r

~Przeglad Religioznawczy”, 2009, nr 3 (233)

Ewa LUKASZYK
Uniwersytet Warszawski
Instytut Badan Interdyscyplinarnych ,, Artes Liberales”

O butach tanczacego derwisza i prawie czlowieka
do wyboru religii w swietle ,,sufickiej” opowiastki
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We wspdtczesnym $wiecie, stojacym pod znakiem globalizacji i migracji, pa-
radygmat kultur catosciowych i ,niezmaconych”, jakie byty ulubionym przedmio-
tem badan etnologii i antropologii przez wigksza czesc ubiegltego stulecia, wydaje
sie z wielu wzgledow nie do utrzymania. Dzié najpilniejsza sprawa wydaje sig juz
nie badanie kultur rozwijajacych si¢ w stanie wzglednej izolacji, lecz obserwowanie
ich przecinania sig, nakladania i scierania w wielokulturowej rzeczywistosci. Te wa-
runki wymuszaja nieustanng redefinicje koncepcji kultury, a nawet samego cztowie-
ka. Gtebokim przeobrazeniom ulega takze pojecie tozsamosci religijnej, jej przestanki
i sposdb funkcjonowania.

Zamiast wizji cztowieka nieodwotalnie przypisanego do kultury, w jakiej zostat
wychowany, wylania si¢ hipoteza kulturowej plastycznosci natury ludzkiej, i to w za-
kresie, jakiego dawniej by¢ moze sie nie spodziewano. Kulturowos¢ zaczyna sie wigc
jawi¢ nie jako co$, na co cztowiek zostaje nieodwolalnie ,,skazany” w najwczesniejszym
dziecinstwie, lecz jako wlasnosc zalezna od indywidualnych wyboréw i poddajaca si¢
$wiadomemu ksztaltowaniu. W konsekwengji, w mysleniu o cztowieku wylania sie
nowos¢, ktérej doniostosé wydaje mi sie trudna do przecenienia: postulat przyzna-
nia jednostce prawa do wolnego wyboru kultury, do porzucenia tradydji, w jakiej
zostata wychowana i do swobodnego konstruowania witasnej tozsamosci. Tak wiegc
nie wystarcza juz — przyznane zreszta przeciez czlowiekowi zupelnie niedawno -
zachowawcze prawo do trwania przy wiasnej kulturze. Jego koniecznym uzupet-
nieniem okazuje sie dynamiczne prawo jednostki do wyjscia poza odziedziczong
kulture, do zmiany przynaleznosci.

Wedlug appaduraiowskiej diagnozy swiata ruchliwej, , plynnej” nowoczesnosci,
zyjemy w czasach stojacych nie tylko pod znakiem globalnych diaspor, lecz takze,
a moze przede wszystkim, pod znakiem wspolnot afektu zasadzajacych sig na przy-
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naleznosci z wyboru'. We wspotczesnym $wiecie krusza sig wszelkie toZsamosd przy-
rodzone i wszelkie wspdlnoty, do ktérych czlonkowie naleza z raqi samego faktu
urodzenia w ich obrebie. Arjun Appadurai mowi o rozpadzie wspdlnoty narodowej
i opartej na pojeciu narodu koncepgji paristwa. Ale przemiany siegaja rownie daleko
w przeciwnym kierunku, tam gdzie chodzi o tozsamos¢ indywidualng. W skrajnym
przypadku, przewartosciowania dotykaja nawet osadzonego w biologii zwiazku czlo-
wieka z wlasnymi rodzicami. Wylania sie paradoksalna wizja, a nawet postulat do-
konania symbolicznego ,, wyboru ojca”.

Z tej ogolnej dynamiki wynikaja wazkie przemiany w pojmowaniu i odczuwa-
niu przestanek tozsamosdi religijnej. Akcent przesuwa sie z wiernosdi, ciaglosci i za-
korzenienia w ,, wierze ojcow”, wyplywajacej z urodzenia przynaleznosci do wspol-
noty wyznaniowej, na $wiadomie dokonywany, osobisty akt wyboru, dokonywany
w dodatku ,, w afekcie”, a nie na podstawie racjonalnych przestanek, mozliwych do
wykazania i sklaniajacych do dyskursywnej obrony zajetego stanowiska. Swiat appa-
duraiowskich wspoélnot afektu jest wiec takze $wiatem bez apologii; osobiste decyzje
sq uzasadniane wylacznie osobistymi racjami, ktérych nie sposéb dowodzic, ani tez
zresztg nikt juz takiego obiektywnego dowodu nie oczekuje.

Relacja migdzy tozsamoscig kulturowa a religia wymaga ponownego przemy-
slenia, zwlaszcza w odniesieniu do problematyki wielokulturowosci. Religia wytania
sie coraz jasniej jako zasadniczy klucz to naswietlenia, a moze nawet i rozwiazania
trudnosci, jakich nastrecza realizacja utopii harmonijnego spoteczenstwa wielokul-
turowego. Mimo to klasyczne prace poswiecone tym zagadnieniom, jak shisznie za-
uwaza Leszek Gesiak?, zwykle przechodzg do porzadku dziennego nad kwestiami
religijnymi. By¢ moze dzieje sie tak dlatego, ze znajdujemy sie obecnie na granicy prze-
fomu; dotychczas rozprawiano o wielokulturowosci jeszcze z perspektywy nowo-
czesnosci zlaicyzowanej, uchylajacej sie od religii, a badacze nie w petni zdawali
sobie sprawe ze zjawiska wielkiego ponowoczesnego powrotu religii. Stad tez i pro-
blem pewnego rozmycia konturow wzajemnie powiazanych poje¢ kultury i religii,
a takze pojecia cywilizacji®. Bez watpienia zazebiaja si¢ one ze soba, poniewaz religia,
bedac elementem ponadkulturowym, jest jednoczesnie definiujaca, centralng osig we-

 Zob. A. Appadurai, Nowoczesnos¢ bez granic. Kulturowe wymiary globalizacji, Z. Pucek (tham.),
Krakdw 2005.

