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Wstep

Niniejszy tom powstal z checi zaprezentowania najciekawszych prac
dyplomowych obronionych w Zaktadzie Arabistyki i Islamistyki Uniwersytetu
im. Adama Mickiewicza w Poznaniu. Studia arabistyczne powstate w 1991 roku
czekaly na pierwszych absolwentow do 1996 roku (obowigzywal wowczas system
piecioletnich jednolitych studidéw magisterskich)'. Pierwsze prace licencjackie
zostaly obronione w 2010 roku. W chwili, gdy piszemy te stowa (listopad 2025
roku), obroniono na poznanskiej arabistyce 172 prace magisterskie i 152 prace
licencjackie. Podstawowym jezykiem tekstow pozostaje jezyk polski, jednak byty
takze prace sporzadzone w jezyku arabskim i angielskim.

Promotorami byli przede wszystkim na przestrzeni lat pracownicy zaktadu,
ale i wspolpracownicy z innych jednostek. Funkcje t¢ pehili do tej pory
(kolejnos¢ alfabetyczna): Adnan Abbas, Michel Abdalla, Ashraf Benyamin, Andrzej
Drozd, Agnieszka Graczyk, Barttomiej Grysa, Filip A. Jakubowski, Henryk
Jankowski, Maciej Klimiuk, Jerzy Lacina, Adrianna Masko, Marcin Michalski, Ali
al-Mirghani, Piotr Muchowski, Zdzistaw Pentek, L ukasz Piatak, Arzu Sadykhova,
Pawet Siwiec, Marcin Styszynski oraz Tomasz Wicherkiewicz.

Prace licencjackie oraz magisterskie przygotowywane przez poznanskich
arabistOw mieszcza obecnie si¢ w obregbie dwoch dyscyplin — jezykoznawstwa
i literaturoznawstwa — ale ich charakter jest duzo bardziej interdyscyplinarny.
Obok islamoznawstwa prace na arabistyce zawieraja elementy historyczne,
etnologiczne, politologiczne czy prawnicze. Odzwierciedleniem tej réznorodnosci
$g zamieszczone w tym tomie prace.

Tom otwiera tekst Doroty Borowicz. Autorka analizuje w nim poezj¢ Mahmiida
Darwisa, szukajac w niej elementow poezji staroarabskie;j.

Norbert Durat zbadat wizerunek Mahometa, pojawiajacy si¢ w strofach
klasycznej poezji arabskiej. Swe dociekania wyprowadzit z analizy porownawczej
poematoéw Banat Su‘ad (Suad odeszia) Ka‘ba ibn Zuhayra (zm. 622) i Qasidat
al-Burda (Kasyda Plaszcza) al-Busiriego (zm. 1294-1299).

Kamila Elkhayati poswigcita swoj tekst interpretacji problemu zdrowia
psychicznego w $wietle archetypoéw kultury arabsko-muzutmanskiej. Tom
zamyka artykut Sylwii Szaji, ktora przyjrzata si¢ polityce jezykowej w systemie
edukacyjnym Algierii.

Jacek Kinowski podjat si¢ analizy obrazu Al-Andalus w powie$ci nestora
arabskiej prozy historycznej Gurgi Zaydana pt. Sarl wa ‘Abd ar-Rahman (Karol
Miot i ‘Abd ar-Rahman).

' O historii arabistyki poznanskiej wigcej pisat A. Abbas, Arabic Studies in Poznan, [w:] Miscellanea

Arabica Posnaniensia, 1, Poznan 2016, s. 9-15.



Tematyka wewnatrzmuzulmanskiej polemiki migdzywyznaniowej zajat si¢
Krzysztof Koztowski, ktory przedstawil recepcje ismailizmu w dzietach czotowego
sunnickiego teologa Abii Hamida al-Gazalego.

Norbert Kral podejmuje za$ analizg prawa muzutmanskiego w ujeciu ibadyckim,
obowigzujacego w Omanie.

Dominika Maciejewska opisata w swoim artykule obrzedowe praktyki, gtdéwnie
ekstatyczne, mistycznego bractwa Rifa‘iyya, korzystajac z oryginalnych pism
przywodcow tego sufickiego ruchu.

W swoim tek$cie Marta Mataczek dokonuje porownania tworczosci Halila
Hawiego oraz modernistycznych poetéw anglojezycznych (T.S. Elliota, Ezry
Pounda oraz W.B. Yeatsa). Autorka analizowata utwory Al-Magiis fi Uriibba (Trzej
Krélowie w Europie), Al-Bahhar wa-ad-darwis (Marynarz 1 derwisz), Wugith
as-Sindibad (Twarze Sindbada), As-Sindibad fi rihlatihi at-tamina (Osma podroz
Sindbada) oraz An-Nay wa-ar-Rih (Flet i wiatr).

Praca Lukasza Putki nalezy do nurtu jezykoznawczego badan arabistycznych.
Autor podjat analize translatologiczng polsko-arabska dotyczacg zdrobnien.

Tom zamyka artykut Sylwii Szai, ktora przyjrzata si¢ polityce jezykowej Algierii
realizowanej przez system edukacyjny tego panstwa.

Liczymy, ze oddany w r¢ce czytelnikow tom nie bedzie ostatnim z tej serii.
Wiele prac obronionych od 1996 roku zastuguje na publikacje, spetniajac warunki
samodzielnych i wartosciowych tekstoéw naukowych.

Na koncu pragniemy ztozy¢ podzigkowania. W pierwszej kolejno$ci autorom
tekstow, ktorzy podjeli trud wstepnej redakceji swoich prac, cho¢ wielu ukonczyto
studia kilka lat temu. Podzickowania sktadamy takze recenzentom tomu,
prof. dr hab. Barbarze Michalak-Pikulskiej oraz prof. UW dr. hab. Marcinowi
Grodzkiemu, za zyczliwe uwagi i komentarze. Dzickujemy takze wladzom
Wydziatu Neofilologii oraz Instytutu Orientalistyki Uniwersytetu im. Adama
Mickiewicza w Poznaniu za poniesienie kosztéw wydania tej publikacji.



Dorota Borowicz
Uniwersytet im. Adama Mickiewicza w Poznaniu

Elementy poezji staroarabskiej w liryce palestynskiego
poety Mahmiida Darwisa (1941-2008)'

1. Krotka charakterystyka okresu przedmuzulmanskiego

Czasy przed rozpowszechnieniem si¢ islamu, znane jako al-gahiliyya (3lalall),
sa powszechnie kojarzone z niewiedza, poganstwem, ignorancjg, politeizmem,
koczowniczym stylem zycia, kulturg oralng, najazdami i grabiezami. Nie mozna
jednak tak jednoznacznie definiowac tego okresu, gdyz to wtedy wyksztalcit si¢
kodeks honorowego postgpowania, duza rolg odgrywata solidarnos¢ plemienna,
a co najwazniejsze — powstaly wtedy poematy, ktore do dzi§ uwazane sg za ideat
arabszczyzny (Danecki 2001: 61-62). Jesli chodzi o periodyzacje, to przyjeto sie
okresla¢ rozpoczgcie al-gahiliyyi na okoto 500 rok n.e., konczac na VII w. gdy
Prorok Muhammad zaczat glosi¢ swoje objawienia (Dziekan 2008: 84).

Beduini przemierzali tereny Polwyspu Arabskiego, pozostajac w cigglym ruchu,
zyjac w symbiozie z pustynig. Rozbijali obozowiska na pewien czas, nigdzie nie
osiadajgc na state. Honor, lojalno$¢ wobec klanu, cierpliwos$¢, zemsta i mestwo
byty tylko niektérymi wartosciami okreslajacymi etos wlasciwego zachowania,
pomimo tego zdarzali si¢ poeci prowadzacy odmienny styl zycia, nie stronigc
od alkoholu i romansow. Wigzi taczace cztonkéw plemienia, pamie¢ o czynach
przodkow byly wyjatkowo silne — okreslane s mianem ‘asabiyya (Aiac). Czesto
z powodu pozornych btahostek migdzy Beduinami wybuchaty krwawe wojny,
toczone przez lata. Te i inne historie zostaly pzniej zebrane w formie dzieta, ktore
znamy pod hastem Ayyam al-‘arab (<32 24) — Dni Arabow. Niektorzy uczeni
podwazali autentycznosc¢ tego zbioru, lecz niezaleznie od tego nalezy je traktowac
jako zapis kultury i zwyczajow (Dziekan 2008: 84, 91).

Poezja zajmowata wazne miejsce w sercach Arabow, rytm i rym utatwial
zapamigtywanie dtugich poematow — okoto 12 rodzajéow metrum nawigzywato
swym nazewnictwem do tempa chodu wielblada (Wiebke 2008: 43). Co roku
w miescie targowym Ukaz (‘Ukdaz) odbywaty sie stynne konkursy poetyckie. Ten,
kto popisat si¢ ambitnym utworem, zyskiwat ogromny szacunek (Bielawski 1995:
16). Wierzono, ze stowa maja magiczng moc, dzigki tajemniczemu polaczeniu
poety z duchami pustyni (dzinami), zatem obawiano si¢ jego satyry (Kowalski

! Podstawg jest praca magisterska obroniona w Zaktadzie Arabistyki i Islamistyki UAM w Poznaniu

w roku 2022 pod kierunkiem: prof. UAM dr hab. Arzu Sadykhove;.
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1997: 47). Byt on oratorem, gltosem plemienia, bronit jego chwaly, opisywat
zwyciestwa 1 kpit wrogéw. Pehit funkcje polityczna, spoteczng, quasi-religijna,
byt medrcem i historykiem.

2. Idealny poemat staroarabski — kasyda

Zaklada sie, ze zroédlem arabskiej poezji jest tworczos¢ okolicznosciowa, tj.
przyspiewki przy ognisku, krotkie piesni bojowe, panegiryk, satyra i inne krotkie
utwory na konkretny temat. Do gatunkow poezji staroarabskiej naleza: kita (qit'a) —
monotematyczne fragmenty, wiersze radzazowe (urgiiza) czyli melodyczne, elegie
zatobne (martiya) oraz proza rymowana zwana sag’. Najstynniejsza z form byla
kasyda (qasida), zwana poematem celowym (Danecki 1997: XX, XXI).

Tematy dominujace w poezji al-gahiliyyi stanowig odzwierciedlenie zycia
Beduinoéw. Przewazajaca cz¢$¢ przedstawia szczegdtowy opis przyrody
i otoczenia, czyli tego, co towarzyszyto Arabom podczas podrézy. Obserwacja
nie ograniczala si¢ tylko do krajobrazow, spostrzezenia i bogate porownania
dotyczyty takze wierzchowcow, w szczegdlnosci wielbtadéw. Grabieze, bitwy
migdzyplemienne i dokonania rowniez znalazty odzwierciedlenie w poezji
beduinskiej, stanowity bowiem element codziennosci. Przy okazji tych opisow
czesto nastgpowato wychwalanie wasnych cech, wyolbrzymianie swojej roli oraz
satyra na przeciwnika. Nieszczesliwa, zarliwa mito$¢ oraz tgsknota za niedostepna
ukochang takze wybrzmiewata wyraznie w poematach (Bielawski 1995: 23-24).

Kasyda (gasida — s3u=8) charakteryzowata si¢ sztywnymi ramami formalnymi
iz gory ustalong tematyka. Oznaczato to, ze w idealnym poemacie musza znalez¢
si¢ dane czesci, a kazda z nich ma traktowac na przypisany jej temat. Zdarzaty si¢
odstepstwa od tego szyku, ale byly one rzadkie. Podzielona byta na cztery czgsci
(ostatnia nie zawsze wystgpowata):

1) Wstep liryezny, czyli nasib (<), byl smutnym westchnieniem poety
nad $ladami opuszczonego obozowiska, ktore napotkal na swojej drodze.
Najczesciej obozowato tam plemig¢ ukochanej Beduina, z ktorg taczyta go
niespetniona mitos¢, rozdzieleni byli przez przeciwnosci losu, nad ktoérymi
ubolewal (Wiebke 2008: 44).

2) Opis — wasf (<a=5) dotyczyt zwierzecia, najczesciej wielbtada czy wielbtadzicy,
czasem tez konia. Przedstawiano rowniez obraz krajobrazu czy zjawisk
przyrodniczych, np. burzy. W tej czesci twdrca mogt popisaé si¢ swojg zdolnoscia
budowania ztozonych, drobiazgowych poréwnan. Wychwalat zarowno site
zwierzecia, jego szybkosé, wytrzymatosé, jak i pigkno. Nie chodzito o to, by opis
byt najpigkniejszy, a jak najbardziej nietypowy — w sytuacji, gdy standardem byto
zawieranie w kasydach tych samych elementdéw, w zasadzie na te same tematy,
poeci przescigali si¢ w oryginalnosci swych stow (Danecki 1997: XXIV-XXV).
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3) Cel, gasd (=) ktory mogt przybraé kilka form:
madih (z=2<) panegiryk, pochwata kogo$ innego,
— fahr (,2%) wychwalanie samego siebie,
—  higd’ (+\>#) satyra,
— rita’(s%)) elegia,
— hamasa () zagrzewanie do walki, opowie$ci o zwyciestwach,
wyszydzanie wrogow
4) Sentencja, madro$¢ filozoficzna zwana hikma (*<Ss) (Bielawski 1995: 25-26).

Przyktad nasib an-Nabiga ad-Dubyani, w ktorym przyglada si¢ §ladom
po obozowisku ukochanej:

,»Na ptaskowyzu i w dolinie rzeki

opustoszato miejsce po obozie Majji.

Stanagtem tu wieczorem by spytac o przesztosé

na cichym stepie nie byto nikogo.

Znalaztem tylko sznury do petania koni,

ktore zauwazytem dopiero po chwili

i suche zaglebienia otoczone watem,

ktérymi kiedy$ wzmacniano namioty” (Danecki 1997: 90).

Oto przyktadowy wasf wielbtadzicy, poety Tarafa Ibn al-‘Abda, ktory zajmuje
okoto 60 wersow. Mozna tutaj dostrzec oryginalno$¢ poréwnan.

»Jest wyniosta, gdy unosi szyje,

jak maszt statku

ptynacego pod prad po Tygrysie.

Czaszka jest jak kowadto.

Obie jej ptowy

stykaja si¢ jak na brzegu ostrego pilnika” (Danecki 1997: 51).

Madih polegal na wychwalaniu kogo$ innego — czasami zleceniodawcy
poematu, czy tez waznej osoby z plemienia. W kasydzie an-Nabiga ad-Dubyaniego
wida¢ wyrazng pochwale pod adresem krola Lachmidow:

,»D0 An-Numana jad¢ na mej wielbtadzicy (...)

Nie ma takiego jak on dobroczyncy

wsrod wszystkich plemion, jakie tylko znam (...)

Panie, wszystkie plemiona $lubuja ci wierno$é¢

i moj majatek i zdobycze synow” (Danecki 1997: 92, 94).

Klasyczny wzor fahr znajdujemy u tworcy Tabita Ibn Gabira:

11
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,,Gdy mnie kochanka rzuci, na los si¢ nie skarzg,

nie pomstuje, nie biadam nad swoim nieszczegsciem.

Ja nie szukam oparcia, bo sam jestem silny

i wlasng przezorno$cig mogg zdoby¢ stawe.

W plemieniu wszyscy znaja moje imi¢ (...)

Ja prowadze do boju, mnie wszyscy stuchajg” (Danecki 1997:13).

W tym fragmencie widzimy higa’ autorstwa Al-Harith Ibn Hilliza, krytyke
kierowang do wrogiego rodu:

,Bracia Al-Arakim przesadzaja,

a w slowach ich jest oszczerstwo.

Nas niewinnych z winnymi myla,

lecz jaka korzy$¢ z niewinnosci moze mie¢ niewinny? (...)

O ty, ktory Amrowi donosisz ktamliwe pogtoski o nas!

Czy dhugo jeszcze masz zamiar tak czyni¢?” (Danecki 1981: 136-137).

Tutaj przyktad na czes¢ hamasa w poemacie ‘Antary Ibn Saddada:

,»Hej, lwy pustyni! Gdy wojna zaptonie,

za mng pojdzcie z wyludnionych pustkowi.

PojdZcie za mna, a krew wrogow ujrzycie,

posrod pagdrkow i piachow ptongcea” (Siwiec 2008: 182).

Jesli chodzi o rita’, warto przytoczy¢ tu przyktad najstynniejszej poetki w tym
gatunku — Al-Hansa’ — stowa te powstaly ku uswigceniu pamieci jej brata, poleglego
w walce migdzyplemienne;j:

,,Po tobie, w niczym nie zakosztuj¢ juz szczgscia

i nie zaptacze, nad sierot losem bolejac.

Niedola bliskich jakiez teraz ma znaczenie

po tym, co $mierci kielich az do dna wychylit?”” (Siwiec 2008: 174).

Pigkny przyktad hikmy znajdujemy u Zuhayra Ibn Abi Sulmd, ma ona charakter
filozoficzny, poucza o wlasciwym zachowaniu.

,»Kto ma wszystkiego duzo,

ale ludziom skapi,

ten bedzie potepiony, ludzie odejda od niego.
Kto innym pozwala na wszystko,

bedzie gorzko zatowat

i nie uwolni si¢ od ponizenia

Kto jedzie w obce strony i z wrogiem paktuje,

12
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kto nie szanuje siebie,
nie wart jest szacunku” (Danecki 1997: 112).

Pod wzgledem dtugosci kasyda osiaggata od 10 werséw do ponad 100. Struktura
byta sztywna: kazdy wers dzielit si¢ na dwa potwiersze, za$ dwa pierwsze wersy
rymowaly si¢ ze sobg — zasada rymu wewnetrznego. Przez caty utwor dominowata
jedna litera rymujaca i jedno metrum. Kasyda byta wobec tego monorymiczna
i monorytmiczna (Wiebke 2008: 42).

Whioski, ktore naptywaja po analizie poezji al-gahiliyyi, pozwalaja wymieni¢
kilkanascie watkéw dominujgcych: tesknota, optakiwanie wspomnien; niespetniona
i nieszczesliwa mitos¢, w ktorej nie dane jest kochankom zy¢ wspdlnie; motyw
wedrowki, dtugiej i trudnej podrozy a takze bycia wygnanym z plemienia; zarliwe
uczucia w stosunku do kobiety, ktora stata si¢ obiektem uwielbienia; takze bol
po $mierci kogos bliskiego, gorycz po przegranej utarczce; szczegotowe i bogate
opisy fauny i flory, wskazujace na niezwykty zmyst obserwacyjny Beduinow;
pragnienie wolnos$ci i zycia bez ograniczen, unikanie obowigzkow i swawolny
styl zycia; odwaga, honor i szczodros¢ jako gtéwne postawy ksztaltujace zycie.

Staroarabska poezja stanowi podwaliny tworczosci Arabéw w pozniejszych
latach, na wieki wyznaczata wzor idealnego wiersza, mimo ze sama forma
przechodzita ewolucje, kasyda zawsze bedzie zajmowaé szczegdlne miejsce
w umystach i sercach Arabow. Stanowi ona dziedzictwo literatury arabskiej,
dodatkowo zajmuje wazne miejsce w literaturze $wiatowej.

3. Gloéwne cechy wspolczesnej poezji arabskiej i wiersz wolny

Ewolucja wiersza arabskiego nie nalezata do dynamicznych procesow. Wigksze
zmiany dokonaty si¢ w okresie an-nahda pod koniec XIX w. Prawdziwy przetom
stanowito jednak pojawienie si¢ nowej formy, czyli wiersza wolnego (as-si'r
al-hurr), co datuje si¢ na ok. lata 50 XX w. Charakteryzowat si¢ on zmiang
formy graficznej, opierat si¢ na jednoczeSciowym wersie, zmiennej liczbie stop,
rymowanie nie byto obowigzkowe, opierato si¢ na zasadzie dowolnosci, dajac
poecie znacznie wigksze pole do popisu. Mimo tego rozluznienia nadal jednak
obowigzywaty pewne reguty — klasyczne stopy metryczne wciaz byty stosowane,
nie nawotywano do ich catkowitego porzucenia. Pojgcie wiersza wolnego
na gruncie arabskim nie jest tozsame z jego rozumieniem w Europie. Najwazniejsza
zmiang bylo wyjscie poza ramy tematyczne, dowolno$¢ tresci, réznorodnosé
motywow (Siwiec 2017: 120-122).

Cechy, ktore charakteryzuja wspotczesny wiersz arabski, to:

— nowa tre$¢: mniej wigcej od drugiej potowy XX wieku mozna méowic

o dowolnosci tresci. ROwnoczesnie wyraznie umocnity si¢ wiersze o tematyce
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narodowej, spotecznej, politycznej, religijnej, a takze catkowicie osobiste,
czesto mitosne;

— realizm, opis biezacej sytuacji;

— zanik czy spadek popularno$ci pewnych gatunkow, takich jak madih i fahr;

— znacznie cze¢stszymi srodkami wyrazu sg symbolika, odwotania do mitologii,
wizualizacje, uzycie elementow fantastycznych;

— wramach jednego wersu stosowano rozne figury stylistyczne (Sangaq, 2021).

4. Mahmid Darwi§ — naczelny poeta Palestyny

Mahmud Darwis (ur. 1941 lub 1942), znany jako ,,poeta ziemi okupowanej”
(sa‘ir al-ard al-muhtalla) 1 ,,gtos palestynskiego oporu” ($a‘ir al-mugawama),
przezyt wickszo$¢ swojego zycia poza ojczyzng (Abu Eid 2016: 56). W 1948 roku,
zwanym an-Nakba, wskutek decyzji ONZ o utworzeniu panstwa Izrael dokonat si¢
exodus blisko miliona Palestynczykow. Rodzinna wie$ Darwisa zostata doszczetnie
zniszczona, a on sam, w wieku zaledwie siedmiu lat, rozpoczat dluga tutaczke
na emigracji. Dopiero w 1996 roku wrécit do Palestyny, przyznawat jednak, ze nie
czut si¢ tam jak w domu (Ghannam, El-Zein, 2009).

Od samego poczatku kariery literackiej wokot Darwisa zbudowal si¢ mit.
Zabieral on glos i wyrazatl uczucia rodakow, zarowno jako poeta, jak i dziatacz
polityczny w ramach Organizacji Wyzwolenia Palestyny. Jeden z jego pierwszych
wierszy Legitymacja (inna nazwa Dowdd osobisty) — Bitagat huwiyya — jest
pamietany do dzis. Glosit on prawdg o zyciu Palestynczykow, z duma stanowit
o0 tozsamosci arabskiej, kwitnacej pod uciskiem okupantow (Badr, Muhammad,
Jaber 2019).

Jezeli chodzi o formg, jego liryka wpisuje si¢ w wiersz wolny — czgste sg
W jego tworczosci rymy, lecz nie jest to staly element tych poematoéw. Forma jego
wierszy jest zatem zmienna, budowa wersow, rym i rytm jest zroznicowany, czesto
odpowiada tematyce, motywowi przewodniemu — jest to zalezna od tego, czy jest
to wiersz refleksyjny, wyrazajacy nostalgi¢, czy patriotyczny, majacy bardziej
charakter romantyczny lub symboliczny.

Warto doda¢, ze w opinii tego tworcy lirycy powinni kontynuowacé tradycje
poetyckie, by zachowa¢ dziedzictwo kulturowe. Darwi§ odrzucal tendencje
modernistyczne w literaturze, ktéore nawotywaly do odcigcia si¢ od korzeni
literackich i tworzenia na model zachodni, szczegdlnie angielski i francuski.
Twierdzil, ze ozywienie arabskiej poezji jest mozliwe, tylko jesli bedzie si¢ to
odbywato w zgodzie z przesztoscig (Suleiman 1998: 183-184). Podkreslal to
w roznych wywiadach oraz we wierszach, np. w ponizszym fragmencie dlugiego
poematu Stowo (Al-Kalima):

»Poeta arabski pozbawiony jest
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pustynnej krwi wrzacej w jego piesni
i karawan spragnionej wielbtadzicy”.
(https://www.aldiwan.net/poem2298.html)

Poczatkowo jego tworczosé charakteryzowata si¢ prostota, realizmem
i zdecydowanymi stwierdzeniami. Z czasem jego liryka stawala si¢ coraz bardziej
ztozona, struktury i metafory ambitniejsze. Poeta stosowatl bogata symbolike,
tworzac takze nowe powigzania i motywy, charakterystyczne tylko dla jego stylu.
Zarliwo$¢, pasja, tesknota, cierpienie i caly wachlarz innych emocji byt emanowat
z jego wierszy (Suleiman 1998: 183-184).

Poruszat roznorodng tematyke, mozna wyréznié¢ kilka wiodacych motywow:
Palestyna — jako ojczyzna, ziemia, raj utracony; emigracja; mito$¢; natura (drzewa,
trawy, zielen, pszenica), zwierzeta (golebica, ptaki); cierpienie, mgczenstwo;
podréz, tutaczka; rodzina. W jego wierszach mozna takze odnalez¢ odwotania
do mitologii, folkloru i postaci religijnych.

Darwis byt symbolem jednosci Palestynczykdéw, zarowno pozostajacych
na terenie okupowanej ojczyzny, jak i tych na emigracji. Wyrazat zbiorowe uczucia
w pigkny, poetycki sposob, przyczyniajac si¢ do budowania kolektywnej pamigci,
tworzenia tozsamosci i uwieczniania Palestyny w umystach swych odbiorcow, choé
oficjalnie nie bylo tego panstwa na mapie. Szczegotowo opisywat faune i florg,
miejsca, ktore odwiedzit przelewajac na papier swe wspomnienia (Abu Eid 2016:
56-60). Identyfikacja z ojczyzna byta mozliwa wtasnie dzigki wizji, ktora stworzyt
i umacniat Darwis; w oczach poety bylo to kluczowe aby Palestyna pozostata zywa
w ich umystach w i sercach (Khan 2021).

W tym kontek$cie warto wspomnie¢ termin ‘asabiyya — Darwis, dzigki
wspomnianym dziataniom budowat wigzy pomiedzy Palestynczykami, rozsianymi
na catym $wiecie. Umacniat poczucie solidarnosci, ktore ich spajato, rozpalat
mito$¢ do ojczyzny i nadziejg, ze przetrwa, mimo trudnych okoliczno$ci. Dzigki
tej braterskiej wigzi byli oni w stanie znie$¢ ataki Izracla — mozna to poréwnac
do ataku wrogiego plemienia, chcacego przejaé ziemie beduinskie. ‘Asabiyya
zawiera w sobie rowniez znaczenie zdolnosci do tworzenia panstwa, pokrywa si¢
wigc z nadziejami Palestynczykow do odzyskania niepodleglosci (Jamsheer 1998:
40-41, 45). Mozna zatem wysuna¢ analogi¢ do czasow al-gahiliyyi i stwierdzic,
ze Darwis byt niczym naczelny poeta plemienia, czyli ludu Palestyny, wychwalajac
ja, broniac jej honoru, tgsknige do niej na obczyznie. Jego wiersze byly powtarzane
przez tysigce Arabow, odczyty na zywo stawaly si¢ mistycznym spektaklem.

Na podstawie analizy obszernej czegs$ci dorobku poety autorka przedstawia
fragmenty wierszy Darwisa; sa to wybrane przyktady, stanowiace o podobienstwach
do czesci staroarabskiej kasydy. Naturalnie, z uwagi na ewolucje wiersza
arabskiego, nie mozna tu moéwi¢ o bezposrednim podobienstwie, a raczej
o spojnosci w kontekscie cech, emocji.
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1))

2)

Fragment podobny do czg$ci nasib — bedzie si¢ on charakteryzowat wyrazna,
bolesng tgsknotg za ojczyzna, byt to bardzo czgsty motyw, pojawiat sie
w réznych formach.

Wedrowiec (‘ Abir sabil):

»Moja ojczyzno daleka.

Twoje wilgotne powietrze

ukrylem w sobie.

Nie widzg ciebie.

Jestes daleko.

Widzg cig tylko

jak nagly btysk rozy.”

(https://www.aldiwan.net/poem6701.html, Witkowska, Danecki 1975: 321)

Wasfu poety jest szczegdtowym opisem, zestawieniem poréwnan, czgsto przy
uzyciu zestawien, ktore pozornie do siebie nie przystajg. Widac¢ to w ponizszym
fragmencie wiersza Kochanek z Palestyny:

,»Widziatem ci¢ u wejscia do pieczary

wieszajacg na murze bielizng sierot

Widziatem ci¢ w ogniskach, na ulicach

w zagrodach, we krwi stonica

Widziatem ci¢ w pie$niach sieroctwa i ngdzy

widziatem ci¢ pelng morza i piasku” (Bielawski 1978: 398).

Inny przyktad to Poemat o ziemi (Qasidat al-ard):

»Nazywam ziemi¢ przedtuzeniem mojej duszy

Nazywam moje dwie dtonie $ciezka ran (...)

Nazywam ptaki migdatami i figami

Nazywam me Zebra drzewami

Z figowca piersi wydobywam galgz.”
(https://www.aldiwan.net/poem6694.html, thumaczenie wlasne)

Opisy u Darwisa czesto maja charakter emocjonalny. W wierszu Miejsce

w pociggu (Mag‘ad fi gitar) poruszony jest watek tulaczki, braku mozliwosci
powrotu do ojczyzny:
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Tak samo w wierszu Podrozujemy jak inni ludzie (Nusafir ka-an-nas):

»Mamy kraj zbudowany ze stow. Mow, mow,

abym mogt utozy¢ moja droge kamien po kamieniu (...)

Mow, mow, abySmy wiedzieli, gdzie konczy si¢ ta podroz!”
(https://www.aldiwan.net/poem9089.html, thumaczenie witasne).

3a) Qasd — madrh. U Darwisa wychwalanie dotyczyto zazwyczaj albo ojczyzny,
jej piekna, jej krajobraz,u albo Palestynczykow.

Na tej ziemi (‘Ala hadihi al-ard):

»Na tej ziemi, jest to, co sprawia, ze warto zy¢:

na tej ziemi Pani

Ziemia, matka poczatkow, matka koncow.

Byta nazywana Palestyna. Zostata nazwana

Palestyng. O moja Pani: zastuguj¢, poniewaz ty

jeste$ moja Panig, zastuguje na zycie.”
(https://www.aldiwan.net/poem9094.html, thumaczenie wilasne).

3b) Qasd — fahr. Watek dumy narodowej, poczucia silnej tozsamosci lezat
u podwalin tworczoséci Darwisa. Tu przyktad z wiersza Piesn (Nasid).

,» Tak, jesteSmy Arabami

i nie wstydzimy si¢ tego

Wiemy, jak trzymac uchwyt kosy

i jak walczy¢ z wrogami

Wiemy, jak zbudowa¢ nowoczesng fabryke

i mieszkanie (...)

jak tworzy¢ muzyke

i pisa¢ najpiekniejsza poezj¢” (Bielawski 1978: 399).

3¢) Qasd —rita’. Rodzaj glgbokiej zatoby, silne poczucie utraty i glebokiej tesknoty
czesto pojawiato si¢ w twdrczosci poety.

,,Kim jestem, bez wygnania?” (Man ana, diin al-manfa?)

,,INic mnie nie podnosi na duchu, nic mi nie przychodzi

na mysl: ani nostalgia, ani obietnica. Co mam

zrobi¢? Co zrobi¢ bez wygnania, gdy dluga noc

odbija si¢ w wodzie?”’
(https://www.aldiwan.net/poem9117.html, thumaczenie wiasne).
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3d) Qasd — hamdasa. Tworczos¢ Darwisa wpisuje si¢ w literature oporu, tu watki
zagrzewania do walki. Dowadd osobisty (Bitagat huwiyya):

,,Pisz!

Jestem Arabem (...)

Pisz na pierwszej stronie:

nie darz¢ ludzi nienawiscia

na nikogo nie napadam

lecz gdy jestem glodny

jem migso tego, kto na mnie napada
Strzez si¢ ... Strzez si¢ mojego gtodu
i mojego gniewu!”

(Bielawski 1978: 400).

Wiersz Kiedy meczennicy idg spa¢ (‘Indama yadhabu as-suhada’’ila an-nawm)

,,Gdy meczennicy ida spaé,

ja wstaje 1 strzegg ich przed amatorami lamentu

Mowig im: obudzicie si¢ w ojczyznie

z chmur i drzew, z mirazu i wody.”
(https://www.aldiwan.net/poem9078.html, thumaczenie wiasne).

5. Podsumowujgce poréwnanie

Pod wzgledem tresci, watkow i poszczegdlnych komponentéw tematycznych
wiersze DarwiSa sg podobne do kasyd. Analizujgc gtéwne elementy poematu
staroarabskiego, odnajdujemy podobienstwa na wielu poziomach. Mozna zauwazy¢
zbiezno$ci co do poszczegolnych elementow, ktore posiadata kasyda. Zmiana, jaka
mozna zaobserwowac, wynika z ewolucji liryki w §wiecie arabskim, jest to czgstsze
wyrazanie osobistych przezy¢ poety i akcentowanie emocjonalnosci, symboliki.

18



Elementy poezji staroarabskiej w liryce palestynskiego poety Mahmiida Darwisa...

Podobienstwa

Analizowany Poezja okresu al-gahiliyya Poezja Mahmiida Darwisa

element

Nastb Liryczny wstep, emocjonalne Poeta wielokrotnie optakuje
rozpamig¢tywanie, podziwianie | ukochang ziemig, ktora
sladow po obozowisku musiat opusci¢, wspomina
ukochanej, motyw ja na wygnaniu. Ta tgsknota
nieszczg¢sliwej mitosci, tgsknoty, | wywoluje uczucie nieustajacego
motyw roztaki z ukochana, smutku i zalu.
poczucie alienacji.

Wasf Szczegodtowy opis Rozbudowane opisy przyrody,
wierzchowca, krajobrazu, krajobrazu miast i budynkow,
zjawisk przyrodniczych, motywy zwierzgce, zwigzane
motyw podrozy. Typowe byto z sitami natury. Symbolizm,
zestawianie nieprzystajacych odniesienia do mitologii,
do siebie cech, oryginalno$¢ religii. Oryginalne poréwnania.
poréwnan poetyckich. Opisy maja czgsto charakter

emocjonalny.

Qasd — madih Wychwalanie kogos innego — Darwis wychwalat tutaj
zleceniodawcy poematu, waznej | Palestyne. Pojawia si¢ rowniez
osoby z plemienia. Pochwata pochwata meczennikow
dotyczyta charakteru i wygladu. | czy zjawisk.

Qasd — fahr Wychwalanie samego siebie, Poeta byt dumny z Palestyny,
swych dokonan lub swojego wychwalat jej cechy i pickno.
plemienia. Wyrazal takze dume narodowa.

Qasd — rita’ Cho¢ nie zawsze byla ona Cierpienie, szeroko pojmowane

integralng cze¢scia kasydy,
polegata na optakiwaniu
zmarlego cztonka rodziny, przy
jednoczesnym wychwalaniu
jego cech, cnot.

uczucie krzywdy i smutku

jest jak najbardziej widoczne
w tworczosci poety. Zyjac

na wygnaniu do$wiadczat
swoistej zatoby, bowiem
bezpowrotnie utracit swoj dom
1 0jczyzng w takim ksztalcie,
w jakim ja znat.

Qasd — hamasa

Przypomnienie minionych
zwycigstw 1 wzmocnienie wigzi
plemiennych, oczernienie,
wyS$miewanie wroga.

Zagrzewanie do walki,
budowanie tozsamosci
palestynskiej, opér wobec sit
Izraela (literatura oporu).

Opracowanie wlasne
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Podstawowa cecha, ktora r6zni te dwa badane obszary poezji, jest budowa
strukturalna samego wiersza. U DarwiSa mamy do czynienia z wierszem wolnym,

ktory rzadzi si¢ zupetnie innymi zasadami.

przestroga, czgsto wyraznie
kierowana do odbiorcow,
umiejscowiona na koncu
poematu.

Roéznice
Analizowany | Poezja okresu al-gahiliyya Poezja Mahmiida Darwisa
element
Higa’ Satyra, szyderstwo Nie pojawia si¢
z nieprzyjaciot i wrogow, w bezposredni sposob.
wys$miewanie ich cech.
Hikma Krétka mysl, madrosci ludowa, | Wystepuje bardzo posrednio.

Poematy Darwisa, szczegdlnie
W pozniejszym okresie
tworczosci, czesciej miaty
charakter rozmyslan, ale nie

stanowity jednoznacznej porady
wysuwanej dla odbiorcy.

Opracowanie wlasne

Twoérczos¢ Mahmiida Darwisa nie odbiega od motywow poezji przedislamskiej
— wrecz przeciwnie. Zamiast wystawia¢ swoje plemie, wyrazal dume ze swojego
narodu. Nie pisal satyry na wrogiego wodza, lecz odwaznie wykorzystywat ironi¢
i nie wahat si¢ krytykowa¢ wtadz, mimo, ze byt za to aresztowany. Elementy elegii
u Darwisa nabieraja nieraz intymnego charakteru, sg przepetnione palaca tesknota
i ubolewania za utracong ojczyzna.

Mahmiida Darwisa bez zadnej watpliwo$ci mozna okresli¢ mianem narodowego
poety plamienia Palestyna. Tak jak wiele wiekow temu w czasach al-gahiliyyi
recytacje poezji (np. podczas targu w ‘Ukaz) przyciagaty rzesze stuchaczy, tak
samo odczyty wierszy Darwisa zrzeszaty ogromne ttumy ludzi z r6znych panstw.
Darwis traktowal stowo jako orgz, miat wigksze mozliwosci rozpowszechnienia
swojego przekazu, mogt dotrze¢ do szerszego grona odbiorcow. Cieszyt sie duza
swoboda, nie ograniczaly go juz formalne wymogi budowania wiersza, miat
dowolnos$¢ wyboru rymu i podziatu wersow.

Nie sposob zaprzeczy¢ temu, ze podobienstwa pomigdzy tymi analizowanymi
kategoriami sg wyrazne. Mimo istnienia pewnych réznic widoczne jest tu
odniesienie do dziedzictwa arabskiego. Zasadne jest zatem stwierdzenie, ze duch
al-gahiliyyi wybrzmiewa w tworczosci tego poety gtosno. Wiodace motywy i aura
unoszaca si¢ wokot jego wierszy odpowiadaja w znaczacym stopniu poematom
staroarabskim.
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Abstract

The article aims to present the elements of old Arabic poetry in the lyrics of the
Palestinian poet Mahmiid Darw1s through the analysis of both content and form.

The first and second chapters deal with the al-gahiliyya period, and explain the
characteristics of old Arabic poetry, its main components. By quoting individual
fragments, the uniqueness of this poetry is shown, and its main features are also
briefly discussed. The third part briefly explains the characteristics of contemporary
Arabic poetry with an emphasis on vers libre. The fourth part is devoted to Mahmud
Darwis. He was an outstanding national poet, who had an important, symbolic
function as a representative of the motherland around the world. The main themes of
his poems, as well as their form and style are described. An analysis of his works is
made, showing fragments of poems which are clearly similar to Old Arabic poetry.

The final part of the article brings both these segments together, i.e., old Arabic
poetry and Darwis's poems, through the analysis of the similarities and differences
between them. The comparison is presented in the form of two tables, divided into
categories.

Based on the analyzed material, it can be concluded that the parallels between
al-gahiliyya poetry and Darwis's poems is clear. Common features are manifested
in similar motifs, such as longing, suffering, love and rich descriptions of nature.
The role and value of the poet, and his poetry, in the Arab world has not changed
substantially, despite the hundreds of years that have passed. Likewise, the themes
of poetry have remained similar, despite departing from the shape and form of
the old Arabic poem, similar motifs are still used. Although poetry has evolved,
contemporary poems have many common elements with pre-Islamic ones. There
is a definite continuity between these two periods of time, the literary heritage of
the Arabs has not been lost, on the contrary, it echoes to this day in the words of
many poets, in particular Mahmiid Darwis.

22



Norbert Durat
Uniwersytet Jagiellonski w Krakowie

Wizerunek Mahometa w klasycznej literaturze arabskiej.
Analiza porownawcza poematow
Banat Su‘ad (Su‘ad odeszla) Ka‘ba ibn Zuhayra (zm. 622)
i Qasidat al-Burda (Kasyda Plaszcza) al-Busiriego
(zm. 1294-1299)!

1. Kasyda i kasyda przeblagalna

Oba omawiane poematy okreslane sg po arabsku stowem gasida, ktore opiera
si¢ na niosgcym znaczenie celowosci rdzeniu spolgtoskowym q-s-d. W zwigzku
z tym najlepszym, oddajacym jak najdoktadniej oryginalne znaczenie, bgdzie
thumaczenie ,,poemat celowy”. Kazda kasyda ma swoj cel — gasd. Wyrdzniamy trzy
typy qasdu, a sa nimi panegiryk (madih), chelpienie si¢ (fahr) oraz satyra (higd’).
Zaroéwno Su‘ad odeszta, jak 1 Kasyda Plaszcza s panegirykami (gasidat al-madh)
napisanymi ku czci Muhammada. Z tego powodu posta¢ proroka przedstawiona
jest w nich jako osoba wychwalana (mamdiih).
przebtagalne, poprzez ktore poeta pragnat odkupié¢ swoje winy wobec przywodcy
plemienia, badZ innego miejscowego wiladcy. Poemat tego typu jest okreslany
w arabskiej terminologii poetyckiej jako poemat przebtagalny (i‘tidariyya)
(Stetkevych 2010: 19-20). Warto zauwazy¢, ze przyjmujac przeprosiny poety,
wladca byt zobowigzany jednoczesnie odwdzieczy¢ si¢ mu, oferujac cos, by nie
wyj$¢ na skapca i nie narazi¢ si¢ na ponizenie — taki schemat przyjmowania daré6w
w spoteczenstwach plemiennych zostal opisany przez francuskiego socjologa
Marcela Maussa (Mauss 1996: 37-41).

2. Tlo utworéow
2.1. ,,Su‘ad odeszla”

Ka‘b ibn Zuhayr urodzit si¢ na Polwyspie Arabskim przed powstaniem
islamu. Niewiele jest pewnych informacji na temat jego zycia ze wzglgdu na brak

' Podstawe artykutu stanowi praca licencjacka o tym samym tytule obroniona w Zaktadzie
Arabistyki i Islamistyki UAM w Poznaniu w roku 2021 pod kierunkiem dr. Lukasza Pigtaka.
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wspominajacych o nim zrodet pisanych pochodzacych z tego okresu. Spisane
informacje na temat jego zyciorysu pojawiaja si¢ dopiero okoto pot wieku
po opisywanych wydarzeniach (Stetkevych 2010: 30).

Jego ojciec, Zuhayr ibn Abi Sulmé z plemienia Banii Muzayna, byt
najprawdopodobniej bardzo stawnym i powazanym poeta. Tradycja przypisuje
mu autorstwo jednego z poematéw zawieszonych (al-mu‘allagat) (Bielawski
2012: 30). Wysoka pozycja spoleczna Zuhayra oraz poetyckie tradycje rodzinne
z pewnoscia wptynety na przywigzanie Ka‘ba do tradycji przedmuzulmanskich
(pozycja poety cieszyta si¢ ogromnym szacunkiem w dwczesnym spoteczenstwie
arabskim i byla mocno zwigzana z politeistycznymi wierzeniami Arabow —
wierzono, ze poeci zyskiwali swoj talent za sprawa dzinnow (Piwinski 1989: 52).
W zwiazku z tym, gdy Muhammad zaczat wystepowac przeciwko panujgcemu
owczesnie wielobdstwu, poeta zaczat atakowa¢ go w swoich utworach.

Muhammad zorientowat si¢, ze poeci stali na strazy starego porzadku
spoteczno-religijnego, i w pewnym momencie nakazal zabija¢ sprzeciwiajacych
sie¢ mu artystow. W zwigzku z postgpujacym sukcesem proroka Ka‘b zaczat traci¢
kolejnych sojusznikow i w pewnym momencie nie mogt znalez¢ nikogo, kto
stanatby po jego stronie. Ostrzezony przez mtodszego brata o tym, ze Prorok chce
zabi¢ réwniez Ka‘ba, poeta udat si¢ do obozu Muhammada, podajac si¢ za kogo$
innego. Gdy poeta dotart do Muhammada, zapytat, czy Prorok wybaczytby
Ka‘bowi, gdyby ten okazat skruche. Muhammad odpowiedzial twierdzaco, a poeta
wyjawil kim jest naprawde, wtozyt swe dtonie w dtonie Proroka i wyrecytowat mu
poemat Banat Su‘ad (,,Su‘ad odeszta”). Wzruszony Muhammad wybaczyt Ka‘bowi
jego dawng wrogosc¢ i na znak tego owinat go swym plaszczem, wreczajac mu go
w darze (Sells 1990: 140-141).

2.2. ,,Kasyda plaszcza”

Al-BustrT urodzit sie w 7 marca 1212 w miejscowosci Dalas w Egipcie.
W mtodosci otrzymat standardowe muzulmanskie, typowe dla swoich czasow
i kultury, wyksztalcenie oraz juz w dziecinstwie zdotal nauczy¢ si¢ na pamigé
catego Koranu. Swoja kariere poetycka rozpoczat od pisania satyr i panegirykow.
Obiektami satyr Al-Busiriego byli najczesciej nieuczeiwi urzednicy, z ktorymi miat
stycznos¢, a panegirykdw wspotczesni mu wiadey z egipskich dynastii Ajjubidow,
oraz Mamelukow. W pewnym momencie swojego zycia zaczal przyjmowa¢ nauki
u zalozyciela bractwa sufickiego a$-Sadiliyya — Abii al-‘Abbasa al-Mursiego
(Dziekan 2019: 12-14). Nie wiadomo, kiedy doktadnie poeta zostat mistykiem, lecz,
jak wskazuje na to Kasyda Plaszcza, przez pewien okres swojego zycia nie uznawat
si¢ za czlowieka poboznego.
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Najbardziej znanym wydarzeniem z zycia poety jest napisanie przez niego
stynnej Kasydy ptaszcza. Zgodnie z przekazami Al-BuistrT miat zosta¢ sparalizowany
przez nieznang chorobe i w zwigzku z tym prosi¢ Boga o przebaczenie grzechow
i uzdrowienie. Skomponowat w tym czasie panegiryk ku czci Muhammada, oraz
zwrocit si¢ w modlitwie do Proroka, by ten si¢ za nim wstawiat. Po napisaniu
kasydy Muhammad nawiedzit poet¢ we $nie oraz owingt go swym ptaszczem
na znak przebaczenia grzechdéw, podobnie jak uczynit to kilkaset lat wcze$niej
Ka‘bowi ibn Zuhayrowi. Po przebudzeniu si¢ poeta zostat uzdrowiony z paralizu
i w zwigzku z tym udat si¢ na spacer po ulicach miasta. Dzigkowat w duchu Bogu
za uzdrowienie i postanowit sobie, ze histori¢ swojego spotkania z Prorokiem
zachowa dla siebie. W trakcie przechadzki spotkat derwisza, ktory poprosit go
o wyrecytowanie mu kasydy. Zdziwiony poeta zapytat, o jaki doktadnie poemat
mu chodzi, na co mistyk miat zacytowac poczatek Kasydy ptaszcza i powiedziec,
ze jemu tez Prorok objawit si¢ podczas snu (Al-Biistr1 2007: 1). Warto zauwazyc¢,
ze z muzulmanskiego punktu widzenia to senne spotkanie byto prawdziwe —
zgodnie z jednym z hadiséw Prorok miat powiedziec, ze jesli ktos§ zobaczyt go we
$nie, to widzial go naprawdg, bo szatan nie przyjmuje jego postaci’.

