
Zwrocone do stuchaczy, ktérzy sg z nami:
Malutki ptaszek szczebiocze
Wiersze, napelnione znaczeniami

Znajdujemy juz tutaj charakterystyczne watki poetyckiego idiomu Nigma: wyko-
rzystuje miare al-musammata, rym wewnetrzny, uzywa metafory ludowej (usfur).

~Nasze stowo” to mowa poety Ahmada Fuada Nigma i muzyka Szeicha Imama,
jego kolegi, z ktérym przez dlugie lata tworzyli dwugtos poetycko-muzyczny, znany nie
tylko w Egipcie. Wiekszos¢ milosnikéw twdrczosci Nigma zapoznala sie z nia przez
wystepy i taSmy (kasety) tego duetu, ktére byly popularyzowane przez domowe
nagrania. Dlatego wtasnie to ,stowo” jest ,zwrécone do stuchaczy”. Warto zauwazyé¢, ze
te kasety sg uzywane do dzisiaj, chociaz Nigm zostat ,gwiazda” telewizji i Internetu, ale
wiekszoé¢ gwiazd z kaset to oczywiscie piosenkarze, a nie poeci. ,Malutki ptaszek” tez
nawigzuje do charakterystycznych dla popularnych milosnych piosenek obrazéw,
naduzywanych na tyle, zZe ich teksty staly sie prawie identyczne. Chodzi o tak zwany
,stownik mitosci” (kamus al-hubb). Odnajduje tutaj aluzje do utworu Bajrama
at-Tunisiego , O ludzie od piosenek!” (czyli , Spiewacy”):

lina 5 iz Laa iiall Ja) L
Ay & oS 4@y
NESPUPPTEARLERE
ol cpelos AL

O ludzie od piosenek, juz nas boli glowa.
W imie Boga, chociaz chwile ciszy!
JesteSmy juz syci stowami bez sensu:
O noce, o oczy, o ach!

Podobny manewr spotykany jest czesto tez u innych poetdw, na przyktad w poezji Mahmuda Darwisza.
http://baheyya.blogspot.com/ Data odczytu 31 stycznia 2014 r.

Wszystkie thumaczenia sa mojego autorstwa. Poniewaz j. polski nie jest moim j. ojczystym, wszedzie
podaje oryginal.
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Autor uwaza za niezbedne uprzedzié, ze w przeciwienstwie do tamtych
piosenek, w tym utworze kazdy ,stowik” i ,galaz”, na ktérej on siedzi jednak ma
znaczenie i ,sens”. A konkretnie on Spiewa
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O brazowej ziemi i ksiezycu,
O brzegu i rzece, o t6dkach,

W oczach mtodej Bahijji,
O ktérej mowa i znaczenie.

Wedlug Kamala Abdel Malika to imi¢ ,kojarzy sie z obrazem biednej chtopki”,
ktéra ,moze by¢ skromna, a nawet brzydka, ale w jej wnetrzu ukryte sa skarby
pieknosci”."

Rysunek 1. Karykatura z gazety , Aljaum as-sabi”
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Zrédto: http:/ /www1l.youm?.com/News.asp?NewsID=1151209&#.UuwSnPuCWSo
Data odczytu 31.01.2014 r.
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' K. Abdel-Malek, op. cit., s. 38.
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Egipcie, matko, Bahijje,
Ubrana w szal i galabijje,
Czas postarzat sie,
A Ty jestes mloda
On mija,
A Ty przychodzisz

Jedli przypomnimy sobie slynna rzezbe Mahmuda Muchtara An-Nahda
(Odrodzenie Egiptu) w centrum Kairu, zobaczymy, ze kobieta, ktéra symbolizuje Egipt,
jednak juz odsltonila twarz, i nietrudno bedzie wyrobi¢ sobie zdanie o jej urodzie.
Natomiast jesli chodzi o jej wewnetrzne piekno, to raczej nie ma tu watpliwosci. Jest to

kobieta idealizowana i nawet cierpienie nie maluje si¢ na jej twarzy, poniewaz, jak pisze
poeta

9 oa Slilaal
b o iyl
4n ke galdany
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Oto jest Twoje cierpienie,

A oto —
Twéj usmiech.
Gdy sie $miejesz do poranka, on przychodzi
Po zachodzie i po nocy
Na spotkanie z Toba storice wschodzi,
Przepigkna i mioda
Bahijje!

Rozmyslajac o tym, jak moze wyglada¢ Bahijja, przypominam sobie obrazy
Mahmuda Sa’ida, np. ,Mloda dziewczyna z Asjuta” (fata saghira min asjut).

Rysunek 2. Mahmud Sa 'id, Fata saghira min asjut

Zrédto: http:/ /www.fonon.net/235 Data odczytu 31.01.2014 r.
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Znajdujemy tutaj, jak w przywolanym wyzej wierszu, i rzeke, i brzeg, i 16dki,
i ziemie, jednak nie na tyle brazowa, jak skéra dziewczyny, pieknej, jak powiedzieliby
Arabowie, jak ksiezyc. Jednak na tym obrazie dziewczyna nie uSmiecha sie, ale czekamy
na ten uémiech, zeby ,zobaczy¢ poranek”. Ma wyglad obrazonej dziewczynki, ktéra jest
gotowa wybaczy¢ i dalej cieszy¢ sie zyciem, jak to potrafiag robi¢ dzieci. Na innym
plétnie tego autora pt. ,,Dziewczyna” (bint al-balad) podobna do niej kobieta usmiecha
sie, jednak nie jest ubrana w galabijje.

Rysunek 3. Mahmud Sa 'id. Bint al-balad.

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

Malarz i krytyk sztuki Jusef Limud napisat o tym obrazie: , Ciato dziewczyny ze
wsi jest tymi drozdzami, z ktérych malarz wymiesza ciasto glebokich koloréw,
pokazujac przez nie dusze egipskiego zycia”.'” Ten brazowy kolor to kolor skory.
Przymiotnik asmar jest epitetem odnoszacym sie do ladnej skoéry, a asmarani czesto
uzywa sie w jezyku jako substantynizowany przymiotnik na oznaczenie atrakcyjnej
osoby (w rodzaju meskim dla obu plci, jak to wystepuje w milosnej liryce arabskiej).

Odniesienie Bahijji do natury, a zwlaszcza do ziemi, a takze relacje z nig
okreslane s3 w poezji Nigma przez takie slowa jak ,urodzi¢”, ,sia¢”, ,zbierac”.
Zaplodnié¢ Bahijje moze nawet ptaszek swoim $piewem, jak w wierszu , Bahijja”, albo

i sam liryczny bohater swoim stlowem, jak w wierszu , Niech zyje!”:
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http://www.doroob.com/archives/?p=42846, Data odczytu 31 stycznia 2014 r.
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Niech wolno stowa kraza dookota
Niech kraj nasz w $wietle ptynie
Rzué stowo w brzuch cienia
I niech Salma zajdzie w cigze i urodzi $wiatto

W innym wierszu to historia Bahijji zacheca ludzi:

Lisalal 540 b
il o sale b
Bahijje, zbieraj nas
Urodzimy milion Jasinéw!

Rysunek 4. Logo Bahijja ja Masr.

1439 0159 Ain
myFreedom, Dignity & Rights

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

Jednym z przykladéw wspoélczesnej wizualizacji Bahijji w graffiti i plakatach jest
logo zenskiego ruchu demokratycznego ,Bahijja, Egipcie”. Przedstawia ono mloda,
atrakcyjng, wyzwolong i pewna siebie kobiete, ubrang w modnie wystylizowang trady-
cyjna odziez — galabijje i chustke, walczaca za ,swoja wolnos¢, honor, prawo”. Watpie,
czy Nigm, walczacy o te same wartosci, postrzegalby Bahijje w taki spos6b. Mamy tu
dwie transformacje. Pierwsza to uciele$nienie ojczyzny w wierszu i percepcja tego
kretnych przyktadach. Poeta, czerpiac z jezyka ludowego, jest jednoczednie tworca
jezyka. Czerpiac z kultury ludowej, staje sie tworca kultury narodowe;.
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Urszula Musyl

Sztuka obnazania — cialo w twoérczosci Sa’adata
Hasana Manto

Gdyby Sa’adat Hasan Manto zy! dzisiaj, najprawdopodobniej bylby jednym z naj-
czeéciej nagradzanych pisarzy urdu. Kunszt i artyzm jego literatury stalyby sie
nadrzedne wobec notorycznego braku pokory i wyzwan rzucanych klasie $redniej czy
spolecznych prowokagcji, ktére okryly go zla stawq. Nietakty zrecznie zamieciono by pod
dywan, ttumaczac je fanaberiami lub ekscentryzmem tak typowym dla artystow.
Niektérzy mogliby zwréciéc uwage na fakt naduzywania przez pisarza alkoholu,
jednakze Manto nie byl ani pierwszym i tym bardziej ostatnim pijakiem artystycznego
$wiatka Pakistanu.

Manto urodzil sie¢ w Brytyjskich Indiach w 1912 roku. Jego krétkie zycie
przypadlo na okres niezwykle burzliwy zaréwno w historii Subkontynentu Indyjskiego,
jak i w kontekscie wydarzen $wiatowych. Bezposrednio doswiadczyl podziatu Indii na
Indie i Pakistan. Niemalze na jego oczach odbywata sie masowa migracja ludzi, ktérzy
w zaleznoéci od wyznania przemieszczali sie¢ do Indii lub Pakistanu, oraz towarzyszaca
temu przesiedleniu rzez. Wydarzenia roku 1947 na obu stronach konfliktu wywarty
ogromne pietno i w réwnym stopniu straumatyzowaly oba nowopowstate narody.
Manto nigdy nie miat wielkich oczekiwann w stosunku do ludzkiej moralnosci, jednak
okrucieristwa II Wojny Swiatowej oraz jej atomowy final i krwawa niepodleglosé
Brytyjskich Indii, pozbawily go wszelkich zludzen. Zycie prywatne réwniez go nie
rozpieszczato. Przeprowadzka do Pakistanu okazatl sie wielka pomytka, a zastane tam
realia oraz skromne mozliwosci pracy zawodowej doprowadzily pisarza na skraj
rozpaczy.! Zmart w 1955 roku w Lahore, kulturowej stolicy Pakistanu. Juz za zycia byt
kontrowersyjnym acz cenionym pisarzem, jednakze dopiero pézniejsze dekady w pelni
przyniosty mu uznanie, a szereg jego prac weszto do kanonu literatury urdu.

Sa’adat Hasan Manto odmienit oblicze wspolczesnej literatury Pakistanu nie tylko
wyjatkowym stylem, lecz przede wszystkim odwaga pisania o tematach trudnych
i spotecznie niewygodnych w sposéb dobitny i bezlitoénie prowokujacy czytelnikow
nienawyktych do tak bezkompromisowej otwartoéci i dostownosci. Manto byt niezwykle

' http://pakistaniat.com/2009/09/29/saadat-manto-trial/, data odczytu: 11 czerwca 2013.
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uwaznym obserwatorem postrzegajacym spoleczng rzeczywisto$¢ w catym jej bogatym
spektrum, a najbardziej upodobal sobie jej najciemniejsza strone. Najczesciej opisywal
swiat degeneratéw i prostytutek nie z perwersyjnej checi nurzania sie w upadku, ale
dlatego, ze wlasnie tam odkrywal prawdziwe oblicze czlowieka. To, czego inni woleli
nie widzie¢, dla Manto stanowilo istote spolecznego doswiadczania.

Z calej gamy dostepnych tematéw to wlasnie kobiece cialo w swoich najintym-
niejszych odstonach pasjonowalo go w stopniu wykraczajacym poza pozadanie czy
pisarska inspiracje. Potrafit utozsamic sie z nim, czujac i myslac jak kobieta. W opowia-
daniach Manto cielesna zmystowos$¢ i nago$¢ wystepuja wiec w sposéb naturalny,
nieograniczone cenzurg jezyka i, co wazniejsze, bez moralnego pietna. W spotecznym
odbiorze jednak oprécz krepujacej golizny ciala duzo bole$niej uwierata spoleczna
hipokryzja, ukrywajaca jego istnienie i potrzeby, zaréwno fizyczne piekno, jak i proces
uprzedmiotowienia. Manto obnaza zatem dwukrotnie: najpierw samo ciato, a pdzniej
spoteczeristwo, ktére pragnac cielesnosci jednoczesnie zaprzecza jej znaczeniu.

W monsunowym chrusniaku

Po raz pierwszy konflikt intereséw ujawnil sie w 1944 roku, kiedy w magazynie
literackim Adab-e-Latif ukazalo sie opowiadanie Bu (Zapach). Wywotalo ono skandal,
a pisarza okrzyknieto ,ksieciem pornografii”. Zniesmaczona i wzburzona opinia pub-
liczna zarzucila autorowi demoralizowanie mlodziezy i skierowala sprawe do sadu,
gdzie Manto wraz z wydawcami odpierali zarzuty szerzenia pornografii.

Bohaterem Zapachu jest mieszkajacy w Mumbaju odrobine znudzony zyciem
miody Hindus Randhir, ktéry dotychczas ochoczo korzystal z ustug chrzescijariskich
prostytutek. Jednak kiedy wybuchla wojna, wiele lokalnych doméw publicznych
zmienilo profil obstugiwanej klienteli i wstep do nich mieli tylko biali mezczyzni.
Randhir zmuszony jest korzysta¢ z rozwigzan alternatywnych i pewnego monsunowego
dnia zaprasza do swojego pokoju moknaca na deszczu przypadkowa dziewczyne.
Chociaz uwaza sie za do$wiadczonego kochanka, spotkanie z nieznajoma okazuje sie
zupelnie nowym i wyjatkowym przezyciem, wlasnie za sprawa jej szczegdlnego
zapachu. To niespodziewane i intensywne doznanie sprawilo, ze Randhir przestal
odczuwa¢ pociag seksualny do innych kobiet, w tym do swojej nowo poslubionej zony.
W kazdej nastepnej partnerce na prézno szukat zapachu monsunowej kochanki.

~Przez cala noc Randhir czut jej przedziwny, niepokojacy zapach. Byt on jedno-
czes$nie przyjemny i odpychajacy. Wachat go przez calg noc. Pachnialy jej pachy,
piesi, wlosy, brzuch. Z kazdego skrawka jej ciata wydobywat sie ten jednakowo
przyjemny, jak i przykry zapach, ktéry Randhir czut przy kazdym wdechu [...]

Randhir rozpoznawal zapach, jakim pachniata dziewczyna, jednak nie potrafit go
opisa¢. Przypominal wori mokrej ziemi, chociaz nie, ten zapach byt czyms$ innym.
Nie miat w sobie nuty lawendy ani innych sztucznych skladnikéw. Ta won byta
pierwotna — tak pierwotna i odwieczna jak zwigzek miedzy kobieta a mez-

czyzng”?

Wszystkie fragmenty tekstow z urdu przetozyla Urszula Musyl; Manto S.H., Manto afsanay, Lahore
2007, tom I, s. 356.
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W opowiadaniu Zapach Manto przede wszystkim zerwal z mocno utrwalong
konwencja wystepujaca do tej pory w literaturze urdu, ktéra polegala na metaforycznym
moéwieniu o seksualnosci i kobiecym ciele. Jako pierwszy odwazy! sie na wprowadzenie
dostownosci i nazywania rzeczy po imieniu. W czasie procesu zwrécit sie¢ do wysokiego
sadu z retorycznym pytaniem: ,Wiec jak mam nazywaé kobiece piersi — orzeszki
ziemne?”. Chociaz cenzoréw gorszy! literacki styl autora, to w spoteczne morale duzo
bardziej uderzyla tres¢.

Zblizenie Randhira i nieznajomej dziewczyny zostalo przedstawione czysto
fizycznie, jako niezwykle zmyslowe i namietne. Nie ma tutaj sladéw emocjonalnego
zaangazowania, szansy na kolejne spotkanie, czy zbudowanie innego rodzaju intym-
noéci niz ta seksualna. Kochankowie od razu rozpoznaja swoje potrzeby i bez zbednych
stéw oddaja sie cielesnej przyjemnosci.

,Przez calg noc trzymata Randhira w objeciach. Lezeli spleceni niczym jedno ciato.
Rozmawiali niewiele. Wszystko, co chcieli powiedzie¢ wyrazali westchnieniem,
ustami i dlorimi. Rece Randhira niczym delikatny powiew wiatru bezustannie

gtadzily dziewczece piersi”.’

Rados$é ptynaca z seksu, zadowolenie i satysfakcja, jak i dlugotrwata pamie¢ tych
przezy¢ prowadzaca do przemiany bohatera, byly absolutnym szokiem dla klasy
$redniej, ktéra relacje intymne zamykala wewnatrz matzenskiej alkowy pozbawiajac je
znaczenia. Nie do zaakceptowania byla naturalnos¢ tego zblizenia, potwierdzajaca
fizyczne potrzeby zaréwno mezczyzny, jak i kobiety. Razila niczym nieskrepowana,
niemal archaiczna seksualna sita dziewczyny. Uosabiata ona ziemie, deszcz, pierwotna
moc sprawczg, kobiecoé¢ dzika i nieokietznang. Manto opisuje zwigzek tych dwojga jako
oparty na czystym pozadaniu, ktére w opinii autora jest naturalne, usprawiedliwione
i przede wszystkim dopuszczalne, chociaz pozbawione cigezaru spolecznych konwe-
nansow.

Jadro ciemnosci

Sadowy spér o Zapach trwal prawie rok i zakonczyt sie wystosowaniem publicz-
nych przeprosin pod adresem najbardziej urazonych. Powolawszy na $wiadkéw
literackich ekspertow, opowiadanie uznano w koricu za obrazliwe, ale nie wulgarne.*
Dla Manto jednak nie miafo to wielkiego znaczenia. Zawsze uwazal, ze literatura i praca
pisarza sa bytami niezaleznymi, funkcjonujgcymi poza spotecznymi oczekiwaniami,
wolnymi od przymusu zadowalania. Priorytetem jest obiektywna prawda bez wzgledu
na konsekwencje. Wierny tej zasadzie w 1948 roku po raz kolejny narazil sie publice
i zmuszony zostal do tlumaczenia si¢ przed rzadem Pendzabu z zarzutu zagrazania
spokojowi i porzadkowi publicznemu. Niebezpieczeristwo krylo sie¢ w opowiadaniach
Khol do (Otworz) i Thanda gosht (Zimne migso). Sprawa pierwszego z nich zakonczyla sie
wstrzymaniem na sze$¢ miesiecy dziatalnosci magazynu, w ktérym utwor sie pojawil.
Z Zimnego migsa natomiast Manto znowu musiat ttumaczy¢ sie przed sadem.’

Ibidem, s. 355.
* 1. 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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Otworz powstato krétko po masakrach roku 1947 i dla Manto bylo czescia procesu
radzenia sobie z traumq doswiadczong przez caly naréd. Z poczatku potwornosci
towarzyszace podzialowi Indii wprawily pisarza w stan kilkumiesiecznego twoérczego
zawieszenia, literackiej prézni, kiedy mimo klopotéw finansowych nie mégt zmusic sie
do pisania. Po oswojeniu pierwszego szoku postanowit na swéj wtasny, bezkompro-
misowy spos6b skomentowac wydarzenia rozgrywajace sie niemal na jego oczach.

Otwdrz opowiada historie Siradz-ud-dina, starszego czlowieka, ktéry wraz z zong
i cérka musiat uciekaé z wioski. Z opisu jasno wynika, ze cata rodzina uciekala w ogrom-
nym pospiechu, bez jakiegokolwiek bagazu, kobiety biegly boso. Dla zony Siradz-ud-
dina ten poscig byl émiertelny, jemu i cérce udalo sie dotrzec na stacje skad odchodzily
pociagi do granicy. W ogélnym zamecie i emocjach SiradZ-ud-din zostaje rozdzielony
z Saking, nie wie, kiedy i gdzie. W obozie dla uchodzcéw prébuje na wilasna reke szukac
dziewczyny, ale nie przynosi to zadnego skutku. Dowiaduje sie¢ w koricu o grupie
mezczyzn, ktérzy zajmuja si¢ poszukiwaniami zaginionych.

«Po szesciu dniach jego stan nieco sie polepszyt i Siradz-ud-din spotkal sie
z ludzmi, ktérzy gotowi byli mu pomoéc. Bylo to kilku mliodych mezczyzn
posiadajacych ciezaré6wke i bron. Siradz-ud-din poblogostawil ich i opisal cérke:
~Ma jasna karnacje, jest bardzo tadna. Przypomina swoja matke, nie mnie. Ma
jakie$ siedemnascie lat, duze oczy, kruczoczarne wlosy, pieprzyk na lewym
policzku. Moja ukochana céreczka. Znajdzcie ja. Bog wam wynagrodzi”».°

Po kilku dniach mezczyznom rzeczywiscie udaje si¢ odszuka¢ dziewczyne
pasujaca do opisu, jednak jej ocalenie i przywiezienie do obozu, gdzie czeka na nig
zrozpaczony ojciec, nie jest ich priorytetem. Sakina zZywa, acz potwornie zmaltretowana
odnajduje sie w obozowym szpitalu.

,Co sie stalo?” — spytat lekarz, ktory stal obok.

Siradzuddin zdotat wydusi¢ z siebie: ,Ja... ja... ja jestem jej ojcem!”.

Lekarz spojrzal na lezaca, sprawdzil puls i wskazujac gestem na okno, powiedziat
do Siradz-ud-dina: ,, Otwoérz”.

Martwe cialo dziewczyny poruszylo sie nagle. Sztywnymi palcami zaczela
rozwigzywac sznurek spodni i zsuwac je z siebie. Starzec wykrzyczal ze szczescia:

”

~Zyje... moja céreczka zyje!...”.

Lekarza zlat zimny pot”.”

Na niespelna trzech stronach opowiadania autorowi udato sie uchwyci¢ wszystkie
wymiary ludzkiego okrucienistwa. Muzulmanka zostata wielokrotnie zgwalcona przez
swoich braci w wierze, mezczyzn, ktérych misjg byt ratunek i pomoc, a nie bezwzgledne
zbrutalizowanie jej mtodego ciata. Manto celowo nie uczynil oprawcami hinduséw czy
sikhéw, poniewaz w jego oczach barbarzyristwu z wielka werwa oddawali sie wszyscy
niezaleznie od wyznania. Ofiarg padla bezbronna dziewczyna niemalze instynktownie
reagujaca na stowo ,otwdrz”. Jej zachowanie doskonale komentuja zwierzenia innej
literackiej postaci - O z , Historii O” Pauline Reage:

¢ S.H. Manto, Manto afsanay, Lahore 2007, tom 2, s. 464.
Ibidem, s. 466.
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,pomyslala, ze stowa «otworzyc¢ sie», ktére oznaczaja zazwyczaj tyle, co zaufac
komus, dla niej maja tylko jeden sens, literalny, fizyczny, a przeciez absolutny,

217 8

gdyz otwierata w koricu kazda czastke ciala, jaka tylko mozna otworzy¢”.

