Ewa tukaszyk

Ob OGrobpu kOCHANKOW IBN KAjjiMa AL-Dzauzijjt
DO ARABSZCZYZNY TRANSKULTUROWE].
PROJEKT RESTYTUCJI JEZYKA INTYMNEGO
W PISARSTWIE FATEMY MERNISSI I JEGO KONTYNUAC]JE

Streszczenie: Artykul dotyczy wspolczesnego podjecia
dawnej kodyfikacji odmian i stadidw mitosci, jaka rozwinela sie
na grucie cywilizacji arabsko-muzulmanskiej. W latach 80. ubie-
glego wieku w Maroku taki postulat wysuneta Fatema Mernissi,
pragnac w ten sposob przyczynic si¢ do uzdrowienia problemu
relacji osobistych w Maghrebie, nadwerezonych jej zdaniem
przez przemoc kolonialng; do pomystu przypomnienia daw-
nego stownictwa powracata kilkakrotnie w swoich ksiazkach.
W chwili obecnej mozna uzna¢, ze ten zamyst przyjat sie w kul-
turze Maghrebu i innych czesci swiata arabskiego; co wiecej,
posiada okreslone reperkusje w kulturze europejskiej, czy tez
szerzej, zachodniej. Z literackiej i intelektualnej inspiracji dawna
rozprawgq definiujacq 50 odmian mitosci wynikly nie tylko dzie-
fa plastyczne i oryginalne projekty edytorskie, ale takze proby
uwspolczesnienia i dalszego rozwiniecia tradycyjnej ,listy” az
do stu pozycji. Ten nowy ,,stowniczek mitosci”, krazacy w swie-
zych wydaniach i przektadach na rézne jezyki zachodnie (zacho-
wujacy jednak arabskie brzmienie samych termindw, a takze ich
wizualna oprawe kaligraficzng), stal si¢ czescia rozwijajacej sie
aktualnie ,transkultury”.

Stowa klucze: Ibn Kajjim al-Dzauzijja, Fatema Mernissi,
transkultura, jezyk mitosci

Jednym z najtrudniejszych pytan, jakie stoja przed badaniami
orientalistycznymi w chwili aktualnej jest zarysowanie transkulturo-
wego horyzontu dla dziedzictwa arabskiego, okreslenie oryginalnego,
a zarazem pozytywnego wktadu, jaki moze wnosic¢ kultura arabska do
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ksztattowania zycia w warunkach globalizacji. Impakt tego dziedzic-
twa nie sprowadza si¢ wszak do zjawisk o charakterze destruktyw-
nym. Dorobek cywilizacji arabsko-muzulmanskiej uczestniczy takze
w transkulturowej interferencji porzadkow symbolicznych, rozumia-
nej jako proces synergii, prowadzacy do wyksztatcenia nowych, bar-
dziej tresciwych i autentycznych form zycia'.

Pojecia transkultury i transkulturowosci, cho¢ brzmia znajomo
ze wzgledu na czytelna podstawe stowotworcza, a skadinad przewi-
nely sie tez, w nieco odmiennym znaczeniu, juz kilkadziesiat lat temu?,
sq W gruncie rzeczy bardzo $wieze i nie weszly jeszcze na dobre do
biezacego jezyka humanistyki. Zaledwie kilka lat temu (w 2009 roku)
rosyjsko-amerykanski badacz Michail Epstein zaczal definiowac tran-
skulture jako ,,apofatyczne krélestwo tego, co «kulturowe» poza jaka-
kolwiek pojedyncza kultura lub tozsamoscig kulturowa”>. Propozycje
te rozwija Arianna Dagnino, piszac w swojej najnowszej ksigzce (2015)
o ,transprzestrzeni” (transpace) i , transkulturowym continuum” (tran-
scultural continuum) jako o ,wszechobejmujacej przestrzeni podmio-
towej swiadomosci i kulturowych mozliwosci [...], otwierajacej si¢ na
recepgje, integracje, negocjacje i przesigknigcie innymi kulturami, jezy-
kami, obrazami $wiata”*. Z kolei w moim wilasnym, budowanym ak-
tualnie ujeciu przestrzen transkulturowa jest ulotna sfera symboliczna,
ktéra mozna uchwycic¢ za posrednictwem metafor wzietych z topolo-
gii matematycznej: jest to ,wyzszy wymiar” w tym znaczeniu, w ja-
kim méwimy w naukach matematyczno-przyrodniczych o wymiarach
czasoprzestrzennych. Analogicznie mozna mowi¢ o wymiarach prze-
strzeni symbolicznej, konstruowanej przez cztowieka. Wymiar tran-
skulturowy jest zatem nadbudowana przez twodrcza jednostke glebia

1 Postuguje sie terminem ,forma zycia” w luznym nawiazaniu do mysli Giorgio
Agambena, ktory definiuje w ten sposdb pewng regule, niekoniecznie w znaczeniu
reguty zakonnej, nadajaca ksztalt, uporzadkowanie czy stalg rame, a jednoczesnie po-
glebiony sens egzystencji czlowieka wraz z jej nawet najbardziej powszednimi aspek-
tami. Por. G. Agamben, Altissima poverta. Regole monastiche e forma di vita: Homo sacer,
IV, 1, Vicenza 2011.

2 Wyrazenia ,transkulturacja” uzywat Fernando Ortiz (1881-1969) w latach 40.
XX wieku. Chodzito mu o zjawisko zachodzacej w warunkach kolonialnych i post-
-kolonialnych konwergencji, widocznej w formach ,,czarnej” kultury kubanskiej, ja-
kie badat z perspektywy etnomuzykologicznej i antropologicznej. Jednak stworzenie
samego terminu nie rozwineto sie woéwczas w odrebna propozycje teoretyczng i nie
wzbudzito szerszego oddzwieku.