3. Opis przeszlosci i zwrocenie si¢ do proroka
3.1. ,,Su‘ad odeszla”

»Su‘ad odeszta” rozpoczyna si¢ typowym dla dzahilijskiej kasydy wstepem
(nasib) wykorzystujacym motyw ukochanej, ktora opuscita poete. Ka‘b uzywa
tegoz motywu by ukaza¢ w niebezposredni sposéb swoja przeszios¢é. Poemat
rozpoczynaja stowa:

»Su‘ad odeszta wigc me serce jest dzi$ zdezorientowane,

Przytloczone [mito$cia do niej], nie [zostato] wykupione, [lecz jak jeniec jest]
zwigzane.

Czymze [byla] Su‘ad rankiem [swego] odejscia gdy wybyli,

Jesli nie [zaledwie rozkosznym] kwileniem [niczym] gazeli i beznami¢tnym
spojrzeniem spod pokrytej czernidtem powieki” (Ibn Zuhayr 1997: 60).

Ukochana poety, Su‘ad, symbolizuje dawng pomys$lnos¢ poety zwigzang
z ideatami przedmuzulmanskej Arabii (Stetkevych 2010: 40). Ze wzgledu na to,
ze Ka‘b byl poeta, cieszyl si¢ powszechnym szacunkiem i uznaniem. Ponadto
jego ojciec byt (prawdopodobnie) autorem jednego z poematoéw zawieszonych,
co potegowato przywigzanie Ka‘ba do przedmuzutmanskiej Arabii, jej religii

2 Zob. Sahth Muslim, ksiega 42, hadis 23.
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i tradycji. Jednak w pewnym momencie poeta zostat zmuszony do zrewidowania
swoich pogladéw. Gdy kolejni cztonkowie plemienia dotaczali do gloszacego
nowa religie proroka, Kab zaczal traci¢ sojusznikow. Skutki dziatalno$ci
Muhammada zmusity poete do szybkiej zmiany pogladéw na temat wyznawanych
wartos$ci.

W innym momencie Ka‘b przyréwnuje ja do gizla (ghula) — mitycznej bestii,
ktora miata zamieszkiwacé pustynie Potwyspu Arabskiego i charakteryzowac
si¢ zdolnoscig zmiany ksztattu ( Piwinski 1989: 55). Poeta zaczal postrzegaé
w podobny sposéb swoje przywigzanie do tradycji i wierzen przodkow, ktore
na poczatku jawity mu si¢ jako niezwykle pociagajace, niczym pigckna kobieta,
by nastgpnie odwrocic si¢ przeciwko niemu i zaczaé zagrazac jego zyciu. Pickno
symbolicznej ukochanej zestawione jest z jej zmiennoscig i zdradliwoscia. Autor
opisuje zmienno$¢ Su‘ad w nastgpujacy sposob:

,»Biada jej, przyjaciotce. Gdyby tylko dotrzymata

tego co obiecata albo przyjmowata rady

Lecz ona jest przyjaciotka, w ktorej krwi

mieszaja si¢ zalamanie i wielka mito$¢ i niewierno$¢ i zmienianie jednego
na drugie,

Nic nie pozostaje takie samo — taka jest [Su‘ad],

Jakby [to] gul przyjat jej postac¢!” (Ibidem: 61)

Ponadto ze wzgledu na postepujace zmiany spoteczne wszyscy dawni sojusznicy
poety stali si¢ jego wrogami. Ludzie, ktorzy go znali, nie chca mie¢ juz z nim nic
wspolnego i sa pewni tego, ze zaraz zginie:

,»Przechodza obok niej [tj. wielbladzicy] oszczercy mowiac:
Synu Abu Sulmy zostaniesz zabity.

I powiedziat kazdy przyjaciel, co do ktorego zywitem nadzieje,
Nie zblizg¢ si¢ do ciebie, mam ciebie dosy¢!” (Ibidem: 65)

W zwigzku z tym, Ze przywigzanie do ideatow przemijajacej epoki doprowadzita
do tego, ze poecie zaczgta grozi¢ $mierc, Ka‘b musi pozostawi¢ swoje powigzania
z przesztoscia i zwroci¢ si¢ ku Muhammadowi. Proszac o wybaczenie, przemawia
do Proroka nastgpujacymi stowami:

,Powiedziano mi, ze wystannik Allaha mi zagrozit
[Ale jednoczes$nie] mozna liczy¢ na jego wybaczenie” (Ibidem: 65).

Co jednak interesujace, chwile pdzniej poeta zaprzecza temu, ze miatby by¢
czemukolwiek winny — stwierdza, ze wszystko, co o nim moéwia to oszczerstwa.

Jest to zastanawiajace, poniewaz poeta ofiarowuje swoj poemat jako ofiarg za swoje
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przewinienia, mowiac jednoczesnie, ze nic ztego nie zrobit. Ka‘b neguje swoje
winy w nastepujacych stowach:

,»INie patrz na mnie poprzez stowa oszczercow! Nie
Bytem winny, a gdyby liczne byly o mnie [takie] stowa,
To si¢ im przeciwstawie! Jesli kto§ odwazy si¢ je powiedziec...” (Ibidem: 66-67).

Tak wiec Kab uzywa wystgpujacego we wstepie motywu, by przekazac
w niedostowny sposéb powody swojego przyjscia do proroka, a nastgpnie stara
si¢ pokaza¢ samego siebie jako osobe niewinng, ktora zostala opuszczona i grozi
jej niebezpieczenstwo. Ponadto stwierdza, ze jest w stanie obroni¢ si¢ przed
wszystkimi zarzutami, ktore kto§ mogtby mu postawic. Taki sposob przedstawienia
sytuacji wskazuje na to, ze jego zamiarem nie bylo doktadne opisanie faktow,
araczej skomponowanie pigknego utworu przebtagalnego, dzieki ktoremu zostanie
oczyszczony ze swoich win i bedzie mogl zachowaé zycie.

3.2 ,Kasyda plaszcza”

Opisujac swa przesztos$¢, Al-Busirt moéwi wprost o swych winach i nie probuje
w zaden sposob ich negowac. Mistyk stwierdza, ze przez wlasng ignorancje nie
stuchal rad innych i w zwiazku z tym wkroczyt na zta droge. Wskazuje w ten sposob
na pyche i zadufanie w sobie, ktore doprowadzity go do popehiania kolejnych
grzechow. Zestawia swoje negatywne cechy z dobrocig starszych, ktorzy chceieli
udzieli¢ mu rad, by $ciagnac go ze ztej drogi:

Zaprawdg [dusza] moja pobudzajaca mnie ku ztemu nie wyciagneta wnioskow ze
Swojej ignorancji wobec ostrzezen siwych i starych” (Al-BiistT 2007: 228).

Poeta uzywa w przytoczonym wersie wyrazenia ,,pobudzajaca mnie ku ztemu”
(‘ammarati bi-s-sii’), co mozna powiaza¢ z sufickim podej$ciem do duszy cztowieka.
Uzyte przez poete okreslenie odnosi si¢ do wystepujacej w Koranie duszy pobudzajace;j
ku ztemu (an-nafs al-ammara bi-as-sii’)*. Pojecie to zwigzane jest z tym, ze wedhug
Koranu Bog, stwarzajac dusze ludzka, dat jej sktonnosci zaréwno do czynienia dobra,
jak 1 zta?. Mistycy muzutmanscy, podazajac droga rozwoju duchowego, sprawiaja,
ze ich dusza wkracza w stadium duszy ciagle ganiacej (an-nafs al-lawwama)?, ktora
mozna utozsami¢ z sumieniem (Schimmel 1975: 112), ktore zostalo rozbudzone
poprzez odpowiednie praktyki duchowe. Celem mistyka jest sprawienie, by jego
dusza osiagneta stan duszy uspokojonej (an-nafs al-mutma inna) (Chittick 2000: 58).

3 Zob. Koran, 12:53.
4 Zob. Koran, 91:7-10.
5> Zob. Koran, 75:2.

27



Norbert Durat

Podchodzac krytyczniej do swojej przesztosci, poeta krytykuje swoje podejscie
do odwiedzajacych go gosci. Al-BiisirT wspomina o tym, ze nie przyjmowat godnie
ludzi, ktorzy go odwiedzali, a wiec wykazywat si¢ brakiem goscinnosci:

»Nie przygotowatem zadnego dobrego uczynku, ani uczty

[Dla] goscia, ktory ztozyt wizyte mojej niepokornej glowie” (Al-Bustr1 2007: 228).

Opisujac dalej swe zte traktowanie innych, mistyk wytyka samemu sobie hipokryzjg.
Nakazywal innym, by przestrzegali wynikajacych z religii przykazan, podczas gdy
samemu nie byt w stanie si¢ do nich stosowac¢ w dostateczny dla siebie sposob:

»Kazatem ci, by$ czynit dobrze, lecz nie nakazywalem tego sobie

I nie podazatem droga prosta®, wigc czymze [bylo] to moje mowienie tobie
,»podazaj nig”?

Nie nagromadzitem przed $miercig nadobowigzkowych modlitw

I nie modlitem si¢ poza tym co byto obowigzkowe i nie poscitem”

(Al-Busirt 2007: 229).

Widzac swoje winy, Al-BiistiT zwraca si¢ do Muhammada, by ten wstawit si¢
za nim u Allaha w dniu ostatecznym. Poeta nie widzi nigdzie indziej mozliwo$ci
dla ratunku swojej duszy podczas sadu ostatecznego:

,O najszlachetniejszy z wystannikow, nie mam do kogo si¢ zwrocic¢
poza toba, w dniu zmartwychwstania?

Nie zmniejszy si¢, wystanniku Allaha,

twa godnos$¢ z powodu [wstawiania si¢] za mna,

Gdy Hojny [Bog] przybierze imi¢ Pomstujacego” (Al-Busirt 2007: 237).

4. Muhammad jako wojownik
4.1. ,,Su‘ad odeszla”

W swoim poemacie Kab porownuje proroka do lwa. W symbolice arabsko-
muzutmanskiej zwierze to zwigzane jest z odwaga, drapieznos$cig i opanowaniem
(Styszynski 2011: 106). Takie tez skojarzenia wywotuja stowa Ka‘ba — w ,,Su‘ad
odeszta” Muhammad jawi si¢ jako osoba drapiezna i niezwykle grozna, przez co
wywoluje u obcych uczucia strachu i szacunku do tego stopnia, ze nie chcg si¢
do niego zbliza¢. Bedac niebezpiecznym dla swoich wrogow, prorok troszczy sie
o swoich towarzyszy, ktorzy sa tu poréwnani do Iwiatek:

¢ Uzyty w utworze czasownik by¢ prostym, by¢ praworzadnym (istagama) mozna odnie$é

do wystepujacej w Koranie ,,drogi prostej” (as-sirat al-mustaqim) ze wzglgdu na to, ze termin
,droga prosta” powstal poprzez wykorzystanie imiestowu czynnego od wspomnianego
czasownika i dotaczenie go do stowa droga. Zob. Koran 1:6-7.
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»Rankiem karmi migsem dwa Iwigtka,

Ich pozywieniem jest migso ludzi pokryte prochem ziemi i rozerwane na kawatki
Jak walczy z wrogiem to nie moze

Go zostawi¢ [inaczej niz] pokonanego,

Trzymaja si¢ od niego z dala dzikie osty

I do jego doliny nie zapuszczaja si¢ ludzie (...)” (Ibn Zuhayr 1997: 66).

Ponadto poeta porownuje muzutmanskiego proroka do miecza. Uzyte przez Ka‘ba
poréwnanie jest niezwykle proste i wymowne — wskazuje na niebezpieczenstwo,
ktore stanowi Muhammad dla swoich przeciwnikow. Jednoczes$nie poeta wspomina
o tym, ze prorok jest mieczem Boga, a wigc wskazuje przy tym na religijny
charakter toczonych przez niego walk. Wspomina réwniez o tym, ze wyznacza
innym drogg:

»Zaprawde Wystannik jest niczym miecz wskazujacy droge,
W Indiach wytworzony’, [jeden] z mieczy Allaha, miecz obnazony!”
(Ibn Zuhayr 1997: 67)

4.2. ,Kasyda plaszcza”

Al-Bisiri, podobnie jak Ka‘b, rowniez porownuje proroka do Iwa, a ludzi
nalezacych do jego wspdlnoty religijnej do Iwiatek. Uzyte w Kasydzie ptaszcza
poréwnanie Muhammada do Iwa wiaze go z takimi cechami jak sita, bezwzglednos¢
wobec wrogow oraz troska o swoich. Widoczne jest to w nastepujacych stowach:

1 nie ujrzysz [zadnego jego] przyjacicla bez wsparcia,

Ani wroga inaczej niz w kawaltkach!

Skryt swa umme w schronieniu religii,

Niczym lew, ktory kryje si¢ z mlodymi w dzungli” (Al-BisirT 2007: 236).

Al-BusirT rowniez opisuje strach, jaki odczuwali przed Muhammadem jego
wrogowie. Zwraca przy tym uwagge na odwage Proroka i jego gotowos¢ do toczenia
bitew, by szerzy¢ islam. Poeta podkresla rowniez honor proroka, przypominajac
o tym, ze nie prowadzil wojen podczas $wietych miesiecy®. Mistyk wyraza te mysli
w nastepujacych stowach:

Wedlug tradycji arabskiej w Indiach produkowano miecze najlepszej jakosci. Zob. Przypisy
w Diwan Ka‘b ibn Zuhayr. 67.

Cztery spos$rod miesigey kalendarza muzutmanskiego — Dii al-Qa‘da, Dt al-Higga, al-Muharram
oraz Ragab — sg uznawane za $§wigte 1 z tego powodu muzutmanie nie mogg podczas nich
rozpoczynaé wojny, a jedynie si¢ broni¢. Zob. Koran, 9:36.
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»Serca wrogow zadrzaly ze strachu na wies¢ o tym, ze zostat wystany,

Tak, jak [gdy] sygnal przeraza nieuwazne kozle.

Wociaz dosiggat ich na polu bitwy,

Az opowiadali o [jego] wtoczni, [bedac niczym] migso na rzeznickim pniaku.
Pragneli ucieczki tak, ze nieomal go [tym] uszczesliwiali,

Odcigte konczyny, ktoére wznioslty orly i sepy!

Mijaly noce, a oni nie znali (liczby nocy, ktore uptynety),

Chyba Ze byly to noce swigtych miesigcy.

To byto tak, jakby religia byta gosciem, ktory przybyt do nich

Wraz z kazdym wojownikiem zadnym cial [jego] wrogow” (Al-Biistr1 2007: 234-235).

5. Muhammad jako wystannik Allaha
5.1. ,,Su‘ad odeszla”

Poza rozpoznaniem w Muhammadzie groznego wojownika Ka‘b okresla go
wprost jako wystannika Allaha (rasil Allah). Nazwanie wprost w ten sposob
Muhammada prawdopodobnie miato na celu zasygnalizowanie che¢ uznania nowe;j
religii za prawdziwg, by zapewnic¢ sobie bezpieczenstwo:

,Powiedziano mi, ze wystannik Allaha mi zagrozit
[Ale jednocze$nie] mozna liczy¢ na jego wybaczenie” (Ibn Zuhayr 1997: 65).

Jednoczesnie Ka‘b wigze bezposrednio postannictwo Muhammada z jego
militarnym charakterem. Jak juz wczesniej wspomniano, poeta okresla proroka
jako ,,[jeden] z mieczy Allaha”, aczac przy tym to, ze niosacy nowa religi¢ prorok
z jednej strony wskazuje ludziom droge, ktorg maja podaza¢ w swoim zyciu,
a z drugiej walczy z tymi, ktorzy si¢ mu przeciwstawiaja:

»Zaprawde Wystannik jest niczym miecz wskazujacy droge,
W Indiach wytworzony, [jeden] z mieczy Allaha, miecz obnazony!”
(Ibn Zuhayr 1997: 67)

Warto przy tym wspomnieé, ze dla pamigtajacego politeistyczng Arabi¢ Ka‘ba
Allah nie jest obcym bostwem. Pomimo tego, ze Ka‘b wspomina jedno z uzywanych
w islamie imion Boga — Mitosierny (ar-rahman), watpliwe jest, by uzycie tego
tytulu wynikato wytacznie z kontaktow Ka‘ba z prorokiem i gloszonymi przez niego
naukami. Bostwo o imieniu Allah, bylo juz wczesniej znane przedmuzutmanskim
mieszkancom Arabii, ktorzy tez stosowali wobec niego przydomek ,,Mitosierny”
(Bielawski 2012:17):
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I rzektem ,,zejdZcie mi z drogi, bekarty !
Wszystko, co zarzadzil Milosierny [bedzie] wykonane! (Ibn Zuhayr 1997:65)

5.2. ,,Kasyda plaszcza”

Jako ze Al-BUsTiT jest wierzacym muzutmaninem i mistykiem, w napisanym
przez niego poemacie wystepuja terminy i motywy typowo muzutmanskie. Ka‘b
okresla Muhammada jako ,,wystannika Boga” (rasiil Allah), co wskazuje na to,
ze oficjalnie przyjmuje go za kogo$ postanego przez Boga, lecz nie koncentruje
si¢ w swym opisie na religijnej misji Muhammada. W przeciwienstwie do niego
Al-BisirT jest cztowiekiem religijnym i znawcg tradycji muzulmanskiej. W zwigzku
z tym poeta odnosi si¢ w swym utworze do roznych zagadnien z teologii i mistyki
muzutmanskiej, podkresla migdzy innymi wyzszo$s¢ Muhammada ponad innych
prorokow, co mozna odnies¢ do tego, ze muzutmanie okreslaja go mianem
pieczeci prorokow (hatam an-nabiyyin). Poeta okazuje wyzszo$¢ proroka islamu
za pomocg stow:

,»Przewyzszyl prorokow fizycznie i moralnie

I nie zblizyli si¢ do niego w wiedzy i hojnosci (...)

Oni stoja przy nim wedtug [wyznaczonej] im granicy

Z powodu odrobiny wiedzy, lub kawatka madrosci” (Al-Biistr1 2007: 229).

Poza ukazaniem wyzszosci Muhammada nad innymi prorokami Al-BiisirT odnosi
si¢ rowniez do koncepcji $wiatta muhammadowego. Stworzone przed powstaniem
$wiata §wiatlo Proroka ma by¢ wedtug poety zrodtem cudow innych prorokow.
Wystagpienie tego motywu w poemacie napisanym przez muzutmanskiego mistyka
nie jest niczym zadziwiajacym, lecz warto zwrdci¢ na nie uwage, poniewaz pomaga
lepiej zrozumie¢ nam to, jak poeta postrzegat proroka. Al-BiisirT wspomina §wiatto
muhammadowe w nastepujacych wersach:

»Kazdy cud, ktory przyniesli szlachetni prorocy,

Zostal z nimi zwiazany dzigki jego $wiathu.

Zaprawdg on jest stoncem taski, a oni jego planetami

Pokazuja swe $wiatta ludziom w ciemnos$ci” (Al-Bisr1 2007: 230).

Ponadto poeta uznaje Muhammada za cztowieka idealnego, ktorego zalet
nie mozna z nikim poroéwnaé. Prorok jest wedlug niego doskonaty zaréwno
pod wzgledem moralnym, jak i fizycznym. Jednoczes$nie poeta wyraza si¢
krytycznie o chrzescijanskim kulcie Jezusa, zwracajac cata swoja uwage
na Muhammada. Poza podkres§leniem cudownos$ci proroka Al-Busirt okresla go
mianem ukochanego (habib), co ma wskazywaé na szczego6lng relacje migdzy
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Allahem a Muhammadem i zwigzane jest z mistycznym sposobem postrzegania
proroka. Poeta wyraza to tak:

,,On jest tym, ktorego wnetrze i zewngtrze sg doskonate

Tak, ze wybrat go na [swojego] ukochanego Tworca duchéw [ludzkich].

Nie ma [nikogo], ktéorego mozna by poréwnac z jego zaletami

Wigc jest klejnotem wspaniatosci, niepodzielny,

Zostaw to, co chrzescijanie sadzg o swoim proroku

I zdecyduj, jak chciatby$ go [Muhammada] wywyzszy¢ i to wypowiedz,

Przypisz jego naturze, to co chcesz ze szlachetnoscei,

Przypisz jego dostojenstwu to, co chcesz z chwaty

Zaprawde wspanialos¢ wystannika Allaha nie ma

Zadnych granic, wigc wyraza si¢ [jego chwate] ustami” (Al-Biisiri 2007: 229-230).

Al-BiistrT wspomina w swoim poemacie nocng podréz Muhammada (al-isra’
wa-al-mi ‘rag). Zgodnie z naukami islamu podczas swojej nocnej podrozy Prorok
mial udac si¢ na cudownym wierzchowcu o imieniu al-Buraq do Meczetu al-Agsa
oraz do sibdmego nieba. Poeta zwraca si¢ bezposrednio do proroka, wspominajac
to wydarzenie stowami:

»Przebytes trase od jednego miejsca swigtego, do innego,

Niczym ksi¢zyc w pelni przemierzajacy [niebiosa] posrod ciemnosci [nocy]
I wznosites si¢ przez noc, az dotarles

Na odlegtos¢ dwoch tukow, [odleglosci], ktorej wezesniej nie osiagnigto,

[a nawet] nie probowano” (Al-Busirt 2007: 234).

W przytoczonym fragmencie warto zwroci¢ uwage na dwojaka nature
poréwnania Muhammada do ksi¢zyca. Poroéwnanie to z jednej strony nawigzuje
bezposrednio do tego, ze cudowna podroz Proroka miata odby¢ si¢ noca, a z drugiej
zawiera w sobie pewne glebsze znaczenie zwigzane z pozytywnymi skojarzeniami
wigzanymi z ksigzycem. W symbolice arabsko-muzulmanskiej motywy gwiazd,
nocy i ksigzyca tacza si¢ z optymizmem, radoscig i wewnetrzng harmonig
(Styszynski 2011: 102).

Innym wartym wspomnienia motywem wystepujacym w cytowanym
fragmencie jest ,,odlegtosci dwoch tukow” (gaba qawsayn). Jest to odwotanie
do koranicznej aluzji do nocnej podrozy Muhammada — zgodnie z egzegeza
swietej ksiggi islamu prorok miat zblizy¢ si¢ na takg odlegtos¢ do Boga podczas
swojej nocnej podrozy. Wedlug orientalisty Josefa Horovitza uzycie w Koranie
stow ,,odlegtos¢ dwoch tukow” wynika ze zwyczajow przedmuzulmanskich.
Przed rozprzestrzenieniem si¢ islamu mieszkancy Potwyspu Arabskiego mieli
sktada¢ sobie przysiegi, stajac obok siebie i wyciggajac w swoim kierunku tuki
oraz przywotujac imi¢ jednego z czczonych 6wczesnie bostw. Wraz z powstaniem

32



Wizerunek Mahometa w klasycznej literaturze arabskiej. Analiza porownawcza poematow...

islamu powszechny stal si¢ poglad, wedtug ktérego Bog zawiera przymierze ze
swoimi prorokami, znajdujac si¢ od nich witasnie w odleglosci dwoch tukow
(Basharin 2012: 29). Dla At-Tabartego wspomnienie w Koranie tej odleglosci miato
odnosi¢ sie do tego, jak bardzo Gibril zblizyt si¢ do Proroka. Uczony, dokonujac
egzegezy fragmentu koranicznego wspominajacego o odlegtosci dwoch tukow,
czyni w swym komentarzu aluzj¢ do szesciuset skrzydet wspomnianego aniota
(Basharin 2012: 30-31). Mistycy muzutmanscy przywiazywali niezwykla wage
do wspominanej przez Koran odlegtosci dwoch tukow 1 uznawali jg za najwyzszy
stopien zblizenia si¢ do Boga (Basharin 2012: 31). Al-Hallag twierdzit, ze te tuki
reprezentujg rozne $wiaty — pierwszy z nich to swiat boski (al-gabariit), a drugi
to $wiat anielski (al-malakiif) (Basharin 2012: 41). Odniesienie si¢ przez poete
do wystepujacego w Koranie pojecia wskazuje na jego obycie z tekstem $wietej
ksiggi 1 wystepujacymi w niej motywami, a takze ich mistyczng egzegeza.

6. Podsumowanie

Oba poematy, ,,Su‘ad odeszta” autorstwa Ka‘ba ibn Zuhayra i ,,Kasyda Ptaszcza”
autorstwa Al-Biistriego, sa panegirykami (qasidat al-madh) napisanymi ku czci
proroka Muhammada. W kontekscie arabskiej poezji oba utwory sa okreslane
mianem qasida, co mozna przettumaczy¢ jako poemat celowy. Kazdy z poematow
celowych ma swoj konkretny cel okre§lany po arabsku stowem gasd, a w przypadku
omawianych dziet jest to panegiryk (madih) ku czci Muhammada. Ponadto oba
utwory zostaly napisane jako dary przebtagalne, przez co podchodza pod kategorig
poematdéw przebtagalnych (i‘tidariyya). Widoczne jest, ze celem poetow nie
bylo rzetelne ukazanie proroka, lecz stworzenie niezwykle pozytywnego obrazu
jego osoby. Ponadto ciekawe jest to, ze tradycja laczy zyciorysy obu poetow
otrzymaniem przez nich ptaszcza proroka (w przypadku Ka‘ba w rzeczywistosci,
aw przypadku Al-Bisiriego we $nie) w zamian za napisanie panegirykow, co taczy
si¢ ze zwyczajami panujagcymi w spotecznosciach plemiennych.

W poemacie ,,Suad odeszta” Ka‘b ibn Zuhayr opowiada o odejsciu ukochanej
o imieniu Su‘ad by opisa¢ swoja przesztos¢ w sposob niebezposredni. Ukochana
symbolizuje pomysInos¢ i szczes$cie obecne kiedys w zyciu Ka‘ba dzigki jego
pozycji w przedmuzutlmanskim spoleczenstwie Arabii. Jednak z powodu
postepujacych zmian spotecznych i religijnych (zwigzanych z szerzeniem przez
Muhammada monoteistycznego islamu), Ka‘b zmuszony byt odwroci¢ si¢ od
wiary przodkéw oraz prosi¢ proroka o wybaczenie — przez to ukochana kobieta
opisana jest jako niestata w uczuciach i przyrownana do zmiennoksztattnego
giila. Poeta obawiat sig, ze prorok go zabije jako swojego wroga i przedstawiciela
dawnego, politeistycznego porzadku religijnego i z tego powodu pisze dla niego
poemat przebtagalny. Dar poety zostaje przyjety przez Muhammada, ktory poza
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tym, ze przebacza poecie, ofiaruje mu swoj plaszcz, co ma zwigzek z dynamika
dawania i przyjmowania dar6w w spoteczenstwach plemiennych.

W Kasydzie Plaszcza al-Busiri, opisujac swoja przesztos¢, przyznaje sie
do popetionych grzechow. Poeta okresla swoja dusze za pomoca koranicznego
terminu ,,duszy pobudzajacej ku zlemu” i wyraza zal za hipokryzje, pyche,
niepostuszenstwo wobec nauk starszych oraz brak okazywania gos$cinnosci.
Poeta skupia si¢ na pokazaniu swojej winy i potrzeby wstawiennictwa proroka
Muhammada u Allaha, widzac w tym jedyny ratunek dla swojej duszy podczas sadu
ostatecznego. Jak w przypadku Ka‘ba bodzcem do zmiany bylo grozba $mierci,
tak u al-Buistriego jest to paralizujgca jego ciato nieznana choroba.

W obu utworach wyraznie ukazane zostaty wojownicze cechy proroka.
Muhammad przedstawiony zostat jako osoba niezwykle grozna i wzbudzajaca
strach i szacunek. Obydwaj poeci uzywaja tu innych obrazéw (u Ka‘ba jest to
miecz, a u al-Biistriego opis walki) poza wystepujacym w dwoch panegirykach
poréwnaniem proroka do lwa.

Ponadto oba wiersze wskazuja w jaki$ sposob na religijny charakter dziatalno$ci
Muhammada. U Ka‘ba sg to niezwykle zdawkowe informacje sugerujace, ze poeta
nie byt szczeg6lnie zainteresowany gloszonym przez proroka przestaniem, badz
najzwyczajniej w §wiecie niewiele o nim wiedziat. Al-BUstrT wspomina rézne
wydarzenia opisane w Koranie i uzywa motywow typowych z muzutmanskiej
mysli mistycznej, migdzy innymi traktujgcych o preegzystencji proroka. Ponadto
mistyk ukazuje Muhammada jako wcielony ideat, podczas gdy opis Ka‘ba zdaje
si¢ by¢ zdecydowanie bardziej przyziemny i realistyczny.
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Abstract

The aim of'this article is a comparative analysis of two poems - "Su‘ad has departed"
(Banat Su‘ad) by Ka‘b ibn Zuhayr and "Ode of the Mantle" (Qasidat al-Burda) by
al-BustrT, focusing on the portrayal of the Islamic prophet Muhammad. The analysis
compares the descriptions of the prophet in these poems, presenting him both as a
formidable warrior and as a messenger of God. The analysis involves examining and
commenting on selected verses from both poems, with each description accompanied
by relevant quotes translated into Polish by the author of the article. The translation
attempts to balance literal accuracy with an attempt to convey the meaning expressed
in the original texts. The analytical sections are divided so that verses from "Su‘ad has
departed" are discussed first, followed by those from " Ode of the Mantle."

The article begins with a brief introduction to the concept of a purposeful poem
(qasida). Additionally, the notion of a poem of apology (i‘tidariyya) is explained,
along with information about its application in tribal societies (directly related to the
biography of one of the poets - Kab ibn Zuhayr).

The next part of the article places the discussed poems in their historical context.
Biographical information about Kab ibn Zuhayr and the writing of "Su‘ad has
departed" is presented, along with brief details about the realities of the era. Selected
biographical information about the life of the second poet, al-BiisirT, is then provided.
The information is chosen to show the relevant background for the discussed works
without narrating the entire life stories of the authors.

Following this, the article presents a comparison of the poets' depictions of
their past in the discussed gasidas. An analysis of the relevant verses from "Su‘ad
has departed" is presented first, followed by those from "Ode of the Mantle." The
information addresses the reasons why the poets wrote their poems and the purpose
of addressing Muhammad.

The subsequent section compares selected verses describing Muhammad's warrior
attributes. This part gathers and describes verses depicting the prophet as a fearsome
and intimidating figure, emphasizing the military character of his activities.
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In the penultimate part, a comparison is made between verses discussing the
religious character of Muhammad's mission. The selected verses aim to show how
the poets portrayed Muhammad in the context of combining his activities andhis
perceived nature (in the eyes of al-BiisirT) with the religion he preached - Islam. In
the discussion of verses from "Ode of the Mantle" additional information is provided
to better understand references to Muslim thought, particularly Sufi thought.

The final part of the article serves as a summary of the descriptions found in the
previous sections.
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Zdrowie psychiczne w kulturze arabsko-muzulmanskiej"
Analiza wybranych fatw

Zdrowie psychicznie i zwigzane z nim choroby sg obecnie jednym
z najpowazniejszych probleméw medycznych na $wiecie. Wedtug danych
zgromadzonych przez Swiatowa Organizacje Zdrowia liczba dotknietych nimi
0soOb siega obecnie okoto 450 milionow. Statystycznie jedna na cztery osoby
bedzie w ciggu swojego zycia cierpiala na zaburzenia psychiczne lub neurologiczne
(Mental disorders affect one in four people, www.who.int). WHO zalicza dzi$
do swoich glownych celéw miedzy innymi takie kwestie, jak promocja dobrostanu
psychicznego, zapobieganie zaburzeniom psychicznym, zmniejszenie Smiertelnosci
i zachorowalnos$ci na choroby psychiczne oraz zapewnienie kompleksowych ustug
w zakresie zdrowia psychicznego i opieki spotecznej w lokalnych srodowiskach
na catym $wiecie (Mental Health Action Plan 2013-2020 2013: 10).

Cho¢ istnieje wiele metod leczenia o potwierdzonej naukowo skutecznosci,
prawie dwie trzecie ludzi borykajacych si¢ z problemami natury psychicznej nie
decyduje si¢ na korzystanie z profesjonalnej pomocy (Mental disorders affect
one in four people, www.who.int). Do gléwnych przyczyn tej sytuacji mozna
zaliczy¢ migdzy innymi problem dyskryminacji i stygmatyzacji osob chorych
psychicznie w wielu spoteczenstwach. Badania pokazuja, ze niewiedza i btedne
przekonania na temat zaburzen psychicznych prowadza nierzadko do aktow
przemocy, wykluczenia spotecznego i tamania podstawowych praw cztowieka.
W wielu kulturach panuje przekonanie, Ze choroby psychiczne sa spowodowane
dzialaniem sit nadprzyrodzonych — opetaniami, klgtwami, zakleciami, magia
czy karg za popelione grzechu. Za ich leczenie sg odpowiedzialni tradycyjni
uzdrowiciele i znachorzy, ktorzy jednak czesto nie posiadajg odpowiednich
kwalifikacji i umiejetnosci (Ngui, Khasakhala, Ndetei, Weiss Roberts 2011: 237).

Roéwniez w kulturze arabsko-muzutmanskiej choroby psychiczne byty
na przestrzeni wiekow taczone z nadprzyrodzonymi sitami. Szalenstwo badz
choroba psychiczna byty wielokrotnie identyfikowane z opgtaniem przez dziny
(Islam, Campbell 2012: 231). Wiara w te istoty zostala najprawdopodobnigj
zapozyczona z religii egipskich i babilonskich (El-Zein 1995: 85). Stanowita
wazny element poganskich wierzen w epoce gahiliyyi. W niektorych tekstach

! Artykul na podstawie pracy magisterskiej obronionej w Zaktadzie Arabistyki i Islamistyki UAM

w Poznaniu w roku 2019 pod kierunkiem dr. Filipa A. Jakubowskiego.
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przedmuzuilmanskich, spisanych w pdézniejszym czasie, czytamy o tym,
ze do utraty zmystow prowadzily czesto dziwne dzwieki wydawane przez dziny,
przypominajace ciche szmery, walenie w bgbny lub odgtosy wydawane przez
niektore owady (El-Zein 1995: 113).

Zwiazek migdzy dzinami a szalenstwem mozna tez zauwazy¢ w sferze jezykowe;.
Arabskie stowo magniin (,,szalony”) znaczy dostownie ,,opetany przez dzina” (Islam,
Campbell 2012: 238). Innym przyktadem moze by¢ czasownik habala (by¢ szalonym,
obtagkanym). Zgodnie z definicja podana przez w stowniku Lisan al-‘Arab (Jezyk
Arabow), stowo al-habal badz al-habil to okreslenie na jeden z wielu rodzajow
dzinéw. Jest to takze jedno z imion szatana (Ibn Manztr, Muhammad 1955: 496).
Niektore stowa i wyrazenia zwigzane z dzinami nawiazuja do charakterystycznych
objawow wystepujacych przy pewnych chorobach psychicznych. Na przyktad stowa
hatmala oznaczajace ,niezrozumialy jezyk dzinow, przypominajacy brzeczenie
owadow” lub hdatif — ,,gtos pochodzacy z nieznanego zrodta” przywodza na mysl
halucynacje lub urojenia (El-Zein 1995: 113).

Warto zauwazy¢, ze opgtanie przez dzina i szalenstwo nie zawsze byly
postrzegane negatywnie w dawnych spotecznosciach Bliskiego Wschodu. Niektore
osoby, ktorym przypisywano powyzsze cechy, byly powazane i zajmowaty
wysoka pozycje spoteczng w poganskich spoteczenstwach (El-Zein 1995: 113).
Przyktadem mogag by¢ kahana, czyli wrdzbici 1 jasnowidze, ktorzy odgrywali
czesto rolg intelektualnych i duchowych przywodcow plemion (El-Zein 1995: 126).
Przypisywano im roéwniez moce uzdrowicielskie. W okresie gahiliyyi powszechnie
wierzono, ze dziny wstgpowaty w poetow (El-Zein 1995: 138). Twoércza inspiracja
byla zatem takze utozsamiana z opetaniem. Poeci tworzyli pod wptywem dzinow
i przemawiali ich stowami. Bedac w transie, odczuwali wptyw zewnetrznej sity,
nad ktorg nie potrafili zapanowac (El-Zein 1995).

Okres od VIII do X VI wieku, uwazany za ,,ztoty wiek” w historii muzuhmanskiej,
byt czasem intensywnego rozwoju roznych dziedzin nauki, na przyktad geografii,
astronomii, medycyny czy fizyki (Hajar 2013: 43). Chociaz pojecie psychologii czy
psychiatrii nie byto wowczas znane, wielu uczonych zajmowato si¢ zagadnieniami
zwigzanymi z tymi specjalizacjami. Niektorzy z nich stworzyli dzieta, ktore miaty
istotny wptyw na ich rozwoj i stanowily podstawe dla teorii czy praktyk, ktore staty
si¢ woweczas alternatywa dla rozpowszechnionych w Europie rytualow zwigzanych
z wiarg w opetania prze demony. Metody te sg dzisiaj powszechnie stosowane
i uznawane przez psychologéw i psychiatréw na catym $§wiecie (Fidanboylu 2011:
2). Do najwybitniejszych uczonych zajmujacych si¢ tymi dziedzinami nalezeli
miedzy innymi Ibn Sing (znany jako Awicenna) (Fidanboylu 2011: 2), Al-Gazalt
(Ibidem: 4), Al-Kind1 (Fitzmaurice 1971: 5) czy al-Farabi (znany réwniez jako
Alpharabius lub Abunaser) (Dhanani 2007: 356).

Cennym zrédtem na temat tego, jak wspotczesnie wyglada podejscie
do zdrowia psychicznego w islamie, sg fatwy wydawane przez rozne religijne
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instytucje. Przyktadem organizacji, ktéra zajmuje si¢ migdzy innymi wydawaniem
porad i opinii dotyczacych danych zagadnien, jest rzadowy D@’irat As-Su’lin
Al-Islamiyya wa-al-‘Amal Al-HayrT — Departament Spraw Muzulmanskich
i Dziatan Charytatywnych (IACAD) dziatajacy w Dubaju, w Zjednoczonych
Emiratach Arabskich. Instytucja zostata zatozona 20 pazdziernika 1969 roku
przez wladce emiratu Dubaj szejka Rasida Ibn Sa‘lda Al-Maktiima panujacego
w latach 1958-1990.  Poczatkowo nosita nazwe¢ Da’irat Al-’Awqaf, a jej
kompetencje ograniczaty si¢ do dziatan zwigzanych z wugiif, czyli darowiznami
na cele religijne, charytatywne lub publiczne (Peters, ,,Wakf”, w: Encyclopaedia
of Islam, Second Edition, www.referenceworks.brillonline.com). Kompetencje
IACAD byly stopniowo rozszerzane (Nabda ‘an ta’sis ad-da’ira). Obecne cele
organizacji opisane s w ustawie nr 7 z roku 1994 ustanowionym przez szejka
Muhammada Rasida Al-Makttima, obecnego wiadce Dubaju, petnigcego rowniez
funkcje premiera i wiceprezydenta Zjednoczonych Emiratow Arabskich. W zakres
jej dziatan wchodza dzi$ miedzy innymi formutowanie polityki publicznej
dotyczacej spraw religijnych i dziatan charytatywnych w Dubaju, szerzenie wiedzy
na temat islamu, rozwijanie §wiadomosci religijnej, nadzorowanie meczetow
i muzutmanskich osrodkéw badawczych oraz organizowanie wydarzen religijnych.
Punkt 15 ustepu 4 wwymienionej ustawy okresla, ze jednym z zadan IACAD jest
réwniez regulowanie kwestii dotyczacych fatw, nadzorowanie ich i wydawanie
(Qaniin ragm (2) li-sana 2011 bi-sa’an da’ira as-su’in al-islamiya wa al-‘amal
al-hayrt).

IACAD oferuje mieszkancom emiratu Dubaj szereg ustug zwigzanych
z kwestiami religijnymi. Jedna z nich jest wydawanie fatw. Zgodnie z opisem
opublikowanym na stronie internetowej IACAD gwarantuje wydanie zaufanej,
zgodnej z prawem opinii. Brak jednak informacji na temat tozsamos$ci osob
wydajacych opinie. Interesanci mogg zadawac¢ pytania osobiScie w siedzibie
departamentu, a takze przez telefon, faks, e-mail lub za pomoca specjalnego
formularza dostepnego na oficjalnej stronie internetowej. Usluga jest darmowa,
a czas realizacji zalezy od tego, jak ztozony jest dany problem (Bitagat al-hidma).
Gotowe fatwy sg ogdlnodostepne i publikowane w archiwum na oficjalnej stronie
internetowej departamentu, gdzie zostajg przydzielone do odpowiedniej kategorii.

Chociaz zdrowie psychiczne, psychologia czy psychiatria nie stanowig
oddzielnej kategorii w archiwum IACAD, na stronie mozemy rowniez znalez¢
fatwy dotyczace tych zagadnien. Ich znaczaca czg$¢ stanowi odpowiedzi na pytania
zadawane przez osoby borykajace si¢ z rdznymi problemami natury psychiczne;.

Niektore fatwy dotyczg watpliwosci zwigzanych z tym, czy osoby chore
psychicznie ponoszg zgodnie z prawem muzulmanskim odpowiedzialnosé
za popetnione czyny i podjete decyzje. Przyktadem moze by¢ fatwa bedaca
odpowiedzia na pytanie mezczyzny, ktory rozwiodt si¢ z zong podczas ataku
paniki, bedacego efektem jego choroby.
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Pytanie: Jestem mlodym mezczyzna, cierpigcym od 7 lat na chorobe psychiczng
zwang zespoltem leku napadowego. Wedlug diagnozy mojego psychiatry duzy
wplyw na t¢ sytuacj¢ miata moja relacja z mojg chorg na raka matkg i moj lgk
przed utratg jej. Objawy fizyczne tej choroby przypominajg dusznicg bolesna,
charakteryzujaca si¢ duzymi problemami z oddychaniem i brakiem pelne;j
swiadomosci podczas ataku paniki. Intensywnos$¢ objawdw i utrata panowania
[nad soba] nasility si¢, kiedy moja matka, niech Bog si¢ nad nig zlituje, byta
w szpitalu na tozu $mierci. Sytuacja pogorszyta si¢ kilka miesiecy temu po jej
$mierci, a objawy choroby zaczetly przypominac schizofreni¢. Podczas jednego
z atakow paniki opuscitem dom, porzucajac zong i dzieci, a podczas kiotni przez
telefon z zong w takiej sytuacji rozwiodtem si¢ z nig. Moje pytanie brzmi: Czy
rozwod zawarty, kiedy bytem w takim stanie psychicznym, jest wazny, mimo
iz nie panowatem wtedy na soba? Zwlaszcza ze z tego, co styszalem, rozwod
zachodzi, kiedy me¢zczyzna wypowie [odpowiednie] stowa, niezaleznie od
okolicznosci. Czy to prawda, czy ona wciaz jest mojg zong?

Odpowiedz: Rozwod zawarty w okoliczno$ciach, ktore opisates w swoim pytaniu,
nie jest wazny, a kobieta wciaz jest Twojg petnoprawng zong. Jesli kto$ jest rozgnie-
wany do tego stopnia i traci §wiadomo$¢ oraz panowanie nad sobg, to zawarty przez
niego rozwod nie jest wazny, analogicznie tak jak w przypadku impulsywnosci
iszalenstwa. [Imam] Ahmad [ibn Hanbal] oraz [Muhammad] ibn Maga przytoczyli,
ze Prorok (niech pokoj i btogostawienstwo Boga beda z nim) powiedziat: ,,Nie
ma rozwodu ani wyzwolenia pod przymusem”. Silny gniew rozumie si¢ w tym
przypadku jak przymus. Jesli gniew nie osiagnie takiego stopnia, wtedy [rozwdd]
jest wazny. Dotyczy to rozwodow we wszystkich innych przypadkach. Jesli osoby
zawierajace rozwod byly swiadome swoich stow, to nie mozna ich cofngc.

Osoba wydajaca fatwe zapewnia, ze rozwod zawarty pod wplywem silnych
emocji, kiedy dana osoba traci panowanie nad sobg, nie jest wazny. Podkresla,
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ze odpowiedzialno$¢ za swoje czyny i decyzje ponosza jedynie te osoby, ktore sa
w pelni §wiadome tego, co mowia.

Kolejng poruszang kwestig jest samobojstwo. Odebranie sobie zycia jest
w islamie surowo wzbronione i istniejg liczne hadisy opisujace kary czekajace
samobdjcow po sSmierci. Krotka wzmianke na ten temat znajdujemy w czwartej
surze Koranu zatytulowanej Kobiety: ,,(...) Nie zabijajcie si¢! Zaprawdg, Bog jest
dla was litosciwy” (Koran 4:29). Jako sprzeciw wobec samobojstwa interpretowany
jest tez czesto jeden z wersetow z drugiej sury (,,Nie rzucajcie si¢ wiasnymi rgkami
ku zatraceniu!”’) (Koran 2:195). Mimo to problem ten wciaz wzbudza watpliwosci.
Ponizsza fatwa jest odpowiedzig na pytanie kobiety, zastanawiajacej sie, czy jej
ewentualne samobdjstwo byloby uznane za grzech, biorac pod uwage jej wyjatkowo
trudng sytuacje¢ i dlugie leczenie nieprzynoszace efektow.
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Pytanie: Jestem 27-letnig kobieta, ktora cierpi na chorobe umystows, trwajaca od
trzech lat do teraz. Choroba doprowadzita do uszkodzenia komorek w osrodku
zmystowym oraz §wiadomosci mozgu, a takze pogorszenia moich zdolno$ci
umystowych oraz umiejgtnosci rozumienia i przyswajania zdarzen, ktore dzieja si¢
wokotl mnie. Nie odczuwam zadnych uczu¢ wobec niczego i sama juz nie wiem,
kim jest Bog i kto mnie stworzyt. Nie wiem, dlaczego zachorowatam. Z kazdym
dniem coraz mniej pojmuje, rozumiem i czuj¢. Moja sytuacja si¢ pogarsza. Ciagle
ptacze bez powodu i nikt mnie nie rozumie. Moje zdolnosci umystowe staty sie
porownywalne do umystu matego dziecka, mimo ze ukonczytam uniwersytet
przed pojawieniem si¢ mojej choroby psychicznej. Probowalismy wszystkich
lekarstw, lekarzy oraz terapii elektrowstrzasowej, ale bez efektow. Prosze Was,
abyscie mnie teraz powstrzymali. Powaznie my$le¢ o samobojstwie i zakonczeniu
mojego bezsensownego zycia. [...] Czy Bog ukarze mnie jak kazdego innego
samobojce, ktdry panuje nad swoim rozumem, czy oszczedzi mnie, bo utracitam
cze$¢ swojego umystu, rozumu i pamigci?

