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W wielkim amfiteatrze, przypominajgcym basen Mo-
rza Srédziemnego, za dlugo wystawiano zbyt jednostajny
repertuar — ruchy aktorow mozna z gory rozpoznaé, prze-
widzieé¢ rozstrzygnigcie. Zwigzki migdzy centrum a peryfe-
riami, oddaleniem a bliskoscig, trwaniem a zawieszeniem,
symetriq i asymetriq z dnia na dzien nabierajq innych zna-
czen. Geometrie Euklidesa trzeba uzupeiniaé. Retoryka,
dialektyka, polityka i pozostaly inwentarz Srédziemnomorza
od dawna sq w uzyciu i stuzbie; pora je przemysleé, odno-
wié, a tam gdzie to konieczne — zmienic.

Predrag Matvejevi¢ (Matvejevi¢ 2003: 106)

1. WSTEP

1.1. Cele pracy i metody badan

Prowadzenie badan interdyscyplinarnych nad tozsamoscia indywidualng i ko-
lektywna mieszkancow Bliskiego Wschodu stanowi dzi$ bardzo wazne wyzwanie
naukowe. Dotad raczej niedoceniano tego zagadnienia w tradycyjnych badaniach
orientalistycznych, cho¢ rola kategorii tozsamosci w samookresleniu Arabow z0-
stata uwzgledniona m.in. w bardzo interesujacej syntezie Dziejow kultury arab-
skiej Marka Dziekana'. Roznie definiowana i dookre§lana problematyka tozsa-
mosci to jedno z najczesciej poruszanych zagadnien wspotczesnej humanistyki:
nauk historycznych, socjologii, antropologii kultury czy najnowszego kulturo-
znawstwa. Sadze, ze orientalista zainteresowany procesem ksztaltowania si¢ na-
rodéw, ideologiami nacjonalistycznymi i tozsamoscia powinien wykorzystywac
niektore pojegcia i strategie interpretacyjne wytworzone przez wspomniane nauki
spoteczne. Wybrane koncepcje i interpretacje zostana przyblizone i w sposob kry-
tyczny omowione w rozdziale drugim. Niezaleznie od przyjecia takiej postawy ba-
dawczej uwazam jednak, ze kompetencja orientalistyczna, znajomo$¢ kultury i to-
warzyszacych jej kontekstow oraz wiadanie pewnym zasobem wiedzy specjali-
stycznej o danym terenie sa podstawowymi czynnikami niezbednymi do podjgcia
badan nad zasygnalizowana problematyka narodowa na Bliskim Wschodzie. Na-
wet Kilkuletnia ekspedycja antropologiczna, prowadzona z poszanowaniem lo-
kalnych realiow i charakteryzujaca si¢ postawa otwartosci oraz szacunku, nie
zastapi solidnego przygotowania arabistycznego i islamistycznego. Konstatacjg
t¢ godzg zarazem z szacunkiem i podziwem dla badaczy uprawiajacych szeroko
rozumiang etnografi¢ i antropologi¢ spoleczna, ktorzy odwazyli si¢ na spotka-
nie z Innym i szczegétowo je opisali, tak jak zrobili to w swoich pracach

! Dziekan 2008: 453—460 (rozdzial ,,W poszukiwaniu tozsamosci”). Szczegolnie frapujacym aspek-
tem tego tekstu jest szerokie omowienie podej$cia do tozsamosci, prezentowanego przez jednego z
najwybitniejszych wspolczesnych arabskich intelektualistow, libansko-syryjskiego poety i eseisty,
znanego pod pseudonimem tworczym Aduinis (wlasciwe nazwisko: ‘Ali Ahmad Sa’id Isbar).
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Clifford Geertz (1973/2005), Marcel Mauss (1973/2001) czy — bardziej wspot-
cze$nie — Kirsten Hastrup (2008).

Jestem w pelni §wiadomy ogromnego krytycyzmu, z jakim spotykajq si¢
wspotczesnie prace orientalistow, w tym arabistow i specjalistow od islamu. Tzw.
krytyka postkolonialna uczynita swoim wrgcz podstawowym celem podwazanie
ograniczen 1 uproszczen, ktore konstytuuja ,,dyskurs orientalistyczny”, a wigc
pewna strategi¢ podejscia do tekstu czy instytucjonalizacjg niezachodniej rze-
czywistosci, o ktore posadza si¢ przedstawicieli zachodniej nauki. Edward Said
(1978, 1991/2005) w swojej stynnej pracy Orientalizm z pasja sprzeciwit sie
przeinaczaniu wizerunku Kultur nieeuropejskich w nauce zachodniej na prze-
strzeni ostatnich wiekow i stworzyl swoista genealogi¢ przejawoéw redukcjonizmu
i uproszczen. Wiele sposrdd spostrzezen Saida wskazuje na rzeczywiste problemy
— niejeden wybitny zachodni uczony, jak Ernest Renan czy Silvestre de Sacy, po-
stugiwat si¢ stereotypami w stosunku do kultury arabskiej i innych kultur orien-
talnych. Trudno jednak uznaé¢ za zasadny ten frontalny atak na orientalistow
wszystkich wiekow 1 §rodowisk. Said sam nie daje zadnych pozytywnych recept
na wyjscie z zakletego kota zachodnich klisz myslowych. Btyskotliwie krytykuje,
ale nie potrafi zaproponowa¢ antidotum na wszechogarniajacy dyskurs, ktory tak
ostro odrzuca. Droga zyciowa i intelektualna tego wybitnego palestynsko-
amerykanskiego mysliciela zaprzecza zreszta niektorym watkom Orientalizmu —
Said przyjal bowiem metodologie zaproponowana przez lewicowo zorientowa-
nych uczonych europejskich, takich jak Michel Foucault (1971/2002, 1966/2005;
pojecie dyskursu, rola przemocy instytucjonalnej) i Antonio Gramsci (1961; kwe-
stia hegemonii i jej powiazanie z narzucaniem wiadzy przez dominujace grupy
spoteczne), jednak nie doszedt nigdy do podobnych jak oni wnioskow w kwestii
tozsamo$ci narodowej. Palestynsko$¢ jako podstawowa afiliacja, postrzegana
przez Saida w sposob bardzo emocjonalny, pozytywnie warto§ciowana, stanowita
dla niego zawsze podstawowy punkt odniesienia, cho¢ autor eseju Za ostatnim
niebem (2002) jednocze$nie zdawat sobie sprawg z ograniczen intelektualnych
narzucanych przez radykalny nacjonalizm. Uwidacznia si¢ dzigki temu podsta-
wowy problem. Intensywnie przezywane tozsamosci grupowe — narodowa, reli-
gijna lub obie rd6wnoczesnie — sg dla mieszkancéw Bliskiego Wschodu lub osob
stamtad pochodzacych czym$§ oczywistym i niezmiernie wartosciowym. Szcze-
golnie afiliacja religijna (muzulmanska, zydowska, chrzescijanska) odgrywa wyjat-
kowo wazna rolg. Wiazanie problematyki narodowej z religia upodabnia narody
Bliskiego Wschodu do grup zamieszkujacych Europe Srodkowo-Wschodnia i Bat-
kany, dostrzegajacych Sciste powiazanie modernizacji z procesami narodowo-
tworczymi, a odrdznia od elit zachodnioeuropejskich, coraz bardziej krytycznych
wobec pojgcia narodu i obecnosci religii w zyciu publicznym.



Wstep

Nauka, jaka mozna wynie$¢ z lektury pracy Saida, wydaje mi si¢ bardzo istot-
na i nie pozostaje bez wplywu na moje zamierzenia badawcze., Zdaj¢ sobie spra-
wg z ogromu przeinaczen, krzywd i obrazliwych watkow, ktore w historii Zacho-
du pojawialy si¢ wobec Arabow i islamu, ale jednocze$nie nie zamierzam kamu-
flowaé Wlasnych kompetencji kulturowych i odmiennych pogladow, a takze do-
boru takich, a nie innych pojeé stosowanych do opisu kategorii tozsamo$ci. Nie
ma niczego zdroznego ani tez n1euczc1wego w tym, ze orientalista z europejskle-
go kregu kulturowego postuguje si¢ zachodnim aparatem pojeciowym i w tym
duchu analizuje $wiadectwa biograficzne i teksty arabskojezycznych chrzescijan
z Bliskiego Wschodu. Nie wierz¢ w utopi¢ uwolnienia si¢ od wlasnego bagazu
kulturowego, przy$wiecajaca, jak si¢ wydaje, tym kulturoznawcom, ktérzy marza
0 sw01stym stopieniu w1asneg0 glosu z glosem swoich rozmoéwcow z innych kre-
gow kulturowych i przyjmuja ich punkt widzenia jako swoj. Réwniez Edward Sa-
id swoja krytyke ,,orientalizmu” (a zarazem zarliwa pochwalg nacjonalizmu pale-
stynskiego) snut w formie misternych wywoddw, mocno zakorzenionych w kul-
turze zachodniej, jako Ze nie dysponowat innym, adekwatniejszym jezykiem do
wyrazenia swoich mysli.

Pozostang wiec — co wazne — obserwatorem z zewnatrz, zarazem jednak ob-
serwatorem zyczliwym i pelnym empatii, badaczem Swiadomym wtasnych ogra-
niczen w zakresie pelnego zrozumienia i zinterpretowania materiatu zrodtowego.
Bedg starat si¢ dostrzega¢ ztozono$¢é mojej sytuacji jako badacza zajmujacego si¢
analizowaniem zrodet pisanych i przekazéw pochodzacych od informator6w oraz
zastanawia¢ si¢ nad wptywem na sposob i tres¢ wypowiedzi rozméwcow takich
czynnikow, jak obco$¢ albo wigkszy lub mniejszy stopien akceptacji osoby bada-
cza. Zgromadzony material (wywiady biograficzne, zrodta pisane) zostanie zatem
poddany krytycznej weryfikacji. Takie podejscie skupia si¢ na dociekaniu praw-
dziwosci uczué, ocen i sadow wyrazanych w badanych zrédlach (w przeciwien-
stwie do podejscia prezentowanego przez Edwarda Saida czy Michela Foucaulta,
ktérzy mowiliby tu o szeregu falszywych reprezentacji) bez formulowania z gory
przyjetych tez i dobierania pod ich katem pasujacych egzemplifikacji. Chciatbym
postawi¢ sie w roli badacza ostroznego, nieufnego wobec wlasnych prze$wiad-
czen, ale zarazem takiego, ktory nie sprowadza przedstawianych w swojej pracy
analiz do serii znoszacych si¢ krytycznych rozumowan i dekonstrukcji, szuka na-
tomiast nietatwego, lecz mozliwego, wielostronnego ogladu rzeczywistosci.

Celem monografii jest zaprezentowanie réznych opiséw i interpretacji pro-
blemu tozsamos$ci etnicznej na Bliskim Wschodzie, a nie sformutowanie $cisle
okres$lonej i wszechstronnej teorii naukowej, ktérej zbudowanie wymagatoby
wieloletnich i bardzo skomplikowanych badan. Mgj projekt badawczy wymaga
Taczenia réznych kompetencji badawczych, a jego osnowe stanowi krzyZowanie
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zrodet i metod. Praca opiera sig na analizie pi$miennictwa?, ktére rozumiem tu jako
korpus tekstéw kultury, interpretowanych w mozliwie szeroki sposob. W tym ujg-
ciu zbidr zrodet pisanych stanowia wybrane utwory, rowniez literackie i paraliterackie
(powiesci, poezja, dzienniki, teksty naukowe i teoretyczne, broszury polityczne,
zbiory utwordéw tradycyjnych i ludowych), ktore poddam analizie interdyscyplinar-
nej z wykorzystaniem metod stosowanych w nauce o literaturze, historii wspotcze-
snej, antropologii i socjologii. Odwotania do tych tekstow umozliwia przyblizenie
si¢ do problematyki tozsamosci z rdéznych perspektyw — tym bardziej, ze kwestie
tozsamosciowe zawarte w takich materiatach sa przewaznie ukryte, przekazywa-
ne w zakamuflowany sposob. Interpretowanie réznorodnych, nierzadko nietypo-
wych zrodet nalezy uzna¢ za podstawe prowadzenia badan in-terdyscyplinarnych
— jesli ma to by¢ interdyscyplinarno$¢ wcielona w zycie, a nie tylko postulowana
i obiecywana. Wziagwszy od uwagg wspotczesna metodologi¢ badan nad narodem
oraz zjawiskami narodowo$ciowymi i etnicznymi, ostroznie sktaniam si¢ do po-
dejécia konstruktywistycznego, zainspirowanego teorig ,,wspdlnot wyobrazo-
nych” Benedicta Andersona (1997). Ten bardzo popularny we wspotczesnych na-
ukach spotecznych nurt zostanie ponadto wzbogacony odniesieniami do mniej
zachodniocentrycznych koncepcji kulturalistycznych (Ktoskowska 1996) i histo-
rycznych (Szporluk 2003; Hroch 2003).

Jedna z przydatnych i cennych poznawczo metod uzywanych w pracy
(zwlaszcza w odniesieniu do koptyjskiego watku rozprawy) bedzie réwniez
przeprowadzanie wywiadéw biograficznych wedlug utozonego kwestionariu-
sza, ktory w konkretnej rozmowie mozna jednak traktowa¢ — w zaleznosci od sy-
tuacji — w sposob dos¢ elastyczny. W tym stricte jako$ciowym (a nie ilosciowym)
podejsciu do pozyskiwania zrodet chodzi o podmiotowe traktowanie responden-
tow — jak partnerdw, a nie anonimowych ankietowanych w badaniach statystycz-
nych, ktorzy nie ujawniaja istotnych faktow swoich biografii. Relacja face to face
pozwala na zadzierzgnigcie z badanym wigzi i umieszczenie historii jednostkowej
w szerszym kontekscie losow rodziny, grupy czy wspolnoty religijnej. Uzyski-
wane w ten sposob wywiady nie zawieraja tresci przypadkowych, pewne watki
moga powraca¢ w rozmowie wielokrotnie i by¢ tym samym uzupelniane. W ta-
kiej sytuacji dazenia do zachowania podmiotowosci badanego, jakos¢ i glgbia
przeprowadzanych rozméw okazuja si¢ niepordwnanie wazniejsze niz ich ilos¢.
Nawet jeden wywiad biograficzny moze da¢ asumpt do dostrzezenia waznego me-
chanizmu czy aspektu, moze tez ukaza¢ uniwersalno$¢ przez szczegot i jednostko-
wos¢. W przyjetym ujeciu informacje uzyskiwane od rozmowcow beda wspotgrac

2 Nowoczesne podejécie tekstologiczne zaktada, ze ,tekst moze by¢ wypowiedzia nie tylko pisana,
lecz takze ustng” (Bartminski, Niebrzegowska-Bartminska 2009: 23). Zatozenie to pozwala mi do-
kona¢ analizy rowniez spisanych wypowiedzi ustnych w jgzyku arabskim.
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z analizowanym literackim materiatem zrédlowym — czy tez pozostawa¢ do hiego
w swoistym kontrapunkcie.