8 M. Epstein, Transculture. A Broad Way Between Globalism and Multiculturalism, ,The
American Journal of Economics and Sociology” 2009, nr 1, s. 332.

*A. Dagnino, Transcultural Writers and Novels in the Age of Global Mobility, West
Lafayette 2015, s. 201.
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wyrastajaca poza przestrzen zajeta przez wielo$¢ porzadkow kulturo-
wych.

W tej nadbudowanej przestrzeni symbolicznej moze sie rozgry-
wac komunikacja niemozliwa na kulturowym planie: przekaz symbo-
liczny poza i ponad jakakolwiek kultura. To rozumienie zbiega sig,
cho¢ nie do konca pokrywa, z uscieleniami terminologicznymi, jakie
poczynita Dagnino, autorka w duzej mierze ograniczajaca swoje bada-
nia do zjawisk zwigzanych z twodrczoscig pisarzy przemieszczonych,
migrantow. Postulowane przeze mnie ujecie jest zarazem szersze
i bardziej radykalne: nie chodzi wytacznie o fuzje wielu kultur w in-
dywidualnej swiadomosci, lecz o transhumanistyczne przekroczenie
osadzenia w kulturze jako zrdédta i zarazem granicy generowania my-
8li i form ich ekspresji w stowie lub obrazie. Interakcja i synergia wielu
kodow kulturowych w indywidualnej Swiadomosci, a takze zatamanie
kulturowos$ci wskutek namnozenia sprzecznych wymagan wnoszo-
nych przez te kody, otwiera perspektywe wgladu w cztowieczenstwo
lezace poza i ponad jakakolwiek pojedyncza kultura, a takze otwarcie
nowej przestrzeni autentyzmu.

Doswiadczenie transkulturowe jest zarazem doswiadczeniem
wyzwalajacym, skoro otwiera przestrzen spontanicznosci lezaca poza
automatyzmami narzuconymi w procesie pierwotnej akulturacji jed-
nostki — i alienujgcym, skoro zatamanie kulturowych kodow symbo-
licznych moze oznacza¢ niemoznos¢ komunikagji z innymi ludzmi.
Wyzwaniem aktualnej epoki jest zatem budowa przestrzeni wspodlnej
transkulturowych jednostek, z ktérych kazda tworzy odrebny i niepo-
wtarzalny wzorzec transkulturowy. Ten topologiczny wymiar prze-
strzeni symbolicznej otwiera perspektywe emergentnego przekazu
0 wyzszym poziomie zlozonosci, opartego na interferencji kodow.
Element translingwalny, a wiec splatanie si¢ wielu jezykéw w nowa
formute komunikacji walczacaq o zawlaszczenie kolejnych obszaréw
niewystowionego dotychczas doswiadczenia, jest tu istotnym elemen-
tem, stad tez w niniejszym artykule bedzie mowa o swoistej prolifera-
qji jezyka, za jaka mozna uzna¢ wokabularz piecdziesieciu terminow
oznaczajacych rozne aspekty badz stadia mitosci, jaki wyksztalcit sig
w jezyku arabskim.

Pole semantyczne mitosci pojawia sie tu nieprzypadkowo. Odsy-
fa ono do do$wiadczenia, ktore tylko czesciowo lezy w obrebie kultu-
rowej kodyfikacji. Tylko cze$ciowo sprowadza sie zatem do odegrania
przez jednostke podyktowanego przez kulture rytuatu lub aktywizacji
kulturowego zespotu znaczen z rzedu tych, jakie Roland Barthes pro-
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bowat niegdy$ zinwentaryzowac¢ we Fragmentach dyskursu milosnego°.
Nie przypadkiem przywotuje tu dzieto francuskie, gdyz wlasnie Fran-
gja dysponuje unikalnym dorobkiem literackim i filozoficznym, gro-
madzonym poczawszy od Markiza de Sade az po proby uchwycenia
istoty erotyzmu i nakreslenia jego historii przez Georgesa Bataille’a®.
We wspodtczesnym Maghrebie dochodzi do interferengji tych dwdch
porzadkéw symbolicznych, francuskiego i arabskiego, i dwdch zupet-
nie rozbieznych wizji erotyzmu, jakie si¢ w nich zarysowuja.

Doswiadczenie mitosci, w jej ludzkim i nadprzyrodzonym wy-
miarze (moze wszak chodzi¢ rowniez o mito$¢ do Boga i mistyczne
zjednoczenie z Absolutem), stanowi zatem pole przecinania si¢ wy-
miaru kulturowego, z lezaca w jego obrebie wieloscig kulturowych
porzadkdéw, z czyms co wymyka sie z kultury jako kodu symboliczne-
go i otwiera przestrzen polozona ponad tymi poszczegolnymi porzad-
kami, dajaca jednoczesny wglad w ich wielos¢. Jednoczes$nie wyltania
sie tu, jako podmiot doswiadczenia mitosnego, hipotetyczna jednost-
ka transkulturowa, zdolna do jednoczesnego wgladu we francuskie
i arabskie kodyfikacje milosci, a takze w ich interferencje, jakiej mozna
si¢ doszukiwac¢ w obrebie Maghrebu jako przestrzeni nakladania sie
dziedzictwa wiecej niz jednego kregu kulturowego. Pragnac unikna¢
uwiklania w sprzeczne dane obu tych systemdw, jak to przedstawita
chociazby Nedjma w powiesci Migdat’, owa jednostka szuka sponta-
nicznosci i autentycznosci lezacej poza jakakolwiek kodyfikacja kul-
turowa. Dochodzi tu zatem jednoczesnie do proliferacji kodow i ich
calkowitego zatamania, wgladu w interferencje i w pustke lezaca poza
kulturami.