Odpowiedz: Twoje pytanie wskazuje na to, ze jeste§ w naturalnym stanie,
nie brakuje Ci stéw i1 masz si¢ dobrze, dzigki Bogu. Muzutmanin nie moze
wyrzadzaé sobie krzywdy ani rani¢ si¢, a samobdjstwo jest zabronione. Ten,
kto dokona samoboéjstwa za pomocg czegos, bedzie tym karany w al-barzah?,
cierpigc w nieskonczonos$¢. Samobojstwo nalezy do grzechow cigzkich i tak
jak wyjasnit Prorok (niech pokdj i btogostawienstwo Boga beda z nim), sa-
mobdjca bedzie karany w taki sam sposob, w jaki si¢ zabit. [...] Prorok (niech
pokoj i blogostawienstwo Boga beda z nim) nie pomodlit si¢ za samobdjcg,
aby go ukara¢, a inni chcieli postapi¢ tak jak on. Pozwolit ludziom modli¢
si¢ za niego, ale lepiej dla ludzi wiedzy i cnoty bedzie, zeby nie modlili si¢
za samobojce, nasladujac proroka (niech pokdj i blogostawienstwo Boga beda
z nim). Gabir ibn Samra (niech Bég bedzie z niego zadowolony) powiedziat:
,»O cztowieku, ktory zabit si¢ grotem strzaty, prorok, niech pokoj i btogosta-
wienstwo Boga beda z nim, powiedziat: Jesli o mnie chodzi, to nie pomodle
si¢ za niego” — zrelacjonowal Muslim (978). Al-Nawaw1 powiedziat: “Grot
strzaty: Ten hadis jest dowodem na to, Ze nie nalezy modli¢ si¢ za tego, kto
zabil sam siebie — wedlug szkoty Abli Hanifa ’*Omara Ibn ’Abd Al-’Aziza i Al-
>Awza’Tego. Al-Hasan, Al-Nah’i, Qatada, Malik, Abi Al-Hani fa, A§-Safi’t
i inni uczeni powiedzieli [z kolei], ze nalezy modli¢ si¢ za niego. O tym hadisie
powiedzieli, ze Prorok (niech pokdj i blogostawienstwo Boga beda z nim) sam
nie pomodlit si¢ za niego, zniech¢cajac ludzi do zrobienia tego, ale modlili
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sie za niego jego towarzysze” — Sarh Muslim (47/7). Nie oznacza to jednak,
ze jesli samobojstwo zostanie udowodnione, to nie nalezy si¢ modli¢ o taske
iprzebaczenie. Jest to potrzebne w tej sytuacji. Samobdjstwo nie jest odejsciem
od religii tak jak uwazajg niektorzy, ale jest jednym z cigzkich grzechow,
a to czy Bog zlituje si¢ czy ukarze [samobojce] bedzie zaleze¢ od woli bozej
w dniu Sadu Ostatecznego. Nie zapominajcie o modlitwie za to, bo moze by¢
ona przyczyng przebaczenia przez Boga. Psychiatrzy zajmowali si¢ wptywem
wiary w Boga na trudnosci i nieszczescia w kontekscie tagodzenia skutkow
traumy psychologicznej i narastajacej frustracji. Prawo Szariatu i jego zalecenia
w zakresie zycia codziennego i sposobu postepowania zapewniajg czlowiekowi
wiedz¢ na temat jego praw oraz obowigzkow, a takze organizacji zycia, co
zapewnia wspoltprace i wspolzalezno§¢. Znoszenie cierpienia ze spokojoem
w obliczu wielkich rzeczy jest zwycigstwem zycia, a w czasie najwigkszych
kryzysoéw jest miarg osoby prawdziwie wierzacej. Prawdziwy muzulmanin
nie moze popetni¢ samobojstwa, poniewaz w kazdej sytuacji — dobre czy zlej,
stodkiej czy gorzkiej — ufa Bogu. Przyjmuje nieszczgscie jako probe dla swej
wiary, okazj¢ do pokazania wytrwalosci i zadowolenia, zado§¢uczynienie dla
grzechow, odpuszczenie grzechow oraz podniesienie swojej rangi. “Najbardziej
wystawianymi na probe ludzmi sa prorocy, a potem najlepsi z najlepszych”
Nasz ukochany prorok (niech pokoj i btogostawienstwo Boga bgda z nim),
wybraniec Boga, powiedzial: “Jak wspaniata jest sytuacja wierzacego, we
wszystkim dostrzega dobro i dotyczy to tylko wierzacych. Jesli dotknie go
nieszczescie, znosi je w spokoju, a jesli dobro, dzigkuje Bogu i to jest dla niego
dobre”. Trzymanie si¢ wartosci religijnych jest jedyna droga do spetnienia
duchowego i psychicznego, aby nie upas¢ tak jak cywilizacja zachodnia,
gdzie panuje pogon za spelnianiem pragnien zmystowych i nie ma wychoway
nia dotyczacego moralnosci i religii, co prowadzi do rozpowszechniania si¢
zepsucia moralnego. Skutkiem tego jest wzrost liczby samobojstw. Trzymanie
si¢ wartosci religijnych sprawia, ze ludzie sg szczes$liwi i zadowoleni, a takze
wierza w przeznaczenie. To z kolei prowadzi do ztagodzenia napigcia, Igku,
strachu, ograniczajgc w ten sposob zjawisko samobojstwa. [...]

Zapoznawszy si¢ z pytaniem, osoba wydajaca fatwe zdaje si¢ podwazac powage
opisywanej sytuacji i bagatelizowac¢ opisywane objawy, wskazujac na to, ze pytajaca
osoba jest w stanie jasno i doktadnie przedstawi¢ swoj problem. Podkresla,
ze samobojstwo oraz $wiadome wyrzadzanie sobie krzywdy jest w islamie zakazane
i przytacza odpowiednie hadisy. Zaznacza jednak, ze muzulmanin popetiajacy
samobojstwo nie moze by¢, wbrew niektorym opiniom, uznany za osob¢ niewierng
i w dalszym ciggu mozna si¢ o niego modli¢ oraz prosi¢ Boga o wybaczenie mu
jego czynu, przypominajac przy tym, ze to wiasnie On zadecyduje o tym, czy
osoba odbierajgca sobie zycie, zostanie za to ukarana. Osoba wydajaca fatwe
zacheca chora do poglebienia swojej wiary i zaufania Bogu, wskazujac na korzys$ci
dla zdrowia psychicznego, jakie ptyna z religijnosci, twierdzac, ze jest to jedyna
skuteczna metoda, zapewniajaca zdrowie psychiczne i dobre samopoczucie.
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Autorka kolejnego analizowanego pytania boryka si¢ z problemem natr¢tnych
mys$li. Skarzy si¢ na nawiedzajace ja negatywne emocje, strach przed $miercig
oraz niepokojace watpliwosci. Kobieta zaznacza w swoim pytaniu, ze sumiennie
wywiazuje si¢ ze swoich religijnych obowiazkdw, nieustannie stara zblizy¢ sie
do Boga i samodzielnie walczy¢ ze swoim problemem. Wspomina tez, ze jest

pod opieka lekarza psychiatry.
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Pytanie: Jestem bardzo zmgczona swojg sytuacja! Modle sig, poszcze, czuwam
W nocy, poszczg w poniedziatki i czwartki 1 z catych sit probuje zy¢ zgodnie
z sunng naszego Proroka Muhammada (niech pokdj i blogostawienstwo Boga
beda z nim). Mimo tego wszystkiego nachodza mnie dziwne mysli i pytania,
o ktorych boje si¢ nawet wspomnie¢ i wypowiedzie¢ na glos, bo zostatabym
uznana za niewierng. Bardzo, bardzo boj¢ si¢ Smierci do tego stopnia, ze [moj
strach] nie jest naturalny. Ciagle nachodzg mnie zle mysli i nigdy nie mysle
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o pigknych rzeczach. Zawsze, gdy poznaj¢ kogo$, mysle na jego temat niedobre
rzeczy, nie ma w ogodle pozytywnych mysli, chociaz wiem, ze to zle, czgsto
poprawiam samg siebie i dobrze traktuj¢ innych ludzi. Zawsze gdy chce co$
zrobi¢, przychodzi mi do glowy jakas niedobra mysl. Czy powinnam leczy¢ si¢
u psychiatry? Wiem, ze cos$ jest nie tak i potrzebuj¢ porady i wzmocnienia wiary,
bo caty czas probuje zblizy¢ si¢ do Boga i uciec si¢ od szatana. Proszg o poradg.
Odpowiedz: Powinnas czgsciej wspomina¢ Boga oraz recytowac jego Ksiege,
stale si¢ modli¢ i nie zwracaé uwagi na tego rodzaju mysli. Zajmij si¢ tym, co
jest dobre w Twojej religii i Twoim zyciu oraz przebywaj z poboznymi kobie-
tami. To, co ci¢ dotknelo, to podszepty szatana, ktére maja ci¢ odciggnac od
postuszenstwa Bogu i jego zadowolenia, a takze wywotaé w tobie watpliwosci
i zludzenia. Oddalaj je i nie méw niczego, co jest przeciwko religii i wierze.
Prorok (niech pokdj i blogostawienstwo Boga beda z nim) przedstawit osobom
dotknietym takim problemem metody walki z nim opisywane w wielu hadisach,
migdzy innymi:

1 — Za Abti Hurayrg: Prorok (niech pokdj i blogostawienstwo Boga beda z nim)
powiedziat: ,, Ten kogo dotyka podszept szatana [waswasa] ten niech ucieka si¢
do Boga ijego tagodnosci, i niech mowi: Uwierzylem w Boga i jego prorokow”.
[...] Uwazaj na wypowiadanie si¢ wbrew wierze i ugryz si¢ w jezyk. Oddalaj
[zte] mysli 1 podszepty. Aby wyleczy¢ te szatanskie podszepty — oprocz zasto-
sowania wczesniej wspomnianych metod — musisz wykonywaé nastgpujace
czynno$ci: 1 — Ciagle uciekanie si¢ do Boga od putapek szatana.2 — Wspo-
minanie (dikr) czgsciej Boga, bo to jest najpotezniejsze lekarstwo do leczenia
podszeptow 1 odrzucenie szatana. Uspokoi to takze twoje serce. Najwyzszy
Bog powiedzial: ,,Ci, ktorzy uwierzyli i ktorych serca si¢ uspokajaja przez
wspominanie Boga — o tak! przez wspominanie Boga uspokajaja si¢ ich serca!”
[Sura Grzmot: 28]. Powtarzaj czgsto: ,,Nie ma boga, jak tylko Bog”. Mddl si¢
réwniez czesto za proroka (niech pokoj i blogostawienstwo Boga beda z nim).
3 — Recytuj czesciej Koran, a w szczegdlnosci sur¢ Krowa i powtarzaj Werset
Tronu oraz koncowke sury Krowa, a takze sury ,,Niewierni”, ,,Szczero$¢ Wia-
ry” i dwie ostatnie sury Koranu. 5 — Przebywaj z poboznymi kobietami, ktore
przypomna ci o tym, co dobre i skierujg ci¢ do tego. Unikaj ztych towarzyszek.
6 — Powstrzymuj si¢ doktadnie przed tymi myslami, bo sposobem na ich wy-
leczenie, jest ich catkowite porzucenie. 7 — Uprawiaj wspominanie Boga rano,
wieczorem i przed snem. Dokonuj ablucji i pozytecznie wykorzystuj swoj czas.
[...] Porzu¢ strach przed $miercig, bo wierni ciesza si¢ na spotkanie z Bogiem
i odpoczynek od klopotow ziemskiego swiata. Pocieszaj si¢ mysla o stworze-
niu. Odganiaj zte mysli, bo one pochodza od Szatana, nie od Boga. Uciekaj
si¢ do Boga przed szatanskimi putapkami, atakami i pokusami. Pocieszaj si¢
tym, co juz wspomniano. Jesli taka bedzie wola Boga, nie stanie Ci si¢ zadna
krzywda. Najwyzszy Bog wie najlepie;j.

Osoba odpowiadajaca na to pytanie twierdzi, ze dolegliwosci chorej kobiety
sa spowodowane wasawis (,,podszepty szatana”), ktore moga by¢ nastepstwem
niewystarczajacej bogobojnosci. Czytamy o nich migdzy innymi w sto czternastej
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surze ,,Ludzie”: ,Mow: Szukam schronienia u Pana ludzi, Kréla ludzi, Boga ludzi,
przed ztem kusiciela, wycofujacego si¢ skrycie, ktory podszeptuje pokusg w serca
ludzi” (Koran 114:1-5). Osoba wydajaca fatwe sugeruje, ze kobieta powinna jeszcze
bardziej skupi¢ si¢ na poglgbianiu swojej wiary i poSwigcac jeszcze wigcej czasu
na takie zajecia jak modlitwa, dikr czy recytacja Koranu. Prawdopodobnie podejrzewa,
ze watpliwoSci wspomniane przez kobietg dotycza jej wiary, poniewaz przestrzega ja
przed wypowiadaniem jakichkolwiek stéw przeczacych prawdom religijnym. Zaleca
przebywanie w towarzystwie poboznych muzutmanek oraz czytanie konkretnych
fragmentow Koranu, ktorym przypisuje si¢ lecznicze moce. Przytacza hadisy
zawierajace porady dotyczace walki z wasawis, nakazujac migdzy innymi unikanie
negatywnych mysli. Podobnie jak w przypadku analizowanych wczesniej fatw, nie
odnosi si¢ w zaden sposob do leczenia opisanej choroby pod okiem psychiatry i nie
wspomina o ewentualnym taczeniu metod tradycyjnych i naukowych.

Kolejna analizowana fatwa dotyczy alkoholizmu i mozliwych metod
wychodzenia z nalogu. Spozywanie alkoholu jest w islamie zakazane, o czym
czytamy miedzy innymi w surze ,,Stot zastawiony” (,,O wy, ktorzy wierzycie!
Wino, majsir, batwany i strzaly wrézbiarskie — to obrzydliwos$¢ wynikajaca z dzieta
szatana. Unikajcie wigc tego! By¢ moze, bedziecie szczesliwi!”) (Koran 5:90).
Duza przeszkoda w leczeniu chordb i zaburzen psychicznych wérod muzutmanow
jest fakt, iz niektore powszechnie stosowane metody terapii moga by¢ uznane
za niezgodne z zasadami islamu i w pewnych przypadkach wymagaja réznego
rodzaju modyfikacji. Jedng z takich metod jest leczenie choroby alkoholowe;j,
polegajace na stopniowym zmniejszaniu ilosci spozywanego alkoholu.

Y Leie saban) 4 glad g ol Sasall s Ol jaiall e Lee il o edld) (o alie ) padid 1) gl
Lonsi (g5 (Al ) el g1 53l o iy s 5 Jgb el sl Al el (g lld 3 o il (50
Galie 40,8 o8 Jia aiad Ja clld Jla 135 € glad) e galiall J ol Als paS ¢ J S pa i
A OF el Ol o ) L) o )13 5 L i Al Uisans 1) 5 95 ) shane ol oan 5 dia
€ Chyme ol 853 g e Aansi Jil L i) (S 48 J5aS)
¢ LS e bl @ il o Slall 8l Asa Jlsad) 5S35 138 sag Y i) sl
158 cidll @l 35 a8y sl Lgda gy Aaliall 4 il g8 aalil) il 2 Dalli ¢ bl ol 8 s
Lo e s il il e Adadlad) 5o e il g cam il Canlal S5 pacagall s e o jall g il
[..] ¢)salls Z3ladl o8 1368 ¢ alall (8 la Jlcan (s seddl ayjads (gl (S ola Loy el
20 0 DOl 450G sl die ety O (edd) (pede ) Jlsedl 8 LS alls 138 (g0 GlSalys
alel s 4l 5 A lall s 4Dl 4 Jls ¢ il jasal) ) gianl cpdll Jia ¢ I,
(CArsif al-fatawa — 16004 Hukm at-tadarrug fi tarak al-hamr,
www.iacad.gov.ae)

Pytanie: Pewna osoba jest uzalezniona od spozywania alkoholu oraz [r6znych]
rodzajow narkotykow i uzywek. Aby zaprzestata, musi stopniowo zmniejszaé
ilo$¢ spozywanych substancji. Czy mozna jej doradzi¢ picie napojow alko-
holowych, ktore zawieraja mniej alkoholu, traktujac to jako pierwszy krok
do zwalczenia uzaleznienia? Jesli jest to dopuszczalne, czy te napoje sa w tej
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konkretnej sytuacji dozwolone czy zabronione? Gdyby$my mu na to pozwolili,
nastepnie spozywatby stod, bo ma on najmniejsza zawartos¢ alkoholu sposrod
znanych napojow.

Odpowiedz: Wspomniana metoda stopniowego leczenia odchodzenia od
najcigzszych grzechow nie jest dozwolona. Prowadzi ona do nieczystosci.
Prawdziwym i skutecznym leczeniem jest szczera pokuta, pod warunkiem na-
tychmiastowego porzucenia grzechu, zalu za niego i decyzja o niepowracaniu
[do natogu], wspominajac hadisy o zastraszaniu i wygnaniu, oraz przestrzega-
jac obowigzkowych rytualow. Zawiera si¢ to w zakazie spozywania alkoholu,
a medycyna udowadnia jego szkodliwos¢ i takie jest leczenie oraz lekarstwo.
[...] Jesli chodzi o opisang sytuacje “uzaleznienia od alkoholu”, to nalezy je
leczy¢ zgodnie z zaleceniami lekarza, przyjmujac dozwolone leki, jesli zajdzie
taka potrzeba, tak jak w przypadku 0sob uzaleznionych od narkotykdéw. Prosimy
Boga o bezpieczenstwo i dobre samopoczucie, a najwyzszy Bog wie najlepie;.

Osoba wydajaca fatwe jest zdecydowanie przeciwna proponowanej metodzie
iuwaza ja za niedozwolong. Fakt, iz ma ona by¢ jedynie etapem w leczeniu, nie jest
traktowany jako okoliczno$¢ tagodzaca. Zamiast tego proponuje natychmiastowe
zaprzestanie przyjmowania uzywek i szczery zal za grzechy. Uwaza, ze obowigzujacy
w islamie zakaz spozywania alkoholu jest sam w sobie lekarstwem na opisywang
dolegliwos¢. Uznaje jednak fakt, Zze uzaleznienie od alkoholu jest choroba, ktora
powinna by¢ leczona pod okiem lekarza, podkreslajac przy tym, ze ewentualne
stosowane lekarstwa nie moga by¢ niezgodne z prawem muzutmanskim.

W kolejnej analizowanej fatwie poruszony zostal temat rugyi. Kobieta zadajaca
pytanie skarzy si¢ na zte samopoczucie, brak zapatu do dziatania i trudnosci
towarzyszace wypetianiu obowigzkow religijnych. Twierdzi, Ze taki stan jest dla
niej nowos$cig, poniewaz uwaza si¢ za osobg bardzo religijng, a niepokojace objawy
pojawity sie nagle. Kobieta zaznacza, ze konsultowata swoje dolegliwosci zarowno
z lekarzem psychiatra, jak i Sayhem, zajmujgcym si¢ tradycyjnymi metodami
leczenia, ale nic nie przyniosto pozadanych efektow. Jest zrozpaczona i prosi o porade.
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Pytanie: Nauczytam si¢ na pamig¢ Koranu i jestem bardzo religijna, dzigki
Bogu. Bytam i wciaz jestem wytrwata w postuszenstwie [Bogu], ale nagle od-
mawianie modlitwy zaczgto mi przychodzi¢ z trudnoscia i zawsze odczuwam
przy tym lenistwo i ospalos$¢. Nie jestem szczes§liwa. Doradzono mi konsultacje
u psychiatry i rzeczywiscie posztam do niego i przez pewien czas zazywatam
leki 1 $rodki uspokajajace, ale bez rezultatu. P6zniej doradzono mi konsultacje
z Sayhem i udatam si¢ do niego, ale bez efektu. Ocalcie mnie, prosze.
Odpowiedz: Uwazamy, ze to, co Ci¢ dotkngto, jest wynikiem ztego oka — Boze
uchowaj —i doradzamy Ci ruqyg¢. Ruqyi musi dokona¢ zaufany, do§wiadczony,
dobry uzdrowiciel, ktoéry odnajdzie zrdédto choroby i doradzi Ci odpowiedni
sposob leczenia, polegajacy na odczytywaniu wybranych sur lub wybranego
dikru we wskazany sposob. Jesli metoda leczenia jest odczytywanie sury
Krowa (na przyktad), to on wskaze Ci odpowiedni sposob recytowania i czy
powinnas$ na przyktad przeczytac catos¢ czy fragmenty. Wiedzac, Ze ta strona
poswigcona jest fatwom, a ruqyi po§wigcone sg inne strony, znajdz wsrdd nich
odpowiednig dla siebie. Prosimy najwyzszego Boga o przebaczenie i dobre
zdrowie dla ciebie, dla nas i dla wszystkich muzulmanow. Najwyzszy Bog
wie najlepiej.

Zdaniem osoby wydajacej powyzsza fatwe takie dolegliwosci moga by¢
wynikiem ,,ztego oka” (‘ayn al- hasida). Zaleca w tym przypadku ruqye, zaznaczajac
przy tym, ze rytuaty musza by¢ dokonywane przez zaufanego i doswiadczonego
uzdrowiciela, ktory bedzie potrafit potwierdzi¢ przyczyng problemow i zalecié
konkretne rozwigzania. Jak wynika z tej porady, istotne w leczeniu jest nie tylko
to, ktore fragmenty Koranu powinna czyta¢ dana osoba, ale takze sposob, w jaki
to robi. Osoba wydajaca fatwe odsyta kobiete do innych zrdodel, poswigconych
w cato$ci rugyi. Warto zauwazy¢, ze ponownie brak w fatwie odniesienia
do mozliwosci konsultacji psychologicznej lub leczenia psychiatrycznego, mimo
iZ jest ono wspomniane w pytaniu.

Analizujgc przytoczone fatwy, mozemy zauwazy¢ pewne wspolne cechy.
Po pierwsze, wigkszo$¢ opisywanych objawdw natury psychicznej ma
wedtug osoby lub os6b wydajacych zalecenia podobne przyczyny odnoszace
si¢ bezposrednio do kwestii zwigzanych z wiarg. Wsérod rzekomych zrodet
wymienionych problemow znajdujg si¢ miedzy innymi niewiedza na temat islamu,
stabo$¢ wiary, niewystarczajaca bogobojnos¢, podszepty szatana lub dziatanie
,»ztego oka”. Nie ma odniesien do innych mozliwych przyczyn. Warto podkresli¢
fakt, ze wiele zadawanych pytan zawiera rowniez informacje¢ o religijnosci danej
osoby i zapewnienia, ze nie unika ona takich obowigzkéw jak modlitwa czy post.
Moze to by¢ dowodem na to, ze osoby cierpigce na opisywane objawy rowniez
wierza, ze ich podejsécie do islamu ma wplyw na stan ich zdrowia psychicznego.
Niektore z nich wyrazajg bezsilnosc¢ i zal wynikajacy z tego, ze ich starania, aby
by¢ postusznym Bogu nie przynosza pozadanych efektow.
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Po drugie, religia ma tez by¢ uniwersalnym lekarstwem na wszelkie problemy
zwigzane ze zdrowiem psychicznym. W wigkszosci fatw potencjalne metody
»leczenia” lub radzenia sobie z niepokojacymi objawami majg bezposredni zwigzek
z islamem, a nalezg do nich migdzy innymi modlitwa, recytacja Koranu, post czy
przebywanie z osobami religijnymi i czerpanie od nich wiedzy. Osobom chorym
zaleca si¢ cierpliwos¢ i przedstawia argumenty na to, ze cierpienie czy choroba
nie musza by¢ powodem do smutku, a wrecz przeciwnie, czasami mogg stanowic
wyroznienie ze strony stworcy.

Chociaz badania jednoznacznie wskazuja na to, jak bardzo istotne w leczeniu
chor6b i zaburzen psychicznych jest taczenie profesjonalnych metod naukowych ze
sposobami tradycyjnymi, majacymi bezposredni zwigzek z kulturg i przekonaniami
pacjenta (Al-Krenawi, Graham, 1997: 221), w analizowanych fatwach mozemy
dostrzec pewna dysproporcje w tej kwestii. Mimo iz niektore z zadanych pytan
dotycza jednoczesnego korzystania z ustug psychiatry i tradycyjnych uzdrowicieli,
osoby wydajace fatwy ktada zdecydowanie wiekszy nacisk na korzystanie z metod
zwigzanych z religia. Zachgcaja kilkakrotnie do poddania si¢ rytualom zalecanym
przez uznanych Sayhéw lub qari’ch’. Pytania dotyczace ewentualnej konsultacji
z profesjonalistami zajmujgcymi si¢ zdrowiem psychicznych sg czesto ignorowane,
akiedy juz w fatwach pojawia si¢ jakie$ odniesienie do nich, jest to zazwyczaj jedynie
przypomnienie o tym, ze wybrany lekarz powinien by¢ osoba wierzaca i bogobojna,
a wszelkie stosowane metody terapii musza by¢ zgodne z zasadami islamu. Warto tu
podkresli¢, ze IACAD jest organizacja religijna, a fatwy to porady teologiczne-prawne,
wiec skupianie si¢ na tresciach zwigzanych z wiarg muzulmanska jest naturalne.
Jednak biorac pod uwage znaczacy autorytet instytucji religijnych w spoteczenstwach
arabskich oraz fakt, ze zadawane pytania dotyczg rozmaitych kwestii takich jak
zdrowie, ktére wykraczaja poza typowo teologiczna tematyke, mozna zalozy¢,
ze osoby wydajace fatwy majg istotny wplyw na decyzje podejmowane przez
korzystajacych z nich muzulmanéw i ponoszg za nie pewng odpowiedzialnos¢.
Zacheta do jednoczesnego podjecia profesjonalnego leczenia moglaby przyczynic
si¢ do promocji zdrowia psychicznego w spoteczenstwach arabsko-muzutmanskich.
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Abstract

According to the World Health Organization, mental health and related diseases
are nowadays among the most serious medical problems in the world. In many
societies, these types of disorder are still considered taboo, which leads to the
stigmatization of mentally ill people and often prevents patients from accessing
appropriate treatment. The goal of my article is to present the approach to mental
health in Arab-Muslim society. I translated and analyzed fatwas issued by the
Islamic Affairs and Charitable Activities Department, a government institution
operating in the United Arab Emirates. The analyzed texts serve as an example,
presenting the beliefs regarding mental health among modern-day Muslims.
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Obraz Al-Andalus w powiesci Gurgiego Zaydana'

Wprowadzenie

Celem tego artykutu jest przedstawienie, w jaki sposob arabski pisarz epoki
nahdy’? Gurgi Zaydan prezentowat czytelnikowi obraz muzulmanskiej Hiszpanii,
czyli innymi stowy: Al-Andalus. Na poczatku warto wspomnie¢, ze jest on jedna
z wazniejszych postaci tej epoki. Czesto bywa taczony z upowszechnieniem nazwy
nahda (Deuchar 2017: 53). Jako zZe nie jest postacia szerzej znang w polskiej
literaturze naukowej, przedstawie krotko jego sylwetke. Gurgi Zaydan urodzit sig
w 1861 roku w Bejrucie w chrzescijanskiej rodzinie. Dzigki pobieranym prywatnym
lekcjom i nauce angielskiego w szkole wieczorowej udato mu si¢ zosta¢ studentem
prestizowego American College of Beirut. Studiowat tam medycyne (Philipp 1979:
11-25). W pozniejszych latach przeniost si¢ do Egiptu, gdzie kontynuowal nauke
oraz zainteresowat si¢ dziennikarstwem. Przetomowym wydarzeniem w jego
zyciu byt udziat w wyprawie z generalem Charlesem Gordonem do Sudanu, ktéra
rozpalita w nim pasj¢ do historii. Za swoj cel zyciowy wybrat spopularyzowanie
historii $wiata muzutmanskiego szerszemu gronu odbiorcow. Udal si¢ w tym
celu do Londynu, gdzie studiowal prace europejskich orientalistow w bibliotece
Muzeum Brytyjskiego. Napisat i wydat w tamtym okresie wiele historycznych
prac. Po powrocie do Egiptu zatozyt czasopismo ,,Al-Hilal”. Stato si¢ ono jednym
z najwazniejszych osrodkéw literacko-intelektualnych 6wczesnego Egiptu,
goszczac na jego tamach najwybitniejszych tworcow epoki nahdy ( Moosa 1997:
197-198).

Stawe 1 rozpoznawalno$¢ przyniosty Zaydanowi powiesci historyczne,
ktore publikowal na famach wydawanego przez siebie ,,Al-Hilal”. W pisaniu
przyswiecata mu idea, by poprzez fikcje zapoznawac spoteczenstwo z historig
cywilizacji muzulmanskiej. Wydat ich ponad dwadziescia. Pisane byly w okreslony
sposob. Zaydan zaczynat proces tworczy od zebrania jak najwickszej ilosci zrodet
na temat wybranego okresu historycznego. W oparciu o uzyskane zrodta tworzyt
szkielet powiesci. Jako ze jego gtdéwnym celem byta edukacja spoteczenstwa,

! Podstawg artykulu jest praca licencjacka obroniona w Zaktadzie Arabistyki i Islamistyki UAM

w Poznaniu w roku 2020 pod kierunkiem dr. Filipa Jakubowskiego.

Tlumaczona z arabskiego jako ,,renesans”, ,,odrodzenie”. Ta nazwg okresla si¢ kulturowo-literacka
odnowe, ktora miata miejsce w §wiecie arabskim ( szczegodlnie w Egipcie, Libanie i Syrii) w XIX
i na poczatku XX wieku.
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przedktadat tres¢ nad forme. Jego bohaterowie byli z reguly jednowymiarowi
i zamiast przechodzi¢ rozw6j wraz z biegiem akcji, stuzyli autorowi za narzedzia
majace pomoc przedstawic okreslone wydarzenie i nakresli¢ jasng lini¢ pomiedzy
dobrem a ztem (Moosa 1997: 197-201). T¢ prosta konstrukcje, ktora zapewnita
popularnos¢ jego tworczosci, Zaydan zastosowat rowniez przy pisaniu analizowanej
powiesci Sarl wa ‘Abd ar-Rahman.

Analiza tego, w jaki sposob Zaydan przedstawia Al-Andalus, zostata podzielona
na trzy czgsci. Pierwsza skupia si¢ na ogbélnym przedstawieniu panujacych pomiedzy
ré6znymi grupami religijnymi stosunkow w rzadzonej przez muzutlmanow Al-
Andalus i przedstawianiu go jako miejsca odznaczajacego si¢ niezwyklg tolerancja.
Druga czg$¢ analizy skupia sie na przedstawieniu przez autora Berberow iroli, jaka
w kontekscie pierwszych wiekow rozwoju cywilizacji muzutmanskiej przypisat im
Zaydan. W trzeciej czgsci przeanalizowany zostat sposob przedstawienie przez autora
powiesci mniejszosci zydowskiej oraz to, jak europejskie antysemickie stereotypy
oddziatywaty na sposob opisu zydow w powiesci dziejacej sie w VIII wieku.

Przed analizg warto zapozna¢ sie pokrotce z fabuty ksigzki Sarl wa ‘Abd ar-
Rahman. Jej akcja dzieje si¢ w 732 roku na pétnocnym pograniczu Al-Andalus.
Wydarzeniem historycznym, ktore Zaydan postanowit przyblizy¢ swoim
czytelnikom w tej powiesci, byta bitwa pod Poitiers. Fabuta ksigzki koncentruje
si¢ wokot podboju ziem nalezacych do ksiecia Akwitanii Odona prowadzonego
przez namiestnika Al-Andalus ‘Abd ar-Rahmana al-Gafigiego. Namiestnikowi
towarzyszy Hani, w ktérym Zaydan przedstawia idealne cechy wojownika oddanego
islamowi. Odon, przedstawiony w powiesci jako czarny charakter, przestraszony
mozliwoscig porazki prosi o pomoc majordomusa panstwa Frankow — Karola.
Powies¢ konczy sie tak jak historyczne starcie, porazka wojsk muzulmanskich
i zwycigstwem dowodzonej przez Karola (nazwanego pdzniej Mtotem) armii.

Przedstawienie Al-Andalus
Relacje miedzy r6znymi spoleczno$ciami oraz mit convivencii

Al-Andalus nabrato na przestrzeni wiekdw w historiografii i literaturze arabskiej
charakteru mitu o ,,raju utraconym”. Muzulmanskie panowanie przedstawiane byto
jako okres rozkwitu kulturalnego, cywilizacyjnego i naukowego. Panujacego w VIII
w. emira ‘Abd al-Rahmana ( znanego rowniez jako Sokot Kurajszytow, Sagr al-
Qurays), , ocalatego z masakry dynastii Ummajadow, postrzega si¢ jako jednego
znajwybitniejszych muzutmanskich wtadcow. Rowniez u zachodnich historykow
popularny byt poglad zwany convivencig. Wedlug niego rézne grupy zyjace
na terenie wladanym przez muzutlmandéw mialy egzystowaé ze soba w pokoju
i zgodzie (Catlos 2019: 36). Wspdtczesni historycy zajmujacy si¢ tematyka Al-
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Andalus, tacy jak np. Brian A.Catlos czy Dario Fernandez-Morera, sktaniajg jednak
si¢ ku tezie, ze obraz ten jest znacznie wyidealizowany.

Sposob, w jaki Zaydan opisat Al-Andalus, jest podobny do tego, co w odniesieniu
do zachodniej historiografii okresla si¢ convivencig. Na poczatku powiesci Sarl wa
‘Abd ar-Rahman przedstawiony jest opis podboju Potwyspu Iberyjskiego przez
muzutmandw ( w historiografii arabskiej okreslany jako Fath al-Andalus). Mozna
W nim przeczytac, ze

»|-..] kiedy dwadziescia dwa lata temu muzutmanie zdobyli Hiszpanig, trakto-
wali jej lud przyjaznie i sprawiedliwie, nie wymuszali przysiegi wiernosci i nie
przelewali krwi niewinnych. Ten, kto wybral pozostanie przy swojej wierze,
byl pod ochronag, a ten, kto przyjat islam a byt niewolnikiem, stawat si¢ wolny
oraz dostawat prawa i obowigzki muzulmanina. Wtadcy wizygoccy traktowali
swoich obywateli jak niewolnikéw i w ten sposob wykorzystywali ich do pracy
w domach czy na polach. Kiedy muzutmanie przybyli i podbili ich kraj dali im
wybor pomigdzy islamem a dzizja?, a ten, kto przyjat islam, a byt niewolnikiem,
stawat si¢ wolny” (Zaydan 2011: 36)*.

Fath al-Andalus przedstawiony jest tutaj jako niemalze pokojowy proces,
ktory przez lokalna ludno$¢ traktowany jest jako wyzwolenie spod tyranii.
Zaydan silnie zarysowuje kontrast migdzy rzadami chrzescijan a muzutmanow.
Te pierwsze jawig si¢ jako czasy, gdy nawet ludzie wolni traktowani sg niczym
niewolnicy. Autor idealizuje przebieg podboju Al-Andalus, jednak trzeba przyznac,
ze podkreslajac polepszenie si¢ sytuacji np. niewolnikdw nie mija si¢ z prawda.
Za 1zadoéw muzutmanow niewolnicy uzyskali mozliwos¢, by wraz z przej$ciem
na islam uzyska¢ wolno$¢. Nie oznaczato to jednak, ze konwertyci cieszyli si¢
takimi samymi wptywami politycznymi jak nowi wtadcy tych terendow. Zarysowany
byl wyrazny podziat pomiedzy ,,oryginalnymi” muzutmanami z Pétwyspu
Arabskiego a ludami, ktére podczas podbojow muzutmanskich zdecydowaty sie
przej$¢ na islam (Catlos 2019: 39). Przejscie na islam nie bylo jednak procesem,
ktoremu podda¢ mogt si¢ kazdy, wigc niewolnicy w dalszym ciagu byli obecni
w Al-Andalus. Tak Zaydan opisywat ich sytuacje:

»Wprawdzie Arabowie maja niewolnikow oraz mawal?’, jednak sa dla nich
o wiele bardziej przyjazni niz oni [Frankowie]. Niewolnictwo nie jest wsrod
muzulmanow postrzegane dobrze, a islam wzywa do jego zniesienia” (Zaydan
2011: 135-136).

Podatek naktadany dawniej na innowiercow w krajach rzadzonych przez muzutmanow.
Thumaczenia fragmentéw Sarl wa ‘Abd ar-Rahman sg autorskie.

Termin oznaczajacy w tamtym okresie konwertyte, ktory by stac si¢ cztonkiem spotecznosci
muzulmanskiej zostawat klientem arabskiego plemienia.
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Autor nie neguje tutaj faktu posiadania przez muzutmanéw niewolnikow,
jednak podkresla ponownie fakt, ze ludnos¢ ta jest traktowana przez nowe wladze
lepiej, niz miato to miejsce za czaséw rzadow chrzescijan. Rzady muzutmanow
sa przedstawione jako bardziej oSwiecone niz rzady chrzescijan. Sytuacja
niewolnikow pod rzadami muzulmanéw poprawila si¢, m.in. ze wzglgdu na to,
ze Koran nadawat im podmiotowos$¢ i okreslat, jak powinni by¢ traktowani.

Zaydan wielokrotnie na kartach powiesci tworzy wrazenie, jakoby chrzescijanska
i zydowska ludno$¢ miejscowa wyczekiwata przejecia wladzy przez muzulmanow.
Wida¢ to, gdy w jednej rozmowie migdzy bohaterami powiesci opisywany jest
nastroj panujacy posrod ludnosci frankijskiej:

,»Liczg oni na to odkad ustyszeli o sytuacji Hiszpanow po tym jak znalezli si¢
pod panowaniem Arabow, poniewaz widzieli ich przechodzacych z niewoli
w wolnos$¢ oraz z tyranii w sprawiedliwo$¢ pod opieka islamu” (Zaydan 2011:
36).

Rzady muzulmanéw w tej wizji autora bytly o tyle lepsze dla mieszkancow
Al-Andalus, ze ich ,,stawa” wykraczata poza jego granice i sprawiala,
ze chrzescijanscy Frankowie mieli liczy¢ na przejecie ich ziem przez ‘Abd
ar-Rahmana al-Gafiqiego. Czytelnik miatl odnie$é wrazenie, ze Al-Andalus
za czasOw panujacych tam muzulmanow bylo kraing o rzadach niemalze
idealnych. W powiesci zdarzaja si¢ wprawdzie opisy, ktore moglyby zburzy¢
ten obraz, jak np. ztupienie katedry w Bordeaux, wraz z biegiem akcji okazuje
si¢ jednak, ze byto to dokonane z samowoli oddzialéw Berberow, nie za$
na rozkaz arabskiego wtadcy.

Najwazniejszym elementem opisu Al-Andalus, ktory wpisywat si¢ w wowczas
przyjete myslenie o tej krainie, sg opisy traktowania mniejszosci religijnych:

»W przypadku [rzadow] muzutmandéw ich poddany, ktory przeszedt na islam byt
traktowany w pelni jak wolny cztowiek, a ten, ktory trwat w wierze chrzesci-
janskiej utrzymywat swa wolnos¢ do odprawiania religijnych ceremonii, prze-
strzegania swoich zwyczajow i moralno$ci oraz innych rzeczy, jak pozostanie
przy swoim systemie wtadzy i sadownictwa” (Zaydan 2011: 36);

»[--.] sprawiedliwos¢ jest podstawa dla wiadcy, dobrocig dla poddanych sktania
ich do postuszenstwa i mitowania [go]. Tyczy si¢ to doktadnie ludu dimmich?,
chrzescijan i zydow, a w szczegdlnosci mnichow i kaptanow, bedacych opie-
kunami §wiatyn. W Koranie oraz hadisach Proroka, pokdj z Nim, powiedziane
jest, by zapobiegaé probom krzywdzenia ich” (Zaydan 2011: 43);

Niemuzulmanska ludno$¢ wyznajaca religie monoteistyczne zamieszkujaca tereny kontrolowane
przez muzulmanow.
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,Arabowie sg narodem traktujagcym z wielka dobrocig swoich poddanych jak
ijencow oraz, ze tam gdzie od wschodu do zachodu rozciaga si¢ ich wladza ludy
tamtejszych krain cieszg si¢ wolnoscig religijng i osobistg” (Zaydan 2011: 132).

W kazdym z przytoczonych cytatéw autor podkresla panujaca w Al-Andalus
tolerancje religijng. Przywotuje Koran, ktory nakazuje muzutmanskim wtadcom
wzigcie w opieke dimmich. Warto zwroci¢ uwage na fragment moéwiacy
o zachowaniu struktur wladzy i sagdownictwa wewnatrz tych mniejszos$ci. Byta to
czesta praktyka podczas podbojow arabskich, ktorej celem bylo sprawienie, by
podbita ludno$¢ jak najmniej odczuwata zmiang wiadzy. W ten spos6b zmniejszano
ryzyko wystgpien przeciw nowym wladcom. Trzeba jednak zauwazy¢, ze idea
tolerancji 1 wolnoS$ci religijnej rozumiana byla w tamtym czasie inaczej niz
rozumiana jest wspotczesnie. Nie oznaczata ona, ze czlonkowie mniejszosci
mieli te same prawa, co muzulmanie i ze byli im rowni. Grupy te nie zyly ze
sobg, a obok siebie we wzglednej zgodzie. Wyjawszy poszczegdlne wyjatki
mniejszos$ci religijne nie partycypowaly we wladzy w panstwie muzulmanskim.
Mozliwos$cig na awans spoleczny byta konwersja na islam. Zachgcat roéwniez
do niej system podatkowy, ktory byt korzystniejszy dla muzutmanow (Glick 2005:
187). Zaydan podkresla rowniez, ze takie traktowanie mniejszosci z szacunkiem
oraz ich ochrona ze strony muzutmanskich wtadcoéw nie byta domena wytacznie
Al-Andalus, a cechowala ona wszystkie tereny kontrolowane przez Arabow. Sa
oni przedstawieni w sposob wyidealizowany i niemalze pozbawieni wad. Taka
idealizacja nie dotyczy jednak wszystkich muzulmanéw. Obraz Berberow, jaki
rysuje Zaydan, dalece od niej odbiega.

Przedstawienie Berberow jako chciwego i zdradzieckiego ludu

Berberowie (nazywani przez siebie Amazigh- ,,ludzie wolni”) sg zréznicowang
etnicznie grupa rdzennej ludno$ci Afryki Pélnocnej i Sahary (https://encyklopedia.
pwn.pl/szukaj/berberowie.html, data dostgpu 28.05.2024). Wraz z rozszerzaniem
si¢ ziem kalifatu na tereny Afryki Potnocnej wielu z nich przyjeto islam. Stali si¢
oni jednym z filaréw oddziatow muzutmanskich i kluczowym elementem dalszego
rozwoju terytorialnego kalifatu (Catlos 2019: 17-18). Dla wigkszosci z przywddcow
berberyjskich przyjecie islamu byto wyborem czysto pragmatycznym. Umozliwit
im on udzial w dalszych podbojach oraz, co wazniejsze, w podziale tupdw.
Z czasem jednak pojawit si¢ wérod nich resentyment do Araboéw. Uwazali,
iz podziat ziem i lupow niesprawiedliwie ich faworyzowat (Catlos 2019: 41).
Zaydan zaznacza, ze to Berberowie stanowili wigkszo$¢ wojownikoéw podczas
Fath al-Andalus (Zaydan: 13), jednak gdy wprowadza do fabuty posta¢ Bustama,
dowodcy Berberow, tak opisuje motywacje ich uczesntictwa:
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,,W ich towarzystwie byt dowddca Berberéw o imieniu Bustam. On i jego
plemig przyjeli islam z chciwej checi zdobycia tupdw na drodze grabiezy
i pladrowania” (Zaydan: 23).

Chociaz jego opis nie mija si¢ z prawda historyczna, zgodnie, z ktéra przyjecie
islamu byto dla Berberow pragmatyczne, to jednak stowa, jakich uzywa Zaydan sa,
celowo nacechowane negatywnie. Maja na celu stworzenie kontrastu, pomiedzy
Arabami, walczacymi szlachetnie ku chwale islamu, a Berberami, ktdrzy pladrujac
i grabigc chcieli zdoby¢ jak najwigcej dobr materialnych.

Obraz Berberow nie jest u Zaydana wylacznie negatywny. Kiedy wspomina
o ich umiejetnosci wojennych i odwadze, mozna wrecz wyczu¢ w tych opisach
nut¢ podziwu:

Byt to lud atakujacy zaciekle i peten odwagi, jednakze jego wsparcie islamu nie
pochodzilo ze szczerosci serca, co brato si¢ z braku szacunku Arabéw dla nie-
-Arabow, nawet jesli ci byli muzutmanami. Towarzyszyli Arabom w ich wojnach
bardziej z checi zdobycia tupow, anizeli wsparcia sprawy islamu” (Zaydan: 22),

»| -..] Berberowie wykazywali si¢ w wojnach odwagg i sprawnoscia, w szczegol-
nosci Bustam, ktory atakowat mury, nie Igkat si¢ strzat i stawat czota rycerzom
nie majac w sercu krzty strachu. Kiedy bitwa byta zakonczona i dzielono si¢
tupami wybierat dla siebie najlepsze z nich. Swiadomy jego gniewnosci, ‘Abd
ar-Rahman traktowal go tagodnie, tak by jego wsciekto$¢ i grubianstwo nie
doprowadzity do rewolty przeciwko muzutmanom” (Zaydan: 25).

Te dwa przytoczone cytaty dobrze oddaja ogdlny stosunek Zaydana
do Berberow. Opisuje ich on jako odwaznych wojownikow, ktorzy walcza zaciekle
inie boja si¢ wroga, co mozna by uznac¢ za przedstawienie ich w dobrym §wietle. Te
pozytywne cechy sa jednak przez autora natychmiastowo zestawione z tymi mniej
przychylnymi. Zaydan nie omieszka podkresli¢ (czyni to kilkukrotnie na kartach
powiesci), ze ich gtlowna motywacja, by wykazywacé sie odwaga, jest chciwosc.
Opisujac za$ ich wodza Bustama, tworzy on obraz wscieklej i nie potrafigcej
panowac nad sobg jednostki, ktora chociaz w trakcie walki wykazuje pozytywne
cechy, to poza nig potrzebuje nad sobg madrego arabskiego wiadcy, ktory
w odpowiedni sposob nig pokieruje. Wspomina on wprawdzie o ztym traktowaniu
niearabskich muzulmanow przez Arabow, jednak mozna odnie$¢ wrazenie, ze jego
zdaniem byto ono czgsciowe uzasadnione, jako ze Arabowie wykazywali si¢ o wiele
wyzszym poziomem rozwoju cywilizacyjnego niz Berberowie.

Przedstawienie grupy, ktora kontroluje zamieszkate przez nig tereny, jako dzikiej
i wymagajacej ,,edukacji” ze strony bardziej oSwieconego narodu, przywotuje
na mysl opisy ludow afrykanskich i amerykanskich przez przedstawicieli panstw
europejskich kolonizujacych te tereny. Chociaz Arabowie sami znajdowali si¢
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w XIX wieku pod kontrolg obcych mocarstw, Zaydan w swojej powiesci przyjmuje
perspektywe nie narodu podbitego, a podbijajacego.

Innym XIX-wiecznym autorem, ktory w wielu aspektach przypomina Zaydana i nie
trzeba go daleko szuka¢, jest Henryk Sienkiewicz. Podobnie jak Libanczyk, tworzyt on
powiesci historyczne, ktore miaty zapoznac jego rodakow z ich historig oraz wzbudzaé
ducha narodowego w narodzie pozbawionym panstwa. Jego idea pisania powiesci ,,ku
pokrzepieniu serc” nie réznita si¢ bardzo od celow, ktdre przyswiecaly Zaydanowi.
Jednak podobnie jak on, piszac o swoim narodzie, by uwypukli¢ jego dobre cechy,
przedstawiat inny w sposob negatywny. Kozacy w ksigzce W ogniem i mieczem sa
opisani jako ,,.bezmyslne, wieczne pijane thumy, spragnione krwi laickiej i tupow”
(Nofer-Ladyka 1998: 198), a Chmielnicki, ich przywddca, ukazany jest jako zdradziecki
i siejacy zniszczenie cztowiek, ktory tatwo ulega Zadzom i emocjom. Wyobrazenie
Sienkiewicza o Kozakach bardzo przypomina wyobrazenie Zaydana o Berberach.