Jak napisal Marek Dziekan, misja badawcza orientalisty, jego szczegodlnie
waznym i trudnym zadaniem jest ,,przektad kultury na kulturg¢” (Dziekan 2008:
18), dokonywane dzigki znajomosci jezykéw Wschodu bardzo zmudne przeklada-
nie tamtejszych realiow kulturowych na jezyk zrozumiaty dla mieszkanca Zachodu.
Ta konstatacja wydaje si¢ prawdziwa w odniesieniu do pracy arabistow i islami-
stow, stykajacych si¢ z jezykiem uznawanym przez jego uzytkownikow za sakral-
ny, traktowany jako no$nik objawienia religijnego. W kontekscie tematyki niniej-
szej rozprawy doktorskiej nasuwa sig analoglczna refleksja: kolektywnym boha-
terem tej pracy sa Koptowie i Maronici®, chrzescijafiscy mleszkancy arabskiego
Bliskiego Wschodu, ktorzy wlasciwie cod21enn1e podejmuja si¢ trudu ,,przektadu
z jednej kultury na druga”. W sposéb dostowny dokonywatl si¢ on przez zaanga-
zowanie wschodnich chrzeScijan w rozwijanie dziatalnosci szkét thumaczeniowych
i ich rdbwnoczesna bieglo$¢ w jezyku arabskim, klasycznym literackim syryjskim,
greckim, tacinskim. Wspoélczesnie za§ mozna dostrzec taki ,,przektad” w momencie
angazowania si¢ chrzescijan w sprawy panstw arabskich i ich wchodzenia w inte-
rakcje z sasiadami — w przygniatajacej wigkszosci muzulmanami. Jesli postuzy¢
si¢ terminologia Edwarda Saida, bliskowschodni chrzescijanie moga stuzy¢ za
przyktad figury outsidera/insidera w spoleczenstwach krajéow arabskich — juz
swoi, ale jednak w pewnej mierze obcy, religijnie odrebni, lecz jezykowo identycz-
ni, ulegajacy procesom westernizacji, ale zarazem zarliwie przywiazani do spraw
swoich krajéw piewcy nacjonalizméw i patriotyzmu ogolnoarabskiego. W moim
przekonaniu bliskowschodni chrzescijanie ze swoimi wieloaspektowymi do-
$wiadczeniami podwazaja sens formutowania generalnych, redukcjonistycznych
Hteorii cywilizacji”, ktére w bardzo rézny sposob prezentowali chocby Feliks
Koneczny czy Samuel Huntington. Nasuwa si¢ pytanie, gdzie w tych schematach
poznawczych, jakimi sg pojgcia czy stereotypy ,.cywilizacji”, znajduje si¢ miejsce

® W tekécie rozprawy konsekwentnie zapisuje duza litera terminy ‘Kopt, Koptowie’ i ‘Maronita,
Maronici’. Opieram si¢ na zasadach pisowni zawartych w Nowym Stowniku Ortograficznym pod
redakcja naukowa Edwarda Polafiskiego (wydawnictwo PWN, Warszawa 1998). Stowa ‘Kopt® i
analogicznie ‘Koptyjka’ (s. 316) pojawiaja si¢ tu tylko w takim zapisie. Istnieje natomiast dwo-
isto$¢ rozumienia termindéw odnoszacych si¢ do cztonkéw grupy maronickiej: ‘Maronita, Maronit-
ka’ to reprezentant(ka) narodowosci’ (s. 381), natomiast ‘maronita, maronitka’ to ‘cztonek, czton-
kini ugrupowania religijnego’ (jw.). Rozréznienie to jest wyraznie wzorowane na funkcjonowaniu
par desygnatow ‘Zyd, Zydéwka; zyd, zydowka’ i identycznie autorzy Sfownika odnosza je do ter-
minu ‘Druz/druz’ (s. 143). Niniejsza rozprawa dowodzi nierozerwalnego zwiazku migdzy udziatem
we wspolnocie wyznaniowej i nowoczes$nie definiowanej grupie etniczno-narodowej, a zatem
uznaj¢ za zasadne konsekwentne stosowanie zapisu duza litera. Uniwersalny stownik jezyka pol-
skiego pod redakcja Stanistawa Dubisza (wydawnictwo PWN, Warszawa 2003) nie zauwaza nato-
miast narodowotworczego aspektu terminu ‘Maronita’, obstajac przy pisowni stowa mata litera i
podajac dwie definicje: ,,$redniowieczny pustelnik w gorach Libanu” oraz ,,cztonek Kosciota ma-
ronickiego” (tom 2 H-N, s. 773).
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dla grup o tak problematycznych i skomplikowanych przynaleznosciach, jak
chrzescijanie egipscy i libanscy.

Podstawowym celem niniejszej monografii jest przeanalizowanie wielu
przykladéw skomplikowanych, wielopoziomowych tozsamosci Koptéw i Ma-
ronitow, ktore niemal zawsze sa tworzone w interakcji z postawami muzulma-
nskiej wigkszo$ci, a zarazem podlegaja zmianom, nieraz dynamicznym, i nie-
ustannemu negocjowaniu. Tozsamo$ci maja wigc aspekt wewnetrzny i zewnetrz-
ny, gdy wspoltworzy je oglad otoczenia (,,Jak widza mnie inni? Kim jestem w ich
oczach?”), charakteryzuja sig tez ciaglym napigciem migdzy wymiarem indywi-
dualnym, jednostkowym a kolektywnym, zbiorowym, wspolnotowym. Koptowie
i Maronici w drugiej potowie XX i na poczatku XXI wieku mieli przywodcow,
lideréw wspdlnot: ci pierwsi — jednego niekwestionowanego (papieza Saniide
(Szenude) I1I), ci drudzy za$ — wielu (patriarche Nasr Allaha Sufayra®, przywod-
cOw partii politycznych i lokalnych dostojnikow). To te spoteczne elity, wspoma-
gane przez inteligencj¢ oraz Srodowiska ekonomicznie i spolecznie dominujace,
tworza zrgby kolektywnych tozsamo$ci, formutuja swoista polityke historyczna
grup, ktora decyduje o stosunku Maronitow i Koptow do wlasnych dziejow i ge-
nealogii. Material wykorzystany w pracy pochodzi przede wszystkim z drugiej
potowy XX i poczatku XXI wieku, a wigc z okresu najnowszego w dziejach
Egiptu, Libanu i Bliskiego Wschodu; okresu, w ktorym wykrystalizowaly sie w tej
czgSci $wiata nowoczesne panstwa narodowe, wzorowane na rozwiazaniach za-
chodnich. Taka periodyzacja oznacza tez jednak, ze kwestie wiazace si¢ z wcze-
$niejszymi dziejami wspomnianych krajow i opisywanych wspdlnot bgda nieusta-
nie powraca¢, poniewaz do najistotniejszych tematdow niniejszej pracy zalicza si¢
wspolczesne, bardzo silne oddziatywanie historii na dzisiejsze wspolnoty maro-
nickie i koptyjskie. Rézne wymiary tej bardzo zlozonej tematyki mozna tu
nieco hastowo okresli¢ jako ,,historie Zywa”, ,,przemiany pamieci zbiorowej”
czy ,,polityke historyczna uprawiang przez instytucje i lider6w wspoélnot”.
Problematyka historyczna stanowi wi¢c niezwykle wazny element rozprawy,
w zdecydowanie jednak wiekszym stopniu chodzi tu o historiografie, mityza-
cje oraz polityczne, religijne i spoteczne instrumentalizacje historii wykorzy-
stywane przez opisywane spolecznosci do biezacych celéw, a nie naukowe
uprawianie historii jako rzadzacej si¢ okreslonymi zasadami dyscypliny ba-
dawczej.

Zarysowane tu kwestie tozsamosci koptyjskich i maronickich oméwie szczeg6-
fowo w rozdziatach czwartym i piatym, natomiast juz w tym miejscu chciatbym za-

* W roku 2011 patriarcha As-Sufayr przeszedt na emeryturg, a jego nastepca zostal Bidara Ar-Ra‘I.
W chwili oddawania monografii do druku wydawatlo si¢ jasnym, ze nowy zwierzchnik Kosciota
maronickiego w powaznym stopniu zmienia stanowisko w poréwnaniu z poprzednikiem, zajmujac
pozycje bardziej prosyryjskie, panarabskie i niezbyt zyczliwe Zachodowi w sensie politycznym.
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sygnalizowac¢ ogdlna hipotezg: tozsamosci Koptow i Maronitéw sa wciaz budowa-
ne, negocjowane i zmieniane w realiach wspotczesnego Egiptu i Libanu, a wspol-
noty chrzescijanskie na arabskim Bliskim Wschodzie znalazty si¢ w trudnym mo-
mencie swoich wielowiekowych dziejéw — by¢ moze samo ich fizyczne przetrwa-
nie jest niepewne. Poczatek XXI wieku to moment chaosu ideowego. Na Bliskim
Wschodzie to czas znaczonego konfliktami i przemoca wykluwania si¢ nowego po-
rzadku na gruzach dotychczasowych idei sekularystycznych i fundamentalistycz-
nych. Pozostaje tylko zywié¢ nadziejg¢, ze szczegolne historyczne doswiadczenie
chrzescijan i ich wielopoziomowe tozsamos$ci zdotaja dopomdc w przelamaniu
szkodliwej retoryki ,,konfliktu cywilizacji” oraz w przemianie Egiptu i Libanu
W kraje bardziej otwarte, a zarazem niezalezne.

1.2. Dobor literatury przedmiotu i Zrédel. Dotychczasowy stan badan

Tematyka tej rozprawy, a wigc przede wszystkim przejawianie si¢ réoznych
poziomoéw tozsamosci maronickich i koptyjskich w szeroko rozumianych tek-
stach z dziedziny kultury, wymyka si¢ mozliwosci przypisania do jednej Scisle
okreslonej dyscypliny badawczej. Problematyke t¢ poruszano juz jednak w litera-
turze naukowej, pigknej i tekstach paraliterackich, mozna wigc pokusi¢ si¢ o su-
biecktywna probe generalizacji w zakresie tego, jak tozsamos$¢ grup narodowych
i etnicznych byla opisywana, teoretyzowana i zarazem wyobrazana w rozmaity
sposob. Ze wzgledu na mnogos¢ tekstow kultury wykorzystanych przy pisaniu
tej rozprawy wprowadzam zasadnicze rozrdznienie migdzy literatura przedmio-
tu a réznorakimi zrodtami stanowiacymi podstawe materiatu.

Podziat w bibliografii jest prostszy i obejmuje cztery kategorie: zrodta arab-
skojezyczne, literature¢ w jezykach zachodnich, wywiady biograficzne oraz wy-
szczegoblnienie najwazniejszych portali internetowych, z ktérych korzystatem.

1.2.1. Literatura przedmiotu

Kategoria ta obejmuje znaczace teksty o charakterze naukowym, ktore przy-
czynity si¢ do wypracowania metody opisu przyjetej w rozprawie.

a) ,,Zachodnie” teksty teoretyczne i naukowe opisujace kategorie narodu,
tozsamosci, grupy etnicznej, etnicznosci itd., ktorych autorzy podejmowali pro-
by (niekiedy niezbyt udane) zachowania ,,dystansu badawczego” i formutowali
W sposob systematyczny teorie opisywanych zjawisk i pojgé. Wigkszos¢ z nich to
teksty autorow pochodzacych z Zachodu lub tam osiadtych, takich jak Ernest Gell-
ner (1991/2009), Benedict Anderson (1996), Miroslav Hroch (2003), Roman
Szporluk (2003), Anthony D. Smith (2002), Antonina Ktoskowska (1996) itd. Do
tej podgrupy mozna zaliczy¢ tez prace niektorych wspdtczesnych orientalistow,
jak Bernard Lewis (np. 1998) czy Kais Firro (2004).
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b) Teksty teoretyczne i naukowe tworzone przez badaczy bliskowschodnich
lub wywodzacych si¢ ze §wiata arabskiego i mieszkajacych na Zachodzie, prze-
ktadajace kategorie zachodnie na rzeczywisto$¢ krajow arabskich (nardd, etnicz-
no$¢, panstwo, fundamentalizm religijny). Autorzy ci cechujq si¢ przewaznie gle-
boka znajomoscia zachodnich teorii narodu i tozsamosci, a takze dos¢ silnie iden-
tyfikuja si¢ z niektorymi z tych podej$¢ — do tej grupy naleza np. historycy Yous-
sef M. Choueiri (1989, 2000), Muhammad Muslih (1988) i Adeed Dawisha
(2003). Niekiedy tworcy z tego szeroko rozumianego ,,nurtu” sami maja ambicje
historiograficzno-ideowe — np. historyk Kamal Salibi® (1959/1991, 1988) — czy
tez nieskrywana ch¢é odgrywania roli politycznej, jak socjolog-,,islamolog” Bas-
sam Tibi (1997), co sprawia, ze przekraczajq granic¢ migdzy kategoriami literatu-
ry przedmiotu i zrodia.

1.2.2. Zrédia drukowane

a) Teksty ideologiczne, odgrywajace gtownie role perswazyjna lub performa-
tywna, naktaniajace do poparcia idei inspirowanych zachodnimi wyobrazeniami
narodu i tozsamos$ci narodowej, etnicznej i religijnej. Do szczegdlnie czgstych na-
lezaty ideologiczne proklamacje w obronie nacjonalizmu panarabskiego (np. Sati‘
al-Husr1 2001), ale powstalo tez wiele tego typu tekstow stawiacych lokalnie de-
finiowany patriotyzm krajowy typu wataniyya (do tej grupy mozna zaliczy¢ wiele
tekstow koptyjskich i maronickich cytowanych w rozprawie).

b) Teksty dodatkowe: literatura pigkna, kazania, zbiory tekstow ludowych,
dzienniki i inne, ktore nie teoretyzuja pojgcia tozsamoscei, lecz mowia o niej w spo-
sob niebezposredni, zawoalowany. Tego typu zrodta, cho¢ nieoczywiste i budzace
kontrowersje, maja ogromna warto$¢. Za teksty szczegdlnie warto$ciowe z punk-
tu widzenia rozprawy uznatem chocby proze Idwara al-Harrata (1991, 1992,
1996) i Rasida ad-Da‘ifa (2001, 2005). Czeste w literaturze naukowej jest anali-
zowanie nacjonalizmu palestynskiego przez pryzmat tekstow literackich: noweli-
sty Gassana Fa’iza Kanafaniego (1982) i poety Mahmiida Darwisa (1973).

1.2.3. Wywiady biograficzne

Punkt ten obejmuje §wiadectwa szesciu koptyjskich chrzescijan uzyskane meto-
da otwartego wywiadu biograficznego w czasie badan terenowych w Egipcie w ro-
ku 2005, przeprowadzonych w Kairze i Aleksandrii. Rozméwcey pochodzili z r6z-
nych warstw spotecznych — znalezZli si¢ wérod nich przedstawiciele inteligencji, du-
chowienstwa i niezamoznych robotnikow. Nie we wszystkich przypadkach mozli-
we bylo przeprowadzenie rozbudowanego wywiadu. Szczegélnie wartoSciowym

® W dalszej czesci tekstu bede uzywal uproszczonego zapisu: Kamal Salibi, poniewaz pod zapisa-
nym w taki sposob nazwiskiem badacz ten jest powszechnie znany w $wiecie zachodnim, a gtéwny
jezyk jego tekstow to angielski, nie arabski. Kwestia zapisu imion i nazwisk popularnych na Za-
chodzie 0s6b publicznych i intelektualistoéw z krajow arabskich stanowi kontrowersyjny problem.
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zrodtem okazata si¢ rozmowa z wybitnym rezyserem egipskim, Hayrim Bisara.
Wykorzystalem tez obszerng rozmowg z wybitnym hermeneuta Koranu Nasrem
Abill Zaydem, przeprowadzona w czasie wizyty badacza w Polsce. Wérod oma-
wianych w tej pracy wywiadow znajduje sig tez jeden przeprowadzony w styczniu
2010 roku w Warszawie po liturgii koptyjskiej.