2 Zob. L. Gesiak, Wielokulturowosc. Roln religit w dynmnice zjawiska, Krakow 2007, s. 11.

* Tu wiele zamieszania wprowadzila huntingtonowska proba definiowania cywilizacji na podstawie
najwazniejszych religli; Zob. 5. Huntington, Zderzenie cywilizacji i nowy ksztatt fndu swiatowego, H. Jankow-
ska (ttum.), Warszawa 2006. Jednakze wysunieta przez niego definicja cywilizadji, podkreslajaca jej religij-
ny zrab, byla szeroko kwestionowana, m.in. na gruncie polskim przez Jana Kieniewicza, a takze przez
innych badaczy, zwracajacych uwagg na fakt, ze wigkszo$¢ cywilizacji, a zwlaszcza europejska, w swoim
rozwoju przekroczyly religie. Nalezy wiec uznad, ze hipoteza zasadniczo religijnego charakteru cywili-
zacji nie ostala sig, chociaz alarmistyczna wizja ,zderzenia cywilizacji”, w ktérym religia odgrywa role
zapalnika, z pozoru poparta przez wydarzenia takie jak atak na WTC czy zamachy madryckie, zyskata
niestety dosc szeroka popularnosd.
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wnatrz kultury, a perspektywa nawrdcenia funkcjonuje zarazem jako swoisty ,,skrét”
kulturowego wyboru, przed jakim staje ponowoczesna jednostka bytujgca w warun-
kach diaspory i spoteczenstwa wielokulturowego. Dotyczy to nie tylko przybyszdw,
ale tez i uczestnikow kultury dotychczas dominujacej, ktorzy staja dzis na co dzien
wobec wyzwan i inspiracji plynacych z odmiennych systemow religijnych, reprezen-
towanych przez przybyszow.

W wielokulturowym kontekscie cztowiek zostaje zanurzony w swego rodzaju
kontinuum elementow kulturowych wyjetych z pierwotnych kontekstow. Aby odzy-
ska¢ wymykajaca sie spdjnosé kultury, ponowoczesna jednostka chetnie odwotuje sie
do religii. Okredlenie wlasnego wyznania shuzy jej czestokro¢ do sprecyzowania i wy-
krystalizowania jednolitego, wyraziscie zdefiniowanego sposobu zycia, a wiec w pew-
nym sensie do ponownego odkrycia swojej kulturowosci. Co istotne, to religijne sa-
mookreslenie nie ma juz oczywistosci i prostoty, z jaka mozna bylo dawniej bezre-
fleksyjnie przyja¢ wyznanie odziedziczone po rodzicach i przodkach. Wybér staje sie
nie tyle nawet przywilejem, co na swdj sposdb narzucajacy sie koniecznoscig. W wielo-
kulturowym kontekscie zarowno di, ktérzy wyznanie zmieniajg, jak i ci, ktoérzy mimo
urozmaiconej ,religijnej oferty”, z jaka sie stykaja, trwaja przy ,wierze ojcow”, do-
konuja osobistego, coraz bardziej sSwiadomego i coraz bardziej wyrazistego wyboru.

Korzystanie z tego prawa opdji weale nie jest jednak proste. Natychmiast poja-
wia sie , techniczne” pytanie o pelng wykonalnos¢ takiego dobrowolnego i dowolne-
go konstruowania wiasnej tozsamosci, do jakiego wzywa nas swiat wspolnot afektu.
Z jednej strony jestesmy zmuszeni do podejmowania decyzji o naszych przynalez-
nosciach, skoro w ,,ptynnym” swiecie nie ostato si¢ nic przyrodzonego, z drugiej -
wydaje sie, Ze nie jesteSmy w stanie tego dokonac. Ojca przeciez w sensie dostownym
nikt sobie nie wybiera; wydaje sig, ze lezy to definitywnie poza granicami ludzkiej
wolnosci. Jednakze wykraczajac poza biologie, a wkraczajac w dziedzine afektow,
taki wybor zaczyna by¢ mozliwy. Ale wtedy wytania sie z jednej strony dramatycz-
ne pytanie o jego dopuszczalnosc, o prawomocnosé symbolicznego i realnego porzu-
cenia rodzicow, a z drugiej, o oceng wartosciujgca zaniechanie takiego prawdziwego
i konsekwentnie przeprowadzonego wyboru. Proste , pdjscie w Slady ojca” w aktu-
alnym $wiecie stoi pod wielkim znakiem zapytania — i moze sie okazywac¢ wyborem
godnym potepienia*.

Nie brak tez innych trudnosci i dylematéw wiazacych sie z wolnoscia i ograni-
czeniami kulturowych wyborow, chocby z tego wzgledu, ze tozsamosc¢ nie jest wy-
tacznie konstruowana ,,0d wewnagtrz” przez niezawisty podmiot, lecz jest tez deter-
minowana niejako ,,0od zewnatrz” przez grupy i wspolnoty, mogace akceptowac lub
odrzucac wybrang przez jednostke opcje, uznawac jej prawo wyboru lub je negowac.
LZrzucenie z siebie” kulturowej skory moze sie wydawad zadaniem niewykonalnym,

# Narzucajacym sie przykladem dzieta podejmujacego te trudng problematyke jest na gruncie pol-
skim chocby film Marka Koterskiego Wszyscy jestesmy Chrystusami (2006).
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zwlaszcza, gdybysmy chcieli patrzed na to zagadnienie w $wietle dawniejszych, dzis
juz czeéciowo odrzuconych, ale by¢ moze zachowujacych pewna doze racji, esenga-
listycznych koncepdji kultury. Ale nawet zakladajac, ze udaje si¢ to zrobic, zerwa-
nie z odziedziczong przynaleznoscia moze by¢ traktowane jako zdrada. Dopuszczal:
nosé swobodnego wyboru kultury z pewnoscia moze by¢ kwestionowana, a renegac
— traktowani z podejrzliwoécig badz otwarcie potepiani, nie tylko przez czonkow
wspdlnoty, ktéra porzucili, lecz takze tej, do ktérej si¢ przylaczyli. Przeciez Zmiang
kultury to wyrzekniecie sie wlasnych przodkoéw, korzeni, zerwanie tych wiezi, ktore
zwykle traktuje sig jako najtrwalsze i najéwietsze. Ponadto w nowej wspdlnocie mus
pojawi¢ sie zgoda na kulturowg niekompetencjg, na nieadekwatnosc reakgji, ktore
u ludzi dokonujacych przebudowy kulturowej tozsamoéci przez dhugi czas, a moz
nawet nigdy nie beda tak instynktowne i tak gleboko zinterioryzowane jak u tych
ktérzy dang kultura mogli nasigka¢ od wezesnego dziecinistwa. Jedynie drastycznic
malejaca liczba ,szczesliwedw”, kitérych mozna bedzie w niedalekiej przysziosc
uznawaé za reprezentantdéw jakiejkolwiek kultury ,niezmaconej”, wskazuje na to
ze w spos6b nieunikniony musi nastapi¢ wzrost tolerandji wobec kulturowych rene
gatow i neofitow.