Opis zydow poprzez pryzmat stereotypoéw czasow autora

Mniejszo$¢ zydowska byta nieodtacznym elementem historii Al-Andalus.
Zamieszkiwata ona licznie tereny dzisiejszej Hiszpanii az do czasu wydania
Edyktu z Alhambry’. Z racji na przesladowania pod panowaniem Wizygotow
wielu z nich wspieratlo muzutmanski podboj tych terenow. Okres pierwszych
wiekow Al-Andalus postrzegany byt dlugo jako czas niezwyklej tolerancji
wzgledem mniejszosci zydowskiej. Jest to jednak réwniez pozostatos¢ idealizacji
Al-Andalus i przedstawiana go jako tolerancyjnego raju. Wprawdzie ogdlne
warunki zycia zydow pod rzadami muzulmanow byty lepsze od tych za czasow
chrzescijanskich Wizygotow, to jednak doswiadczali oni w dalszym ciggu niecheci
ze strony rzadzacej wigkszosci, a w niektorych sytuacjach dochodzito nawet do ich
pogromo6w (Fernandez-Morera 2018: 177-179).

Zaydan, opisujac relacje miedzy zydami a muzulmanami, tworzy obraz ludow,
ktore zyly w symbiozie. Gdy wspomina o zydowskim ttumaczu, tak opisuje
stosunek muzutmanéw do tej spotecznosci:

[...] Al-Gulam wrécit z thumaczem, zydem z Sewilli, ktory znat liczne jezyki.
Muzutmanie mieli w stosunku do niego wielkie zaufanie, podobnie jak do reszty
zydow z Andaluzji, poniewaz byli dla nich duza pomoca w podboju tego kraju”
(Zaydan 2011: 284).

W oryginalnym brzmieniu tekstu autor dwukrotnie podkres$la zaufanie (4%) jakim
zydzi cieszyli si¢ u muzutmanow i wspomina ich udziat w podboju Al-Andalus.

7

Wydany w 1492 przez Izabelg Kastylijska i Ferdynanda Il Aragonskiego nakazywatl zydom
opuszczenie terytorium $wiezo co zjednoczonego Krolestwa Hiszpanii.
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Tlumacz natomiast jest przedstawiony jako osoba wtadajaca wieloma jezykami,
co wpisuje si¢ w obraz zydow jako obeznanych z obca mowa, co sprawiato,
ze nadawali sie do roli szpiegow czy tez wlasnie thumaczy (Martin 2013: 31).

Zaydan przedstawia tez zydow wtasnie jako szpiegow, ktorzy pomagali Arabom
w walce z chrze$cijanskim wrogiem.

,» Abd ar-Rahman nie byt nieswiadomy informacji na temat wroga, poniewaz
jego szpiedzy byli w kazdym zakatku. Wigkszo$¢ z nich stanowita ludnosé
rdzenna dla tych terendéw, a w szczegdlnosci zydzi, ktorzy oferowali swe ustugi
tanio i czgsto, pomagajac muzutmanom, by zemsci¢ si¢ na chrzescijanach. Mieli
réwniez nadzieje na zdobycie tupéw” (Zaydan 2011: 89).

Zapoznaje on tez w tym cytacie czytelnika z motywacja, jaka kierowata zydami
przy udzielaniu pomocy muzutmanom. Sktada si¢ na nig ch¢¢ zemsty oraz nadzieja
na zdobycie tupdw, co tworzy ich negatywny obraz u odbiorcy. W podkresleniu
chciwosci, jako jednej z motywacji, ktora kierowata zydami, mozna dopatrywac sie
antysemickiego stereotypu, jakoby zydzi byli szczegolne przywigzani do pienigdzy
i ze sg one ich glowng motywacja w dziataniu. Autor przeczy jednak sam sobie,
nawigzujac do tego stereotypu, poniewaz mowi, ze zydzi sktonni byli odpuscic
czes$¢ zyskow, byleby tylko dokonaé zemsty na chrzescijanach.

W powiesci Zaydana zemsta ta przejawiala si¢ w krwawy sposob. Pisze on, ze

» [ -] cze$¢ zyddw kupuje jencow, w celu karania(torturowania) ich, mszczac
si¢ za to, co chrzescijanie czynili wobec nich wczesdniej. Wielu zydow kupuje
chrzescijanskich jencéw 1 morduje ich” (Zaydan 2011: 58).

Tutaj Zaydan, ktory twierdzil, ze jego ksiazki opieraja si¢ na prawdzie
historycznej, przedstawia wydarzenia niemajace z niag wiele wspolnego. Faktem
jest, ze los zydow za rzadow chrzescijan byt gorszy niz za panowania muzutmanow,
jednak zrédta wizji zydow torturujacych chrzesécijanskich jencow nalezy dopatrywac
si¢ w wywodzacym sie¢ z kregu kultury europejskiej micie o dokonywanych przez
nich rytualnych mordach na chrzescijanach. Sam koncept mordu rytualnego,
dokonywanego przez inng grupg religijng badz kulturowa, byt obecny w kulturze
europejskiej juz w czasach rzymskich. Wtedy to poganscy Rzymianie oskarzali
o to chrzescijan. Tego typu oskarzenia miaty na celu zdyskredytowanie mniejszo$ci
i usprawiedliwienie ich izolacji od spoteczenstwa i dyskryminacji (Tokarska-Bakir
2008: 177-178).

Wptyw pochodzacych z europejskiej kultury antysemickich stereotypow
na tworczo$¢ Zaydana mozna wyraznie dostrzec, gdy opisuje on przybycie grupy
zydowskich kupcow:

»--.] przybyta grupa zydéw z Kairuanu, Sewilli i innych muzutmanskich miast.
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Towarzyszyli oni kampanii w celu zarobku tymi sposobami handlu. A zydzi
nigdy nie przepuszczaja takiej okazji. Jeden z nich podszedt, miat na glowie
czarny, szeroki turban, brodg si¢gajaca piersi oraz szeroki, szpiczasty niczym
u orfa nos” (Zaydan 2011: 22).

Uwage przykuwa w nim zdanie o tym, ze zydzi nigdy nie przepuszczajg narracji
na zarobek. Autor przypisuje tutaj ceche chciwosci calej nacji, nie zwracajac
uwagi, ze pisze przeciez o kupcach, u ktoérych podazanie za zyskiem jest podstawa
ich zawodu. Problematyczny jest rowniez opis aparycji jednego z kupcow,
a doktadniej mowiagc jego nosa. Taki sposob prezentacji zydowskich nosoéw
wywodzi si¢ z antysemickiego stereotypu mowiacego o nad wyraz duzych nosach
u zydow. Jego poczatkéw mozna szuka¢ w XIII-wiecznej Europie. Od tego czasu
byl on czgstym motywem sztuce czy literaturze. Przyktadem jego wykorzystania
sg antysemickie plakaty z XX-lecia migdzywojennego (Lipton 2014).

Przedstawienia zydow w powie$ci Zaydana nie mozna uznac za jednoznacznie
negatywne. Relacje migdzy nimi a muzutmanami sg bardzo dobre. W przeciwienstwie
do wczesniej opisanych Berberow cieszyli si¢ oni zaufaniem Arabow. Nie
byl on w stanie jednak opisa¢ ich, wybywszy si¢ panujacych w jego epoce
stereotypow. Z tego powodu zydzi jawia sie w Sarl wa ‘Abd ar-Rahman jako
chciwy nardd, ktory kierowany zadzg zemsty posuwa si¢ do brutalnych mordow
na dawnych przesladowcach. Warto jednak zauwazy¢, ze mimo tego, iz Zaydan
jest przedstawicielem literatury arabskiej, w tych opisach wptywa na niego
antysemityzm z Europy. Pokazuje to, Ze arabscy literaci okresu nahdy, studiujac
literature 1 kulture europejska, nasigkali nig.

Podsumowanie

Analiza tresci Sarl wa ‘Abd ar-Rahman pokazuje, ze pomimo zapewnien samego
Zaydana o tym, ze fakty sa w powiesci historycznej najwazniejsze, nie przestrzegat
on zawsze swoich wytycznych. Gtéwnym jego celem mialo by¢ zapoznanie
czytelnika arabskiego z historia muzutlmanska. Po dokladniejszym wczytaniu
si¢ w tres¢ mozna jednak odkry¢ drugi, by¢ moze wazniejszy, cel. Bylo w nim
uksztaltowanie pewnego obrazu historii w glowie czytelnika. Obraz ten ukazuje
Arabow jako tych, ktorzy wykazywali si¢ szlachetnos$cig, a ich rzady byty dobre
dla wszystkich, zard6wno dla muzulmanéw, chrzescijan, jak i zydow. Zaydan byt
arabskim nacjonalistg i mial na celu wzbudzeniu wérod Arabow poczucia jednosci
narodowej. Zyjac w Egipcie, na wlasne oczy widzial narodziny nacjonalizmu
egipskiego, jednak uwazat go za obejmujacy zbyt waska grupe. W swoich dzietach
staral wigc stworzy¢ histori¢ Arabow jako jednego narodu, wpisujac si¢ w nurt
zwany panarabizmem (Philipp 2014: 79). Z racji na jego religi¢ nie mogl on
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czu¢ si¢ cztonkiem muzutmanskiej ummy, wigc przypisanie tylko pozytywnych
cech Arabom, a nie wszystkim muzutmanom, miato podkresli¢ ich wyjatkowo$¢.
Pisze on oczywiscie o islamie z szacunkiem i ustami bohaterow wychwala jego
dokonania, jednak opisujac z wyzszo$cig Berberow, stwarza wrazenie, jakoby tylko
Arabowie mogli w petni zrozumie¢ szlachetne przestanie islamu.

Sposob, w jaki opisuje on zydow, pokazuje natomiast, jak duzy wptyw wywarta
na niego kultura europejska. Opisywat ich on przez pryzmat obecnych w niej
od wiekow antysemickich stereotypow i wyobrazen na temat tej spotecznosci.
W tym przypadku jednak mysle, Ze nie nalezy doszukiwac¢ si¢ celowos$ci. Zaydan
najpewniej reprodukowat poglady i wyobrazenia, ktorymi nasigkt; podobne opisy
zydow mozna znalez¢ w innych XIX-wiecznych dzietach. Pisarze epoki nahdy
poswigcali wiele czasu, czytajac europejskich autorow, wiec nawet mimowolnie
przenikali wyobrazeniami i pogladami, ktoére tamci prezentowali.

Na koniec warto przytoczy¢ cytat Zaydana, w ktérym opisuje, jakie cechy
powinien mie¢ nowoczesny pisarz:

,Gdy mowa jest o pisarzu uniwersalnym, to jest on stuga spotecznosci, odpo-
wiedzialnym za jej prowadzenie i powinien podejmowacé wysitek na rzecz jej
korzysci. W swojej tworczosci musi przestrzegac trzech warunkow: po pierw-
sze — wybraé temat, ktory dostrzega jako potrzebny spotecznosci, po drugie —
ubra¢ go w formg tatwa do zrozumienia i po trzecie — dazy¢ do prawdziwosci
przekazu i szczero$ci bez stronniczo$ci na rzecz [jakiejs] religii czy partii”
(Zaydan 2013: 377).

Przeprowadzona analiza pokazuje, ze ostatniego z trzech wymienionych przez
niego samego warunkéw nie udato si¢ Zaydanowi zrealizowac.
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Abstract

The purpose of this article is to analyse the representation of the image of
Muslim Spain, also referred to as Al-Andalus, in the novel by the writer Gurgi
Zaydan Sarl wa 'Abd ar-Rahman. The introduction of the article presents a
brief biography of the writer and his role in the context of the Nahda era. The
author writes of the view known as convivencia, which spoke of the peaceful
coexistence of the various groups living in Al-Andalus and the religious tolerance
that flourished there, and presents the opinions of contemporary historians on
the subject. According to the author, the way Zaydan describes Al-Andalus
resembles this view. The author draws attention to the writer's political views,
which he describes as Arab nationalism. He draws attention to the contrast that is
constructed between descriptions of Al-Andalus under Christian rule and under
Muslim rule. In the case of the former, it is a land full of intolerance and cruelty.
Muslim rule, on the other hand, is described as the advent of an era of justice and
tolerance. The author also examines the depiction of the Berbers, an ethnically
distinct group from the Arabs, who embraced Islam during the Arab conquests
and became part of the Arab Caliphate. This depiction has a xenophobic tinge.
According to the author, they appear in the novel as a greedy and violent people
who, unlike the Arabs (portrayed as noble warriors), do not fight in the name of
Islam, but only for personal gain. The author traces the origins of this depiction
to the identity of Gurgi Zaydan, who, as a Christian and Arab nationalist, sought
to arouse a community among the Arabs based on common ethnicity rather than
religion. The author also focuses on Zaydan's description of the Jewish minority. He
draws attention to the current characterisation of these descriptions by anti-Semitic
stereotypes derived from European culture. He concludes that their presence is
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due to the influence of European literature on Arab writers of the Nahda era. In
conclusion, the author states that Gurgi Zaydan, although he aimed to educate the
public through his historical novels, was not always faithful to historical truth.
According to the author, he often manipulates history by over-exaggerating the
negative or positive characteristics of a phenomenon or a particular social group
in order to achieve his political goal. The author defines this goal as the formation
of a national consciousness in Arabs, so that they feel they are one nation.



Krzysztof Koztowski
Uniwersytet im. Adama Mickiewicza w Poznaniu

Recepcja ismailizmu w dzielach Abii Hamida al-Gazalego'

Wprowadzenie

Abii Hamid Muhammad al-Gazalt (1058-1111) jest powszechnie zaliczany
do najwazniejszych uczonych w historii islamu. Do najbardziej uznanych dziet al-
Gazalego naleza: Ozywienie nauk religijnych (Ihy@ ‘uliim ad-din), Cele filozoféw
(Magqasid al-falasifa), Rozproszenie filozofow (Tahafut al-faldsifa) oraz napisana
w jezyku perskim Alchemia szczescia (Kimiya-yi sa’adat). Glownymi tematami,
ktore podejmowat w swoich licznych dzietach, byty: prawo muzutmanskie, teologia,
filozofia oraz mistycyzm. Al-Gazali urodzit sic w 1058 w Tusie w Chorasanie,
gdzie takze rozpoczat swoja edukacje od studiow nad muzutmanska jurysprudencija
(figh). Przyszty uczony kontynuowat swoja edukacj¢ w Dzurdzanie, a nastepnie
okoto 1077 rozpoczat studia w madrasie an-Nizamiyya w Niszapurze, u jednego
z najstynniejszych szafi’ickich uczonych — Abii al-Maali al-Guwayniego
(1028-1085). An-Nizamiyya w Niszapurze oraz jej siostrzane madrasy noszace
te sama nazwe zostaly zatozone przez seldzuckiego wezyra Nizam al-Mulka
(1018-1092), w celu propagowania szafi’ickiej szkoty prawa oraz aszaryzmu, a takze
opracowania argumentow przeciwko ismailickim doktrynom w obliczu zagrozenia
dziatalnoscig fatymidzkich misjonarzy. Po $mierci al-Guwayniego w 1085 roku,
al-Gazali dotacza na dwor (mu‘askar) wezyra Nizam al-Mulka, ktory w 1091 roku
powierza mu stanowisko wyktadowcy w bagdadzkiej an-Nizamiyyi.

Czas zycia uczonego przypada na okres intensywnej ekspansji ismailizmu
na tereny kontrolowane przez sunnickich Seldzukow, podlegltych nominalnej
wiadzy kalifa abbasydzkiego. Ismailicka ekspansja zasadniczo przybierata charakter
rozbudowanej dziatalnosci misyjnej (da‘wa), wspieranej ideologicznie przez kairska
centrale z fatymidzkim kalifem-imamem oraz naczelnym misjonarzem (da‘7 ad-du‘ar)
na czele. Do najbardziej spektakularnych wydarzen, $wiadczacych o skutecznoséci misji
ismailickiej, nalezy zdobycie Bagdadu w imieniu kalifa fatymidzkiego w grudniu 1058
roku przez zbuntowanego seldzuckiego generala al-Basasiriego. Triumf Fatymidow
dodatkowo uswietnito pochwycenie abbasydzkiego kalifa al-Qa’ima (1031-1075) oraz
przestanie jego insygniow fatymidzkiemu kalifowi, al-Mustansirowi (1029-1094).
Rzady al-Basasiriego w Bagdadzie okazaly si¢ jednak krotkotrwate, poniewaz juz
na poczatku 1060 roku miasto zostato odbite przez seldzuckiego suttana Tughril

! Podstawg artykutu jest praca licencjacka obroniona w Zaktadzie Arabistyki i Islamistyki UAM

w Poznaniu w roku 2022 pod kierunkiem dr. Lukasza Pigtaka.
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Bega (990-1063), a sam al-BasastT poniost smieré¢ wkrotce po tym wydarzeniu.
Odbicie Bagdadu nie oznaczato jednak zazegnania zagrozenia ze strony zwolennikéw
Fatymidow.

W lutym 1094 roku sunnickim kalifem zostaje szesnastoletni al-Mustazhir, ktory
wkrétce po wstapieniu na tron polecit al-Gazalemu napisanie traktatu potepiajacego
ismailizm. Uczony wspomniat to wydarzenie w swoim autobiograficznym dziele
al-Mungid min ad-dalal, gdzie stwierdzit, ze po ukonczeniu swojej krytyki filozofow
w dziele Tahafut al-falasifa (Rozproszenie filozofow), postanowit przestudiowac
nauki zwolennikoéw ta‘limu. W tym samym czasie otrzymal wezwanie od kalifa
do napisania dzieta ujawniajacego prawde o sekcie ismailitow, co jeszcze bardziej
zwiekszylo jego motywacje (al-Gazali 2013: 58).

Gléwne dziela al-Gazalego poruszajace temat ismailizmu

W taki sposob mialo powsta¢ pierwsze poswigcone ismailitom dzieto al-
Gazalego — Wystepki batynitow i cnoty zwolennikéw kalifa al-Mustazhira (Fada’ih
al-batiniyya wa fada’il al-mustazhiriyya). Autor stwierdza we wstegpie, ze jego
dzieto jest zaadresowane zarowno do elity (al-hawass), jak i do pospolstwa
(al-‘awamm), w zwiazku z czym zostato ono napisane w taki sposob, zeby nie
wywotywaé u czytelnika poczucia nudy. Zasadniczym celem tego dzieta byto
dotarcie do mozliwie szerokiej grupy odbiorcéw w celu powstrzymania dalszego
rozpowszechniania si¢ ismailickich wierzen.

Nastepnym waznym dzietem al-Gazalego, poruszajagcym temat ismailizmu,
jest dzieto Sprawiedliwa waga (al-Qistas al-mustaqim), ktore powstato okoto
1105 roku. Al-Qistds al-mustagim ma posta¢ dialogu pomiedzy al-Gazalim oraz
bezimiennym ismailit. Rozméwca al-Gazalego stara sie wykazaé stuszno$é
ismailizmu, zestawiajac ze soba dwie metody dochodzenia do prawdy w tematach
religijnych: pierwsza jest sunnicka metoda polegajaca na rozwiazywaniu zagadnien
teologiczno-prawnych poprzez stosowanie indywidualnej opinii (ra’7) oraz analogii
(giyas). Natomiast drugg metoda jest ismailicki 7a‘lim, ktory polega na ezoterycznej
interpretacji tekstu objawienia przez obdarzonego nieomylnoscig (‘isma) imama
z rodu Muhammada.

Al-Gazall uznaje argumentacje ismaility na temat wadliwosci ra’iu oraz giyasu,
przyznaje mu takze racj¢ w temacie istnienia nieomylnego imama oraz koniecznosci
podazania za autorytatywnym nauczaniem (fa‘lim). Za swojego imama uznaje
jednak proroka Muhammada, ktérego ta‘limem jest Koran zawierajacy w sobie
pewne narzgdzie dochodzenia do prawdy — ,,Sprawiedliwg Wage” (4/-Qistas al-
mustaqim) sktadajaca si¢ z pigciu regutach logicznych (mawazin). Jak twierdzi
al-Gazall ta wagg mial sie postugiwaé juz prorok Abraham (Ibrahim) w trakcie
swojej dyskusji z Nimrodem (K 2:258). Sunnicki uczony uzasadnia kazda z tych
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regut odpowiednio dobranymi fragmentami Koranu, jednak zaznacza takze, ze byty
one juz znane innym narodom, ktére nauczyty si¢ ich z objawienia dostarczonego
przez Abrahama (Ibrahim) oraz Mojzesza (Musa). Uczony dodaje, ze sami
ismailici rowniez postuguja si¢ znieksztalconymi regutami Sprawiedliwej Wagi,
ktore nazywa ,,regutami Szatana” (mawazin as-Saytan), dzigki czemu s3 w stanie
pozornie uzasadni¢ swoje fatszywe poglady.

Dzietem zamykajacym liste najwazniejszych prac al-Gazalego, ktore poruszaja
tematyke ismailizmu, jest traktat autobiograficzny al-Mungid min ad-dalal. Powstat
on po 1106 roku, a jego przewodnim tematem jest przedstawienie wspotczesnych
autorowi pradow intelektualno-religijnych w islamie oraz wykazanie ich nizszo$ci
wzgledem poznania mistycznego. W traktacie tym autor przedstawia kolejno
historie swoich studiow nad naukami kolejnych grup ludzi poszukujacych
prawdy. Trzeci rozdziat tego dzieta dostarcza wielu interesujacych uwag na temat
licznych interakcji uczonego z ismailitami oraz historii powstania pierwszego
antyismailickiego dzieta al-Gazalego — Fada’ih al-batiniyya. W trakcie tych
studidw uczony miat pierwszy raz natrafi¢ na nowe ismailickie poglady (nizarycka
doktryne ta‘limu), ktore roznity sie od ich wezeéniejszych doktryn (Al-Gazali 2001:
51)% Informacje na temat ismailizmu miat czerpac z dziet ismailickich uczonych,
uzupelnionych uwagami swojego towarzysza, ktory na pewnym etapie zycia miat
by¢ zwigzany z tym odtamem.

W dziele tym al-Gazali obarcza wing za rozprzestrzenienie si¢ ismailizmu
sunnickich aliméw, ktorzy powodowani fanatycznym sprzeciwem wobec wrogiego
odtamu islamu, starali si¢ nieudolnie potepi¢ ta‘/im oraz wiar¢ w istnienie
nieomylnego i bezgrzesznego nauczyciela. Autor al-Mungid min ad-dalal
stwierdza, ze owi alimowie powinni byli uzna¢ koniecznos¢ istnienia nieomylnego
i bezgrzesznego nauczyciela w postaci proroka Muhammada. Na zarzut nizaryckich
ismailitow, ze Muhammad nie zyje, uczony odpowiada, ze ich imam jest nicobecny
(8@’ib), a kiedy ta‘lim jest doskonaty to $mier¢ nauczyciela nie stanowi wigkszej
przeszkody niz jego nieobecnos¢’.

Czas, w ktorym powstawaty dzieta al-Gazilego, zbiegt si¢ z powstaniem nizaryckiego odtamu
ismailizmu, uwazajacego za swojego imama Nizara ibn al-Mustansira. Po tragicznej $mierci
Nizara pod koniec 1095 roku doszto do roztamu w spotecznosci fatymidzkich ismailitow,
sposrod ktorych czgs¢ zamieszkujaca tereny kontrolowane przez Seldzukéw opowiedziala si¢
za imamatem Nizara i uznata go za nicobecnego (¢a’ib) imama, ktorego reprezentowac miat byty
fatymidzki misjonarz Hasan as-Sabbah, znany rowniez jako Starzec z Gor. Cechg wyrdzniajaca
nizarytéw od innych ugrupowan ismailickich byt nowy sposob uzasadniania konieczno$ci
podazania za autorytatywnymi naukami nicomylnego imama (ta‘lim) (Mitha 2001: 48).
Al-Gazali popiera twierdzenie o doskonatosci ta‘limu Muhammada nastepujacym ajatem: ,,Dzisiaj
udoskonalitem dla was waszg religi¢” (K 5:3).
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Krytyka doktryny ismailickiej
Natura Boga (Ilahiyyat)

Ismailickie poglady na nature Boga sa poddawane krytyce przez al-Gazalego
przede wszystkim w dziele Fada’ih al-batiniyya wa fada’il al-mustazhiriyya.
Uczony stwierdza w nim, ze ismailici wierza w istnienie dwoch odwiecznych
bogdw, przy czym pierwszy z nich jest przyczyna istnienia drugiego. Z tego powodu
pierwszy bdg jest nazywany poprzedzajacym (as-sabiq), a drugi nastgpujacym
(at-tali). Al-Gazali dodaje, ze pierwszy jest nazywany takze intelektem (‘agl)
oraz pidorem (galam), natomiast drugi bog nosi rowniez miana duszy (nafs) oraz
tablicy (lawh). Poprzedzajacy bog jest doskonaty, w odroznieniu od nastepujacego
boga, ktory jest od niego zalezny. Sunnicki uczony stwierdza, ze ismailiccy
misjonarze uzasadniaja swoja wiare w dwa bostwa powszechnym wystepowaniem
w Koranie pluralis maiestatis: ,,Zaprawde, my postalismy... (K 15:9, 76:23),
»My rozdzielilismy...” (K 43:32). Mieli twierdzi¢ takze, ze ajat ,,Wystawiaj
imi¢ twego Pana, Najwyzszego” (K 87:1) rowniez wskazuje na istnienie dwoch
bogéw, poniewaz gdyby nie istnial wraz z pierwszym bogiem drugi bdg,
roéwniez posiadajacy atrybut wielkosci (‘uluww), uzycie stowa najwyzszy (al-
a‘ld) byloby niewlasciwe (Al-Gazali 2001: 44). Nastepnie al-Gazall porusza
temat catkowitego odarcia pierwszego boga z jego atrybutow. Ismailici mieli
twierdzi¢, ze nie mozna zdefiniowa¢ Boga ani istnieniem, ani nieistnieniem.
W zwigzku z tym Bog nie jest ani istniejacy, ani nieistniejgcy; ani poznawalny,
ani nie poznawalny. Uczony stwierdza, ze ten sposob uprawiania teologii zdaje
si¢ sugerowac, ze w rzeczywistosci zaprzeczaja oni istnieniu Stworcy. Gdyby
ismailiccy misjonarze wprost stwierdzali, ze Bog nie istnieje, nie byliby w stanie
zyskaé poparcia wérod muzulmandw. Dlatego, na drodze podstepu, ograniczaja si¢
do powstrzymywania swoich zwolennikow od nazywania Boga istniejacym, przez
co doprowadzajg ich do nie§wiadomego deklarowania ateizmu. Swoje dziatanie
majg uzasadniac troskg o uniknigcie antropomorfizacji Boga, dzigki czemu zyskuja
poparcie muzulmanéw o podobnych tendencjach (Al-Gazali 2001: 44-45).

Nastepnie al-Gazali stwierdza, ze ismailicka doktryna dotyczaca natury Boga
jest kopig wierzen dualistow i zaratusztrian, a roznica migdzy nimi ma polegac
na zastgpieniu terminow $wiatto (niir) 1 ciemno$¢ (zulma) terminami as-sabiq
oraz at-talt. Uczony konczy fragment poswiecony krytyce pogladéw swoich
przeciwnikdw na natur¢ Boga stwierdzeniem, ze skopiowali oni od filozofow
poglad, ze pierwsza przyczyna (al-mabda’ al-awwal) jest przyczyna istnienia
uniwersalnego intelektu, ktory wyemanowat z niej z koniecznosci, a nie z jej
woli, i ze do powstania intelektu doszto bez zadnego posrednika. Dodaje rowniez,
ze ismailici wierzg w seri¢ odwiecznych bytow, nazywanych przez nich intelektami,
ktore sg zwigzane z poszczegdlnymi sferami $wiata (Al-Gazali 2001: 45-46).
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Al-Gazali przedstawia ismailickie poglady na boska nature w sposob
zmanipulowany, bardzo nieprzychylnie interpretujac doktryny swoich przeciwnikow.
Uwidacznia si¢ to zwlaszcza w twierdzeniu, ze ismailici wierza w dwoch
odwiecznych bogow. W rzeczywistosci ismailickie kosmologie, pozostajace
pod silnym wplywem neoplatonizmu, utozsamiajg koranicznego Boga ze stworcg
pierwszego intelektu oraz uniwersalnej duszy. Warto zaznaczy¢, ze w kosmologiach
as-Sigistaniego oraz al-Kirmaniego funkcje zrodta wszystkich bytow, neoplatonskiej
jedni (al-wahda), petni pierwszy intelekt. Nie oznacza to jednak uznawania przez
ismailitow pierwszego intelektu za Boga, ktory we wspomnianych kosmologiach
jest postrzegany jako catkowicie transcendentna i niepoznawalna zasada istnienia
(Adamson 2015: 88-95).

Imamat (Imama)

Nastepnym waznym, krytykowanym przez al-Gazalego w Fada’ih al-batiniyya
ismailickim dogmatem jest wiara w nieomylnego imama oraz zwigzane z nim
poglady na histori¢ objawienia. Uczony relacjonuje, ze pomimo pewnych roznic
ismailici sg zgodni w swojej wierze w koniecznos$¢ istnienia nieomylnego
interpretatora objawienia, ktérym jest wyznaczony imam z rodu proroka
Muhammada. W wybranym momencie moze istnie¢ tylko jeden nieomylny imam
i nie moze zaistnie¢ sytuacja, w ktorej nieomylnego imama zabraknie. Jest on
réwny w swoim statusie 1 nieomylnosci prorokowi, od ktorego roézni si¢ jedynie
tym, Ze nie otrzymat on od Boga objawienia (wahy). Jak odnotowuje al-Gazali,
wiara ta jest przez ismailitow uzasadniana twierdzeniem, ze brak imama oznaczatby
utracenie dostepu do prawdziwej wiedzy religijnej oraz tym, ze zaistnienie takiej
sytuacji oznaczaloby zadanie ktamu stowom proroka Muhammada: ,,Kazdy rod
zostanie przerwany [odciety] z wyjatkiem mojego zwigzku i mojego rodu” oraz
jego wypowiedzi: ,,Czy nie zostawitem wam Koranu i mojej rodziny?” (al-Gazali
2001: 47).

Nastepnie al-Gazali przedstawia czytelnikowi role imaméw w ismailickiej
historii objawienia. Uczony stwierdza, ze wedlug ismailitow prawa objawiane przez
prorokow obowigzujg przez siedem pokolen, do momentu powotania przez Boga
nowego proroka, ktory przekazuje nowe prawo oraz uniewaznia prawa swojego
poprzednika. W Fada’ih al-batiniyya wa fada’il al-mustazhiriyya cykl objawienia
zostal przedstawiony w nastepujacy sposob: Prorok méwiacy (natiq), abroguje prawo
poprzedniego proroka, a nastepnie jest zastepowany przez milczacego (samit), ktory
umacnia prawo objawione przez natiga. Po $mierci milczacego nastepuje siedem
pokolen imamow, a ostatni z nich jest zarazem prorokiem przynoszacym nowe
prawo. Cykl ten zostat rozpoczety wraz z pierwszym prorokiem, Adamem. Kazdemu
prorokowi ma towarzyszy¢ przedstawiciel (siis, tozsamy z samitem). Sis jest takze
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nazywany bramg (bab), poniewaz zapewnia dostep do wiedzy proroka w schytkowym
okresie jego zycia oraz po jego $Smierci, co potwierdza¢ maja stowa Muhammada:
,Jestem miastem madrosci, a ‘Ali jest jego bramg” (al-Gazali 2001: 48).

Przedstawicielem pierwszego proroka byt Set (Sit), a kazdy z nastgpujacych
po nim depozytariuszy prawdziwego znaczenia objawienia nosil miana:
uzupetniajacego (mutimm), nastgpujacego (lahig) oraz imama. Era prawa
objawionego przez Adama zostala zakonczona przez kolejnego proroka, Noego
(Niih), ktérego przedstawicielem (siis) byt Sem (Sam). Jak relacjonuje al-Gazali,
nastepujacymi po nich parami prorokow i ich przedstawicieli byli: Abraham
(Ibrahim) oraz Izaak (Ishaq) (lub wedtug niektorych Izmael-Isma‘il), Mojzesz
(Miisa) oraz Aaron (Harin), Jezus (‘Isa) oraz Szymon Piotr (Sam‘in), Muhammad
oraz ‘All. Po ‘Alim (uwazanym rowniez za pierwszego imama) nastgpito pigciu
imamow: al-Hasan, al-Husayn, ‘Al1 ibn al-Husayn, Muhammad al-Baqir oraz
Ga‘far as-Sadiq. Cykl prawa objawionego przez Muhammada miat zakonczy¢
si¢ wraz ze §miercig Ga‘fara as-Sadiqa. Al-Gazali konczy swoje przedstawienie
tematu ismailickiej historii objawienia stwierdzeniem, ze kolejne cykle profetyczne
ciggng sie w nieskonczono$¢ (wa-hakada yadiiru al-amr abad ad-dahr) (al-Gazali
2001: 49).

Ismailicki dogmat o naturze imamatu oraz zwigzane z nim poglady na temat
natury objawienia zostaly przedstawione przez al-Gazilego w sposob dosy¢
doktadny, dzi¢cki czemu skutecznie zarysowujg charakterystyke roznorodnych,
ismailickich kosmologii. Do czaséw reformy doktryny dokonanej w 899 roku
przez ‘Abd Allaha al-Mahdiego bi-Allah ismailici faktycznie wierzyli, ze historia
objawienia przebiega w siedmiu erach prorockich (dawr). Kazda z tych er
miata rozpoczynaé dziatalnos¢ proroka mowigcego (natiq), ktory ogtaszat Boze
objawienie majace obowigzywac¢ w danej erze. Jednak prorok mowiacy mial
przekazywac jedynie zewngtrzne (zahir) znaczenie objawienia, wyrazajace si¢
w prawie religijnym. Z tego powodu po kazdym proroku moéwigcym nastgpowat
prorok milczacy (samit) nazywany takze pelnomocnikiem (wasi?) oraz podstawa
(asas), ktory miat objasnia¢ swoim wybranym ezoteryczne (bdatin) znaczenie
objawienia. Jednak wbrew twierdzeniu al-Gazalego ismailici (zaréwno przed,
jak i po reformie al-Mahdiego) nie wierzyli, ze cykle profetyczne powtarzaty
si¢ w nieskonczono$¢. Do 899 roku gtéwny nurt ismailizmu utrzymywat,
ze Muhammad Ibn Isma‘Tl bedacy siodmym imamem nie umarl, ale pozostaje
w ukryciu i powroci jako mahdr oraz natig. W odroznieniu od poprzednich
prorokéw nie miatl jednak przynie$¢ ze sobg nowego objawienia, zamiast tego
miat on doprowadzi¢ do pelnego objawienia ezoterycznego znaczenia wszystkich
poprzednich objawien tym samym uniewazniajac dotychczasowe prawo islamu
(Danecki 2007: 318). Od tej pory rozroéznienie pomigdzy zewngtrznym oraz
wewnetrznym znaczeniem objawienia miatlo zaniknaé, a imam-mahdi miat
sprawowac sprawiedliwe rzady na ziemi az do konca $§wiata. Natomiast w wyniku
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reformy doktrynalnej ‘Abd Allah zostat uznany za mahdiego, a zarazem dopuscit
istnienie kolejnych generacji imamow w ramach ery islamu. Nie oznaczato to
jednak wiary w kolejne, nieskonczenie nastgpujace po sobie cykle profetyczne
(Daftary 2008: 66).

W siédmym rozdziale Fada’ih al-batiniyya al-Gazali poddat krytyce ismailickg
doktryn¢ wyznaczania nastgpnego imama poprzez wyrazne stwierdzenie jego
poprzednika (nass). Sunnicki uczony stwierdza, ze wiara ismailitow w t¢ doktryne
zostala zapozyczona od imamitow, a nastepnie przedstawia cztery warunki, ktore
muszg zostac spetnione, aby moc uzna¢ prawdziwo$¢ nassu. Po pierwsze — kazdy
imam musi posiada¢ syna, po drugie — kazdy imam przed swojg Smiercig musi
wyznaczy¢ swojego syna na imama, po trzecie — musi istnie¢ niepodwazalny
przekaz wskazujacy na to, ze Prorok obdarzyl wszystkich swoich potomkow
(imamo6w) autorytetem réwnym jego autorytetowi oraz po czwarte, ze istnieje
przekaz wskazujacy na trwale przeniesienie nieomylnos$ci na nastgpnego imama
od momentu jego wyznaczenia do momentu jego $mierci (Al-Gazali 2001: 122).
Al-Gazalt stwierdza, ze gdyby trzeci oraz czwarty warunek byty spetnione przez
niepodwazalne przekazy (tawatur), to bylyby one powszechnie znane, podobnie
jak pozostate przekazy o tym stopniu pewnosci.

Uczony przy tej okazji porusza takze temat tradycji zwigzanej z wydarzeniem
nad stawem Humm, kiedy to Muhammad w drodze powrotnej z pozegnalnej
pielgrzymki miat przemowi¢ do towarzyszacych mu muzutmandw: ,,°Al1 jest
panem kazdego, komu ja jestem panem” (man kuntu mawlahu fa-‘Alt mawlahu).
Al-Gazalt odrzuca wiarygodno$éé tej tradycji stwierdzeniem, ze gdyby hadis tej
wagi nie budzitby shusznych watpliwosci, to z pewnos$cia nie zostatby zignorowany.
Drugim argumentem na niskg wiarygodnos¢ tego hadisu jest fakt, ze poplecznicy
Alego, opowiadajac si¢ przeciwko kalifatowi Abli Bakra, powolywali si¢ na liczne
tradycje proroka, jednak nigdy nie powotali si¢ t¢ zwigzang ze stawem Humm
(Al-Gazalt 2001: 125).

Al-Gazall porusza takZze temat imamatu w swoim pozniejszym dziele — al-
Qistas al-mustaqim. Po zaprezentowaniu czytelnikowi zasad dzialania tytutowej,
sprawiedliwej wagi autor rozwija swoja poprzednig argumentacje wymierzong
przeciwko ismailickim wierzeniom na temat nieomylnego imama. Jak stwierdza
al-Gazali, znajomo$¢ i pobieranie nauk od nieomylnego imama nie jest konieczne,
poniewaz wiara w taka konieczno$¢ jest owocem bezmys$lnego nasladownictwa
(taqlid) swoich rodzicow lub jest spowodowana konkretnymi btgdami w mysleniu,
nazwanymi przez sunnickiego uczonego regutami Szatana (mawdzin as-Saytan)
(Al-Gazalt 2019: 114-115). W rozdziale po$wieconym regule opozycji (mizan
at-ta‘anud) al-Gazali dodatkowo wy$miewa doktryng nieomylnosci imama
w kontekscie jego nieobecnosci (gayba). Zarzuca on w nim nizaryckiemu ismailicie,
ze uznajac nieomylnego imama uzyskat on dostep do prawdy jedynie w teorii,
poniewaz z powodu jego nieobecnos$ci nie jest w stanie si¢ od niego niczego
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dowiedzie¢. Ismailita odpowiada, ze nigdy nie widzial nieobecnego imama, ale za to
styszat od swojej poboznej matki oraz ,,Pana Alamutu” (Hasana as-Sabbaha), ze wie
on o wszystkim, co si¢ dzieje na $wiecie. Dodaje on rowniez, ze zgadzajg si¢ z tym
wszyscy jego inteligentni i pobozni towarzysze. W ten sposéb al-Gazali wy$miewa
prostote zwolennikéw wiary w nieomylnego imama oraz wykazuje dodatkowo
bezuzytecznos¢ tej doktryny w warunkach jego nieobecnosci (Al-Gazalt 2019:
101). Al-Gazali przewrotnie uznaje konieczno$¢ istnienia nieomylnego imama
zaréwno w dziele al-Qistas al-mustaqim, jak 1 al-Munqid min ad-dalal. Zaznacza
jednak, ze tym imamem jest prorok Muhammad. Dodaje rowniez, ze ta“lim Proroka
w postaci Koranu, zbioréw hadiséw oraz sprawiedliwej wagi jest doskonaly, z tego
powodu jego $mier¢ nie stanowi wigkszego problemu od nieobecno$ci imama.
W dziele al-Mungid min ad-dalal al-Gazalt wskazuje dodatkowo na bezsilno$¢
nieomylnego imama, ktory pragnie zakonczy¢ wasnie w spotecznosci wiernych,
ale jego misja okazata si¢ kompletnym niepowodzeniem prowadzacym do wzrostu
napi¢¢ pomigdzy muzutmanami, ktore moga doprowadzi¢ do bezsensownego
rozlewu krwi (Al-Gazali 2013: 65).

Ezoteryczna interpretacja Koranu (ta*wil)

W pigtym rozdziale traktatu Fada’ih al-batiniyya al-Gazali przedstawia swoja
krytyke ismailickiej praktyki ezoterycznej interpretacji Koranu. Autor rozpoczyna
ten rozdziat stwierdzeniem, ze przywodcy ismailizmu, nie bedac w stanie
odciagna¢ muzutmanow od podazania za nakazami Koranu oraz sunny, postanowili
rozpowszechnia¢ wsrod nich swoje przewrotne interpretacje wspomnianych
tekstow religijnych, w celu doprowadzenia do faktycznego uniewaznienia szariatu.

Zarzut ten taczy si¢ z wielokrotnym przedstawianiem ismailitow w tym
dziele, jako zwolennikow catkowitego libertynizmu, ktorzy ukrywaja swoje
antynomiczne poglady za twierdzeniem, ze sg postuszni prawdziwemu prawu,
wyinterpretowanemu z Koranu oraz tradycji przez ich autorytatywnego nauczyciela
(Al-Gazali2001: 59). Al-Gazali stwierdza, Ze ismailici uznaja wszystkie fragmenty
Koranu poruszajace tematy prawa religijnego oraz zmartwychwstania (al-hasr
wa an-nasr) za symboliczne. Nastgpnie autor dzieli si¢ zbiorem przyktadowych
interpretacji ismailickich: Niektorzy ismailici majg wierzy¢, ze piekielny ogien
oraz tancuchy majgce by¢ udziatem potepionych w przysztym zyciu (al-ma‘ad)
sa w rzeczywisto$ci symbolami szariatu, ktéorym meczeni sg ignoranci nie
posiadajacy wiedzy o jego wewnetrznym znaczeniu. Poznanie ezoterycznej
prawdy ma prowadzi¢ do szczesliwego uwolnienia od przestrzegania dostownie
odczytywanego prawa religijnego. Dziny Salomona (Sulayman) wedtug
zwolennikow ezoterycznej interpretacji miaty by¢ dwczesnymi wyznawcami
wewngtrznego znaczenia objawienia (batiniyyat dalika az-zaman), natomiast
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demony (Sayatin) byly zwolennikami dostownego odczytywaniem objawienia
(az-zahiriyya), za co zostaly ukarane.

Al-Gazali podkresla, ze przedstawil wspomniane ismailickie interpretacje,
zeby wykazaé ich $miesznos¢. Nastgpnie wskazuje, ze ismailici znaja ezoteryczne
znaczenia Koranu dzicki swojej wlasnej interpretacji opartej na samodzielnym
rozumowaniu albo dowiedzieli si¢ o nich od swojego imama. Jesli sami dochodza
do swoich interpretacji objawienia, oznacza to, ze sa niekonsekwentni, poniewaz
sami usilnie krytykuja sunnitdbw za postugiwanie si¢ samodzielnym sadem (ra’y) oraz
analogig (qiyas). Jesli natomiast ustyszeli je od imama, w takim razie podejrzane
jest to, ze jego interpretacje s3 mniej zrozumiale od dostownego znaczenia Koranu,
skoro wedtug niego géry mogg oznaczaé mezczyzn. Wedhug al-Gazalego nadawanie
nowych znaczen powszechnie znanym stowom prowadzi do powaznych komplikacji
w zrozumieniu tekstu, poniewaz jesli uznamy, ze ezoterycznym znaczeniem stowa
gory s3 mezczyzni, to rowniez stowo mezczyzni moze mie¢ drugie, ezoteryczne
znaczenie. W tej sytuacji tatwo mozna straci¢ orientacje jakie jest wlasciwe znaczenie
poszczegolnych stow, co moze uniemozliwi¢ wlasciwe zrozumienie tekstu.

Po zakonczeniu wywodu na temat trudnosci generowanych przez ezoteryczng
interpretacje, al-Gazalil postanawia dodatkowo wykazaé jej fatszywoéé poprzez
zaprezentowanie wlasnych, przeSmiewczych propozycji ezoterycznego odczytania
hadisow Wedtug sunnickiego uczonego stowa ,,Anioly nie wejda do domu,
w ktérym jest obraz” mogg oznaczac, ze rozum nie wjedzie do gtowy, w ktorej jest
wiara w nieomylnego imama oraz stwierdzenie ,,Kazdy s$lub, przy ktérym nie ma
czterech $wiadkow jest cudzotdstwem” moze zostac zinterpretowane jako ,,Kazde
wierzenie ktorych nie potwierdzajg czterej pierwsi kalifowie jest fatszywe” (Al-
Gazali2001: 62-63). Al-Gazali konczy swoja argumentacje przeciwko ezotrycznej
interpretacji stwierdzeniem, ze brak jest o niej informacji we wezesnych Zrodtach
muzutmanskich. Musi to oznacza¢ falszywosc tej doktryny, poniewaz prorok
Muhammad byltby zobowigzany do przekazania informacji o prawowiernosci
ta 'wilu, zgodnie z nastepujacym ajatem: ,,Wy bedziecie ja wyjasniac ludziom i nie
bedziecie jej ukrywaé” (K 3:187).

Zmartwychwstanie i przyszle zycie (al-qiyama wa al-ma‘ad)

W czwartym rozdziale traktatu Fada’ih al-batiniyya al-Gazali stwierdza,
ze ismailici zgodnie odrzucaja wiar¢ w zmartwychwstanie (al-giyama). Maja
je interpretowac jako symbol nadejscia ostatniego imama danej ery, majacego
sta¢ si¢ kolejnym prorokiem méwigcym (ndatiq), ktory uniewazni prawo swojego
poprzednika. W zwiagzku z odrzuceniem wiary w fizyczne zmartwychwstanie
ismailici odrzucaja réwniez wiare w raj (al-ganna) oraz piekto (an-nar). Ciato
po $mierci ma ulega¢ catkowitemu rozktadowi, a elementy je budujace maja
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wraca¢ do swoich zrédel, jednak dusza cztowieka dzigki oczyszczeniu poprzez
sprawowanie kultu, wstrzymywanie si¢ od grzechu oraz podazanie za naukami
imama jest w stanie po Smierci zjednoczy¢ si¢ ze swiatem duchowym, swoja
prawdziwg ojczyzna. Jak dodaje al-Gazali wasnie z tego powodu Zycie po$miertne,
ktore jest stanem zjednoczenia ze $wiatem duchowym jest rozumiane jako powrot
(al-ma‘ad) (Al-Gazali 2001: 50). Te interpretacje ma potwierdzaé nastepujacy
ajat: ,, Ty, duszo spokojna, powr6¢ do twego Pana, zadowolona i z upodobaniem
przyjeta! Wejdz miedzy Moje stugi! Wejdz do mojego Ogrodu!” (K 89:27-28).