Bestialstwo dokonane na ciele zredukowalo w umy$le znaczenie prostego czasow-
nika do powtarzalnych i obrzydliwych aktéw przemocy, otworzy¢ mozna juz tylko nogi,
gdyz cala reszta zostala unicestwiona. To brutalne zawladniecie jej fizycznoscia, kiedy
ocalenie zdawalo sie by¢ tak blisko, na przekér otwarciu znaczacemu zaufanie, stato sie
niemym $wiadkiem kruchosci cztowieczenistwa. Mloda, przestraszona kobieta nie miata
zadnych szans w konfrontacji z grupa kilku dorodnych ositkéw korzystajacych z okazji.
Seksualny przedmiot, obiekt wielokrotnego uzytku porzucany bez skruputéw zaraz po
tym jak przestaje bawi¢ i zadowala¢. W konflikcie kobiece cialo stato si¢ jednym z pierw-
szych zawlaszczanych przez mezczyzn dobr. Traktowane jak rzecz przechodnia,
wojenne trofeum, nagroda przynalezna zharowanym zolnierzom, z nieprawdopodobna
tatwoscig tracito cechy ludzkie.

W opowiadaniu Zimne migso pojawia sie para kochankéw, ktérzy nie widzieli sie
od kilku dni. Kiedy I$ar Singh wreszcie przychodzi na spotkanie, jego bystra kochanka
Kulwant Kaur od razu zwraca uwage na jego dziwne zachowanie. Prébuje sie¢ dowie-
dzieé, gdzie jej wybranek spedzit ostatni tydzien, jednak nie dostaje odpowiedzi. Singh
zapewnia, ze nic sie nie dzialo i ze nie trawi go zadna choroba. Aby udowodni¢, ze
wszystko jest w najlepszym porzadku, zaczyna kobiete rozbiera¢ i kochankowie oddaja
sie namietnej grze wstepnej. Jednak mimo usilnych staran ciato Singha nie odpowiada
na pieszczoty. Zdenerwowana kobieta podejrzewa go o zdrade. Wywiazuje sie¢ awantu-
ra, dochodzi do rekoczynéw, a Kulwant zada wyjawienia imienia rywalki. W koricu
przyparty do muru, spocony z emocji i $miertelnie raniony sztyletem przez Kulwant,
I8ar Singh postanawia wyzna¢ prawde. Kulwant wiedziata, ze przez ostatnich kilka dni
I8ar brat udzial w grabiezach, poniewaz lojalny wobec kochanki przynosit jej zrabowane
pieniadze i bizuterie. Jednak dopiero teraz zmuszony sytuacja opowiedziat, co dokladnie
wydarzylo sie w czasie jednej z tupiezczych eskapad.

»W domu, na ktéry napadlismy, bylo siedem... bylo siedem oséb. Szes¢ z nich
zabilem... tym sztyletem, ktérym ty teraz mnie zranilas. Stuchaj. Byta tam réwniez
dziewczyna, bardzo piekna. Podniostem ja i zabralem ze soba [...]

Kulwant kochanie jak mam ci to powiedziec... byla sliczna. Ja tez mogtem zabic,
ale powiedziatem sobie, nie Iar Singh codziennie rozkoszujesz sie Kulwant Kaur,
teraz posmakuj innego owocu...

Zarzucitem ja sobie na ramiona... i po drodze... c6z to ja méwitem? ach tak, po
drodze na brzegu kanatu koto krzakéw potozylem ja... pomyslalem, ze najpierw
troszke ja rozruszam, ale zmienitem zdanie...”. Kiedy to méwil kompletnie zaschto
mu w gardle. Kulwant Kaur zwilzyla usta i zapytata: ,Co bylo dalej?” Isar Singh
ledwo moégl méwic: ,,Od razu przeszedlem do rzeczy... ale... ale...”. Stowa uwiezly
mu w gardle. Kulwant krzykneta: ,, Co dalej!?”.

Isar Singh otworzyl oczy: ,Byla martwa... byla trupem... zimnym miesem...
kochanie podaj mi diort”. Kulwant Kaur potozyla reke na dtoni Isara Singha. Byta
zimniejsza niz 16d”.°

8 p. Reéage, Historia O, Amber, Warszawa 2013, s. 125
® S.H.Manto, t. 1, s. 600.
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Chociaz groza tego doswiadczenia jest porazajaca, to impotencja Singha $wiadczy
poniekad na jego korzysé, potwierdza bowiem istnienie resztek moralnych hamulcéw,
jakie zachowal. Niemniej jednak, calos¢ jest istnym horrorem. Krwawy mord szesciu
0sob nie stepit pozadania, ktére ISar poczut patrzac na niezwykle piekng kobiete. Nie
tyle rzez, co jej nastepstwo, jakim jest nekrofilski orgazm, szokuja samego oprawce,
bezlitosnie ukazujagc mu skale wlasnego upadku. Zwloki przemoéwily z zaswiatow
mszczac sie okrutnie na chutliwym zabdjcy. Wymierzona kara jest nie tylko trwata
i dotkliwa, ale co najwazniejsze réownie koszmarna, jak sama zbrodnia.

Zaréwno Otwdrz jak i Zimne migso odnosity sie do aktéw brutalnej przemocy
dotykajacej kobiety w czasie historycznych perturbacji. W obrazach opisanych przez
autora kobiece ciato ulegato bezwzglednemu urzeczowieniu, negowano jego integralny
zwigzek z czujaca istota ludzka bawiac sie jedynie pusta gltucha forma. To pastwienie sie
nad cialem, kobiecym cialem, stalo si¢ niewygodnym swiadectwem finatu szlachetnej
walki o niepodlegltos¢ kraju. Manto znany ze swojej pisarskiej perfidii, wierny idei
sztuki, ktéra nie ucieka od trudnych tematéw, nie mial zamiaru czeka¢, az podziatowe
rany sie zagoja i bez wahania posypat je spora garscia soli. W artystycznym zamysle
chodzito o konfrontacje obnazajaca podlos¢ ludzkiej natury, czekajacej jedynie na
moment ustania spolecznych nakazéw przyzwoitosci, by ptawic¢ sie w anarchii braku
kary i konsekwencji. Dla 6wczesnych czytelnikéw utwory Manto byly z wielu ré6znych
wzgledéw niezmiernie trudne w odbiorze. Umieszczajac w centrum dyskursu cialo
pisarz zréwnal zaré6wno oprawcéw, jak i ofiary tych potwornych zajéé, do poziomu
mechanicznej fizjologii. Ofiary, traktowane jak przedmioty, w aktach przemocy stawaty
sie niemym $wiadectwem tego, do czego zdolny jest czlowiek. Zloczyricy, wyzbyci
nakazéw moralnych swoich religii, z pasja oddawali si¢ najciemniejszym popedom. Z ta
samg werwa grabili, zabijali i gwalcili sikhowie, muzulmanie i hindusi, poniewaz jak
twierdzi autor, wszyscy sa jednakowo chciwi, zdeprawowani, pelni gniewu i nienawisci.
Zalozenie skadinad stuszne, jednakze niewygodne w percepcji, gdyz zbiorowo i solidar-
nie ulegto wyparciu. I tutaj wiasnie kluczowa role odgrywala literatura, ktéra w swojej
niezaleznej uczciwosci, wierna jedynie prawdzie, gwaltownie i nieprzyjemnie cucita
naréd z emocjonalnego odretwienia, wyrywala ze §wiata bezpiecznej acz fatszywej iluzji,
bezlitoénie pietnowata to, co zastugiwalo na nagane, tak by nigdy wiecej si¢ nie
powtorzyto.

W niezmiernie bogatej twérczosci Manto poza inspiracjami historycznymi, tak
waznymi dla pisarza komentujacego Swiat mu wspodlczesny, istotne znaczenie miata
réwniez sceneria dnia codziennego, zycie zwyczajne i uliczne, w ktérym bystre spoj-
rzenie artysty odnajdywato mechanizmy rzadzace calym spoteczenstwem. Na tym polu
niepokorny pisarz takze nie oszczedzal swoich odbiorcéw. Zdawac¢ by sie moglo, ze
rutyna codziennosci zaskoczy¢ trudno, jednakze specyficzny dobér tematéw i sposéb ich
ujecia, wnikliwa, otwarta i odwazna analiza, czyli strategia zupelnie inna od powszech-
nie stosowanego zamiatania pod dywan, zaskoczyty czytelnikéw niemal tak bardzo jak
opowiadania podzialowe. Do pewnego stopnia moze nawet bardziej, gdyz opisywane
sytuacje i bohaterowie byli zwykli, mieszkali tuz obok, w pobliskim sasiedztwie. Tym
razem szok polegal na wgladzie w egzystencje ludzi, o ktérych istnieniu emocjonalnie na
wpot martwa klasa $rednia wiedziala, lecz jak zawsze wybierala bezpieczny dystans. Na
przekor jednak wszystkiemu Manto zmuszal swoich czytelnikéw, by wlasnie tam
kierowali swoje spojrzenie.
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Tombakowe szczescie

Do ulubionych tematéw pisarza nalezaly kobiety i wszystko to, co z ich §wiatem
sie wigzalo. Mial w sobie niepowtarzalng wrazliwos¢, ktéra pozwalata mu wniknaé
w kobiece cialo i umyst, przez co jego bohaterki, mimo ze wykreowane przez mez-
czyzne, epatowaly nieprawdopodobnym wrecz realizmem. Dotyczylo to zaréwno ich
cielesnosci, jak i przezyé emocjonalnych. Mistrzowskim popisem tych umiejetnosci jest
opowiadanie Obelga oraz posta¢ prostytutki Sugandhi. W charakterystycznym dla siebie
stylu Manto od razu przechodzi do rzeczy wprowadzajac czytelnika w gorzki $wiat
milosci za pieniadze.

,Zmeczona calym dniem pracy potozyta sie do t6zka i od razu zasneta. Miejski
inspektor sanitarny, na ktérego moéwita Seth, poszedl juz do domu pijany
pozostawiwszy ja cala poobijang i obolala. Zostalby na noc gdyby nie troska
o prawowita zone kochajaca go bezgranicznie. Pienigdze otrzymane od Setha
ciezko zarobione cialem, wetknela za obciste, poplamione éling coli (bluzke). Kiedy
oddychata srebrne monety brzeczaly, a dzwiek ten zlewatl sie z nieregularnym

biciem serca, tak jakby srebro z monet stopito sie i mieszato z jej krwig” . ™

Zycie Sugandhi nie rozpieszczalo. Nie wiemy, kim byla wczesniej i domyslaé sie
tylko mozemy, co zmusilo ja do podjecia tego jakze wymagajacego zawodu. Spotykamy
ja bowiem w momencie, kiedy jest juz do$wiadczong prostytutka, nie najtarisza, ale
nadal operujaca w tych raczej nizszych rejestrach. Klienci ptaca jej dziesie¢ rupii, z czego
dwie i p6t musi oddac¢ alfonsowi. Z pozostalej sumy zyje skromnie i ubogo, acz wydaje
sig, ze na swoj sposoéb wygodnie. Sprawia wrazenie pogodzonej z losem, ale czy aby na
pewno? Manto, przywiazany do detalu w szczegélach, opisuje prywatna przestrzeri
zycia kobiety, maly wynajmowany pokéj, do ktérego zaprasza klientéw. Jest tam
wszystko, czego moze potrzebowa¢é: duze 16zko, toaletka, nawet gramofon. Przedmioty
te, chociaz nadal w pelni funkcjonalne, juz dawno mozna by zamieni¢ na nowe. Fotel jest
brudny i zuzyty, gramofon przykrywa podarta szmata, a calos¢ dopelnia klatka
z anemiczng papuzka i §piacy wylenialy pies przypominajacy pomieta wycieraczke. Na
t6zku $pi Sugandhi, wycieficzona gwaltowna namietnoécia Setha, w jej zylach nadal
krazy tani alkohol. W srodku nocy, mimo ze wcale nie ma na to ochoty, cierpiac na
potworny bél glowy zwleka sie z 16zka i za namowgq alfonsa Ramlala pudruje nos,
wkiada kwieciste sari i idzie pokazaé sie potencjalnemu klientowi. Staje sie towarem
podlegajacym wycenie i negocjacjom kupna — sprzedazy. Tym razem jednak transakcja
nie dochodzi do skutku.

,Sugandhi owineta koniec sari wokét palca, zblizyla sie i staneta koto drzwi auta.
Siedzacy w érodku mezczyzna poswiecil jej latarka w oczy i na krétki moment
kompletnie oslepil. Pstryknal przelacznik i Swiatlo zgasto. W tej samej chwili
usltyszata tylko ‘uh’. Silnik zawyt i samochéd odjechat.

Sugandhi tego nie zauwazyla. W oczach nadal miata blysk latarki. Nawet nie
zdazyla spojrze¢ mu w twarz. Co tu sie wlasciwie wydarzyto? Co miato znaczy¢
to ‘ul’, ktore ciggle rozbrzmiewato w jej uszach. Co?... Co?...

10 S.H. Manto, t. 2, s. 966.
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Ustyszata glos Ramlala: , Nie spodobata ci sie, co?... Dobrze, musze juz leciec.

Dwie godziny na prézno zmarnowatem”."

Wystrojona w kwieciste sari kobieta zostaje wzgardzona, ponizona i pomniejszona
do pojedynczego, niemal groteskowego w swoim okrucieristwie ‘uh’. Pobiezna inspekcja
wykazala towar pod jakim$ nieznanym wzgledem wadliwy, wybrakowany, moze
tandetny, grunt, ze niezdatny. Sugandhi, nie od dzi$ pracujaca w zawodzie, doskonale
wie, ze nie wszystkim si¢ podoba, to nieodzowna czeé¢ tej profesji. Jednak to niespo-
dziewane ‘uh’ poruszyto ja do gtebi, nawiedzalo w dziwnej potrzebie przezywania tego
momentu od nowa, mentalnej torturze odczuwanej fizycznie, niczym ,rozzarzone wegle
przeszywajace jej cialo”. Gniew i bezradno$¢ poruszajg ja do tez. Zaczyna analizowac
swoje cialo, szuka wad i niedociggnieé, wycenia swoja atrakcyjnosé¢ przekladajaca sie na
rynkowe szanse. Nie ma sobie wiele do zarzucenia, nadal jest mloda, zaokraglona tam
gdzie powinna, posladki ma jedrne i sprezyste. Ponadto jest mita i zyczliwa. Wie, ze
niczego jej nie brakuje, a mimo to tak rozpaczliwie potrzebuje akceptacji, bezintere-
sownej bliskosci, stalosci i zaufania.

~Kazdej nocy w jej szerokim tekowym 16zku goscil ten lub inny mezczyzna.
Sugandhi znala wiele sposobéw, by ich zadowoli¢ i obiecywala sobie, ze nie
pozwoli by ja wykorzystano, ze bedzie ich traktowata jak profesjonalistka. Jednak
zawsze fale emocji ja porywaly i koniec koricow stawala sie kobieta spragniong

mitosci” . 12

Stara si¢ by¢ realistkg i nie pozwala sobie na bezuzyteczne rozczulanie, jednak
gléd emocjonalnego zaangazowania i przede wszystkim odwzajemnienia, jest tak wielki,
ze najmniejsze ludzkie odruchy klientéw falszywie bierze za dobra monete i zupelnie
tego Swiadoma, odptywa w fantazjach o wielkim uczuciu. Na jej stabosci zyskuje
pojawiajacy sie sporadycznie Madho, nieudacznik nalegajacy, by zerwala z prostytucja,
ktéry jednoczesnie zyje na jej koszt. Ciagle obiecuje, ze wspomoze ja finansowo, zeby juz
nie musiala sie sprzedawad, ale sa to tylko puste mrzonki. I oboje o tym wiedza.
Niemniej jednak gra pozoréw trwa, az do wydarzenia z nieszczesnym “uh’. Tamtej nocy
co$ w Sugandhi peklo, na zawsze si¢ odmienilo, czar pryst. Idea ksiecia musiata zniknad,
a Kopciuszek zamiast wréci¢ do zatechtej kuchni, przeszedt do ataku. Suganghi pragnie
rewanzu, a poniewaz Zrédlo jej udreki skryte w samochodzie zniknelo w ciemnosci
miasta, wyladowuje swoja z1os¢ na znajdujacym sie pod reka Madho. Atakuje szczeros-
cig totalng, bezlitosnie konfrontuje Madho z jego egoizmem i klamstwami. Zlosliwie
przedrzeznia spos6b, w jaki kiedy$ to on ja krytykowal, teraz w scenariuszu
odwréconych rél Sugandhi dyktuje warunki. Madho odchodzi, najprawdopodobniej juz
na zawsze. Kobieta zaskoczona nagla pustka siada ciezko na fotelu i prébuje odnalez¢
sie w nowej sytuacji. Panujaca cisza jest przyttaczajaca, nieznosna. W koncu kladzie sie
na 16zku i wtulona w parchatego psa zasypia.

Sugandhi doswiadczyla wilasnie czego§ w rodzaju rozpadu osobowosci.
Ograbiona z klamstw, ktérymi zywila sie tak dlugo, pozostata bezbronna, emocjonalna
sierota sparalizowana préznig. Rano wstanie i pewnie ucieknie w jaka$ nowa iluzje,
jednak proces sie dokonal i nic nie odwréci jego skutkéw, jutro obudzi sie inna.

" Tbidem, s. 975.
2" Ibidem, s. 970.
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Wystarczylo zaledwie raz spojrzeé¢ calej podlosci zycia prosto w oczy, by zrozumie¢
ogrom egzystencjalnego upadku. Czytelnicy byli wstrzasnieci. I na dodatek ten pies,
tego bylo juz za wiele. W drobnomieszczanskim zdewoceniu przezyli podobnie do
Sugandhi rozbicie na atomy. Musieli zmierzy¢ sie nie tylko z wizja pijanej prostytutki
pracujacej w jakim$é obskurnym pokoiku, do tego ten dzwiek wecisnietych za stanik
monet zarobionych w grzechu, to jeszcze na koniec nieczysty, fizycznie jak i metafo-
rycznie, obrzydliwy kundel tulacy sie do swojej pani. Ladunek brzydoty i znedznienia
niemozliwy do przelkniecia.

Cialo oswojone

Gdy wszystko inne juz poleglo, na polu bitwy, w rozgardiaszu poscieli pozostato
jedynie cialo, zmeczone, ale trwale, namacalne, czujace. I chociaz tworzy siedlisko
legnacych sie¢ w nim emocji, to samo z siebie pozostaje nieporuszone i niezniszczalne.
Trwa niejako osobno w $wiecie fizjologicznych praw przygladajac si¢ narzucanym mu
zewnetrznie znaczeniom. Bez sprzeciwu poddaje si¢ karom, jak i nagrodom, namiet-
nosciom czy frustracjom. Stanowi nie tylko niezastapione narzedzie w procesie dozna-
wania przyjemnosci, lecz réwniez te przyjemno$¢ tworzy, zapamietuje i pragnie.
W paralelny sposéb procesuje bdl, ktéry w skrajnym natezeniu doprowadza do utraty
zmystéow i odcinajac droge powrotu wiezi w potrzasku permanentnego koszmaru.
Niezaleznie jednak od rodzaju odczuwanych bodZcéw poprzez ciagle automatyczne
rejestrowanie wrazen cialo tworzy zbiorcze do$wiadczenie, ktére nastepnie na stale
wpisuje sie w strukture jednostki, modyfikujac i nie raz réwniez determinujac jej kolejne
wybory i decyzje. I chociazby z tego wzgledu kazda doglebna analiza kondycji
czlowieka oraz jego spotecznych relacji, jesli odbywa sie poza ciatem, skazana jest na
niekompletnosci i jednowymiarowos¢.

Manto pisal o $wiecie tym najblizszym, ktéry go bezposrednio otaczat i ktérego
doswiadczal na co dziei. Nie bal sie jego ulomnosci, okruciefistwa czy chciwosci.
Wszystko to wpisywalo sie w niedoskonatosé ludzkich interakcji, w miatkos¢ pobudek
i pokretnos¢ checi. Nie godzil sie jednak na odwracanie oczu, udawanie oraz
powszechng bigoterie. Mozliwe, ze chcial tworzy¢ inaczej, ale pisarska uczciwosé za
kazdym razem brala gére i niepomny na grozby i przykre konsekwencje wybieral
rzeczywistos¢ kaleka, ale prawdziwg. Ciato najbardziej realne ze wszystkiego, mimo ze
zbrukane, uprzedmiotowione, ograniczane w swojej zmystowosci, zaprzeczone i wypar-
te przez spoteczny konwenans, nie znikneto. Cielesnoé¢ oraz wszystko to, co sie z nig
wigzato uparcie domagata sie uwagi, a Manto jako jeden z nielicznych miat odwage nie
tylko przywrécic fizycznosci jej warto$é, lecz prébowal réwniez nadac jej nowe tresci.

Fragmenty tekstéw przetozyta z urdu Urszula Musyl.
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Katarzyna Gorak-Sosnowska

Nagoscia w islam? Uzycia i naduzycia ciala.
Przypadek Femenu'

Cho¢ w sprawach ciala i seksualnosci prawo muzulmarnskie jest znacznie mniej
purytanskie, niz moze sie wydawac, polaczenie nagosci i islamu jest co najmniej nie-
fortunne i niemalze automatycznie nastawione na wywolanie duzego zamieszania.
Nastoletnia Egipcjanka i Tunezyjka, zamieszczajac w Internecie swoje péinagie zdjecia
jako manifest polityczno-spoteczny, musialy by¢ tego swiadome.> Mogly co najwyzej
nie spodziewac sie skali reakcji oraz dalszych konsekwencji — zaangazowania w ich
sprawe ukrainiskiego ruchu spotecznego Femen.

Artykut ukazuje, odwolujac sie do przyktadéw dwéch wspomnianych nastolatek
oraz pézniejszych dzialan Femenu i reakcji na nie $srodowisk muzulmanskich, w jaki
spos6b nagie kobiece cialo jest uzywane w walce ideologicznej. Chociaz wiekszo$é
muzulmandéw zyje w $wiecie niezachodnim, a akcje Femenu wymierzone byly w islam,
obie strony — Femen i jego krytycy — dziafali i funkcjonowali gtéwnie na Zachodzie.
Mialo to przelozenie z jednej strony na forme akcji Femenu (cho¢ trzeba pamietaé, ze
chodzenie nago w przestrzeni publicznej jest zakazane w wiekszoéci paristw, w ktérych
akcje te byly organizowane), z drugiej za$ na przyjeta linie obrony przez krytykéw tych
dziatan (w jezyku angielskim).