Argumenty podwazajace prawo do wolnego wyboru jawia sig jeszcze jasniej, gd
chodzi o zmiang religii. O ile wigkszo$¢ systemoéw religijnych pozostaje otwarta n:
nawrdcenie, na przytaczenie nowych cztonkéw, zaktadajac, by uzy¢ stormutowan:
uzytego przez B. Andersona, iz ,natura ludzka jest plastyczna wobec sacrum”%, o tyl
tez z drugiej strony nie aprobuije sie — co poniekad moze si¢ wydawa¢ naturalne -
odstepstwa od wiary, jesli jest ono dokonywane przez wiasnych wspotwyznaw
céw. Nawet jesli stanowisko Kosciota katolickiego ulegto w tej kwestii ewolucji, t
w przypadku innych religii, na przyklad islamu, ta odwieczna zasada obowigzywak
w catej pelni az do czaséw péznonowoczesnych. Wyrazistym przyktadem moze i
by¢ opér wielu krajéw arabskich przed przyjeciem Deklaracji Praw Cztowieka ONZ
gdzie w art. 18 znajduje sie zapis méwiacy nie tylko o prawie do wolnosci sumieni
i wyznania, ale tez o swobodzie zmiany religii. Uchwalona w 1981 roku Islamska Un:
wersalna Deklaracja Praw Czlowieka usuwa ten postulat, zastepujac go prawem do ,za
opatrzenia socjalnego”, chronigcego przed nedza i gtodem. 1 rzeczywiscie, na tyle
na ile ten dokument stanowi prébe odwotania do boskiej instangji jako zrodia prav
cztowieka, wlasciwie nie moze bezwarunkowo zaaprobowac apostazji, nie przekra
czajac jednoczednie nadprzyrodzonego Zrédta norm, na jakie si¢ powotuje.

Tak wiec réwniez i dzis religie monoteistyczne, przyjmujac konwertytéw, nada
w mniej lub bardziej wyrazisty czy stanowczy sposéb odmawiaja prawa do apostaz
swoim wlasnym wyznawcom. Na tym zreszta sprawa jeszcze si¢ nie koriczy. Mi
mo iz w ciagu swoich dziejéw religie monoteistyczne nie tylko dopuszczaty nawrd

5 B. Anderson, Wspdlnoty wyobrazone. Rozwazania o Zrédtach i rozprzestrzenianiu si¢ nacjonalizm
S. Amsterdamski (thum.), Krakéw — Warszawa 1997, 5. 27.
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cenie, ale i propagowaty prozelityzm, niejednokrotnie wielkim naktadem energii,
wiele przykladow historycznych pokazuje, ze konwertyci bywali przez diugi czas
traktowani z podejrzliwoscia lub lekcewazeniem, a nawet tepieni przez wspdlnote
religijna, do ktorej sie przylaczyli. Wymownych przykladéw mozna szukac chocby
na Pobwyspie Iberyjskim, gdzie podejrzliwosé w stosunku do cristianos nuevos, na-
wroconych z judaizmu i islamu, przerodzila sie w dtugotrwate przesladowania in-
kwizycyjne. Wezeéniej, w ciagu pierwszych wiekow kalifatu, takze muzutmanie pod-
chodzili z pewnym lekcewazeniem do ludzi nawracajacych sie z chrzescijanistwa
i judaizmu na islam, podejrzewajac ich o oportunizm,; tak wiec réowniez ze strony
nowych wspétwyznawcow spotykaly ich réznego rodzaju szykany®. Mozna wiec
przypuszczad, polemizujac z konkluzjg cytowanego powyzej B. Andersona, ze akcep-
tacja konwertyty nie zawsze odbywata si¢ automatycznie i bezkolizyjnie, jako ,,co$
na wzor alchemicznej absorpcji, wiaczenia do wspoélnoty”?, a stowa takie jak ,,prze-
chrzta” czy ,muwallad” niejednokrotnie w ciagu dziejow nosity pejoratywny potencjat,
ktorego nie nalezaloby zaniedbywac. Te paradoksy i watpliwosci zwigzane z uzna-
niem ludzkiego prawa do zmiany wyznania wydaja sie zachowywac aktualnos¢ takze
we wspotczesnym $wiecie, mimo stawianego coraz dobitniej postulatu petnego uzna-
nia prawa czfowieka do wyboru tozsamosci kulturowej i religijnej.

Wydaje sie wiec, ze pelng akceptacje absolutnego prawa cztowieka do wyboru
religii musza podeprzec racje nie mieszczace si¢ bezposrednio w samej religii, bo prze-
dez kazda z nich zdecydowanie domaga sie wiemosci i, w takim czy innym zakresie,
potepia apostazje. Na przeciwleglej szali z pewnosdia rowniez leza wartosci najwyz-
sze: wolnosc i dobro jednostki, dla ktorej odziedziczona kultura, a zwlaszcza jej religij-
ny skladnik, moze by¢ balastem i ograniczeniem. Ale religie objawione glosza prze-
ciez od zawsze (nawet jesli dzi$ takie postawienie sprawy bywa niepopularne), iz
transcendentna prawda i prawo boze leza wyzej niz doczesne dobro jednostki.
Wszystkie te uwarunkowania razem wzigte tworza splot paradoksow i asymetrii,
z ktorego trudno sig¢ wyplatac. Tym ciekawszy jest fakt, ze Eric-Emmanuel Schmitt,
popularny pisarz francuski, chetnie i ze swoboda siegajacy do ponadczasowej skarbni-
cy duchowej, umiat stworzy¢ swoista narracje legitymizujaca przemiane. W dodatku
zdotat znalez¢ pewien punkt oparcia dla wlasciwego ponowoczesnosci postulatu do-
browolnego wyboru przynaleznosci wlasnie w tradydji religijnej, 1 to muzutmanskiej.

Te trudna problematyke Eric-Emmanuel Schmitt zawart z charakterystyczng dla
siebie, mistrzowska prostota w niewielkiej, ledwie kilkudziesieciostronicowej ksia-
zeczce Pan Ibrahim i kwiaty Koranu?, opowiadajacej o dorastajacym chtopcu zydow-
skiego pochodzenia, ktory zaprzyjaznia sie z tureckim sklepikarzem, bedacym row-

¢ Adam Mez przytacza nawet wybodr wierszowanych docinkow 1 ironicznych uwag pod adresem
konwertytéw, jakie przekazali muzutmanscy kronikarze. Zob. A. Mez, Rengsans islamu, ]. Daneckd (ttum.),
Warszawa 1979, s. 58-59.

7 B. Anderson, Wspdlnoty wyobrazone..., cyt. wyd., s. 27.

# E.-E. Schmitt, Pan fbrahim i kwiaty Koranu, B. Grzegorzewska {ttum.), Krakow 2006.
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noczeénie kim$ w rodzaju muzutmanskiego mistyka. Momo uznaje Ibrahima za ojca,
by odziedziczyé po nim nie tylko sklep, ale takze religijng tozsamos¢, symbolizowa-
ng przez stary egzemplarz Korgnu, ktéremu osobistego charakteru uzyczaja pamiatki
wetkniete miedzy kartki: zasuszone kwiaty i list od przyjaciela®.