Ismailici maja réwniez wierzy¢, ze doskonatos$¢ duszy jest osiggana w momencie
$mierci cztlowieka i wyzwolenia jej z wigzienia ciata i materialnego Swiata. Dusze
ludzi oddajacych si¢ przyziemnym uciechom oraz ignorujacych przewodnictwo
nieomylnych imamow majg by¢ skazane na wieczny ogien, ktory ma by¢ przez
ismailitow rozumiany jako pozostanie w §wiecie materialnym i transmigracje
do kolejnych ciat by odczuwac cierpienie i choroby, na co ma wskazywaé
nastepujacy ajat: ,,I za kazdym razem, kiedy spali si¢ ich skora, zmienimy im
skory na inne, aby zakosztowali kary” (K 4:56). Al-Gazali konczy swojg krytyke
pogladow ismailitow na zmartwychwstanie stwierdzeniem, ze zostaly one
zapozyczone od dualistow i filozofow w celu pozbawienia ludzi pragnienia raju
i strachu przed piektem. Uczony dosy¢ poprawnie przedstawit poglady ismailitow
na sprawy zmartwychwstania i zycia po$miertnego. Rozminat si¢ jednak z prawda
w kwestii przypisania swoim oponentom wiary w reinkarnacje, ktora byla silnie
krytykowana przez m.in. naczelnego fatymidzkiego misjonarza (da‘t ad-du‘at)
al-Mu’ayyada fi ad-Din as-Siraziego w kontekscie krytyki alawizmu. (Muscati
1950: 85).

Podsumowanie

Obraz ismailizmu przedstawiony przez al-Gazalego odznacza sie
wyraznymi réznicami w kazdym z cytowanych w tej pracy dziet tego
autora. W swoim pierwszym antyismailickim dziele, Fada’ih al-batiniyya,
al-Gazali wprost posuwa sie do manipulowania wierzeniami ismailitow
w celu ich catkowitego zdyskredytowania w oczach czytelnikow, do ktorych
mieli zalicza¢ si¢ takze ludzie prosci, o czym wspomina sam autor tego dzieta.
Najbardziej jaskrawym przyktademcelowego znieksztalcania wierzen swoich
przeciwnikow jest zinterpretowanie przez autora dwoch bytow z ismailickiej
kosmologii jako dwoch odrebnych bostw (as-sabig oraz at-talr). Podejscie
al-Gazalego ulega ztagodzeniu w napisanym 10 lat pozniej dziele al-Qistds al-
mustaqim, w ktorym skupia si¢ na przedstawieniu wlasnej alternatywy dla doktryny
ta‘limu oraz ogranicza si¢ do przedstawienia swojego ismailickiego rozmowcy
jako cztowieka o waskich horyzontach intelektualnych.
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W dziele al-Mungid min ad-dalal al-Gazali uznaje ismailitow za jedng
z czterech grup ludzi poszukujacych prawdy, a takze rozwija w pewnym stopniu
swojg merytoryczng krytyke wobec ismailizmu. Jednak warto zaznaczy¢,
ze w tym dziele sunnicki uczony odsyta swoich czytelnikow zainteresowanych
argumentacja przeciw ismailizmowi do swojego pierwszego, pelnego manipulacji
1 niescistosci dzieta.
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Abstract

This article is devoted to the reception of Ismailism in the works of the famous
Sunni scholar Abii Hamid al-Gazali. The main purpose of this article is to present
the image of Ismailism that emerges from the following works: Infamies of the
Batinites and the Virtues of the Mustazhirites (Fada’ih al-batiniyya wa fada’il al-
mustazhiriyya), The Just Balance (al-Qistas al-mustaqim) and The Deliverer from
Error (al-Munqid min ad-dalal) and compare this with the actual beliefs of the
Ismailis of that time. The main topics of al-Gazal's criticism of Ismailism are: the
nature of God (ilahiyyat), the imamate (imama), the esoteric interpretation of the
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Qur'an (fa‘wil), and the resurrection and afterlife (a/-giyama wa al-ma‘ad). In his
works, al-Gazali uses a wide range of arguments against the hostile branch of Islam.

The Sunni scholar's first work, titled Fada’ih al-batiniyya, is particularly
scathing towards [smailism. This state of affairs is dictated by the extremely tense
religious and political situation between the Ismailis and Sunnis in the Seljuk
Empire at the time of writing this work, in the 1090s. Therefore, when creating
this anti-Ismaili treatise on behalf of the caliph al-Mustazhir, al-Gazali decided
to enrich his criticism of Ismailism with accusations of atheism, belief in two
deities and numerous manipulations in presenting the Ismaili doctrine, hoping
to discourage his readers from conversion to the religion of his opponents. The
scholar's approach to Ismailism gradually changes over time. Al-Gazali remains
clearly hostile to this branch of Islam, but in al-Qistas al-mustaqim, written more
than 10 years after Fada’ih al-batiniyya, he chooses to develop his own argument
against the doctrine of ta‘/im by presenting the Just Balance, a set of five logical
rules intended to provide certainty in matters of religion. The trend of softening
his harsh attitude towards a hostile branch of Islam is continued by al-Gazali in
his final work, in which he directly discusses the topic of Ismailism — al-Mungid
min ad-dalal. The scholar states in this work that Ismailis, along with kalam
theologians, philosophers and mystics, are seekers of truth. Additionally, he once
again develops his criticism of Ismali doctrines, but this time, as in al-Qistas al-
mustaqim, he refers to actual Ismali beliefs.

Al-Gazali's reception of Ismailism is an interesting example of using various
approaches in criticizing another religious group - from manipulating the views
of his opponents in order to increase the strength of his own arguments, to openly
admitting that his religious opponents are able to be guided by a sincere search
for the truth.
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Ibadycka interpretacja szariatu i jej wplyw
na Ustawe Zasadnicza Sultanatu Omanu z 1996 roku
oraz sfere praktyk religijnych’

1. Wstep

Szariat, czyli prawo muzulmanskie, normuje kazdy element zZycia muzutmanina,
nie ograniczajac si¢ przy tym jedynie do praktyk religijnych. Prawo to wptywa
jednoczes$nie na funkcjonowanie panstwa, reguluje rozne aspekty zycia
codziennego, a zatem jest niezwykle istotnym elementem w zyciu wyznawcy
islamu. Na przestrzeni dziejow wsrod muzutmandéw wyksztatcity sie szkoty
prawne, ktore wspotczes$nie podzieli¢ mozna na: cztery szkoty sunnickie (hanaficka,
malikicka, szafi’icka oraz hanbalicka), szkote szyicka (dzafarycka) oraz na szkotg
ibadycka. Niniejsza praca skupiac si¢ bedzie jedynie na tej ostatniej, bardzo czesto
pomijanej w nauce, a jednocze$nie nie mniej ciekawej, ktorej mysl dotarta do wielu
0so0b i wywarta wptyw miedzy innymi na akty prawne oraz praktyki religijne.
Z racji demografii spotecznosci ibadyckiej, a takze dostgpnosci zrodet artykut
skupia¢ si¢ bedzie przede wszystkim na analizie tekstow dotyczacych Omanu.

2. Poglady teologiczne i polityczne ibadytow

Doktryna ibadycka cechuje si¢ licznie wystepujacymi odmienno$ciami od
glownonurtowych gatezi islamu, jakimi sa sunnizm i szyizm, a ponadto jest
takze odmienna na wielu ptaszczyznach wzgledem charydzyzmu, z ktérego
6w doktryna si¢ wywodzi. Jednym z aspektow wyrozniajacych ibadytow
jest ich charakterystyczne podejscie do tematyki kufr, czyli niewiernosci,
badz niewdzigcznosci bedacej swiadomg odmowa docenienia Boga. Pomimo
wyjscia z takiego samego zatozenia co charydzyci tj. uznawania wszystkich
popetniajacych cigzsze grzechy (ahl al-kaba’ir) za niewiernych (kafirina) poglady

Podstawe do napisania niniejszego artykulu stanowita praca licencjacka obroniona w Zaktadzie
Arabistyki i Islamistyki UAM w Poznaniu w roku 2021 pod kierunkiem dr. Filipa Jakubowskiego.
Artykut, w §lad za wskazang pracg odnosi si¢ do Ustawy Zasadniczej Suttanatu Omanu z roku
1996, jednakze nalezy mie¢ na uwadze, iz w roku 2021 powyzsza ustawa zostata uchylona
wskutek uchwalenia nowej ustawy zasadniczej.
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ibadytow znacznie r6znig si¢ od zatozen charydzyckich, ktore w swych bardziej
fundamentalnych pogladach dopuszczaty miedzy innymi obowigzek zycia z dala od
innych muzutmanow (higra min ahl as-sirk), wiezienie ich, przejgcie ich whasno$ci
czy poslubienie ich Zon, traktujac ich tak samo jak politeistow (musrikin).
Ibadyci pomimo traktowania 0sob popetniajacych ahl al-kaba’ir jako niewiernych
uwazaja jednocze$nie, ze relacje z nimi powinny odpowiadaé relacji Proroka
z al-mundfiqin®, zawartych w Sunnie, czyli nie powinno si¢ takich osob zupehie
wykluczaé, a co wiecej mozliwym jest mieszkanie obok nich, poslubienie ich
oraz jedzenie mig¢sa z upolowanego przez nich zwierzecia. Podstawa powyzszych
pogladow jest fakt, ze nie uznaja wyznawcow innych nurtéw i odtaméw islamu
za politeistow (Radivilov 2015: 73-78).

Kolejnym, bardzo waznym aspektem odrézniajacym ibadytow od pozostatych
nurtow islamu (z wyjatkiem charydzyzmu) jest instytucja imamatu (imama).
Wsrdd sunnitdéw i szyitdow imam musi wywodzi¢ si¢ z rodu Kurajszytow (Banu
Qurays). Ponadto wsrod szyitow panuje przekonanie, ze nie istnieje mozliwosé
wyboru imama, gdyz pochodzi on od Boga. W przypadku charydzytow kwestia
ta ksztattuje si¢ odmiennie, gdyz odrzucili oni zasadg, aby imam miat wytacznie
korzenie siggajace rodu Kurajszytow, natomiast uznali, iz musi on pochodzi¢
z wolnego wyboru spotecznos$ci niezaleznie od swojego pochodzenia. To wlasnie
z powyzszego stanowiska swoje podstawowe zalozenia zaczerpneli ibadyci.
Zgodnie z uksztattowanymi zasadami wsrod ibadytow imam nie musi pochodzi¢
z rodu Kurajszytow, nie ma on atrybutu boskosci, tak jak ma to miejsce u szyitow
— jego rzady sa tymczasowe. Zgodnie z pogladami ibadytow najwazniejszymi
aspektami przy wyborze imama s3: bycie najpobozniejszym sposrod ludu
i doskonata znajomosc¢ fighu, czyli szeroko pojetej jurysprudencji muzutmanskiej,
przez kandydata. Ponadto imam powinien cechowaé si¢ madroscia, uczciwoscia,
sprawiedliwos$cia, a przy tym powinien unikaé bycia m§ciwym, zazdrosnym czy
rozrzutnym (Ghubash 2015: 35).

Kolejnym aspektem wyrozniajacym ibadytow jest odrzucenie zasady
taqlidu. Odrzucaja oni bowiem bycie zwigzanym opinig wydang przez innego
uczonego. Ponadto nie uznaja zamknigcia bram igtihadu’, gdyz, jak twierdza,
indywidualne rozumowanie jest obowiazkiem kazdego, posiadajacego odpowiednia
wiedze (Hoffman 2012: 41-42). Owa odpowiednia wiedza jest bardzo istotna
w rozumowaniu ibadytow, poniewaz wedtug nich igtihdd moze by¢ praktykowany
wylacznie przez bardzo kompetentnych uczonych. Uczony (mugtahid) powinien:
zna¢ arabski, gdyz jest to jezyk Koranu i Sunny — dzigki ktoremu jest w stanie
zrozumie¢ zawarte w nich istotne aspekty religijne, moralne i prawne; powinien
cechowac si¢ poboznoscia i uczciwoscia oraz znakomita zdolnoscig dedukowania.

2 Grupa Medynczykow, ktora pomimo przej$cia na islam sprzeciwita si¢ Prorokowi. Takze falszywy

muzulmanin.

3 Zdolno$¢ interpretacji przepiséw szariatu.
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Warty nadmienienia jest rowniez fakt, iz nie istnieje jedna definicja igtihadu wsrdéd
spotecznosci ibadyckiej, gdyz istniaty rozne opinie i rozmaite kwestie definiowano
w rdzny sposob, a podtoza tego nalezy doszukiwac sig¢ przede wszystkim w aspekcie
geograficznym. Nalezy mie¢ na uwadze, ze ze wzgledu na cechy wyrdzniajace
ibadytow, z ich tolerancyjno$cia wobec innych i sposobem wylaniania swojego
religijnego i politycznego przywodcy na czele, ruch miat okazj¢ rozwingé sig
w wigkszej liczbie miejsc. W szczegolnosci nalezy wyrdzni¢ Oman, wyspe Zanzibar
nalezaca do Tanzanii, region Wadi Mzab w potudniowej Algierii, tunezyjska wyspe
Girba czy gorzyste tereny Gabal Nafiisa (Van Riel 2012: 22-23). Niewatpliwie
jednak najwazniejszym os$rodkiem zyciowym ibadytow byt i pozostat do czasow
obecnych Oman, ktory jest jedynym krajem, w ktorym wigkszo$¢ ludnosci stanowia
ibadyci (Jones, Ridout 2016: 10). Nie mniej istotnym faktem jest to, iz cztonkowie,
panujacej od roku 1749 w Omanie, dynastii (Dynastia ‘4! Bii-Sa ‘id) s3 ibadytami,
co nie pozostaje bez wptywu na funkcjonowanie panstwa. Sultanat Omanu jest
monarchia, rzadzong przez gtowe panstwa — sultana, ktérym aktualnie jest Sultan
Haytam Ibn Tariq Ibn Taymiir Al Sa‘id, petnigcy te funkcje od 11 stycznia 2020
roku. Islam jest religia panstwowa, a legislatura bazuje na prawie muzutmanskim
(Sari‘a). Jednym z najwazniejszych zrodel prawa w Omanie przez dhugi okres
czasu pozostawala Ustawa Zasadnicza Panstwa (An-Nizam al-"asasrt lil-dawla),
uchwalona przez Sultana Qabiisa w roku 1996, ktora stanowita swego rodzaju
konstytucje kraju (Funsch 2015: 84).

3. Wplywy ibadyckiej interpretacji szariatu

Na wstepie niniejszej czesci artykutu konieczne jest szczegétowe wskazanie
porownywanych aktéw prawnych, ktore kolejno w Omanie, Arabii Saudyjskiej
oraz Iranie byly lub sg zaliczane do najwazniejszych i kluczowych w zakresie
funkcjonowania tychze panstw. Wsrod nich mozna wymienic:

1. Ustawe Zasadnicza Suttanatu Omanu (An-Nizam al-"asasi li-sultanat ‘Uman),
ktora zostala uchwalona 6 listopada 1996 AD/24 Gumada I-ahira 1417
AH przez Sultana Qabiisa Ibn Sa‘ida Al Sa‘ida i petnita przez ponad 20 lat
funkcje¢ najwazniejszego dekretu panstwowego okreslajacego istotne aspekty
funkcjonowania kraju, wyznaczajac przy tym ramy calemu ustawodawstwu
Omanu (Jones, Ridout 2016: 227).

2. Podstawowy Akt o Sprawowaniu Rzadow (An-Nizam al-Asast lil-Hukm), ktory
zostal wydany przez krola Fahda ibn ‘Abd al-‘Aziza Al Sa‘tida 1 marca 1992 AD/
27 Sa‘ban 1412 AH. Akt ten jest dokumentem, w ktorym zawarte sa wytyczne
dotyczace fundamentalnych aspektéow funkcjonowania Arabii Saudyjskiej.

3. Konstytucje Islamskiej Republiki Iranu (Dustiir al-Gumhiiriyya al-‘Islamiyya
al-Traniyya), ktéra zostata proklamowana 1 kwietnia 1979 roku, a oficjalnie
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zatwierdzona 15 listopada 1979. Konstytucja ta zastapita poprzednia,

obowigzujacg w latach 1906/07-1979 (Stolarczyk 1997: 113-115).

Kryterium doboru powyzszych zrodet nie jest przypadkowe, a jest nim odtam
islamu dominujacy na terenie omawianych panstw. W Omanie, jak zostato to juz
wczesniej wspomniane, znajduje si¢ najwigkszy odsetek ibadytéw na $wiecie,
do ktorych zalicza si¢ aktualna dynastia panujaca w Omanie. Natomiast w Arabii
Saudyjskiej w zdecydowanej wigkszos$ci dominuja sunnici, a szczegdlny wptyw
na kraj wywiera interpretacja hanbalicka, cechujaca si¢ surowym podejsciem
interpretacji Koranu i zachgcaniem do porzucania wszelkich naleciatosci, lezacych
ich zdaniem w sprzeczno$ci z pierwotnymi naukami przodkéw, jednoczesnie
zachgcajac do powrotu do pierwotnego islamu (Bowering 2013: 485-486) (Danecki
2011: 201). W przypadku Iranu na spoteczenstwo, a co za tym idzie takze na forme
rzadéw, a wigc 1 ustanawiane akty prawne, wptyw ma przede wszystkim doktryna
szyicka (Stolarczyk 1997: 119). Na podstawie wyzej wymienionych aktow prawnych
i poréwnaniu ich ze soba niniejsza czg$¢ artykutu ma na celu wykazanie, jak znaczacy
wplyw na formowanie Omanu i jego prawa wywarta doktryna ibadycka.

O wptywie, jaki wywarli ibadyci na prawo Omanu, $wiadczy juz preambuta
Ustawy Zasadniczej, w ktorej] mowa jest o ,,budowaniu lepszej przysztosci
charakteryzujacej si¢ zwigkszong liczbg osiagnig¢ z korzyscia dla kraju i obywateli”
(An-Nizam al-’asast li-sultanat ‘Uman: Preambuta). Natomiast w konstytucji
iranskiej, szczegolny nacisk potozono na aspekt religijny. Widoczne jest to nie tylko
po tym, iz sama preambuta zaczyna si¢ od wersetu z Koranu, ale takze w kolejnych
jej czesciach opisujacych zatozenia na jakich opiera si¢ konstytucja, ktorymi sa
islamskie zasady i wartosci (Dustir al-Gumhiiriyya al-Tslamiyya al-Traniyya:
Preambuta). Zestawiajac ze sobg fragmenty obu preambul, dostrzec mozna, co
w glownej mierze przy$wiecato autorom przy sporzadzaniu owych dokumentow.
Dostrzegalna jest roznica pogladow, gdyz w ustawie omanskiej nacisk ktadziony jest
przede wszystkim na przyszlty rozwdj kraju, podczas gdy preambuta iranska skupia
si¢ w szczeg6lnosci na legitymizowaniu wladzy oraz ugruntowywaniu aspektu
religijnego, jako majacego najistotniejszy wptyw na przyszte funkcjonowanie
panstwa. Ponadto w preambule omanskiej uwidoczniona zostata szczegdlna rola,
jaka dla kraju odgrywa wspoélpraca miedzynarodowa, ktora pozwolita migdzy
innymi przez wiele lat pelni¢ panstwu kluczowa funkcjena Oceanie Indyjskim.
Nalezy mie¢ na uwadze, iz Oman, korzystajac ze swoich licznych kontaktow
miedzynarodowych i dyplomatycznego podejscia do rozwigzywania konfliktow,
cieszyl sie powazaniem w polityce migdzynarodowej. Kluczowos¢ wspotpracy
miedzynarodowej zamanifestowana zostata poprzez wyeksponowanie jej
w szczegolnym miejscu ustawy, a mianowicie w preambule Ustawy Zasadniczej
Omanu, w ktorej wskazano determinacj¢ do wzmocnienia mi¢dzynarodowej
pozycji Omanu 1 jego roli w ustanawianiu podstaw pokoju, bezpieczenstwa,
sprawiedliwos$ci 1 wspotpracy migdzy krajami i narodami (An-Nizam al-’asasi
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li-sultanat ‘Uman: Preambuta). Niewatpliwie wptyw na zdobycie i utrzymanie
takiej pozycji miedzynarodowej, a co za tym idzie — uwidocznienie tego aspektu
prowadzenia polityki w najwazniejszym akcie panstwowym, miata doktryna
ibadycka, cechujgca si¢ rozwaznymi postulatami i unikaniem konfliktow
spowodowanych z innych powodow anizeli obrona wtasna.

Pomimo tego, ze na samym poczatku Ustawy Zasadniczej Omanu (Ibidem:
art. 2), tak jak w akcie Arabii Saudyjskiej (An-Nizam al-AsasT lil-Hukm: art. 1)
i konstytucji Iranu (Dustiir al-Gumhiiriyya al-‘Islamiyya al-Traniyya: art. 12)
znajduje si¢ zapis stanowiacy, iz islam jest religiag panstwowg to podejscie tychze
krajow do innych wyznan rézni si¢ od siebie. W przypadku Iranu konstytucja
zapewnia pelng swobod¢ wyznania przede wszystkim innym wyznawcom
islamu, gdyz zgodnie z jej art. 12, jezeli chodzi o szkoty: hanaficka, szafi’icka,
malikicka, hanbalicka i zajdycka, to moga si¢ one cieszy¢ pelnym poszanowaniem.
Konstytucja gwarantuje im bowiem nie tylko uznanie w aspektach zwigzanych
z edukacja, statusem cywilnym i sprawami sagdowymi, ale takze gwarantuje
swobodny dostep do odprawiania swoich rytuatow religijnych. Jednakze w kwestii
mniejszosci religijnych, iranska konstytucja cechuje si¢ rygoryzmem wprowadzajac
zamknigty katalog wyznan do ktérego zaliczani sg zydzi, chrzescijanie 1 iranscy
zaratusztrianie (Dustiir al-Gumhiriyya al-Tslamiyya al-Traniyya:art. 12-13).
Sytuacja w Omanie uksztattowana zostala w sposob zupetnie inny. Juz w artykule
10 ustawy zasadniczej tego kraju, w ktorym zawarte zostaty podstawowe
zasady polityki kraju, znajduje si¢ jedna, méwigca o ustanowieniu systemu
administracyjnego gwarantujacego obywatelom sprawiedliwo$¢, spokoj i rownosé
(An-Nizam al-’asasT li-sultanat ‘Uman: art. 10). Artykut 12 podkresla powage
wymienionych przed chwilg praw obywatelskich, dodajac przy tym wyréwnanie
szans 1 uznajac je za fundamenty spoleczenstwa (An-Nizam al-’asasT li-sultanat
‘Uman: art. 12). Jednakze najwazniejszym zapisem w Ustawie Zasadniczej Omanu
w kwestiach zwigzanych z rownos$cia 1 poszanowaniem odmienno$ci pozostaje
art. 17, zgodnie z ktorym wszyscy obywatele sa rowni wobec prawa, rowni
w prawach i obowigzkach publicznych oraz nie powinni by¢ dyskryminowani
ze wzgledu na ple¢, pochodzenie, kolor skory, jezyk, religi¢, wyznanie, miejsce
zamieszkania czy status spoteczny (An-Nizam al-’asasT li-sultanat ‘Uman: art. 17).
Charakterystycznym dla doktryny ibadyckiej, majacej wyrazny wplyw na ziemie
omanskie, byl wszechobecny szacunek, bowiem, to sposob traktowania oséb innych
wyznan i odlamow, byl jednym z powodéw wyodrebnienia si¢ ruchu ibadyckiego.
W wyzej wymienionych artykutach uwidocznione zostato zatem, iz kraj jest gotowy
na budowe pluralistycznego spoteczenstwa, wolnego od uprzedzen wobec swoich
obywateli, co doskonale obrazuje, jakie wzorce przy$wiecaty podczas sporzadzania
Owczesnego najwyzszego aktu prawnego Omanu.

Waznym aspektem, ktory takze zostat poruszony w art, 17 Ustawy Zasadniczej
Omanu, jest kwestia praw kobiet. Gwarantujac petng rowno$¢ obywateli niezaleznie

81



Norbert Rafat Kral

od pitci, mozliwe bylto uniknigcie wielu sytuacji, w ktoérych kobiety musiaty
walczy¢ o swoje prawa. Za rzadow Sultana Qabiisa kobiety zostaty miedzy innymi
mianowane na wiele wysokich stanowisk administracyjnych. Sultan ukazywat
w ten sposob swoj poglad dotyczacy wprowadzenia kobiet do zycia politycznego.
To za jego rzadow pierwsze kobiety mianowane zostaly na pozycje ambasadorki
i cztonkini zarzadu Omanskiej [zby Handlowej, a takze byty powotywane do rzadu
(Kapiszewski 2006: 119). Dzigki dziataniom tego typu kobiety w Omanie studiuja
na uczelniach wyzszych i1 obejmuja stanowiska na najwyzszych stanowiskach
ministerialnych (w Ministerstwie Edukacji, Ministerstwie Edukacji Wyzszej,
Badan Naukowych i Innowacji i Ministerstwie Rozwoju Spotecznego). Co istotne,
dziatania tego typu nie ograniczaja si¢ w skutkach jedynie do pozycji kobiet
w Omanie, ale wywotuja takze skutki dla catego regionu.

Opisane artykuty nie sg jedynymi w ustawie odnoszacymi si¢ do kwestii
tolerancyjnosci, umiarkowania i budowy pluralistycznego spoteczenstwa, ktérych
korzeni doszukiwa¢ si¢ nalezy w doktrynie ibadyckiej. Kolejne przejawy braku
ingerencji miedzy innymi w wyznanie obywateli w ustawie omanskiej sg nader
widoczne w zestawieniu z pozostalymi porownywanymi aktami. Jednym z nich
jest poruszenie kwestii rodziny, jako podstawy spoteczenstwa. W akcie prawnym
Omanu widoczny jest brak odwolywania si¢ w kwestii rodziny do aspektow
religijnych, a skupienie si¢, w szczegolnosci, na jej ochronie, umacnianiu wigzi
oraz umozliwieniu rozwoju (An-Nizam al-’asasi li-sultanat ‘Uman: art. 12).
Dla poroéwnania w iranskiej konstytucji pojawia si¢ zapis 0 wzmacnianiu wigzi
rodzinnej w oparciu o etyke i prawo islamu (Dustiir al-Gumhiiriyya al-‘Islamiyya
al-Traniyya: art. 10), a w akcie saudyjskim o postrzeganiu cztonkéw rodziny jako
wiernych i postusznych Bogu, gdyz na takich warto$ciach opiera si¢ spoteczenstwo
saudyjskie (An-Nizam al-Asast lil-Hukm: art. 9, art. 11). Podobnie opisany zostat
aspekt edukacji, gdyz w Omanie ustawa okreslata edukacje jako ,,podstawowy
fundament rozwoju spoteczenstwa”, a jako jej cele wymienione zostaty miedzy
innymi rozwoj kultury, nauki oraz stworzenie silnego i dumnego ze swojego narodu
pokolenia (An-Nizam al-’asasT li-sultanat ‘Uman: art. 13). Tymczasem w akcie
saudyjskim edukacja ma na celu miedzy innymi ,,zaszczepienie wiary islamskiej
w sercach mtodziezy” (An-Nizam al-AsasT lil-Hukm: art. 13).

Wartym wskazania jest takze aspekt sagdownictwa, ktory ukazuje otwartos¢
ibadytow w zakresie rozwigzan w funkcjonowaniu panstwa. W akcie Arabii
Saudyjskiej zauwazy¢ mozna, iz podstawg wymierzania kar i sadzenia pozostajg
przede wszystkim Koran i sunna, majace pierwszenstwo przed ustawodawstwem
krajowym, a sedziowie podlegaja prawu muzutmanskiemu (An-Nizam al-Asasi
lil-Hukm: art. 46, art. 48). Iranska konstytucja takze zawiera zapis, zgodnie
z ktorym sady powinny by¢ tworzone zgodnie z kryteriami islamskimi (Dustiir
al-Gumbhiiriyya al-‘Islamiyya al-Traniyya: art. 61), a sam system przepisow prawa
powinien wzorowac si¢ na nakazach islamu (Dustiir al-Gumbhiiriyya al-‘Islamiyya
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al-Traniyya: art. 4). Tymczasem w akcie omanskim wiadza sagdownicza jest
niezawista, a sedziowie zgodnie z nig podlegali w swoich osadach jedynie prawu
(An-Nizam al-’asasT li-sultanat ‘Uman: art. 60, art. 61).

Bardzo istotng kwestia, z punktu widzenia funkcjonowania panstwa, pozostaje
takze zapewnienie wolno$ci wyrazania wlasnych opinii, zrzeszania si¢, mediow
i prasy (An-Nizam al-’asasT li-sultanat ‘Uman: art. 29 —art. 33). O ile w konstytucji
iranskiej istnieje zapis gloszacy, iz granicg wymienionych wolnosci jest naruszanie
zasad islamu (Dustiir al-Gumhiiriyya al-Islamiyya al-Traniyya: art. 24-26), tak
w przypadku Omanu kwestia ta zostala uregulowana w sposob umozliwiajacy
swobodne wyrazanie pogladow i publikowanie tresci. Odbywa si¢ to migdzy
innymi poprzez zagwarantowanie wolnosci prasy, ktorej ograniczeniem jest
jedynie zakaz publikacji mogacych spowodowac publiczny konflikt, naruszajacych
bezpieczenstwo panstwa oraz godzacych w godnosc i prawa cztowieka (An-Nizam
al-’asasT li-saltanat ‘Uman: art. 31).

Wszystkie wymienione przyktady swiadczg o tolerancyjnosci, wywodzacej si¢
z dlugoletniej historii doktryny ibadyckiej na ziemiach Omanu, ktoéra pozwolita
spotecznosci przetrwac przez wiele lat, unikajac przy tym wielu konfliktow. Dzigki
swojej polityce otwarto$ci i opieraniu stosunkéw migdzynarodowych przede
wszystkim na dyplomacji Oman byt i pozostaje rozjemca sporow i ostoja pokoju
na terenach Bliskiego Wschodu.

Bardzo waznym zapisem, uwidaczniajagcym wplyw ibadytow na Ustawe
Zasadniczg Omanu, jest rowniez jej artykut 9, wedle ktorego zarzadzanie
w Sultanacie opiera si¢ na sprawiedliwosci, konsultacjach i rownosci, a obywatele
maja prawo uczestniczy¢ w sprawach publicznych (An-Nizam al-’asasT li-saltanat
‘Uman: art. 9). Wskazane stwierdzenia ukazuja, na jakich wartosciach opierajg si¢
rzady Omanu. Zasada konsultacji na ziemiach omanskich posiada swo6j rodowod
w praktykach stosowanych przez ibadytow. Takze zapis mowiacy o udziale
obywateli w sprawach publicznych $wiadczy o wptywie doktryny ibadyckie;j,
w ktorej wladza opierata si¢ na zaufaniu do wladcy.

Nadto warte wspomnienia jest szczegdlne rozwigzanie, umieszczone w An-
Nizam al-"asast li-sultanat ‘Uman, jakim jest powotanie do zycia Rady Omanu,
w ktorej sktad wchodzi Rada Panstwa i Rada Konsultacyjna (An-Nizam al-’asas1
li-saltanat ‘Uman: art. 58). Nadanie Radzie Konsultacyjnej, ktorej cztonkiem
moze zosta¢ kazdy obywatel Omanu®, funkcji izby nizszej parlamentu, $wiadczy
o zwigkszonej mozliwosci obywateli na posiadanie realnego wptywu na sposob
prowadzenia rzadéw w kraju. Sam fakt istnienia tej instytucji jest uwidocznieniem
wplywu doktryny ibadyckiej na ustawodawstwo Omanu.

Na podstawie wyzej wymienionych poréwnan dostrzec mozna, jak wiele idei
czerpigcych z ibadyckiej interpretacji szariatu zostato przejetych i zaadoptowanych
do Ustawy Zasadniczej Omanu. Jednakze prawodawstwo tego kraju nie jest

4 Pod warunkiem ukonczenia 30. roku zycia.
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jedynym miejscem, w ktérym widoczne sa wpltywy tego ruchu, bowiem dostrzec
mozna je takze w praktykach religijnych oraz rozwazaniach uczonych ibadytow.

3.1. Wplyw ibadyckiej intepretacji szariatu w sferze praktyk religijnych

Spuscizna ibadytow nie jest widoczna jedynie w aktach prawnych Omanu.
Nie mozna bowiem zapominac o fakcie, iz ibadyci zyja takze w innych regionach
$wiata, co zostato juz wskazane w niniejszym artykule. Istnieje zatem wiele
sytuacji, w ktorych widoczne sa roznice doktrynalne pomigdzy bedacymi w
mniejszo$ci ibadytami a pozostatymi odtamami islamu.

Pierwsza sytuacja, w ktorej zarysowuje si¢ spor pomiedzy wiekszoscia
muzulmanéw a ibadytami, jest interpretacja fragmentu szostego ajatu piatej
sury Koranu w brzmieniu ,,0 wy, ktorzy wierzycie! Kiedy stajecie do modlitwy,
to obmyjcie wasze twarze i rgce az do lokci; przetrzyjcie lekko wasze glowy,
a nogi myjcie — az do kostek. (...)” (Koran: 5:6). Co do powyzszego fragmentu,
odnoszacego si¢ do wudii‘, czyli ablucji poprzedzajacej modlitwe, pomigdzy
sunnitami a ibadytami wywigzaty si¢ niejako dwa spory. Pierwszym z nich
jest kwestia dotyczaca obmywania rak, az do tokci. Sunniccy uczeni wskazuja,
iz ablucja powinna zaczynac si¢ od palcéw i zmierza¢ do tokcia, a odwrocenie
tego ruchu jest dziataniem przeciwko sunnie. Wsrod ibadytow natomiast dominuje
przekonanie, iz Koran definiuje jedynie miejsca, ktéore powinny zosta¢ obmyte,
nie za$ kolejnos¢ wykonywania tejze czynnosci. Druga kwestig sporna jest
odmienne zdanie co do stosowania praktyki obmywania butow. Istnieje teoria,
iz w czasie jednej z wypraw wojennych Prorok zezwolit wojownikom nie §ciggaé
butow podczas wykonywania wudii ‘. Sunnici przejeli ten zwyczaj, uznajac go
za dozwolony proces, co zdaniem ibadytow jest herezjg, gdyz Koran jasno mowi
0 obmyciu stop (Modarressi 2015: 111-112).

Kolejne, odmienne poglady ibadytow odnosza si¢ do interpretacji aspektow
zwigzanych z modlitwami. Pierwszy z nich jest poglad o zbednosci dodawania przez
sunnitow zwrotu ,,modlitwa jest lepsza od snu” przy wezwaniu (adan) na poranna
modlitwe. Kolejnym jest uznawalnos¢ basmali (basmala) jako integralnej czesci
kazdej sury Koranu. Podczas gdy wigkszo$¢ sunnitow nie uznaje za konieczne
wypowiadanie basmali na poczatku kazdej sury, ibadyccy uczeni opowiadajg si¢
za jej recytacja w swoich modlitwach. Jeszcze innym pogladem znajdujgcym si¢
w opozycji do mysli sunnickiej jest praktyka dtoni ztozonych do modlitwy. Podczas
gdy uczeni sunniccy zgadzaja si¢ co do tego, iz podczas modlitwy dtonie powinny
by¢ ztozone, ibadyci odradzaja to dziatanie. Odmienng interpretacja cechuje si¢
rowniez wypowiadanie zwrotu ,,amen” po zakonczeniu recytacji pierwszej sury
Koranu, gdyz praktyka ta stosowana jest u sunnitoéw, a jednoczes$nie odrzucana
przez ibadytow. Podobna sytuacja dotyczy wymawiania formuty konczacej
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modlitwe (taslim), gdyz zdaniem sunnitow powinna ona zosta¢ wyrecytowana
dwukrotnie z twarzg zwrdcong najpierw w prawo, a nastgpnie w lewo, podczas
gdy ibadyci uwazajg recytacje owej formuly dwukrotnie za czynnos¢ zbedna.
Istotna roznica pogladow wystepuje takze w kwestii wyktadni ajatu 101 w czwarte;j
surze, bowiem wedtug sunnitow podczas podrézy mozliwe jest skrocenie modlitw,
podczas gdy zdaniem ibadytéw dziatanie to jest obowigzkowe (Modarressi 2015:
112-113). Poglad ten znajduje swoje potwierdzenie w jednej z fatw Gabira Ibn
Zayda al-Azdiego, w ktdrej mozna znalez¢ rowniez informacje, jakoby dtugos¢
podrézy nie byla w tym aspekcie istotna. Oznacza to, iz niezaleznie ile bedzie
ona trwac, podroznik musi odmawia¢ skrocong wersje modlitwy. Na powyzsze
twierdzenia wskazuje rowniez fragment opisany przez Mohameda al-Mamariego,
zgodnie z ktérym bez znaczenia pozostaje fakt, czy podroz trwa rok, czy tez od
pigciu do dziesieciu lat (Al Mamari 2019: 77).

Ibadyckie poszanowanie ludnosci niebedacej muzutmanami, a zamieszkujacymi
ich ziemie (ahl ad-dimma) widoczne jest takze w opiniach dwdch wybitnych
uczonych, ktorymi byli Nir ad-Din as-Salimi oraz Muhammad Atfayyash.
Zgodnie z ich nauczaniem powinni oni mie¢ prawo do zycia na tych ziemiach,
a ich wtasno$¢ powinna by¢ chroniona w stopniu rownym z wlasnoscia
muzulmanoéw. Zdaniem as-Salimiego obowigzkiem kraju muzulmanskiego
w przypadku zniszczenia wlasnosci na skutek wojny, badz kradziezy jest jej
zastgpienie, a w przypadkach, kiedy nie jest to mozliwe, powinna ona by¢ godziwie
zrekompensowana, nawet jezeli owa wlasno$¢ dla muzutmanina jest obiektem
haram. Ponadto ludnos¢ ta powinna mie¢ mozliwos¢ praktykowania swojej wiary,
a takze nie powinno by¢ im zabronione spozywanie wieprzowiny czy alkoholu,
o ile sg one spozywane w miejscu prywatnym i odseparowanym. Obaj uczeni,
cytujac 256 ajat drugiej sury Koranu, a w szczegdlnosci fragment o tresci ,,nie
ma przymusu w religii”, wskazuja, iz opisywani ahl ad-dimma powinni mie¢
prawo do swobodnego wyboru wiary, a takze zamieszkiwania w sasiedztwie
muzutmandw, podkreslajac przy tym, iz dane im prawo do prywatno$ci wymaga
od muzutmanina uzyskania zgody przed wejsciem do ich mieszkan. Ich zdania sg
zgodne takze w kwestii dotyczacej sporéw wyniktych pomiedzy akl ad-dimma,
a muzutmanami, twierdzgac iz rozstrzygajacy spor sedziowie nie powinni czynié
rozroznienia pomigdzy stronami w oparciu o ich wiar¢. As-Salim1 uwazat takze,
iz ibadyci moga uscisng¢ dtonie i siada¢ obok niemuzutmanow, gdyz nie sg oni
fizycznie nieczysci, a nawet dopuszczat mozliwos¢ poslubiania przez muzutmanina
kobiety, o ile nalezy ona do ludu ksiggi. Zdaniem Atfayyasha dozwolone byto tez
wymienianie prezentow pomi¢dzy muzutmaninem i osobg odmiennej wiary. Uczeni
byli zgodni w kwestii jedzenia migsa upolowanego przez ludy ksiggi, uznajac je
za czyste (Leonard 2015: 196-205).
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4. Zakonczenie

Za gtéwny cel niniejszego artykutlu uznac nalezy poruszenie tematyki, ktora
pomimo swojej wartosciowosci jest w duzym stopniu pomijana w kwestiach
naukowych. Powodem tego niewatpliwie jest wielko$¢ odtamu ibadyckiego
w porownaniu do sunnickiego czy szyickiego. Mimo tego, jak malg liczbe wérdd
wyznawcow islamu stanowig ibadyci, tematyka oscylujaca wokot tej spotecznos$ci
jest rownie ciekawa i wymagajaca zglebienia. Zardwno aspekt historyczny,
polityczny, jak i sfery dotyczace praktyk religijnych wsrod ruchu ibadyckiego sa
bardzo bogatymi zrodtami wiedzy.

Aby podsumowaé cato$¢ rozwazan zawartych w niniejszym artykule, warto
przytoczy¢ dwa stwierdzenia, ktore niejako zawierajg esencje pogladow wyrazanych
przez ibadytow. Jednym z nich sg stowa wypowiedziane przez Wielkiego Muftiego
Omanu, ktéorym jest Ahmad ibn Hamad al-Halili. W odpowiedzi na pytanie ,,Jak
zbalansowa¢ wezwanie do jednosci muzutmandw i przynalezno$¢ do poszczeg6lnych
szkot?” Wielki Mufti Omanu stwierdzit, iz nikt nie powinien rezygnowac z danej
szkoly i przekonan, a zaistniate roznice powinny powodowac wzajemne uzupelnianie
si¢ i harmoni¢ wérdd spotecznosci muzutmanskiej (Hoffman 2015: 191).

Drugim stwierdzeniem jest wskazanie przez wybitnego uczonego ibadyckiego,
jakim byt Niir ad-Din as-Salimi, iz prawde nalezy przyjac, nawet jezeli czlowiek,
ktory ja przekazuje, jest znienawidzony, a klamstwo nalezy odrzucié, nawet gdy
wypowiada je umitowana osoba (Leonard 2015: 196).

Niewatpliwie ibadycka interpretacja réznych aspektéw prawa muzutmanskiego
jest widoczna w wydanej przez Suftana Qabiisa Ibn Sada Al Sa‘da Ustawie
Zasadniczej Omanu. Jest ona takze widoczna w opiniach uczonych oraz
praktykach, zar6wno politycznych, jak i religijnych wérod wielu pokolen ibadytow.
Poczynajac od tolerancji i otwartosci, ktora zapoczatkowata wylonienie si¢
ruchu, przez rozwazne dziatania i sklonno$ci dyplomatyczne przewazajace nad
konfliktowoscig, a konczac na dopuszczeniu spotecznosci do posiadania realnego
wplywu na sprawowanie rzadow, nalezy zauwazyc¢, iz kazda z tych historycznie
ugruntowanych cech zdotata przebi¢ si¢ i utrwali¢ w §wiadomosci ludnosci zyjacej
przede wszystkim na ziemiach Omanu, ale takze na terenach Tanzanii, Tunezji,
Algierii czy Libii, do tego stopnia, ze zostaly one utrwalone w najwazniejszym
akcie panstwowym jednego z wymienionych panstw. Ow akt zostal wydany przez
wiladce, ktory nalezat do ruchu ibadyckiego, w jedynym kraju na $wiecie — Omanie,
w ktorym ibadyci stanowig wigkszos¢ ludnosci. Umiarkowanie w pogladach
teologicznych i politycznych pozwolito ibadytom uformowac jeden z najbardziej
szanowanych i respektowanych krajow nie tylko na arenie lokalnej, ale takze
swiatowej, ale 1 zapewni¢ trwato$¢ cztonkom tejze spotecznosci. Calos¢ rozwazan
swiadczy¢ moze o swego rodzaju wyjatkowosci ibadytdw, ruchu liczacego niecale
trzy miliony wyznawcdw na catym $wiecie (Elliott 2018: 147).
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Abstract

The article concerns Muslim law, with particular reference to the law in the
Sultanate of Oman. At the beginning, it briefly outlines the theological and political
views of the Ibadis. Due to the specific nature of this article, the differences
observable between the different Islamic denominations are also indicated at
the outset. In the next part of this work, the basic law of The Sultanate of Oman
is subjected to a detailed analysis. This approach demonstrates the influence of
the Ibadi interpretation of Sharia on this law. This is achieved by comparing it
with the Saudi Arabian Basic System of Government and the Constitution of the
Islamic Republic of Iran. Finally, the analysis of religious practices among Ibadi
movement is included. Both legal acts, opinions, and academic monographs and
articles dealing with selected historical, legal and cultural issues were used to write
this article. The main purpose of it is to raise a matter that, in spite of its value, has
been largely overlooked in scholarly discussions, most likely due to the size of the
Ibadi denomination, compared to the Sunni or Shiite denominations. In spite of
the small number of Ibadites among the followers of Islam, the topics revolving
around this community are just as interesting and worth exploring as those of
the other Islamic denominations. Both historical and political aspects, as well as
the spheres concerning religious practices among the Ibadi movement, are very
important sources of knowledge in terms of a better understanding of Islam and
Sharia Law. It can be said that the Ibadi doctrine has had a considerable impact,
particularly on the law in Oman and on many religious practices among the Muslim
followers of this denomination of Islam.
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Sufickie praktyki obrz¢dowe na przykladzie
bractwa Rifa‘iyya’

Wprowadzenie do problematyki bractw sufickich

Aby omowi¢ zagadnienia zwigzane z dowolnym bractwem sufickim i zglebic
jego specyfike, nalezy uprzednio zapoznaé si¢ z geneza i istota tarikatu jako
koncepcji obecnej w mistycyzmie muzutmanskim.

Poczatki sufizmu sg zwigzane z dziatalnoscig indywidualnych mistykow,
ktorzy wprowadzajac nowe idee i coraz bardziej niekonwencjonalne sposoby
duchowego zblizenia si¢ do Boga, przyczynili si¢ do rozwoju tego nurtu.
Wraz z upowszechnieniem si¢ sufizmu wzrosta liczba jego zwolennikow, a to
doprowadzito w XII wieku do zwigkszenia potrzeby zinstytucjonalizowania go.
Motywacja byta rowniez rozwijajaca si¢ mys$l mistyczna, ktora spowodowata
dazenie do posiadania duchowego zwierzchnictwa, w postaci mistrza, czyli szajcha
stojacego na czele danego zakonu. Udziat w procesie instytucjonalizowania si¢
sufizmu miaty takze tendencje panujace wérod sufich zwigzane z nakazem mito$ci
wobec wszystkich istot zywych, lecz szczegodlnie widoczne we wzajemnych
relacjach mistykow. Polegaty one na silnych wzajemnych wigzach, stawianiu dobra
innych nad swoim, bezgranicznym zaufaniu i braku sekretoéw przed pozostalymi
bra¢mi na $ciezce mistycznej (Schimmel 1975: 230). Idea ta, oparta na zasadzie
braterstwa i solidarnosci, stala si¢ solidnym fundamentem do tworzenia wspolnot.
Bez watpienia do zjawiska organizacji zakonow mistycznych przyczynity si¢
réwniez czynniki polityczne. Najistotniejszy z nich byt kres kalifatu abbasydzkiego,
gdy wewnetrzne konflikty, a ostatecznie najazd Mongotow, wplyngty na ostabienie
wladzy i typowych jak dotad struktur religijnych, na czym skorzystali szajchowie
suficcy, wzmacniajac swoje wpltywy.