Upolitycznione cialo w bliskowschodnim kontekscie

W swoim kluczowym dziele pt. Czystos¢ i zmaza Mary Douglas omawia role ciata
jako uniwersum symbolicznego i metafore struktury spotecznej. Rytualy czy inne
zabiegi, ktéremu cialo jest poddawane odzwierciedlaja to, co dla jednostek czy
spotecznosci jest szczegolnie istotne.® Cialo kobiety pelni w tym uktadzie role szcze-

' Projekt zostat sfinansowany ze $rodkéw Narodowego Centrum Nauki przyznanych na podstawie decyzji

numer DEC-2011/03/D/HS2/00876.

Warto zwrdcié¢ tu uwagg na publiczny charakter ich czynu oraz polityczny wydzwigk. W Internecie coraz
cze$ciej mozna znalez¢ amatorskie i profesjonalne filmy erotyczne i pornograficzne pochodzace
z Bliskiego Wschodu (jest nawet specyficzny gatunek — hidzabi — w ktorym kobieta ma zakryta twarz),
jednak nie spotykaja si¢ z ogdlnym potepieniem. Nie wywotujg takze szerszych reakcji spotecznych.

M. Douglas, Purity and danger. An analysis of the concepts of pollution and taboo, London 2001, s. 115-
116. [Mary Douglas, Czystos¢ i zmaza, przet. Marta Bucholc, Warszawa: Panstwowy Instytut
Wydawniczy, 2007].
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g6lna, bowiem to ono odpowiada za biologiczna reprodukcje spotecznosci czy narodu.
Staje sie tym samym nadrzedna wartoscia i symbolem. Zarazem jako ucielesnienie danej
spolecznosci, w czasach konfliktu, moze sta¢ si¢ przedmiotem agresji wymierzonej w te

spolecznos¢. Kobiece cialo postrzegane jest jako wartos¢ dla wroga, a tym samym
element podboju. Kalajac kobiete zadaje sie cios catej spotecznosei.*

Na muzulmarniskim Bliskim Wschodzie cialo kobiety wielokrotnie stawato sie
przedmiotem politycznych i ideologicznych rozgrywek. W zaleznosci od dominujacej
orientacji politycznej bywa ono na site odstaniane albo zakrywane.” Czasami — jak
w Tunezji czy w Egipcie — jest to klimat polityczny, ktéry sprzyja zakryciu. W Iranie
i Arabii Saudyjskiej obowiazuje nakaz zakrywania wloséw; z kolei w laickiej Turcji
odwrotnie — istniejg ograniczenia dotyczace zakrywania wtoséw. Upolitycznienie ciata
widoczne jest réwniez w ograniczeniach dotyczacych jego obecnosci w przestrzeni
publicznej i w zyciu publicznym — w glosowaniu, wyborach, wykonywaniu niektérych
zawodéw, uprawianiu sportu, wolnoéci przemieszczania sie (albo ich braku). Podczas
dynamicznych przemian spoteczno-politycznych okreslanych jako Arabska Wiosna
Ludéw ciala kobiet znalazly si¢ w centrum w znacznie wigkszym stopniu niz ciala
mezczyzn® |, jednak wbrew swojej woli — jako ofiary przemocy seksualnej.”

Kobiety muzulmanskiego Bliskiego Wschodu potrafia jednak réwniez §wiadomie
uzywaé swojego ciata, upodmiotawiajac je. Najczesciej jest to forma obywatelskiego
niepostuszenstwa. Mlode Teheranki balansuja miedzy najnowszymi trendami mody
a ograniczeniami narzucanymi im przez panstwo w zakresie sposobu ubioru, okrywajac
sie ‘ztym hidzabem’ (bad hedzabi). Bad hedzabi to kolorowe stroje, obcasy, mocny makijaz
i wlosy wystajace spod chusty, ale takze kupowanie zachodnich ubioréw i produktéw
kultury masowej.® Wiosna 2012 roku mtode Saudyjki, na fali Arabskiej Wiosny,
wyjechaly samochodami na ulice, przeciwstawiajac sie¢ zakazowi prowadzenia pojazdéw
przez kobiety.’

Niektére kobiety posuwaja sie do uzycia nagosci w swojej politycznej walce.
Samodzielnie dokonuja tego aktu, wychodzac poza przypisane im role spoleczne, ale
przede wszystkim dobrowolnie adaptujac pietno, jakim jest ich kobiecos¢. W ten sposéb

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

Rowniez w Europie prawo do zakrywania badz odkrywania kobiecego ciala jest przedmiotem gorgcych
debat spotecznych, decyzji politycznych, a takze kreacji artystycznych. Z tych ostatnich warto wskazaé
na prace anonimowej artystki okreslajacej si¢ jako Princess Hijab oraz performance dwdch nieznanych
studentek w ramach projektu Nigabitch.

K. Fahmy, Women, revolution, and army, ,,Egypt Independent”,
http://www.egyptindependent.com/opinion/women-revolution-and-army, data odczytu 9 stycznia 2012.
Opisuje to w opracowaniu pt. Obywatelki czy ofiary? Kobiety a rewolucja 25 stycznia, wykonanym
w ramach badan w projekcie Obraz kobiety w kulturze i literaturze Egiptu (sygn. N N103 398140)
kierowanym przez prof. Katarzyng Pachniak, a realizowanym na Wydziale Orientalistycznym
Uniwersytetu Warszawskiego.

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.

Pisz¢ o tym w: Samochod jako narzedzie protestu. Odmienne drogi Saudyjczykow i Saudyjek, [w:]

K. Goérak-Sosnowska, K. Pachniak, (red.), Bunt czy rewolucja? Przemiany na Bliskim Wschodzie po
2010 roku, £6dz 2012, s. 88-101.
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stygmat — kobiece ciato — staje sie zasobem, ktéry kobiety swiadomie wykorzystuja jako
symbol protestu.”’ Do czasu pojawienia si¢ Femenu na Bliskim Wschodzie i pojawienia
sie muzulmanek w jego strukturach poza $wiatem islamu, nagos¢ tylko raz zostata uzyta
w walce polityczne;j.

Alijja al-Mahdi

Alijja al-Mahdi, nastoletnia studentka Amerykanskiego Uniwersytetu w Kairze,
zyskala rozglos w pazdzierniku 2011 r.,, gdy na swoim blogu opublikowala swoje
rozneglizowane zdjecie, na ktorym ubrana jest wylgcznie w czarne ponczochy i czer-
wone buty. Zdjecie, ktére niedlugo po publikacji uzyskalo 3 miliony odston, miato by¢
glosem w debacie o wolnosci slowa i protestem przeciw ,przemocy, rasizmowi,
seksizmowi, molestowaniu seksualnemu i hipokryzji”." Czyn Al-Mahdi wywotat
reakcje miedzynarodowa — w gescie solidarnosci osoby prywatne, grupy i osobistosci
(m.in. chifiski artysta Ai Weiwei) publikowaly swoje nagie fotografie. Dal réwniez
poczatek dyskusjom na temat prawa kobiet do rozporzadzania wiasnym ciatem™, jak
i adekwatnosci tego typu protestu w kulturze arabsko-muzulmarnskiej. Warto doda¢, ze
Ruch 6 Kwietnia — jeden z najstarszych egipskich ruchéw opozycyjnych — oficjalnie
odciat sie od Al-Mahdi, mimo swojego liberalnego i swieckiego charakteru. Jej zwolen-
nicy uwazaja jednak, ze ciala kobiet egipskich od dawna byly przedmiotem opres;ji,
molestowania, utowarowienia i przemocy; przypadek Al-Mahdi rézni sie tylko tym
razem ona sama poddata swoje cialo tym praktykom.” Otrzymawszy kilka grozb
karalnych, Al-Mahdi uzyskala azyl w Szwecji, gdzie aktywnie wiaczyta w dziatalnosé
lokalnego Femenu. Protestowala m.in. przed egipska ambasada w Szwecji, przed
ambasadg Tunezji w sprawie Aminy Tyler, ktéra rowniez umiescila swoje nagie zdjecia
w Internecie, oraz w jednym z lokalnych meczetow' — zawsze nago, w towarzystwie
kilku innych dziataczek.

Spektakularny czyn Al-Mahdi i jej wlaczenie si¢ do dziatalnosci Femenu
spopularyzowal te forme protestu w kontekscie muzulmanskiego Bliskiego Wschodu.
Dotyczy to zaréwno jego mieszkanek oraz kobiet pochodzacych z panstw muzul-
mariskich, jak réwniez szerszej dyskusji na temat sytuacji i praw kobiet w $wiecie
islamu. W 2012 r., z okazji Miedzynarodowego Dnia Kobiet, wydano Nude Photo
Revolutionary Calendar, zawierajacy zdjecia nagich aktywistek i feministek z catego
$wiata (w tym dwoéch z Polski). Inicjatorka projektu jest Amerykanka pochodzenia
irafiskiego, Marjam Namazie, oraz wspolinicjatorka Marszu Szmat, Sonya Barnett.
Kalendarz powstat w 2012 r. jako wyraz wsparcia dla Alijji al-Mahdi. ® Promowaty go

Niliifer Gole omawia ten mechanizm na przyktadzie hidzabu — por. N. Géle, The Voluntary Adoption of

Islamic Stigma Symbols, ,,Social Research”, t. 70, nr 3, jesien 2003.

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.

Por. np. http://www.sawtalniswa.com/2011/11/we-dont-own-our-bodies/.

1 M. Mikdashi, Waiting for Alia, Jadaliyya, 20.11.2011,
http://www.jadaliyya.com/pages/index/3208/waiting-for-alia.

" Por. E. Lidén, Femen-ister nakendemonstrerade i Stockholms moské, ,,Aftonbladet”, 29.06.2013,

http://www.aftonbladet.se/nyheter/article1 7046154.ab.

Wigcej o kalendarzu: http:/freethoughtblogs.com/maryamnamazie/nude-calendar/.
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w Internecie m.in. nagie Iranki mieszkajace w Europie, ktére wykorzystaly swoja nagos¢
rownolegle do tego, aby przeciwstawic sie seksizmowi w Iranie. '

Amina Tyler

Nastoletnia Tuenzyjka, Amina Tyler (Sbu’i), opublikowala w marcu 2013 r.
w Internecie zdjecia, na ktérych jest péinaga, a na jej ciele wida¢ napisy ,Moje ciato
nalezy do mnie i nie jest Zrédtem niczyjego honoru” oraz ,Fuck your morals”. Wedlug
informacji z oficjalnej strony Femenu, Amina Tyler wystata do organizacji swoje zdjecie,
ktére zostalo umieszczone na profilu Femenu na Facebooku. Réwnolegle utworzyta
fanpage Femen Tunezja."”

Podobnie, jak Al-Mahdi, nie kierowala si¢ pobudkami o charakterze erotycznym,
ale potrzeba wyrazenia protestu przeciw ograniczeniu roli kobiet. Zachowanie
Tunezyjki wywotato wiele kontrowersji w jej kraju, Tyler stata sie bardzo popularna,
przez co odtworzenie faktycznego biegu wydarzen kolejnych kilkunastu miesiecy jest
trudne. Wkrétce po swoim czynie zaczeta otrzymywacé pogrozki, a jeden z alimow — Adil
al-Almi (El Almi), przewodniczacy Komitetu Nakazywania Dobra i Zakazywania Zta
— nawolywatl do ukarania jej karg chlosty i/lub ukamienowania. Zaraz potem kobieta
znikneta, pézniej odnalazta sie¢ zamknieta w domu babci w Al-Kajruanie, gdzie miata
by¢ poddawana indoktrynacji religijnej i testowi na dziewictwo, skad uciekla.

Amina Tyler zostala aresztowana w maju 2013 r. Informacje na ten temat na
stronie Femenu zawieraja jedynie wzmianki o péinagich zdjeciach, jednak areszt wigze
sie z dzialaniem Tunezyjki pod jednym z kajruariskich meczetéow. W ramach protestu
przeciw organizacji kongresu radykalnego ugrupowania muzulmanskiego Amnsar
asz-Szari’a, Tyler miala wysmarowac napis ,,Femen” na écianie przybocznego cmentarza
i/lub rozebra¢ sie przed gmachem meczetu. Aktywistka zostala aresztowana pod
zarzutami zakltécania spokoju zmartych i niemoralnego zachowania. W areszcie spedzita
2,5 miesiaca, podczas ktérych korzystala takze z porad psychiatry. Wiezienie opuscila
1 sierpnia 2013 roku.

Akywistki Femenu zorganizowaly akcje poparcia dla Tunezyjki pod hastem , Let’s
breast them!”. W gescie solidarnoéci swoje pélnagie zdjecia z napisami przesylaty na
portal kobiety z réznych panstw $wiata. Drobng demonstracje (trzyosobowa, jak wida¢
na zdjeciu) zorganizowaly takze polskie feministki przed Ambasada Tunezji w War-
szawie.'® Femen nawolywatl do ,nowej Arabskiej Wiosny, po ktérej nastanie wolnos¢,
wolnos¢ bez multéw i kaliféw w Tunezji! Niech zyje topless dzihad przeciw niewier-
nym! Nasze cycki sg bardziej zabdjcze niz wasze kamienie!” — glosi deklaracja na stronie
organizagji. "

W pordéwnaniu do innych mieszkanek Bliskiego Wschodu Iranki dosy¢ czesto walczg za pomoca swojej
nagoéci. W krotkim filmie Jean-Baptiste Mondino Corps et Ames (2012) wystapita iranska aktorka
Golshifteh Farahani, ktora obecnie przebywa na uchodzctwie we Francji. Film dostepny jest m.in. pod
adresem: http://www.liveleak.com/view?i=5ba_1327083357.

Under threat of death, Femen, 19.03.2013, http://femen.org/en/news/id/294#post-content.

Free Amina! Warsaw, Femen, 30.06.2013, http://femen.org/en/gallery/id/217#post-content.

Topless jihad, Femen 26.03.2013, http://femen.org/en/gallery/id/161#post-content.
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Dla podkreslenia solidarnoéci z Aming, Femen ustanowil 4 kwietnia jako
»International Topless Jihad Day”. Przedstawiciele organizacji $wieckich, feministycz-
nych, a takze ze $wiata artystycznego wystosowali tego dnia list otwarty w obronie
Aminy Tyler.* Wedtug wspoétorganizatorki akcji, Marjam Namazie, petycje w obronie
Aminy podpisalo 109 tys. oséb. Z tej okazji zorganizowano protesty na Ukrainie,
w Niemczech, Szwecji, Belgii, Francji, we Wloszech, w Wielkiej Brytanii i Kanadzie.
W wiekszoéci przypadkéw, sadzac po zdjeciach, bralo w nich udziat kilka-kilkanascie
0sob. Nie zawsze byly wsrod nich péinagie aktywistki.” Aming poparta takze Alijja
al-Mahdi.” W marcu 2013 r. aktywistki Femenu spality przed meczetem paryskim flage
z szahada — dokonata tego Tunezyjka.” Trzy kobiety wdarly si¢ takze na wyklad
prezydenta Tunezji, Moncefa Marzoukiego, ktory przyjechat z delegacja do Paryza.*
Protest nie ominat takze prezydenta Frangois Hollande’a przed delegacja do Tunezji.”

W maju 2013 r. aktywistki Femenu zorganizowaly pierwszy protest w kraju
muzulmarskim. Nie bez powodu wybraly Tunezje. Ich akcja wymierzona byla we
wladze tego kraju i miata wspoméc Amine Tyler. Trzy aktywistki — Francuzka i dwie
Niemki — zostaty aresztowane”; kobiety zwolniono po kilku miesigcach. W tym czasie
Femen zorganizowal poéinagie demonstracje przed ambasadami Tunezji w réznych
panistwach europejskich i krajach trzech aresztowanych aktywistek oraz zbiérke
pieniedzy. Nowym elementem dzialania byla modlitwa w imieniu czterech trzymanych
w Tunezji kobiet, ktéra aktywistki urzadzily polnago przed gmachem ambasady

Tunezji. Jednym ze wznoszonych okrzykéw byto ,, Amina akbar”.”

W sierpniu, zaraz po opuszczeniu wiezienia, Amina Tyler zdecydowala sie
opuséci¢ szeregi Femenu, podajac jako przyczyne islamofobiczny charakter jej dzialan,
z ktérym nie chce by¢ wigzana. Chociaz podziekowala Femenowi za wsparcie, wskazata
na to, ze organizowanie protestu w Tunezji podczas jej procesu sadowego przysporzyto
jej dodatkowych klopotéw, gdyz oskarzono ja o wspétudzial w spisku.

Femen przwciw islamowi

Femen (ukr. 2XXinoumm pyx ®emen) powstat w 2008 r. w Kijowie, przeciwstawiajac
sie poczatkowo zjawisku prostytucji. Stopniowo stal sie¢ ruchem o zasiegu miedzy-
narodowym, artykulujgc sprawy i interesy kobiet. Ruch zyskat sobie stawe sposobem
dzialania, ktéry sam okresla jako ,sekstremizm”. Polega on na tym, ze jego cztonkinie
rozbierajg sie¢ do pasa w miejscach publicznych, a na swoich cialach umieszczaja napisy.

2 Z Polski podpisal go Jacek Tabisz — przewodniczacy Polskiego Towarzystwa Racjonalistow,

por. 4 April 2013: International Day to Defend Amina; she represents us, 23.03.2013,

http://www.siawi.org/article5311.html.

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/

2 There will be million Aminas, 4.03.2013, http://femen.org/en/news/id/3 12#post-content.

B Fire of revolution, Femen, 4.03.2013, http://femen.org/en/gallery/id/165#post-content.

2 Topless Jihad reached president of Tunisia!, Femen, 4.12.2013 (?),
http://femen.org/en/news/id/338#post-content.

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

content.

Breats feed revolution!, Femen, 29.05.2013, http:/femen.org/en/gallery/id/195#post-content.

" Naked salah, Femen, 6.05.2013, http://femen.org/en/gallery/id/197#post-content.
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Obecnie siedziba organizacji miesci sie w Paryzu, a sie¢ liczy przynajmniej kilkanascie
lokalnych organizacji na calym $wiecie.

Na Bliskim Wschodzie Femen rozpoczal swoja dzialalnoé¢ po aktach dwoch
Arabek — Alijji al-Mahdi z Egiptu i Aminy Tyler z Tunezji. Trudno powiedzie¢, ktora
kobieta zainspirowala Femen do dzialania na tym terenie oraz w jakim stopniu obie
kobiety inspirowaly sie dzialalnoscia Femenu. Nie ulega jednak watpliwosci, ze Femen
zintensyfikowal swoje dziatania na Bliskim Wschodzie mniej wiecej od polowy 2012 r.,
jak réwniez dzieki tym dzialaniom stat sie znacznie bardziej rozpoznawalny na catym
$wiecie.

W wigkszosci przypadkéw aktywistki organizowaly swoje demonstracje w kilku
panstwach Europy Zachodniej — zwlaszcza we Frangji, ale takze w Belgii i Niemczech.
Akcje Femenu mozna podzieli¢ na trzy kategorie:

* Reakcja na biezace wydarzenia polityczne i spoleczne — np. Femen zorga-
nizowal wraz z Alijja al-Mahdi akcje przed ambasada Egiptu w Sztokholmie
przeciw konstytucji egipskiej®, a nastepnie kolejna popierajaca obalenie
prezydenta Muhammada Mursiego. * Sprzeciwial sie takze zabodjstwu kur-
dyjskiego aktywisty *°, obrzezaniu kobiet®, noszeniu czadoru w Iranie ¥,
a takze wspart demonstracje w Turcji na placu Taksim® i wyrazit poparcie dla
Malali Jusufzaj. *

* Reakcja na wydarzenia o marginalnym znaczeniu — np. to, ze IKEA dokonata
zmian w swoim katalogu opublikowanym na rynek saudyjski *, albo zakaz
ostrego makijazu stewardes Tureckich Linii Lotniczych. *

* Akgje majace na celu poparcie dla Alijji al-Mahdi lub Aminy Tyler. Zdecy-
dowana wiekszo$¢ akdji z tej kategorii dotyczyla Aminy Tyler. Tunezyjka zostala
aresztowana, tymczasem Alijja al-Mahdi szybko wyemigrowala do Szwecji, wiec
zabieranie glosu w jej sprawie wydawalo sie¢ mniej potrzebne. Co wiecej,
Al-Mahdi kilkakrotnie sama przytaczala sie do akcji Femenu.

Pierwsza wzmianka na anglojezycznej stronie Femenu dotyczaca $wiata islamu
pochodzi z 31 marca 2012 r. i dotyczy walki z islamizacjg. W Paryzu aktywistki Femenu
ubrane w burki zrywaly z siebie okrycia i w ten sposéb protestowaly przeciw
,barbarzynstwu szari’atu”, zgodnie z hastem ,Lepiej nago niz w burce”. Wzywaly
mieszkanki panistw muzulmarnskich do organizowania marszy topless na znak poparcia

B Apocalypse of Muhammad/Video, Femen, 20.12.2012, http://femen.org/en/news/id/1 85#post-content.

Femen welcomes antiislamist geat revolution in Egypt!, Femen, 29.06.2013,
http://femen.org/en/news/id/464#post-content.

Today Femen activists mourns with the al Kurdish people!, 1.102013,
http://femen.org/en/news/id/199#post-content.

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.

Naked solidarity, Femen, 3.03.2013, http://femen.org/en/gallery/id/148#post-content.

Femen message addressed to brave Turkish revolutioners!, Femen 2.06.2013,
http://femen.org/en/news/id/380#post-content

Freedom for women in the East, Femen, 10.12.2012, http://femen.org/en/news/id/126#post-content.

You cannot erase us! We exist!, Femen 24.10.2012, http://femen.org/en/news/id/133#post-content.

Stop islamisation of the sky!, Femen 14.05.2013, http://femen.org/en/gallery/id/187#post-content.
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dla ich siéstr ,poowijanych w zaslony, palonych kwasem, bitych rézgami i pocietych
nozami szalonych fanatykéw”. Jeden z napiséw glosil: ,Kobiety islamu, nie poddawajcie
sie szari’'atowi! Przyjdzcie, rozbierzcie sie i wygrajcie!”. ¥

Ostatni cytat ilustruje sposéb pojmowania przez Femen wyzwolenia kobiet.
Wolnos¢ kobiety sprowadzona jest bowiem do jej ubrania. Im bardziej kobieta jest
wyzwolona, tym mniej odziezy ma na sobie. Na tym tle muzulmanki wypadaja
najbardziej negatywnie, albowiem zastaniajg te czesci ciata, ktére na Zachodzie kobiety
odstaniaja, a mianowicie — wlosy lub twarz. Warto zauwazy¢, ze takie zalozenie ogra-
nicza postrzeganie feminizmu wylacznie do jego liberalnej wersji zachodniej. Muzul-
mariskie feministki nie maja racji bytu, poniewaz odstaja od nakre$lonego przez Femen
prototypu, a ponadto same z siebie daja sie zniewalac, zastaniajac swoje wlosy.