Projekt transkulturowy postrzegam jednoczesnie jako opozy-
cje w stosunku do innego pojecia, wyniklego z inspiragji, jakiej do-
starcza stynny cykl prac o sferach Petera Sloterdijka®. Dotychczaso-
we, zakoniczone niepowodzeniem proby zneutralizowania arabskiej
obecnosci przez Europe, zarowno te stojace pod hastem kolonialnej
misji cywilizacyjnej, akulturagji, jak tez nastepnie wielokulturowosci,
mozna uchwyci¢ w topologicznych kategoriach budowy ,ostatniej

5 Por. R. Barthes, Fragmenty dyskursu mitosnego, przet. M. Bienczyk, Warszawa 2011.

¢ Por. m.in. G. Bataille, Historia erotyzmu, przet. I. Kania, Krakéw 1992; tenze, £zy
Erosa, przel. T. Swoboda, Gdarisk 2009.

7 Por. Nedjma, Migdat. Opowies¢ intymna, przel. 1. Banach, Poznan 2005. Bohater
tej powiesci, Driss, zywiac pragnienie stania si¢ ,arabskim libertynem” i miotajac sie
miedzy rozbieznymi koncepcjami erotyzmu, catkowicie dezorganizuje zycie wtasne i
ukochanej kobiety.

8 Por. P. Sloterdijk, Sphiren I — Blasen, Mikrosphirologie, Frankfurt am Main 1998;
tenze, Sphiiren Il — Globen, Makrosphirologie, Frankfurt am Main 1999.
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sfery”, w ktdrej obcos¢ miata zosta¢ zamknieta i w ostatecznym rozra-
chunku zneutralizowana. Wobec porazki tych projektow wytania sie
konieczno$¢ ujecia alternatywnego, przezwyciezajacego hierarchicznos¢
postulowana réwniez w postkolonialnym modelu wielokulturowym,
w ktédrym obcos¢ miata by¢ barka zamknieta we wnetrzu wigkszej,
wszechogarniajacej i nadrzednej sfery, zapewniajacej dominacje prawi-
det wysnutych z europejskiej nowoczesnosci. W opozydji do tej topologii
ster nadrzednych zawierajacych i stopniowo wchtaniajacych sfery pod-
rzedne rysuje sie topologia interferengji, ktorej ostatecznym rezultatem
jest nadbudowa nowego wymiaru — jakosciowo odmiennej przestrzeni
symbolicznej mogacej mie¢ najpewniejsze zakotwiczenie w prywatnym,
intymnym, indywidualnym obszarze ludzkiego doswiadczenia.

Wyjsciem z topologii Sloterdijkowskiej nie jest zatem rozwiaza-
nie polityczne, lecz poszukiwania koncentrujace si¢ na przeciwlegtym
kranicu, w obrebie kontr-politycznej rzeczywistosci osobistej, mogacej
si¢ otworzy¢ na nowy wymiar, lezacy poza logika ,ostatniej sfery”
i zawartych w niej babli. Ucieczka w intymnos¢ i erotyzm - ,klucz
do zachowan suwerennych”’ czlowieka wedtug Bataille’a — jest droga
wolnosci jednostki skonfrontowanej z wszelkimi formami totalizujacy-
mi, od imperium kolonialnego po konfrontujace si¢ we wspdtczesnym
$wiecie fundamentalizmy religijne. Erotyzm w sposob naturalny usta-
nawia przestrzen anarchii uderzajaca w te formy totalizujace, wnosi
obietnice doswiadczenia wolnego, wykraczajacego, w swych kulmi-
nacyjnych momentach, poza kulturowe automatyzmy. Jest to zarazem
sfera niewystowienia, w ktorej jednostka staje wobec wyzwania trans-
lingwalnego, rozumianego tu jako konfrontacja z niewystarczalnoscia
jezyka i potrzeba jego nieustannego odnawiania i poszerzania.

W tej wlasnie perspektywie zyskuje na znaczeniu rozpocze-
ty w latach 80. ubiegtego wieku projekt restytucji jezyka intymnego,
w ktérym marokanska pisarka i intelektualistka Fatema Mernissi po-
wraca do zaprzeszlego dziedzictwa cywilizacji arabsko-muzuiman-
skiej. W klasycznym okresie rozwoju tej cywilizagji doszlo, jak juz
wspomniatam, do stopniowego rozwinigcia unikalnego systemu poje-
ciowego, pokrywajacego pole semantyczne zwigzane z réznymi odcie-
niami, odmianami czy stadiami milosci. Duza czes¢ tych poszukiwan
jest zwigzana z kontekstem $redniowiecznej Al-Andalus, za ktorej
spadkobierce mozna uznac¢ wspolczesny Maghreb. Nie przypadkiem
wiec Mernissi powotuje si¢ m.in. na autorytet Ibn Hazma'™. Z drugiej

° G. Bataille, Historia erotyzmu, op. cit., s. 10.
10 Por. Ibn Hazm, Naszyjnik gotebicy. O mitosci i kochankach, przel. J. Danecki, War-
szawa 1976.



180 Ewa Eukaszyk

strony, to dziedzictwo refleksji nad odmianami mitosci, ktorego ilu-
stracja moze by¢ Naszyjnik gotebicy', jest organicznie ztaczone z po-
szukiwaniami mistycznymi i kodyfikacja stadiow mitosci jako etapow
drogi sufickiej. Z takim rozumieniem mitosci mozemy sig spotkac u in-
nego z reprezentantéw Al-Andalus, Ibn Arabiego.