Ustanowienie bractw wniosto wiele do spoteczenstwa, zarbwno w aspekcie
duchowym, jak i §wieckim. W sferze religijnej wprowadzity ,kult §wietych”,
czyli gloryfikowanie znamienitych eponimow danych tarikatow (Danceki 2002:
46). W odniesieniu do wymiaru niereligijnego wspolczesni badacze zauwazyli
w bractwach przede wszystkim potencjatl i sile polityczng. Przyktadem sa
Biktasiyya, ktora byta silnie powigzana z janczarami na terenach Imperium

! Podstawg tekstu jest praca licencjacka napisana pod kierunkiem dr. Lukasza Pigtaka, obroniona

w 2019 roku w Zaktadzie Arabistyki i Islamistyki UAM.
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Osmanskiego, badz Qadiriyya, ktora zostata zaangazowana w dziatania przeciwko
Francuzom wkraczajacym do Algierii (Margoliouth 1986: 380).

W obszarze funkcji spotecznych zakony pehity funkcje osrodkow kulturalnych.
Przyktadem jest tarikat zatozony przez egipskiego mistyka ‘Abd al-Wahhaba
as-Sa‘raniego (897/1492-973/1565). Siedziba zakonu sktadata sie z kompleksu
budynkow, wsrod ktorych znajdowat si¢ meczet, szkota prawnicza, miejsce spotkan
i spedzania czasu dla sufich oraz azyl dla nieznanych przybyszow.

Omawiajac zagadnienie zwigzane z zakonami sufickimi, nalezy rowniez
zwroci¢ szczegdlng uwage na ich wewnetrzng strukture. Za fundament uznaje si¢
relacje mistrza (mursid) i adepta (murid), determinujaca funkcjonowanie catej
spotecznosci sktadajacej si¢ na bractwo. Mistrz jest przewodnikiem, odgrywajacym
kluczowa role w duchowej $ciezce i inicjacji adepta, to on rozdysponowuje zadania
zwigzane z obrzgdami i udziela pouczen w sferze religijnej. Adept natomiast jest
uczniem podazajacym ta duchowa $ciezka, ktory w pewnym sensie poddaje si¢
zwierzchnictwu mistrza. Pomimo takiego uktadu w sferze zycia codziennego
cztonow bractwa panuje wolnos$¢. Oznacza to, ze przywodztwo mistrza nie jest
absolutne, ogranicza si¢ tylko do jednego aspektu (Trimingham 1971: 167).

Zyciorys Ahmada Ibn ‘Alego ar-Rifa‘iego i historia tarikatu Rifa‘iyya

Ar-Rifa‘Tprzyszedt na $wiat w XII wieku na terenach bagiennych potudniowego
Iraku migdzy Basrg i Wasitem, gdzie roéwniez zmart, opusciwszy rodzime strony
jedynie raz w zyciu w celu udania si¢ na pielgrzymke. Juz we wezesnym wieku
zostal skierowany na nauki do $afi‘ickiego uczonego Abu al-Fadla ‘Alego
al-Wasitiego, od ktorego otrzymat pierwszy ptaszcz (hirga) symbolizujace
inicjacje¢ adepta na mistycznej $ciezce postgpowania oraz splywajace na niego
blogostawienstwo Proroka (Michon 1986: 17). W dorostym zyciu, bedac drugi
raz obdarowanym inicjacyjnym okryciem, tym razem przez Al-Bata’ihiego,
zgodzit si¢ na jego prosbe osiedli¢ w miejscowosci zwigzanej z rodzing jego matki
Umm ‘Ubajdzie, gdzie wuj przekazat mu duchowe zwierzchnictwo nad lokalng
spotecznoscig (Margoliouth 1986: 524).

Dziatalno$¢ Ar-Rifa‘iego nie wykraczata poza granice rodzinnego regionu,
ktory jednoczesnie byt wowczas kluczowym dla rozwoju arabskiego mistycyzmu
osrodkiem, a jego idee przyciagaly tez wedrownych sufich z odlegtych krain, co
miato wptyw na pdzniejsze formowanie si¢ niezaleznych bractw, ktdrych koncepcje
pokrywaly si¢ z tym, co glosit. Paradoksalnie jako jeden z czotowych mistykow
wczesnego okresu instytucjonalizowania si¢ sufizmu, najprawdopodobniej nie
pozostawit po sobie zadnych dziet, a te ktore sa mu przypisywane sg przypuszczalnie
falszywie kojarzone z jego nazwiskiem. Przemawia za tym fakt, ze powigzane z jego
autorstwem zbiory modlitw i traktatbw maja autopanegiryczny charakter, gdzie
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autor nazywa siebie samego nastepcg Proroka (na’ib), co jest sprzeczne z doktryng
Ar-Rifa‘iego o skromnosci i wpajaniu ubostwa (Margoliouth 1986: 524). Jednakze
podczas kiedy sam Ar-Rifa ‘T stronit od honorowania siebie podobnymi okresleniami,
jego poplecznicy nadawali mu tytuty, ktore zostaty przyjete i utrwalone w odniesieniu
do jego osoby. Jednym z najczesciej stosowanych wobec niego przydomkow jest
»Wladca Dwoch Nauk” (abu al- ‘ilmayn). Termin odnosi si¢ do dwdoch wymiarow
wiedzy — megzoterycznego (zahir), czyli tego, co ogolnodostepne, oraz ezoterycznego
(batin), czyli tego, co potajemne, znane wybranym (Brown 1868: 80).

Nie jest znana konkretna data powstania tarikatu Rifa‘iyya, ale zapewne byt
to proces, ktory dokonat si¢ stopniowo, po zamieszkaniu Ar-Rifa‘iego na state
w Umm ‘Ubajdzie. Wiadomo natomiast, ze jest on jednym z najstynniejszych
i najwczesniejszych zakonow sufickich. Popularno$¢ zyskat w XII wieku,
a pozycje najbardziej rozpowszechnionego z bractw utrzymywat do XV wieku,
kiedy status ten przejeta Qadiryya. Rozglos przyniosty mu przede wszystkim
ekstatyczne praktyki, ktore pozniej byly niejednokrotnie relacjonowane przez wielu
swiadkow, uczonych i podréznikéw, m.in. ‘Ibn Battite (Suvorova 2004: 190).
Stad tez pochodzi popularne okreslenie bractwa ,, Wyjacy Derwisze”. Przypuszcza
si¢, ze to nie Ar-Rifa‘1 byl pomystodawca takich aktywnosci, ale ze zostaty one
wprowadzone po najezdzie Mongoldow. Za zalozeniem tym przemawia fakt
pojawiajacych si¢ w ideologii Ar-Rifa‘lego elementéw buddyjskiego systemu
filozoficznego, zwlaszcza te dotyczace zakazu wyrzadzania krzywdy zywym
stworzeniom (Margoliouth 1986: 524).

Mimo ze pierwotnymi terenami, na ktorych rozwineto si¢ bractwo, byty
obszary bagienne poludniowego Iraku, na przestrzeni wiekow geograficzny
uktad wystepowania bractwa bardzo si¢ zmienial i zdecydowanie wykroczyt
poza wspomniang lokalizacj¢. Poczatkowo Rifa‘iyya szybko rozprzestrzenita sig
na tereny Syrii 1 Egiptu, gdzie utrzymata silne wptywy do dzi$, nawet po wieku XV,
kiedy to gdzie indziej znaczenie tarikatu ostabto. Rifa‘iyya przenikneta rowniez
do Turcji, gdzie jako jedna z niewielu zyskata spore poparcie Seldzukow, nastepnie
na Batkany, a pdzniej réwniez do Maroka czy nawet Indonezji i Malezji dzieki
wplywom znanego mistyka indyjskiego pochodzenia Niir ad-Dina ar-Raynariego
(zm. 1068/1658) (Renard 2005: 202).

Glowne zalozenia ideowe bractwa

Podstawa, na jakiej opiera si¢ aspekt duchowy bractwa, zostata opisana
przez Abu al-Huda As-Sayyadiego w dziele At-Tariga ar-Rifa ‘iyya (Bractwo
Rifa ‘iyya), ktore przedstawia najwazniejsze zagadnienia zwigzane z ogélnym
funkcjonowaniem tarikatu. Bazuje ona na trzech podstawowych filarach: Koranie,
tradycji Proroka — sunnie oraz rozumie ( ‘ag/). Sa one rownie wazne, a wszystko,
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co wykracza poza mozliwosci rozumu i nie ma swojego zrodta w Koranie badz
spusciznie Proroka, powinno zosta¢ odrzucone (As-Sayyadi 2006: 10).

Nastepnym niezwykle waznym zagadnieniem jest etykieta (adab). W ujeciu
ogolnym jest to sposob i warunki postepowania, jakich przestrzega¢ musza
cztonkowie bractwa. Obejmuja standardy relacji wewnatrz tarikatu, sposob
wykonywania praktyk, aktywnos¢ zwigzang z zyciem publicznym czy nawet sposob
ubioru. Kluczowymi normami sg braterstwo wsrod cztonkow zakonu oraz czuwanie
mistrza nad manierami jego ucznia. W momentach odstepstwa adepta od ogdlnie
przyjetych regut dobrego zachowania, mistrz powinien swoim zachowaniem
dawa¢ mu przyktad, stara¢ si¢ wptynaé na przejawy jego negatywnego zachowania
i zacheci¢ do zmiany na lepsze. Ponadto zalecano, aby stowarzyszeni wyrzekli
si¢ grzechow i angazowali si¢ w pokonanie opieszatos$ci na rzecz pracowitosci
(As-Sayyadi 2006: 73).

Ostatnia kwestia, o ktorej warto wspomnie¢, jest kult, jakim otacza si¢
zatozyciela zakonu. Jest on przyrownywany do czlowieka doskonatego (al-insan
al-kamil) oraz zaliczany do grona ,,4l-Aqtab al-Arba ‘a” — ,,Czterech Przywodcow”,
zaraz obok trzech innych wielkich mistykéw (De Jong 1978: 8). Stowo biegun
(qutb) w filozofii sufizmu jest zwigzane z kosmiczng hierarchig i oznacza
miejsce na samym jej szczycie, co rowna si¢ z wystgpowaniem w tym porzadku
na najwyzszej pozycji posrod przyjaciot Boga (awliya’)>.

Znaczenie i rola praktyk obrzedowych w sufizmie

Obrzedy religijne w sufizmie mozna okresli¢ jako zbior przyjetych dziatan,
obejmujacych sposob przeprowadzania modlitw, wykonywanie okreslonych
ruchow, wypowiadanie stow, kolejno$¢ nastepowania poszczegolnych czegsci
czy nawet techniki oddechowe lub uzycie przedmiotow rytualnych majace
nada¢ danemu rytuatowi szczeg6lny charakter (Renard 2005: 203). Praktyki
te wpisuja si¢ w pewien schemat dziatan majacy na celu wychwalanie Boga,
samodoskonalenie duszy mistyka, a w konsekwencji, wraz ze zdobywaniem
wyzszych etapéw wtajemniczenia na mistycznej Sciezce postepowania, osiggnigcie
stanu zatracenia si¢ w Bogu (fana’)’. Istnieja rytuaty powszechnie wykonywane

2 W hierarchii religijnej przyjaciel Boga (wali) i prorok (nabi) stawiani sg na rowni. Roznica miedzy
nimi polega na tym, ze prorok przybywa z postannictwem, a jego objawienie jest powszechne,
moze rowniez przynies¢ swigta ksiege, jak i dysponowaé witadza polityczna. Przyjaciel Boga
natomiast peni jedynie funkcje duchowa, a samo pojecie jest paralelne ze ,,Swigtym”, jego
objawienie jest prywatne i nie przynosi ze sobg przepowiedni. Zob. Renard. dz. cyt. Friend Of
God. s. 90; Prophets. s. 188.

Koncepcja stanu unicestwienia w Bogu (fana ') zostata rozpropagowana przez perskiego mistyka
Abi Yazida al-Bistamiego (188/804-261/874), a prawdopodobnie oryginalnie pochodzi od
jego nauczyciela Abl ‘Alego as-Sindiego. Jest ona zasadniczym elementem mistycznego
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przez wigkszos¢ bractw i cho¢ niejednokrotnie sposob ich realizacji rozni si¢
miedzy poszczegolnymi tarikatami, cel pozostaje ten sam.

Praktyki sufickie podczas procesu rozwoju zmieniaty swoja specyfike. Na dosy¢
wczesnym etapie dziejow islamu wyksztatcity si¢ i zostaly upowszechnione
zwyczaje zwigzane z odprawianiem modlitw (Trimingham 1971: 194). Zmiany
zwigzane wigc z liturgia pojawily si¢ wraz z nadejsciem sufizmu. Poczatkowo
obrzedy sufich nie miaty wiele wspodlnego z tradycyjng modlitwa muzutmanska,
a ich zasigg byt ograniczony do elitarnego grona praktykujacych mistykow,
jednakze, popularyzacja nurtu sprawita, ze znalazt on zwolennikow wsrdd szerokich
kregéw spolecznych. Zmusito to mistykéw do odnalezienia alternatywnych
sposobow kultu odpowiadajacych kondycji ontologicznej zwyklego cztowieka,
tak by mogl on w sprawny i nieskomplikowany sposéb otworzy¢ swoj umyst
na wyzsze poziomy samoswiadomosci i osiagna¢ stan ekstazy (wagd) , ktory
w rzeczywisto$ci dla mistycznych elit nie byt celem samym w sobie, lecz zaczat
by¢ kojarzony z zatraceniem si¢ w boskiej jednosci po tym, gdy sufi zauwazyli,
ze natura wigkszosci ludzi pozbawiona jest mistycznej wrazliwosci i wymaga
odpowiedniej stymulacji wewnetrznej. Przez J. Spencera Triminghama zjawisko
to uznane zostato za deformacj¢ mysli sufickiej, cho¢ mozna je rozumie¢ takze
jako dostosowanie si¢ sufizmu do warunkow zwyklego cztowieka (Ibidem: 200).

Charakterystyka wybranych praktyk zakonu Rifa‘iyya

Rifa‘iyya jest bractwem bogatym w obrzegdy religijne. Cho¢ popularnosé
zdobyta gtownie za sprawg ekstatycznych form rytuatow, realizuje rowniez takie,
ktore sg ogdlnie znane w spotecznosci sufich i w pozostatych zakonach. Wiekszos¢
opisanych ponizej praktyk nie jest wigc charakterystyczna tylko dla Rifa‘iyyi, a to,
co ja wyr6znia, to sposob i forma ich realizacji.

Tygodniowe odosobnienie
Odosobnienie (halwa) definiuje si¢ jako czasowe wylaczenie sufiego z zycia

spotecznego i odseparowanie od ludzi, wyjatkiem mogg by¢ sporadyczne kontakty
z szajchem, podczas ktorego adept poswieca si¢ w zintensyfikowany sposob

doswiadczenia i polega na zatraceniu swojej egzystencji w imi¢ zjednoczenia si¢ z jestestwem
Boga. Charakterystyczne dla opisywanego zjawiska sg prowokacyjne zdania (Sathiyyat),
wypowiadane przez mistykéw w chwili jego osiagnigcia, dwoma z najstynniejszych przyktadow
sg stowa samego al-Bistamiego ,,Chwata niechaj mi bedzie, jakze wielka jest moja warto$¢”
oraz al- Hallaga (244/858-309/922) ,,Ja jestem prawda”. Zob. Danecki, dz. cyt. s. 20; Renard,
dz. cyt. Annihilation, s. 33-34.
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modlitwom, poszczeniu i wszelkim dziataniom majacym na celu wzbogacenie
duchowego wymiaru cztowieka (Renard 2005: 201). Wedtug Sihab ad-Dina ‘Umara
as-Suhrawardiego (539/1145-632/1234) gtdéwnym celem odosobnienia jest jednak
doswiadczenie dikru w jego najpetniejszej formie, ktdra pozwala na najwyrazistsze
odczucie bosko$ci Nie ma jednego uniwersalnego dla wszystkich mistykdw czasu
trwania odseparowania, jakkolwiek czgsto byt to okres 40 dni (Landolt 1986: 990).

Nakazane jest wszystkim stowarzyszonym w Rifa‘iyyi odbywanie
tygodniowego odosobnienia, kazdego roku o tej samej porze, poczynajac od
drugiego dnia $wieta ‘Asiira’, co rowna sie okresowi od jedenastego dnia miesigca
muharram do wieczora siedemnastego dnia tego samego miesigca. Przez caty
okres trwania w odseparowaniu obowiazuja zasady, ktorych nie nalezy tfamac.
Sa nimi: przebywanie w samotno$ci, ograniczenie rozméw tylko do spraw
niezbednych, odmawianie modlitw, ciagle pozostawanie w miejscu odosobnienia
oraz wykluczenie z pokarmu migsa. Pozostate wskazowki dotyczg liturgicznych
etapow przebiegu praktyki. Elementem powtarzanym wielokrotnie jest formuta
chwalaca Proroka oraz jego towarzyszy (ashab) recytowana po kazdej modlitwie
sto razy. Za najwazniejsze ogniwo catego procesu uznaje si¢ wspominanie
imion Boga (dikr), ktore wykonywane powinno by¢ po specjalnej modlitwie
nazywanej ratib. Dazenie do pozadanego celu wspomdce ma dodatkowo mentalne
odseparowanie si¢ od rzeczy absorbujacych umyst mistyka. Etap ten w fachowej
terminologii sufickiej nazywany jest istifada. Rytuat zakonczony powinien by¢
wypowiedzeniem al-Fatihy w intencji Proroka, jego towarzyszy, zatozyciela
tarikatu — Ahmada ar-Rifa‘iego.

Litania i wspominanie imion Boga

Litania (wird) to specjalnego rodzaju modlitwa, ktorej forma jest odrebna
i charakterystyczna dla kazdego bractwa ja praktykujacego, a autorami jej
kompozycji sa zazwyczaj mistrzowie danego zakonu. Standardowo sklada si¢
ona z dwoch elementow: formut pochwalnych przeplatajacych si¢ z fragmentami
z Koranu oraz czasami rowniez z inwokacja 99 imion Boga (ahzab) (Trimingham

4 “A%tira’ obchodzona jest ) +. dnia miesigca muharram i jest najwaznejszym $wietem szyickim.
Upamigetnia poleglego w bitwie z sitami umajjadzkimi pod Karbalg wnuka Proroka Husayna
Ibn ‘Alego (WA+/1)-1Y1/8). W zwigzku ze wspomnianym wydarzeniem odbywaja si¢ liczne
uroczystosci.Sg wsrod nich publiczne lamenty i odczytywanie historycznych Zrodet opisujacych
zdarzenia, ktore miaty miejsce w Karbali (giraya) oraz procesje podczas ktorych czasem
pojawiaja si¢ takie elementy jak bicie si¢ w pier§ przez me¢zczyzn lub rozcinanie gtow, ktore
nawiazuja do rozlanej krwi Husayna. Niektorzy sunnici, zwlaszcza Ci o nastawieniu sufickim,
takze obchodzg to $wigto, cho¢ w inny sposob niz szyici. Zob. Mark Soileau. Encyclopedia of
World Religions: Encyclopedia of Islam, Juan E. Campo, J. Gordon Melton (red.), Nowy Jork:
Facts On File, Inc. 2009. Ashura, s. 67.
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1971: 215). Wystepuja dwa typy wirdu — wykonywane kolektywne oraz
indywidualne. Nalezy rozrézni¢ w ramach ostatniej kategorii indywidualne
wykonywanie praktyki wynikajace z faktu przynaleznosci do bractwa, ktore
zazwyczaj odbywa si¢ w momencie inicjacji (wowczas modlitwa nosi nazwe ratib)
oraz takie, ktore jest dostepne dla kazdego bogobojnego muzutmanina (Renard
2005: 144).

Wspominanie imion Boga (dikr) jest najpopularniejsza praktyka. Podstawowa
technikg realizacji dikru jest miarowe powtarzanie jednego z 99 imion Boga
lub wychwalajacych go formut. Moze by¢ wykonywany w ciszy (dikr hafi) lub
glosno (dikr ‘al?) (Schimmel 1975: 167). W trakcie jego realizacji nalezy pamietaé
o odpowiednich technikach oddechowych i stanie mentalnego skupienia, ktore
majg by¢ narzgdziem do uzyskania bliskosci z Bogiem.

Subtelna réznica miedzy dwoma przedstawionymi praktykami sprawita, ze wsrod
cztonkéw zakonu ar-Rifa‘iyya wyksztalcita si¢ ceremonia, taczaca oba rytuaty.

Sufi nalezacy do Rifa‘iyyi powinni wykonywaé praktyke o charakterze
zamknigtym kazdego dnia po wieczornej modlitwie ( i5a°), natomiast w pigtkowa
i poniedziatkowa noc ceremoni¢ dostepna dla niewtajemniczonych. Zebrani
wspolnie (halga) w pozycji klgczacej odprawiajg litani¢. Ceremonia zaczyna si¢
od recytacji al-Fatihy, prosby o zestanie tajemnicy (sirr) pochodzacej od Proroka
oraz wyrazenia swojego postuszenstwa wzgledem niego oraz zalozyciela tarikatu.
Nastepnie odbywa si¢ glowna cz¢$¢ wirdu, w ktorej kluczowa role odgrywa
recytacja wersetow sur. Nastepnie, po kolejnej formule panegiryzujace;j i recytacji
99 atrybutow Boga w poetyckiej formie, mistycy dochodza do wlasciwej postaci
dikru. Ta cze$¢ ceremonii zaczyna si¢ dwukrotnym wypowiedzeniem szahady,
po ktérym wymieniane sg imiona Boga i wyrazenia z nim zwigzane, a mi¢dzy nimi
dochodzi do odmawiania litanii i czytania Koranu: stowa wyrazajace jedno$¢ Boga
(tawhid) — 111 razy; Allah — 111 razy; la ilaha illa allah — 333 razy (As-Sayyadi
2006: 91).

Nawba

Nawba jest praktyka o charakterze muzycznym powstata na poczatku
VII wieku, w ktorej wykorzystywane moga by¢ réznego rodzaju instrumenty
(Wright 1971: 1042). Informacje na temat przebiegu tej praktyki w zakonie
Rifa‘iyya w dzietach As-Sayyadiego, ktére stanowia podstawe niniejszej pracy,
sa skape. Wiadomo jednak, ze w przypadku tego bractwa wykorzystuje si¢ dwa
rodzaje bebnow: kotly (fabl) oraz otwarte bebny charakterystyczne dla obszarow
Bliskiego Wschodu i Azji Wschodniej (daff). Odprawianie rytuatu dozwolone jest
w swigta i w trakcie wydarzen zwigzanych z ogloszeniem malzenstwa.
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Praktyki ekstatyczne

Praktyki ekstatyczne, czyli takie, ktore wyrdzniaja si¢ ponadprzecigtng forma,
a ich realizacja czesto przebiega przy wykorzystaniu ryzykownych elementow
sg wlasciwos$cig najbardziej wyrdzniajaca bractwo Rifa‘iyya sposrod innych
tarikatow.

Glownym zrédlem informacji o wykonywaniu tego typu praktyk sa relacje
podréznikéw i uczonych, ktorzy mieli okazje by¢ ich swiadkami. Jeden
z najwczesniejszych przekazow pochodzi od Ibn Hallikana (608/1211-681/1282),
ktory w swoim najwigkszym dziele Wafayat al-A ‘yan wa Anba’ Abna’ az-Zaman
(Smier¢ starszych i wiesci o dzieciach na przestrzeni czasu), przedstawit chodzenie
po rozzarzonym weglu, jazde na lwach i jedzenie zywych wezy jako zwyczaje
panujace wsrdd cztonkow Rifa‘iyyi na macierzystych ziemiach bractwa (Bosworth
1971: 525).

Najpopularniejszym jednak opisem jest ten, ktory zaprezentowat Ibn Battiita
we wspomnianym juz dziele, relacjonujac to, co spotkato go w miescie Wasit.
Mozna w nim przeczytaé:

Przygotowali drewno na opat, rozpalili ogien i weszli w jego srodek, tanczac.
Niektorzy z nich si¢ w nim tarzali, niektorzy go jedli, az nie zdusili go catkowicie.
I oto Bractwo al-Ahmadiyya®, specjalizuje sie¢ w takich zwyczajach. Niektorzy
z nich biorg tez ogromnego we¢za i gryzg go az po glowe, nicomal odgryzajac
ja zupetnie (Ibn Batiita 1987: 195). (ttum. wlasne)

Doniesienia tego typu pochodza takze od wspotczesnych badaczy. Przyktadem
jest holenderski arabista i turkolog Nicolaas Biegman, ktory w trakcie swojego
pobytu w Skopje, miedzy 2002 a 2004 rokiem, miat okazj¢ przyjrzec si¢ z bliska
funkcjonowaniu opisywanego zakonu. Mozna tam spotkaé si¢ z praktykami
polegajacymi na przebijaniu czeSci ciata ostrymi przedmiotami, najczesciej
mieczami bez ponoszenia biologicznych konsekwencji, takich jak np. krwawienie
czy odczuwanie bolu (Biegman 2007: 34-35). Cho¢ czestotliwos¢ tego zjawiska
we wspomnianym regionie nie jest duza, to wedtug relacji Biegmana juz sama
forma wspominania imion Boga byta silnie egzaltowana. Pokrywa si¢ to z innymi
doniesieniami o specyficznych ruchach wykonywanych przez cztonkow Rifa‘iyyi
i ekscentrycznych pozach przyjmowanych w czasie wykonywania pozostatych
praktyk (Brown 1868: 78) lub w najskrajniejszych przypadkach o usuwaniu gatek
ocznych z oczodotow (Renard 2005: 202).

5 Tzn. ar-Rifa‘iyya, tutaj nazwa od imienia zatozyciela.
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Teoretyczne podloze ekstatycznych praktyk bractwa

Wigkszo$¢ z wspomnianych praktyk ekstatycznych znajduje swoje uzasadnienie
w rozprawach dotyczacych zakonu Rifa‘iyya. As-Sayyadi fragment swojego
traktatu A¢-Tariga ar-Rifa ‘iyya poswigcil objasnieniom podstaw, na ktorych
opieraja si¢ praktyki ekstatyczne. Wedhug niego, Bég obdarowal cztonkow bractwa
takimi samymi darami, tj. cudami (mu ‘gizat), jak Muhammada i pozostatych
prorokéw. Mowa o czterech typach cudow.

Informacje na ten temat mozna rowniez odnalez¢ w innym dziele pt. Ad-Durar
Al-Mardiyya fi Kayfiyyat Sulitk At-Tariga ar-Rifa ‘iyya (Wspaniale perty na temat
etyki bractwa Rifd ‘iyya) spisanym przez rifa‘ickiego szajcha ‘Abd al-Hayya
Muhammada Abl Kurasa al-Bahtawiego. W tekscie wyszczegdlnione sg czesci
dotyczace poszczegodlnych fenomenow i krotka deskrypcja ich specyfiki.

Pierwszym zjawiskiem jest odporno$¢ na ogien, ktora odpowiada za mozliwos¢
wchodzenia do niego, poltykania go oraz chodzenia po rozzarzonym weglu.
Pochodzi¢ ma ona od Proroka Abrahama. Nawigzuje do koranicznej narracji wedle
ktorej sprzeciwit si¢ on swojemu ludowi, ktory oddawat cze$¢ bozkom i zostat
za to wpedzony do ognia. Moment ocalenia przedstawiony jest w 69 wersecie
sury al-Anbiyya’ (Prorocy).

Nastepnym darem jest wladza nad wezami, wywodzaca si¢ od Mojzesza, ktora
pozwala mistykom na jedzenie wezy i ich zaklinanie. Ta umiejetno$¢é nawigzuje
do koranicznej sytuacji, wedtug ktorej laska Mojzesza zamienita si¢ w we¢za,
po tym jak odnalazt gorejacy krzew. Wydarzenie to przywotuje werset 31 sury
al-Qissa (Opowiadanie).

Pozostate dwa cuda majg swoje podstawy w zyciorysie proroka Muhammada.
Mowa o odpornos$ci na trucizny i nieuleganiu ranom. Do motywu zwigzanego
z trucizng odwotuje si¢ historia, ktorej zrodlem jest sunna Proroka i w ktorej
po bitwie Haybar prorok Muhammad miat by¢ otruty przez zydowke, w ktorej
gospodzie si¢ zatrzymat. Hadis relacjonujgcy to wydarzenie mozna odnalez¢é
w zbiorze Abii Dawuda (202/817-275/888) (As-Sigistani 2009: 564).

W odniesieniu do ostatniego zjawiska, jakim jest odporno$¢ na uleganie ranom
i jakiemu odpowiadaja takie czynnos$ci jak przebijanie si¢ ostrymi narzedziami
lub wbijanie sobie ich w gtowe, nie udalo si¢ zidentyfikowac pasujgcego do cudu
epizodu z zycia Muhammada. Natomiast w dziele al-Bahtawiego mozna przeczytaé:
Przysiegam Tobie, ze miecz (...) wbija sie z pokojem i wychodzi w pokoju bez krwi
czy bolu i ze swigtoscig Wiadcy Nauki Ahmada ar-Rifa ‘iego. (Al-Bahtaw12006:
74-75). (thum. wlasne).

Scharakteryzowane j cuda moga stuzy¢ za teoretyczne umotywowanie
praktyk ekstatycznych. Sprawia to, ze rytuaty te w oczach cztonkow Rifa‘iyyi sg
legitymizowane, a oni sg uprawomocnieni do ich wykonywania. Co wiecej, fakt,
ze opisane cuda sg odziedziczone po prorokach, tworzy wsrod sufich poczucie
bycia kontynuatorami ich misji.
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Abstract

The purpose of the article is to present Sufi practices, on the example of the
Rifa‘iyya brotherhood. What is worth mentioning in their ritual tradition, are the
rituals of ecstatic character. The general conception of Sufi orders and the process
of their development as well as the figure of Ahmad ar-Rifa‘1, the founder of
tariga, and the circumstances in which the brotherhood was created, are described.
An outline of the main principles of the Rifa‘iyya brotherhood, on which its
activities are based, is also presented. The remainder of the study is devoted to
Sufi practices, first characterizing some of its rituals in general, and then moving
to their implementation by the Rifa‘iyya in particular.Special focus is placed on
ecstatic practices and their theoretical foundations.
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Podobienstwa literackie w tworczosci Halilla Hawiego
i modernistycznych poetow anglojezycznych'

Wprowadzenie

Matthew Arnold, angielski poeta i krytyk kulturalny, stwierdzit, ze ,,potgczenie
jest wszedzie, wszedzie jest przyktad; zadne wydarzenie, zaden utwor literacki
nie bedzie wlasciwie zrozumiany bez zestawienia go z innymi wydarzeniami,
z innymi dzietami literackimi” (Bassnet 2007: 43). Jeden z najbardziej znanych
poetéw ruchu modernistycznego — T.S. Eliot (1888-1965) — takze byt zdania,
ze zaden artysta nie bedzie w stanie przekazaé pelnego znaczenia swojego
dzieta bez osadzenia go w kontekscie dokonan innych tworcow. Co wigcej, Eliot
podkreslit, ze nie mozna cenic artysty samego w sobie, poniewaz jego dzieta
nalezy porowna¢ i skontrastowa¢ z innymi dzietami (Eliot, 1982: 37). Warto
w tym miejscu przywotac termin ,,komparatystyki literackiej”, ktora jest dziedzing
zajmujacg si¢ badaniami nad réznorodnymi wptywami w literaturze. Susan
Bassnet w ksiazce Comparative Literature. A Critical Introduction definiuje ten
obszar jako interdyscyplinarng nauke, ktora opiera si¢ na studiowaniu tekstow
miedzykulturowych (Bassnet, 1993: 1).

Niniejszy artykul traktuje o powigzaniach pomig¢dzy poezja Libanczyka
Halila Hawiego (1919-1982) oraz trzech angloj¢zycznych tworcow — T.S. Eliota
(1888-1965), Ezry Pounda (1885-1972) oraz W.B. Yeatsa (1865-1939). Wybor
tych trzech zachodnich poetéw zostat dokonany ze wzgledu na ich popularnos¢
w arabskim $rodowisku literackim, do ktorego nalezat Hawt, co potwierdzaja autorzy
opracowan dotyczacych jego tworczosci’. Analizie zostaly poddane nastepujace
wiersze Hawiego pochodzace z antologii Diwan Halil Hawr (Hawt 1993), a takze
zportali internetowych: Al-Magiis fi Uriibba (Trzej Krélowie w Europie), Al-Bahhar
wa-ad-darwis (Marynarz i derwisz), Wugith as-Sindibad (Twarze Sindbada), As-
Sindibad fi rihlatihi at-tamina (Osma podréz Sindbada) oraz An-Nay wa-ar-Rih (Flet
i wiatr). Wybrane utwory poetéw anglojezycznych zostaly zaczerpnigte z réznych
zrédel, zarowno tych w oryginale, jak i w przektadzie na jezyk polski. Wiersze
T.S. Eliota zacytowano z opracowania Wandy Rulewicz Thomas Stearns Eliot —

! Podstawg artykutu jest praca licencjacka napisana pod kierunkiem dr Adrianny Masko

i obroniona w Zaktadzie Arabistyki i Islamistyki UAM w Poznaniu w 2022 roku.
2 Zob. np. Bawardi 2019: 120; Badawi 1975: 246.
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Wybor Poezji (Rulewicz 1990). Odwotano si¢ tez do esejow T.S. Eliota ze zbiorow:
On Poetry and Poets (Eliot 1957) oraz Selected Essays (Eliot 1932). Wykorzystane
zostaty takze nastepujace pozycje zawierajace utwory Ezra Pounda: Canzoni
& Ripostes, Lustra oraz Personae, pochodzace ze zrodet internetowych. Dzieta
W.B. Yeatsa The Second Coming oraz Sailing to Byzantium roOwniez zaczerpnigte
zostaly ze zrodel internetowych. W dalszych fragmentach tego tekstu tytuty utworow
Hawiego beda podawane w polskojezycznej wersji, natomiast utwory wybranych
anglojezycznych poetow w wersji oryginalnej — angielskie;j.

Celem niniejszego artykutu jest ukazanie pewnych podobienstw pomiedzy
wybranymi koncepcjami i motywami charakterystycznymi dla poezji arabskiego
tworcy oraz jego zachodnich poprzednikow. Artykut zostal podzielony na trzy
gtowne sekcje, a w ostatniej z nich wyrdzniono trzy podsekcje. Pierwsza sekcja
zawiera podstawowe dane o libanskim autorze, druga osadza go w kontekscie
czasopisma ,,Si‘r” i ruchu Tammiiz. Trzecia sekcja skupia si¢ natomiast na analizie
utwordéw Hawiego ze szczegdlnym uwzglednieniem motywow wspolnych dla jego
tworczosci oraz tworczosci wspomnianych poetéw. Trzy jej podsekcje koncentruja
si¢ kolejno na motywach: podrézy, rezurekcji oraz maski.

Halil Haw1 i tragedie wspolczesnej cywilizacji arabskiej

Halil Haw1 urodzit si¢ w rodzinie grecko-prawostawnej w Bejrucie w 1919 roku.
Od mtodosci byt zdeklarowanym chrzescijaninem, jednak pozostawat silnie
zwigzany z kulturg i tradycjg arabsko-muzulmanskg. Haw1 zdobyt tytut
magistra, a nast¢pnie doktora w zakresie literatury arabskiej. Zostal wyktadowca
na Uniwersytecie Amerykanskim w Bejrucie (Jawad 2014: 190). Jako nauczyciel
akademicki i poeta zywo interesowat si¢ wszelakimi ruchami modernistycznymi
w literaturze arabskiej, dlatego tez podjat wspolprace z czasopismem ,,Si‘r”, o ktorej
bedzie jeszcze mowa w dalszej czesci tego artykutu.

Haw1 byt przekonany, Ze wiersz jest czyms wigcej niz tylko odzwierciedleniem
emocji autora — jest takze jego sposobem na interakcj¢ z otoczeniem. Poeta
wierzyl, Ze jego misjg jest przywrdocenie wiary wspolnocie arabskiej (al-umma al-
‘arabiyya) w czasie kolejnych konfliktow panstw arabskich z [zraelem po II wojnie
Swiatowej, a przede wszystkim wojny domowej w Libanie trwajacej od 1975 roku
— ogromnego kryzysu spotecznego, ktory postrzegat jako narodowa tragedig.
Poecie przyszto zaptaci¢ najwyzsza cen¢ za swoje zaangazowanie w rzeczywistos$¢
polityczno-spoteczng Bliskiego Wschodu, bowiem kiedy to szostego czerwca 1982
roku wojska izraelskie wkroczyty do Bejrutu, popetit samobojstwo, wykrzykujac
stowa: ,,Gdzie sg Arabowie?” (Jawad 2014: 179).

Hawt pozostawit po sobie liczne utwory. Wydat pig¢ tomdw poezji: Nahr ar-
Ramad (Rzeka popiotu, 1953), An-Nay wa-ar-Rih (Flet i wiatr, 1961), Bayadir
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al-Gaw" (Klepiska glodu, 1963), Ar-Ra'd al-Garih (Zraniony piorun, 1971)
oraz Min Gahim al-Kiimidya (Z piekta komedii, 1979). George El-Hege pisze,
ze podczas jego rozmowy o poezji Hawiego z libanskim poetg Sa‘idem ‘Aqlem
(1911-2014), ‘Aql powiedziat: ,,Jezeli chcesz zrozumie¢ poezje Hawiego, musisz
spa¢ przy wezu i zaprzyjaznic si¢ ze skorpionem” (EI-Hege 2014: 21). Stowa te
mogg sugerowacé, ze poezja Hawiego odbierana byta jako niepokojaca, mroczna,
nietuzinkowa, nieprzewidywalna i wymagajaca wyjscia poza wilasng strefe
bezpieczenstwa i komfortu. [lyas BakrT w swojej pracy magisterskiej traktujacej
o symbolach w tworczosci Hawiego pisze, ze kazde stowo moglo mie¢ w niej
symboliczne znaczenie (Bakr1 2016: 24).

W poezji libanskiego twoércy znalezé mozna motywy, do ktorych czesto
powracat, takie jak: motyw $mierci i zmartwychwstania, zniszczenia i zaglady,
czy podrozy w celu odnalezienia sensu. Haw1 przywotywal tez wielokrotnie
mitologiczne, biblijn, czy literackie postacie, na przyktad Tammuza, Odyseusza,
Lazarza, Chrystusa czy Sindbada. Przywotanie tych postaci oraz specyficznych
dla Hawiego symboli, takich jak motyw kleski i zniszczenia, ognia i wody,
$mierci 1 zmartwychwstania, byto dla poety sposobem na stworzenie zaré6wno
indywidualnego, jak i zbiorowego przezycia (Jawad 2014: 193). Ponadto Hawi
wierzyl, ze dzigki uzyciu symboli, ktore byly dla niego ,,obrazami zmystow”,
czytelnicy beda mogli dostrzec przyszto$¢ i dzieki temu wziaé aktywny udziat
w tworzeniu nowej, lepszej cywilizacji arabskiej. Takie spojrzenie na tworczo$¢
dawato poecie poczucie bycia wieszczem swojego narodu i arabskosci (Jawad 2014:
203). Hawt wierzyl w swoje racje, poniewaz wykorzystywane przez niego mity
zdawaly si¢ by¢ gleboko osadzone w zbiorowej arabskiej Swiadomosci i czekaty
tylko na swoje odrodzenie w nowoczesnej poezji arabskiej (Jawad 2014: 170).

Mozna przypuszczaé, ze T.S. Eliot podchodzit do stosowania symboliki w poezji
w podobny sposob. W eseju Hamlet and His Problems stwierdzil, ze: ,,Jedynym
sposobem wyrazenia emocji w formie sztuki jest znalezienie «obiektywnego
korelatuy», innymi stowy zbioru przedmiotow, sytuacji, ciggow wydarzen, ktore
stanowig metode wyrazenia tych emocji” (Eliot 1920: 49). W tym zatozeniu
roéwniez pojawia si¢ aspekt samodzielnego i kolektywnego przezycia. Uzycie
konkretnego symbolu, ktory jest ,,obiektywnym korelatem”, pozwala wzbudzi¢
w jednostce badz w tlumie dane emocje. Podobnym zatozeniem kierowat sig¢
rowniez ruch imagizmu, z ktérego osiagnie¢ korzystali modernistyczni poeci
Zachodu, ktérzy byli z kolei zrodtem inspiracji dla Hawiego.

Nalezy jednak pamigta¢, ze nie tylko Hawi ulegt fascynacji dokonaniami
angielskich poetdéw modernistow. Zarowno inspirowany nimi sposob, w jaki si¢gat
po srodki poetyckie, jak i przekonania co do roli poety we wspolczesnym Swiecie,
taczyly go z gronem innych poetow arabskich skupionych wokot czasopisma ,,Si‘r”
oraz w ruchu Tamm{z.
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Halil Hawt jako wspéltwoérca czasopisma ,,Si‘r” i ruchu Tammiiz

Czasopismo ,,Si‘r” miato by¢ w zatozeniu modernistycznym projektem
w $wiecie poezji arabskiej, ktory mial na celu szerzenie otwartosci na kulture
Zachodu oraz unowoczesnienie poezji. Poczatki kwartalnika siegaja 1957 roku,
kiedy to libanski poeta Yusuf al-Hal (1917-1987) rozpoczat prace nad wydaniem
jego pierwszego numeru w Bejrucie. Wedlug Eda de Moora pierwotnie tylko
Halil Haw1 byt zainteresowany wspotpraca nad czasopismem (Moor 2000: 93).
Dopiero pozniej do redakcji magazynu dotgczyt syryjski poeta Adinis (ur. 1930),
a nastepnie wielu innych znanych i cenionych arabskich poetow, pisarzy oraz
krytykow literackich XX wieku. Wsrod nich byli: Libanczycy Sawqi Aba Saqra
(ur. 1935) i Unsi al-Hag (1937-2014), palestyfisko-iracki pisarz Gabra Ibrahim
Gabra (1919-1994) oraz Irakijczycy Badr Sakir as-Sayyab (1926-1964) i Nazik
al-Mala’ika (1923-2008).

Uwaza sie, ze ,,eksperyment” ,,Si‘r” pozostaje jednym z najbardziej
ekscytujacych w historii modernistycznej literatury arabskiej (Moor, 2000: 85).
Basilitis Bawardi w swoim artykule The Magazine of Shi 'r and the Poetics of Modern
Arabic Poetry nakresla trzy ptaszczyzny, ktore byly istotnymi elementami dziatan
kwartalnika, 1 dzigki ktérym mozliwa byta zmiana oblicza wspolczesnej literatury
arabskiej (Bawardi 2019: 120). Pierwszym waznym aspektem bylo ttumaczenie
tekstow zagranicznych autorow, co miato na celu zapoznanie arabskojezycznych
czytelnikow z innymi formami literackimi. Drugim elementem byto propagowanie
nowej formy wiersza, ktéra miata przeciwstawi¢ si¢ konwencjonalnemu wzorcowi
prozodycznemu i rymom wystepujacym w klasycznej poezji arabskiej. Wiersz ten
zyskal miano ,,wolnego wiersza” (qasidat as-si'r al-hurr) (Bawardi 2019: 62).
Trzecig i ostatnig ptaszczyzng dziatan czasopisma byto utworzenie modernistycznej
arabskiej krytyki literackie;j.

Zwazywszy na wskazane innowacje, intelektualistom, ktérzy byli zwiazani
z kwartalnikiem, zarzucano promowanie poezji nawigzujgcej wytacznie
do modernistycznej, liberalnej poezji Zachodu, tworzonej glownie przez T.S. Eliota
czy Ezra Pounda (Jayyusi 1977: 602). Ich krytycy glosili, iz tworcy popierajacy
zalozenia programowe czasopisma ,,Si‘r”” byli wrogami tradycji i kultury arabskiej.
Ze wzgledu na owe zarzuty czasopismo zostato zakazane w Syrii, Iraku i Egipcie.
Co wigcej, kwartalnikowi zarzucano takze promowanie syryjskiego i libanskiego
nacjonalizmu, przez co wielu intelektualistow poczatkowo zwigzanych
z czasopismem zaprzestalo swojego udzialu w tym projekcie. Jedng z tych oséb
byt Halil Hawt (Fadil 1984: 249).

Przeglad wszystkich wydan czasopisma ,,Si‘r”” ukazuje®, ze Hawi opublikowat
w kwartalniku zaledwie jeden wiersz pt. As-Sagin (Wigzier) w drugim numerze

3 Przeglad wydan czasopisma byt mozliwy dzigki archiwalnej stronie czasopism Arsif as-Sarih

li-al-Magallat al- Adabiyya wa-at-Taqafiyya (Archiwum Czasopism Literackich i Kulturalnych
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czasopisma z 1957 roku. Podmiot liryczny tego utworu przyrownuje swoj stan
psychiczny oraz usytuowanie w otaczajacym go §wiecie do wiezienia. Ponizsze
wersy oddaja jego bezradno$¢ oraz poddanie si¢ wszechobecnemu smutkowi
i beznadziei:

Zamknij wigzienne drzwi na §wiatto dzienne

Dawno temu marzytem o amnezji i uciecze

Zanim sekundy zardzewialy w moim sercu,

ktorego nie poruszy juz echo i goraczka oczekiwania
Zanim pochtoneta mnie ciemno$é mojego wigzienia
Zanim kurz wgryzt si¢ w moje powieki

Zanim rozlozyly si¢ moje szczatki —

wierzchnie tkanki, glina, kosci

Gnijace przez lata

I rozrzucone przez mysie tapy*

W powyzszym fragmencie wiersza mozna znalez¢ kilka cech charakterystycznych
dla tworczosci Hawiego, a jednocze$nie specyficznych dla zachodniej
poezji modernistycznej. Pierwsza z nich jest symbolizm, ktéry odwotuje si¢
do emocjonalne;j sfery poznawczej czytelnika i wprowadza go w nastroj melancholii
i tajemnicy, operujac rozbudowanymi metaforami i symbolami. Drugg jest
imagizm uzyskany poprzez porownanie stanu psychicznego podmiotu lirycznego
do wigzienia. Co wigcej, w wierszu uwidacznia si¢ aspekt melodyjnosci poprzez
wprowadzenie do utworu glosu $piewaka, ktory zdaje si¢ by¢ echem w glowie
podmiotu lirycznego nawolujacym do ucieczki.

Nie jest to notabene jedyne nawigzanie do muzyki w tworczosci libanskiego
poety, bowiem John Asfour w swojej ksiazce An Anthology of modern Arabic
poetry, 1945-1984: with a critical introduction zaznacza, ze Hawi uzywat
modernistycznej metryki dla rytmu piosenek ludowych, co moze oznaczac,
ze powiazanie poezji z muzyka byto dla niego istotne (Asfour 1993: 74). T.S. Eliot
w swoim eseju ze zbioru The Music of Poetry takze podkreslat istote melodyjnosci
poezji oraz zwiazku liryki z muzyka (Eliot 1957: 26-39). Ponadto w tym samym
eseju Eliot twierdzit, ze jednym z praw poezji jest to, iz nie moze ona za bardzo
odbiegac od jezyka mowionego, gdyz jej istota jest konwersacja autora utworu
z odbiorca (Eliot 1957: 29-31). Tutaj rowniez wida¢ podobienstwo koncepcji obu
poetdow, poniewaz Hawi napisat swoj pierwszy tom poezji w dialekcie libanskim
(Asfour 1993: 263).