Muzulmanki przeciw Femenowi

Dzialania Femenu nie spotkaly sie z uniwersalnym poparciem ze strony
muzulmanek. Juz na poczatku kwietnia zostata zalozona strona na Facebooku ,Muslim
Women Against Femen”, ktora liczy obecnie ponad 14 tys. fanéw.* Muzulmanki
zastosowaly podobng strategie do Femenu, czyli prezentacje zdjecia wlasnej sylwetki
z towarzyszacym napisem, jednak napisy znajdowaly sie na kartkach papieru, a nie na
ich ciatach. Przykladowe glosily: ,Nagos¢ mnie nie wyzwala i nie potrzebuje
zbawienia”, ,Femen ukradl nasz glos”, , Jestem muzulmarska feministka. Femen nie jest
ani rzecznikiem muzulmanéw, ani feministek”, a nawet stwierdzenia ostrzejsze:
,Pieprzy¢ Femen”, ,,Ups — zapomnialam, ze mam by¢ zniewolona, bo wlasnie jestem
wspaniata”, ,Femen — ubierz sie”.* Plakaty trzymaly zaréwno kobiety z zakrytymi
twarzami, jak i noszace chustki na wlosach, czy wreszcie takie, ktére mialy wlosy
odstoniete.

Dziatania Alijji al-Mahdi i Aminy Tyler nie spotkaly si¢ z gloSnym potepieniem ze
strony srodowisk muzulmanskich spoza ich krajéw, a i w obu panstwach zdania na
temat zasadnosci i formy ich protestu byly podzielone.* Natomiast akcje Femenu
wywotaly jednoznaczny sprzeciw. *

37 Allah created me naked!, Femen, 31.03.2012, http:/femen.org/en/gallery/id/54#post-content.

Por. https://www.facebook.com/MuslimWomenAgainstFemen.

Por. http://www.huffingtonpost.com/2013/04/05/muslim-women-against-femen_n_3023052.html.

Od Alijji al-Mahdi odwrdcity si¢ stosunkowo szybko srodowiska $wieckie i liberalne w Egipcie, jeszcze
zanim nastgpito potepienie ze strony $rodowisk religijnych. Najczesciej przytaczanym powodem byt
charakter samej akcji, ktory miat pograzy¢ ugrupowania $wieckie i liberalne, zwlaszcza w kontekscie
zblizajacych si¢ wyboréw 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 zwolennikow organizacji ,,Muslim and Ex-Muslim Women for FEMEN support” liczy ponad
3 tys. fanow, jednak we wrze$niu zmienita nazw¢ na “Muslim and Ex-Muslim Women for Secularism”.
Jej zatozycielki nadal twierdza, ze popieraja Femen, ale nie we wszystkich aspektach. W szczegdlnosci
dystansuja si¢ od praw prostytutek, a takze sposobu przeprowadzania niektorych protestow (por. Por.
https://www.facebook.com/photo.php?tbid=497780166970224.). Ponadto w Internecie mozna znalezé
preznie dzialajaca strong Femen Turkey (ponad 16 tys. fanow, wigkszos¢ aktywnosci zwigzana z protes-
tami w stambulskim parku) i kilka stron Femenu tunezyjskiego (po 0,5-2 tys. fanéw; wigkszo$§¢ aktyw-
nosci dotyczy Aminy Tyler). Obydwie strony koncentruja si¢ na przedstawianiu globalnych dziatan
Femenu. Przyktadéw akcji zorganizowanych przez lokalne dziataczki jest niewiele, jezeli juz — wida¢ np.
zdjecie trzech kobiet ubranych w koszulki z logiem Femenu pozujace z flagg organizacji w kolorach
flagi narodowej Tunezji.
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,Gdy zniostam straszne i rasistowskie zdjecia, ktére powstaly w ramach ,Topless
Jihad Day”, przestawiajace aktywistki Femenu topless ze sztucznymi brodami
i recznikami uzytymi jako turbany — pieprzonymi recznikami, obym nawet nie
zaczela pisa¢ na temat tych kretynskich recznikéw — matpujace muzulmanskie
modlitwy z podniesionymi rekami na dywanikach, czy w ogéle mozna powie-
dzie¢ cokolwiek sensownego na temat Femenu?” .

Liderka Femenu, Inna Szewczenko, odparta krytyke muzulmanek zanurzajac sie
w jeszcze wigkszym stopniu w kulturowym determinizmie. Wedlug niej muzulmanki
cierpig na kompleks niewolnika, ktéry zaprzecza temu, zZe jest niewolnikiem i w gtebi
serca chcg by¢é wyzwolone, nawet jezeli trzymaja w rekach napisy przeciwnej tresci
(pono¢ mozna to dostrzec w ich oczach). Co wiecej, wolnosé (w rozumieniu Femenu) jest
wartoécig uniwersalng i powinna by¢ podzielana réwniez przez Arabki.*> Podczas
jednej z debat z muzulmariska feministka i blogerka, Lejla Alawa, zaproponowala, aby ta
zdjela publicznie sw¢j hidzab, poniewaz jest on symbolem krwi i przestepstw popel-
nianych w imie islamu, oraz $mierci.* W wywiadzie dla CNN podkreslata, ze hidzab
jest symbolem i narzedziem zniewolenia kobiety, a ,masowy protest o charakterze
seksualnym, zainspirowany naszym przykladem, postuzy jako pierwszy krok na rzecz
odzyskania przez kobiety ich natury i bedzie przelomem w rozpoczeciu rozkladu
szari’atu i ponownego przywrécenia kobietom prawa do kontroli ich bytu, od seksu-
alnego do politycznego”.* W swoich licznych innych wypowiedziach Szewczenko
wykazuje si¢ naprzemiennie ignorancja i brakiem podstawowej wiedzy na temat $wiata,
ktory tak bardzo chce zbawié. Twierdzi na przyklad, Zze muzulmanin moze mie¢ pigé
zon i ze mieszkaja one w haremie *, a ramadan jest po prostu gtupi. *

Faktem jest, ze Szewczenko zabrala glos w sprawie zaangazowania Femenu
w sprawy islamu starajac sie odzyskac utracong legitymacje dla dzialan swojego ruchu,
ktére stopniowo staly sie przedmiotem coraz surowszej krytyki i to nie tylko przez
muzulmanéw. Bez trudu mozna zauwazy¢, ze swoimi wypowiedziami jeszcze mocniej
utrwalila i podtrzymata paternalistyczna pozycje Femenu. Sposéb, w jaki Femen stara
sie artykulowac swoje racje wykracza poza to, co jest przedmiotem krytyki postkolo-
nialnego feminizmu — reprezentacje kobiet z kultur pozaeuropejskich jako pasywne
i bezbronne, a przede wszystkim gorsze od nowoczesnych i wyzwolonych kobiet
Zachodu. Dziatania Femenu wyr6znia przede wszystkim populistyczny charakter ¥,
miejscami kiczowaty — co ilustruja milode, atrakcyjne blondynki w wiankach na

2 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.
1. 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/.
# 1. Shevtchenko, Why topless protesters will hound Islamic leaders, CNN 22.04.2013,
http://edition.cnn.com/2013/04/22/opinion/opinion-shevchenko-femen/.
4 L. 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.
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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glowach, ktére atakuja Swiat swojg nagoscia — a miejscami wulgarny. Jak bowiem
inaczej nazwaé zawiazany na glowie jednej z dziataczek recznik (turban?), rozbieranie
sie w miejscu kultu (meczecie), czy parodie modlitwy przez nagie kobiety przed
meczetem?

Bioragc pod uwage wypowiedzi liderki Femenu, bardzo prawdopodobne jest, ze
protestujace kobiety nie zdaja sobie sprawy nie tylko z nieadekwatnosci uzywanych
srodkow, ale i ze swojej Smiesznosci. Nie jest to parodia, jak chociazby w przypadku
lalkowej komedii Team America: World Police (2004).* Warto dodaé, ze $rodowiska
krytykéw islamu zachowaly sie co najmniej powsciggliwie w stosunku do dzialan
Femenu, choé¢ teoretycznie maja wspdlny cel (walke z islamem, czy z jego pewna
odmiang).*

O ile dzialania Femenu dotyczace $wiata islamu spotkaly sie z niemalze uniwer-
salng krytyka, akcja muzulmanek przeciw Femenowi zyskata poparcie. Pojawiajgce sie
przeciw nim zarzuty dotyczg zasadniczo dwoch kwestii:

* Egocentryzmu — walczac o prawo do noszenia hidzabu i przeciwstawiajac sie
walce Femenu o prawa kobiet, zdaja sie zapomina¢ o tym, ze wiele innych
muzutmanek nie ma prawa wyboru.” Jest to szczegolnie istotne zwazywszy na
kontekst — wiekszoé¢ glosow przeciwnych Femenowi pochodzita od muzul-
manek mieszkajacych na Zachodzie i byta artykulowana w jezyku angielskim.
Kobiety podkreslaly wiec swoje prawo wyboru, ktérego czes¢ muzulmanek
z innych regionéw $wiata moze nie mieé. Warto jednak pamietaé, ze i same
dzialania Femenu — cho¢ wymierzone w $wiat islamu — odbywaly si¢ w wie-
kszosci na terytoriach niemuzulmarnskich, w panstwach zachodnich.

* Syndromu sztokholmskiego — cho¢ jest to sprzeczne z idea wolnosci, muzul-
manki bedag wbrew sobie broni¢ prawa do wyznawania swojej religii, noszenia
hidzabu i podporzadkowania si¢ patriarchalnemu porzadkowi® (czyli w zasa-
dzie jest to potwierdzenie retoryki Femenu).

Jest to o tyle znamienne, Ze obecny dyskurs medialny dotyczacy islamu na
Zachodzie jest w duzej mierze negatywny i nasilit sie w ciaggu ostatnich kilku miesiecy
(w Polsce od maja 2013 r., czyli od dokonanego przez muzulmanina w Londynie ataku
maczetg na zolnierza). By¢ moze Femen przekroczyl granice tego negatywnego dys-
kursu w taki sposéb, ze sam stat si¢ §mieszny.

47 Najpewniej z tego powodu Femen znalazt sic w komiksie o superbohaterce Qaherze. Dowiadujac sie

o kacji Femenu przed meczetem Aghera mowi: ,,catkowicie nie lubi¢ ich ideologii. Mysle, ze repre-

zentuja soba mentalno$¢, ktora uznaje tylko pewna forme wolnosci (ich wlasng); razem z ich

dehumanizacja kobiet muzutmanskich i afirmacja postaw biatego kolonializatora wybawcy”. Aktywistki

konczg uwigzane przez Qahere na gatezi, gdzie$ na odludziu — por. http://qahera.tumblr.com/.

Po polsku film znany jest pod tytutem: Ekipa Ameryka: policjanci z jajami. Jest to parodia Amerykanow,

ktérzy za pomoca §wiatowej policji staraja si¢ kontrolowa¢ caly $wiat. Tym razem walcza z miedzy-

narodowym terroryzmem, m.in. w Afganistanie. Przebrany aktor — podobnie jak aktywistka Femenu ze

sztuczng broda i recznikiem jako turbanem — infiltruje $rodowisko afganskich talibow, méwiac stynna

fraz¢ ,,Durka, durka Muhammad, jihad”.

Na jednej z polskich grup zrzeszajacych krytykow islamu spotkatam si¢ z krytyka i wySmiewaniem

dziatan Femenu.

% Por. np. I. 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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LS

Wystepujac w obronie dwéch kobiet, Femen pogwalcil prawa milionéw innych do
samostanowienia, zakrywania swojego ciala i wyznawania islamu. Znacznie bardziej
klopotliwe w ocenie sa dwie arabskie inicjatorki pozowania nago. Ich czyn byl bowiem
na tyle spektakularny, ze bardzo szybko stat sie przedmiotem ocen i komentarzy, a tym
samym wpisany w okredlony rodzaj narracji: upodmiotowiajac siebie poprzez swoja
nagos¢ kobiety walczg z patriarchalnym porzadkiem spotecznym. Jednak moze zbyt
szybko obie kobiety staly si¢ rewolucjonistkami — znowu, z perspektywy zachodniej? **
Szczegblnie negatywnie postrzegana jest Alijja al-Mahdi — nie tyle jej pierwsze zdjecie
— ale przystgpienie do Femenu i zaangazowanie w jego akcje. Jedna z badaczek, Sara
Salem, okresla go wprost jako kolonialny ruch feministyczny.”

Dziatania Alijji al-Mahdi, Aminy Tyler i Femenu maja niewatpliwie spektakularny
charakter, ze wzgledu na to, ze tak bardzo nie przystaja do bliskowschodniej rzeczy-
wistosci. Z tego powodu spotkaly sie z duzym zainteresowaniem ze strony mediéw,
zwlaszcza zachodnich. Na tym tle lokalne inicjatywy realizujace podobne cele, ale
w inny, mniej spektakularny sposéb — np. oddolne ruchy spoteczne i organizacje
przeciwstawiajgce sie przemocy seksualnej wobec kobiet w Egipcie — pozostaja niewi-
doczne. Wydaje sie jednak, ze to one faktycznie adresuja istotne problemy spoteczne
zwigzane z funkcjonowaniem kobiet w przestrzeni publicznej.”* Dziatania Aminy Tyler
Alijji al-Mahdi miaty najpewniej ten sam cel, jednak forma przekazu — nagos¢ — okazala
sie bronig obosieczng. Zwroécila uwage Swiata, ale tylko i wylacznie na nagoé¢. I nic
ponad nia.

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

52 Niewiele wiemy o zaangazowaniu obu kobiet w sprawy ruchu feministycznego przed publikacja zdjeé,
jak rowniez o ich pogladach. Chociaz na przyktad w wywiadzie dla CNN Alijja al-Mahdi — opowiadajac
o swoim zyciu seksualnym — stwierdza, ze nie stosuje tabletek antykoncepcyjnych, poniewaz jest
przeciwniczka aborcji. Ponadto dziewczyna zrezygnowata ze studiow na prestizowym Amerykanskim
Uniwersytecie w Kairze, protestujac przeciw kontroli swoich rodzicow. Oba przyklady zdaja si¢ nieco
ostabia¢ wizerunek Al-Mahdi jako $wiadomej swoich dzialan 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.

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

%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/.
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Anna Warakomska

Czystosé rytualna, piekno i pokusy ciala w tradycji
islamu oraz konsekwencje tych tradycji dla
muzulmanéw zyjacych wspoélczesnie na Zachodzie
Europy

Wstep

Okoto 610 roku w trakcie rozmyslan na gorze Al-Hira w poblizu Mekki
czterdziestoletniemu Mahometowi objawil sie¢ Archaniot Gabriel i przekazat stowa, ktére
dzi§ odnajdujemy w 96 surze Koranu: "Glo$! w imie twego Pana, ktéry stworzyl!
Stworzyt cztowieka z grudki krwi zakrzeptej! Glos! Twoj Pan jest najszlachetniejszy! Ten,
ktéry nauczyl czlowieka przez pidéro; nauczyl czlowieka tego, czego on nie wiedzial”.
W ten sposéb Prorok stal sie powiernikiem niezwyklego zadania — gloszenia nowej
religii, ktora jako trzecie wielkie wyznanie monoteistyczne obok chrzescijafistwa i juda-
izmu rozprzestrzenila si¢ na Pétwyspie Arabskim, a w ciggu nastepnych stuleci
ekspandowala poza jego granice i zajmuje dzi§ poczesne miejsce wéréd wierzen na
wszystkich zamieszkalych kontynentach." Owe historycznie odlegle poczatki sa nie-
zwykle istotne dla wyznawcéw islamu — boski przekaz, zapisany w muzulmarnskim
Pi$mie Swietym, stanowi bowiem nie tylko opis dogmatéw wiary czy refleksji o charak-
terze eschatologicznym, ale takze kodyfikacje norm spotecznego wspotistnienia.

Koran ma zatem fundamentalne znaczenie zaréwno dla islamu pojmowanego
jako religia, ale tez jako cywilizacja. Ma charakter epifaniczny i jest podwaling wszyst-
kich obszaré6w muzulmanskiego zycia: ,prawa, ustroju spolecznego, politycznego i reli-
gijnego, kultury, sztuki i nauki”.? Z domniemana boska proweniencja tego Pisma,
uwazang w kulturze muzulmarnskiej za jego niewatpliwg sile, wigze sie réwniez fakt
niemozliwoéci dokonywania jakichkolwiek tresciowych modyfikacji. Wskutek tej oko-
licznoéci islam posiada wspoélczesnie prawo religijne o wyjatkowym, bo boskim,

Wigcej na ten temat zob. J. Danecki, Podstawowe wiadomosci o islamie, Warszawa 2007, s. 576-582
oraz Islam, w: Religie Swiata, Encyklopedia PWN, wierzenia, bogowie i Swigte ksiggi. Warszawa 2008,
s. 382.

2 J. Danecki, Podstawowe wiadomosci o islamie, op. cit., s. 49.
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autorytecie.® Ale jednoczesnie prawo takie, w odréznieniu od praw stanowionych
przez ludzi, nie podlega zmianom, wyklucza zatem kulturowe przeksztalcenia, jakich
np. jestedmy $wiadkami wspéiczesnie w Europie czy USA (mamy tu na mysli wielkie
przeobrazenia mentalne oraz obyczajowe ostatnich dwustu lat, m.in.: sekularyzacje,
ochrone praw mniejszosci, nowe podejscie do érodowiska naturalnego czy zwierzat,
a przede wszystkim kwestie zwigzane z indywidualnym prawem czlowieka do samo-
stanowienia zapisanym w Powszechnej Deklaracji Praw Cztowieka ONZ*).

Ta niewsp6imiernos¢ prowadzi niekiedy do powaznych nieporozumien, zwtlasz-
cza w przypadku bezposredniego spotkania przedstawicieli réznych kultur, jak to ma
miejsce na przyklad w Republice Federalnej Niemiec. W kraju tym od lat 60. ubiegtego
stulecia, kiedy zaczeli tam przyjezdzaé pierwsi tzw. zarobkowi imigranci® , zyje okolo
3,3 miliona muzulmanéw, w przewazajacej wiekszosci pochodzenia tureckiego.® Ich
odmienna kultura manifestuje sie tu nie tylko w sferze powierzchownosci: wygladu,
stroju, zachowan, ale takze w obszarze przekonan czy przyzwyczajerr ufundowanych na
religijnej tradycji.

W niniejszym artykule postaramy sie na kilku wybranych przykladach, doty-
czacych glownie postrzegania ciala w islamie, pokaza¢ réznice miedzykulturowe oraz
ich spoteczne konsekwencje dla muzulmanskich przybyszéw zyjacych w Europie.
Dobrym zZrédlem podobnej wiedzy wydaja sie reportaze Necli Kelek, od lat badajacej
sprawe i zajmujacej dosy¢ krytyczne stanowisko wobec kwestii miedzykulturowej
integracji.

Zanim przejdziemy do analizy, powiemy kilka stéw o samej autorce i jej doko-
naniach, a takze przypomnimy wazne, jak sie wydaje, fragmenty Koranu, ktére bezpo-
srednio lub posrednio odnosza sie do zagadnienia ludzkiego ciala.

Wybrane kwestie dotyczace ciala zapisane w Koranie

Koran, jak wspomnieliSmy na wstepie, reguluje zycie muzulmanéw we
wszystkich mozliwych obszarach. Ze spolecznego punktu widzenia niezwykle istotne
wydaja sie jego przepisy: zakazy i nakazy odnoszace sie do ciata. Oto kilka wybranych
stownych ilustracji, ktére dotycza czystosci rytualnej cial, jedzenia stosownego zasta-
niania ciala w przestrzeni publicznej, restrykcji za cielesng rozwigzlos¢ oraz nagréd za
wstrzemiezliwos¢:

O braku takiego ugruntowania w odniesieniu np. do Deklaracji Praw Cztowieka ONZ oraz o zwiagzanych
z tym konsekwencjach dla kultury Zachodu por. Leszek Kolakowski, Po co nam prawa cztowieka?,
w: tenze, Czy Pan bog jest szczesliwy i inne pytania, Krakow 2009, s. 224-239.

Por. Powszechna Deklaracja Praw Czlowieka, w: B. Gronowska, T. Jasudowicz, C. Mik (red.): Prawa
Cztowieka, wybor materiatow. Torun 1993, s. 15-24.

5 F.Sew H. Aydin, Islam in Deutschland, Miinchen 2002, s. 12-13.

Por. Gilinther Lachmann, 7édliche Toleranz. Die Muslime und unsere offene Gesellschaft. Mit einem
Beitrag von Ayaan Hirsi Ali iiber die Situation der muslimischen Frauen. Miinchen/ Ziirich 2007, s. 155,
wigcej na ten temat zob. tez.: Berlin-Institut fiir Bevolkerungsentwicklung (ed.), Ungenutzte Potenziale.
Zur Lage der Integration in Deutschland, Berlin 2009, s. 16-27.
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Czystosc rytualna:

,O wy, ktérzy wierzycie! Nie zblizajcie sie do modlitwy, kiedy jestescie pijani,
dopdki nie bedziecie wiedzie¢, co méwicie, ani tez bedac nieczystymi — chyba ze
jesteécie podréznikami w drodze — dopdki nie dokonacie ablucji. A jesli jestescie
chorzy albo jesli jestescie w podrézy, albo jesli ktérys z was przyszedt z miejsca
ustronnego, albo tez gdy dotykaliScie kobiet i nie znaleZliscie wody, to postuzcie
si¢ czystym piaskiem i obcierajcie sobie twarze i rece. Zaprawde, Bog jest
poblazliwy, przebaczajacy!”. (K 4:43)

,O wy, ktérzy wierzycie! Kiedy stajecie do modlitwy, to obmyjcie wasze twarze
i rece az do tokci; przetrzyjcie lekko wasze glowy, a nogi myjcie — az do kostek.
A jedli jesteScie w stanie nieczystym, to oczyszczajcie sie. A jeéli jestescie chorzy
albo w podrézy, albo jesli ktos z was przyszedt z ustronnego miejsca, albo jesli
dotykaliscie kobiet, a nie znajdziecie wody, to poszukajcie dobrego piasku i wycie-
rajcie nim twarze i rece. B6g nie chce sprawia¢ wam trudnosci, lecz chce was tylko
oczyéci¢ i chce w pelni obdarzy¢ was Swoja dobrociag. By¢ moze, bedziecie
wdzieczni!”. (K 5:6)

Jedzenie:

,Zakazane wam jest: padlina, krew i mieso $wini; to, co zostalo po$wiecone na
ofiare w imie czego$ innego niz Boga; zwierze zaduszone, zabite od uderzenia,
zabite na skutek upadku, zabite na skutek pobodzenia i to, ktére pozeral dziki
zwierz — chyba ze zdolaliscie je zabi¢ wedlug rytuatu — i to, co zostalo ofiarowane
na kamieniach. I nie wolno wam sie dzieli¢, wrézac za pomoca strzat, bo to jest
bezboznoscig. Dzisiaj ci, ktérzy nie wierzg, sa zrozpaczeni z powodu waszej
religii. Nie obawiajcie sig ich, lecz obawiajcie sie¢ Mnie! Dzisiaj udoskonalitem dla
was waszg religie i obdarzylem was w pelni Moja dobrocig; wybralem dla was
islam jako religie. Kto jednak bedzie zmuszony w czasie gtodu, nie bedac skion-

nym dobrowolnie do grzechu... — zaprawde, Bog jest przebaczajacy, litosciwy!”.
(K'5:3)

Czystosc erotyczna, stroj:

,Powiedz wierzacym kobietom, zeby spuszczaly skromnie swoje spojrzenia
i strzegly swojej czystosci; i zeby pokazywaly jedynie te ozdoby, ktére sa
widoczne na zewnatrz; i zeby narzucaly zaslony na piersi, i pokazywaly swoje
ozdoby jedynie swoim mezom lub ojcom, albo ojcom swoich mezéw, albo swoim
synom lub synom swoich mezéw, albo swoim braciom, albo synom braci, lub
synom swoich sidstr; lub ich zonom, lub tym, ktérymi zawtadnely ich prawice;
albo swoim stuzacym sposréd mezczyzn, ktérzy nie sa owladnieci pozadaniem
cielesnym; albo tez chlopcom, ktérzy nie poznali nagosci kobiet. I niech one nie
stapaja tak, aby bylo wiadomo, jakie ukrywaja ozdoby. Nawracajcie si¢ wszyscy
do Boga, o wy, wierzacy! By¢ moze, bedziecie szczesliwi!”. (K 24:31)

,,O proroku! Powiedz swoim zZonom i swoim cérkom, i kobietom wierzacych, aby
sie szczelnie zakrywaly swoimi okryciami. To jest najodpowiedniejszy sposéb,



144

aby byly poznawane, a nie byly obrazane. A Bog jest Przebaczajacy, Litosciwy!”.
(K 33:59)

Restrykcje:

~A wobec tych sposréd waszych kobiet, ktére popelnia wszeteczenstwo,
zazadajcie §wiadectwa czterech sposréd was. I jesli oni poswiadcza, to trzymajcie
je w domach, dopoéki nie zabierze ich $mier¢ albo tez poki Bég nie przygotuje dla
nich jakiej$ innej drogi”. (K 4:15)

Nagrody:

~Szczesliwi sg wierzacy (...)