W ostatecznym rozrachunku, Mernissi obiera jednak za glowna
podstawe swojego projektu restytugji jezyka intymnego filologiczne
dzieto Ogréd kochankéw (Rijad al-muhibbin) Ibn Kajjima al-Dzauzijji, kto-
rego wokabularz przypomina w 1984 roku w aneksie do zbiorku szki-
cow Mitos¢ w krajach muzutmanskich w zwierciadle dawnych tekstéw". Moz-
na uzna¢, ze Ogrod kochankéw przekazuje najbardziej zaawansowany
stan tego kodu, osiagniety pod koniec okresu najbardziej dynamicznego
rozwoju klasycznej cywilizacji arabsko-muzulmanskiej — az pie¢dziesiat
terminow, zamiast o$miu, jakimi postugiwano sie zazwyczaj we wcze-
snym okresie klasycznym. Po przypomnieniu przez Fateme Mernissi,
dzieto Al-Dzauzijji staje sie¢ z kolei punktem wyjscia do nowych po-
szukiwan, opartych na translingwalnych interferencjach, rozumianych
tu zarazem jako eksploracja zderzenia kodow jezykowych (arabski vs
francuski, przywotany, lecz zarazem zmodyfikowany i wzbogacony
przez dokonany w Maghrebie, a wiec poza-metropolitalny przektad Al-
sywnych. Réwnoczesnie dochodzi réwniez do zderzenia stowa i obrazu
jako odrebnych modalnosci ekspresji w bogato ilustrowanym albumie
wydanym przez wydawnictwo Marsam w Rabacie, ktory mozna uznac
za samoistne dzielo sztuki i jeszcze jedna interferencje otwierajaca nowa
przestrzen w odpowiedzi na wokabularz Al-Dzauzijji'. Z drugiej stro-
ny, pojawia sie¢ takze nowy, rozszerzony stownik, obejmujacy juz nie
piecdziesiat, lecz sto okreslen, jaki Malek Chebel opracowat we wspodt-
pracy z kaligrafem Lassaadem Métoui'.

11 Sciglej rzecz biorac, traktat ten, jak wskazuje jego podtytul (Tauk al-hamama fi
al-ulfa wa-al-ullaf) dotyczy tylko jednej z form mitosci, okreslanej terminem ulfa. Co
ciekawe, termin ten nie wystepuje ani u Al-Dzauzijji, ani w rozszerzonym, wspodtcze-
snym stowniku Stu imion mitosci.

12 Por. Ibn al-Arabi, Traktat o mitosci, przet. ]. Wronecka, Warszawa 1995.

13, Mernissi, L'amour dans les pays musulmans. A travers le miroir des textes anciens
(1984), Editions Le Fennec, Casablanca 2012. Dla ulatwienia lektury, w tekscie podaje
w ttumaczeniu wlasnym tytuty dziet, ktére dotychczas nie zostaly przetozone w cato-
$ci na jezyk polski.

4 Fatema Mernissi présente Le Jardin des Amoureux. Les 50 noms de l'amour d‘Ibn
Qayyim al-Jawziyya, kaligrafie M. Idali, ilustracje M. Bannour, F. Louardighi, przektad
z jezyka arabskiego F. Zryouil, Rabat 2011.

15 M. Chebel, L. Métoui, Les cent noms de I'amour, Paris 2006.
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Stownik Stu imion mitosci w duzej mierze zawiera w sobie liste
zestawiona przez Al-Dzauzijje. Chebel i Métoui dodaja do niej pew-
ne terminy oznaczajace specyficzne kodyfikacje kulturowe w tradycji
arabsko-muzulmanskiej, takie jak np. ,milos¢ uzrycka” (al-hubb al-
-uzri). Wilaczaja tez terminy wziete z mistyki sufickiej, takie jak fana,
rozumiane zwykle jako rozptyniecie si¢ jednostkowej jazni w Abso-
lucie. Wreszcie pojawia si¢ nieunikniona aktualizacja stownictwa, do-
stosowujaca je do stanu obyczajow naszej epoki. Stad tez w ksigzce
przewijaja sie kilkakrotnie wyrazenia ze stowkami dzins i dzinsi, ktore
mozna uzna¢ w przyblizeniu za arabski odpowiednik terminu ,,seks”.
Za kazdym razem autorzy daja jednak do rozumienia, ze dystansujq
sie wobec tak mato klasycznego pojecia. W ten sposob wokabularz nie
tylko podwaja objetosciowo istniejaca liste, ale tez zderza proliferuja-
ce terminy arabskie (i ich wyroslg na gruncie arabsko-muzutmanskim
transpozycje graficzna w postaci kaligramow) z francuskojezyczny-
mi definicjami. Oznacza to nie tylko nawigzanie do tradycji cywili-
zacji muzulmanskiej, ale i twdrcze przekroczenie jej granic w oparciu
o arabsko-francuska interferencje, ktéra jednoczes$nie wykracza poza
obreb kategorii postkolonialnych, od jakich wyszta Mernissi.

W poczatkowym momencie Fatema Mernissi postawita wszak
projekt restytucji sfery intymnej wtasnie jako odpowiedz postkolo-
nialna. Probowata odnies¢ si¢ w ten sposéb do niedajacej sie zaleczy¢
traumy, jaka utrzymywatla si¢ w kolejnych dziesigcioleciach po wyco-
faniu sie¢ Francji z obszaru $rodziemnomorskiego. Najbardziej kom-
pletny i dojrzaly wyraz literacki znajduje to w wydanych najpierw po
angielsku, a nastepnie w autorskim przekladzie Kobiecych snach (Réves
de femmes)'®, ksiazce w duzej mierze opartej na wlasnych wspomnie-
niach z dziecinstwa. Kobiety zamieszkujace 6w miniony swiat dzielity
sen o wzlocie, wydostaniu si¢ z zasklepionej przestrzeni domu ma-
terialnego, a jednoczesnie ze sfery intymnosci nie przynoszacej spet-
nienia. Nie chodzi tu jednak o stereotypowa krytyke statusu i kon-
dycji kobiety muzutmanskiej. Mernissi powraca wszak jednoczesnie
do bolesnej pamieci o traumatycznych wydarzeniach kolonialnych
i dekolonizacyjnych, takich jak dzien, w ktérym Francuzi otworzy-
li ogien do ludzi wychodzacych z meczetu. Jednoczesnie poszukuje
przyczyn niezadowalajacego stanu relacji prywatnych, uznajac go za
konsekwencje ubezwlasnowolnienia mezczyzn w zyciu publicznym,