Historia idei narodowych w $wiecie arabskim to w duzej mierze dzieje moder-
nizacji i westernizacji, przejmowania zachodnich pojec¢ i przystosowywania ich do
zastanej rzeczywisto$ci. W procesie tym duza rol¢ odegrato upowszechnianie si¢
znajomosci jezykow obcych i nasilenie si¢ kontaktow z Zachodem — z jednej
strony zwiazane z zachodnimi podbojami i kolonializmem, z drugiej za$ z po-
wstaniem w XIX wieku swoistego ,,nowego ruchu ttumaczeniowego”. Do jego
przedstawicieli zaliczat si¢ Rifa‘a Rafi‘ at-Tahtaw1 (1801-1873), dyrektor Szkoty
Jezykdéw Obcych, powstalej w Kairze w roku 1835. Muhammad ‘Ali, wladca wy-
jatkowo przyjazny technicznym i ideowym nowinkom, inspirowat proby translator-
skie. Szczegolnie interesowal go do$¢ utylitarnie rozumiany przektad dziet fran-
cuskojezycznych traktujacych o powinnosciach wtadcow i sposobie funkcjono-
wania panstw europejskich®. Zachodnie idee narodowe ewoluowaly w $wiecie
arabskim gtownie w kierunku glebszego zainteresowania historia mniejszych ob-
szaréw 1 panstw, co prowadzito do tworzenia coraz nowoczesniejszych koncepcji
Egiptu czy Wielkiej Syrii. Byly to zreby rozpoznawanego dzi§ pojecia wataniyyyi,
ktore oznacza lokalny, krajowy patriotyzm. Druga potowa XIX wieku to rowniez
moment Krystalizowania si¢ nowej przynaleznosci panarabskiej, definiowanej je-
zykowo, kulturowo i do$¢ obojetnie wzgledem religii (gqawmiyya ‘arabiyya).
Ewolucja ta zostanie doktadniej przyblizona w rozdziale trzecim.

Wspotczesnie badania proceséw narodowotdrczych oraz tozsamosci etnicz-
nych i narodowych na Bliskim Wschodzie stanowia wtasciwie osobna kategorie
w zachodniej literaturze arabistycznej. Do szczegolnie znaczacych autorow nale-
73 wspominani juz Bernard Lewis, Youssef M. Choueiri czy Adeed Dawisha’.
Ich teksty charakteryzuja sie prymatem analiz historycznych i opieraniem sie na
zrodlach pisanych, niemal wyltacznie tych o charakterze naukowym. W dzietach
wymienionych badaczy brakuje bardziej zroznicowanych podej$é, wykorzystuja-
cych metody jakosciowe, a takze wzbogacenia materiatu zrodtowego o np. arab-
skojgzyczna literaturg pigkna. Szczegoélnie interesujacym faktem wydaje si¢ po-
jawienie si¢ w krajach arabskich lokalnych ,,szkot”, opisujacych procesy narodowe
i tozsamo$ciowe z uzyciem zachodniej terminologii. Uwagg zwraca zwlaszcza krag
badaczy libanskich (Salibi 1988; Khashan 2001; Boueiz Kanaan 2005). W wiek-
szos$ci to chrzescijanie réznych wyznan, silnie przywiazani do idei niepodlegtego

® Por. Choueiri 1989: 3-5. Badacz prezentuje tu interesujacy przeglad arabskich teorii panstwa i
na-rodu, ktore byty zainspirowane zachodnimi podej$ciami do tych kategorii.

"W zapisie tych nazwisk stosuje zasadg analogiczna jak w odniesieniu do Kamala Salibiego (patrz:
przypis 3).
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Libanu jako panstwa demokratycznego i pluralistycznego. Kamal Salibi (1929-
2011), uwazany niekiedy za badacza kontrowersyjnego, stworzyl nowoczesny
opis ksztaltowania sig libanskiej ,,wspdlnoty wyobrazonej”, catkowicie zakorze-
niony w zachodniej metodologii badan nad narodem i narodowoscia. Jego prace,
zwlaszcza synteza historii Libanu zatytutowana A House of Many Mansions. The
History of Lebanon Reconstructed (1988, dalej notowana w rozprawie jako KS),
odbiegaja zdecydowanie od bardziej tradycyjnych narracji o historii Bliskiego
Wschodu. Odniesienia, rowniez krytyczne, do tworczosci naukowej libanskiego
historyka beda wielokrotnie pojawiaé si¢ w dalszych czgsciach rozprawy.

W polskiej literaturze naukowej kontekstow do prowadzenia badan nad pro-
blematyka tozsamosci dostarczajq dzieta arabistow: Janusza Daneckiego (1991,
1997/2008, 2001, 2002), Marka Dziekana (1993, 1997, 2001, 2003, 2005, 2007,
2008), Danuty Madeyskiej (1988, 1999, 2003, 2008), Katarzyny Pachniak (2001,
2004), Ewy Machut-Mendeckiej (2003a, 2003b, 2005), ks. Krzysztofa Kosciel-
niaka (2004, 2006a, 2006b) czy Arkadiusza Ptonki (2004). Bardzo pomocne oka-
zaly sig tez ttumaczenia dziet literatury pigknej, dokonane m.in. przez Ewg Ma-
chut-Mendecka (1998) i Jolante Koztowska (2000). Szeroko pojeta tematyke li-
banskiej historii najnowszej i tozsamosci zbiorowej porusza w swoich pracach
Elzbieta Rektajtis (1993, 2003). Badaczka ta wyrdznia si¢ wsrdd innych polskich
naukowcow zajmujacych si¢ tym tematem konsekwentnym stosowaniem per-
spektywy spoleczno-kulturowej w opisie zjawisk narodowych na Bliskim
Wschodzie. Cenne sa tez jej uwagi (Rektajtis 2003: 171 i n.) o badaniach nad toz-
samoscia kobiet Zyjacych w Libanie® i ukazanie znaczenia wywiadow biograficz-
nych jako waznego narzedzia naukowego. Probe nowoczesnego opisu kwestii na-
rodowych w konteks$cie tradycji i modernizacji stanowia tez niektore teksty za-
warte w tomie pokonferencyjnym Swiat arabski w procesie przemian (Kapiszew-
ski (red.) 2008), jednak pomimo interesujacego wykorzystania metod socjolo-

8 Elzbieta Reklajtis referuje i poddaje analizie teksty naukowe opisujace zycie kobiet przebywaja-
cych w Libanie, a zarazem znajdujacych si¢ w sytuacji pogranicza kulturowego, etnicznego czy re-
ligijnego. Chodzi m.in. o badania Dalal El-Bizri nad $wiadomoscia szyitek zwiazanych z Hezbol-
lahem, a takze analiz¢ wywiadéw biograficznych z Francuzkami — zonami muzulmanow liban-
skich. Z tego typu tekstow mozna wysnué¢ wazne wnioski dotyczace tozsamosci libanskiej, np. ze
»radykalne” aktywistki Hezbollahu przetamuja funkcjonujacy stereotyp fundamentalistek, ponie-
waz identyfikuja si¢ w wieloma swoistymi, liberalnymi aspektami kultury libanskiej (Rektajtis
2003: 175). W innym miejscu swojej pracy (Rektajtis 2003: 223) badaczka interesujaco pisze o
trudnos$ciach zwiazanych z przeprowadzaniem wywiadow w krajach nieeuropejskich. Chociaz zga-
dzam sig z czg$cia zgloszonych przez nia zastrzezen do tego typu badan prowadzonych przez nie-
Arabow, zaznaczam jednak, ze to metoda, ktora badacze zachodni moga i powinni stosowaé, by
rozszerza¢ materiat zrodtowy, zwlaszcza w ba-daniach nad zjawiskami spotecznymi i kategoriami
takimi jak tozsamo$¢. Zbieranie wywiadéw biograficznych nie powinno wige by¢ przywilejem tyl-
ko lokalnych naukowcow libanskich, znajacych metody zachodnich nauk spotecznych, co zdaje sig
sugerowaé Elzbieta Reklajtis.
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gicznych w zbyt matym stopniu — z wyjatkiem tekstu Agaty Nalborczyk (2008) —
odniosty si¢ one do zdobyczy tradycyjnej arabistycznej analizy filologicznej.

W przysztosci polskie badania nad tozsamoscia etniczng i narodowa w pan-
stwach arabskich powinny by¢ rozwijane i poglgbiane przy zachowaniu $cislej-
szego zwiazku migdzy kompetencja arabistyczng a nowoczesnymi podejSciami
nauk spolecznych.

*kk

Dzigkuje¢ serdecznie Pani Profesor Katarzynie Pachniak za czuwanie nad moja
praca we wszystkich fazach jej tworzenia, a takze cierpliwa i bardzo zyczliwa
opieke naukowa.

Dzigkuje serdecznie Pani Profesor Elzbiecie Goérskiej i Panu Profesorowi
Markowi Dziekanowi za cenne uwagi krytyczne i poprawki. Bez ich pomocy nie
bytbym w stanie skorygowacé niektorych bledow i rozszerzy¢ bazy zroédtowej mo-
nografii.

Chciatbym wyrazi¢ wdzieczno$¢ pracownikom Katedry Arabistyki i Islami-
styki UW za inspiracje, cenne rady i pomoc w poszukiwaniu zrodet arabskoje-
zycznych. Szczegodlne podzigkowania sktadam Pani Profesor Krystynie Skarzyn-
skiej-Bochenskiej, Pani Profesor Ewie Machut-Mendeckiej i wspomnianemu juz
Panu Profesorowi Markowi Dziekanowi.

Dzickuje za wspaniala opiek¢ naukowa i inspiracj¢ intelektualng moim wy-
ktadowcom ze Szkoly Nauk Spotecznych przy Instytucie Filozofii i Socjologii
PAN, szczeg6lnie Pani Profesor Joannie Kurczewskiej, Panu Profesorowi Stani-
stawowi Borzymowi i Panu Profesorowi Michalowi Glowinskiemu.

Szczegdlne wyrazy wdzigcznos$ci sktadam mojemu wieloletniemu opiekunowi
naukowemu w programie Collegium Invisibile i Mistrzowi, Panu Profesorowi Je-
rzemu Jedlickiemu.

Dzigkuje wszystkim osobom, ktére dopomogly mi w odbyciu podrézy do
Egiptu, a takze rozméwcom, bez ktérych nie powstalby rozdzial czwarty ksiazki.
W szczegblny sposob dzigkuj¢ Panstwu Monice i Hayriemu Bisara, Panu Dokto-
rowi Ahmadowi Nazmiemu, Pani Malgorzacie Malewskiej-Malek, Panu Atifowi
Iskandarowi i Panu Mariuszowi Dybichowi. Mialem tez wyjatkowy zaszczyt po-
zna¢ Pana Profesora Nasra Abt Zayda, ktorego wizytg naukowa w Polsce wspot-
organizowatem w listopadzie 2007 roku. Wraz z jego $miercia w roku 2010 §wia-
towa arabistyka i egipskie zycie intelektualne stracity wielka osobowos$¢. Nalezy
doda¢, ze w latach 2011 i 2012 odeszto tez dwoch innych bardzo waznych boha-
teréw tej monografii: wybitny historyk libanski Kamal Salibi i patriarcha Szenu-
da III, niekwestionowany przywddca wspolnoty koptyjskie;j.
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Pan Profesor Bassam Aouil i Pan Doktor George Yacoub rowniez zainspiro-
wali mnie do poszukiwania zrédet arabskojezycznych, za co jestem Im bardzo
wdzigczny.

Dzigkuje wszystkim chrzescijanom bliskowschodnim, ktérych spotkatem na
swojej drodze.

Serdeczne podzigkowania kierujg do Darka Niderli za przyjacielska pomoc i bar-
dzo cenne rady. Dzigkuj¢ tez Przyjaciotom: Marcie Wozniak, Magdzie Lubanskiej,
Oli Linkiewicz 1 Andrzejowi Tichomirowowi za cenne wskazowki dotyczace litera-
tury przedmiotu i warto§ciowe rozmowy.

Na koniec, szczegblnie ciepto dzigkuje Rodzicom i Zonie za wszelka pomoc i in-
spiracjg, a zwlaszcza za wyrozumiato$¢é w trudniejszych momentach pisania pracy.

2. PODSTAWOWE KWESTIE TERMINOLOGICZNE

2.1. Wspolczesne teorie narodu — wprowadzenie

Problematyka narodowa jest dzi$ bardzo szeroko rozumianym i definiowanym
zespotem zagadnien, ktore ukazuje si¢ w sposdb zroznicowany, z perspektywy
réznych nauk spotecznych. Dokonanie teoretycznych uscislen zwiazanych z opi-
sywaniem narodu i nacjonalizmu ma dla tej rozprawy zasadnicze znaczenie, jako
ze jeden z jej gtdwnych tematow stanowia identyfikacje narodowe Koptoéw i Ma-
ronitdw oraz ich stosunek do koncepcji i funkcjonowania narodu arabskiego.
Usystematyzowanie dotychczasowej refleksji nad historia i terazniejszoscig naro-
dow to przedsigwzigcie niezwykle trudne z racji wielo$ci — czgsto wzajemnie si¢
wykluczajacych i znoszacych — podejsé.

Cenng wskazowka okazaly si¢ dla mnie uwagi teoretyczne wybitnego bry-
tyjskiego badacza opisywanej problematyki Anthony’ego D. Smitha (2002,
2008), a takze bardzo interesujacy wywod polskiego historyka Tomasza Stryj-
ka o zaletach i wadach poszczegolnych stanowisk badawczych sformutowa-
nych w toku dyskusji o narodzie i nacjonalizmie (Stryjek 2007: 161-249).

,Nardd” jako kategoria badawcza nastrecza wielu probleméw: trudno go zde-
finiowaé jako pojgcie, bo jest zjawiskiem zmiennym w czasie i wielowarstwo-
wym. Stryjek (Stryjek 2007: 162) wyrdznia trzy najwazniejsze obszary zaintere-
sowan, bgdace zarazem liniami podziatu i przyczynami kontrowersji, z jakimi
mierza si¢ badacze roznych specjalnosci podejmujacy refleksj¢ nad zagadnieniem
narodu:

1) tradycja a modernizacja (perspektywa historyczno-socjologiczna),

2) spor o historycznos$¢ i pochodzenie narodow, a zarazem o zwiazek miedzy
etnicznos$cia a narodowoscia (perspektywa historyczno-etnologiczna),
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3) struktury zycia spotecznego (whadza i polityka) a tozsamos¢ jednostki i jej
uczestnictwo w kulturze (perspektywa antropologiczna, socjologiczna i politolo-
giczna).