Jesli chodzi o poczatki ruchu Tammiiz, to datuje si¢ je na lata 50. XX wieku.
Nazwa ta zaczerpni¢ta zostata od babilonskiego boga Tammuza, ktory, jak opisat

Sarih). (https://archive.alsharekh.org/magazineYears/8) (dostep: 1.01.2022).
4 Fragment tekstu przettumaczony przez autorke pracy z arabskiego oryginatu (wersy 12-30).
Zob.: Hawi 1993 99-106.
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to James Frazer w Zfotej Galezi, jest ucielesnieniem reprodukcyjnej sity natury.
Autor ksigzki opowiada o historii, w ktorej bég Tammuz umiera kazdego roku,
a jego ukochana, bogini Isztar, ktora jest symbolem ptodnosci, mitosci cielesnej
i duchownej oraz wojny, udaje si¢ w podroz do krainy umartych, aby przywrocié
go do krainy zywych. Podczas nieobecnosci bogow wszystko na §wiecie obumiera
i wraca do zycia dopiero, gdy bogini Isztar kapie sie w ,,wodzie Zycia” (Frazer
1922: 392-393). We wspoélczesnej poezji arabskiej aspekt odrodzenia miat
stanowi¢ przejscie migdzy podmiotem (autorem tekstu/poeta) a kolektywnym
doswiadczeniem wspoélnoty (Bariit 1984: 13). Co wigcej, uwaza sig, ze ruch
Tammiz nie koncentrowat si¢ wylacznie na symbolach zycia i $mierci, lecz skupiat
si¢ rowniez na kontekscie kulturowym Bliskiego Wschodu. Poruszat bowiem
tematyke zmagan politycznych §wiata arabskiego oraz postugiwat si¢ mitologia
biblijna, muzutmanskg i staroarabskg w celu poszukiwania korzeni arabskosci
(Al-Musawi 2006: 59).

U podstaw ruchu Tammiiz znajduje si¢ wiele zrodet, a jednym z nich jest
anglojezyczna poezja modernistyczna, w szczegolnosci tworczos¢ T.S. Eliota. Mit
zmartwychwstania Tammuza jest nieodtgcznym elementem jego najstynniejszego
utworu The Waste Land (El-Azma 1968: 678). W latach 1950-1960 wiersz ten zostat
przettumaczony na jezyk arabski okoto 15 razy, a jednym z jego thumaczy byt Halil
Haw1. Mit zmartwychwstania babilonskiego bostwa miat odda¢ w mysli tworcow
ruchu Tammiiz wizje wspotczesnego $wiata arabskiego oraz idee jego odrodzenia
si¢ z marazmu duchowego (Starkey 2006: 83). Gtéwnymi reprezentantami ruchu
Tammiiz byli: Yasuf al-Hal, Halil Hawi, Gabra Ibrahim Gabra, Adanis i Badr
Sakir as-Sayyab.

Halil Hawt i modernistyczni poeci anglojezyczni

Modernizm jako ruch literacki stanowi dla wielu literaturoznawcow
wyzwanie, biorgc pod uwage formy i zalozenia, ktére tenze nurt obratl, ale takze
ramy czasowe, w jakich wielu badaczy probuje go osadzi¢. Jedna z dat, ktora
wymienia si¢ jako kluczowg dla rozpoczgcia modernizmu, jest rok 1912, kiedy
to amerykanski poeta i krytyk literacki Ezra Pound wprowadzit wspomniany
wyzej termin imagizm (Davis 2015: 3). Za jedno z wydarzen wyznaczajacych
jego kres uznano opublikowanie przez T.S. Eliota cyklu poetyckiego The Four
Quartets w 1943 roku (Hanna 2009: 3). Cho¢ zatozenia teoretyczne modernizmu
w literaturze potrafig by¢ ze soba sprzeczne, to jednak mozna wsrdd nich wyrdznic¢
jako te najczesciej wymieniane: che¢ innowacji, poczucie kryzysu i nadchodzace;j
apokalipsy, sceptycyzm dotyczacy warto$ci moralnych, spotecznych i religijnych,
zainteresowanie si¢ innymi kulturami, indywidualizm oraz profetyzm (Hanna
2009: 7).
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Jednym z najwazniejszych zrodet inspiracji mitologicznych dla ruchu poetow
modernistycznych byta Zlota Galgz Jamesa Frazera, wydana w 1890 roku, oraz mit
0,,rybim krolu” (Hanna 2009: 9). Poeci ci utozsamiali si¢ z jego postacig, poniewaz
widziat on, tak jak oni, upadek cywilizacji, stopniowe umieranie swojego ludu oraz
ziemi. Waznym aspektem w tym micie, jak i w catej antropologii Jamesa Frazera,
byto ukazanie mentalnej podrézy kazdego spoteczenstwa, ktdra rozpoczyna sie
od etapu wierzenia w magie, przechodzi w etap wyznawania religii, a konczy si¢
na etapie odkrywania $wiata i jego prawd poprzez nauke (Weston: 1920: 113).

Motyw podrozy

Motyw podrozy to jeden z kluczowych elementow przyblizajacych dzieta
Hawiego do utworow modernistycznych poetéw anglojezycznych. U libanskiego
poety aspekt podrozy pojawia si¢ we wszystkich wymienionych we wprowadzeniu
wierszach, tj.: Trzej Krolowie w Europie, Marynarz i Derwisz, Twarze Sindbada,
Osma podréz Sindbada oraz Flet i Wiatr.

Wiersz Trzej Krolowie w Europie moze by¢ interpretowany jako odpowiedz
na wiersz T.S. Eliota pt. Journey of the Magi z kilku powodow, pomijajac oczywisty,
jakim jest podobienstwo w tytutach obu utworéw. Po pierwsze, oba utwory da
si¢ odczyta¢ na dwa sposoby — dostowny i metaforyczny. Dostowna ich lektura
traktuje o rzeczywistej podrdzy trzech postaci z tradycji chrzescijanskiej, przy
czym u T.S. Eliota jest to podréz z Zachodu do Betlejem, natomiast u Hawiego
ze Wschodu do Europy. Metaforyczna interpretacja obu wierszy dotyczy
wewngtrznej podrozy Trzech Medrcow opowiadajacej o wiedzy i niewiedzy,
a takze o bezbozno$ci i wierze. Podobny motyw pojawia si¢ w wierszu Marynarz
i Derwisz, w ktorym marynarz wypltywa w podroz z Zachodu na Wschod, aby
zdoby¢ wiedze od Derwisza, poniewaz po wszelkich staraniach stracit wiare
w nowoczesng nauke. Podroz ta ukazuje zetknigcie kultury materialistycznego
Zachodu z mistycznym Wschodem (Abdul-Hai 1988: 141):

Bladzit z Odyseuszem w nieznane

I oddat swoja dusze Faustowi

Aby zdoby¢ wiedzg. Potem w ostatecznosci,

W naszej epoce, stracit nadzieje, ktora poktadat w nauce.
I, samotny jak Huxley, wyruszyt w podréz

Na brzegi Gangesu, zrodta sufizmu.

Tutaj, nie zobaczyt niczego, poza martwa glina,

Tam, niczego poza ciepla gling.

Glina za gling!®

Hawi 1970: 83-85. Fragment wiersza zostal przettumaczony z jezyka angielskiego przez autorke
pracy. Utwor w oryginale znalez¢ mozna w: Hawi 1993: 39-49.
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Powyzszy fragment dobitnie ilustruje wspomniane zetknigcie si¢ dwoch
odmiennych cywilizacji poprzez odwotanie si¢ Hawiego do konkretnych
postaci i symboli. Pierwsza z postaci kojarzacych si¢ z Zachodem to Odyseusz,
bohater starogreckiego eposu, Odysei Homera, znany z przygdd, jakie przezyt
w podrozy powrotnej do swojego krolestwa — Itaki. Druga postaé, Faust,
wywodzi si¢ z niemieckiej legendy o wedrownym alchemiku, ktéry zawiera pakt
z diabtem, oddajac swoja dusz¢ w zamian za nieograniczong wiedze i ziemskie
przyjemnosci. Trzecia posta¢ to Huxley, poetyckie alter ego angielskiego pisarza
Aldousa Huxleya. Z kolei indyjska rzeka Ganges i sufizm, czyli ,,muzutmanski
mistycyzm”, to oczywiste nawigzania do kultury wschodniej. W postaci
Derwisza Hawiego mozna dostrzec podobienstwo do postaci Tyrezjasza Ezra
Pounda z utworu The Cantos. W dziele Pounda pojawia si¢ posta¢ greckiego
wrozbity, ktory przepowiada Odyseuszowi Homera, ze straci wszystkich
swoich kompanow. Obie postacie sg zatem zrodtem ,,wiedzy profetycznej” dla
podmiotow lirycznych. Co wiecej, motyw gliny pojawiajacy si¢ w utworze
Hawiego funkcjonuje tez w dziele Eliota The Waste Land. Poeta ten w cze$ci
piatej swojego stynnego wiersza pisze o ziemi pozbawionej wody, takiej, na ktorej
znajduja si¢ tylko skaty i piasek.

Podr6z w kontekscie metaforycznym jest tez obecna w wierszach Flet i wiatr
Hawiego oraz Sailing to Byzantium Yeatsa. Oba wiersze opowiadajg o podrozy
z miejsc, w ktorych podmiot liryczny nie czuje si¢ komfortowo i pragnie znalez¢
si¢ gdzie$ indziej (Huri 2005: 347). Podmiot liryczny w wierszu Hawiego mowi,
ze chciatby uwolni¢ si¢ od monotonnego i pelnego obowigzkow zycia zwigzanego
z akademig. W tym celu udaje si¢ w alegoryczng podréz stow, petng symboli
i obrazow, ktorej przyswieca zmiana jezyka poetyckiego. Natomiast bohater
liryczny Yeatsa pragnie udac si¢ do wychwalanej przez ,ja” liryczne destynacji
— krolestwa Bizancjum.

Motyw podrozy znajdziemy takze w wierszu Hawiego zatytulowanym Twarze
Sindbada. Utwor ten oparty jest na motywie podrozy Sindbada, bohatera znanego
z Ksiegi tysigca i jednej nocy. Nowoczesny Sindbad Hawiego rozpoczyna swoja
podréz od uzmystowienia sobie tego, ze posiada rozne osobowosci, a konczy ja
z nadziejg na odrodzenie si¢. Caty tekst podzielony jest na dziewig¢ czeSci:

1. Waghani (Dwie twarze),

Sagin fi qitar (Wiezien w pociggu),

Ma'a al-gagar (Z cyganami),

Ba‘da al-humma (Po gorgczce),

Gannat ad-dagar (Raj nudy),

Al-Agni‘a, al-qarina, gisr Watarli (Maski, sobowtor, Most Waterloo),
FT1 ‘atmat ar-rahim (W ciemnosci tona),

Al-Waghani (1e dwie twarze),

Al-Wagh as-sarmadi (Wieczna twarz).

A S ISR
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Podmiot liryczny utworu wcigz zmienia miejsca swojego pobytu, a swoja
przygode rozpoczyna w kawiarni na lotnisku. W drugiej czesci przebywa
W pociagu, a w trzeciej czgsci na cyganskim weselu. Miejsce ,,akcji” czwartej
cze$ci wiersza nie jest sprecyzowane, natomiast w piatej czesci podmiot liryczny
jest w bibliotece. W szdstej czgsci spaceruje uliczkami Londynu, w siodme;j czesci
trafia do ,,fona ziemi” po zapadnigciu si¢ mostu nad londynskg Tamiza. W dsme;j
czeséci powraca do kawiarni na lotnisku.

Haw1 kontynuuje swoje poetyckie nawigzywanie do motywu Sindbada oraz
jego wewnetrznej podrozy w utworze Osma podréz Sindbada. Utwér podzielony
jest na dziesigé czesci, ktore skupiaja sie na braku ,relacji” Sindbada z jego
domem oraz odnowieniem jej, a takze na odnalezieniu wlasnego ,,ja” przez
bohatera lirycznego. Poeta rozpoczyna snucie swej poetyckiej opowiesci tam,
gdzie histori¢ o Sindbadzie konczy Szeherezada z Ksiggi tysigca i jednej nocy,
mianowicie po ostatniej, siddmej podrozy Sindbada, kiedy to bohater miat zosta¢
zamozny, zonaty i szczg¢sliwy w swoim domu i zaprzesta¢ przygdd. Jednak
»modernistyczny” Sindbad Hawiego nie jest szczesliwy w swoim domu. Zamiast
tego odczuwa zmegczenie spowodowane otaczajacym go $wiatem materialnym,
chce si¢ pozby¢ wszystkich swoich bogactw i uciec ze swojego domu, poniewaz
nie czuje juz z nim wigzi. Sindbad Hawiego musi to uczynic, aby odnalez¢ wlasne
,ja” (Shaheen 1989: 51). Co wiecej, krytycy literaccy interpretujacy ten utwor
uwazaja, ze faktyczna podroz przywotana w nim nie jest tak istotna jak sam aspekt
odrodzenia si¢ bohatera lirycznego (Shaheen 1989: 52).

Motyw odrodzenia

Motyw odrodzenia, jakze istotny dla arabskiego ruchu Tammtiz i anglojezycznego
nurtu modernistycznego, pojawia sie u Hawiego w utworach: Osma podréz
Sindbada, Trzej Krolowie w Europie, a takze Twarze Sindbada.

W wierszu Osma podréz Sindbada odrodzenie wigze si¢ z pojawieniem sie drzew
owocowych na wyspie, ktora wczesniej byta skuta lodem. U Pounda wida¢ podobne
uzycie symbolu drzewa i motywu odrodzenia w zbiorze poetyckim Ripostes z 1912
roku w wierszu The Girl, w ktorym to tytutowa dziewczyna zamienia si¢ w drzewo,
co moze kojarzy¢ si¢ z archetypem ,,drzewa-matki” i tym samym odnosi¢ si¢
do ptodnosci (Eliade 1958: 263). Kolejnym aspektem motywu odrodzenia w Osme;j
podrozy Sindbada jest powstanie z ruin domu bohatera lirycznego, co ma miejsce
w czwartej cze$ci utworu. Ponadto w ostatniej, dziesiatej czesci wiersza, bohater
liryczny méwi, Ze powraca jako poeta, a nie jako Sindbad Zeglarz, odradza sie wiec
on jako inna persona. Mohammad Shaheen uwaza, ze to wlasnie ten utwor Hawiego
moze by¢ nazwanym ,,arabska Ziemiq Jatowq” (z ang. The Waste Land) ze wzglgdu
na bardzo wyrazne nawigzanie do motywu rezurekcji (Shaheen 1989: 52).
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W utworze libanskiego poety Trzej Krolowie w Europie oraz w dziele Eliota
Journey of the Magi czytelnik robwniez ma do czynienia z aspektem odrodzenia,
poniewaz w momencie kulminacyjnym podrozy bohaterow literackich, czyli
w chwili ich spotkania z Bogiem, umierajg ich stare wierzenia i rodza si¢ nowe.
W przypadku Trzech Kréli Eliota odchodzi w zapomnienie ich wezesdniejsze zycie
w luksusie i niewiedzy, natomiast bohaterowie utworu Hawiego wyzbywaja si¢
starych przekonan o tym, ze Swiat Zachodu jest ,,lepszy” od swiata Wschodu.

Kolejnym utworem libanskiego poety traktujacym o motywie odrodzenia
jest wiersz Twarze Sindbada, ktéry ukazuje cykl dziewieciu krokow wiodacych
ku odrodzeniu, a sg nimi: odejscie, tutaczka, spotkanie z ,,innoscia”, pokonanie
niebezpieczenstwa, przezycie, integracja i odrodzenie (Ouyang 2012: 223). Mimo
ze posta¢ Sindbada Hawiego kojarzona jest z motywem podrdzy morskiej, a co
za tym idzie — z symbolem wody, ktory sygnalizowal rezurekcje w mysli ruchu
Tammiiz, w wierszu Twarze Sindbada to nie woda przynosi bohaterowi lirycznemu
upragnione odrodzenie, lecz ogien, albowiem czwarta cze¢$¢ wiersza opowiada
o przebudzeniu si¢ podmiotu lirycznego z ognia z ,,nowg twarzag”. Mozna wigc
wysnu¢ wniosek, iz HawT upodobat sobie ten wiasnie zywiot jako jeden z symboli
rezurekcji. Natomiast motyw wody zdaje si¢ przynosi¢ jego bohaterom lirycznym
$mier¢, jak w wierszu Marynarz i Derwisz, kiedy to na koncu utworu podmiot
liryczny mowi o pozostawieniu go morzu i $mierci.

Motyw $mierci i wody odnajdziemy rowniez w The Waste Land T.S. Eliota,
w czwartej czesci wiersza zatytutowanej Death by Water, ktora opowiada o $mierci
Phlebasa Fenicjanina. W tej czeSci pojawia si¢ takze nawigzanie do egalitaryzmu
spotecznego, podobnie jak w zakonczeniu wiersza Hawiego Marynarz i derwisz. Warto
przytoczy¢ tutaj oba fragmenty wierszy. Fragment utworu Eliota brzmi nastgpujaco:

IV. SMIERC W WODZIE
(..)

Ktokolwiek jeste$, Zyd czy tez poganin,
Ty, ktory krecac kotem stuchasz, jak wiatr grzmi
Zwaz: i Phlebas pickny byt niegdys jak Ty®

Cze$¢ ta sugeruje, ze na kazdego, bez wzgledu na jego wyznanie religijne,
a zapewne tez i inne przynaleznosci, czeka $mier¢. Podobne zatozenie przyjmuje
Hawi, ktory pisze o $mierci marynarza w taki oto sposob: ,,Heroiczne czyny
go nie uratujg, ani pokora w modlitwie” (Hawi, 1993: 49). Z symbolem ognia
i towarzyszacym mu gorgcem moze si¢ natomiast kojarzy¢ pustynia, ktora to jako
miejsce odrodzenia przywotat Yeats w wierszu The Second Coming, co ukazuje
ponizszy fragment:

¢ Eliot, T.S. The Waste Land, w thumaczeniu Czestawa Mitosza. Zob.: Boczkowski, Krzysztof,
Wanda Rulewicz. 1990. Thomas Stearns Eliot — Wybor Poezji. Wroctaw: Zaktad Narodowy
im. Ossolinskich, 124.
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Tak, objawienie jakie$ si¢ przybliza;

Tak, Drugie Przyjscie chyba si¢ przybliza.
Drugie Przyjscie! Zaledwie wyrzektem te stowa,
Ogromny obraz rodem ze Spiritus Mundi
Wzrok moéj poraza: gdzie§ w piaskach pustyni’

Mozna przypuszczac, ze Yeats byl zdania, iz pustynia jest odpowiednim
miejscem do ponownego narodzenia si¢. W tym wierszu, podobnie jak w utworze
Wiezien Hawiego, mozna zauwazy¢ aspekt braku wiary oraz nadziei, bowiem
podmiot liryczny w The Second Coming Yeatsa najpierw mowi, iz nawet ,,najlepsi
tracg wszelkg wiare”, a nastepnie, niczym profeta, zapowiada objawienie/
odrodzenie. U Hawiego kolejno$¢ ta jest odwrocona, poniewaz bohater liryczny
najpierw zdaje si¢ mie¢ nadzieje¢ na odrodzenie, jednak porzuca ja na koncu wiersza.

Motyw maski

Tak jak motyw podrozy potaczony jest w tworczosci Hawiego i angielskich,
irlandzkich i amerykanskich poetéw modernistow z motywem odrodzenia, tak
1 wigzg si¢ one z motywem maski, kojarzonym z potrzeba odrzucenia natozonej
na siebie ,twarzy” w celu odnalezienia wlasnego ,,ja”, odrodzenia si¢ jako
nowa persona, co zazwyczaj ma miejsce dzigki podrézy. Motyw maski zyskat
popularno$¢ wérod anglojezycznych pisarzy modernistycznych gtéwnie dzigki
francuskiemu poecie Julesowi Laforguesowi (1860-1887), ktory zafascynowat
si¢ jednym z bohaterow commedii dell’arte — Pedrolino. Posta¢ Pedrolino
(po francusku Pierrot) wcielata si¢ zazwyczaj w bohateréw-btaznéw, a poniewaz
cata komedia opierata si¢ na pantomimie, motyw maski jest w niej kluczowy.
Wzorujac si¢ na postaci Pierrota, Laforgues stworzyt wlasng posta¢ Hamleta,
ktora w oryginalnym utworze Szekspira rowniez ,,naktada na siebie maske”, udaje
bowiem niepoczytalnego, aby zemsci¢ si¢ na swoim wuju.

Podobnie Eliot ozywit swojego Hamleta, tworzac posta¢ Prufrocka w wierszu
The Love Song of J. Alfred Prufrock i tym sposobem nawigzat do motywu
zaktadania maski. Podmiot liryczny w Piesni mitosnej Alfreda Prufrocka mowi:
»Nastanie czas na ulozenie twarzy tak, by twarza w twarz mogta spotkac si¢
z innymi twarzami” (Rulewicz 1990: 26). Nie jest to jednak jedyny fragment
odnoszacy si¢ do motywu naktadania maski. Pod koniec utworu Prufrock zaprzecza
swojemu podobienstwu do Hamleta, mowiac, ze bardziej pasuje do niego twarz
Btazna badz Dworzanina, ktore takze mogg by¢ rozumiane jako odniesienia
do postaci Pierrota. Co wigcej, nie tylko Eliot wérod wczesniej wymienionych

7 Yeats, W.B. The Second Coming. W przekladzie Stanistawa Baranczaka, zrodto: (http://sfereo.

blogspot.com/2011/04/william-butler-yeats-drugie-przyjscie.html) (dostep: 12.12.2021).
109



Marta Mataczek

poetow anglojezycznych nurtu modernistycznego postuzyt si¢ motywem maski,
bowiem 6w symbol wykorzystal takze Ezra Pound. W krotkim wierszu The Sea
of Glass poeta odwotuje sie do motywu twarzy/maski, wypowiadajac stowa:
,»hiebo bylo petne twarzy”, a takze w dziele In a Station of the Metro, gdzie kreuje
w wyobrazni czytelnika obraz ,,twarzy w ttumie”.

Haw1 rowniez wykorzystal motyw maski 1 zmieniania ,,twarzy” w swoich
utworach: Trzej Krélowie w Europie, Twarze Sindbada oraz Osma Podroz
Sindbada. W wierszu Trzej Krolowie w Europie pojawia si¢ nastepujacy fragment:

Ani nie $ciggamy twarzy, ani ich nie zaktadamy
Jestesmy z Bejrutu — zrodzone tragedie
Z pozyczonymi twarzami i umystami®

Motyw maski pojawia si¢ tez w pierwszej czesSci Twarzy Sindbada, kiedy to
bohater liryczny przypomina sobie swoje wiasne twarze i, najprawdopodobniej,
twarze ukochanej kobiety. Pod koniec tej czgsci mowi, ze jego twarz ,,jest utkana
z wielu innych twarzy”. W trzeciej czgSci mowa jest o nowej — cyganskiej twarzy/
masce, ktorg przywdziewa bohater liryczny. Pod koniec tej czg$ci wiersza podmiot
liryczny wypowiada nastepujace stowa: ,,twarz, ktora jest zmgczona ogniem,
uwalnia si¢ od niego”. Moze to oznaczac, ze jezeli bohater liryczny jest znuzony
jakas twarza, wowczas moze przywdzia¢ inng.

Piata cze$¢ podmiot liryczny konczy wypowiedzia: ,,twarz kamienna posrod
innych kamiennych twarzy”. Szdsta czgS¢ utworu opisuje spacer bohatera
lirycznego po ulicach Londynu, podczas ktérego napotyka on ludzi w maskach.
W siédmej czegs$ci podmiot liryczny opowiada o ludziach ze ,,znoszonymi,
pokrytymi ciemnoscig twarzami”. Mowi to, jakoby zapowiadajac narodzenie si¢
nowej twarzy, co faktycznie nastgpuje w kolejnych czgsciach. W 6smej bowiem
cze$ci mowa jest o twarzy niemowlecia, ktorg bohater liryczny dostrzega w tej
samej kawiarni na lotnisku, w ktorej zaczynal swoja podroz. W dziewiatej czesci
wspomina on natomiast o tym, ze wrocil ze sztormu, a jego twarz zgubita si¢
w gorgczee ognia i rozbita o fale. Moze to sugerowac, iz bohater liryczny pozbyt
si¢ swojej dawnej twarzy na rzecz narodzenia si¢ jego nowego, prawdziwego
,ja”. Shaheen w swojej ksigzce Modern Arabic Short Story pisze, ze w wierszu
Hawiego istotna jest umiejetnos$¢ dostosowania si¢ do nowych sytuacji (Shaheen
1989: 48), co jest pokazane przez przyjmowanie przez podmiot liryczny nowych
Jtwarzy” — masek. W Osmej podrézy Sindbada, jak juz wspomniano, bohater
liryczny odrzuca maske marynarza i odradza si¢ jako poeta.

$  Hawi, Halil.1993. Al-Magis fi Uribba (Trzej Krélowie w Europie), w Diwan Halil Hawi.
Bejrut: Dar al-‘Awda, 138-146. Zob. takze w opracowaniu anglojezycznym: Hawi, Halil.
1957. Magi in Europe in Asfour, John Mikhail. 1993. When the Words Burn: An Anthology of
Modern Arabic Poetry, 1945-1987. Kair: The American University Cairo Press, 198.
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Konkluzje

Tworczos¢ Halila Hawiego niezaprzeczalnie nalezy do oryginalnych osiagnieé
we wspolczesnej poezji arabskiej. Poeta ten potrafit w nietuzinkowy sposdb
wizualizowac¢ rozmaite scenariusze i obrazy w glowie czytelnika poprzez uzycie
réznorodnych, i czesto niebanalnych, symboli 1 zwigzanych z nimi skojarzen.
Jednoczesnie jego tworczosé jest takze reprezentatywna dla wspottworcow
czasopisma Si 7 i ruchu Tammiiz, ktorzy, tak jak i Hawi, inspirowali sig
zachodnim modernizmem.

W artykule dokonano poréwnan migdzy wybranymi utworami Hawiego
a kilkoma wierszami anglojezycznych poetow modernistycznych. Gtoéwnymi
podobienstwami migdzy utworami tych tworcow reprezentujgcych dwie rozne
kultury okazaty si¢ liczne symbole i motywy o zblizonych znaczeniach, jak
na przyktad symbole wody, ognia, $mierci, czy motywy podrézy (dostlownej
i metaforycznej), odrodzenia oraz maski. We wszystkich analizowanych wierszach
pojawit si¢ takze motyw poszukiwania sensu oraz zrozumienia wlasnego ,,ja” przez
bohatera lirycznego. Ponadto charakterystyczne dla wszystkich tych utworow
sg liczne odniesienia intertekstualne, w tym nawigzywanie do réznych postaci
mitologicznych, takich jak na przyktad Odyseusz, historycznych, jak na przyktad
Trzej Krolowie, czy literackich, jak na przyktad Sindbad i Faust.

Co wigcej, zauwazy¢ mozna podobienstwa w niektorych koncepcjach
libanskiego autora i zachodnich poetow. Tworcy nalezacy do obu kultur byli
zwolennikami mysli, iz rola poety jest pordwnywalna z rola profety narodu,
co z kolei taczylo si¢ z rolg jezyka moéwionego, ktorym postugiwalo si¢ dane
spoteczenstwo, a takze z muzyka, do ktorej przyrownywali poezje. Zarowno
Hawr, jak i angloj¢zyczni modernisci podejmowali watek spotecznej zagtady oraz
odwotywali si¢ do wczesniej wspomnianych symboli, rozbudowanych metafor,
imaginizmu, koncepcji podrdzy i poszukiwania siebie oraz indywidualnego oraz
spotecznego odrodzenia, aby wypetié swoje prorocze postannictwo.
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Abstract

This article investigates Halil Haw1’s poetry as well as his position in the Arabic
poetry scene. Also, it aims at finding similarities in selected poems of this Lebanese
author and English-speaking modernist poets — T.S. Eliot, Ezra Pound, and W.B.
Yeats. Halil Haw1’s work has been analyzed and compared previously to various
works of other poets; however, this article casts more light on the topic, as the
analysis of Haw1’s poems is narrowed down to five, chosen works: The Magi in
Europe, The Sailor and The Dervish, The Faces of Sindbad, Sindbad on his Eighth
Voyage, and The Flute and The Wind. Thanks to this approach, the variety and
intensity of the modernist symbols he used can be easily spotted and compared
to their usage by English-speaking modernist poets. Finding these similarities
confirms the influence the English-speaking modernist poets of the nineteenth
and twentieth centuries might have had on Halil Haw1’s works, and his approach
to poetry and its importance to society. The article is divided into three sections
and three subsections. The first part briefly describes the biography of Halil Hawi
as well as his poetical works, taking into account the main motifs and symbols
which the author used in his poems. The second part focuses on the community
of Arabic poets related to the S ‘ir magazine and the Tammiizi movement. The last
part is divided into three subsections, each of them includes comparisons between
Halil Hawt’s selected works and the chosen poems of respectively: T.S. Eliot,
Ezra Pound, and W.B. Yeats. The subsections are divided according to the most
prominent and reoccurring themes in Hawi’s poetry, namely: the motif of travel,
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the resurrection motif and the symbol of the mask. The analysis of the selected
works, as well as contemporary movements in poetry and motifs predominant at
that time, shows that English-speaking modernist poets, along with the modernist
movement itself, greatly contributed to Haw1’s works and perception of poetry.
Thanks to the analysis of several of Haw1’s poems the prevalent symbols and motifs

can be analyzed in detail and open up new perspectives on the interpretation of
HawT’s poetry.
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Polish Diminutives in Translation into
Modern Written Arabic!

1. Introduction

One common linguistic category that testifies to the notion that “language has
a heart” is the diminutive. Under this notion, languages, according to Ochs and
Schieffelin (1989: 9), abound in linguistic structures that serve to “convey and
assess feelings, moods, dispositions and attitudes”. In Polish, it is the diminutive
formation that comes to the fore when discussing linguistic structures expressing
affect, as Polish diminutives are frequently used to ridicule, denigrate, insult,
mitigate, cheer, and amuse, among others. This raises the intriguing question of
whether the diminutive in Modern Written Arabic (MWA) serves similar purposes,
given that both languages possess productive morphological diminutive markers.
However, the usage of the diminutive in MWA remains a somewhat uncharted
territory — a gap this paper seeks to address.

2. The mechanisms of diminutive formation in Polish and MWA

Diminutives in Polish and MWA may be formed synthetically through
morphological modification in the base word (e.g., ptaszek [bird. DIM?] from ptak
[a bird]). The diminutive meaning may also be expressed analytically by means
of word combinations, for instance; mafy dom [a little house]. In both languages,
synthetic diminutives come under derivational processes. Zewi (2006: 637) defines
the diminutive in MWA as a morphological pattern, while Laskowski (1991: 403)
holds that diminutives in Polish are formed by suffixation. The mechanisms of
diminutive formation in MWA and Polish are briefly described below.

2.1. Modern Written Arabic

The diminutive in Arabic linguistics, known as ism al-tasgir, is productively formed
by applying the pattern fit‘ay/, which involves “redistributing the radicals of the original

' The text is based on a master's thesis written under the supervision of Professor Marcin Michalski
in 2021 in applied linguistics.
2 DIM - Diminutive AUG - Augmentative
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word in the diminutive pattern” (Badawi et al., 2015: 58). For example, the word kalb
[a dog] becomes kulayb. This pattern undergoes minor modifications when applied to
words based on a root comprising the semivowels [w] and/or [y] as radicals (the so-
called weak consonants). In such cases, the proper weak consonant must be restored
in the stem, as in buwayb from bab [a door] (root b-w-b). For roots with a weak third
radical, the diminutive form requires the third radical to be [y], resulting in forms such
as subayy from sabiyy [a boy] (root s-b-w). Words of longer stems that include long
vowels form diminutives with the pattern fuway ‘i, if the long vowel precedes the second
radical; for example, Suway‘ir from $§a‘ir [a poet]; and the pattern fis ‘ayyil if the long
vowel precedes the third radical; for example, kutayyib from kitab [a book]. Words of
four radicals form diminutives with the pattern fit ‘aylil; for example, durayhim from
dirham [a dirham]. The same pattern applies to words of three radicals extended with
prefixes; for example, musaygid from masgid [mosque] (Wright 1996: 168) Plural
forms may be formed regularly even if the irregular pattern is applicable. For example,
Suway‘irtin (sg. Suway‘ir) from $a‘ir [a poet] (pl. Su‘ard’; for a comprehensive overview
of diminutive formation rules in MWA, see Wright 1996: 166-177).

2.2. Polish

In Polish, the diminutive is formed through the use of suffixes, which vary
depending on the grammatical gender of the base word and its phonological or
morphological structure. For example, the masculine diminutive suffix —ek (dom
[a house] — domek) has feminine and neuter counterparts, that is -ka (rzeka [a
river| — rzeczka) and —ko (jabtko [an apple] — jabluszko), respectively. While
there is only one diminutive marker in MWA, Polish features several productive
diminutive markers (sometimes referred to as hypocoristics), with meanings
more or less indistinguishable, e.g. -ina (pies [a dog] — psina); -as (chiopiec [a
boy] — chioptas), -cia (ryba [fish] — rybcia), and many more (Grzegorczykowa
and Puzinina 1979). Additionally, in Polish, unlike in MWA, diminutives can be
intensified by accumulating diminutive suffixes, e.g., pies [a dog] — psina [a dog.
DIM] — psinka [a dog.DIM2] — psineczka [dog.DIM3].

Importantly, it is also common to qualify diminutives with an adjective denoting a
diminutive meaning; for example, mafy domek [a small house.DIM]. Such synthetic-
analytic formations appear in Polish naturally and do not appear redundant.

3. Semantics of the diminutive in Polish and MWA

When discussing the diminutive in Polish and MWA the meaning of smallness
typically emerges as the primary meaning. This is reflected in Zewi’s (2006: 637)
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definition of the diminutive in MWA and Laskowski’s (1991: 403) definition of the
diminutive in Polish. The other meaning carried by the diminutive in both languages
is the expressive one. In Zewi’s definition (2006), the literal meaning is followed
by the meaning of “endearment or charity”. Laskowski (1991) provides a more
general description in that diminutives express subjective feelings. Two common
terms to refer to these two meanings are denotative and connotative, for the meaning
of smallness and the expressive meaning, respectively. The denotative meaning
“involves the relationship between a linguistic unit (especially a lexical item) and
the non-linguistic entities to which it refers — it is thus equivalent to referential
meaning” (Crystal 1997: 109). In contrast, the connotative meaning relates to “the
emotional associations (personal or communal)” evoked by a linguistic unit (Crystal,
1997: 82-83).

While the semantics of the diminutive in Arabic dialects have recently been
studied (see De Blasio 2023 for a short review), less is known about this subject
in MWA. Research on the Polish diminutive, on the other hand, provides a more
rounded view on the matter (Biaty 2017; Lockyer 2012). Drawing on a number of
other studies, Biaty (2013: 6) provides the following list of connotative meanings of
Polish diminutives: “appreciative: affection, tenderness, pity, sympathy, hospitality,
politeness, joy, playfulness, friendliness, informality, intimacy, satisfaction,
content, approval; and deprecatory: disrespect, disdain, contempt, non-importance,
irony, criticism, suspicion, distance, aversion, mockery”. Interestingly, her study
indicates that connotative meanings of Polish diminutives tend to take priority
over denotative ones.

4. Translating Synthetic Diminutives into MWA

The presence of the diminutive in MWA allows synthetic formation to be
retained in translation. Retaining the structure ensures equivalence in form, but
not necessarily in meaning, given the potential differences in the semantics and
pragmatics of the diminutive in MWA and Polish. Alternatively, at the cost of
conciseness and stylistic fluidity, an analytical diminutive can be employed in
translation to achieve a more precise rendering of meaning. An alternative strategy
is to compensate for the loss of the diminutive by means of a functional equivalent
that carries a similar connotative meaning (Hejwowski 2009: 119). Finally, at the
risk of impoverishing the translation, the diminutive may be omitted from the
translation equivalent, with only the basic form retained. However, it should be
emphasized, as Hejwowski (2009: 121) claims, that the translator is “obliged to
reproduce as much as possible of the original for the translation recipient”. Since
Polish diminutives are frequently used for diverse pragmatic and stylistic purposes,
suboptimal equivalents can diminish the emotional and stylistic impact of the
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target text, potentially altering the reader’s response compared to the source text.
Overall, the complexity of the Polish diminutive, especially its polysemy, may
pose a challenge in translation from Polish into Arabic (for a similarly troubling
grammatical challenge in translation from Polish into Arabic see Michalski 2013).

5. Aims

This study analyzes the translation strategies applied to Polish diminutives to
determine the extent to which the diminutive in Modern Written Arabic (MWA),
as a productive morphological category, is used in translating connotative and
synthetic diminutives from Polish literary texts. As Polish diminutives are frequent
in usage and carry a mosaic of connotative meanings, the analysis is expected to
provide insights into whether employing synthetic diminutives for rendering source-
text synthetic diminutives is perceived as favorable and optimal. More broadly,
the study seeks to enhance understanding of the pragmatic role and status of the
diminutive category in MWA.

6. Methodology

The analysis involved contrasting only non-lexicalized, connotative (synthetic
and synthetic-analytic) diminutives from source texts with their translation
equivalents. The corpus comprised four texts - two dramas [KA] and [SL] and
two novels [FE] and [QV]. For reasons of brevity, only selected examples of
diminutives are presented in the analysis.

7. Corpus characteristics

One striking feature of Ferdydurke, Slub, and Kartoteka is their abundant use
of diminutives. These dystopian works, barbed with irony, expose and ridicule
entrenched traditions and cultural stereotypes. Harnessed to bolster these principles
are diminutives, linguistic devices at the service of lampooning social conventions.

In view of the foregoing, it should be noted that many diminutives in the corpus
resist precise interpretation within their immediate context. This ambiguity arises
from the interplay of two overlapping layers of meaning: the character’s immediate
intent within the dialogue and a broader meta-meaning embedded in the text’s
overarching narrative, as intended by the author.
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8. Analysis of Translation equivalents of Polish diminutives

The presentation of diminutives excerpted from Polish texts and their Arabic
equivalents has been categorized by valence. The arrangement of each example
enumerated below begins with a diminutive from the source text, followed by the
English translation in square brackets?®, the source text page, the Arabic equivalent,
its English translation, and the target text page. Where necessary, some items
appear in a broader context, including adjacent adjectives or a verb, to ensure the
transparency of contextual cues.

8.1. Negative Valence

The diminutives grouped below denote an overall sense of negativity. The
first six are examples of synthetic diminutives becoming analytic in the Arabic
translation.

(1) Kornczg si¢ kamienice, poczynajg kamieniczki [tenements end and tene-
ments.DIM start to appear there] (FE 189) — tantahi al-mabani al-kabira,
wa tabda’ al-‘imarat al-sagira [big buildings end and small buildings start
to appear there] (FEar 296)

(2) Czlowieczek [man.DIM] (FE 22) — ar-ragul as-sagir [a little man] (FEar
53)

(3) Inzynierek [an engineer.DIM] (FE 169) — al-muhandis as-sagir [a little
engineer] (FEar 266)

(4) Ciasteczka nedzy [cakes.DIM of misery] (FE 138) — ka‘kat al-bu’s as-sagira
[little cakes of misery] (FEar 221)

(5) Kogucik [arooster.DIM] (KA 35) — ad-dik as-sagir [a little rooster] (KAar
112)

(6) Okropne drugorzedne sukcesiny [awful and second-class successes.DIM]
(FE 74) — nagahat sagira wa-radr’a [poor and little successes] (FEar 128)

Carrying the meaning of inferiority, diminutives in examples (1-6), synthetic
in the source texts, become analytic diminutives in the translation. The four
equivalents share the same adjective sagir [little], which seems to somewhat lack
the intensity of the original diminutives that, in essence, deny people or entities
the status of full members of the categories their names denote. The following
four (7-10) items show that dialectal forms may be preferred over standard forms
in translation into MWA.

3 Translations from both Polish and Arabic are literal and written by the author.
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(7) Babiny [old ladies.DIM] (FE 6) — “al-walaya* [women that need men’s
care] (FEar 35)

(8) Pupcia [bottom. DIM] (FE 22) — bubi, bubii [bottom, bottom] (FEar 53)

(9) O nie chioptysiu! [no way boy.DIM] (FE 60) —’Gh, /@, ya ’ammur’ [no way
darling] (FEar 109)

(10) Zdradunia, zdradeczka [betrayal. DIM, betrayal. DIM] (FE 163) — Hayniina,
Hayniina [betrayal. DIM, betrayal. DIM] (FEar 258)

Resorting to a non-standard variety of Arabic, as in the case of examples (7-10)
may indicate that dialectal forms may serve as another strategy to render source-
text diminutives.

Two different diminutive forms of the word zdrada [betrayal] in example (9) are
translated with the word hayniina, which seems to be a non-standard diminutive
of hiyana® [betrayal] The broader context in which this word appears specifically
requires that the word should be a diminutive, as one of the characters admonishes
the other not to use diminutives. The following examples come from a longer
fragment that shows translation strategies vary even if linguistic play is at the
center of the attention of the source text’s reader.

(11) Noga stala si¢ nézkg [my leg became a leg. DIM] (FE 19) —asbahat saqr
saqan sagiran [my leg became a little leg] (FEar 48)

(12) Reka [statasi¢] rgczkg [my arm became an arm.DIM] (FE 19) — yadi yadan
sagiratan [my arm became a little arm] (FEar 48)

(13) Osoba [stata si¢] osobkg [the person that | am became a person.DIM] (FE
19) — Sahst Suhaysan [the person that [ am became a person.DIM] (FEar 48)

(14) Istota [stata si¢] istotkg [the (human) being became a (human) being. DIM]
a little (human) being] (FEar 48)

(15) Dzielo [stato si¢] dzielkiem [the creation became a creation.DIM] (FE
19) — “amali ‘amalan sagiran [my creation became a little creation] (FEar
48)

(16) Cialo [stato si¢] ciatkiem [my body became a body.DIM] (FE 19) — gism1
gusayman [my body became a body.DIM] (FEar 48)

Central to the corpus, the mockery-driven play on words through the use of the
diminutive manifests itself, in a highly satirical fashion, in examples (11-16), all of
which come from a single extended excerpt. In it, a harmonious pattern emerges,
whereby the base forms turn into diminutives. Interestingly, only two of them in
the source text remain synthetic (13, 16) in the translation, while four are translated
analytically with the same adjective sagir [little].

4 Dialectal
5 Dialectal
¢ The given orthographic form precludes the standard reading of the diminutive — huwayyina
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Why only two equivalents are synthetic is difficult to determine. In most
cases, potential ambiguity due to spelling (e.g., ‘umayl [creation.DIM] being
orthographically identical to ‘amil [agent]) can be mitigated by adding diacritics to
diminutives. This practice is evident in the diminutives presented in examples (13)
and (16), both of which are supplemented with diacritics. The following examples
(17-22) showcase translations featuring a variety of adjectives.

(17) Majteczki, majtaski [underpants.DIM, underpants.DIM] (FE 163) — sirwil,
sirwil mahbub [underpants, beloved underpants] (FEar 257)

(18) Karczek, karczusio [nape.DIM, nape.DIM] (FE 163) — al-qafa al-hulw,
al-qafa al-hulw [the sweet nape, the sweet nape] (FEar 258)

(19) Karczunio, karczqtko [nape.DIM] (FE 164) — al-qafa as-sagir, al-qafa
al-gamil [the little nape, the beautiful nape] (FEar 258)

(20) Wydetymi usteczkami wyrzuca z siebie [she is talking with her puffy mouth.
DIM] (FE 109) — min hilal safatayha al-mazmimatayn al-‘adbatayn taqiil
[She is talking with her sweet puffy mouth] (FEar 178)

(21) Moja corka nie ma ,,oczek” profesorze tylko oczy [my daughter doesn’t
have “eyes.DIM”, Professor, but eyes] (FE 109) — laysat ladayha ‘aynan
hulwatan sagiratan ya’ustad bal “aynan [she doesn’t have little sweet eyes,
Professor, but eyes] (FEar 179)

(22) Przechylita glowke [she tilted her head.DIM] (FE 118) — malat ra’saha
al-wastma [her pretty head tilted] (FEar 192)

The translation equivalents of diminutives in examples (17-22) rely on analytical
formations with varied positive adjectives, including Aulw [charming], §amil
[beautiful], ‘adb [sweet], mahbiib [beloved], wasim [pretty]. These examples
highlight the double-layered nature of the analyzed diminutives that obscures their
semantics, considering that these items express a positive (shallow) meaning, on
one hand, and an ironic (meta) meaning, on the other. The latter may be understood
to underline the infantilization that permeates the dystopian Ferdydurke, an
infantilization rooted in interaction practices between adults and children, as well
as between adults in the habit of mitigating the importance of their utterances
among each other. Translating synthetic diminutives into analytic ones here prevents
readers from gaining this insight.

Example (18) shows the abundance of diminutive suffixes that may fit a single
word in Polish. Four different diminutive suffixes create four different diminutive
words that are translated by means of only three different adjectives — hulw [sweet],
sagir [little], and gamil [beautiful].

Example (21) stands out because its analytical translation equivalent includes
not just one, but two adjectives: sulw [sweet] and sagir [little]. This combination,
likely intended for intensification, serves to emphasize that these qualities are,
in the given context, perceived by one of the protagonists as undesirable or even
intolerable. The subsequent examples (23-24) feature proper names.
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(23) Jozio, Jozio, Joziunio [J6zio, J6zio, Jozio.DIM] (FE 22) — gi, gt, gt sagir
[Jozio, Jozio, little Jozio] (FEar 53)
(24) Jozieczek [J6zio.DIM] (FE 22) — gt al-mahbib [beloved Jozio] (FEar 53)

In order to render the two different double diminutive forms of the name Jozio’
(translated as gii to highlight the original diminutive form) two different adjectives
are used in the translation — sagir [little] and mahbib [beloved]. Negative valence
rendered by a negative adjective is shown in the next example (25).

(25) Bezczelnosé tych kobiecigtek [the audacity of these women.DIM] (FE
252) — waqgahat *ula’ika an-niswa at-tafihat [the audacity of these vain
women] (FEar 392)

A negative adjective — tafih [vain] — may render the inferiority denoted by the
diminutive in example (25). Yet another translation strategy is shown by
example (26).

(26) Paluszki nienawidzity paluchéw [fingers.DIM detested fingers. AUG?]
(FE 215) —’asabi‘uhum ar-rahifa karihat al->asabi‘ al- fallahiyya al-galiza
[their fine fingers detested rough and rustic fingers] (FEar 336)

The translation equivalent of example (26), in which example a diminutive
is juxtaposed with an augmentative, relies on a creative metaphor based on the
juxtaposition of refinement with rusticity.

8.2 Positive Valence

Examples (27-48) include diminutives that may be identified as more positive
on the valence continuum. Given the above-mentioned corpus characteristics, their
perceived valence may differ depending on the interpretation, however.

(27) Synaczku! [son.DIM] (QV 319) — bunayya! [my son.DIM] (QVar 577)

(28) Kotki dwa [two cats.DIM] (KA 8) — qutaytan [two cats.DIM] (KAar 63)

(29) Krzaczki zielone [green bushes.DIM] (FE 15) — as-sugayrat al-hadra’
[green bushes.DIM] (FEar 42)

Each translation equivalent in examples (27-29) features a synthetic diminutive.
Interestingly, all of them are indexed in Wehr (1976); bunayya as “my little son”,
qutayta as “a kitten”, and Sugayra as “a little tree, shrub or bush”, which indicates
that there exists a group of words that appear in the diminutive form in MWA more

7 Jobzio is diminutive of Jozef [Joseph]; g0 may be understood to come from Joe, a diminutive of

Joseph

8 Augmentative
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frequently. The following example (30) demonstrates that a functional equivalent
can also be employed to convey diminutive meaning.