16 Pierwodruk tej ksiazki ukazat sie¢ w jezyku angielskim jako Dreams of trespass. Ta-
les of a harem girlhood (1994). W niniejszym artykule opieram si¢ na ttumaczeniu francu-
skim przejrzanym i zaadaptowanym przez autorke: Réves de femmes, przel. C. Richetin,
Casablanca 1997.
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zaréwno w okresie kolonialnym, jak i w dobie opresyjnego panstwa
postkolonialnego. Stad tez projekt restytucji intymnosci, w swojej wyj-
sciowej postaci, nosi znamiona rozrachunku i proby zaleczenia skut-
koéw wyrzadzonej przemocy symbolicznej i fizyczne;.

Jednak Kobiece sny jako ksigzka dojrzata odsyta do wczesniejsze-
go projektu, zarysowanego juz w pierwszej polowie lat 80. Ukazat si¢
wowczas numer specjalny czasopisma ,Jeune Afrique”, ktdrego po-
klosie Mernissi wydata pozniej w postaci ksigzkowej jako wspomnia-
ny tomik Mito$¢ w krajach muzutmanskich w zwierciadle dawnych tekstéw.
W zamierzeniu autorki, byta to proba skonfrontowania najlepszych
tradyqji cywilizacji arabsko-muzulmanskiej z praktykami i obyczajami
wspotczesnymi, uwidaczniajaca nie tylko poczucie upadku, ale i swo-
istej zdrady wilasnego dziedzictwa, z jednoczesnym wezwaniem do
jego ponownego podjecia. Konstatuje w ten sposdb utrate erotyzmu
jako konstytutywnej czesci arabsko-muzutmanskiej tozsamosci, co po-
ciaga za soba kolaps intymnosci i sfery prywatnej, w ktdrej jednostka
traci zakorzenienie i szanse odnalezienia autentycznosci. Ulega jedno-
czesnie zawlaszczeniu przez obce, hegemoniczne wzorce, co jest wi-
doczne zaréwno w okresie kolonialnym, jak i w dobie globalizacji. Do
tej samej diagnozy powraca raz jeszcze w szkicu stanowiacym wpro-
wadzenie do albumowego wydania Ogrodu kochankéw".

Pochodzacy z okolic Damaszku Ibn Kajjim al-Dzauzijja (1292-
1350) byt fakihem nalezacym do grona najblizszych uczniéw Ibn Taj-
mijji (uczonego, ktory walnie przyczynit sie do stworzenia hanbalickiej
szkoly szariatu). Nic wiec dziwnego, Ze liczne przekazy zaswiadczaja
ojego niezwyktej poboznosci. Pozostawit takze bogata spuscizne w po-
staci komentarzy do Koranu i traktatéw poswieconych réznym aspek-
tom islamu. Nie stronit jednak od zajmowania si¢ réoznymi aspektami
zycia doczesnego, o czym moze swiadczy¢ chociazby jego traktat o taj-
nikach jazdy konnej (Al-Furusijja). Ogréd kochankow wpisuje si¢ w tra-
dycje traktatu filologicznego, ktérego celem jest objasnianie, a zara-
zem dopracowywanie znaczen stéw mieszczacych si¢ w okreslonym,
istotnym polu semantycznym, w tym przypadku milosci. Katalog
obejmuje szeroka game nazw emocji i stanow mentalnych, rozumia-
nych takze jako nastepujace po sobie stadia czy zdarzenia w mitosci
rozumianej jako proces: od tagodnych uczu¢ przywiazania i czutosci,
az do najbardziej zywiolowych namietnosci stawiajacych czlowieka na
granicy szalenistwa, a nawet $mierci. Sg to zaréwno terminy szczegd-

17 Por. Fatema Mernissi présente Le Jardin des Amoureux. Les 50 noms de 'amour d’Ibn
Qayyim al-Jawziyya, op. cit., s. 5-15; (wprowadzajaca czes$¢ ksigzki pozbawiona osob-
nego tytutu).
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fowo opracowane w tradycji mistycznej, przewijajace si¢ chocby u al-
-Ghazalego czy wspomnianego juz Ibn Arabiego, jak i stowa rzadsze,
obecne przede wszystkim w poezji. Te osadzone w tradydji religijnej
i literackiej terminy mogty odnosic si¢ zard6wno do mitosci ludzkiej, jak
i mitosci w znaczeniu religijnym; przyktadem moze tu by¢ mahabba czy
iszk, terminy bogate w mistyczne konotacje. Jeszcze inne, jak hujam,
mozna bytoby odnosi¢ przede wszystkim do tradycji taczacej sie z hi-
storig mitosci Madznuna do Lajli i jego szalenstwem, konczacym sie
$miercig na pustyni. Al-Dzauzijja nie przytacza jednak tej legendy, by¢
moze zbyt oczywistej w jego oczach; woli odnotowac raczej etymolo-
gie terminu, oznaczajacego wyjsciowo chorobe wielbtaddw, pod ktdrej
wplywem zwierzeta przestaja si¢ pas¢ i btadza w niewiadomym celu
po pustyni. Inne stowa, takie jak tadlih czy walah odnosi do uzycia od-
notowanego w szesciu , kanonicznych” zbiorach hadiséw. Al-Dzauzij-
ja pragnie zatem wystepowac jako $wiecki i zarazem religijny erudyta,
alim 1 adib w jednej osobie. Sledzi etymologie i stara sig rozgraniczy¢
sensy tak przeciez bliskoznacznych terminow. Kresli literacka histo-
rie stéw, umiejscawia je w ramach tradycji poetyckiej, ale jednoczesnie
szuka ich takze w tekstach swietych i pismach religijnych. Daleko mu
zatem do stricte fizjologicznej problematyki poruszanej przez innych
autoréw arabsko-muzuilmanskich zblizonej epoki, takich jak chocby
powszechnie znany w $wiecie zachodnim — z racji przekladu dokona-
nego jeszcze w XIX wieku przez Burtona — szajch Nafzawi, autor Pach-
nqcego ogrodu (Al-Raud al-atir fi nuzhat al-hatir)', ktory skadinad takze
ubogacit swe dzieto listami bliskoznacznych terminéw, odnoszacych
si¢ wszak wylacznie do cielesnego aspektu cztowieka. Tym bardziej
nie sposob zestawia¢ Ogrod kochankow z takim tekstami, jak pozniejszy
o stulecie egipski traktat Nawadir al-ajk fi marifat an-najk, przypisywany
As-Sujutiemu®. Cho¢ sam autor, obdarzony przydomkiem Ibn al-Ku-
tub (,Syn Ksiag”), nalezat do tego samego kregu uczonych $cisle po-