W obrebie pierwszego, stricte historycznego nurtu Anthony D. Smith (Smith
2002: 10-11, 2008: 15-49; patrz tez: Stryjek 2007: 163—173) wyodrgbnit pigé
glownych podejs¢ badawczych:

1) Primordializm (od ang. Primordialism); pojecie to oznacza traktowanie na-
rodu jako fenomenu stalego, pierwotnego, niezmiennego, towarzyszacego ludz-
kosci od zarania dziejow. To podejscie bardzo charakterystyczne dla codzienne-
g0, potocznego do§wiadczenia, ktére uznaje przynalezno$¢ narodowsa za zjawisko
absolutnie oczywiste, niewymagajace usci§lania i weryfikacji. Orientacja ta
ujawnia si¢ czgsto w proklamacjach ideologicznych i wypowiedziach o charakte-
rze perswazyjnym, jej wyrazem bywaly tez jednak teksty naukowe czy quasi-
naukowe, zwlaszcza powstate w dobie romantyzmu i pdzniej, gdy poszczegolne
grupy narodowe w Europie dazyly do wyprowadzenia mozliwie bogatych gene-
alogii. Anthony D. Smith (Smith 2002: 10) uwaza podejscie primordialistyczne
za dalece bardziej skomplikowane, niz mogloby si¢ wydawac. Kluczem do zro-
zumienia tego stanowiska (czy raczej wielu stanowisk) jest uznanie zakorzenienia
narodu w pokrewienstwie, etnicznosci i genetyce. Primordialisci stanowia jednak
grupg bardzo zréznicowana wewngtrznie. Smith wyr6znit nastgpujace orientacje:

— nacjonalistyczng, uznajaca narody za element naturalnego porzadku, a przy
tym niemalze czg$¢ boskiego planu; staba strona tego podejécia okazala si¢ nie-
umiejgtnos¢ racjonalnego uzasadnienia istnienia narodow potaczona z ignorowa-
niem ich zmiennego charakteru (wynikajacego cho¢by z migracjami, matzenstw
mieszanych, skutkéw kolonizacji czy konwersji narodowych),

— socjobiologiczng, reprezentowana m.in. przez antropologa Pierre’a L. van
Den Berghe’a, ujmujaca mity wspdlnego pochodzenia jako bezposrednio zwiaza-
ne z prawdziwym pochodzeniem biologicznym, co wydaje si¢ mato przekonywa-
jacym argumentem, gdyz najbardziej nawet endogamiczne wspolnoty czgsto maja
powiktane, wielowarstwowe korzenie biologiczne (za przyktad moga tu postuzy¢
chociazby Maronici libanscy i dzisiejsi Koptowie egipscy),

— rodzinno-kulturowq, wyodrebniona przez Smitha pod wptywem pogladow
Edwarda Shilsa i Clifforda Geertza (Geertz 1963). Geertz, znany teoretyk i praktyk
antropologii intepretatywnej, dostrzegal potezna moc wigzi primordialnej (a pri-
mordial tie) przypisanej do danych kulturowych (cultural givens) ludzkiej egzy-
stencji, czyli podobienstw krwi, mowy, obyczaju, religii i terytorium, ktore to po-
dobienstwa moga zagrozi¢ nawet wigziom obywatelskim (civil ties) wspotczesne-
go panstwa. Geertz zauwazat istotna rol¢ przywiazania, okreslenia i afiliacji (at-
tribution), ktore nadaja nadrzedna site jednostkom uczestniczacym w grupie; to
one same uznaja odwieczny, ponadczasowy, charakter wspodlnoty. Poczucie
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uczestnictwa we wspolnocie narodowej opiera si¢ na podstawie owych obiektyw-
nie istniejacych danych kulturowych. Stanowisko Geertza nie wyjasniato jednak
w sposob systematyczny wymienionych zjawisk i ich obiektywnych przyczyn.
Zaliczanie tego podejscia do primordializmu jest bardzo kontrowersyjne.

2) Perenializm (ang. Perennialism) to nurt uznajacym ,,odwieczny” i auten-
tyczny charakter narodow. Zaklada, ze istnieje bezposredni zwiazek migdzy bar-
dziej pierwotnymi grupami etnicznymi i dzisiejszymi zbiorowosciami narodo-
wymi. Nie mozna kwestionowac psychicznej i historycznej prawdziwosci narodu,
poniewaz wspoélnota uformowana wskutek istnienia najbardziej podstawowych
mechanizmoéw ksztaltujacych relacje migdzyludzkie, a zatem ,,realny byt majacy
niepodwazalny status ontologiczny” (Stryjek 2007: 164). Zalozenie to laczy
zreszta primordializm z perenializmem. Wspotczesni perenialisci kojarza przeko-
nanie o odwiecznym charakterze wspolnot etnicznych z odwotaniem do moderni-
stycznego ujecia ksztattowania si¢ nowoczesnych narodéow — zapewne wiasnie to
sktonito Anthony’ego D. Smitha do postugiwania si¢ kategoria neoperenializmu
(Smith 2008: 18-23). Do wybitnych przedstawicieli nurtow perenialistyczne-
go/neoperenialistycznego mozna zaliczy¢ Adriana Hastingsa, dowodzacego, ze
»harody wylaniaty si¢ z wszechobecnych oralno-jezykowych grup etnicznych”
(za: Smith 2008: 19), oraz Walkera Connora (Stryjek 2007: 164). Ten ostatni ba-
dacz zdecydowanie laczy teoretycznie nieprzystawalne do siebie stanowiska pe-
renialistyczne i modernistyczne, uzywa tez charakterystycznego pojgcia etnona-
cjonalizmu (Ethno-Nationalism).

3) Etnosymbolizm to paradygmat badawczy wiazany przede wszystkim ze sta-
nowiskiem zajmowanym w latach dziewigcdziesiatych XX wieku i na poczatku
XXI wieku przez Anthony’ego D. Smitha. Istotg tej orientacji naukowej stanowi
zwrocenie si¢ ku ,,symbolom, mitom, warto§ciom i pamigci”, ktore miaty przy-
czyni¢ si¢ do przejscia od przednowoczesnych wspolnot etnicznych do wspotcze-
snych narodow (Stryjek 2007: 169). Etnosymbolizm odnosi si¢ wigc wyraznie do
sfery tozsamosci i kultury. Cechy narodowe ,konstruowane sa w dyskursie”
(Stryjek 2007: 169) zwiazanym z prawdziwymi zdarzeniami z przesziosci. Tak
opisywany nardd to wigc w takim samym stopniu zjawisko abstrakcyjnym, jak
realnie istniejace, co sprawia, ze podej$cie etnosymboliczne odchodzi od kla-
sycznego sporu mi¢dzy modernistami i primordialistami. Poglady Smitha zostana
bardziej szczegdtowo przyblizone w podrozdziale 2.1.3.

4) Modernizm — to najbardziej wptywowe we wspoétczesnej nauce zachodniej
stanowisko wychodzi z zalozenia, ze narody powstaja i funkcjonuja w wyniku
zmian w strukturach spotecznych, gospodarczych i politycznych (Stryjek 2007:
165). Opisywane podejscie kojarzy ksztaltowanie wspolnot narodowych z szeroko
pojeta nowoczesno$cia, symbolizowana przez rewolucje przemystowa i industriali-
zacj¢. Narody same w sobie nie sa zatem ,,odwieczne” i samodzielne, lecz formuja
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si¢ 1 trwaja dopdoki umozliwia to uktad spoteczny panujacy w danym okresie histo-
rycznym. W pogladach niektorych zwolennikow stanowiska modernistycznego
mozna dostrzec wptyw mysli marksistowskiej, z jej sposobem definiowania relacji
migdzy baza a nadbudowa (Stryjek 2007: 164). Modernizm jest jednak bardzo
ogolnym okresleniem zbioru zréznicowanych teorii narodu, ktore niekiedy nawet
ze soba kontrastuja. Do najwazniejszych w tym nurcie naleza podejscia badawcze
socjologa Ernesta Gellnera, politologa Benedicta Andersona (patrz: podrozdziat
2.1.1.) i historyka Miroslava Hrocha (patrz: podrozdziat 2.1.2.).

5) Analizy postmodernistyczne to (wedtug typologii Anthony’ego D. Smitha)
stanowiska prezentowane zwtaszcza od lat dziewigcédziesiatych przez grupe na-
ukowcow uznajacych nardd za zjawisko sztuczne, ulegajace szybkiej zmianie,
rozpadowi czy dekonstrukeji (Stryjek 2007: 166). Od pokolenia badaczy ,,moder-
nizujacych”, zdobywajacego popularnos¢ od lat szes¢dziesiatych do osiemdzie-
siatych XX wieku, odréznia postmodernistow przekonanie, ze nawet wspolcze-
snym formom narodu i nacjonalizmu nie mozna przypisa¢ autentyzmu. Narody
nie sg zatem realnymi wspdlnotami, ,,bytami substancjalnymi”, lecz tylko ,,prak-
tycznymi kategoriami”, ,,zinstytucjonalizowanymi formami” czy tez ,,mozliwymi
zdarzeniami”, jak glosit Rogers Brubaker (Brubaker 1998), wybitny teoretyk tego
nurtu®. Podejscie postmodernistyczne wiaze si¢ z bardzo radykalna ocena narodu
1 pejoratywnym wartosciowaniem. W ramach tej koncepcji powstaty jednak cie-
kawe studia, wnoszace do teorii narodu nowe elementy badawcze, np. autorstwa
wspomnianego Rogersa Brubakera czy amerykanskiego socjologa Michaela Bil-
liga (Billig 2008), a takze polskiego socjologa narodu Jarostawa Kiliasa (Kilias
2004). Ten ostatni trafnie okreslit wlasne stanowisko jako ,,konstruktywizm im-
manentny” (Stryjek 2007: 187).

Po zapoznaniu si¢ z tymi pigcioma paradygmatami (przedstawionymi tu we-
dtug typologii zaproponowanej przez Anthony’ego D. Smitha, a zreferowanej przez
Tomasza Stryjka) mozna doj$¢ do dos¢ oczywistej konstatacji, ze podejécia 1) i 2)
pozostaja w wyrazistym konflikcie z koncepcjami 4) i 5) Wylaniaja si¢ dwie bardzo
ogolnie okreslane orientacje, czy raczej zespoly orientacji i postaw: primordiali-
styczne i konstruktywistyczne. Ukierunkowanie primordialistyczne zostato juz scha-
rakteryzowane wyzej — opiera si¢ ono na wierze w substancjalny, historyczny i od-
wieczny charakter narodéw. Podejscia konstruktywistyczne — paradygmaty 4) i 5) —
charakteryzuja si¢ natomiast przekonaniem, ze narody to swoiste konstrukty spo-
leczne, historycznie zmienne i ptynne, ktérych powstanie i formowanie mozna dos¢
Scisle umiejscowi¢ w dziejach. Podejscie 5) reprezentuje konstruktywizm w bardzo
radykalnej formie — zwraca si¢ ono przeciwko historycznie podbudowanym anali-
zom modernistow, wyrazajacym sie najpetniej w koncepcji Ernesta Gellnera. Para-

° Por. Stryjek 2007: 167.
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dygmat 3) (etnosymboliczny) stanowi z kolei probe osiagnigcia kompromisu mig-
dzy primordializmem i modernizmem.

Zaprezentowana typologia nie wyczerpuje réznorodnosci wspoétczesnych opi-
s6w narodu. Pominigto bowiem istotne — takze w badaniach podejmowanych przez
polskie $rodowiska naukowe — podejscie kulturalistyczne, ktore przyblize w pod-
rozdziale 2.1.4.

Mozna si¢ jednak zastanawia¢, czy mowienie o orientacjach badawczych lub
paradygmatach jest w przypadku opisanych powyzej teorii w ogoéle uzasadnione.
Metody i warsztat badawczy ich tworcy zaczerpngli bowiem z r6znych nauk hu-
manistycznych i spotecznych (historia, socjologia, antropologia, nauki politycz-
ne), co prowadzi do bardzo réznych konkluzji. Niekiedy gwattowne spory miedzy
badaczami narodu i nacjonalizmu sa trudne do rozstrzygnigcia z powodu znacz-
nego zroznicowania dyskurséw i konwencji terminologicznych, ktérymi si¢ oni
postuguja. Takie wrazenie sprawia np. krytyka zakorzenionej w historycznym
konkrecie socjologii Ernesta Gellnera przez mlodsza generacj¢ radykalnych kon-
struktywistow.

Wielos¢ opisanych paradygmatow i podejs¢ dowodzi, ze nie mozna sformu-
lowac jednej, uniwersalnej teorii narodu czy grupy etnicznej. W niemal kazdym
z opisanych nurtow pojawiaja si¢ jednak elementy, ktére mozna uznac za pozy-
teczne 1 inspirujace dla arabisty dazacego do opisu tozsamosci narodowej
mniejszos$ci religijnych i etnicznych na Bliskim Wschodzie.

Cho¢ rozwazania zawarte w tym rozdziale nie pretenduja do miana syntezy
czy wyczerpujacego przegladu nurtdéw badawczych, to jednak w krytyczny sposob
omawiaja te teorie narodu, ktore utatwily wypracowanie metody badawczej na uzy-
tek niniejszej rozprawy, a zarazem moga znalez¢é zastosowanie w badaniach grup
narodowych na Bliskim Wschodzie. Warto podkresli¢, ze to jednocze$nie podej-
Scia, ktore spotkaty si¢ z oddzwigkiem i chocby minimalna recepcja w $Swiecie
arabskim.

2.1.1. Nardéd jako wspélnota wyobrazona

Jednym z bardziej rozpowszechnionych wspotczesnie sposobéw pojmowania
narodu jest jego rozumienie jako skonstruowanej wspdlnoty wyobrazonej. Do
najbardziej znanych myslicieli tego nurtu zalicza si¢ amerykanski badacz, Bene-
dict Anderson (Anderson 1991, 1997), ktéry w usystematyzowany sposob wyto-
zyt swoje tezy w szeroko komentowanej pracy, zawierajacej w tytule przywotany
termin. Oto zaproponowana przez uczonego antropologiczna definicja narodu,
bedaca dzis jedna z najbardziej rozpowszechnionych i najczgsciej dyskutowanych
w literaturze naukowej:
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[...] jest to wyobrazona wspélnota polityczna, wyobrazona jako nieuchronnie
ograniczona i suwerenna (Anderson 1997: 19)

Badacz tlumaczy, ze wspo6lnot¢ mozna nazwa¢ wyobrazona, gdyz czlonkowie
nawet najmniej licznego narodu nie znaja wigkszosci swoich rodakow, nic o nich
nie wiedza, a mimo to nosza w umys$le obraz wspolnoty. Teoria sformutowana
przez Andersona tkwi korzeniami we wcze$niejszych modernistycznych wizjach
narodu, wspoétczesnie jednak stata si¢ najbardziej nosna. Trudno dzi§ znalez¢ pra-
c¢ naukowa, dotyczaca narodow i nacjonalizmu, ktora catkowicie odzegnywataby
si¢ od koncepcji ,,wspdlnoty wyobrazone;j”.

Na poglady Andersona istotny wptyw wywart esej Co to jest naréd? (Qu’est-
ce qu’une nation?) Ernesta Renana (Renan 2005), wybitnego francuskiego filolo-
ga, historyka i filozofa. Wtasnie ten krotki, aczkolwiek niezwykle wazny tekst
przyciagnat uwage wielu wspolczesnych teoretykdéw nacjonalizmu, ktérzy zawar-
ty tam sposob opisu narodu z perspektywy konstruktywistycznej uznali za profe-
tyczny, a jednoczesnie dostrzegli w nim przyktad uwiktania XIX-wiecznych inte-
lektualistobw w narodowa pedagogike dla mas. W poczatkowej czg$ci swojego
wywodu Renan skupia si¢ na krytyce utozsamiania narodu z rasa, czyli na rozsze-
rzaniu w d6wczesnym dyskursie naukowym pojemnosci znaczeniowej pojecia ,,na-
r6d” o rézne zjawiska natury kulturowej, spotecznej i psychologicznej. Tym Sa-
mym rozumienie narodu zblizato sie pod wzgledem semantycznym do pojecia kul-
tury jako takiej. Renan zdawal si¢ prorokowaé straszliwe zbrodnie, jakie w XX
wieku przyniosto absolutyzowanie rasy i upolitycznienie tego terminu w realiach
dyktatur nazistowskich i faszystowskich. Najciekawszym i najbardziej wazkim
aspektem rozwazan francuskiego uczonego wydaje si¢ jednak proba zdefiniowa-
nia fenomenu narodu.