Nakreslona przez E.-E. Schmitta fabuta, z pozoru tak dobrze wpisujaca si¢ w pa-
ryskie realia wielokulturowej metropolii, nie jest catkowicie nowa. Wprost przeciwnie,
pisarz podjat tu, zapewne $wiadomie, starg opowie$¢ o mistyku urodzonym w mu-
zulmanskiej Murcii, Ibn “Arabim (1165-1240)'%. Po wyjezdzie z Kordoby na Wschod,
Ibn ‘Arabi zatrzymat si¢ w Damaszku, gdzie pewnego razu niespodziewanie przylaczyt
sie do niego piekny, Zydowski chiopiec, nazywajac go swoim ojcem. Gdy wzburzony
rodzic dziecka wezwat ich obu przed sad, nastapit cud: niewythumaczalna bieglosc
mtodego Zyda w recytowaniu Koranu i zawilosciach muzutmanskiej teologii przeko-
nata sedziego, iz zapewne rzeczywiscie jest on synem andaluzyjskiego pielgrzyma.

Jaki sens ma jednakze podjecie tej éredniowiecznej przypowiesci we wspotcze-
snej Europie? W ludzkie sprawy miesza si¢ tu nadprzyrodzona instancja: znajomos¢
Koranu pojawia si¢ u damascenskiego chtopca w niewythumaczalny, cudowny spo-
sdb. Ale cdz chciat Bog przez ten cud pokazaé ludziom? Moglibysmy widzied w tej
anegdocie probe przedstawienia dowodu ilustrujacego wyzszosc jednej religii obja-
wionej nad inna, trafnoéé racji jednej ze stron. Ktoci sie to jednakze z catoksztaltem
duchowego przestania Ibn ‘Arabiego, sktaniajacego sie do uznania wielosci drog pro-
wadzacych na spotkanie z Absolutem w ramach roznych religii. Jak chetnie przy-
pominat Titus Burckhardt, mistyka muzutmanska postugiwala si¢ metafora ludzko-
$ci jako okregu, ktorego srodkiem jest Bég, zas promieniami — rozne sciezki duchowe
prowadzace do tego samego celu; ich niepokrywanie si¢ ze sobg wynika jedynie
z faktu, ze jednostkowy, ludzki ,, punkt wyjscia kazdej z nich jest odmienny”!.

Nie nalezy wigc sadzié, iz cudowne zdarzenie, ktoérego bohaterem miat byc
rzekomo Ibn ‘Arabl, miato wykazac¢ wyzszos¢ islamu nad judaizmem, a tym samym
stuszno$é wyboru dokonanego przez zydowskiego chlopca. Mozemy t¢ histori¢ ro-
zumied subtelniej, w sposdb zgodny z wilasciwa Ibn ‘Arabiemu wizja religii indywi-
dualnej, osobistej. Bég, sprawiajac cud, przychodzi tu w sukurs dziecku, aby wes-
przed jego rodzaca sie wolnosé; inaczej syn zostatby zmuszony do powrotu do biolo-
gicznego ojca, do religii i formacji kulturowej, ktéra postanowit porzuci¢. Nadprzy-
rodzona instancja wspiera konwersje, ktora bez tego wsparcia moglaby sig jawic jako
wybér przekraczajacy uprawnienia czlowieka, nieprawomocny. Moglibysmy wigc po-

¢ Ksiazka Schmitta, opublikowana oryginalnie w 2001 (Monsieur Ibrahim et les fleurs du Coran, Paris
2001), doczekala si¢ rowniez ekranizacji Frangoisa Dupeyrona pod tytutem Monsieur Ibrahim (2004),
z Omarem Sharifem w roli tytutowe;.

1 Te anegdote, a takze inne zwigzane z Ibn 'Arabim legendy, w tym dotyczace mistycznego
~przekazania ojcostwa” mozna znaleZ¢ we wprowadzeniu do: Tbn “Arabi, Droga do Pana Mocy. O Wyco-
faniu, J. Szezepanski (thum.), Poznan 2003, s. 20-21.

1T, Burckhardt, La civilizacion hispano-drabe, R. Kuhne-Brabant (ttum.), Madrid 1989, s. 34.
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wiedzied, iz przypowies¢ ma ukazac swego rodzaju wolnosé¢ Boga udzielong jedno-
stce: nawet jesli samemu cztowiekowi nie wolno dokonac apostazji, to jednak Bog za-
chowuje swobode powotania czlowieka do zmiany wyznania i wspierania go w trud-
nym przedsiewzieciu konwersji.

Réwniez E.-E. Schmittowi nie chodzi oczywiscie o udowodnienie wyzszosci is-
lamu nad czymkolwiek; sigga do starej przypowiesci po to, by odnalez¢ w niej gleboki
sens afirmacji wolnosci przez kulturowy i religijny wybor. Nie ma tu jednakze miejsca
na natychmiastowos¢ i niewyttumaczalnosé cudu. Relaga synostwa i ojcostwa z wy-
boru zostaje przez bohateréw wypracowana stopniowo, z czasem; nie spada z nieba,
lecz powstaje kosztem najzupelniej ludzkiego wysitku emogjonalnego zaangazowania.

Nie wiemy, z jakich wzgledéw w XIII wieku mtody damascenski Zyd przytaczyt
si¢ do muzutmaniskiego mistyka. Mozemy si¢ jednak dowiedzie¢ wiele o powodach,
jakie ma Momo, by wyrzec sie biologicznego ojca i kultury, ktora przypadia mu
z urodzenia, cho¢ i on, wedle obyczajow , plynnej” nowoczesnoéci, nie formuluje
w zadnym momencie swojej apologii, a jedynie w prostych i bezposrednich stowach
streszcza swoje doédwiadczenie. Dramatyczna sytuacja duchowa dziecka jest odma-
lowana bez eufemizméw juz w pierwszych zdaniach opowiesci: , Kiedy skonczylem
jedenascie lat, rozbilem swoja swinke i poszedtem na dziwki”12. W wieku, w ktorym
kazdy zydowski chlopiec powinien pilnie przygotowywac sie do Bar Micwy, Mo-
mo rozbija swoja skarbonkg, aby naby¢ ustugi prostytutki mogacej mu dostarczy¢
substytutu mitosci i ciepla.