18 Por. Sidi Mohammed el Nefzaoui [Umar Ibn Muhammad an-Nafzawi], Pachngcy
ogrod, przet. Z. Wrébel, £.6dz 1990.

¥ Tytut tego ,kompendium wiedzy o...” sSwiadomie pozostawiam bez ttumaczenia
ze wzgledu na jego nazbyt dosadny charakter. Jednoczesnie szanuje w ten sposéb
wole autora, ktéry zdecydowanie sprzeciwial si¢ rozwigzaniom omownym, zadajac,
by ,odpowiednie dac¢ rzeczy stowo”, co przelozylo si¢ na jeszcze jeden wymiar pro-
liferacji arabszczyzny w sferze intymnej. W tym przypadku jest ona jednak inaczej
usytuowana, stad tez temat wykracza poza ramy niniejszego artykutu. Wskazujac, ze
jest to traktat jedynie przypisywany As-Sujutiemu, opieram sie na obserwagji, ze tytut
pomija sie w wielu zestawieniach dziet tego autora, by¢ moze z przyczyn obyczajo-
wych, co we wspotczesnych warunkach przestaje dziwi¢. Wydaje sie¢ wszakze, ze nie
odmawia si¢ As-Sujutiemu autorstwa w przypadku innych dziel o 1zejszej tematyce,
takich jak chocby Zbiér nowinek o niewolnicach (Al-Mustazraf min achbar al-dzawari).
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wigzanych z religia muzulmanska co Al-Dzauzijja, to wydzwiek tego
dzieta moze si¢ wydawac niezwykle $miaty w oczach wspotczesnego
czytelnika.

Wybierajac wiasnie Al-Dzauzijje za patrona i punkt odniesienia,
Mernissi wybiera wiec inspiracje umiarkowana i stateczna, bliska or-
todoksji, a wiec mozliwg do przyjecia przez znaczna czesd, jesli nie
wiekszos¢ wspotczesnych wyznawcdéw islamu. Okazalo sie to trafio-
na strategia, gdyz ostatecznie przyjal sie¢ rzucony przez nig pomyst
powrotu do tego dawnego tekstu i wpisania go we wspotczesna kul-
ture, w tym rowniez w krajach uznawanych za najbardziej ortodok-
syjne. Nie przypadkiem we wprowadzeniu do albumowego wydania
Mernissi opowiada o odczycie poswieconym mitosci, jaki wyglosita
w 2009 na Bahrajnie, dokad zjechali si¢ stuchacze zaréwno z Arabii
Saudyjskiej, jak i Iranu. Zarazem jednak krytyka formulowana przez
marokanska feministke ma wymiar antymodernistyczny. Pobrzmiewa
w niej niezadowolenie ze stanu relacji intymnych zaréwno w $wiecie
muzulmanskim, jak i zachodnim. Chodzi tu o swego rodzaju desty-
tucje erotyzmu do jakiej doszto w procesie modernizacji, ktory nie zi-
Scit obietnic nowej cielesnosci. Nie przypadkiem w konicowych frag-
mentach Mifosci w krajach muzutmarnskich Mernissi powraca do postaci
Aleksandry Koltontaj, ktora na prézno probowata stworzy¢ i rozpro-
pagowac rewolucyjny ideal milosci i erotyzmu. Ostatecznie rewolucja
bolszewicka wytworzyla swoja wiasng odmiang purytanizmu, a jedy-
nym, co Lenin mogt zaproponowa¢ w kwestiach ciata bylo oddawa-
nie sie ¢wiczeniom gimnastycznym. Tak wiec ,1zy Erosa”, o ktorych
pisat Bataille pojawiaja si¢ w wielu kontekstach kulturowych niosa-
cych pietno modernizacji. Powrét do arabsko-muzulmanskiego dzie-
dzictwa rysuje si¢ w tym kontekscie jako proba znalezienia wobec niej
jakiej$ alternatywy.