Nardd jest dusza, zasada duchowa. Dwa elementy sktadaja si¢ na t¢ zasadg, dwa
elementy, ktore prawdg mowiac stanowia jedno. Pierwszy element tkwi w przesztosci,
drugi w terazniejszo$ci. Pierwszym elementem jest wspdlne posiadanie bogatej spusci-
zny wspomnien, drugim terazniejsze przyzwolenie, pragnienie wspolnego zycia, wola
dalszego doceniania spuscizny, ktora si¢ w cato$ci otrzymato. [...] Nardd tak jak jed-
nostka stanowi rezultat wielu przesztych wysitkow, ofiar i poswigcen. [...] Posiadanie
wspdlnych momentéw chwaly w przesztosci i wspolnej woli w terazniejszosci; doko-
nanie niegdy$ wspolnie rzeczy wielkich i pragnienie czynienia ich nadal — oto podsta-
wowe warunki bycia ludem (Renan 2005: 143).

Trwaty wktad do badan nad problematyka narodowa, wniesiony przez omawia-
nego uczonego, stanowil tez wynikajacy z poprzednich zalozen opis narodu w kate-
goriach codziennego plebiscytu.
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Narod jest zatem wielka solidarno$cia wytworzona przez poczucie poswigcen, kto-
rych sig¢ dokonalo i ktore jest si¢ sklonnym jeszcze dokonaé. Zaklada ona przesziosc,
ale objawia si¢ w terazniejszosci, w pewnym namacalnym fakcie: przyzwoleniu, jasno
wyrazonym pragnieniu kontynuowania wspolnego zycia. Istnienie narodu jest (wy-
baczcie t¢ metaforg) codziennym plebiscytem, tak jak istnienie jednostki jest ciagla
afirmacja zycia. Ach! Wiem, ze to mniej metafizyczne niz boskie prawo i mniej twar-
de niz rzekome prawo dziejowe (Renan 2005: 143).

W przywotanej definicji bardzo wazne okazuje si¢ wigc dziedzictwo przeszto-
$ci — nardd wylania si¢ samoistnie i niezaleznie jako duchowa rodzina za sprawa
pamigci o zbiorowych osiagnigciach i — dramatycznych nierzadko, lecz cementu-
jacych we wspolnote — przezyciach. Wspodlne osiagnigcia, duma z nich i emocje
przez nie wywotywane to co$ wigcej niz granice, cla, okreslone terytorium. Men-
talno$¢ ludzi, oparta na wspdlnocie przezy¢ i podobnej konceptualizacji $wiata,
taczy si¢ bardzo mocno z takimi kwestiami, jak pamigé zbiorowa czy sposoby
uprawiania przez panstwa polityki historycznej. Francuski teoretyk narodu chciat
jednak powiedzie¢ co$ wigcej o naturze pamigci spajajacej nardd, zawierajac
swoja mys$l w btyskotliwym paradoksie: nalezy nie tylko pamigtaé o okreslonych
wydarzeniach historycznych, ale tez zapominaé o0 innych — tych niszczacych jed-
nos¢ i przywotujacych krwawe wspomnienia.

Zaden obywatel francuski nie wie, czy jest pochodzenia burgundzkiego, aleman-
skiego, taifalskiego, wizygockiego; kazdy obywatel francuski powinien byt juz zapo-
mnie¢ 0 Nocy $w. Barttomieja, masakrach na Potudniu w XIII wieku (Renan 2005:
137).

Ten fragment eseju postuzyl wspodtczesnym jego interpretatorom do ukazania
glebokiego uwiktania autora w proces historyczny. Warto podkresli¢, ze Renan
wyglaszat odczyt bedacy podstawa pozniejszego eseju w sytuacji francuskiej na-
rodowej mobilizacji w obliczu wojny z Prusami w latach 1870-1871. Reagowat
wigc na obiektywne zagrozenie integralno$ci wspolnoty narodowej, gdy potrzeb-
na byla jednos¢ i unikanie wszelkich czynnikow konfliktogennych.

Istotna czg$¢ pracy Andersona stanowi doktadna analiza przytoczonego wyzej
sformutowania Ernesta Renana o dialektyce pamigci/zapominania w ksztaltowa-
niu wspolnoty narodowej, ukazanej na przykladzie sredniowiecznych i nowozyt-
nych konfliktow religijnych. Amerykanski uczony w interesujacy sposob reinter-
pretuje paradoksalnos¢ tego sformutowania — zwraca przy tym uwage na dziwna
sktadni¢ Renanowskiego zwrotu doit avoir oublié ‘powinien byt juz zapomnieé’,
zaczerpnigtego jakby zywcem z instrukcji wojskowej. Anderson przekonywajaco
uzasadnia, ze te stowa dowodza wrecz przeciwnego stanu rzeczy: obywatele po-
winni juz zapomnie¢ o wydarzeniach, ktore jednak doskonale pamietajq.
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Jak mamy rozumie¢ ten paradoks? Zacznijmy od tego, ze francuski rzeczownik
w liczbie pojedynczej la Saint-Barthelémy nie mowi o zabdjcach i zabitych, czyli
tych katolikach i protestantach, ktorzy jakos uczestniczyli w owej nie§wigtej wojnie
szalejacej w XVI wieku w $rodkowej 1 potnocnej Europie, i ktdrzy z pewnoscia nie
mysleli 0 sobie zbiorowo jako o ,,Francuzach”. Analogicznie ,,XIIl-wieczne masakry
na Potudniu” nie méwia o bezimiennych ofiarach i zabdjcach ukrytych za francusko-
$cig Midi. Nie trzeba przypominaé jego czytelnikom, Zze wigkszo$¢ zamordowanych
albigenséw moéwita po prowansalsku albo katalonsku, a mordercy ich pochodzili z r6z-
nych stron Zachodniej Europy. Rezultatem tego sposobu mowienia jest przedstawianie
epizodéw konfliktéw religijnych $redniowiecznej i wczesnonowozytnej Europy jako
wojen bratobdjczych migdzy — kim by innym? — naszymi rodakami Francuzami [wy-
réznienie — B.A.]. Poniewaz mozemy by¢ pewni, ze pozostawiona sama sobie wiek-
szo$¢ rodakow Renana nigdy by si¢ nie dowiedziata o Nocy $§w. Barttomieja czy o ma-
sakrach na Potludniu, zdajemy sobie sprawe z systematycznej kampanii historiogra-
ficznej prowadzonej przez panstwo za posrednictwem szkolnictwa, majacej przy-
pominaé kazdemu mtodemu Francuzowi czy Francuzce o dawnych rzeziach, kté-
re wpisaly si¢ w histori¢ ,,rodzinng” [wyrdznienic — M.M.] (Anderson 1997: 194).

Ten dhugi, ale bardzo wazny cytat odzwierciedla zamiar Andersona, by uka-
za¢ pozornie zdystansowany i teoretyczny tekst Renana jako budowanie narodo-
wej genealogii za pomoca wygodnego narzedzia, za jakie mozna uznaé przypO-
minanie/zapominanie o historycznych tragediach. Francuski teoretyk wpisat si¢
zatem w nurt pedagogiki narodowej, ktory poszukuje ciagtosci doswiadczenia hi-
storycznego dzisiejszych grup narodowych (tu Francuzow) nawet w odleglej
przesztosci, w ktorej wystgpowaty jedynie takie formy spoteczne, jak wspdlnoty
religijne, klany, rozproszone zbiory o podobnej kulturze tradycyjnej czy pierwot-
ne lub archaiczne grupy etniczne. Takie zatozenie prowadzi do reinterpretacji hi-
storii w duchu wspotczesnego nacjonalizmu i nowoczesnych podziatdéw etnicz-
nych. Dobitnym przyktadem identycznego podej$cia do zamierzchtej przesztosci
jak w ujeciu Renana jest tez chocby traktowanie w brytyjskim systemie edukacji
historycznej Wilhelma Zdobywcy, normanskiego wtadcy podbijajacego Anglig,
jako zatozyciela i przyktadnego kréla tego panstwa, mimo ze za jego zycia nie
istniat jeszcze jezyk angielski, a konfiguracja etniczna obszaru Wysp Brytyjskich
diametralnie réznifa si¢ od dzisiejszej (Anderson 1997: 195). W ten sposob Ander-
son udowadnia rzeczywisty wptyw Renana na skonstruowanie koncepcji francu-
skiej wspolnoty wyobrazonej, ukryty za parawanem pozornie obiektywnego i wy-
wazonego naukowego dyskursu. Na tym przykfadzie mozna wigc zaobserwowac,
ze analiza formowania si¢ narodu mogta jednocze$nie funkcjonowac jako tekst par
excellence nacjonalistyczny, przydatny w procesie budowania i ciagtego odna-
wiania narodowej jednosci.
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Anderson w ciekawy i przekonywajacy sposob udowadniat tez¢ o wyobrazo-
nym charakterze wspolnot narodowych. Unikat zarazem radykalnego tonu Erne-
sta Gellnera (Gellner 1991) czy Erica Hobsbawma (Hobsbawm 1990), ktorzy
zdecydowanie ograniczali historyczny zasigg wystgpowania narodow tylko do
silnie zindustrializowanych spoleczenstw przemystowych. Anderson odrzucat
zwlaszcza silnie wartosciujacy dyskurs Gellnera, dotyczacy istnienia narodu.

Gellner [...] stwierdza: ,,Nacjonalizm to nie przebudzenie narodow ku samos§wia-
domosci: wynajduj e onnarody tam, gdzie one nie istnieja”. Wada tego sformuto-
wania jest jednak to, ze Gellner tak bardzo stara si¢ ujawni¢ nacjonalistyczna maska-
radg, ze utozsamia ,wynalezienie” z ,,fabrykowaniem” i ,,fatszowaniem”, a nie z ,,wy-
obrazaniem sobie” i ,,tworzeniem”. Wynika¢ by z tego miato, ze istnieja rzeczywiste

wspolnoty, ktdre zasadnie mozna przeciwstawi¢ narodom (Anderson 1997: 20).

Anderson dochodzit zatem do wniosku, ze ujgcie narodu w kategoriach kon-
struktu nie musi bynajmniej prowadzi¢ do przekonania o ,,nieprawdziwosci” tego
typu grupy. ,,Wspdlnota wyobrazona” w umystach swoich cztonkéow stawata si¢
przeciez czyms$ zupetnie realnym i emocjonalnie prawdziwym. W ten sposob ujg-
cie konstruktywistyczne datoby si¢ pogodzi¢ z esencjalistycznym, podkreslajacym
obiektywne istnienie narodow jako wspolnot spotecznych.

Istotny rys koncepcji Andersona stanowi tez zwrocenie si¢ ku zbiorowej wy-
obrazni jako zrodhu trwania wspdlnot narodowych — w tym ujeciu rola elit, cho¢-
by inteligencji, nie jest uznawana za najistotniejsza (Stryjek 2007: 184-185).
Amerykanski badacz narodu szczegdlne znaczenie przypisal natomiast ,upoO-
wszechnieniu nowych no$nikéw informacji”, takich jak druk, ksiazka czy prasa
(Stryjek 2007: 184), przemianom w sferze religijno-swiatopogladowej (thumacze-
nia Biblii, zmiana lub zmniejszenie roli jezykéw sakralnych, a wigc np. arabskie-
go) 1 rozktadowi tradycyjnych monarchii dynastycznych (np. rozdrobnienie wta-
dzy w kalifatach). Cho¢ w $wietle przedstawionych pogladow zdecydowanie
mozna Andersona zaliczy¢ do grona modernistow, to jednak za ,,gorace momen-
ty” w dziejach idei narodowych uznaje on raczej reformacje i sekularyzacje, a nie
industrializacje i rewolucj¢ przemystowa.

Koncepcja Andersona spotkala si¢ z krytyka migdzy innymi czeskiego histo-
ryka Miroslava Hrocha (Hroch 2003), ktory zarzucit uczonemu unikanie dyskusji
nad rzeczywistymi, obiektywnymi procesami spotecznymi, wpltywajacymi na
wyodrgbnianie si¢ narodow. Hroch (Hroch 2003: 102) zwrdcit uwage, ze amery-
kanski badacz przez moéwienie o ,,wspdlnocie wyobrazonej” nie rozwiktat natury
i ztozonosci wspolnot narodowych, tylko przeniost dyskusje na inng plaszczyzng,
wygodna dla jego zamierzen.
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2.1.2. Ksztaltowanie si¢ narodow w ujeciu historykow

Miroslav Hroch stworzyl jedna z bardziej interesujacych koncepcji moderni-
stycznych opartych na instrumentarium nauk historycznych Opisywal nar6d w ka-
tegoriach powtarzalnych i uniwersalnych zjawisk spotecznych. Stworzona przez
niego definicja nalezy do najczgsciej komentowanych i analizowanych w literaturze
naukowej:

Nardd to wielka grupa spoteczna, ztaczona przemienna kombinacja kilku rodzajow hi-
storycznie ugruntowanych stosunkéw, ktore moga si¢ wzajemnie zastgpowac, przy czym
jednak niezbgdnym i niezastapionym stosunkiem jest rowno$¢ obywatelska wszystkich
cztonkow grupy oraz ich $wiadomosé wspolnej przesztosci (Hroch 2003: 101).

W tym ujeciu za nardd uznaje si¢ obiektywnie, historycznie wyodregbniona
grupa spoteczng — w przeciwienstwie do ztaczonej wigzami zbiorowej imaginacji,
aczkolwiek rowniez realnie istniejacej, ,,wspolnoty wyobrazonej” Andersona.
Hroch nie sktania si¢ ku opcji primordialistycznej (zwlaszcza w jej wersji nacjo-
nalistycznej), dostrzega bowiem manipulacje i ,,celowe definicje” towarzyszace
wykluwaniu si¢ wspdlnot narodowych. Czeski historyk ze szczegdlng uwaga
traktuje histori¢ matych narodéw, zwlaszcza tych zamieszkujacych Europe Srod-
kowa i Wschodnia. Hroch (Hroch 2003: 117) postuluje potrzebeg przeprowadzania
analiz opartych na danych empirycznych, co sprzyja logicznemu objasnieniu ewo-
lucji od grupy etnicznej przez ruch narodowy do narodu. Podkre$la tez réznice
w definiowaniu narodu i nacjonalizmu przez autoréw srodkowoeuropejskich i an-
glojezycznych. Podejscie Hrocha moze stanowi¢ istotna propozycje dla kazdego
badacza zajmujacego si¢ matymi narodami i zbiorowo$ciami etnicznymi, zwlasz-
cza zyjacymi w sytuacji otoczenia przez silne i nierzadko wrogie o$cienne pan-
stwa narodowe. Europejskie przyktady prezentowane przez czeskiego uczonego
moga postuzy¢ jako punkt wyjscia do analiz poréwnawczych, przydatnych takze
badaczom wspobtczesnego Bliskiego Wschodu. Szczegdlnie trojfazowy schemat
uksztattowania nacjonalizmu to dla wspdtczesnego arabisty bardzo ciekawe na-
rzedzie analityczne. Hroch wyr6znia trzy zasadnicze fazy, nastgpujaco zrefero-
wane przez Tomasza Stryjka: A — aktywnos¢ intelektualistow skierowana na do-
kumentowanie lingwistycznych i kulturalnych przejawow istnienia wlasnej grupy
etnicznej, B — dziatania nastgpnego pokolenia ruchu skierowane na uzyskanie sze-
rokiego poparcia spotecznego oraz C — umasowienie tozsamosci narodowej. Sche-
mat ten, stworzony do opisu procesow narodotwérczych w Europie Srodkowo-
Wschodniej w XVIII-XIX wieku, zdaje si¢ bardzo dobrze opisywac ksztattowanie
ruchu panarabskiego i stopniowe uzyskanie przez jego idee masowego poparcia
miedzy koncem XIX a potowa XX wieku (Stryjek 2007: 181-182).