Poza wszelka intencja antysemicka, Schmitt przedstawia bycie Zydem jako przy-
ttaczajace jednostke brzemie, ktore w koncu doprowadza ojca miodego Momo do sa-
mobdjczej $mierdi. ,Byé Zydem znaczy po prostu, ze ma sie wspomnienia. Zte wspo-
mnienia”!? — thumaczy synowi ojciec. Znaczy to zy¢ pod znakiem obozowych remi-
niscencji i z hanba ocalonego, o ktérej mowit Elie Wiesel, z pigtnem tego, ktory nie
zginat solidarnie z innymi, uchylit sie od Holokaustu.

Ojciec Momo jest ocalalym synem uginajgcym sie pod brzemieniem winy cigza-
cej na tym, ktéry powinien byt zgina¢ razem ze swoimi rodzicami. Jego samobdjcza
smier¢ pod kotami pociagu przypieczetowuje obsesyjna fascynacje tym srodkiem
transportu obozow koncentracyjnych: ,,Moze od zawsze szukal swojego pociagu”’.
W ten sposéb Holokaust okazat sie zupeiny i skonczony. Dosiagt nawet tych, ktorzy
na pozor przezyli. Stat sie duchowsq trucizng skazajaca nie tylko dawnych katow, ale
i ocalale ofiary, upowszechniong wina, podlegajaca dziedziczeniu z ojca na syna,
od ktorej zaden Europejczyk, w tym i my sami nie jestesmy wylaczeni. Ojciec Momo,
a wraz z nim cala postholokaustowa Europa, jest tylko zywym trupem, ktdrego nie

2 E.-E. Schmitt, Pan Ibrahim..., cyt. wyd., s. 7.

13 Tamnze, s. 29.

4 Zob. E. Wiesel, Against Silence. The Voice and Vision of Elie Wieel, 1. Abrahamson (oprac.), 3 t.,
New York 1985.

15 E.-E. Schmitt, Pan Ibrahim..., cyt. wyd., s. 41.
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mozna uleczyé. Ocalaty Zyd jest tu symbolem wypalenia i martwicy. Takze martwi-
cy Europy, ktéra wykluczajac i niszczac tego ,, Innego”, jaki od stuleci stanowit jej
alter ego i dopelniajaca obecnosd, ugodzita Smiertelnie swoja wiasna dusze.

Ta trucizna i choroba dosigga chiopca, ktéry nie potrafi si¢ usmiechac. A jednak
pojawia sie ocalenie, nadprzyrodzony ratunek. Jest to wezwanie skierowane nie-
gdy$ do Abrahama, ale nie tylko do niego. Takze do wszystkich ludzi we wszystkich
czasach, w tym i do nas, Europejczykéw. Jest to wezwanie do duchowego exodusu,
do opuszczenia skazonej ziemi ojcow, jaki nalezy podjaé wéwczas, gdy tozsamosc
przybiera sens wylacznie negatywny, jak dla Momo, ktéry wyznaje Ibrahimowi, ze
by¢é Zydem to po prostu ,,cos, co nie pozwala by¢ czyms innym"’¢, Wiasnie z tego
wzgledu pojawia sie wezwanie do konwersji. Niekoniecznie do konwersji na islam,
ktéry jest tu — w moim przeswiadczeniu — tylko przyktadem, jedna z istniejacych
opdji. Chodzi tu raczej o ogdlniejsza afirmacje wyboru religijnego.

Jesli kultura, z jaka sie urodzilismy, jest martwa, mamy prawo i obowiazek jej
zmiany. To przestanie nie jest tu adresowane wylacznie do Zydéw; Momo jest przede
wszystkim matym Europejczykiem, mieszkancem nowego Babilonu, tej metropolii
zepsucia uobecnionej juz w pierwszych stowach opowiesci. Zaledwie jedenastoletni
Momo staje wobec wezwania Abrahamowego potraktowanego w calej dostownosci
i dramatycznej wyrazistosci. Jego wkroczenie w dorosiosc to nie symboliczna Bar
Micwa, w ktérej wystarczaloby odczytac historie Abrahama ze swietej ksiegi, ale
tez nie inicjacja w ramionach paryskiej prostytutki. Ten miody Zyd musi sig uporaé
z odwiecznym wezwaniem do wyjécia z ziemi ojcow. Paradoksalnie, to jego postho-
lokaustowa zydowskoéé i sam judaizm jest tq ziemia ojcow, ktdra trzeba opusdic,
aby udac sie na autentyczne spotkanie z Absolutem. I dlatego tez Momo musi przezy<
osobiscie dylemat Abrahama, ktory, inicjujac nows religie, musi zdradzi¢ wlasnego
ojca tkwigcego w poganstwie.

Momo dokonuje najwyzszej transgresji. Porzuca ojca (cho¢ jednoczesnie jest tez
przez ojca porzucony) i opuszcza duchows ojczyzne, jaka moglby dla niego stanowic
judaizm. Dokonuje wyzwalajacego i ocalajacego wyboru nowego ojca i nowej oj-
czyzny. Jest jednoczes$nie Abrahamem i, zgodnie ze swoim imieniem, Mojzeszem.
Przezywa powtdrne narodziny i podejmuje wezwanie do wyboru wiasnego pocho-
dzenia i przynaleznosci. Jedynie stajac sie ., kim innym” moze odnowic i ocali¢ swoje
czlowieczenstwo, a w nim takze, przeksztalcajac ja, ocali¢ swoja Zydowskos¢, ktdra
mozna tu, nieco wykraczajac poza ramy tekstu E.-E. Schmitta, rozumiec jako postan-
nictwo stanowienia , Jnnego” w ramach Europy, w ktorej dzisiaj muzutmanie sg, jesli
mozna tak powiedzieé, ,nowymi Zydami”. Podobnie jak napisat o Mojzeszu V. Vitiel-
lo, rdéwniez i Momo ,ma swoje narodziny przed sobg jako cel”?. Dopiero oddaliw-

1t Tamze, s. 30,

17V, Vitiello, Pustynia, Ethos, Opuszczenie. Przyczynek do topologii religijnosci, w: Religia. Seminarium
na Capri prowadzone przez Jacquesa Derridg i Gianniego Vattimo, ]. Derrida (red.), M. Kowalska, R. Reszke,
E. Lukaszyk, P. Mrowczyiiski, J. Wojcieszak (thum.), Warszawa 1999, s. 166.
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szy sie od swojej pierwotnej wspolnoty moze do niej powrdci, aby ulozyc swoje sto-
sunki w nowy, zdrowszy sposob. Dopiero wtedy, kiedy przestanie by¢ Mojzeszem,
a stanie si¢ Mohammedem, chtopiec moze przyjac¢ swoja powracajaca matke, odbu-
dowac zwiazek z ta, ktéra kiedys opuscila go po to, aby ratowac nie jego, lecz sama
sicbie, wybierajac, podobnie jak teraz jej syn, , zycie, gdzie bylo miejsce na szczgscie”'®.
Okazuije sig, ze zanim porzucil ojca syn, juz wczeéniej porzucita go zona. Matka Momo
byta w istocie jego prekursorka w ucieczce od postholokaustowej zydowskosci.