Szczegodlne przedsiewziecie edytorskie, podjete przez niewiel-
kie wydawnictwo Marsam z Rabatu (prowadzace jednoczesnie galerie
sztuki pod ta sama nazwa) zaowocowalo dzielem bedacym nie tylko
dwujezycznym wydaniem Ogrodu kochankow, ale i proba ozywienia
tak charakterystycznej dla cywilizacji muzulmanskiej sztuki ilumino-
wanych manuskryptéow. Album zawiera potrdjna linie ilustracyjna,
zestawiajacq kazde z piecdziesieciu pojec z jego interpretacjq wizualna
w postaci kaligramu Mohameda Idalego, obrazu figuratywnego Fati-
my Louardighi oraz oscylujacego na granicy miedzy figuratywnoscia
a geometrycznym symbolizmem malowidta Mohameda Bannoura.
Wprowadzenie kaligrafii wykonanych przez Idalego mozna interpre-
towa¢ w kategoriach podkreslenia religijnego osadzenia opracowy-
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wanego tekstu. Jednoczesnie bez wielkiej przesady kaligrafie mozna
uznac za wspotczesny odpowiednik sztuki ludowej. Jest to aktywnos¢
tworcza szeroko praktykowana w réznych czesciach swiata muzul-
manskiego, rowniez pot-zawodowo i amatorsko. Kaligrafia czesto
trafia jako anonimowy wytwor do Internetu, gdzie krazy w cyfro-
wym obiegu. Umieszczana na Facebooku i Twitterze, przybiera cechy
memetyczne, a wigec spontanicznie proliferuje w cyfrowej przestrze-
ni. Jednoczesnie daje si¢ wyraznie odczuc¢ zwiazek kaligrafii tylez
z popularnymi formami poboznosci, co z innymi aspektami kultury.
Materialem stownym czesto opracowywanym w tych wspotczesnych
kaligrafiach sq nadal urywki tekstow $wietych lub imiona boze poja-
wiajace si¢ w Koranie. Tutaj wiec pie¢dziesiat imion mitosci wchodzi
w bezposrednia relacje z tradycja kaligrafowania dziewiec¢dziesigciu
dziewigciu tzw. pieknych imion Boga. Z kolei Bannour, zblizajac si¢
w swoim jezyku plastycznym do geometrycznego symbolizmu, zwra-
ca sie przypuszczalnie w strone tradycji Berberéw. Jego malowidta
przywodza na mysl formy przewijajace si¢ w recznie tkanych dywa-
nach. Zastosowana gama kolorystyczna obfituje w odcienie ziemiste,
ugry i brazy, ale tez ptonace, intensywne oranze i z6lcienie. Pierwotny
symbolizm majacy tu wyrazi¢ opozycje meskie — kobiece sprowadza
si¢ do kontrastowania i harmonizowania form kanciastych i owalnych:
trojkatow, rombow, okregdw, linii zygzakowatych i spiralnych.
Wreszcie malowidta Fatimy Louardighi réwniez nawiazuja do
sztuki naiwnej. Wizualnym precedensem sa tu obrazki czesto spotyka-
ne w Maghrebie jeszcze w potowie XX wieku. Stanowity one dekoracje
sredniozamoznych domoéw tunezyjskich, marokanskich i egipskich,
a zwlaszcza pomieszczen przeznaczonych dla kobiet. Czesto poja-
wialy sie na nich watki mitosne z tradycyjnych opowiesci, takie jak
milos¢ Antary Ibn Szaddada, idealnego, cho¢ ciemnoskdrego rycerza
z przedmuzulmanskich dziejow Arabii, do jego kuzynki Abli. Podob-
nie jak te tradycyjne obrazki, malowidla Louardighi operuja ptaska
plama barwna obwiedziona konturem, a elementy figuralne wspotist-
nieja z roslinnym lub geometrycznym ornamentem, szczelnie wypet-
niajacym plaszczyzny tta. Wykorzystana gama barwna obejmuje tony
soczyste i dzwieczne, uzyte w zywych ukladach kontrastowych. Nad
subtelnymi tonami ré6zowymi i liliowymi dominujg czerwienie, oran-
ze, cynobry i zélcienie, zestawione z glebokimi zieleniami i blekitami.
Roéwnie wyraziste sa postaci przedstawione z anatomicznym uprosz-
czeniem, a jednak czytelne. Referencyjna prostota i bezposrednio$¢
tych obrazow ustanawia poniekad przeciwlegly biegun zaréwno
w stosunku do catkowicie abstrakcyjnej kaligrafii, jak i do geome-
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trycznego symbolizmu Bannoura. Niosa one jednak potezny tadunek
liryczny. Przedstawiaja dziwne, czgsto na wpot surrealistyczne meta-
morfozy pary kochankow, ktérym towarzyszy biaty ptak. Przywodzi
on na mys$l tylez gotebice z tytutu traktatu Ibn Hazma, co ucielesnienie
Jtrzeciego towarzysza” mitosci uzryckiej, stojacego na strazy czystosci
zakochanych.

Postaci kobiety i mezczyzny przewijajace sie w kolejnych uje-
ciach ilustrujacych terminy zebrane w wokabularzu zdaja si¢ towarzy-
szy¢ sobie w dlugiej podrozy przez zréznicowany, peten witalnosci
$wiat, przedstawiony jako ogrody, 1aki, wzgdrza. Wreszcie na wpot
mistyczne zabarwienie mitosnych termindéw zostaje przelozone na
obraz pustki morskiej i nieokreslone przestrzenie pograzone w me-
tafizycznej nocy. Co poniekad zaskakujace, jedynie z rzadka pojawia-
ja si¢ zabudowane, intymne przestrzenie domu i otoczonego murem
ogrodu. Podstawowa sytuacja milosna jest wiec nie domowos¢ czy
intymnos¢ komnaty, lecz swoiste zanurzenie w $wiat i jego otwarte
przestrzenie, z nieustannie obecna sugestia wzlotu, tak niegdys$ dro-
ga Fatemie Mernissi. Mamy tu do czynienia ze spelnieniem milosci,
ktora przebija zasklepione sfery, owe Sloterdijkowskie barki i bable,
w ktorych, niczym na znanym malowidle Boscha, uwiezieni byli do-
tad kochankowie. Jest procesem, a nie stanem utkwienia w wigzieniu
bliskosci. Spelnia si¢ jako wspdlne przekraczanie granic, praktyka
transgres;ji. Takie rozumienie jest nie tylko zgodne z dawna konceptu-
alizacjq arabsko-muzulmanska, w ktdrej na pierwszy plan wysuwa sie
pojmowanie milosci jako tanicucha stadiow, ale i z mistyczna, a wiec
transgresywna inspiracja, jaka si¢ z nig nierozerwalnie zrosta. To wta-
$nie proby uchwycenia i nazwania odrebnosci i odmiennosci tych ko-
lejnych etapow mitosci jako Sciezki sufickiej (tarika) daty w rezultacie
wielkie itinerarium, na ktdre sktada sie tak bogata lista imion uczucia,
ktére wiekszos¢ kultur nazywa za pomoca najwyzej kilku wyrazen.