Bardzo warto$ciowe z punktu widzenia podejmowanej w tej rozprawie pro-
blematyki sa tez koncepcje Romana Szporluka (Szporluk 2003, 2009, 2010),
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ukrainsko-polskiego historyka, zamieszkatego w Stanach Zjednoczonych i two-
rzacego w jezyku angielskim. Zdefiniowal on nowoczesne zjawiska narodowo-
tworcze jako proces modernizacji grup etnicznych zyjacych na obszarach upadaja-
cych imperiow na przetomie XIX 1 XX wieku. Wedlug uczonego istniaty dwie dro-
gi odnowy podobnych spoteczenstw: nacjonalizm i socjalizm (komunizm). Oba
nurty tego samego procesu raz rywalizowaly ze soba, innym razem podejmowaly
wspotprace (Szporluk 2003: 12—13). Ten watek rozwazan Szporluka zostat zbudo-
wany na przyktadach zaczerpnigtych z historii Polski, Ukrainy, Rosji i wspotcze-
snych panstw postsowieckich, a dominant¢ ujgcia stanowi podstawowy spor mig-
dzy nation-builders (twércami nowoczesnych narodow) i empire-savers (obron-
cami sowieckiej tradycji imperialnej). Analizy Szporluka przynosza bardzo ory-
ginalnie i krytycznie sformulowane teoretyczne uwagi do wspomnianych juz
konstruktywistycznych teorii narodu i nacjonalizmu. Wydaje sig¢, ze ukrainsko-
polskiemu profesorowi Uniwersytetu Harvarda udato si¢ to, co postuluje wiclu
wspotczesnych intelektualistow arabskich: pozostal nowoczesnym, $wietnie
przygotowanym metodologicznie badaczem, zarazem jednak odrzucit zachodnio-
centryczne klisze my$lowe rozpowszechnione w literaturze przedmiotu. Taka
postawa wynika z wlasnego do§wiadczenia biograficznego, uczony poznat bo-
wiem z autopsji skomplikowane losy polskie, ukrainskie i rosyjskie. W ten spo-
sob Szporluk uniknat biedu Gellnera i Andersona, ktéorzy w swoich pracach
przywotywali wiele ciekawych przyktadow z roznych krajow i kultur, nie prze-
prowadzali jednak przy tym bardziej szczegbtowych badan nad okreslonymi pro-
blemami. Niekiedy prowadzito to do postugiwania si¢ teoretycznymi modelami
zamiast rzetelnych analiz, jak choéby w przypadku Gellnera (Gellner 1991), ktory
przedktadat heurystyczna fikcje Rurytanii nad opis rzeczywistych zjawisk naro-
dowych w Europie Srodkowo-Wschodnie;j.

Interesujace eseje Szporluka uzasadniaja do$¢ oczywista, aczkolwiek wazna
konstatacje, ze miedzy formowaniem si¢ narodéw i nacjonalizméw w Europie
Srodkowo-Wschodniej a analogicznymi zjawiskami w $wiecie arabskim i na Bli-
skim Wschodzie zachodza zauwazalne paralele. Z tego wzglgdu koncepcje ukra-
insko-polskiego historyka okazuja si¢ bardzo przydatne do opisu wyznacznikow
tozsamosci koptyjskiej i maronickiej i beda w niniejszej rozprawie stanowily
punkt odniesienia rownie wazny jak scharakteryzowana wyzej, bardziej rozpo-
wszechniona w zachodniej literaturze naukowej, teoria Andersona.

10 Czgstym zarzutem wobec stanowisk Smitha, Gellnera, a nawet Andersona jest zachodniocen-
tryczno$¢ w sferze metody i oceny poszczegélnych przypadkow formowania narodow oraz przy-
wotanie zbyt duzej liczby przyktadow z réznych krggow kulturowych, co skutkuje stabym ich roz-
winigciem 1 interpretacja. Empiryczne i bardzo szczegdétowe analizy Hrocha i Szporluka unikaja
tych putapek. Patrz tez: podrozdziat 2.1.3.
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2.1.3. Etnosymbolizm Anthony’ego D. Smitha
proba stworzenia koncepcji kompromisowej

Jak zostalo juz wcze$niej zaznaczone, Anthony D. Smith (Smith 2002, 2008)
ukazuje problemy narodu i nacjonalizmu z perspektywy etnosymbolizmu histo-
rycznego (historical ethno-symbolism). Badacz skupia si¢ na masowym, ludo-
wym kontekscie powstawania narodow oraz na bardzo istotnej roli mitow, pamigci,
symboli i tradycji w ich tworzeniu. To kompromisowe podejscie taczy dos¢ Scisle
do tej pory oddzielane pola badawcze, zwiazane z jednej strony z narodami i nacjo-
nalizmem, a z drugiej — z etnicznoscia™. W ujeciu Smitha istnieje nierozerwalny
zwiazek migdzy pierwotnymi grupami etnicznymi, czyli etniami a narodami (Stry-
jek 2007: 168). Etnie sa definiowane realistycznie jako wielkie grupy spoteczne 1a-
czace ludzi réznego stanu i pochodzenia (Stryjek 2007: 168), w tych wspdlnotach
ksztattowaty si¢ etnohistorie, zmitologizowane opowiesci o dawnych, przednowo-
czesnych dziejach. Bez narracji etnohistorycznych trudno, zdaniem Smitha, mowic¢
o formowaniu si¢ nowoczesnych narodéw, a zatem istnieje rodzaj niezbednej konty-
nuacji migdzy grupa etniczna a narodem. Krytycy tego badacza przypisuja mu prze-
cenianie etnicznosci jako autentycznej formy kultury (Stryjek 2007: 170) i nadmier-
ne przekonanie o realistycznym charakterze etnohistorii, ktore miatyby odnosi¢ si¢
tylko do rzeczywistych zdarzen z dziejow. W rozdziale piatym niniejszej rozprawy
udokumentuje¢ fakt, ze krytyka formutowana przez przeciwnikéw stanowiska
Smitha jest w tej materii uzasadniona, poniewaz analizowane etnohistorie maro-
nickie bardzo luzno wiaza si¢ z faktami historycznymi, a mit genealogiczny Ma-
ronitéw juz od Sredniowiecza podlegal przetworzeniom i manipulacjom ze strony
elit tej grupy.

Smith dazyt do takiego opisu powstawania narodow, ktory ukazalby ich re-
gionalna i historyczng odmienno$¢. W tym celu sporzadzit m.in. zestawienie etni,
ktore podzielil na pionowe (demotyczne, obejmujace wszystkie warstwy ludno-
$ci) 1 poziome (arystokratyczne, ograniczone). Do pierwszego typu zaliczat np.
Zydéw, Ormian, Grekéw, Polakow i (co szczegdlnie wazne) Koptow (za: Stryjek
2007: 171). Klasyfikacje te opart na bardzo uproszczonych kryteriach i nie wyda-
je sie ona zbyt przekonywajaca. W literaturze specjalistycznej mozna jednak nie-
kiedy znalez¢ podobne préby rzutowania kategorii quasi-narodowych (bez uzycia

! Pojecia etnicznosci poczatkowo uzywali amerykanscy badacze do okreslenia przynaleznosci —
wedhug kryterium pochodzenia narodowego — do grupy spolecznej innej niz angloamerykanska. Po
raz pierwszy w tym znaczeniu pojgcie ethnicity zostalo wykorzystane przez Lloyda Warnera w la-
tach czterdziestych XX wieku. Ogélnie mozna stwierdzi¢, ze w realiach amerykanskich etniczno$¢
jest kategoria badawcza, opisujaca nieterytorialne grupy etniczne, natomiast w Europie — autochto-
niczne terytorialne grupy etniczne, posiadajace ojczyzng lub walczace o autonomig polityczna,
czgsto tozsame z mniejszo$ciami narodowymi. Z tego punktu widzenia, cickawe wydawaloby si¢
odniesienie pojgcia etnicznos$ci do sytuacji religijnych grup mniejszosciowych na Bliskim Wscho-
dzie. Por. Zelazny 2004: 25-26.
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terminu etnia) na $redniowieczna wspélnote koptyjska*?. Smith (2008: 34), opisu-
jac w jednej ze swoich ostatnich prac stanowisko neoperenialistyczne (podroz-
dziat 2.1.), uzywa przyktadu narodu arabskiego jako nietypowego z europejskie-
go punktu widzenia ,,narodu etnicznego” o bardzo dlugiej etnogenezie. Juz nie-
mal od czaséw proroka Muhammada™ Arabowie byli ,,zjednoczeni jezykowo”
(klasyczny jezyk literacki), mieli wspdlne etnohistorie, mit genealogiczny i ,,ideat
»Arabow«, wyznawcow islamu, bedacych zrodlem madroéci i warto$ci moral-
nych, ktorych trzeba jedynie zmobilizowa¢ do osiagnigcia autonomii polityczne;j”
(Smith 2008: 34). Smith ponownie dokonuje tu uproszczenia — w tej kwestii idzie
zreszta Sladem przemyslen badacza arabskiego pochodzenia, Yasira Suleimana
(Suleiman 2003). Cenna wydaje si¢ jednak mysl angielskiego teoretyka, pojawia-
jaca si¢ na marginesie jego wywodu, ze niekiedy modernizm (patrz: podrozdziat
2.1.4.) niezdolny jest do ,,objgcia rozwazaniami catkiem innej etnicznej koncepcji
narodu” (Smith 2008: 34).

W ostatnich latach podejscie Smitha ewoluuje w kierunku dialogu z orientacja
kulturalistyczna (patrz: podrozdziat 2.1.4.). Badacz bardzo czgsto i konsekwent-
nie stosuje takze termin tozsamosé (identity), z czego wynika traktowanie nacjo-
nalizmu jako wyniku, formy lub dalszego etapu rozwojowego tozsamos$ci naro-
dowej"*. Pokrewiefistwo etniczne i zakorzenienie w dziejach przednowoczesnych
niemal zawsze odgrywa w formowaniu si¢ kolektywnej tozsamosci narodowej
kluczowa role.

2.1.4. Kulturalistyczne podejscie do badan nad narodem

Ten sposob refleksji nad narodem jest z zalozenia interdyscyplinarny i taczy
zwlaszcza elementy zaczerpnigte z socjologii i antropologii kultury. Wyr6znia si¢
koncentracja na kulturowych wymiarach formowania si¢ narodéw i na stosunku
jednostki do uczestnictwa w réznych zbiorowosciach. Zwolennicy ujgcia kulturali-
stycznego sktaniaja si¢ ku bardzo silnemu réznicowaniu pojmowania narodu i wy-
wodza go od najbardziej pierwotnych form historycznych, takich jak zbiorowosci
plemienne i r6zne grupy spoteczne o charakterze czastkowym — pod tym wzgledem
ich poglady zblizaja sie do tych reprezentowanych przez etnosymbolistow.

Antonina Kloskowska — wybitna polska socjolozka — wyrazata przekonanie,
ze narody nie uformowaty si¢ od razu w ,,nowoczesnej formie duzych, symbo-
licznie tylko zaposredniczonych zbiorowosci, ze nie ogarniaty swoja wspdlnota

12 Por. np. uwagi Jill Kamil (Kamil 2005) o $redniowiecznej genezie narodu egipskiego w kontek-
$cie historii Kosciota Koptyjskiego.

¥ To uproszczenie, poniewaz proces unifikacji jezykowej, prawnej i kulturowej postepowat w
Swiecie arabskim przez kilka stuleci.

¥ Odwrocenie typowego podejscia modernistycznego, uznajacego, ze to nacjonalizmy tworza na-
rody. Por. Hroch 2003: 106.
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od razu catych wielkich spoteczenstw panstwowych, ze narodowe ujednolicenie
postepowato powoli” (Kloskowska 1996: 58). Przez dlugie wieki owo zmudne
wykluwanie si¢ narodow moglo si¢ opiera¢ na zaledwie kilku cechach: jezyku,
nierzadko tolerujacym lokalne dialekty, religii, pamigci o nielicznych bohaterach
(lub nawet tylko o jednym), na jakim$ historycznym fakcie lub micie czy kulcie
jednego $wigtego miejsca. W ten sposdb mozna opisywac narody w perspektywie
historycznej zmiennosci i réznorodnosci — przyktadowo geneze polskiej wspolno-
ty narodowej (bez popadania w nacjonalistyczny, warto$ciujacy ton) opisuje si¢
w kontekscie Polski przedrozbiorowej i Rzeczpospolitej Obojga Narodéow. To
wigc horyzont czasowy, ktory zdecydowanie wykracza poza wyksztalcenie sig¢
XIX-wiecznej, romantycznej, opartej na kulturze wizji narodu polskiego (ktora
zapewne Eric Hobsbawm i niektdrzy inni modernisci-konstruktywisci uznaliby za
wlasciwe pierwociny narodu i nacjonalizmu w Polsce). Tomasz Stryjek, cho¢ do-
strzega wiele zalet stanowiska kulturalistycznego w formie zaproponowanej przez
Ktoskowska, uwaza, ze jej argumentacja historyczna nie jest zbyt rzetelna i sta-
nowi staba strong tej teorii (Stryjek 2007: 207).

Kloskowska uwzglednia przede wszystkim aspekt kolektywny tozsamo$ci naro-
dowej™®, ktora definiuje jako rodzaj refleksji zbiorowosci nad wiasnym potozeniem.

Tozsamos¢ narodowa zbiorowosci narodowe;j to jej zbiorowa samowiedza, jej samo-
okreslenie, tworzenie obrazu wlasnego i cata zawartos¢, tres¢ samowiedzy, a nie z ze-
wnatrz konstruowany obraz charakteru narodu. Gdy uznaje si¢ nardd za przedmiot jego
wlasnej samowiedzy, powstaje pytanie, co jest podmiotem tej S$wiadomosci. Nardd nie
jest jednostka psychiczna, ktorej mozna w sposob dostowny przypisywac jako catosci
funkcje poznawcze, socjalne, oceniajace (Ktoskowska 1996: 99).

Ujawnia si¢ wigc sytuacja bardzo ambiwalentna; nie mozna jasno stwierdzic,
w jaki sposob uruchamiany jest 0w zbiorowy organ S$wiadomosci, bo nardéd w tej
definicji wydaje si¢ zar6wno podmiotem, jak i przedmiotem w stosunku do wie-
dzy, ktora sktada si¢ na jego zbiorowa tozsamos$¢. Polska badaczka przedstawia
propozycje stanowiaca wyjscie z tej nietatwej poznawczo sytuacji przez ukazanie
szczegolnej roli elit politycznych i kulturalnych w formowaniu tozsamosci. Sta-
nowityby one rodzaj mechanizmu wprawiajacego w ruch maching wspdlnoty na-
rodowe;j.