Dobrowolnie wyrzekajac si¢ tozsamosci, za ktora ludzie z pokolenia jego ojca
placili zyciem, Momo bez watpienia popetnia sromotng zdrade. Podobnie zreszta jak
jego matka, ktora zerwata z mezem i porzucita dziecko, by uratowac wlasne zycie od
tej wewnetrznej martwicy, ktéra zawiodfa ojca pod kola pociggu. Cena tej zdrady
sprowadza sie jednak do wyboru zycia zamiast samobdjczej $mierci. Zgodnie z po-
zbawiong eufemizmdw, surowa nauka Koheleta, rowniez w tym przypadku zywy
pies jest lepszy niz martwy lew. Istotnie, Zywy czlowiek liczy si¢ bardziej niz mar-
twa tozsamosc.

Chlopak wiaze sie ze starym Ibrahimem, wlascicielem pobliskiego sklepu spo-
zywczego. Jego wlasnie wybiera na ojca i zgadza si¢ na przyjecie jego dziedzictwa,
obejmujacego egzemplarz Koranu z dodatkiem w postaci dawnego listu od przyja-
ciela i dwdch zasuszonych kwiatdéw. Oto dziedzictwo zywe i pogodne, jakze odmien-
ne od rachunkoéw krzywdy i porazki, jakie wystawial mu pierwszy ojciec. Wybory
chlopca sg proste i instynktowne, czy mozZe raczej, méwiac po appaduraiowsku, ,afek-
tywne”: ,Kiedy przebywatem z ojcem, zawsze byto mi zimno. Z panem Ibrahimem
i dziewczynami byto cieplej i jasniej”1. Ta nowa relacja uzmystawia mu, ze ,Swiat
moze by¢ inny” i daje mu sity na wielkie przemeblowanie, do ktorego i my wszyscy
jestesmy powotani: , Pomyslatem, ze mégtbym otworzy¢ okna, ze $ciany moga by¢
jaéniejsze, pomyélatem, ze wlasciwie nie musze trzymac dtuzej tych mebli pachnacych
przeszloscia, ktdra nie jest mita, tylko stara, zatechta, cuchnaca jak zgnita scierka”?.

Qjciec Momo rzuca si¢ pod pociag. Dorastajacy chlopiec nie ma jednak zamia-
ru pojéé za jego przyktadem. Potrzebuje kultury, ktéra bedzie dla niego bijacym
zrodlem wody zycia. Parafrazujac stynna opowiesc kalifornijskiego Indianina, jaka
przekazala Ruth Benedict we Wzorach kultury?', mniejsza o to, czy kubek, ktorym
bedzie te wode pié, jest swdj czy tez cudzy. Chiopiec walczy w istocie o ludzkie prawo,
najglebsze i najbardziej ludzkie z ludzkich: prawo do kultury zywej, dajacej oparcie,
wskazujacej droge, moéwiacej, jak zyc¢. Takiej kultury nie odziedziczyt, totez musi ja
zdoby¢ droga osobistego wyboru i budowania afektu.

18 E.-E. Schmitt, Pan Ibrahim..., cyt. wyd., 5. 45.

¥ Tamze, s. 17.

¥ Tamze, 5. 37.

21, Na poczatku - powiedziat — Bog dat kazdemu ludowi po glinianym kubku, aby pit z niego wodg
ycia. (...) Wszyscy zanurzali kubki w wodzie — méwit dalej — ale kubki byly rézne. Nasz kubek rozbit sie.
Naszego kubka juz nie ma”. Zob. R. Benedict, Wzory kudtury, ]. Prokopiuk (tum.), Warszawa 1966, s. 87.
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Chiopiec buntuje sie przeciwko ograniczajacemu pigtnu bycia Zydem, ktore sym-
bolizuja tu za ciasne buty. I udaje mu sie je zzu¢, aby obuc sie bardziej komfortowo.
Nie oznacza to bynajmniej oportunizmu czy braku gotowosci na podjecie wyzwania
trudnej wiernosci. E.-E. Schmitt ustami swojego Ibrahima chce powiedziec, ze ani
kulturowe, ani religijne buty nie moga by¢ wazniejsze od ludzkich stop, abstrakcdje nie
moga przestania¢ zywego ciata. Totez pan Ibrahim kupuje zaniedbanemu chtopcu
nowe buty, poniewaz ze starych juz wyrost, a ten, kto sie w nie obuwa, nie kieruje
sie wylgcznie wygodnictwem. Te buty, symbol nowej kultury, pozwalajg na odtani-
czenie tafica zycia i na przemierzenie drogi wiodacej do odkrycia bardziej auten-
tycznej zasady duchowe;j.

Stary Ibrahim nie reprezentuje tez bynajmniej muzuimanskiej ortodoksji, lecz
synkretyzm i otwarcie, nawet jesli na pytanie o zrédto swojej zyciowej madrosci
odpowiada niecdmiennie: ,, Wiem, co jest w moim Koranie”?. Ten sufi i tanczacy der-
wisz jest raczej rzecznikiem wielkiej syntezy, jakiej$ pojemniejszej religii srédziem-
nomorskiej, w ktérqg wprowadza chlopca w czasie inicjacyjnej podrozy przez cala
Europe na Wschod. Jest to religia, w ktérej duchowosé gniezdzi sie we wszystkim, co
clelesne i zmystowe. Ibrahim uczy: ,, Twoja inteligendja jest w kostce u nogi, a twoja
kostka mysli bardzo gleboko”2. To religia zgody na swiat, uczestnictwa cztowieka we
wszechrzeczy, pozwalajaca mu stac sie ,,jednym z atomow wirujacych wokot pustki”.

Lux ex Oriente, dzigki ktérej Momo doznaje duchowego ozdrowienia, blyszczy
ponad wszelkimi roznicami i podziatami. To raczej oéwiecenie mistyczne wymyka-
jace sie jakiejkolwiek ortodoksji. Polega ono na poddaniu sie woli Boga w toku we-
dréwki, btadzenia podejmujacego paradygmat ustanowiony przez patriarchéw prze-
mierzajgcych pustynie. Realizuje sie w zerwaniu, w wyjsciu i w drodze bez powro-
tu, podobnej do tej, jaka okazuje sie inicjacyjna podréz samochodem, koriczaca sig
katastrofg i $miercig Ibrahima. Ten wypadek stanowi istotng przeciwwageg Smierci
pierwszego ojca pod kotami pociaggu — widma obozéw koncentracyjnych. Nie jest juz
ostateczng porazka, ale wypetnieniem, ustapieniem miejsca, przekazaniem zywego
dziedzictwa, wkroczeniem w wiecznoé¢. Ale z drugiej strony, w rownym stopniu, jak
sama podroz na Wschod, role inicjacyjna odgrywa ,, powrot” Momo do Paryza, do
$wiata materii. Ten powrot i podjecie monotonnej egzystencji wlasciciela sklepu jest
mozliwe dopiero wéwczas, gdy dopelni sie w mtodym mistyku duchowy przewrét.
Bezpieczny i szczesliwy powrdt do materialnego $wiata, a takze odbudowa relacji
z wlasng matka, jest mozliwy dopiero po wyzwoleniu i przebudowie starej tozsamosci.