Oryginalnos¢ catego przedsiewziecia restytucji Ogrodu kochan-
kéw polega na $miatym operowaniu réznorakimi elementami, zarow-
no stownymi, jak i wizualnymi, by otrzymac¢ w rezultacie krytyczna
catos$¢ bardzo silnie zakorzeniona w tradydji, lecz zarazem wnoszaca
potencjal otwarcia, mieszczaca si¢ zarazem na plaszczyznie kulturo-
wej i transkulturowej. Interwencja Mernissi w roli krytyka kultury ma
charakter na tyle wywazony, ze nie wywoluje gwaltownego sprzeci-
wu, ale wnosi odczuwalny potencjat mentalnej i obyczajowej zmiany.
Przywotanie wokabularza Al-Dzauzijji otworzylo zatem pole kreacji.
Poszty za tym proby dalszej rozbudowy i aktualizacji zasobu jezyko-
wego. Jednoczesnie arabskie terminy wyodrebnily sie z tkanki jezy-
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kowej, jaka dala im poczatek i zaczely tworzy¢ zasob translingwalny,
wykorzystywany przez uzytkownikdéw roznych jezykow na zasadzie
swoistego ,terminu specjalistycznego”. W ten sposdb wytwarza sie
pole transkulturowe oferujace nowa przestrzen werbalizacji doswiad-
czenia intymnego rowniez dla ludzi spoza zamknietej sfery jezyka
arabskiego i cywilizacji arabsko-muzulmarniskiej postrzeganej przez
pryzmat jednoznacznie okreslonej przynaleznosci wyznaniowe;.

Jakie to ma znaczenie dzisiaj? Moze si¢ wydawac, ze mowie tu
o blahostkach. Jednak wtasnie takie formy kultury tworza grunt, w kto-
rym moze si¢ zakorzenic¢ hybrydalne mtode pokolenie taczace Maghreb
i Europe, sktadajace si¢ z potomkow imigrantéw nie znajacych juz in-
nej rzeczywistosci. We Francji juz od kilkunastu lat glosito ono formu-
y tozsamosci zebrane pod nieco zartobliwym okresleniem icisme (,,on
est d'ici” — ,jestesmy stad”). To zlokalizowanie egzystencji, witalnego
doswiadczenia, przy jednoznacznym wylamaniu sie ze zbyt ciasnych
identyfikacji mozna przeciwstawi¢ formutom totalizujacym, takim jak
religijny integryzm, ale takze przeswiadczenie o nieuchronnosci cywi-
lizacyjnego konfliktu. Wizja budowy transkulturowej przestrzeni na
bazie interferengji rysuje si¢ w tym kontekscie jako nadzieja w swiecie,
ktoérego historia przyjmuje coraz bardziej niepokojacy obrot.

Przywiazanie do takich form kultury, a nawet przyjecie eroty-
zmu jako ,formy zycia” w znaczeniu Agambenowskim stanowi pro-
test wobec totalizacji politycznosci. Zwlaszcza ona wszystkie obszary
jednostkowej egzystencji, stajac si¢ nie tylko biopolityka, ale i specy-
ficzng, tak czy inaczej zorientowana erotopolityka. Transkulturowa
inwestycja moze stanowi¢ w tym kontekscie odpowiedz czlonkow
hybrydalnego spoteczenstwa na szok wywotany konfliktem, a zwtasz-
cza jego wkroczeniem — na przykiad pod postacia zamachu terrory-
stycznego — w obreb rzeczywistosci bliskiej. To spoteczenstwo, oparte
wlasnie na zatarciu rozrdznien i rozmyciu granic, nie moze sobie juz
pozwoli¢ na powroét do jednoznacznych, redukcyjnych tozsamosci
kulturowych. Co ciekawe, poniekad analogiczne zjawisko zauwazy-
fam badajac wspodtczesna recepcje kultury andaluzyjskiej w Hiszpanii.
Niespodziewane zaistnienie w kulturze popularnej postaci Wallady
Bint al-Mustakfi (zyjacej w XI wieku corki kalifa, partnerki Ibn Zaj-
duna w poetyckim dwuglosie o mitosci i zdradzie) przypadio wiasnie
na okres nastepujacy po zamachach madryckich. Mysle, Ze to nie byta
zbieznos¢ przypadkowa. Kobieta, erotyzm, milo$¢ zamiast wojny —
to sa elementy pozornie btahe, ale w rzeczywistosci sktadajace si¢ na
spontaniczne strategie integracji, ktore przeciwstawiaja sie¢ pokusie
afirmacji konfliktu. W zaciszu intymnosci, nad francuskim wydaniem
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Al-Dzauzijji, rodza si¢ nadzieje na transkulturowe wykroczenie poza
plaszczyzne, na ktdrej rozgrywa sie Huntingtonowskie ,, zderzenie cy-

wilizacji”.