5 W ujeciu Kloskowskiej (Ktoskowska 1996) tozsamosé w aspekcie wewnetrznej $wiadomosci
czlowieka stanowi zawsze sumg poszczegdlnych przynaleznosci, nie istnieje wige co$ takiego jak
subiektywna tozsamo$¢ narodowa, lecz jest to jedna z przynalezno$ci-afiliacji, dopiero tworzacych
wielosktadnikowa tozsamo$¢. Mozna wobec tego mowi¢ o kolektywnej tozsamos$ci narodowe;.
Badaczka odrzuca natomiast pojgcie indywidualnej tozsamosci narodowej, cho¢ naturalnie zupet-
nie zasadne wydaje si¢ badanie postaw jednostki wobec narodu, zwlaszcza w aspekcie stosunku
przynaleznos$ci narodowej do innych afiliacji, sktadajacych si¢ na tg tozsamos¢ jednostkowa.
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W ujeciu Ktoskowskiej, w duzej mierze opartym na polskich i srodkowoeuro-
pejskich przyktadach, szczegdlne znaczenie dla formowania sie i wzmacniania
narodéw ma funkcjonowanie rdzenia kanonicznego kultury, czyli pewnego zbioru
tekstow postrzeganych przez cztonkoéw wspolnoty jako istotne czynniki ksztattu-
jace ich tozsamo$¢ narodowa. W ten sposob autorka Kultur narodowych u korze-
ni przeformutowuje swoja wezesniejsza definicje przy uzyciu wlasciwych swoim
analizom, ciagle powracajacych pojec: rdzer kanoniczny, uniwersum kulturowe,
syntagma.

Narodowa tozsamos¢ zbiorowa [...] to ogot tekstow kultury narodowej, jej sym-
boli i wartos$ci sktadajacych si¢ na uniwersum tej kultury, tworzacych jej syntagme,
a zwlaszcza jej rdzen kanoniczny. [...] Taki zakres kultury potencjalnej stanowi su-
mg¢ tresci nie w petni i nie zawsze obowiazujacych cztonkoéw wspdlnoty narodowej.
Ale jest on repertuarem, z ktdrego pewne elementy w pewnych sytuacjach cztonko-
wie takiej zbiorowosci musza czerpac (Ktoskowska 1996: 100).

Rdzen kanoniczny — czy, szerzej mowiac, kanon kulturowy — bywa przedmio-
tem gwattownych sporow, a tresci w nim zawarte nierzadko pozostaja wobec sie-
bie w konflikcie'®. Teksty kultury, a zwlaszcza naczelne wartosci i identyfikujace
symbole narodowe w nich zawarte, nie maja jednak charakteru ograniczonego do
jednej grupy odbiorcéw, moga w latwy sposob pokonywaé rozne bariery spoO-
leczne i zmienia¢ charakter z wysokiego, elitarnego na bardziej masowy i lat-
wiejszy w odbiorze, zwlaszcza w warunkach upowszechniania wybranych wat-
koéw kulturowych przez mass media.

Propozycja Antoniny Ktoskowskiej — cho¢ krytykowana za silne skupianie si¢
na przyktadzie polskim®’ — moze zainteresowa¢ badacza zjawisk narodowych na
wspotczesnym arabskim Bliskim Wschodzie. W spoteczenstwach arabskich upo-
wszechnit si¢ bowiem model nacjonalizmu kulturowego zainspirowany romanty-
zmem niemieckim i ruchami narodowymi w Europie Srodkowo-Wschodnie;.
Czynnik polityczny, instytucjonalny, odgrywa w nim mniejsza role niz istnienie —
jesli postuzy¢ sie terminologia Ktoskowskiej — uniwersum symbolicznego. Za
dobry przyktad moze tu poshuzy¢ palestynska zbiorowos¢ narodowa, ktorej kanon
kulturowy powstat w realiach narodu bezpanstwowego, a teksty kultury, takie jak

% Warto w tym miejscu przywotaé spér o ksztalt polskiego kanonu kulturowego w zwiazku ze
zmianami w zasobie szkolnych lektur obowiazkowych, ktérego symbolicznym wyrazem stata sig¢
szeroka dyskusja nad tozsamo$ciowa funkcja dziel Henryka Sienkiewicza i Witolda Gombrowicza,
a wigc tworcow pokazujacych diametralnie rozne wizje polskosci. Takze w krajach arabskich
(cho¢by w Libanie) ksztalt programéw szkolnych, zwlaszcza z historii, bywa przedmiotem zazar-
tych polemik i sporow politycznych.

" Ciekawej i wielostronnej krytyki stanowiska Antoniny Kloskowskiej dokonuje Krzysztof Jasku-
towski (Jaskutowski 2005).
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poezja Mahmiida Darwisa czy proza Gassana Fa’iza Kanafaniego, bezsprzecznie
odegraty rol¢ spajajaca wspdlnote narodowa. Podobnie zreszta w innych krajach
arabskich wilasnie literatura miata wielkie znaczenie w prowadzeniu swoistej na-
rodowej pedagogiki i wzmacnianiu jednosci.

Niewatpliwa do zastug Kloskowskiej mozna zaliczy¢ zbadanie ztozonej rela-
cji zachodzacej miedzy tozsamo$ciami zbiorowymi i wielosktadnikowymi tozsa-
mos$ciami indywidualnymi. W oméwionych wyzej stanowiskach koncentrowano
si¢ na analizie takich czynnikow, jak m.in. narracje etnohistoryczne, mity i sym-
bole, oraz na wptywie czynnikow ekonomicznych na ksztaltowanie si¢ okreslo-
nych wspoélnot. Ktoskowska w symbolicznym centrum usytuowala natomiast jed-
nostke, stawiajac wazne pytanie o ,,miejsce, rol¢ i funkcj¢ narodowej identyfika-
cji i przyswojenia narodowej kultury w calej, totalnej tozsamosci cztowieka”
(Ktoskowska 1996: 103—104). Dokonata zatem, jak pisze Tomasz Stryjek (Stry-
jek 2007: 208), ,,redukcji indywidualizujacej” w opisie problematyki narodowe;j,
co wydaje si¢ oryginalnym wktadem polskiej uczonej do migdzynarodowych ba-
dan nad narodem i nacjonalizmem.

Podejscie kulturalistyczne przydaje si¢ w opisie stosunku czlonkow wspolnoty
narodowej do ich kulturowego uniwersum — ujecie to opiera si¢ bowiem na analizie
tekstow zrodtowych (literackich, historycznych, ludowych) polaczonej z szerokim
wykorzystaniem przejgtych z antropologii i etnologii metod prowadzenia badan te-
renowych. Szczegolnie cenne z tego punktu widzenia zrédla to autobiografie i pa-
migtniki (zard6wno 0so6b publicznych, jak i innych informatoréw), a takze materiat
zdobyty podczas wywiadow bezposrednich o elastycznej strukturze. Opisywane
ujecie stanowi zatem istotny punkt odniesienia i sktadnik metody badawczej zasto-
sowanej w tej rozprawie.

2.2. Podstawowe pojecia uzywane w rozprawie
2.2.1. Tozsamos¢

Tozsamo$¢ nalezy do kluczowych — obok narodu — poje¢ uzywanych w tej
pracy, aczkolwiek rozumienie tego fundamentalnego terminu nastrgcza powaz-
nych trudnosci interpretacyjnych. Jest ono silnie zréznicowane w zaleznos$ci od
podejscia poszczegdlnych nauk spotecznych. Ujecie antropologiczne odbiega za-
tem znacznie od powszechniej znanego i przyjmowanego ujgcia socjologicznego.
W antropologii — odwoluje sie tutaj do syntetycznego ujecia Reginalda Byrona
(Byron 2000: 293) — tozsamo$¢ jest rozumiana dwojako. W pierwszym znaczeniu
— jako niepowtarzalno$¢, indywidualno$¢ i osobisty wybdr (ang. autoidentity,
czyli autotozsamos¢, autoidentyfikacja), podstawowe roznice czyniace jednostke
inna od reszty. Funkcjonuje tez jednak druga definicja tego pojecia: cechy iden-
tyczno$ci, w ramach ktoérych osoby moga laczy¢ sig, albo by¢ taczone przez in-
nych, w grupy i kategorie na podstawie pewnych wyraznie wyodrebniajacych si¢
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czynnikéw (ang. sameness, co mozna odnies¢ np. do tozsamosci etnicznej, reli-
gijnej i narodowej).

Termin tozsamosé indywidualna zostat spopularyzowany w latach piecdziesia-
tych XX wieku dzigki koncepcji psychospotecznej Erika H. Eriksona (Byron 2000:
293), ktory interpretowat tozsamos¢ jako czynnik podlegajacy rozwojowi i zmianie,
a zarazem silnie uwarunkowany spolecznie w sensie kulturowym i psychicznym™.
Inny charakter miato zaprezentowane przez Paula Ricoeura stanowisko fenomeno-
logiczne, w ramach ktorego tozsamos$¢ przedstawia si¢ jako ,.ksztaltowanie poczu-
cia statosci, spojnoscei i odrgbnosei” (za: Mamzer 2002: 9). Hanna Mamzer, zainspi-
rowana podejéciem Eriksona, proponuje dostrzega¢ w opisywanej kategorii przede
wszystkim ,,niekonczacy si¢, dynamiczny proces, trwajacy przez cale zycie”, a nie
stan czy kategori¢ spotecznie stabilng, niezmienna (Mamzer 2002: 10).

We wspotczesnych pracach antropologicznych, socjologicznych i historycz-
nych, tak jak w przywotanym wyzej stanowisku Hanny Mamzer, coraz silniejszy
nacisk ktadzie sie na ptynnos$¢, procesualno$é tozsamosci, jej sytuacyjnosé i za-
leznos¢ od presji otoczenia. Przykladem takiego podejscia jest np. studium Mat-
gorzaty Melchior (Melchior 2004), ukazujace zmiany w sferze tozsamosci jako
warunek przezycia przez polskich Zydow w czasie II wojny $wiatowe;.

Kategorig¢ tozsamos$ci mozna zatem odnosi¢ do grup, zbiorowosci, instytucji
i segmentow spotecznych wszystkich rodzajow, jak cho¢by narody czy wspol-
noty wyznaniowe. To drugie rozumienie wydaje si¢ znacznie blizsze socjologii,
ktéra podczas definiowania tozsamos$ci zwraca uwagg na takie aspekty, jak me-
chanizmy socjalizacji czy rola srodowiska kulturowego. Do spoteczne pojmowa-
nego pojgcia tozsamosci bede odwotywac sig znacznie czgsciej niz do koncepcji fe-
nomenologicznej. Przegladu réznych ujeé teoretycznych tozsamosci indywidualne;j
i zbiorowej w powigzaniu z kategoria stereotypu dokonat w polskiej literaturze na-
ukowej Zbigniew Bokszanski (Bokszanski 1989, 1997/2001, 2005).

Opisywane pojecie jest niedoskonate i wieloznaczne, ale zarazem trudne do
uniknigcia w rozwazaniach nad problematyka narodowa. Trzeba jednak oddziela¢
naukowe, teoretyczne podejscia do zagadnienia tozsamosci od biezacych politycz-
nych, spotecznych i literackich konkretyzacji tego terminu. Niektorzy uczeni bli-
skowschodni, zwtaszcza ci o silnie laickich przekonaniach, uznaja nadmierne zain-
teresowanie tozsamoscia za przejaw swoistego terroru intelektualnego — krytykuja
oni szczegodlnie polityzacjg tej kategorii i dokonujacy si¢ pod szyldem ,,powrotu do
tozsamosci” zwrot ku warto$ciom konserwatywnym oraz radykalizmowi religijne-
mu. Takie poglady prezentuje chocby Georges Corm, wywodzacy si¢ ze wspolnoty
maronickiej (Corm 2007: 40; patrz tez: rozdziat trzeci i podrozdziat 5.2.). Amin
Ma‘laf wykazuje podobny krytyczny dystans, kiedy uzywa w tytule swojego zbioru

'8 Por. Mamzer 2002: 10.
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esejow wartoSciujacego sformulowania Les identités meurtriéres (Zabdjcze tozsa-
mosci; Maalouf 2002).

W pracy opartej w duzej mierze na réznych zroédtach autobiograficznych sze-
roko rozumiane postawy tozsamosciowe musza by¢ uwzgledniane i analizowane
w sposob mozliwie wszechstronny. Z jednej strony bedg rozpatrywat autoidenty-
fikacjg jako bardzo wazny, indywidualny aspekt tozsamosci, z drugiej za$ rozwa-
zg rolg roznych afiliacji grupowych, ktoére wybiera badZz do ktorych bywa przy-
muszana jednostka'®. Czlowiek sam okresla swoj stosunek do zbiorowosci, ale
tez jest przez nie nieustannie wybierany, wiaczany badz odrzucany, rodzi si¢ nie-
uchronne napigcie migdzy tozsamoscia indywidualng a tozsamosciami kolektyw-
nymi. Pami¢¢ (patrz: podrozdziat 2.2.3.) nalezy uzna¢ za kluczowy czynnik przy-
czyniajacy si¢ do formowania i przeksztatcania tozsamo$ci we wszystkich jej
wymiarach.

Bardzo ciekawy problem badawczy stanowi pytanie, czy rozumienie tozsamosci
jako procesu, a nie stanu, trafnie opisuje sytuacje i identyfikacje Koptow i Maroni-
tow. Sa to w koncu wspolnoty definiujace si¢ jako autentyczne, ortodoksyjne, zyja-
ce historia i wciaz ja odtwarzajace. Ukazane w rozdziatach czwartym i piatym
przyktady dowioda, ze ,,autentyzm” tozsamosci koptyjskich i maronickich to raczej
grupowa, pozytywna narracja o tozsamosci, ktora skrywa rzeczywista procesual-
nos$¢ i uzaleznienie od uwarunkowan spotecznych i kulturowych, ktére wplywaja
na ksztatltowanie tozsamosci zbiorowych i indywidualnych w tych grupach.

2.2.2. Tradycja

Pojeciem waznym podczas definiowania dziedzictwa kulturowego, takze w od-
niesieniu do do$wiadczenia religii, jest tradycja. Szczegdlnie w kulturach tradycyj-
nych (ktérych wiele cech wciaz zachowuja bliskowschodnie spoteczenstwa) nalezy
ona do gtownych spoiw grupowych i indywidualnych tozsamosci. Tradycja po-
zwala zachowa¢ rytm zycia nawiazujacy do zycia przodkow i nie straci¢ orienta-
¢ji w modernizujacym si¢ §wiecie dookota. Joanna i Andrzej Tomiccy (Tomicka,
Tomicki 1975) terminem tradycja okreslaja ,,zespot tresci kulturowych, a wige
wzorow zachowan, wierzen, obrzgdow itp. przekazywanych z pokolenia na poko-

¥ To zatem ujecie podobne do przywotanego w podrozdziale 2.1.4. stanowiska Antoniny Kto-
skowskiej. Zaprezentowane wyzej podejscie Hanny Mamzer (Mamzer 2002: 10) opiera si¢ nato-
miast na przekonaniu, ze istnieja trzy gldwne rodzaje czy tez wymiary tozsamosci — spoteczna,
jednostkowa i kulturowa — pozostajace w ciaglej interakcji. Kloskowska zapewne uznataby, ze
pierwsza z nich odpowiada ,,wewngtrznie ztozonej tozsamos$ci indywidualnej”, pozostale za$ nale-
73 do pola ,,tozsamosci zbiorowych” czy tez narracji elit, grup wzorotworczych i kultur dominuja-
cych. Mamzer (Mamzer 2002: 102) raczej niestusznie krytykuje zalozenia Kloskowskiej, ktora,
podwazajac czg$ciowo pojecie ,,tozsamosci zbiorowej” usitowata omina¢ nieprecyzyjna jej zda-
niem kategorig ,,zbiorowej samoswiadomosci”.
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lenie droga transmisji ustnej i pokazu. Jest to tylko czg$¢ dziedzictwa kulturowego
przejmowanego przez mlodsze generacje od pokolen mijajacych™?.