(30) Wietrzyk tagodny i $wiezy [a mild and fresh wind.DIM] (FE 82) — nasim
mu‘tadil wa-mun‘is [a mild and fresh breeze] (FEar 139)

Instead of retaining the diminutive in the translation, a functional equivalent is
used (nasim [a breeze]), that is a different word than in the source text, but one that
carries the meaning of reduced strength and increased pleasure that the diminutive
wietrzyk [wind.DIM] may carry. In examples (31-33) the reductions implied in
connotative meanings are rendered analytically.

(31) Artykulik [an article. DIM] (KA 10) — al-magqala as-sagira [the little article]
(KAar 68)

(32) Ozdobka [an ornament.DIM] (FE 78) — hilya basita [a simple ornament]
(FEar 133)

(33) Mgielka [a fog.DIM] (KA 14) — ad-dabab al-hafif [the mild fog] (KAar
73)

Similarly to examples (1-6), the diminutives in examples (31-33) may be
viewed as reducing the importance or intensity of the objects they denote, which,
however, may be positive when analyzed in context. This reduction is aptly
rendered by means of adjectives sagir [little], basit [simple], and hafif [mild]. In
the subsequent examples (34-36), the translation equivalents incorporate a range
of diverse adjectives.

(34) Wodeczka [vodka.DIM] (KA 26) — al-fidka al-muhabbaba [the favorite
vodka] (KAar 95)

(35) Cycuszek[abreast. DIM] (KA 26) — at-tady al-yani‘[the succulent breast]
(KAar 95)

(36) Zapalimy sobie cygarko [we’ll smoke a cigar.DIM] (FE 219) — li-nudahhin
as-sigar al-mumti‘ [Let’s smoke the nice cigar] (FEar 342)

Diminutives in examples (34-36), expressing a positive attitude towards the
objects they denote, are translated analytically by means of positive adjectives
muhabbab [favourite], yani‘[succulent], and mumti‘[nice]. The following examples
(37-43) include vocatives and terms of address.

(37) Ptaszyna [bird. DIM] (SL 106) — ya habibi [my beloved] (SLar 53)

(38) Ptaszyna [bird.DIM] (SL 116) — usfurT as-sagir [my little bird] (SLar 70)

(39) Mamusiu [mum.DIM] (SL 105) — mama [mum] (SLar 52)

(40) Stonko [My sun.DIM] (SL 106) — ya niir‘aynayya [the light of my eyes]
(SLar 53)
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(41) Mamusiu [mum.DIM] (KA 7) — mama [mum] (KAar 62)

(42) Ej Kaziu! Kaziu! [Hey Kaziu! Kaziu!] (KA 14) — kagii kagii ya bunayya
[Kaziu Kaziu my son.DIM] (KAar74)

(43) Ciocia! [aunt.DIM] (FE 194) — ‘mimt?®/ [aunt.DIM] (FEar 305)

Translation equivalents of endearments addressed to protagonists (examples
37-43; in which 39-43 are vocatives) vary in the translation strategies employed.
Translation equivalents (37) and (40) render the diminutive by functional
equivalents that seem to express the source-text endearments in a more domestic
fashion. While examples (37) and (38) are the same words in the source text,
they differ in the target text, with equivalent (38) being an analytical diminutive.
Translation equivalents of examples (39) and (41) include the word mama [mum],
a dialectal form, which seems to express the endearment carried by the original
diminutive. The last two translation equivalents (42) and (43) feature the diminutive.
Interestingly, in equivalent (42), the diminutive is expressed by means of an
additional word bunayy [son.DIM] attached to the proper name kagi, which is
a diminutive form of the Polish name Kazimierz. The diminutive in equivalent (43),
that is ‘mTmti [aunt.DIM] from the word ‘amma [aunt]. is not formed according
to the standard MWA pattern, but according to a dialectal diminutive pattern. The
last example shows the case of synthetic-analytic formation.

(44) Maly pieprzny poemacik [a little obscene poem.DIM] (FE 128) — gasida
sagira badra [a little obscene poem] (FEar 205)

Example (44) is a special case of diminutive formation, in which the noun
poemat [a poem] is in the diminutive, and, additionally, it is modified by the
adjective maty [little], creating a synthetic-analytic diminutive. This complex
structure disappears in the translation, with only the analytic diminutive left.

Conclusion

In the light of the foregoing considerations, translating Polish synthetic
diminutives into MWA by means of synthetic diminutives has been shown to be
disfavored over the much more common strategy of using analytical diminutives.
As the analyzed source texts heavily draw on the connotative use of diminutives,
the translators of analyzed texts preferred various adjectival formations (the
most common adjective being sagir [little]) over synthetic ones to express the
connotations that the source-texts diminutives carry. This preference suggests that
diminutives occupy a relatively peripheral position in Modern Written Arabic.

°  Dialectal
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Among synthetic diminutives, there were three lexicalized (examples 27-29),
three dialectal (examples 9, 10, 43) and only two were productively formed
according to the MWA pattern (examples 13, 16). The translators’ decision to
employ productive synthetic diminutives was likely motivated by the intense
linguistic play on diminutives present in this particular fragment of Ferdydurke.
Resorting to the diminutive formation helped produce the desired effect. However,
outside this specific context, the use of synthetic diminutives appears to be regarded
as an ineffective—or at best, a suboptimal—translation strategy.

The presence of dialectal borrowings suggests that Modern Written Arabic,
as a formal and literary language, may lack the resources to effectively express
linguistic elements typically associated with spoken language, such as diminutives.
Perhaps, however, the diminutive was avoided for fear that an excess of diminutives,
associated with lower registers of Arabic, might detract from the perceived quality
and refinement of the translation.

Although not included in the analysis, numerous instances were observed
where diminutives were omitted in the translation without any compensatory
strategy. Given the significant presence of synthetic diminutives in the source
texts, translating more of them as analytic diminutives may have been deemed too
cumbersome in terms of both space and style, especially considering the general
preference to avoid synthetic diminutives.

Overall, the study found the category of diminutive to be severely limited in
translation into MWA. Several factors may contribute to this limitation: (a) the
diminutive in MWA is not typically used to convey affect; (b) it is less effective
in capturing the nuanced connotative meanings of source-text diminutives; (b) is
less precise in rendering the connotative meanings expressed by the source-text
diminutive; (c) it is associated with lower registers and therefore considered less
suitable for literary translation; and, less likely, (d) its orthographic complexity
makes it more challenging to read and interpret.
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Abstract

The diminutive, a grammatical category present in both Polish and Modern
Written Arabic (MWA), functions as a means of expressing affect. While its use
in Polish is both common and diverse, it appears considerably less so in MWA.
This study investigates a corpus of MWA translations of Polish literary texts to
examine the extent to which the diminutive in MWA, as a productive morphological
category, is used to render Polish connotative diminutives. The analysis of
translation strategies reveals that morphological (synthetic) diminutive formation is
generally disfavored in MWA. Instead, translators predominantly opt for analytical
constructions involving adjectives to convey the connotative meanings of Polish
diminutives. The conclusion offers a tentative explanation for this preference.
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Uniwersytet im. Adama Mickiewicza w Poznaniu

Polityka jezykowa w systemie edukacji Algierii'

Wstep

Polityka jezykowa to ogot dziatan wladz okreslonego panstwa majace na celu
ksztattowanie pewnych zachowan jezykowych, a takze okreslenie statusu jezyka
lub jezykdéw uzywanych na jego terenie (Pisarek 2007). Obejmuje ona miedzy
innymi ustanowienie jezyka urzedowego, ustalenie szczegotow dotyczacych jego
nauczania, okreslenie statusu jezykow mniejszosci narodowych oraz kwestie
ochrony jezyka przed obcymi wptywami kulturowymi. Kiedy ogot spoteczenstwa
postuguje si¢ tym samym standardowym jezykiem literackim, polityka jezykowa
nie wzbudza tylu kontrowersji, jak w przypadku panstw wielojezycznych, gdzie
ta kwestia jest czgsto powodem wielu konfliktow.

Cze$¢ teoretyczna niniejszego tekstu ma na celu zarysowanie historii polityki
jezykowej Algierii od czaséw ekspansji arabskiej poprzez okres kolonizacji
europejskiej, odzyskanie niepodlegtosci az po czasy wspotczesne. W pracy
starano si¢ uwzglednic nie tylko wplywy odgdrne takie jak polityka jezykowa,
ale takze spoteczne ruchy oddolne, miedzy innymi kwesti¢ berberyjska. Skupiono
si¢ gtownie na polityce edukacyjnej, poniewaz jest ona gtownym narzedziem
w polityce jezykowej panstwa.

W czeéci badawczej zostaly zaprezentowane wyniki ankiety dotyczacej
preferencji jezykowych wsrdd studentéw uczelni wyzszych w Algierii. Miato
ono za zadanie przedstawi¢ wybory jezykowe studentow w danych dziedzinach
naukowych, a takze ich nastawienie odnos$nie do wielojgezycznosci obecnej
w systemie edukacji Algierii oraz polityki jezykowej rzadu. Glownym zalozeniem
przeprowadzonych badan byto potwierdzenie obecnosci dyglosji, a takze niechgci
do jezyka francuskiego wynikajgca z kolonialnej historii Algierii oraz przychylnosci
w stosunku do jezyka angielskiego wsrod studentow. Przyjeta metodologia polegata
na badaniu ilosciowym przeprowadzonym przy pomocy ankiety oraz analizy
uzyskanych wynikéw badan.

! Podstawg artykulu jest praca magisterska obroniona w Zakladzie Arabistyki i Islamistyki UAM

w Poznaniu w roku 2021 pod kierunkiem dr. Marcina Styszynskiego.
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1. Tlo historyczne
1.1. Edukacja muzulmanska

Od czasu podobojow arabskich w VIII w. islam stat si¢ gtdéwnym zrédtem
i motorem napedzajacym edukacje, ktora w islamie miata zawsze wysoka wartosc.
Podkresla to juz sama rola proroka Mahometa, ktory nauczat grono swoich
stuchaczy o zasadach islamu. Rozprzestrzenianie si¢ nowej wiary wsrod plemion
berberyjskich nie byloby mozliwe, gdyby nie przyswojenie jezyka arabskiego,
ktory byt kluczem do cywilizacji arabsko-muzutmanskie;j.

Po podboju arabskim zaczgto wznosi¢ liczne meczety jako symbol nowej wladzy.
To one byly pierwszymi placéwkami pelnigcymi funkcje edukacyjng (Pachniak
2010: 55). Szkoty koraniczne byty nazywane w arabskim jezyku klasycznym mastab
lub kuttab, z kolei w dialekcie algierskim byty znane pod nazwa mimra (Bielawski
1971: 325). Przeksztalcenie szkdt w niezalezne placowki byto bardzo ptynne.
Stopniowo zaczely powstawa¢ madrasy, ktore byly placowkami niezwigzanymi
bezposrednio z meczetami tak jak w przypadku szkot koranicznych (Pachniak 2010:
56-57). Z pewnoscig wptyw na transformacj¢ madras w oddzielne instytucje miaty
takze zawiyye oraz ribaty, czyli siedziby muzulmanskich mistykoéw, nazywanych
marabutami (Ladjal, Benaouda 2014: 569). Odegraly one znaczaca rolg w edukac;ji
na terenach catego Maghrebu. Byty one rozsiane po catej Algierii, dzieki czemu
byty dostepne dla ogétu spoteczenstwa, nawet na terenach pustynnych i gorzystych,
gdzie czgsto nie byto zadnych innych placowek edukacyjnych.

1.2. Okres kolonizacji francuskiej

W XVIII wieku Francja rywalizowata z innymi imperiami kolonialnymi,
a Algieria, potozona zaledwie jeden dzien drogi morskiej od wybrzezy Francji,
wydawata si¢ idealng destynacja kolonialng. Jules Ferry, znany or¢gdownik
kolonializmu oraz minister III Republiki Francuskiej (1870-1940), poza czynnikami
ekonomicznymi kolonizacji Algierii przytaczal takze czynnik cywilizacyjny (Ferry
1884). Opinia ta byta determinowana przez powszechny wsréd XIX wiecznych
badaczy poglad o wyzszosci kultury europejskiej nad innymi (Tymowski 2020:
9-10). W konsekwencji na kolonizatorach spoczywat ,,obowigzek cywilizowania”
1 pomocy mniej rozwinigtym spoleczenstwom wkroczy¢ na $ciezke postepu.

Europejczycy juz od poczatku kolonizacji zaczgli budowacé szkoty na wzor
systemu edukacji w metropolii francuskiej. Powstaly zar6wno szkoty podstawowe,
srednie, jak i licea oraz szkota medyczna, ktdra pozniej zostata rozbudowana takze
o inne wydzialy i przeksztatcona na Uniwersytet Algierski (Ruedy 2005: 103).
Upowszechnienie znajomosci jezyka francuskiego byto podstawowym zatozeniem
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misji cywilizacyjnej francuskiego rzadu. Byt on postrzegany jako najlepszy sposob
na zaszczepienie ducha europejskiej cywilizacji oraz zmiany sposobu myslenia
Algierczykow, a takze gwarancjg umocnienia wplywow Francji (Brooks 2016: 48).

Poczatkowo infrastruktura byta budowana na terenach przybrzeznych
zamieszkatych przez kolonizatoréw, a do szkot uczeszczata tylko garstka
wysoko postawionych Algierczykow (Gosnell 2002: 42). Po ostatecznej decyzji
o kolonizacji catego kraju i pojawienia si¢ pilnej potrzeby nauczenia tubylcow
jezyka kolonizatoréw, w 1847 roku zaczeto rozbudowywac administracje rowniez
na terenach w glebi ladu (Halagoglu 2013: 19).

Jednym z nieuchronnych nastepstw kolonizacji i prob zmniejszenia znaczenia
religii byta stopniowa likwidacja istniejgcego systemu edukacji i zamykanie szkot
koranicznych oraz madras. Z czasem zaczal znika¢ takze najpowszechniejszy
rodzaj tradycyjnych placowek edukacyjnych, jakimi byty zawiyye (Ibidem:
103). Rownolegle do zaniku muzulmanskich placowek edukacyjnych postepowat
stopniowy zanik znajomosci standardowego jezyka arabskiego. Ostatecznie w 1904
roku nauczanie w jezyku arabskim oraz literatury arabskiej zostato zakazane,
aw 1938 roku weszta w zycie ustawa klasyfikujaca jezyk arabski jako jezyk obcy
i zakazano uzywania go w oficjalnych dokumentach (Abu-Haidar 2000: 151-163).

Wedtug konstytucji II Republiki z 1848 roku Algieria byta integralng czgscia
Francji (Kasznik-Christian 2006: 55). Po wprowadzeniu obowiazku edukacji
w 1883 roku Arabowie i Berberzy stopniowo zaczgli cze$ciej uczegszczad
do francuskich instytucji (Gosnell 2002: 42). Pod wptywem tzw. Ferry Laws
edukacja w calej Francji stata si¢ w 1882 roku obowigzkowa, darmowa i $wiecka
(Gosnell 2002: 46). Juz rok pdzniej reformy te zostaly rozszerzone takze na tereny
Algierii. Niestety, przez caly swoj pobyt w Algierii Francja nie zdotata zbudowac
wystarczajacej liczby szkot dla szybko rosnacej liczby Algierczykow.

1.3. Polityka jezykowa w systemie edukacji po odzyskaniu niepodleglos$ci

Polityka jezykowa skupiajaca si¢ na jezyku arabskim wybrzmiewata juz
w latach 20. podczas tworzenia si¢ ruchow narodowowyzwolenczych. W 1962
roku rzad algierski postanowil zbudowac niepodlegte panstwo algierskie wedtug
modelu ,,asymilacji” — procesu uzywanego takze wczes$niej przez francuskie
wtadze kolonialne, w ktoérym starano si¢ poprzez odpowiednia polityke stworzy¢
spoteczenstwo jednolite, o takiej samej tozsamosci, przynaleznos$ci i przede
wszystkim jezyku (Mostari 2004: 25-43). Ta polityka jezykowa znana jest szerzej
jako arabizacja (ar. ta’rib), stata si¢ podstawowym budulcem tozsamosci algierskie;.

Proces arabizacji mial zapewni¢ Algierii nie tylko jezykowa transformacje
spoleczenstwa, ale takze kulturalng i polityczng poprzez przynaleznosé
do geograficznej, kulturalnej i jezykowej jednosci arabskiej. Wedlug pierwszej
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konstytucji niepodlegtej Algierii z 1963 roku jezyk arabski stal si¢ jedynym
oficjalnym i narodowym jezykiem Algierii (Mostari 2004: 25). Ponadto islam
stat si¢ podstawg legitymizacji nowo powstalego rezimu, poniewaz wickszos¢
spoteczenstwa algierskiego byta muzutmanska (Benrabah 2013: 58).

Po zdobyciu niepodlegosci Algieria stangta przed duzym wyzwaniem
zbudowania arabskoje¢zycznej kadry nauczycielskiej. System edukacji miat
kluczowe znaczenie w polityce arabizacji, poniewaz byt on idealnym narzedziem
do ksztattowania mlodziezy i transmisji konkretnych warto$ci. Wigkszos¢
wyksztalconych Europejczykow pracujacych w administracji i szkolnictwie
wyjechata do Francji. Z kolei dla wigkszo$ci wyksztalconej elity algierskiej, jezyk
francuski byt znacznie blizszy niz arabski (Djabri 1981: 68). To zmusito panstwo
do rekrutacji nauczycieli z innych krajow arabskich, przede wszystkim z Egiptu,
Syrii i Iraku (Abu-Haidar 2000: 154).

Arabizacja oraz szybki rozwoj szkolnictwa na terenie catej Algierii doprowadzit
do powszechnego wzrostu umiejetnosci czytania i pisania. Dzigki procesowi
rozpowszechniania szkot na terenie catej Algierii odsetek analfabetow znacznie
spadtz90% w 1962 roku do 52% w 1990 roku (Benrabah 2014: 4). Niestety negacja
socjolingwistycznej sytuacji kraju doprowadzita do zaostrzenia si¢ konfliktow
pomigdzy spotecznoscia mowiaca w jezyku arabskim, a spoteczno$¢ mowiaca
w jezyku francuskim czy berberyjskim, a takze grupa bedaca za sekularyzacja
panstwa a osobami o pogladach fundamentalistycznych (Benrabah 2014: 74).
Wojna domowa w latach 1991-2002 oraz wzrost fundamentalizmu wsérod mtodziezy
algierskiej podwazaty stusznos¢ catkowicie zarabizowanego systemu edukacji.
Na zmiang polityki jezykowej wywieraly presje takze globalizacja, szybki rozwoj
mediow oraz potrzeba modernizacji kraju.

Wybory prezydenckie zorganizowane w 1999 roku wygral popierany przez
armi¢ cztonek FLN-Abd al-Aziz Buteflika, ktory nie tylko publicznie mowit
po francusku, ale takze otwarcie krytykowat polityke arabizacji oraz jako$¢
catego systemu edukacji (Kasznik-Christian: 2006: 490). Traktowanie kwestii
jezykowej przez nowa glowe panstwa wywolato mieszane reakcje. Z jednej strony
swobodne uzywanie jezyka francuskiego przez samego prezydenta uwolnito wielu
Algierczykow z poczucia winy, jakim byli oni obarczeni poprzez uzywanie ,,jezyka
kolonizatora”. Jednak z drugiej strony zarabizowane Srodowiska byty przeciwne
zniesieniu polityki arabizacji.

Rzad Butefliki skupil si¢ na reformach systemu edukacji, kwestiach
pedagogicznych oraz szkoleniach kadry nauczycielskiej (Benrabah 2007: 228).
Jezyk francuski powrocit do edukacji, nie tylko jako jezyk obcy, ale takze jako jezyk
prowadzenia zaje¢ w szkole $redniej do nauczania przedmiotoéw $cistych. W 2002
roku zmieniono konstytucje dodajac jezyk tamazight jako jezyk narodowy Algierii
obok jezyka arabskiego, a takze wprowadzono go jako przedmiot dodatkowy
do niektérych szkot (Benrabah 2007. 233-235).
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2. Preferencje jezykowe studentéw uczelni wyzszych
2.1.  Wyniki badan

Poniewaz grupe docelowa stanowili studenci, wigkszos¢ ankietowanych to
bardzo mtode osoby.

47% z ankietowanych ma 22 lata lub mniej, a 33% znajduje si¢ w przedziale
wiekowym 23-26 lat. 46% ankietowanych stanowig kobiety, a 54% mezczyzni.
37% respondentdw pochodzi z Algieru, na co miat wptyw wybor grup studenckich,
na ktorych zostaty rozestane formularze. Kolejne 24% pochodzi z niewielkich
miast do 50 tys. mieszkancow i sg to gtdwnie miasta lezace w poblizu stolicy.
Ankietowani studiujg w 24 roznych instytucjach, jednak najwigksza grupa (33%)
na jednej z jednostek Uniwersytetu Algierskiego. Jesli chodzi o dziedzing studiow,
41% ankietowanych stanowig studenci nauk $cistych, a pozostate 59% to studenci
nauk humanistycznych.

Ponizej zostang zaprezentowane wykresy przedstawiajace wyniki badan wraz
z ich analizg. Pierwsza seria pytan odnosi si¢ do znajomos$ci poszczegdlnych
jezykow uzywanych na terenie Algierii.

Znajomosc jezyka arabskiego MSA

Sfaba Nie ilam
Poprawna 704 4%
4%

Wykres 1.
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Znajomose dialektu jezyka arabskiego

PnprawnaNic mam

420
e e T

4%

Wykres 2.

Wedtug wykresu 1. znajomo$¢ standardowego jezyka arabskiego na poziomie
bardzo dobrym lub dobrym ocenito 75% ankietowanych. Jednak jak wynika
z wykresu 2., dialekt jezyka arabskiego jest nadal najbardziej rozpowszechnionym
i najlepiej znanym jezykiem. 90% respondentow posiada bardzo dobrg lub dobra
jego znajomos¢. Wynika to z faktu, ze dialekt jezyka arabskiego, w porownaniu
do MSA, jest jezykiem natywnym dla wigkszosci spoteczenstwa algierskiego.

Znajomos¢ jezyka tamazight

Bardzﬁoﬂfdobra ki
4 2%

Poprawna
2%

Srednia
0%

Wykres 3.
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Uzytkownicy jezyka berberyjskiego sg w ankiecie niedostatecznie
reprezentowani, co jest widoczne nie tylko na wykresie 3., ale takze na kolejnych.
Niemal wszyscy ankietowani, ktoérzy wyrazili znajomos$¢ berberyjskiego
na poziomie bardzo dobrym lub dobrym, zamieszkuja tereny zdominowane przez
Berberow na wschodzie kraju oraz postuguja si¢ jezykiem tamazight takze w domu.
Az 73% ankietowanych odpowiedziato, ze w ogdle nie zna tego jezyka, a kolejne
17% ocenito jego znajomos¢ jako staba.

Znajomosc jezyka francuskiego

Nie znam Bardzq dobra
4% 10%

Wykres 4
Znajomosc jezyka angielskiego
Nie znam Bardzo dobra
10% 10%
Wykres 5.
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Znajomo$¢ jezykow obcych w Algierii jest na bardzo zréznicowanych
poziomach. Wynika to czesto z pochodzenia danej osoby, jezyka uzywanego
w domu rodzinnym i wérod przyjaciol. Brak znajomosci lub niski poziom jezyka
francuskiego wsrod 25% ankietowanych jest spowodowany wieloletnig polityka
jezykowa majaca na celu pozbycie si¢ go z przestrzeni publicznej. Nadal jednak
jezyk francuski jako pierwszy jezyk obcy jest znany w dobrym lub bardzo dobrym
stopniu przez 27% respondentow. Jezyk angielski w stopniu dobrym lub bardzo
dobrym jest znany przez 37% respondentow, co wskazuje na sukces polityki
jezykowej prowadzonej w ostatnich latach, opartej na aktywnej promocji jezyka
angielskiego.

Dalsza sekcja zostata po§wigcona kwestii wyboru jezyka w okreslonych
sytuacjach. Miaty one na celu przedstawienie preferencji jezykowych oraz tego,
jak sytuacja jezykowa zmienia si¢ w zaleznos$ci od okoliczno$ci.

Jezyk, ktorego najezesciej uzywaszw domu

Tamaright
3% Tnny
Angjelski 1% Arabski MSA
10% 12%

Francuski

9%

Wykres 6.

Pierwsze pytanie dotyczyto jezyka najczesciej uzywanego w domu. 65%
ankietowanych w przestrzeni prywatnej najczesciej uzywa dialektu arabskiego.
12% zaznaczylo jezyk arabski MSA, 10% jezyk angielski, 9% jezyk francuski,
a 3% osob jezyk tamazight. Gdyby badanie zostato przeprowadzone na terenach
zamieszkatych w wiekszym stopniu przez Berberow, prawdopodobnie jezyk
tamazight bylby znacznie czgstsza odpowiedzig. Dialektowi arabskiemu, pomimo
tego, ze jest najbardziej rozpowszechniong odmiang jezykowa w Algierii, nie zostato
poswiecone tak wiele uwagi, jak innym jezykom. Zawsze gdy dana osoba wybierata
ktorys z jezykow obceych, jak francuski czy angielski, pojawiat si¢ on w zestawieniu
z dialektem arabskim lub standardowym jezykiem arabskim. Wybor MSA jako
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jezyka uzywanego w domu moze wynikac z czestego braku rozroznienia pomigdzy
tymi dwiema odmianami wérdd natywnych uzytkownikow jezyka arabskiego.

Jezyk, ktorego uzywasz w rozmowach z
przyjaciolmi

Tamaright Inny
Angielski 1% 1% Arabsk MSA

10% 13%

Wykres 7.

Jesli chodzi o jezyk uzywany przez studentow w rozmowach z przyjaciotmi,
podobnie jak we wezesniejszym pytaniu, najczestsza odpowiedzia byt dialekt arabski,
ktory stanowi 56% odpowiedzi. W pordwnaniu z weze$niejszym pytaniem w tym
wzrost odsetek 0sob uzywajacych w tym cel jezyka francuskiego i stanowi on az 19%
odpowiedzi. Czgsto pojawiajacy sie jezyk francuski w kontaktach z rowiesnikami
moze wskazywac na kojarzenie go z jezykiem prestizu 1 wyksztatconej elity.

Jezyk, ktorego najezesciej uzywasz
korzystajac z Internetu i social mediow

1%

Wykres 8.
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Wedtug wynikéw ankiety 28% ankietowanych najczesciej korzysta z jezyka
francuskiego, korzystajac z internetu, niewiele mniej 0s6b-27% podato standardowy
jezyk arabski, 24% dialekt arabski, 20% jezyk angielski i 1% jezyk tamazight.
Pomimo tego, ze jezyk arabski jest jednym z najszybciej rozprzestrzeniajgcych sig
jezykow w internecie, jezyki globalne takie jak angielski i francuski, umozliwiaja
dostep do znacznie wiekszej ilosci informacji.

Jezyknajbardziej jasny i zrozumialy

_ Tamazight
Angielski 2%
15%

FTancuﬂd.i :

11%

Wykres 9.

Dla wigkszosci ankietowanych najbardziej jasnym i zrozumiatym jezykiem jest
standardowy jezyk arabski, ktory wybrato 40% ankietowanych. Prawdopodobnie
wynika to z faktu, ze jest on w porownaniu do dialektu arabskiego, ktory pojawit si¢
w odpowiedziach 32% osob, skodyfikowany i zestandaryzowany. Z kolei dialekty
algierskie, chociaz s wzajemnie zrozumiate, r6znig si¢ w zaleznosci od lokalizacji.

138



Polityka jezykowa w systemie edukacji Algierii

Jezyk najczesciej uzywany na twoim kierunku
studiow
Tamazight
0%

Dialekt
arabski

Wykres 10.

Na wigkszosci kierunkow jezyki uzywane do prowadzenia zajec¢ to jezyk
arabski ex aequo z jezykiem francuskim. Zarowno jezyk arabski MSA, jak
i jezyk francuski stanowig po 38% odpowiedzi. Arabski jest uzywany przede
wszystkim na kierunkach humanistycznych, takich jak: historia, literatura arabska,
dziennikarstwo czy prawo. Z kolei jezyk francuski dominuje na kierunkach
$cistych, migdzy innymi na medycynie, matematyce, informatyce, biologii oraz
chemii. Co ciekawe, az 16% ankietowanych wskazato jezyk angielski jako
najczesciej uzywany jezyk na ich kierunku studiow. Dotyczy to glownie kierunkoéw
Scistych, gdzie jezyk angielski stopniowo wypiera francuski.

Jezyk, ktorego najczesciej uzywasz na uczelni
pozazajeciami (na przerwach, na korytarzu)

Angielski
10%

Tamaright
0%

Wykres 11.

139



Sylwia Szaja

W sytuacjach mniej formalnych mtodzi Algierczycy postuguja sie przede
wszystkim dialektem algierskim. Jednak kiedy porownamy wykres z odpowiedziami
na wczesniejsze pytanie odnosnie do jezyka najczesciej uzywanego w rozmowach
z przyjaciotmi, mozemy zauwazy¢, ze wyniki sa bardzo podobne, cho¢
preferencje wzgledem jezyka francuskiego pojawiaja si¢ czesciej na uczelniach.
Prawdopodobnie jest to wynikiem wigkszej spotecznos$ci francuskojezycznej
w kregach studenckich.

Jezyk, ktory jest najczesciej uzywany w
administracji uniwersyteckiej, w sekretariacie

Wykres 12.

W administracji uniwersyteckiej wigkszo$¢ studentow komunikuje si¢
w standardowym jezyku arabskim (45%) lub jezyku francuskim (40%), ale
wiele 0s6b zaznaczylo rowniez dialekt arabski (13%). W porownaniu do dwoch
poprzednich pytan w administracji i sekretariatach bardzo maty odsetek
ankietowanych uzywa jezyka angielskiego.
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Jezyk, ktory uwazasz za najbardziej przydatny w
przyszlej karierze zawodowej
Inny
Tamazight _ 1%
0%

Wykres 13.

Jesli chodzi o jezyk uwazany przez ankietowanych za najbardziej przydatny
w przysztej karierze zawodowej, znaczna wigkszos¢ ankietowanych-47%, wybrata
jezyk angielski. Wyniki jasno wskazujg na rosngce znaczenie jezyka angielskiego
w Algierii. Moze to by¢ spowodowane szybkim rozprzestrzenianiem si¢ portalow
internetowych i wigkszy dostep do anglojezycznych medidw, a takze propagowanie
jezyka angielskiego przez Ministerstwo Edukacji Wyzszej i Badan Naukowych.

Kolejna seria pytan zostata po§wigcona preferencjom jezykowym w nauczaniu
okreslonych dziedzin naukowych. Wykresy przedstawiajace wyniki badania zostaty
pogrupowane wedlug najbardziej podobnych tendencji jezykowych.

Nauki prawnicze Nauki teologiczne
Francu l!ngze]
ki ski
139 Francu

2%
Dhalekt
arabski

2%

ski
2%

Dhalek
i
arabsk
1
2%

Wykres 14. Wykres 15.
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Nauki prawnicze jako dziedzina $ci$le zwigzana z instytucjami panstwowymi
i administracjg wedlug wigkszosci Algierczykow powinna by¢ catkowicie
zarabizowana. Wedlug wynikow ankiety 83% o0sob uwaza, ze powinny by¢
nauczane w jezyku arabskim. Poniewaz ponad 98% Algierczykow wyznaje islam,
bardzo podobne wyniki zostaty uzyskane na pytanie o jezyk, ktéry powinien by¢
jezykiem nauczania w naukach teologicznych. 78% wybrato standardowy jezyk
arabski, 18% jezyk angielski, a jezyk francuski i dialekt arabski uzyskaty po 2%
odpowiedzi.

Nauki humanistyczne Nauki spoleczne

Wykres 16. Wykres 17.

Kolejnymi dwoma kierunkami, w ktorych dominuje che¢ nauczania
w standardowym je¢zyku arabskim, sg nauki humanistyczne i spoleczne.
W porownaniu do nauk teologicznych i prawniczych zaden respondent nie
wybrat dialektu jezyka arabskiego. Rezultaty wynikow dla obu dziedzin sg
identyczne i wygladaja nastgpujaco: 79% uwaza, ze powinny by¢ one nauczane
w standardowym jezyku arabskim, 19% w jezyku angielskim, a 2% woli jezyk
francuski. Takie preferencje moga by¢ wynikiem faktu, ze kierunki humanistyczne
i spoleczne na uczelniach wyzszych jako jedne z pierwszych zostaly poddane
procesowi arabizacji.
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Nauki medyczne

Wykres 18.

A7 54% ankietowanych uwaza, ze to angielski powinien by¢ jezykiem nauczania
na kierunkach medycznych. 29% jest za uzywaniem jgzyka arabskiego, a kolejne
17% za jezykiem francuskim. Jest to bardzo ciekawy wynik, poniewaz nauki
medyczne od okresu kolonizacji byly nauczane w jezyku francuskim.

Nauki przyrodnicze i
scisle

Nauki inzynieryjno-
techniczne

Tamaz
ight
2%

Dialekt
arabski
2%

Wykres 19.

Wykres 20.
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W kwestii nauk przyrodniczych i spotecznych oraz inzynieryjno-technicznych
pojawila si¢ najwigksza rozbieznos¢ proponowanych jezykoéw nauczania. Wedtug
44% ankietowanych nauki przyrodnicze i $ciste powinny by¢ nauczane w jezyku
angielskim, wedlug 27% w jezyku francuskim, 25% w standardowym jezyku
arabskim, a 4% preferowatoby dialekt arabski. Podobna sytuacja ma w przypadku
nauk inzynieryjno-technicznych. Wedtug 39% o0s6b powinny by¢ one nauczane
w jezyku angielskim, wedlug 36% w MSA, a 21% w jezyku francuskim. 2%
ankietowanych odpowiedziato, ze wolatoby dialekt jezyka arabskiego, a kolejne
2% jezyk tamazight.

Czy na twoj wybor kierunku studiow mial wplyw
jezyk, w ktorym sq prowadzone zajecia?

Wykres 21.

Jak wynika z wykresu 21., na wybor kierunku wsérod 42% miat wptyw jezyk,
w ktoérym prowadzone sg zajecia z konkretnych dziedzin. Jest to konsekwencja
wielojezycznosci obecnej w systemie edukacji. Wymusza to na mtodziezy
podjecie decyzji na temat przysztego kierunku studiow znacznie wczesniej
w celu przygotowania si¢ ze znajomosci konkretnego jezyka, poniewaz jego
niewystarczajgca znajomos¢ moze skutkowac niepowodzeniem na studiach.
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Czy jestes zadowolony/a z polityki jezykowej w
systemie edukacyjnym Algierii?

Wykres 22.

Az 79% ankietowanych nie jest zadowolonych z polityki jezykowej w systemie
edukacji Algierii. Na pytanie odnos$nie do tego, co by zmienili, przewazajaca
wigkszo$¢ 0sob podawata zwigkszenie znaczenia jezyka arabskiego w systemie
edukacji oraz zastgpienie jezyka francuskiego jezykiem angielskim. Kilka osob
proponowato, aby caty system edukacji byt w jezyku angielskim. Wigkszos$¢
0sob jednak podkreslata, ze chcieliby, aby jezyk angielski byt jezykiem drugim,
pomocniczym, a gtownym powinien pozostaé jezyk arabski. Wickszos¢
ankietowanych skupila si¢ na zmianie glownych zatozen polityki jezykowe;.
Tylko jedna osoba zaproponowata bardziej pragmatyczne metody poprawy jako$ci
polityki edukacyjnej, takie jak zwigkszenie ilo$ci godzin nauczania jezykow
obcych oraz polepszeniu metod i skupieniu si¢ bardziej na praktycznym uzyciu
jezyka zamiast na teorii.
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Czy wielojezycznosc w Algierii jest zjawiskiem
pozytywnym?

Wykres 23.

Wedlug 89% ankietowanych wielojezycznos¢ w Algierii jest pozytywnym
zjawiskiem. Spoteczenstwo algierskie od wiekow postuguje si¢ kilkoma jezykami
na co dzien. Z jednej strony moze to wprowadza¢ zbedne zamieszanie i podziat
skupienia z jednego jezyka na kilka. Jednak z drugiej strony w dzisiejszym
zglobalizowanym §wiecie wielojgzycznos¢ jest bardzo pozadang cechg zarowno
wsrod dzieci, jak i dorostych.

Czy w calym systemie edukacji powinien bye
uzywany jeden jezyk?

Wykres 24.

Na pytanie o to, czy jednojezyczno$¢ powinna zosta¢ wprowadzona do systemu
edukacji, 66% respondentow opowiedzialo, ze nie. Z kolei 34% wedtug ktorych
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uzycie tylko jednego jezyka w catym systemie edukacji jest mozliwe, proponowato
w wigkszosci do tej roli uzycie jezyka arabskiego, ale pojawilo sig¢ takze kilka
odpowiedzi wskazujacych na jezyk angielski jako najbardziej odpowiedni do celow
badawczych.

Czy jezyk angielski powinien zostac
rozpowszechniony w calym systemie edukacji?

Nie

5%

Wykres 25.

Wyniki ankiety jasno wskazuja na pozytywne nastawienie studentow odnos$nie
do wprowadzenia jezyka angielskiego do systemu edukacji. Az 95% ankietowanych
odpowiedziato, ze jest do dobry pomyst. Swoje odpowiedzi respondenci uzasadniali
tym, ze jezyk angielski jest aktualnie najbardziej rozpowszechnionym jezykiem
na §wiecie, jezykiem nauki i technologii.

Studenci podkreslali takze powszechna dostepnos¢ zrodet naukowych w tym
jezyku.

2.2. Wnioski

Przedstawiona w pracy analiza prezentuje ogdlny zarys sytuacji jezykowej
w kregach studentdw uczelni wyzszych w Algierii. Procz zjawiska diglosji
powszechne jest takze zjawisko wielojezycznosci. Znajomos$¢ kilku jezykow
jest niezbedna w celu kontynuowania edukacji na uczelniach wyzszych na duzej
czesci kierunkow. Jest rowniez koniecznos$cig na wielu stanowiskach pracy, czego
wiekszos¢ studentow jest swiadoma. Aktualna sytuacja jezykowa jest wynikiem
wielu czynnikow historycznych, przede wszystkim okresu kolonizacji, w ktorym
zostat stworzony algierski system edukacji w formie, jaka znamy dzisiaj.
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Jak pokazuja wyniki przeprowadzonego badania, w przestrzeni prywatnej, w domu,
czy w rozmowach z przyjaciétmi przewaza uzycie dialektu jezyka arabskiego. Dialekt
jest natywnym jezykiem dla wiekszosci Algierczykoéw, pomimo to wcigz jest on
uwazany za jezyk ulicy, ktory powinien by¢ uzywany wylacznie w sferze prywatnej.
Sytuacja wyglada bardzo podobnie w kwestii jezyka tamazight. Jest to wciaz jezyk
dominujacy w przestrzeni prywatnej jako jezyk mowiony. Na podstawie powyzszej
ankiety, ciezko wyciagna¢ wnioski na temat jego miejsca w szkolnictwie wyzszym,
poniewaz jego uzytkownicy sa niedostatecznie reprezentowani.

Pomimo wielu lat polityki arabizacji i edukacji w standardowym jezyku
arabskim nadal wielu studentéw nie udato si¢ zdoby¢ pelnej bieglosci jezykowe;.
Jest on jednak najbardziej jasnym i zrozumiatym jezykiem wedlug wigkszosci
ankietowanych, a takze elementem tozsamosci algierskiej, tradycji i zwyczajow.
Jest on symbolem zjednoczenia wszystkich Algierczykow, a takze szerzej Arabow.
W systemie edukacji wyzszej jest jednym z najczgsciej uzywanym jezykow
na wickszosci kierunkdéw oraz w administracji. Wedlug ankietowanych powinien
on by¢ jezykiem nauczania na kierunkach humanistycznych, spotecznych,
prawniczych i teologicznych.

Znajomos¢ jezyka francuskiego jest wcigz na wysokim poziomie w Algierii ze
wzgledu na czynniki historyczne oraz wigzy gospodarcze z Francjg. Ma on takze
wysoki status na uczelniach wyzszych, gdzie jest gtownym jezykiem uzywanym
na kierunkach §cistych i technicznych oraz w administracji uniwersyteckiej. Obok
MSA jest on jezykiem komunikacji pomigdzy studentami.

Jednak wedlug studentow w przysztosci wigksze znaczenie dla ich kariery
zawodowej bedzie miat jezyk angielski. Mlode pokolenie Algierczykow
pomimo tego, ze nie pamiegta czaséw kolonizacji, nie pozbylo si¢ negatywnych
emocji wzgledem jezyka francuskiego. Byt on wyborem nielicznej grupy
studentow wytacznie w naukach medycznych, przyrodniczych i $cistych oraz
inzynieryjnotechnicznych. Wickszos$¢ studentow preferuje zastgpienie funkcji
jezyka francuskiego jezykiem angielskim, wedtug nich najbardziej przysztosciowym
jezykiem, ktory coraz szybciej zyskuje na popularnosci. Uwazany przez studentow
za tatwiejszy do nauki i bardziej uniwersalny, jest takze jezykiem przydatnym
w karierze zawodowe;j. Nie jest on uzywany w systemie edukacji tak czesto, jak
jezyk francuski, jednak wigkszos¢ studentéw preferowataby go na kierunkach
medycznych, $cistych i przyrodniczych oraz inzynieryjno-technicznych, ktore
aktualnie s3 zdominowane przez jezyk francuski.

Jak wynika z ankiety, wielojezycznos$¢ nie jest juz kojarzona z odrzuceniem
swojej wlasnej tozsamosci lecz jako droga do wzbogacenia kulturalnego. Pomimo
licznych wyzwan stojacych przed algierskim systemem edukacji jezyk arabski wraz
z zakorzenionymi od lat francuskim i szybko rozwijajacym si¢ jezykiem angielskim
daje szanse kolejnym pokoleniom na szerokie wyksztatcenie i poszerzenie
horyzontow, a dzieki temu na szybki rozwoj kraju.
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Zakonczenie

Wielojezycznos¢ i diglosja od wielu lat oddziatujg na jezykowa mape Algierii.
Zarowno jezyk arabski, dialekt jezyka arabskiego, jezyk tamazight, jak i francuski
i angielski tworza wspolnie bogata i bardzo dynamiczng mozaike jezykowsa. Kazdy
z nich ma wielkg warto$¢ kulturowa i historyczng, dlatego zastuguje na miejsce
w planowaniu jezykowym i przysztym rozwoju kraju. Celem niniejszego tekstu
byta analiza preferencji jezykowych wsrod mtodego pokolenia Algierczykow.
Wybér jako ankietowanych studentow szkdl wyzszych zostatl pokierowany
wielojezycznoscia panujaca na uczelniach, ktora sprawia, ze edukacja wyzsza jest
jednym z ciekawszych aspektéw systemu edukacji Algierii.

Z wynikow przeprowadzonej ankiety wynika, ze studenci uczelni wyzszych
sg pozytywnie nastawieni wzgledem wielojezycznosci w Algierii. Ponadto
odpowiedzi wskazujg na wzrastajace znaczenie jezyka angielskiego, jako jezyka
miedzynarodowej komunikacji, technologii, edukacji i biznesu. W konsekwencji
istnieje potrzeba do rozwoju systemu nauczania jezyka angielskiego na wszystkich
etapach edukacji w Algierii w celu umozliwienia wszystkim obywatelom rownego
dostepu do korzysci ptynacych ze znajomosci tego jezyka, ktory przez wigkszosé
ankietowanych jest uwazany jako najbardziej przydatny w przysztej karierze
zawodowe;.

Niniejsza praca wskazuje takze na fakt, ze polityka jezykowa powinna by¢
oparta na realiach jezykowych wsrdd spoteczenstwa, ktdorego ma ta polityka
dotyczy¢. W przeciwnym razie jest ona nieskuteczna i w konsekwencji wywotuje
liczne konflikty. W planowaniu okreslonej polityki jezykowe niezbedne jest
uwzglednienie takich czynnikéw jak: historyczne do§wiadczenia danego
spoleczenstwa, ich zmieniajace si¢ preferencje jezykowe, potrzeby rynku pracy,
a takze czynniki zewng¢trzne takie jak wptywy mi¢dzynarodowe. Ponadto niezbedne
jest dojscie do glosu mniejszosci jezykowych i zapewnienie poczucia ochrony
tozsamosci narodowej wszystkich obywateli.

Wspomniane czynniki jasno wskazuja na potrzebe odejscia od polityki
skupionej wytacznie na jednym jezyku. Wedtug wigkszosci ankietowanych
polityka jezykowa w Algierii powinna opiera¢ si¢ na jezyku arabskim jako jezyku
administracji, edukacji i kierunkow humanistycznych, jednak z silnym naciskiem
na nauke jezykow obeych, zwlaszcza jezyka angielskiego i francuskiego. Ponadto
istnieje potrzeba wigkszej promocji dialektu algierskiego 1 jezyka tamazight.
Edukacja w mtodym wieku w jezyku ojczystym znacznie utatwitaby przyswajanie
wiedzy oraz pomogla lepiej rozwing¢ umiejetnosci komunikacyjne. Priorytetem
dla rzadu algierskiego powinno by¢ skupienie si¢ na stworzeniu rownych szans
edukacyjnych i ekonomicznych dla catego spoteczenstwa.

Pomimo tego, ze zaprezentowana praca nie wyczerpuje tematu sytuacji
lingwistycznej w Algierii, jest ona obszernym wstepem do tego zagadnienia
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i moze pomoéc zrozumieé¢ najwazniejsze czynniki ksztattujace mape jezykowa
panstwa. Zalecenia przedstawione na podstawie analizy badan moga pomoc
w ulepszeniu polityki jezykowej w Algierii oraz zwrdci¢ uwage na najwazniejsze
jej mankamenty.
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Abstract

This paper deals with language policy in the education system in Algeria. This
would not be possible without an outline of the country's turbulent history, which
played a huge role in shaping Algerian identity and contributed to the fact that
Algeria is one of the most interesting areas for sociolinguistic research.

The work consists of four chapters. The first is a description of traditional
Muslim education in the pre-colonial period. The second chapter presents the
process of creating a colonial education system and the revival of the Arabic
language and culture in opposition to the French one. The third chapter describes
the linguistic situation after regaining independence. It focuses mainly on the policy
of Arabization, as well as contemporary linguistic trends. The last chapter refers
to the results of a survey conducted among Algerian university students regarding
language preferences and their attitude to the current language policy.

According to the research, multilingualism is a common phenomenon in student
circles. Arabic is an important element of Algerian identity. In the higher education
system, it dominates in most fields of study and in administration. Still a large part
of the society is against teaching in Western languages and maintains the desire to
completely arabize the university.

The Algerian dialect and Tamazight language, despite being native languages
to most Algerians, are limited in usage only to the private sphere. They are not
present in the universities except for private conversations between students.

Knowledge of French is at a high level in Algeria, due to historical factors and
economic ties with France. It also has a high status in the universities, where it
is the main language used in science, technology, and university administration.
However, most students prefer to replace the function of the French language
with English, which they consider to be the most useful language for their future
professional career.
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