Ktérzy zachowuja wstrzemiezliwosé,

Z wyjatkiem swoich Zon i tego, czym zawladnela ich prawica, bo wtedy nie beda
ganieni”. (K 23:1-6)

Tradycja powstala na fundamentach religii

Jakkolwiek tresci Koranu niepodobna zmieni¢ — bytoby to réwnoznaczne z niedo-
puszczalng uzurpacja, to powszechnie wiadomo, iz istnieje bardzo bogata dyskusja
problematyzujaca znaczenie poszczegélnych zapiséw. Interpretacje i objasnienia senséw
zawartych w $wietej Ksiedze islamu oraz przekazéw zawartych w hadisach towarzysza
tej religii od najwczesniejszych czasow.’

Poza owymi teoretycznymi uéci$leniami niezwykle istotna wydaje sie praktyka
zycia codziennego muzulmanéw. W kwestiach zwigzanych z cialem tradycja powstata
na fundamencie religii w swoisty sposéb stygmatyzuje ciato, lub lepiej — wytacza je
z przestrzeni publicznej dzieki zaleceniom stosownego ubioru czy ograniczeniom w po-
kazywaniu sie, zwlaszcza kobiet, poza miejscem zamieszkania. Podobne ograniczenia
tatwo mozna zaklasyfikowa¢ jako doktrynalny wymog religii i przejs¢ nad nimi do
porzadku.

Nieco inaczej postepuje Necla Kelek. Jako osoba wzrastajgca w dwoéch kulturach:
niemieckiej i tureckiej, obserwuje odmiennosé tych kultur i siegajac do réznych Zrédet,
usiluje odpowiedzie¢ na pytanie, czy uzasadnienie odmiennosci jedynie religijng
doktryna jest wystarczajacym wyjasnieniem.

Necla Kelek

Swoje przemyslenia poparte wspomnieniami z dziecifistwa, analiza literatury
przedmiotu oraz praca reporterska publikuje od kilku lat w ksiazkach, ktérych gatunek
raczej trudno ustali¢ — ksigzki te wydaja sie odzwierciedla¢ przede wszystkim
wymienione powyzej aktywnosci autorki, a najblizej im do reportazu, biografii, litera-
tury faktu. Do najbardziej znanych w Niemczech nalezg: Die fremde Braut, Bittersiife
Heimat (przettumaczona na j. polski jako Stodko-gorzka ojczyzna), Die verlorenen Sohne czy

7 Por. J. Danecki, Podstawowe wiadomosci o islamie, op. cit., s. 73-78.
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Himmelsreise.® Tematy w nich poruszane oscyluja wokot réznic kulturowych doty-
czacych muzulmanskich imigrantéw, gtéwnie Turkéw, w konfrontacji ze zwyczajami
oraz tradycja niemuzulmarnskiej wigkszosci niemieckiego spoleczenistwa. Kelek niejed-
nokrotnie krytykuje swoich pobratymcéw za niecheé okazywang wobec tolerancji
Niemcow i szczegdlnie pietnuje wszelkie préby zinstrumentalizowania religii, wyko-
rzystywania jej do celow stricte politycznych. Poniewaz tego typu zabiegéw dopatruje
sie juz u podloza islamu, oczywistym wydaje si¢ fakt, ze ma wielu przeciwnikéow °,
przez ktérych jest postrzegana w najlepszym razie jak enfant terrible tureckiej imigracji.

Czystos¢ rytualna

Obserwowane przez Kelek réznice wydaja sie niekiedy btahe lub serwowane sa
w bardzo zabawnej narracji. Tu jedng z lepszych egzemplifikacji stanowi komentarz
autorki do zagadnienia czystosci, a wilasciwie uznawania niewierzacych w Allaha za
,nieczystych”. Przed sformulowaniem owego komentarza Kelek wyjasnia niemieckim
czytelnikom, na czym polega rytualna czysto$¢ oraz pielegnacja ciala w kulturze
muzulmanskiej Pisze m.in.:

,Die Frau ist nicht nur Siinderin, sie ist auch “unrein’, ‘beschmutzt”, kldrten mich
die Frauen auf, ihre Regelblutung ldsst sie unrein und stindig werden. Wahrend
dieser Tage diirfe ich nicht kochen oder backen. Deswegen muss man nach der
Regelblutung die gusiil abdesti, die grofie Waschung, vornehmen. Dabei hat man
die "Absichtserkldrung’ auszusagen: ‘Ich habe mir vorgenommen, meiner gusiil
abdest nachzukommen’. Dann werden erst die Korperoffnungen gereinigt, die den
Schmutz rauslassen. Danach werden Hidnde, Nase, Mund, Ohren gewaschen und
zum Schluss wird Wasser tiber den Kopf gegossen. Bei jeder Waschung werden
die Siinden vergeben: giinahlarin af edilir”. "
[Kobieta nie tylko jest grzesznica, jest tez ‘nieczysta’, ‘zbrukana’, tlumaczyly mi
kobiety, jej miesieczne krwawienie czyni ja nieczystg i grzeszng. W czasie tych dni
nie moge gotowac czy piec. Dlatego nalezy po miesigczce przedsiewziaé gusiil
abdesti (‘wielkie obmycie’). Trzeba wypowiedzie¢ ‘objasnienie zamiaru’:
‘Postanowilam wypelni¢ moje gqusiil abdesti’. Wtedy najpierw czysci sie otwory
ciala, z ktérych wydostaje sie brud. PéZniej myje sie rece, nos, buzie, uszy, a na
konicu wylewa sie wode na glowe. Przy kazdym obmyciu przebaczane zostaja
grzechy giinahlarin af edilir . Thum A.W.]

Podobny rodzaj oczyszczania znany jest tez innym wyznaniom."
kazdym akcie seksualnym nalezy sie poddac oczyszczajacej toalecie.

Roéwniez po

8 N. Kelek, Die fremde Braut. Ein Bericht aus dem Inneren des tiirkischen Lebens in Deutschland, KSln

2005;
N. Kelek, Bittersiifse Heimat. Bericht aus dem Inneren der Tiirkei, Miinchen 2009; N. Kelek, Stodko-
gorzka ojczyzna. Raport z serca Turcji, przet. Elzbieta Kalinowska, Wotowiec 2011; N. Kelek, Die
verlorenen Sohne. Plddoyer fiir die Befireiung des tiirkisch-muslimischen Mannes, K6ln 2006; N. Kelek,
Himmelsreise. Mein Streit mit den Wiichtern des Islam, Miinchen 2011.
Y. Karakasoglu/ Mark Terkessidis, Gerechtigkeit fiir Muslime, w: zeit online z 1.02.2006
http://www.zeit.de/2006/06/Petition, stan z 28.08.2013.
N. Kelek, Himmelsreise, op. cit, s. 168.
Por. M. Bakke, Cialo otwarte. Filozoficzne reinterpretacje kulturowych wizji cielesnosci, Poznan 200,
s. 93; oraz J-P. Roux, Krew. Mity, symbole, rzeczywistos¢, Krakow 1994.
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Ablucje stanowiag w islamie takze obowiazek mezczyzn, np., kiedy zgrzesza
mysla, patrzac na ciato obcej kobiety. Azeby uchronic ich przed podobnym wystepkiem,
niewiasty musza maskowac swoje ksztaltty, by w ten sposéb nie skazywac ich na ciagte
podniecenie, utrate opanowania i nieznoséng kare nieustannego obmywania sie. Stad,
zauwaza Kelek, pochodzi tez namaz abdesti (‘male obmywanie’) przed modlitwa. Dzieki
niemu mezczyzna juz jako czysty cztowiek poddaje si¢ Bogu. Autorka przyréwnuje ten
rytualny zwyczaj do obrzedu spowiedzi wsrdéd katolikéw. Zamiast wyznawaé grzechy
przed ksiedzem oraz czyni¢ pokute, mozna si¢ w islamie reinwaschen (,wymyc¢”,
L, wWyczysci¢”).

Ale w kontekscie tak zaprezentowanych muzulmanskich rytéw dowiadujemy sie
réwniez o trybie okreslania niewiernych mianem ,nieczystych”. W rzeczonym komen-
tarzu czytamy:

»Die gavour, die Ungldubigen, 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 wéscht sich ja mehr als die Muslime?” ” 2
[Gavour, niewiernych, ktérzy nie myja sie¢ wedle rytuatu, nazywa sie ‘nieczystymi’.
Kiedy moja matka poznata mojego obecnego niemieckiego meza i dotarto do niej,
ze on codziennie bierze prysznic, powiedziala: ‘Jak moge go okreéla¢ mianem
nieczystego, skoro on sie myje czeéciej niz muzulmanie?” Tlum. A.W.]

Dyferencje

Innym przykltadem pokazujagcym dyferencje miedzy kulturg islamu i chrzesci-
jafistwa, oraz poniekad zwigzanym z cielesnoscig, jest zapewne spozywanie wieprzo-
winy. Jak wiadomo, muzulmanie nie jedza takiego miesa, ale poza tym, Ze tego nie
robig, wedle Kelek uznaja jego konsumentéw za mniej wartosciowych ludzi. Autorka
Stodko-gorzkiej ojczyzny zastanawia sie nad przyczynami podobnej restrykgji, siegajac do
potencjalnych historycznych uzasadnieni. Stwierdza m.in., iz $winie nie nalezaty do fau-
ny arabskich pustyni. Na Bliskim Wschodzie hodowali je co najwyzej mezopotamscy
chlopi, na Pétwyspie Arabskim nie byty wcale rozpowszechnione. Przy tym skéra swini,
nie posiadajac gruczoléw potowych, ktére chronilyby ja od upaléw czy parazytow,
wymaga regularnych btotnych kapieli, co takze eliminowalo to zwierze jako nadajace sie
do zycia na piasku. Tuczniki byly malo przydatne dla Beduinéw takze ze wzgledow
ekonomicznych: nie dawaly mleka, skéry ani welny, ze zrozumiatych wzgledéw nie
uzywano ich do zaprzegu ani do jazdy. Trzymano je wyltacznie w zamknietych zagro-
dach osiadlych rolnikéw, totez nie cieszyly sie zainteresowaniem Arabéw, ktérzy byli
nomadami.

Przytaczajac podobne argumenty autorka wnioskuje, ze Mahomet mégt okresli¢
swinie jako zwierze nieczyste, poniewaz byla stabo rozpowszechniona w tej czesci
§wiata. Z uwagi jednak na znaczenie dla niewiernych z pétnocy, stawata sie¢ pozagdanym
symbolem odgraniczenia od nich.” Utrzymuje tez, zgodnie ze stanem faktycznym, iz
w Niemczech kazdy moze zrezygnowac ze spozywania okreslonych potraw z powodéw

12 N. Kelek, Himmelsreise, op. cit, s. 168, s. 169.
B3 Por. N. Kelek, Stodko-gorzka ojczyzna, op. cit., s. 176.
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religijnych czy innych. Réwniez muzulmanéw nie przymusza si¢ w tym kraju do jedze-
nia golonki lub kielbasy. Zyja tu weganie i wegetarianie, ale nikogo nie uwaza sie za
gorszego czlowieka z powodu jego nawykéw zywieniowych. Inaczej, konstatuje Kelek,
rzecz przedstawia sie w wsrdd spolecznosci muzulmarnskich, wykorzystujacych, jej
zdaniem, owe zwyczaje do dyskredytowania niewiernych, stygmatyzujac ich jako
nieczystych, wlasnie ze wzgledu na spozywanie wieprzowiny. Owa okolicznos¢ komen-
tuje nastepujaco:

,Nie ma to nic wspélnego z religia czy uczuciami religijnymi, stuzy raczej uspra-
wiedliwianemu religia spolecznemu apartheidowi. Ale moze to tylko swiniofobia,
ktéra kolektywnie dopadia muzulmanéw. Fakt, ze Swinie wykorzystuje sie
w stuzbie polityki skierowanej przeciw chrzescijanom, jest w kazdym razie nie-

godny islamu. A turecka kuchnia jest ubozsza o niektére delikatesy” .™*

Analogiczne, aczkolwiek, zdaniem Kelek, nieuprawnione usprawiedliwianie
religia okrzeplego systemu spotecznego, mozna dostrzec bacznie przygladajac sie zacho-
waniom muzulmanéw w odniesieniu do ciala. Réwniez w tym obszarze uwypuklanie
réznic wobec innowiercéw mialo, wedtug autorki, za cel okazywanie im kulturowej
wyzszosci. Kelek demonstruje owa domniemang ostentacje w wielu miejscach swoich
rozwazan, zwlaszcza we fragmentach, w ktérych pochyla sie nad kwestig stosownego
ubioru kobiet. Traktuje go bowiem niekoniecznie jako przejaw usankcjonowanego
tradycja zwyczaju czy forme wyrazania metafizycznych potrzeb. W odniesieniu do
muzulmanek mieszkajagcych w Niemczech i coraz chetniej noszacych chusty twierdzi
np., ze czynia tak w imie opacznie pojmowanej potrzeby manifestowania tozsamosci.
Wkladajac chusty, kobiety te chca zwréci¢ na siebie uwage i powiedzie¢ postronnym
obserwatorom: ,patrzcie, jesteSmy tu i jest nas duzo”." Takie podejscie nie stuzy
integracji i pokojowej koegzystencji, a nade wszystko, szkodzi samym kobietom.
W ujeciu Kelek chusta jest bowiem flagowym elementem okreslonej ideologii, $wiadczy
o kolektywistycznych oraz patriarchalnych zapatrywaniach jej zwolennikéw, o checi
podporzadkowania kobiet mezczyznom w codziennym zyciu. *°

Nie zgadza si¢ zwlaszcza na wkladanie ich mieszkajacym w Niemczech dziew-
czynkom w wieku szkoly podstawowej, gdyz to prowadzi, jej zdaniem, do wykluczenia
tych jeszcze dzieci z grupy réwiesniczej i ma powazne konsekwencje dla ich dalszego
rozwoju psychospotecznego, o czym przekonala sie na wlasnym przykladzie (ojciec
zabronil jej jako dziecku spotkan z niemieckimi réwie$nikami). Pisze o tym znowu
w kontekscie kulturowych réznic i retorycznie pyta:

,In muslimischen Lindern wird ein Maidchen verschleiert, wenn es als
heiratsfahig gilt, das heifst geschlechtsreif ist. Im Iran diirfen Mddchen ab dem
neunten Lebensjahr verheiratet werden. Was bedeutet es, wenn sich in
Deutschland Sechs- oder Achtjahrige mit dem Kopftuch bedecken sollen? Sehen
die muslimischen Mannern in ihnen Sexualobjekte?” . "

" Ibidem.

'S N. Kelek, Die fremde Braut, op. cit., s. 261.

Ibidem, oraz: N. Kelek, Stodko-gorzka ojczyzna, op. cit., s. 81-82.
7" N. Kelek, Die fremde Braut, op. cit., s. 263.
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[W krajach muzulmanskich dziewczynkom zastania sie ciala, kiedy uznane zostaja
za zdolne do 8lubu, czyli kiedy sa dojrzate piciowo. Co to znaczy, kiedy w Niem-
czech szescio- lub oémioletnie dziewczynki maja zakladaé¢ chusty? Czy muzul-
manscy mezczyzni widza w nich obiekty seksualne? Ttum. A.W.]

Szkofla jest dla autorki jedynym miejscem dla dzieci imigrantéw, w ktérym moga
one, zwlaszcza dziewczynki, nauczy¢ sie nowego stosunku do wlasnej osoby — opartego
na szacunku i rOwnoprawnym traktowaniu. Zatozenie chusty znaczy dla nich tyle samo,
co pogodzenie sie z napisanym przez zycie scenariuszem:

~W przyszlosci pozostaniesz w domu, nie otrzymasz takich samych praw jak twdj
brat, nie weZmiesz udzialu w zajeciach sportowych czy szkolnych wyciecz-
kach”."

Jakkolwiek Kelek nie twierdzi, ze kazda kulturowa réznice nalezatoby imigran-
tom wyperswadowa¢, to jednak w przypadku ograniczania wolnosci czy praw czlo-
wieka jest ona zasadnicza. Nawet najbardziej religijnie umotywowane zwyczaje nie
mogg, jej zdaniem, sta¢ ponad tymi prawami."”

Pokusy ciala

Restrykcje wzgledem kontaktéw z niemieckimi kolezankami autorka poznata, jak
wspomnieliSmy, w dziecinistwie spedzonym w RFN. Ale z podobna ostentacja swoiscie
pojmowanej moralnej wyzszosci, jaka wspolczesne muzulmanki stosuja, jej zdaniem,
wobec Niemcow, spotkala sie nieraz takze w Turcji. Jako dziecko odwiedzila z rodzicami
matke ojca mieszkajacg na wsi. Przyjechawszy ze Stambutu, ubrana w wymarzony stréj
i z pomalowanymi dla zabawy paznokciami, z ciekawo$ciag wybiegta na spotkanie babci.
Zdziwila sie jednak niesamowicie, a nawet przerazila, kiedy kobieta z chmurnym
obliczem i malym pejczem w dloni, zagrzmiata: ,te paznokcie Allah wyrwie ci po
$mierci wszystkie pojedynczo”.”® Reakcja bezbronnej dziewczynki stata sie jedynie
rozpaczliwa uwaga, ze to nieprawda, bo Allah kocha dzieci.

Inng przygode odnotowata juz jako dorosla osoba, w czasie podrézy po starym
kraju ojczystym. Wybrawszy sie na wycieczke parowcem po Bosforze byta swiadkiem
dziwnego zajécia: na pokladzie znajdowalo sie przeszlo dwiescie oséb i w trakcie rejsu
po wyciszeniu tureckiego popu z glosnikow rozlegly sie orientalne dzwieki bebna oraz
cytry. W drzwiach gornej kajuty pojawila sie tajemnicza postaé zaslonieta welonami
w taki sposéb, ze wida¢ bylo tylko jej oczy. Posta¢ zaczeta podrygiwaé w takt muzyki
i wykonywac taniec orientalny. Taniec 6w polega na rytmicznym poruszaniu brzuchem,
biodrami, ramionami oraz glowa niezaleznie od siebie i wymaga od tancerki perfek-
cyjnego panowania nad ciatem. ,Kiedy taricza ramiona, biodra i glowa pozostaja
nieruchome, gdy brzuch porusza si¢ rytmicznie w przéd i w tyl, zastygaja ramiona”.”
Po zrzuceniu pierwszego welonu oczom zebranych ukazat sie tuléw tanczacej postaci
i okazalo sie, ze byl to mezczyzna. Jego umiejetne plasy zachwycaly, niestety, nie

' Ibidem.

¥ Ibidem.

2 Ibidem, s. 60.
21 Ibidem, s. 163.
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wszystkich. Starsze kobiety siedzace przy stole, ubrane w tradycyjne chusty, dlugie
plaszcze, wloczkowe kamizelki, a takze suknie i szarawary, spogladaly karcaco na
artyste. Nie reagowaly otwarcie, szeptaly jedynie miedzy soba. Zachecony tancerz
zblizyt sie¢ do nich w kolejnej przygrywce, niemal ich dotykajac. Po wykonaniu kilku
prowokujacych ruchéw piersiami, jakie zwykle robi sie w celu uzyskania wiekszego
napiwku, kobiety ogarneta wécieklos¢. Obrzucajac go wyzwiskami, jedna usitowata
dzgnaé¢ go szydetkiem w noge. Trefni§ sprawnie unikngl ataku i na zakoriczenie
przemoéwil do podréznych, podkreslajac, iz wybrali wycieczke po to, aby sie bawic,
cieszy¢ morzem, taricem i muzyka. Jesli nawet nie kazdemu to odpowiada, wiekszos¢
nie powinna sie, wedlug niego, poddawa¢ malkontentom: ,jesli nie bedziemy umieli
zrzucié¢ chust, sami ograniczymy nasza wolnos¢”. Kelek komentuje te scene nastepujaco:

,Brakuje tylko okrzyku: Niech zyje republika! Publicznos¢ klaszcze, kobiety przy
stole sa oburzone. Tancerz puszcza glosniej muzyke. To znéw turecki pop, w sam

raz dla wyzwolonych dziewczyn” . *

Obydwa wspomnienia jawia sie w opisach Kelek jako symptomatyczne, jesli
chodzi o reakcje 0s6b pielegnujacych muzulmanskie tradycje. Autorka zwraca uwage na
ich swoista ostentacje czy nawet agresje. Z podobnymi obserwacjami spotkac¢ sie mozna
takze w prozie Orhana Pamuka, np. w autobiograficznym Stambule, w ktérym pisarz
wspomina nawet o strachu, jaki przejmowal go, kiedy jako dziecko obserwowat
stuzaca®, hotdujaca — inaczej niz jego rodzina — religijnym zwyczajom. Kobieta
wydawala sie okazywac swoista przewage, wlasnie ze wzgledu na silng identyfikacje
z odziedziczonymi muzulmanskimi wzorami zachowan. Gorzkie upomnienia babki
Kelek, moralizatorskie uwagi imigrantéw w zachodniej diasporze wobec innowiercéw,
~Swiete” oburzenie kobiet w czasie rzeczonego tarica czy przytoczone reminiscencje
prozaika sa drobnymi przykiadami negacji kulturowego liberalizmu, za ktérym optuje
Kelek. Z punktu widzenia europejskiego pojmowania tolerancji, takie podejscie do
bliznich wydaje sie nie przystawac¢ do wspétczesnoéci.