Ponowoczesna religijnosc réwniez jest powrotem; najczesciej jednak powrotem
do kosciotéw oficjalnych. Typowym zjawiskiem epoki jest tez, niestety, rozkwit fun-
damentalizmoéw, dajacych odpowiedz na palgcg potrzebe prostych i jednoznacznie

2 E.-E. Schmitt, Par Ibrahim. .., cyt. wyd., s. 25, 30, 34, 54, 58.
2 Tamze, s. 60.
2 Tamze.
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zarysowanych systeméw przekonan, a tym samym przynoszgcych watpliwa ulg
ludziom zagubionym w ponowoczesnym swiecie niepewnosci i rozmytych kryteriow
Tym istotniejsze wydaje sie¢ w tym kontekscie poszukiwanie religijnego synkrety
zmu, budzenie pragnienia permanentnego zrywania z czyms$ pozornie tak natura!
nym, jak utozsamienie z pewnym pojedynczym kodeksem nakazéw i zakazow rel:
gijnych, z jednoznaczng i raz na zawsze okreslong tozsamoscia religijng. Na szczescic
to zapotrzebowanie na synkretyzm takze wylania sie jako jedna z tesknot cztowiek
ponowoczesnego. Z. Bauman widzi zwalczanie réznorodnosci jako typowa cech
nowoczesna; natomiast czlowiek ponowoczesny zajmuje w tej perspektywie pozy
cje przeciwstawng, nie zadowalajac sie zadna z opcji wzietg z osobna, lecz zadaja
pelnego wachlarza mozliwosci®®. Nie oznacza to bynajmniej prostego powrotu d
sytuacji sprzed nowoczesnosci, jaka moglibysmy sobie wyobrazié, przywotujac ra
jeszcze historyczny przykitad Pétwyspu Iberyjskiego, gdzie sredniowieczny rozkw.
wylonit sie w warunkach wspotbytowania trzech religii: islamu, chrzescijanstw
i judaizmu. Ludzie przednowoczesni, jak pisze Z. Bauman, byli w stanie ,, przyglz
da¢ sie odmiennosci bez wzruszenia”?. Dziato si¢ tak przynajmniej woéwczas, gd
ta odmiennosé byla wpisana, jak w sredniowiecznym swiecie $rddziemnomorskin
w kategorie tego, co znajome. Obudowana ustanowionymi kategoriami, innos¢ byt
automatycznie akceptowana jako naturalna czesc rzeczywistosci. Jednakze wtasni
wowczas bardzo wazne bylo , trzymanie si¢ gatunku”, unikanie rozmycia kategori
a konwertyta, czlowiek przetamujacy granice miedzy kategoriami, bywat niemil
widziany, Tymczasem ponowoczesno$é rzadzi sie wiasnie logika kontaminacji, pre
gnie syntez faczacych to, co w tradycyjnej perspektywie nawzajem sie wykluczato.

Nieprzypadkowo Pan Ibrahim E.-E. Schmitta jest sufim, a wigc wyznawca reli
gii synkretycznej, uznajacej wielos¢ drég do tego samego bostwa. I zarazem antytez
ojca Momo, prawnika i wielbiciela prawa, ktory nie dostrzega poza nim niczego, na
wet Boga. To wlasnie przesadza o wyborze chlopca zastanawiajacego sie nad stow
nikowa definicjg stowa ,,sufi”: ,,Wynikalo z niej, ze pan Ibrahim ze swojg anyzkow
suze, wierzy w Boga na modle muzutmanska, w sposéb jednak nie do konca legalny
gdyz stojacy »w przeciwienstwie do legalizmu«. I tu miatem zagwozdke: bo skor:
legalizm jest »troska o skrupulatne przestrzeganie prawa«, jak mowili ludzie o
stownika, to oznaczato to z grubsza rzeczy raczej nieprzyjemne (...). Z drugiej jed
nak strony, jezeli przestrzeganie prawa polegato na tym, zeby by¢ adwokatem, jal
moj ojciec, miec te szarg cere i tyle smutku w domu, wolatem by¢ z panem Ibrahi
mem przeciwko legalizmowi”?.

Wiasnie te tolerancyjng i otwartg duchowos¢, wbrew tym wszystkim, ktérz)
woleliby sig kurczowo trzymac takiego czy innego systemu religijnego, przekazuj

5 Z. Bauman, Ponowoczesnosc jako Zrodio cierpien, Warszawa 2000, s. 215-216.
2% Tamze, s. 216.
2 E.-E. Schmitt, Pan Ibrahim. .., cyt. wyd., s. 28.
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Ibrahim przybranemu synowi w trakcie inicjacyjnej podrézy przez Europe. Koscio-
ty roznia sie nie trescig wiary, lecz jedynie je¢j zmystowym wyrazem (,Kazat mi
wchodzi¢ do roznych $wiatyn z opaska na oczach, zebym odgadt religie po zapa-
chu”). Chtopak odkrywa wspdlnote obrzezania i zaczyna zdawac sobie sprawe, ze
»Zydzi, muzulmanie i nawet chrzescijanie mieli wspélnie mndstwo wielkich ludzi,
zanim zaczeli wodzic¢ sie za tby”?. Pod réznicami kryje sie to, co zasadnicze, i to
wilasnie zasluguje na podjecie.

Wrtasnie synkretyzm i otwartos¢ stanowia tu polecang drogg powrotu do reli-
gijnego autentyzmu i pozwalajg na ,,odkurzenie” wiary, odnalezienie jej istoty. I by¢
moze wiasnie ta suficka duchowos¢ jest islamem, ktérego potrzebuje Europa, isla-
mem na miare Europy, ale tez by¢ moze, jesli pomyslimy o sufich przemierzajacych
niegdys drogi dzisiejszej Hiszpanii i Portugalii — prawdziwym islamem europejskim.
Do niego tez powraca sie obecnie coraz czesciej i chetniej®.