Cielesne piekno

Ale powracajac do kwestii ciala, przyjrzyjmy sie jeszcze komentarzom Necli
Kelek, dotyczacym znaczenia wygladu kobiety przy zamazpdjsciu. W tej sprawie autor-
ka powoluje sie na najwyzszy dla muzulmanéw autorytet, mianowicie zalecenia Maho-
meta. Prorok nie tylko bowiem zdefiniowal prawne potozenie kobiety w rodzinie, ale
dal réwniez wskazéwki odnoszace sie m.in. do pozadanych cech, jakie powinna
posiada¢ przyszta wybranka, co zawarte zostato w hadisach® :

,Man heiratet eine Frau aus vier Griinden: wegen ihres Geldes, ihrer Schonheit,
Abstammung und Religiositat [...] Doch achtet darauf, dass sie in erster Linie ein
schones Gesicht und einen schonen Korper hat, denn nur diese Frauen koénnen
euch gliicklich machen ... Ist sie schon, so konnt ihr auch mit ihr gliicklich

werden. Ist sie aber hisslich, so steht es euch zu, sie abzulehnen”. ®

2 Tbidem, s. 164.
2 0. Pamuk, Stambul. Wspomnienia i miasto, przel. A. Polat, Krakéw 2008, s. 230-235.
#0 wiarygodnos$ci hadiséw zob. J. Danecki, Podstawowe wiadomosci o islamie, op. cit.., s. 91.

2 Por. Necla Kelek, Die fremde Braut, op. cit., s. 178.
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[Kobiete poslubia sie z czterech powodéw: ze wzgledu jej pieniedzy, jej piekna,
pochodzenia i religijnoéci [...] Ale uwazajcie na to, aby przede wszystkim miata
tadng buzie i tadne ciato, bo tylko takie kobiety moga was uczyni¢ szczesliwymi.
Jesli jest piekna, to bedziecie mogli by¢ z nig szczesliwi. Jesli jednak bedzie
brzydka, to macie prawo ja odrzucié¢. [Tlum. A.W.]

Autorka sw6j komentarz w odniesieniu do tej kwestii sformutowala w postaci
retorycznego pytania: dlaczego wiasciwie proponuje sie tu wiernym traktowanie cieles-
nej pieknosci jako zalety i czyz to nie sam Allah zdecydowal, ze jedne kobiety maja by¢
tadne, a inne brzydsze? W dalszej czeéci wywodu Kelek zastanawia sie nad losem
panien mniej obdarowanych uroda: chcac pozosta¢é w zgodzie z tradycja, wpadaja
w kompleksy. Jesli nie spodobaja sie potencjalnym kandydatom, musza wnies¢ spory
posag, aby w ogole zalozy¢ rodzine. Za$ te najpiekniejsze, poza tym, ze szybko znajduja
meza, otrzymuja od niego spore zabezpieczenie finansowe w postaci wiana. Kelek
opowiada tez osobista historie i twierdzi, iz z powodu wydatnego jak na Czerkieske
nosa, dosy¢ dlugo nie cieszyla sie zainteresowaniem u plci przeciwnej. Wedle stéw jej
matki z tego powodu rodzina pozwolila sie jej dtuzej uczy¢. Z perspektywy czasu sama
ocenia 6w fakt niezwykle pozytywnie. W Niemczech ukorniczyla studia i obronila
doktorat z socjologii. Gdyby jednak miala inne rysy, pewnie szybko wyszlaby za maz
i musiata si¢ pogodzi¢ z funkcja, jaka Al-Ghazali*®, przypisuje, zdaniem autorki,

kobiecie w muzutmanskim matzenstwie: ,swego rodzaju niewolnicy wlasnego meza”.”’

Jednak o wiele dramatyczniejsze historie anizeli zamazpoéjscie (wczesne czy
pozne), zdarzaja sie kobietom, ktére wykazuja niesubordynacje lub zostaja posadzone
o tzw. splamienie honoru. Takie przypadki koncza sie okaleczeniem (Kelek podaje
przyktad dziewczyny, ktdérej wycieto nos*) lub nawet $miercia wymierzang przez
cztonkéw wtasnego klanu® (tu powotuje sie na znang w Niemczech sprawe Hatun
Siirticii™ ). Nie epatuje przy tych opisach szczegétami, jednakze zdecydowanie pietnuje
podobne rozstrzygniecia jako nieludzkie, archaiczne zwyczaje, ktore nalezy, jej zdaniem,
jednoznacznie odrzucié.*

Osobny problem zwigzany z cielesnymi pokusami sygnalizuje tez m.in. w watku
potepiajacym pewnego rodzaju zaklamanie kultury zbudowanej na dosy¢ powaznych
restrykcjach zwigzanych z uprawianiem pozamalzeniskiego seksu. Przedstawia w tym
kontekscie spostrzezenia ze swojej ostatniej podrézy po wspoélczesnej Turcji. Zagadujac

%O filozofii muzulmanskiej Ahmada al-Ghazalego i jego brata Abu Hamida al-Ghazalego zob. H. Corbin,

Historia filozofii muzutmanskiej, przet. K. Pachniak, Warszawa 2009, s. 160-165 oraz s. 177-180.
27 Por. N. Kelek, Die fremde Braut, op. cit., s. 179.
B N. Kelek, Stodko-gorzka ojczyzna, op. cit., s. 123.

2 N. Kelek, Die Himmelsreise, op. cit, s. 70-71.

3% K. Fiichsel, Der Jjlingste Bruder gesteht die Schiisse auf Hatun Siirticii, 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 Siiriicii: Unvergessen, ungesiihnt, 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.

N. Kelek, Stodko-gorzka ojczyzna, op. cyt., s. 107.
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tamtejsze kobiety o ich mezéw, zadna nie chce udzieli¢ odpowiedzi z obawy, Ze pytajacy
maja zamiar przyczynic sie do rozwodu:

A przeciez sytuacja jest bardzo zla, z tym zgadzaja si¢ wszystkie. Co druga
kobieta w Gaziantepie jest zdradzana. MezczyZni Zenig sie zgodnie z tradycjg, ale
zyja poza domem, wlasnym zyciem. Czerwone dzielnice kwitng, panoszy sie
prostytucja, nie ma problemu z dostepem do alkoholu i narkotykéw. Poligamia

przez wielu praktykowana jest jako co$ oczywistego”.*

Natomiast o losach dziewczyn, ktére jako importowane narzeczone wyjechaty do
Niemiec, przeczytamy w dalszym fragmencie:

»Moja kuzynka [...] wrdcita po roku. Wpadta z deszczu pod rynne, byla otoczona
starcami, stuzyla rodzinie meza. Rzadko sie zdarza, ze panna mloda wraca. Od
tych, ktére wyjechaly, nie mamy zadnych wieéci. Zawsze myélalyémy, ze to my
zyjemy w S$redniowieczu, poki nie uslyszalyémy, ze w Niemczech kobiety

najwyrazniej maja jeszcze gorzej”.®

Jakkolwiek ta ostatnia wypowiedz taczy sie z zagadnieniem ciala tylko posrednio
(kobiety traktuje si¢ bowiem, wedle tej opinii, jako tania site robocza), to wnioski plynace
z obydwu powyzszych cytatow nasuwaja sie same: restrykcje wobec pozamalzenskiej
milosci cielesnej sa w kulturze muzulmarnskiej silne, niemniej, dotycza przede wszyst-
kim kobiet. Domy schadzek, podobnie jak w zbudowanej na chrzescijaiistwie kulturze
europejskiej, $wiadcza o hipokryzji ludzi, ktérzy w innych miejscach chetnie podkreslaja
przywiazanie do prawosci, czystosci, nieskazitelnosci. Interesujaca wydaje sie rowniez
ocena samych Turczynek, ktére o zastanych zwyczajach i osobistych losach, przynaj-
mniej w narracji Necli Kelek, méwia jako o zyciu w wiekach érednich.

Podsumowanie

Podsumowujac, wskaza¢ trzeba na wielka problematycznos¢ zagadnieni zwiaza-
nych z ciatem w kulturze muzulmanskiej, zwlaszcza jesli rozwaza sie te kwestie w od-
niesieniu do znacznie rdéznigcych sie standardéw zlaicyzowanej, liberalnej kultury
europejskiej. Arthur Frank zauwaza, iz ciata w tej kulturze ,sg dzi§ w samym centrum
uwagi, zaréowno w salach wykladowych, jak na ulicach”.* Ta wszechobecnosé
przywodzi na my$l raczej obyczaj starozytnej Grecji — rozebranej i szczycacej sie
cielesnym pieknem® — a ten trudno pojmowac jako wzér dla muzulmanéw. Wiele
probleméw mozna by zapewne przezwyciezy¢, potrzeba do tego celu jednak zrozu-
mienia historycznosci, zwlaszcza tych najsurowszych restrykcji zwiazanych z poskra-
mianiem ciata.** Z takim postulatem Necli Kelek trudno sie nie zgodzic.

32 Ibidem, s. 124.
3 Ibidem.

3% Cyt. za: E. Baldwin i in, Wstep do kulturoznawstwa. Thumaczyt M. Kaczynski i in., Poznan 2007, s. 308.

3 Por. W. Reinhard, Zycie po europejsku. Od czaséw najdawniejszych do wspélczesnosci. Thamaczyt

J. Antkowiak. Warszawa 2009, s. 56-57.
3% Peter Vofs 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.
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Grzegorz £. Matachowski

Kary cielesne w islamie na przykladzie orzecznictwa sadow
w Arabii Saudyjskiej

Szari’at — z arabskiego ,stuszna éciezka”, system prawny islamu, obejmujacy cala
sfere zycia kazdego muzulmanina, zaréwno dotyczaca spraw zwigzanych z bogiem
(ibadat), jak i spraw miedzyludzkich (mu ‘amalat). Jego podstawa jest Koran, $wieta ksiega
islamu, ostateczne slowo Boze, ktére zostalo objawione prorokowi Mahometowi
w latach 610-632. O prawotwoérczym charakterze tej ksiegi §wiadczy chocby fakt, ze
o samych Zrédiach prawa mozna tam odnalez¢ 50 wersetéw (ajjat), kolejnych 10 dotyczy
prawa konstytucyjnego, 25 prawa miedzynarodowego, 13 procedur sadowych, 30 prawa
karnego, 70 prawa cywilnego, 70 prawa rodzinnego i prywatnego oraz 20 spraw
ekonomicznych.! Warto podkresli¢, ze szari’atu nie mozna bezposrednio poréwnac do
zachodnich koncepcji prawnych. Nie jest on ani prawem kanonicznym, ani prawem
stanowionym, ani zbiorem tradycji jakim byly francuskie prawa fundamentalne. Prawo
w islamie jest wyrazem woli Bozej.”

Przepisy prawne zawarte w Koranie byly jednak zbyt ograniczone, aby regulowac
stosunki miedzyludzkie w ramach wspdlnoty muzulmarnskiej, a tym bardziej, zeby
umozliwi¢ sprawne zarzadzanie panstwem. Niepelne prawodawstwo postanowiono
uzupelni¢ czerpigc wzér z zycia Proroka. Opowiesci o czynach i wypowiedziach
Mahometa, nazwane hadisami, stworzyly sunne (skodyfikowana Sciezke, droge). Hadisy
nie posiadaly jednakowej mocy prawnej. Niektore byly traktowane na réwni z prawem
objawionym. Na przetomie VIII i IX w. doszto do reformy, ktérej czescig byla ocena
prawdziwosci hadiséw. W efekcie powstalo szes¢ zbioré6w hadiséw, zwanych
»szescioma prawdziwymi ksiegami”. Analiza ich autentycznosci nie zapobiegla jednak
przedostaniu sie do sunny Proroka licznych tekstéw niemajacych zwigzku z zyciem
Proroka. Ich celem byto dostosowanie prawa do potrzeb spoteczenstwa.?

Koran wraz z tradycja Proroka wcigz nie mogt zaspokoi¢ wszystkich potrzeb
prawnych wspoélnoty muzulmarskiej, jak i istniejacego juz panstwa muzulmanskiego.

' M.M. Dziekan, Prawo muzulmariskie wezoraj i dzis, [w:] E. Machut-Mendecka (red.), Oblicza wspoi-

czesnego islamu, Warszawa 2003, s. 45.
2 J. Danecki, Arabowie, Warszawa 2001, s. 268.
3 Ibidem, 121-126.
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Niezbedny byl dalszy rozwéj prawa, na co zezwalala tradycja muzulmarnska, zgodnie
z ktéra Bog pozostawit ludziom mozliwos¢ uregulowania czesci spraw, ktére nie zostaty
uregulowane w Koranie.* Z powodu zamknietego charakteru Koranu oraz sunny,
a takze réznicy pomiedzy prawem objawionym a rzeczywistoscig, prawodawstwo
muzulmarnskie rozszerzano za pomoca tworzenia prawa poprzez zgode wspoélnoty
— konsensus (idZma) oraz analogie (kijas). Stosowano réwniez interpretacje juz
istniejacych przepisow (idztihad).

W  Swiecie muzulmanskim zgoda wspdlnoty — idima, byla trzecim
najwazniejszym Zrédlem prawa po Koranie i sunnie, a jej reguly staly sie réwnie
niepodwazalne jak prawo pochodzace z objawienia i tradycji Proroka (jednakze nie
mogly sta¢ z nimi w sprzecznosci). Dzieki zastosowaniu zgody wspdlnoty mozna byto
wprowadzi¢ do islamu wiele nowych elementéw. Jej sita wywodzila sie¢ z zawartego
w Koranie przestania, ze wspdlnota nie moze si¢ myli¢. Osoba niepodporzadkowujaca
sie konsensusowi mogta zosta¢ uznana za wyjeta spod prawa. W wyniku sporéw wokot
jej natury, tylko konsensus osiagniety przez towarzyszy Proroka uznawany jest przez
wszystkie szkoly sunnickie. Ostatecznie pojecie zgody wspdlnoty ograniczono — do
konsensusu uczonych. W szyizmie idzma nie wystepowala. Obecnie idzma nie jest
stosowana.’

Drugim sposobem tworzenia prawa byla analogia (kijas). Proces ten polegal na
stosowaniu logiki w sytuacjach niejasnych. Zaistniala sytuacja byla poré6wnywana do
istniejacych juz przepiséw, powiazan logicznych lub moralnych. Oznaczato to, ze aby
zaistniata analogia, niezbedny byl juz rozstrzygniety podobny przypadek, na podstawie
ktérego mozna by stworzy¢é nowe prawo. Analogia nie mogta by¢ w zupelnosci oder-
wana od Koranu i sunny, i nie mogla by¢ z nimi sprzeczna. Za pomoca analogii zostat
ustanowiony m.in. zakaz spozywania alkoholu i narkotykéw przez muzutmanéw. ® Ze
wzgledu na swoj charakter analogia nie tworzyla zasad generalnych szari ‘atu, znalazla
jednak szerokie zastosowanie przy ustalaniu wymiaru kary w pojedynczych przypad-
kach.”

Powyzsze zrodla prawa sa wspolne dla catego islamu sunnickiego ® , jednak ich
faktyczne znaczenie zalezato od interpretacji przyjetej przez dana szkole prawa (mazhab).
Szkoly te mogly réwniez wprowadza¢ inne instrumenty prawne niz wyzej wymienione.
W sunnizmie wyréznia sie cztery dominujgce szkoly. Pierwsza z nich, najpowszechniej
stosowang, bylta szkota hanaficka. Powstala ona pod koniec VIII w., a za jej tworce
uwazano Abu Hanife, chociaz rzeczywistymi twércami byli jego synowie, Abu Jusuf
Jakub i Muhammad Ibn Al-Hasan. Zgodnie z wyznawang doktryna za najwazniejsze
zrédlo prawa zostal uznany Koran, jednak wraz z sunna nie jest wystarczajacy do
funkcjonowania spoleczenistwa, dlatego prawnicy mogli sie opiera¢ réwniez na konsen-
susie’ , analogii i prawie zwyczajowym." Charakterystyczna cecha tej szkoly byto
uciekanie sie do osobistej opinii prawnikéw (raj) oraz stosowanie dziatania uznanego za

4 F. Tbn Mishal Al-Su’ud, Islamic Political Development in the Kingdom of Saudi Arabia. Majlis
Ash-Shura: Concept, Theory and Practice, 2002, s. 23.

J. Bielawski (red.), Maty stownik kultury swiat arabskiego, Warszawa 1971, s. 228.

J. Danecki, op. cit., s. 274.

Ibidem, s. 279.

Dominujaca szkota prawng szyizmu jest szkoty dzafarycka, stworzona przez szostego imama Dzafara
as-Sadika.
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dobre, gdy inne przepisy prawne nie zapewniaja odpowiedniego rozwigzania
istihsan)."! Odpowiada to pojeciu equity w anglosaskim common law.
p poj quity &

Drugi nurt prawny sunnizmu to szkola malikicka. Zostala stworzona przez
medynskiego prawnika Malika Ibn Anasa. Za najwazniejsze zrédla prawa szkola ta
uznawala Koran i sunne, ale dotaczyla do nich réwniez prawo zwyczajowe Medyny
(urf). Malikici stworzyli koncepcje idzmy, bedaca wynikiem zgody wspélnoty medyn-
skiej i kierowali si¢ zasada tworzenia prawa korzystnego dla wspélnoty (istislah).
Malikici réwniez stosowali osobista opinie prawnikow."

Trzecig szkole prawa islamskiego stanowili szafi’ici. Zostala ona zalozona przez
Abd Allaha Muhammada Ibn Idrisa — Abu asz-Szafiiego, ucznia Malika Ibn Anasa.
Cecha tej szkoly byla préba polaczenia racjonalizmu z tradycjonalizmem. Asz-Szafi’i
zaliczyl do podstawowych zrédet Koran, sunne, kijas oraz idime, ktérej nadal duzo
wieksze znaczenie niz inne szkoty. Uznal, Ze zgoda spotecznoéci jest inspirowana przez
Boga i deroguje wczedniejsze prawo. Szafi’ici odrzucili zasade uznawania dziatania za
dobre (istihsan) oraz tworzenia prawa korzystnego dla wspolnoty (istislah).”

Z punktu widzenia niniejszej pracy najwazniejsza jest jednak doktryna szkoty
hanbalickiej. Zostala ona stworzona przez Ahmada Ibn Hanbala, ucznia Asz-Szafi iego.
Doktryna ta wrogo odnosila sie do sufizmu oraz ideologii rozumowych i racjona-
listycznych (kalam, mutazylizm)."* Gloszona byta idea powrotu do tradycyjnych wartosci
(salafu). W sferze politycznej hanbalizm odrzucat pretensje imamoéw szyickich do
wladzy, jak i uznawat kaliféw sprawiedliwych za wzér. W dziedzinie prawa, szkota
hanbalicka odwotywata sie bezposrednio do Koranu i sunny, stawiajac je ponad
wszystkimi innymi Zrédltami prawa i odrzucajgc wszelkie tworzenie prawa na
podstawie osobistej opinii prawnikéw. Szkota ta najbardziej ograniczyla wystepowanie
zgody wspodlnoty, uznajac za jedyny prawomocny konsensus zgode towarzyszy
Proroka. Warto podkreslié, ze ostateczny jej ksztalt nadali jednak uczniowie Ibn
Hanbala. Na podstawie szkoty hanbalickiej uksztattowala si¢ ideologia wahhabicka."

Doktryna wahhabicka

Twoérca wahhabizmu byt urodzony okoto 1703 r. w rodzinie nadzdyjskiego alima,
sedziego osady Al-Hurajmijja, Muhammad Ibn Abd al-Wahhab. Pobierat on nauki m. in.
w Basrze. Tam widzac zepsucie obyczajow panujace wéréd muzulmanéw zamieszku-
jacych miasto, podjat prébe nawrécenia ich na , prawdziwg wiare”. W wyniku konfliktu

Dla hanafitow idzma moze by¢é wazniejsza od hadisu. Stosowali jg rowniez dluzej niz przedstawiciecle
innych szkoét, lecz ,,pézne idzmy” powstale po ,,zawarciu bram idztihadu” nie sa wigzace. Ibidem,
s. 49.

1 M. Dziekan, op. cit., s. 176.

J. Danecki, op. cit., s. 289.

2" M. Dziekan., op. cit., s. 262.

" Ibidem, s. 338.

Z mutazylitami hanbalici spierali si¢ m. in. o pochodzenie Koranu. Mutazylici twierdzili, ze Koran jako
dzieto spisane jest stworzony, za$ hanbalici twierdzili, ze stowo boskie nie moze by¢ stworzone, a wiec
Koran rowniez nie jest stworzony.

Ibidem, s. 176, Pachniak K., Filozofia polityki muzuimanskiej na podstawie dziel Abi Hamida
Al-Gazalego, Warszawa 2001, s. 54.
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z mieszkanicami Basry musial opusci¢ miasto i ostatecznie ok. 1744/45 r. osiadt w osa-
dzie Ad-Dirijja, rzadzonej przez Muhammada Ibn Sa’da. Wydarzenie to stalo sie
poczatkiem historii wspolczesnej Arabii Saudyjskiej — Muhammad Ibn Abd al-Wahhab
zawarl pakt z Muhammadem Ibn Sa‘udem — wiladca Ad-Dirijji przyjat ideologie
gloszong przez Ibn Abd al-Wahhaba i zobowigzat sie do jej krzewienia, za§ Muhammad
Ibn Abd al-Wahhab zostal imamem wyznawcéw tauhidyzmu (jednobéstwa), zwanych
wahhabitami. Po $mierci Abd al-Wahhaba tytut imama mieli przeja¢ Saudowie.

Wahhabizm odwotywat sie bezposrednio do Koranu i sunny, stawiajac je ponad
wszystkimi innymi Zrédtami prawa i odrzucajac tworzenie prawa na podstawie
osobistej opinii prawnikéw. Hanbalici ograniczyli zgode wspdlnoty jedynie do prawo-
mocnego konsensusu towarzyszy Proroka. Z tego powodu powstal system prawny
oparty na bezposrednim odwotaniu si¢ do Koranu i sunny oraz na stawianiu tych
tekstow ponad wszystkimi innymi Zrédlami prawa. Na dalszy plan przesunieta zostata
réwniez analogia, za$ innowacja (bida) zostala odrzucona i do dnia dzisiejszego
pozostaje postrzegana negatywnie.