Sens opowiastki E.-E. Schmitta z pewnoscia nie ogranicza si¢ w zaden sposob
do Zydéw; wrecz przeciwnie, pisarz adresuje swoje przestanie szerzej. Tkniety mar-
twica swiat po Holokauscie nie jest wylgcznie swiatem tych, ktorzy dziedzicza pa-
miec ofiar, lecz takze tych, ktdrzy w taki czy inny sposéb odziedziczyli po przodkach
odpowiedzialnos¢ za wszelkie czystki z przesztosci. Ta Europa, ktdra kiedys wy-
rzekta sie swojego alter ego, obrocila sig przeciwko swoim Zydom, jest Europa mar-
twiejaca, ktéra potrzebuje pilnie nowych kubkéw, aby nimi pi¢ wode zycia. Nie po-
winna powtérzy¢ dawnego bledu odrzucenia odmiennosci. Przestanie E.-E. Schmit-
ta, ktore przez zbieg okolicznosci pojawilo sie akurat w roku ataku na World Trade
Center, jest bardzo aktualne nie tylko ze wzgledu na réznorakie watpliwosci wia-
zace si¢ z obecnoscig imigrantow na europejskim terytorium. Kwestia, do jakiej przej-
rzyscie odsyla narodowos¢ Ibrahima, jest tez pytanie o perspektywy i celowos¢ dal-
szego rozszerzenia Unii. Pogranicza, ktore reprezentuje Turek Ibrahim, choc ich prze-
szto$¢ nie jest wolna od rzezi i ludobojstwa, jakie zreszta chetnie wytyka im Europa,
majg wiele wielokulturowej przeszlosci i tolerancyjnej tradydji. Sa bardziej wrazliwe na
réznice, ale i zarazem bardziej przywykle do wspétbytowania niz monolityczne spote-
czenstwa europejskie, ktore w ciggu kilku ostatnich stuleci zaciekle tepity odmiennosc.

Co moglaby wnies¢ Turcja do Europy? Eric-Emmanuel Schmitt podsuwa odpo-
wiedz: tanczacych derwiszéw. I mowi to wbrew dominujacej opinii, ktora wskazuje
wlasnie na religie jako gtéwna przeszkode na drodze do jednosd i wspolnej pomysl-
nosci, wbrew rozpowszechnionemu, huntingtonowskiemu postrzeganiu religii jako
jednej z gltdwnych przestanek ,,zderzenia cywilizagji”, niewysychajacego zrddia trage-
dii i nieszczesc. Czy w tej sytuadji derwisze i tym podobni mogg zainteresowac Europe
jako cos wiecej niz egzotyczna ciekawostka? Czy rzeczywiscie potrzebujemy odmien-

% Tamze, s. 52.

¥ Tamze, s. 37.

® Przykladem moga by¢ pisma Tariqa Ramadana, urastajacego ostatnio do rangi czotowego inte-
lektualisty muzulmanskiego na gruncie europejskim.
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nej duchowosci? I tu z przypowiastki Schmitta wytania sie odpowiedz twierdzaca,
poniewaz to wlasnie zaistnienie odmiennosci ustanawia mozliwos¢ wyboru, prze-
strzent wolnoéci i urzeczywistnienia wewnetrznego potencjatu cztowieka. Wiasnie
dlatego samo chrzescijaristwo nie wystarcza. Réznice wyznania s3 tu ukazane nie
jako plaszczyzny tarcia, ktdre nalezatoby usunag, ale jako napiecie generujace sfere
ludzkiej wolnosci. Jako to energetyzujace zrédto, sa moze i niebezpieczne, ale tez
niezbedne do urzeczywistnienia pelni cztowieczenstwa.

Nie chodzi tu wigc bynajmniej o odstapienie od wlasnej tradydi i proste zasta-
pienie jej jaka$ cudza kultura duchowa, ktdra z takich czy innych wzgledéw mogta-
by by¢ uznana za lepsza, wlasciwszg czy bardziej pozadana. Nie chodzi o zmiane
jednego catos$ciowego paradygmatu na inny. E.-E. Schmidt z pewnoscig do tego nie
nawotuje. Chodzi tu o co innego: o afirmacje wolnosci czlowieka, jego prawa do
tworczych poszukiwan, takze w dziedzinie kultury, ktéra nie moze upodobnié sie
do za ciasnych butéw. Kazda za ciasna kulture nalezy bezzwlocznie zzué, i to bez
ogladania sig na groby ojcéw czy uswiecone tradycje. Poniewaz to zywy czlowiek
powinien by¢ miarg wartosci, a nie abstrakcyjne wartosci czy kulturowe normy —
ramami, w ktdre prébuje sie na site wttaczac cztowieka.

Takie postawienie sprawy budzi zasadnicza watpliwosé: czy bez przywiazania
do odziedziczonej kultury mozna zy¢. Czy mozna bezkarnie porzucié te groby ojcow.
Wydaje si¢ jednak, ze rowniez tego przestania E.-E. Schmitt sam nie wymyslit. Moz-
na je wyczyta¢ w roznych momentach $rédziemnomorskiego dziedzictwa ducho-
wego, chocby w stowach Jezusa z Nazaretu pouczajacego, iz umarlym nalezy pozo-
stawic grzebanie umarlych. Czasem wtasnie odstapienie od zrytualizowanych norm
i powinnosci skiadajacych sie na zmartwiata kulture bywa cena odnowienia i auten-
tycznego duchowego wzrostu. To nic innego, jak lekcja mistykow, przypomniana
przez Erica-Emmanuela Schmitta na uzytek wspoétczesnych.

Ewa Eukaszyk - ON DANCING DERVISH'S SHOES AND HUMAN RIGHT TO RELIGIOUS
CHOICE. A ,SUFI” PARABOLA BY ERIC-EMMANUEL SCHMITT

In the context of ,liquid” modernity, cultural identities are no longer hereditary nor innate;
even if it may seem paradoxical, they tend to become an object of a deliberate choice based on
personal affections. This phenomenon refers to the religious identity as well. Religion is no
longer simply inherited nor acquired in the natural context of parental education; increasingly, it
depends on a personal choice. Nevertheless, the rejection of religious identity and joining
anew community of faith remains somehow morally dubious, as an act of transgression.

The problem of conversion from one credo to another is at the core of a short narration
by Eric-Emmanuel Schmitt, Monsieur Ibrahim et les fleurs du Coran, based, as we suppose, on
a legend related to a medieval Iberian Sufi, Ibn ‘Arabi. A teenager who decides to convert
from Judaism to Islam under the influence of a Turkish shop owner from the neighbour-
hood actualises, paradoxically, the biblical archetypes of Abraham and Moses. The , parab-
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ola” written by Schmitt points to the necessity of a new spiritual quest in the post-Holocaust
Europe and maybe also of a syncretism which could counterbalance the tendencies towards
fundamentalist understanding of religion.