Warto podkresli¢, ze ideologia ta odrzucata wszystkie praktyki, ktore przeniknety
do islamu z okresu przedmuzulmanskiego lub z innych wierzer. Potepiala wiare
w dzinny oraz kult $wietych, w tym samego proroka Mahometa.” Nauka Abd
al-Wahhaba nawolywala do ascetycznego stylu zycia, zakazywala wznoszenia
grobowcoéw, praktykowania magii, prostytucji, homoseksualizmu, krzywoprzysiestwa,
lichwiarstwa, palenia tytoniu, noszenia przez mezczyzn jedwabnej odziezy oraz ztotych
ozdob. Nakazywala post, zgrzebny ubidr, placenie zakatu i odprawianie modiow piec
razy dziennie. Zabraniata takze $piewu, muzyki, jedzenia ryzu oraz maki z pszenicy."”

Typy kar w islamie

Jak juz wspomniano na wstepie, Koran, najwazniejsza podstawa prawna wiary
muzulmanskiej, zawieral przepisy dotyczace prawa karnego, ktére zostaly uzupelnione
przez sunne. Na ich podstawie uksztaltowaly sie kary majace okreslony wymiar,
nazywane hudud (od stowa hadd — ograniczenie, granica). Kary te dotycza przestepstw:

*  Zabojstwo/rozb6j na drodze (hiraba/kat at-tarik) — dekapitacja, ukrzyzowanie, tam
gdzie zginie cztowiek oraz amputacja dloni i przeciwleglej stopy, jesli nie dojdzie
do u$miercenia napadanego."

»Ten kto zabil czlowieka, ktéry nie popelnit zabdjstwa i nie szerzyl zgorszenia na
ziemi, (...) Zaplata dla tych, ktérzy zwalczaja Boga i Jego Poslarica i staraja sie
szerzy¢ zepsucie na ziemie, bedzie tylko to, iz beda zabici lub ukrzyzowani albo
tez obetnie im sie noge i reke naprzemiennie. Oni doznaja hafiby na tym Swiecie
i kary bolesnej w zyciu ostatecznym”. ( K 5:32-33)

*  Apostazja (ridda, irtidad) — dekapitacja, ew. ukrzyzowanie i banicja.

16 A. Vassiliev, The History of Saudi Arabia, New York 2000, s. 74.

7" J. Zdanowski, Arabia Saudyjska, Warszawa 2004, s. 14-15.

'8 Zob. L.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, cho¢ przedtem w Niego wierzyt — z wyjatkiem tego,
kto zostal zmuszony, lecz serce jego spokojne jest w wierze — ten, kto otworzy?t
swa pier$ na niewiare — nad nimi wszystkimi bedzie gniew Boga i spotka ich kara
ogromna!”. (K 16:106)

Faktyczne kara za apostazje wywodzi si¢ z hadisow, w ktérych Prorok miat

nakaza¢ Scinanie tych, ktérzy odeszli od wiary, zezwalajac rowniez na zastosowanie
wobec nich kary ukrzyzowania i wygnania, jednoczesnie zabraniajac palenia na stosie.”
W tym miejscu warto zauwazy¢, ze sam Koran za odstepstwo od wiary przewidywat
jedynie kare w zyciu pozagrobowym.

* Cudzotéstwo (zina) — ukamienowanie dla oséb bedacych w zwigzku
matzenskim i, chtosta — 100 batow, dla os6b stanu wolnego.”

,Cudzotoznicy i cudzoloznikowi wymierzcie po sto batéw, kazdemu z nich
obojga! W imie religii Boga, i w Dziei Ostatni, niech nie powstrzyma was zadna
wzgledem nich pobtazliwosé. I niech pewna grupa wiernych bedzie obecna przy
ich karze”. (K 24:2)

Kara ukamienowania wywodzi sie z abrogowanego ajatu i hadisu.”

+  Kradziez (sarika) — amputacja®

»Ztodziejowi i ztodziejce obcinajcie rece jako zaplate za to, co oni popelnili. To jest
przykiadna kara od Boga. Bég jest potezny, madry!”. (K 5:38)

» Falszywe oskarzenie o cudzotéstwo (kazf) — chtosta -80 batow.

~A tym ktérzy oskarzaja kobiety godne, a nie mogg przyprowadzi¢ czterech
swiadkéw, wymierzcie osiemdziesigt batow i nie przyjmujcie od nich nigdy
Swiadectwa (...)". (K 24:4)

Picie alkoholu (szurb al-chamr)® — chtosta (40-80 batow).

«Beda ciebie pyta¢ o wino i gre majsir. Powiedz: ,W nich jest wielki grzech
i pewne korzysci dla ludzi; lecz grzech jest wiekszy anizeli korzys¢ z nich”.»
(K2:219)

20
21

22
23

Zob. W. Hallaq, Apostasy, (w:), Encyclopedia of the Quran, Volume One, red. J. D. McAuliffe, Leiden
2001, s. 119-122.

J. Danecki, op. cit., s. 269.

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 zauwazy¢, ze ukamienowanie pojawia si¢
w Koranie w kontekscie biblijnym lub w ramach kamienowania szatana. W tekécie nie pojawia si¢
jednak jako kara za przestgpstwo. Niemniej, uczeni muzulmanscy powotuja si¢ na istnienie ajatu, ktory
miatby by¢ zniesiony, a jego tre$¢ mialaby by¢ nastgpujaca: ,Jesli mezczyzna lub kobieta popelnia
cudzotéstwo, ukamienujcie ich [...].

Zob. J. E. Lowry, op. cit. s. 254-256.

Szurb al-chamr oznacza dostownie picie wina.
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,O wy, ktérzy wierzycie! Wino, majsir, balwany i strzaly wrézbiarskie — to
obrzydliwo$¢ wynikajagca z dziela szatana. Unikajcie wiec tego! By¢ moze,
bedziecie szczesliwi! Szatan chce tylko rzuci¢ miedzy was nieprzyjazni i zawisé
przez wino i majsir i odwréci¢ was od wspominania Boga i od modlitwy. Czyz wy
nie zaprzestaniecie!”.(K 5: 90-91)

W rzeczywistoéci wysokos¢ kary wynikata z hadiséw. Co wiecej, w przypadku
tych przestepstw écisle okreélono postepowanie karne. A mianowicie, zasadzenie kary
wymagalo $wiadectwa 2 lub 4 mezczyzn w przypadku cudzotéstwa lub 4-krotnego
dobrowolnego przyznania sie. Jednocze$nie dobrowolne przyznanie nie moglo by¢
wymuszone torturami.**

Poniewaz wymieniony katalog kar byl ograniczony, uzupelniono go innymi
rodzajami kar — karami za przestepstwa przeciwko osobie — kisas (dosl. odwet, odplata)
i karami uznaniowymi — tazir.

Kary kisas obejmowaly wszystkie przestepstwa przeciwko osobie od zabdjstwa po
szkody na wizerunku. W sprawach kisas to strona poszkodowana dochodzita zadosé-
uczynienia od sprawcy, lub jego krewnych. Prawo odpowiadalo zasadzie , oko za oko,
zab za zab”.” Tu strona poszkodowana mogta domagac si¢ wykonania na sprawcy
identycznej szkody, jaka spotkata poszkodowanego. Jednoczesnie dopuszczono moz-
liwos¢ wyptaty rekompensaty (za zgoda strony poszkodowanej) — okupu krwi (dijja).*

Okup krwi to tradycyjnie 100 wielblagdéw za morderstwo umyslne. Ich réwno-
warto$¢ w 1980 r. okreslono na 110 tys. rijali za zabdjstwo umyslne i 100 tys. rijali za
zabojstwo nieumyslne (26.666 $), co odpowiadato wartosci 100 wielbladéw w 1980 r.
W 2011 r. wartos¢ dijji podniesiono do 400 tys. rijali (106.666 $) za zabdjstwo umyslne
300 tys. za nieumyslne (80.000 $).”

Warto podkreslié, ze w przypadku powyzszych kar sedzia musial uwzglednia¢
kontekst sytuacji, jak réwniez dodatkowe podstawy prawne wynikajace np. z sunny.
Moglo to oznaczaé, (w przeciwienistwie do zachodniej koncepcji sadownictwa), ze sedzia
uzna strone skarzaca za wspoélodpowiedzialng zajsciu (np. poprzez sprowokowanie
sytuadji) i podzieli wing, jednoczesnie zmniejszajac proporcjonalnie zsagdzong kare.”

* F.E. Vogel, Islamic Law and Legal System. Studies of Saudi Arabia, Boston 2000 s. 245.

¥ Podstawe tych kar znajdziemy w Koranie: «Przepisalismy im w niej: ,,Zycie za zycie, oko za oko, nos za
nos, ucho za ucho, zgb za zab; a za rany obowigzuje prawo talionu. Ale kto z ceny krwi uczyni jalmuzne,
otrzyma przebaczenie. A ktorzy nie sadzg wedhug tego, co zestat Bog, sa ludzmi niesprawiedliwymi.” »
(K 5:45).

J. Danecki, op. cit., s. 269.

2 Saudi Arabia triples blood money to SR300,000, , Emirats 24/7 News”, 11 wrzeénia 2011,
http://www.emirates247.com/news/region/saudi-arabia-triples-blood-money-to-sr300-000-2011-09-11-
1.417796, 25 listopada 2013.

Aby lepiej zrozumie¢ ta problematyke, postuze si¢ nastgpujacym, hipotetycznym przykladem.
W zderzeniu samochodéw ginie jeden z kierowcow. Sprawca wypadku wjechal na skrzyzowanie na
czerwonym $wietle, jednakze sedzia uznaje jego wing jedynie w 75%, wskazujac, ze ofiara wypadku jest
wspolwinna w 25% z uwagi na fakt, ze poruszata si¢ z nadmierng predkoscia i nie posiadala zapigtych
pasow. Hipotetycznie zostaje zasadzona dijja na rzecz rodziny poszkodowanego w wysokosci 225 tys.
rijali, tj. 75% wartosci dijji za nieumyslne zabdjstwo.

26

28
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Trzecia wspomniang kategorig kar stanowily tazir, ktére obejmowaly wszystkie
przestepstwa niewymienione w Koranie, a wywodzace sie z innych Zrédel prawa
muzulmanskiego i nie majace okreslonej kary. Stosowato sie je réwniez w przypadkach,
ktéra zostaly uznane przez wiladce (lub sedziego) za przestepstwo, a wysokosé kary
zalezala od uznania sadzacego (stad kary uznaniowe). Warto zauwazy¢, ze w Arabii
Saudyijskiej jest to jedyny typ kar, w ktérych przypadku wiadca mogt podwazyé wyrok
sagdu lub utaskawi¢ skazanego. Ponadto cze$¢ uczonych wskazywata, ze kary tazir
powinny by¢ nizsze niz najnizsze kary hudud i ewentualnie uzupelnione o inne kary,
takie jak kara wiezienia lub grzywna pieniezna. Nie oznaczalo to, ze w Zrédlach
prawnych nie bylo wskazann do zastosowania kary $mierci w sprawach tazir (czary,
nawotywanie do herezji).”

Geneza sadownictwa w Arabii Saudyjskiej

Sadownictwo muzulmarskie nierozerwalnie zwiazane byto z Prorokiem Maho-
metem. Juz w przed muzulmarnskiej Arabii znana byla instytucja mediacji i arbitrazu.
Mahomet udajac sie do Medyny mial wlasnie pelni¢ tam role arbitra pomiedzy
zwasnionymi plemionami beduiniskimi. W ten sposéb, jako arbiter, ale réwniez jako
powiernik objawienia Bozego, stal sie pierwszym sedzig. Funkcje sedziéw pelnili
réwniez jego Towarzysze oraz pierwsi kalifowie. Rozmiar kalifatu nie pozwalat jednak
wladcom sprawowaé funkcji sadowniczych osobidcie. Siegajac do wzorcéw bizan-
tyjskich oraz tradycji arabskiej stworzona zostala instytucja kadiego — urzednika
mianowanego poczatkowo przez gubernatoréw prowincji, a pézniej kaliféw. Kadi
w sadownictwie muzulmanskim 1aczyt wiele rél znanych nam we wspoélczesnym
zachodnim porzadku prawnym. Poza pelnieniem funkcji sedziego byl mediatorem,
notariuszem, opiekunem niezdolnych do dzialan prawnych, a wraz z zamknieciem bram
taklidu réwniez interpretatorem prawa. Kadi swoimi kompetencjami obejmowatl sprawy
handlowe, karne, cywilne i personalne (zasada jednosci sedziego). Funkcje pomocnicze
wobec sedziego pelnita dwuosobowa rada, majaca charakter doradczy w sprawach
sadowych, jak i pelnigca funkcje $wiadkéw sadowych. Za panowania Abbasydéw
w Bagdadzie utworzono urzad najwyzszego sedziego (kadi al-kudat), ktéry to przed-
stawiat kalifowi kandydatéw na sedziéw. Jednoczeénie prowadzono dzialania majace
ujednolici¢ orzecznictwo zapisujac sentencje wydawane przez wybitnych sedziéw.
Warto podkresli¢, ze juz w tym okresie wylonila sie zasada jednosci sadownictwa
— jeden sedzia, jedna instangja i brak mozliwosci apelacji.*® Wraz z upadkiem kalifatu
prawo do mianowania sedziéw przeszto na lokalnych wladcow.

Sojusz zawarty w XVIII w. miedzy Muhammadem Ibn abd al-Wahhabem
a Muhammadem Ibn Sa’udem wplynal na ustréj i praktyke sadow we wspodlczesnej
Arabii Saudyijskiej, cho¢ panstwo to powstalo dopiero 23 wrzesnia 1932 r. Niemniej
historia sgdownictwa w monarchii saudyjskiej siega lat 20. XX w. i wigze si¢ ze zdo-
byciem Mekki w 1924 r. i podbojem Krélestwa Al-Hidzazu. W Krélestwie tym sedziowie
stosowali hanaficka wykladnie prawa muzulmarnskiego, a panistwo to bylo bardziej
rozwiniete od centralnej Arabii i posiadalo administracje oraz sagdownictwo oparte na
wzorach osmariskich. Aby umocni¢ wiadze i zunifikowa¢ panstwo Abd al-Aziz Ibn Abd
al-Rahman as-Sa’ud wlasnie tam zaczal tworzyé nowe instytucje i ramy prawne. Juz

¥ F.E. Vogel, op. cit., s. 247-250.
30 Zob. 1. Bielawski, Islam, religia parstwa i prawa, Wiedza Powszechna, Warszawa 1973, 5.203-205.
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w 1925 r. utworzono w Mekce Wydzial Bezpieczenistwa Publicznego (p6zniej Depar-
tament Policji), a w 1926 r. Lige Nakazywania Dobra i Zakazywania Zla, powszechnie
nazywana Ligg Moralnoéci Publicznej lub muttawa. W tym samym roku nadano Ogélne
postanowienia w sprawie Krolestwa Hidzazu, stanowigce forme matej konstytucji. Waznym
elementem tej polityki bylo utworzenie w 1927 r. sformalizowanego sadownictwa
w Al-Hidzazie, orzekajacego w zgodzie z hanbalicka wykladnig prawa muzulmanskiego
w jej wahhabickiej wersji, co bylo poczatkiem wspoélczesnego sagdownictwa w Arabii
Saudyijskiej. Sady te byly wzorowane na osmanskich sadach nizamije. Nizsza instancja
byly sady sumaryczne, wyzsza za$ sady szari’atu. System ten przewidywal réwniez
mozliwos¢ apelacji. Poczatkowo organem apelacyjnym byl przewodniczacy sadow-
nictwa, a od 1931 r. kolegialna Prezydencja Sagdownicza, ktéra rozpatrywata sprawy jako
Rada Rewizyjna. Warto podkresli¢, ze byly to organy administracyjne nadzorujace
dzialalnos¢ sadow w Al-Hidzazie. W 1957 r. system z Al-Hidzazu zostal rozciggniety na
teren calego kraju, za wyjatkiem centralnego An-Nadzdu, ktéry wiaczono do systemu
dopiero w 1960 r.

Pierwsza wazna reforma sadownictwa saudyjskiego bylo powotanie dekretem
z 1962 r. jako organu sadowego Rady Rewizyjnej (Hajat at-Tamjiz), ktérej powierzono
funkcje sadu kasacyjnego. W ten sposéb powstata mozliwos¢ podwazenia decyzji se-
dziego, w przypadku, gdyby byla ona niezgodna z szari’atem lub wczesniejsza inter-
pretacja zastosowana przez sedziego. W 1970 r. powstalo ministerstwo sprawiedliwosci,
ktére zajelo sie nadzorem administracyjnym nad sadami, a w 1975 r. wprowadzono
dwustopniowg strukture sadéw powszechnych, zawierajgcg dwa typy sadéw I instangji:

* sady sumaryczne — rozpatrywaly m. in. sprawy hudud. Z tego katalogu
wylaczone byly jednak przestepstwa zagrozone kara $mierci, takie jak zabdjstwo
lub apostazja, lub kara amputacji — jak kradziez. W sadach tych wyroki
zapadaly w skladach jednoosobowych;

* sady generalne — m. in. rozpatrywaly sprawy karne, niezastrzezone dla sadéw
sumarycznych, w tym wszystkie sprawy zagrozonych karami Sciecia, ukamie-
nowania i amputacji. W sprawach zagrozonych karg éciecia, ukamienowania lub
amputacji sady te orzekaty w sktadach 3 osobowych.

Instancja odwolawcza wobec powyzszych sadéw byt Sad Apelacyjny z siedziba
w Rijadzie (mial rowniez oddzial w Mekce). W ramach apelacji sad faktycznie mogt
tylko dokona¢ kasacji wyroku i przekaza¢ sprawe do ponownego rozpatrzenia lub
powierzy¢ ja innemu sedziemu. Sad Apelacyjny dokonywal kasacji na zasadach
podobnych do Rady Rewizyjnej.

Organem nadrzednym wobec powyzszych sadéw byla Najwyzsza Rada
Sadownicza, ktéra stanowila zaréwno cialo administracyjne, jak i sadownicze. W jej
kompetencji lezala m. in.: rewizja spraw objetych szari’atem, w przypadku ktérych
minister sprawiedliwosci uznal potrzebe ogloszenia zasad generalnych, rewizja
wyrokéw $mierci lub amputacji. Ponadto NRS rozstrzygata w sprawach, w ktérych
Zgromadzeniu Ogo6lnemu Sadu Apelacyjnego nie udato sie wydaé¢ wyroku bezwzgledna
wiekszoscig. W sytuacjach, w ktérych pomiedzy NRS a Sadem Apelacyjnym wysta-
pitaby réznica zdar, ostateczna decyzje podejmowal minister sprawiedliwosci.
Zadaniem Ministerstwa Sprawiedliwosci byl za§ nadzér merytoryczny nad sgdami.
Warto podkresli¢, ze dzialalnos¢ sadéw powszechnych uzupelnialy tu trybunaly
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krolewskie, ktore orzekaly w sprawach podlegajacych pod prawodawstwo stanowione
przez monarche, to jest prawo pracy czy spory handlowe.”

Nowy ustr6j sadow uksztaltowat sie w wyniku reformy z 1 pazdziernika 2007 r.*
Tu nastapila unifikacja calego sadownictwa i w miejsce sgdéw sumarycznych, sadéw
szari’atu i trybunatéw krélewskich powotano nowe kategorie sadéw pierwszej instancji:
* sady generalne (cywilne) — orzekajace we wszystkich sprawach niezarezer-
wowanych dla innych sagdéw, gléwnie w sprawach cywilnych

* sady rodzinne
* sady kryminalne — orzekajace w sprawach, w ktérych moégtby zapas¢ wyrok
$mierci (Sciecie, ukamienowanie, amputacja) lub zwigzanych z odszkodowa-

niem za $mier¢

* sady handlowe

* sady pracy

Instancja odwotawcza wobec powyzszych sadéw ustanowiono sady apelacyjne,
znajdujace sie¢ w kazdej prowingji (tacznie 13), a ich struktura odpowiadala typom
sadow pierwszej instancji. Powolano réwniez Sad Najwyzszy, ktéry przejat od Najwyz-
szej Rady Sadownictwa uprawnienia do rozpatrywania apelacji.

Kompetencje Ministerstwa Sprawiedliwosci zostaly ograniczone do nadzoru
finansowego i administracyjnego nad sadami. Najwyzsza Rada Sadownictwa objeta
nadzor merytoryczny, jak i personalny nad sadami.

Dalsza zmiang w saudyjskim systemie sprawiedliwosci bylo wydanie przez kroéla
Abd Allaha nowych dekretow w dniu 22 listopada 2013 r.® Przepisy te zaczely
obowiazywac¢ od 9 grudnia 2013 roku.*

Warto podkreslié, ze niezaleznie od sadéw powszechnych, w Arabii Saudyjskiej
istnialo sgdownictwo administracyjne, ktérego zadaniem bylo rozstrzyganie sporéw
pomiedzy urzedami oraz pomiedzy urzedami a obywatelami. Strukture sadéw admini-
stracyjnych oparto o dekret krélewski M/78 z 1 pazdziernika 2007 r. — Ustawa
o Radzie Zazalen.”

31 F.E. Vogel, op. cit., s. 89-96, 109; . Dekret krolewski z dnia 23 lipca 1975 r. nr M/64 Prawo
o Sgdownictwie, (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 wrzesnia 2010.

Dekret krolewski z dnia 1 pazdziernika 2007 r. nr M/78 Prawo o Sgdownictwie,
http://adl.moj.gov.sa/ENG/topic_d_d.aspx?ID=36&IDd=39, data odczytu 20 wrzesnia 2010.

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.

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.

Por. Grzegorz Matachowski, System konstytucyjny Arabii Saudyjskiej, Wydawnictwo Sejmowe,
Warszawa 2011, s. 73-78.
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Glowne problemy sadownictwa w Arabii Saudyjskiej

Z powodu stosowania prawa szari‘atu w krélestwie Saudéw, sadownictwo oparto
na grupie nazywanej alimami, czyli posiadajacymi wiedze (ilm), przez co nalezy
rozumie¢ wyksztatcenie religijne i odpowiednig znajomos¢ Zrédet prawa. Liczebnos¢ tej
grupy szacowano na 7 do 20 tys. osob. Ich struktura przedstawiata sie nastepujaco:

*  Mulfti — prawnik, autorytet religijny.

* Kadi — sedzia.

*  Fakih — prawnik.

* Imam — prowadzacy modty.

*  Muezzin — recytator Koranu, nauczyciel, wzywajacy do modiow.

*  Muttawa — wolontariusz, osoba ktéra osiaggneta tylko najnizszy stopieni edukacji
muzutmanskiej.*

Dla sagdownictwa najwazniejsi byli sedziowie, cho¢ na jego ksztalt wptyw posia-
dali réwniez mufti z racji piastowanych urzedéw, jak i wptywu na cate srodowisko
aliméw. Opinie wybitnych teologéw powielali czesto pomniejsi alimowie. Solidarnos¢ tej
grupy i $wiadomos¢ oparcia na islamie sprawila, ze sedziowie, pomimo mianowania
przez kréla, moga sie cieszy¢ duza niezaleznoscia od wladz panstwowych, niejedno-
krotnie lekcewazac przepisy prawa stanowionego przez monarche.

Rozpatrujac sprawy sedziowie opieraja si¢ gléwnie na Koranie, sunnie oraz
uznawanych konsensusach i analogiach. Oznacza to, ze podstawe orzecznictwa stanowi
system prawny wyksztalcony w pierwszych wiekach islamu, a wiec pomiedzy VII a X
wiekiem n.e. Sedziowie mogli opiera¢ sie na interpretacjach hanbalickiej szkoty prawa,
lub siega¢ do wykladni proponowanych przez pozostate trzy szkoly prawne. Mogli
réwniez oprze¢ si¢ na interpretacjach zaproponowanych przez autorytety religijne, lub
samemu stosowaé idztihad. Co wiecej, jezeli istnialo juz prawodawstwo krélewskie
dotyczace danego zagadnienia, sedziowie wcigz mogli je pomingé odwolujac sie bezpo-
§rednio do Zrédel prawa muzulmarskiego. Jezeli opinia sedziego oparta zostala na
mocnych fundamentach prawnych (np. potwierdzonych hadisah) stawala sie niezwykle
trudna do podwazenia za pomoca innej interpretacji. W przypadku orzekania skladow
wieloosobowych ich wyroki stawaly sie wlasciwie niemozliwe do zmienienia. Zgodnie
z islamem, wyrok wydany przez jednego sedziego nie powinien by¢ zmieniany, a kara
zasadzona przez trzech sedziéw nie moze by¢ podwazona.” W praktyce oznaczato to,
ze w saudyjskim systemie prawnym brak precedenséw, a wyroki sa nieprzewidywalne.
Niejednokrotnie sposobem na zmiane wyroku byla perswazja autorytetéw prawnych
majaca na celu przekonanie sedziego do przyjecia innej interpretacij.

Takim nieprzewidywalnym dziataniem byl spér aliméw z krélem, ktoéry prébujac
zwalczy¢ problem terroryzmu oraz przemytu i handlu narkotykami, nakazat sedziom
wydawaé w takich sprawach wyroki $mierci.®® Buntujac sie przeciw ograniczeniu

36 Q. 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.

7 F.E. Vogel, op. cit., s. 70, 294.

3 Spor o interpretacje prawa jest przejawem glebszego sporu o wladze miedzy instytucjami religijnymi
a panstwem. Warto zauwazy¢, ze historycznie wladcy muzutmanscy nie byli prawodawcami w rozu-
mieniu europejskim, lecz straznikami jego odpowiedniego stosowania. Prawo pozostawione przez Maho-
meta (Koran i sunna) bylo niezmienne. O jego ostatecznym ksztalcie decydowato objasnianie i interpre-
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niezaleznosci Rada Starszych Alimoéw® wydala we wrzesnia 1981 r. fatwe, ktora wyjeta
przestepstwa narkotykowe spod kategorii przestepstw tazir i przeniosta do kategorii
hudud. Ostatecznie wladcy Arabii Saudyjskiej wycofali sie z narzucania wysokosci
kary.” Co istotne, to sedzia podejmowatl decyzje, ktory tryb postepowania zastosuje.
I tak, w przypadku cudzoléstwa, bedacego przestepstwem hudud, wymagano 4-krotnego
przyznanie do winy sie lub Swiadectwa 4 oséb. Gdyby jednak nie przedstawiono
wystarczajgcego $wiadectwa lub przyznanie si¢ do winy zostaloby wycofane, sedzia
dalej mogt procedowaé sprawe w trybie tazir i w tym trybie wydac wyrok skazujacy.*!

Sytuacje skomplikowal dodatkowo brak szczegélowego katalogu przestepstw
i niewystarczajaca liczba sedziéw, co wplyneto na przedtuzanie postepowan sadowych.
W 2010 r. w Arabii Saudyjskiej pracowato ok. 1400 sedziow * (wowczas 4,7 sedziego
przypadato na 100 tys. mieszk.), zas w 2013 r. Najwyzsza Rada Sadownictwa oglosila, ze
dla zapewnienia sprawnego funkcjonowania sadéw wcigz potrzeba 2 tys. sedziow.*

Przyklady kar w Arabii Saudyjskiej

Najwyzsza kara stosowana w Krolestwie Saudyjskim jest kara $mierci. Dokonuje
sie jej zwyczajowo przez dekapitacje, za pomoca $ciecia mieczem. Innymi mozliwymi
formami uSmiercenia skazanego jest rozstrzelanie, ukrzyzowanie lub ukamienowanie.
Tylko w 2012 r., w Arabii Saudyjskiej stracono 79 osoby (52 obywateli saudyjskich
i 27 obcokrajowcow).* W kolejnych latach zaobserwowano réwniez wzrost przypad-
kéw kary $mierci. W 2014 r. bylo to 88 przypadkéw, a w 2015 r., tylko od stycznia do
czerwca, juz 100 (57 obywateli saudyjskich i 43 obcokrajowcow). Warto zauwazy¢é, ze
14 wyrokéw orzeczono z tytutu przestepstw hudud, 30 kisas, a pozostale 56 tazir (w tym
47 za przestepstwa narkotykowe).*

Wyroki wykonuje sie publicznie, na rynku miejskim lub w poblizu wiezienia.
Skazarica wigze sie i zastania mu oczy, jak réwniez w niektérych przypadkach podaje sie

towanie, tak wicc ten kto byl interpretatorem prawa, zyskiwal de facto uprawnienia legislacyjne (wtadza

wykonawcza panujacego nie podlegata sporom). Abbasydzi, chcgc wzmocni¢ swoja legitymacj¢ i odr6z-

ni¢ si¢ od Umajjadow, zaangazowali do shuzby panstwowej wybitnych teologdéw, ktérzy w imieniu wia-

dzy dokonywali interpretacji zrodet prawa. Zagwarantowanie alimom takiej pozycji, w potaczeniu z osta-

bieniem autorytetu wladzy, a pozniej upadkiem kalifatu, spowodowaty przejecie przez alimow funkcji

interpretator6w prawa. W pdzniejszych czasach (np. Imperium Osmanskie, Arabia Saudyjska) tworzono

specjalne urzedy, ktore odpowiadaly za interpretacje prawa (np. urzad wielkiego muftiego). Warto

podkresli¢, ze faktyczna swoboda alimow zalezata od autorytetu wiadcy. J. Bielawski, Islam..., op. cit.,

s. 150-155; J. Danecki, op. cit., s. 266-267, F. E. Vogel, op. cit., s. 186-193.

Rada ztozona z wybitnych uczonych. Wydaje fatwy rangi panstwowe;.

40 F.E. Vogel, op. cit., s. 252, 254-258, 267-270.

' Ibidem, s. 244, 247.

2 Al-Issa wants legal system modernized, ,,Arab News”,

http://arabnews.com/saudiarabia/article174534.ece, 29 pazdziernika 2010.

Saudi Arabia needs 2,000 more judges, ,,Arab News”, 7 marca 2010, zrodto:

http://www.arabnews.com/saudi-arabia/saudi-arabia-needs-2000-more-judges,

data odczytu 8 marca 2013.

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.

4 Saudi Arabia: 100 Executions Since January 1, Human Rights Watch, 16 czerwca 2013,
https://www.hrw.org/mews/2015/06/16/saudi-arabia-100-executions-january-1, 21 czerwca 2015.
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srodki uspokajajace. Glowa jest odcinana jednym cieciem miecza. Jak relacjonuje kat
Muhammad Sa’ad al-Biszi, zdarza mu sie wykonywaé nawet 10 takich egzekucji
dziennie.*

Jak juz wspomniano, w ramach katalogu hudud kara $mierci moze zostaé
orzeczona za zabdjstwo lub cudzoléstwo. Przykladem tego pierwszego jest historia
Mu ida, syn Husajna al-Hakamiego. Trzynastoletni Mu 'id zostat oskarzony o zabdjstwo,
do ktoérego przyznal sie podczas pobytu w areszcie. Ostatecznie zostal skazany na
$mier¢ i stracony w wieku 16 lat. Warto podkresli¢, ze w trakcie przebywania w areszcie
Mu’idowi odmawiano kontaktu z rodzing. Ponadto sad osadzil czyn, ktéry Mu id
popelnit w wieku 13 lat. Orzekajac kare $mierci, sad w tym przypadku ztamat prawo,
zgodnie z ktérym dzieci ponizej 15 roku zycia nie moga by¢ sadzone za czyny karalne.
Po $mierci syna ojciec Mu 'ida wni6st skarge do Rady Zazalen¥, jednak jego wniosek
zostal ostatecznie odrzucony w 2009 r.*

Przykladem kary $mierci wymierzonej za cudzotdstwo jest historia Miszali Bint
Fahd as-Sa’ud i Chalida as-Sza'’ir Mulhallala. Historia ta dotyczyta saudyjskiej rodziny
krolewskiej. Podczas nauki w Libanie ksiezniczka Miszal Bint Fahd zakochala sie
w Chalidzie, kuzynie ambasadora Arabii Saudyjskiej w Libanie. Gdy ich romans byt
bliski odkrycia, kochankowie podjeli prébe ucieczki z kraju i zostali schwytani. Podczas
procesu w 1977 r. Miszala przyznala sie do cudzoléstwa i zostala skazana na $mier¢
z kochankiem. Egzekucje ksiezniczki obserwowal Chalid, ktéry zostal stracony po niej.
Oboje zgineli z reki czltonka rodu Sa 'udéw. Na podstawie tej historii w 1980 r. powstat
dokument ,Death of a princess”.* Warto podkresli¢, ze w obu tych przypadkach
wystapilo przyznanie sie oskarzonych do winy, co bylo bezposrednia przyczyna
skazania na $mier¢.

Inng forma tracenia skazancéw jest ukrzyzowanie, majace na celu wywolanie
efektu propagandowego i pojawia sie ono w przypadkach dotyczacych sodomii i popel-
nienia szczegdlnego okrucienstwa. Nie jest ono jednak stosowane wobec zywych
skazancow, lecz jako nastepstwo dekapitacji. Przykladem takich wyrokéw jest sprawa
Muhammada Husajna (2013 r.), Scietego i ukrzyzowany za gwalt i zabdjstwo mez-
czyzny, lub tez sprawa 5 Jemeniczykow (2013), Scietych za napady na sklepy i zabdj-
stwa.”

4 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 dostepu 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 pazdziernika 2010.

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 pazdziernika 2010.

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.

3 Man beheaded and crucified in Saudi Arabia, ,,;The Times”, 27 marca 2013,
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Jednoczesnie warto zauwazy¢, ze zarysowuje sie tendencja do wykonywania
wyrokoéw Smierci poprzez rozstrzelanie skazanych zamiast dekapitacji. Wynika to m. in.
z powodu braku wykwalifikowanych katéw, ktérzy zdolni byliby wiasciwie przepro-
wadzi¢ éciecie.”

Ostatnig z tradycyjnych form u$miercania skazancéw jest ukamienowanie.
Dokonuje sie¢ go poprzez zakopanie mezczyzny do pasa, a kobiety do piersi.
Kamieniowanie odbywa sie w seriach z przerwami na sprawdzenie, czy skazany zyje.
Jednoczesnie, jezeli skazany zdolat si¢ oswobodzi¢, daruje mu sie zycie. W latach 1981-
1992 w Arabii Saudyjskiej odnotowano 4 przypadki ukamienowania.” W XXI w. ta
forma karania nie jest juz stosowana w monarchii saudyjskiej (cho¢ zdarzajg sie
przypadki skazania os6b na taka $mieré, m. in. w Afganistanie, Pakistanie, Somalii czy
tez na terytoriach znajdujacych sie¢ pod rzagdami , Paristwa Islamskiego™).

Kary na ciele moga by¢ stosowane we wszystkich typach postepowan. Najszerszy
ich katalog obejmuje postepowanie kisas, mogace dotyczy¢ kazdej formy uszczerbku na
zdrowiu, ktérego doznala ofiara, w tym réwniez kary zwigzane z usunigciem czesci
ciala: wylupienie oka, amputacja i inne. Do przykladéw takich kar nalezg dwie historie
zwigzane z préba sparalizowana sprawcy.

Pierwsza z nich dotyczy Abd al-Aziza al-Muta 'iriego, ktéry zostal sparalizowany
w wyniku pobicia. Zwrdcit sie do sagdu o natozenie na sprawce kary odpowiadajacej
wyrzadzonej krzywdzie. Sedzia Sadu Generalnego w Tabuku zwrdcit sie do co najmniej
dwoch szpitali z pytaniem, czy mozliwe jest chirurgiczne sparalizowanie sprawcy,
w spos6b odpowiadajacy wyrzadzonej szkodzie. Szpitale zastonily sie wzgledami
etycznymi lub stwierdzily niemoznoé¢ wykonania takiej operacji. Sedzia zaproponowat
poszkodowanemu o wystgpienie do sprawcy o ,okup krwi”. Sprawa zostala skierowana
do sadu apelacyjnego.

Druga, podobna sprawa miata miejsce w 2013 r., i dotyczyla Alego
al-Chawahiriego, ktéry w wieku 14 lat w wyniku ciosu nozem doprowadzit do paralizu
kolegi. I w tym przypadku rodzina poszkodowanego domagala si¢ zadoéc¢uczynienia
poprzez sparalizowanie sprawcy, z ta r6znica, ze jako alternatywe wskazata mozliwos¢
uzyskania odszkodowania w wysokosci 1 mln rijali.”

Jako przypadki spraw zwiazanych z wylupieniem oka mozna wskazaé¢ dwa
przyklady:

W 2003 r. Puthan Veettil Abd ul-Latif Nuszad, obywatel Indii, podczas kt6tni
z niezadowolonym klientem Na ‘ifem al-Utajbim, uderzy! klienta w oko, powodu-

http://www.thetimes.co.uk/tto/news/world/middleeast/article3724388.ece,
data odczytu 23 listopada 2013.
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.
2 FE. Vogel, op. cit., s. 246.
3 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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jac utrate tego organu. Za wyrzadzang szkode na zdrowiu sad w Dammanie
skazal Nuszada na wylupienie oka. Pracodawca Nuszad zaproponowal zaplate
dijji w wysokosci 25 tys. dolaréw, co odrzucil Al-Utajbi. Ostatecznie sprawa
zakonczyla sie szczesliwie dla Nuszada — poszkodowany utaskawit go w 2006 r.

W 2004 r. Muhammad Ajid Sulajman al-Fadili al-Balawi, stajagc w obronie brata
obrzucanego kamieniami, sam rzucil kamieniami w napastnikéw, co doprowa-
dzito do wybicia oka jednemu z nich. Za to zostat skazany na wylupienie oka lub
zaplate dijji w wysokosci 1,4 min rijali.™

W przypadku amputacji mozna wymieni¢ przykiad Talala asz-Szammariego,
ktéry podczas bojki w Dammanie postrzelit w noge Muhammada al-Muta ‘iriego.
Ostatecznie postrzelona noga zostala amputowana, a poszkodowany zwrécit sie
do sadu o zadoéc¢uczynienie poprzez amputowanie nogi sprawcy. Sad przychylil
sie do wniosku Al-Muta ‘iriego, pozostawiajgc mozliwoé¢ zaptacenia dijji w wyso-
kosci 1,5 min rijali. Poczatkowo Al-Muta ‘iri odrzucal mozliwo$é przyjecia okupu,
ale po mediacji starszyzny plemienia Szammaréw zgodzil sie na taka forme
rekompensaty.*

Amputacje stosuje sie takze w przestepstwach z kategorii hudud i tazir, z ta
réznica, ze ogranicza sie je do amputacji dloni lub stopy, lub obu tych czlonkéw
naprzemiennie. Czlonki obcina sie¢ ostrym nozem, w przypadku dioni w okolicy
nadgarstka, za§ w przypadku stopy, zaleznie od wyroku sadu.* Przykladem wyko-
nania amputacji reki jest przypadek Abdul Samad Ismaila Abdullaha Husawiego,
obywatela Nigerii skazanego na amputacje prawej reki za kradziez. Wyrok wykonano
w 2013 roku. Przykladem obciecia naprzemiennego byla sprawa szesciu Beduinéw
oskarzonych o rozbdj drogowy, aresztowanych w 2010 roku i skazanych przez Sad
Generalny w Rijadzie na obciecie prawej reki i lewej stopy.” Ostatecznie zasadzona kara
zostala zamieniona przez krola na kare 20 lat pozbawienia wolnosci.”

Najczesciej orzekana karg cielesng jest chlosta. Mozna ja stosowaé zaréwno jako
kare hudud, jak i tazir. Warto ponownie podkresli¢, ze w przypadku kar hudud, jej

S 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.

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.

% Mahmoud Ahmed, The work of God, ,,The Guardian”, 6 czerwca 2003,
http://www.theguardian.com/world/2003/jun/06/saudiarabia.features11,
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wymiar jest SciSle okreslony i nie moze wynies¢ wiecej niz 100 batéw, jednak w przy-
padku kar tazir ich wymiar zalezy wylacznie od sedziego. Skala zjawiska jest trudno do
oszacowania, nie bywa ono tak naglosnione medialnie jak przypadki orzekania kary
$mierci, jednak zobrazowac je mozna na podstawie kilku przykladow:

* Ra'if Badawi (bloger) — 7 lat wiezienia i 600 batéw za obraze islamu i Komitetu
Nakazywania Dobra i Zakazywania Zta (2013).”

* Fajhan al-Ghamdi — 8 lat wiezienia i 600 batéw za zabodjstwo swojej 5-letniej
corki.”

* 2 wytworcow alkoholu — rok wiezienia i 300 batow.*!

* 4 porywaczy — 4 lata wiezienia oraz od 80 do tysigca batéw (2006) za porwanie
kobiety.

* porywaczka z Mekki — 15 lat wiezienia i 8 tysiecy batow (2005) za porwanie
dziecka.”

* dziewczyna z Katif — zgwalcona, skazana za spotkanie z niespokrewnionym
mezczyzng. Kara 90 batéw, podwyzszona do 200 batéw przez sad apelacyjny,
utaskawiona przez krola.®

* Panstwo Thomas — 16 miesiecy wiezienia i 300 batéw za kradziez w szpitalu,
w ktorym pracowali (2003).%*

Podsumowanie

Prawo muzulmariskie ksztalttowato sie miedzy VII a X w. Kary w nim przyjete nie
odbiegaly w znaczacy sposéb od kar powszechnie stosowanych w innych czesciach
6wczesnego $wiata, i tak jak wszedzie w tym okresie, ich celem bylo zachowanie tadu
i porzadku spotecznego. Pomijajac aspekt moralny kar cielesnych, warto zauwazy¢, ze
z punktu widzenia zaréwno wiadcéw, jak i poszczegélnych oséb, zwlaszcza ofiar, kary
takie wydawac sie mogly przejawem sprawiedliwosci spolecznej. Takie podejscie nie
moze przestania¢ jednak faktu, ze w wielu przypadkach wyroki zapadly po przepro-
wadzeniu postepowant sagdowych naruszajacych podstawowe standardy, takie jak
prawom jednostki do obrony i uczciwego procesu. Warto zaznaczy¢, ze przedstawiciele
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http://www.bloomberg.com/news/2013-08-12/saudi-court-condemns-editor-to-600-lashes-with-
breaks.html, data odczytu 25 listopada 2013.
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http://www.arabnews.com/?page=1&section=0&article=104767&d=18&m=12&y=2007,
data odczytu 18 grudnia 2007.
8 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.

60

61

62



168

Krolestwa zasiadali w latach 2006-2009 i 2009-2012 w Radzie Praw Czltowieka ONZ®%,
a Arabia Saudyjska sygnowata kilku konwencji i porozumien miedzynarodowych:

Konwencja o prawach dziecka (1996), wraz z poprawkami do art. 43 (1997)
i protokotem fakultatywnym do konwencji w sprawie handlu dzie¢mi, dzieciecej
prostytucji i dzieciecej pornografii z 25 maja 2000 r. (2010), (z zastrzezeniem, ze
implementacji podlega¢ beda wytacznie zapisy niesprzeczne z muzulmanskimi).
Konwencja w sprawie zakazu stosowania tortur oraz innego okrutnego,
nieludzkiego lub ponizajacego traktowania albo karania (1997) wraz z poprawka
do art. 8 (2003), z wylaczeniem art. 20 i art. 30 § 1.Miedzynarodowa konwencja
w sprawie likwidacji wszelkich form dyskryminacji rasowej, (1997), z zastrze-
zeniem, ze implementacji podlega¢ beda wylacznie zapisy niesprzeczne
z prawem islamu, z wylaczeniem art. 22.

Konwencja w sprawie likwidacji wszelkich form dyskryminacji kobiet (2000),
z zastrzezeniem, ze implementacji podlegac beda wytacznie zapisy niesprzeczne
z prawem islamu, i wylaczeniem art. 9 § 2iart. 29 § 1.

Arabskiej karty praw czlowieka (obowiazuje od 2008 r.); Arabska Karta Praw
Czlowieka uznaje prawa zapisane w Deklaracji praw cztowieka, w Karcie ONZ
i w paktach nowojorskich z 1966 r. Ponadto dopuszcza ona kare S$mierci
w wyjatkowych sytuacjach i odrzuca mozliwos¢ jej stosowania na osobach
niepelnoletnich.

Kairskiej deklaracji praw cztowieka w islamie z 1990 roku.

Przynajmniej czeé¢ postepowan i wyrokéw sadowych jest niezgodna z tymi

konwencjami, czesto nawet z przyjetymi zasadami w prawie saudyjskim. Z uwagi na
tradycyjny, muzulmanski charakter panstwa, jak i szeroka autonomie sedzidéw,
w najblizszej przysztosci pelne wyeliminowanie kar cielesnych w Arabii Saudyijskiej jest
niemozliwe. Wydaje sie jednak, ze wzrost rzetelnosci postepowan karnych, kodyfikacja
kar, wzrost poziomu przestrzegania procedur prawnych i ratyfikowanych konwencji
oraz zastepowanie czesci z nich karami wiezienia wplynetoby na znaczgce ograniczenie
stosowania kar cielesnych.
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Czlonkowie Rady Praw Czlowieka ONZ wybierani sg przez Zgromadzenie Ogolne ONZ na trzyletnie

kadencje, na podstawie podzialu geograficznego (dla obszaru Azji i Pacyfiku przypada 13 miejsc w 47
osobowej Radzie). Panstwa czlonkowskie nie moze ubiega¢ si¢ o reelekcje bezposrednio po odbyciu
dwoch nastgpujacych po sobie kadencji.