Za wyrdznik tradycji mozna wigc uznaé jej traktowanie, zwlaszcza w $rodo-
wiskach wiejskich, jako bardzo istotnego aspektu codziennosci, samej esencji zy-
cia. Tak rozumiana tradycja to zbidr pogladow, zachowan, nawykow, ktore nie
podlegaja negocjacji czy przetworzeniu, ale sa wciaz spotecznie reprodukowane.
Z punktu widzenia przedstawicieli spotecznos$ci tradycyjnych nie jest mozliwa
zdystansowana refleksja nad czynnikami sktadajacymi si¢ na ich tradycje, gdyz
oznaczatoby to dla nich zanegowanie wtasciwego im sposobu zycia i pozbawie-
nie ich tozsamosci. O zastrzezeniach tych trzeba pamigtac, gdy analizuje sig ,,lu-
dowe”, masowe aspekty poboznosci, charakteryzujace niektérych wyznawcow
religii, rowniez wsréd muzutmanow, chrzeécijan 1 zydow Bliskiego Wschodu.
Przyktadem zroznicowanych podejs¢ do tradycji religijnej bedzie np. stosunek
Koptéw do ludowych obrzedéw zwanych miilid, rozpowszechnionych w Egipcie
zarowno wsrod chrzescijan, jak 1 muzutmanoéw, a krytykowanych przez najwyz-
szych przedstawicieli duchowienstwa koptyjskiego (patrz: rozdziat czwarty).
Istotna kwestig stanowi tez czgsto deklarowany przez Koptow i Maronitow ,.tra-
dycjonalizm religijny” i jego rzeczywisty wptyw na praktykowanie chrzescijan-
stwa i zycie codzienne wyznawcow.

2.2.3 Mit

Funkcjonuje wiele roznych definicji mitu, ktore czesto pozostaja ze soba w roz-
dzwigku. Najbardziej znana z nich stworzyt stawny rumunski religioznawcy Mircea
Eliade:

Mit opowiada jaka$ histori¢ sakralna, to znaczy prawydarzenie, ktore dokonato sig
na poczatku czasu, ab initio. A opowiadanie o sprawach sakralnych jest rownoznaczne
z objawianiem tajemnicy, gdyz postacie mitu nie sa istotami ludzkimi: sa to bogowie
albo bohaterowie kulturowi i dlatego wtasnie ich czyny stanowia tajemnice, misteria:
cztowiek nie moglby ich znaé, gdyby mu nie zostaty objawione. Mit jest wigc opowie-
$Scig o tym, co stato sie in illo tempore, opowiescia o tym, co bogowie albo istoty ludz-
kie uczynity na poczatku czasu; ,,powiedzie¢ mit” to znaczy obwiesci¢ to, co stato sig
ab origine. Raz powiedziany, to jest objawiony, mit staje si¢ prawda apodyktyczna:
stanowi prawde absolutna. [...] Jest to wigc zawsze opowie$¢ o dziele stworzenia:
opowiada sig o tym, jak si¢ co§ dokonato, jak zaczeto by¢ (Eliade 2005: 95).

Mit wiaze si¢ z tu z pochodzeniem, z opowiesciami, narracjami o sakralnej
mocy, ktore w sposob autorytatywny opisuja korzenie, prapoczatki danej spo-

? Inspiracji metodologicznej do tego podrozdziatu dostarczyta monografia Zofii Sawaniewskiej-
Mochowej i Anny Zielinskiej (Sawaniewska-Mochowa, Zielinska 2007), analizujaca dziedzictwo
kulturowe potomkow szlachty na dawnych Kresach potnocno-wschodnich Rzeczypospolitej.
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fecznosci. Jego treécia jest wige ukazanie genealogii grupy. Przyktadow na funk-
cjonowanie tego typu mitycznych opowie$ci mozna odnalez¢ bardzo wiele w hi-
storii Europy i Polski — zeby wspomnie¢ cho¢by szlachecki mit genealogiczny,
zgodnie z ktorym ta warstwa spoteczna miataby wywodzi¢ si¢ od stepowych,
srodkowoazjatyckich Sarmatow, czy tez zadziwiajaco podobne w strukturze i tre-
$ci, ale zwrocone przeciwko sobie, mity fundacyjne narodow batkanskich. Takze
na Bliskim Wschodzie nie brakuje mitoéw opartych na genealogii poszczegdlnych
grup. Za przyktad moze ty postuzy¢ chociazby opowies¢ o tozsamosci Palestyn-
czykow, w ktorej uznaje sig ich za najstarsza wspolnote etniczng w Ziemi Swie-
tej, za bezposrednich potomkoéw dawnych Filistyndw, wywodzacych si¢ sposrod
tzw. ludow morza. W odniesieniu do grupy koptyjskiej w Egipcie staram si¢ zre-
konstruowa¢ w rozprawie dwa gtéwne zbiory mitow: fundacyjne — ustanawiajace
tozsamo$¢ grupy, np. powtarzane wielokrotnie opowiesci o podrézy Swietej Ro-
dziny do Egiptu i o zaktadaniu pierwszych gmin chrzescijanskich nad Nilem —
oraz martyrologiczne — opowiesci 0 meczenstwie pierwszych chrzescijan w cza-
sach Cesarstwa Rzymskiego, odnoszone nastgpnie do pézniejszych zjawisk w hi-
storii Egiptu (jak choéby islamizacja kraju). U Maronitow takze wystepuja
wspomniane typy mitow, spetniajace ceche grupowej dystynkcji i homogeniczno-
$ci, a wigc odrozniajace Maronitow od arabskiej wigkszosci Libanczykoéw oraz
zapewniajace spojnos¢ wspdlnoty.

Mit nie jest rozumiany w sposob uzgodniony i jednorodny (Weiner 2000:
386-389). Zwlaszcza w antropologii uwidacznia si¢ spor co do jego rozumienia
wérdd przedstawicieli roznych orientacji badawczych — pionieréw nowoczesnej
etnografii (Bronistaw Malinowski), strukturalizmu (Claude Levi-Strauss) i wspot-
czesnej antropologii interpretatywnej (Clifford Geertz). Nie charakteryzujac gte-
biej tych interesujacych polemik, mozna dodaé, ze szczegolne kontrowersje budzi
stosunek mitu do istniejacych struktur spotecznych, a takze skomplikowana rela-
cja jezyka i mitu. Levi-Strauss nazwal mit szczeg6lna forma jezyka, wykazujaca
podobienstwo do muzyki, potrafi on bowiem w sposob logiczny wyrazié¢ tresci,
wobec ktorych zwykty przekaz jezykowy (tzn. wyrazony za pomoca pisma i al-
fabetu) okazuje sig¢ bezradny.

2.2.4. Rézne wymiary pamieci we wspolczesnej humanistyce
2.2.4.1. Pamig¢é zbiorowa a pamie¢¢ autobiograficzna

Terminy te naleza do podstawowego instrumentarium wspolczesnych nauk
spolecznych, sa jednak stosowane w sposdb bardzo rézny, nierzadko silnie kon-
trastujacy ze soba. W podejéciach badawczych socjologow, historykéw, psycho-
logéw spotecznych, etnologdw problem pamigci zbiorowej pojawia si¢ pod roz-
nymi nazwami: swiadomosé historyczna, pamieé historyczna, polityka historycz-
na, pamieé kolektywna, pamiec¢ zbiorowa lub ogolnie pamiecé przesziosci.
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Pojgcie pamigci zrodzito sig na gruncie psychologii, a dopiero potem zaintere-
sowalo socjologow, psychologdéw spotecznych i historykéw. Punkt wyjscia do
rozwazan nad istota pamigci musi wigc by¢ psychologiczny. Pdozniejsza refleksja
badaczy bedzie koncentrowa¢ si¢ na zagadnieniu, w jaki sposob pamig¢ — wia-
Sciwos¢ jednostki ludzkiej] — mozna w ogodle przypisywac grupie, spotecznosci,
pokoleniu, spoteczenstwu, narodowi.

W psychologii stosuje si¢ pojecie pamieci autobiograficznej. Kazdy czlowiek
ma swoja wlasna niepowtarzalng autobiografi¢, a zatem swoja niepowtarzalna
pamig¢ autobiograficzna. Pamig¢ autobiograficzna to pamigé deklaratywna odno-
szaca si¢ do wilasnej przesztosci. Nie nalezy jej myli¢ z do§wiadczeniem zycio-
WYym — pojeciem szerszym, obejmujacym tez pamig¢ niedeklaratywng.

Pamig¢ autobiograficzna to rodzaj pamigci specyficzny i odmienny od innych
w tym sensie, ze opiera si¢ na konkrecie, selektywnos$ci i niechgci do uogodlnienia.
Jednostka przetwarza wazne informacje dotyczace jej samej i poddaje je selekcji,
szczegoblnie arbitralnie podchodzac do swojej przesztosci. Pamig¢ autobiograficz-
na bywa wigc przestrzenia znieksztatcen, niewygodne zdarzenia ulegaja wypy-
chaniu w sfer¢ pod§wiadomosci. Badacz postugujacy si¢ metoda wywiadu auto-
biograficznego musi by¢ zatem bardzo §wiadomy tych wtasciwosci ludzkiego za-
pamigtywania i podchodzi¢ do uzyskanych informacji z dystansem, a wigc $cisle
je weryfikowa¢. Rozne pamigci autobiograficzne wchodza w sktad szerzej rozu-
mianych i definiowanych pamigci zbiorowych i staja si¢ ich istotnym komponen-
tem. W tym sensie §wiadectwa biograficzne maja roéwniez warto$ci uniwersalne.

Klasycznym terminem analizy i dyskursu socjologicznego jest — zdaniem
Roberta Traby (Traba 2006: 21) — pojecie pamieci zbiorowej, zintegrowane
takze z warsztatem badawczym wspolczesnych historykow. Z samej swojej na-
tury badania pamigci zbiorowej musza wigc mie¢ charakter interdyscyplinarny.
Omawiany termin nawiazuje do podej$cia francuskiego socjologa, Maurice’a
Halbwachsa (Halbwachs 2008). Badacz ten sformutowal nastgpujace opozycje
terminologiczne: pamieé¢ autobiograficzna — pamieé historyczna oraz historia —
pamigc zbiorowa. Oba rozroznienia maja kluczowe znaczenie dla wspolczesnych
badan nad pamigcia indywidualna i zbiorowa.

W interpretacji Barbary Szackiej pierwsza para poje¢ to przeciwstawienie pa-
migei przesztych zdarzen znanych z osobistego doswiadczenia i pamigci zdarzen
znanych z innych zrodet, zwlaszcza z uporzadkowanych juz materiatow historycz-
nych. Druga para poj¢¢ wiaze si¢ z odréznianiem martwej wiedzy o przesztosci od
historii zywej, to jest wiedzy o historii nasyconej emocjami, krazacej w spotecznym
obiegu, o ktora tak czgsto prowadzone sa dzi$§ spory okreslane mianem walki o pa-
mieé czy o ksztattowanie polityki historycznej*'.

! Barbara Szacka odegrata wazna role w rozwijaniu réznorodnych badan nad pamigcia w polskiej
socjologii i antropologii kulturowej. Nawiazata do podej$cia zaproponowanego przez swoja mi-
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Pionierka wprowadzania problematyki pamigci zbiorowej do polskiej socjo-
logii byla Nina Assorodobraj, ktéra w artykule Zywa historia. Swiadomos¢ histo-
ryczna: symptomy i propozycje badawcze (Assorodobraj 1963) zaproponowala
pojecie swiadomosci historycznej. Uzyty termin miat na celu ukazanie réznicy
miedzy historia profesjonalng a historia zywa, interpretowana w kazdym momen-
cie 1 majaca realny wplyw na zycie spoteczne. Wspotczesnie refleksj¢ nad pamig-
cig zbiorowa w Polsce podejmuje przede wszystkim grupa socjologéw z Barbara
Szacka i Andrzejem Szpocinskim na czele, a takze krag badaczy wspotpracuja-
cych z kwartalnikiem ,,Kultura i Spoteczenstwo”. Rowniez historycy zaintereso-
wali si¢ blizej kwestiami interpretowania historii przez wigksze wspolnoty spo-
leczne, a przede wszystkim strategiami pamigci indywidualnej i zbiorowej wobec
dramatycznych zjawisk historycznych. Doktadniejszych opracowan doczekaty si¢
szczegblnie dwa obszary tematyczne: problematyka pamigci o Holocauscie po-
wiazana z kwestia tozsamosci grupowej polskich Zydéw po II wojnie $wiatowej
(np. obszerna monografia Matgorzaty Melchior, 2004), oraz pamig¢ wspolnot 10-
kalnych zyjacych na pograniczach, czgsto poddawanych deportacjom i przesie-
dleniom (np. eseje Roberta Traby o mieszkancach Warmii i Mazur, publikowane
w pi$mie ,,Borussia”).

2.2.4.2. Pami¢¢ komunikatywna i pamieé kulturowa

To dodatkowe uscislenie terminologiczne, ktore zostalo wprowadzone przez
niemieckich badaczy, bardzo silnie zreszta akcentujacych w swoich pracach pro-
blematyke pamigci. Historyk Jan Assmann sformutowat rozréznienie migdzy pa-
migcia kulturowa i komunikatywna — przy czym ta druga uznaje si¢ za szczeg6l-
ny przypadek tej pierwszej. Pamieé¢ komunikatywna dotyczy komunikacji co-
dziennej, nazywa sig ja ,,pamigcia dnia powszedniego” (Assmann 2003: 12), a jej
najwazniejsza cecha jest horyzont czasowy ograniczajacy si¢ do zaledwie kilku
pokolen, od osiemdziesieciu do stu lat wstecz. Jest to wiec tez okres zachowany
we wspomnieniach jednego pokolenia, przez co funkcjonuje jako terazniejszo$é

strzynig, Ning Assorodobraj (Assorodobraj 1963) i doktadniej zdefiniowata pojgcie swiadomosci
historycznej. Dostrzegajac przy tym jego dwoistos¢: z jednej strony jest to ,,wlaczanie przesztosci
do aktualnej §wiadomosci spotecznej”, z drugiej zas — ,,§wiadomos$¢ linearnosci czasu” i ,,poczucie
wilasnej historycznosci” (Szacka 1977: 69). Badaczka uzmystowita, ze ludzie odnosza si¢ do prze-
sztosci na dwoch plaszczyznach: ,,przesztosci pamigtanej” (to, co zdarzylo si¢ dawniej, jak jest to
pamigtane i oceniane) i ,,przesztosci jako wymiaru czasu” (w jaki sposob przesztos¢ ksztattuje lub
powinna ksztaltowaé terazniejszo$¢) (Szacka 1977: 70). Zasugerowata rowniez istnienie ciekawe-
g0, cho¢ catkiem przekonywajaco udokumentowanego (por. Szacka 1977: 97-98) zjawiska wyste-
powania dwoch postaw zwiazanych z pojmowaniem wlasnej historyczno$ci: eskapistycznej
(ucieczka od $wiata, pesymistyczna ocena terazniejszosci, wyobrazenie minionego, ztotego ,,wie-
ku”) i historycystycznej (afirmacja przesztosci i wynikajacej z niej terazniejszos$ci, postrzeganie hi-
storii jako procesu linearnego, przywiazanie do idei narodu). Obie orientacje rzadko wystgpuja w
sposOb czysty, a symbole, mity i idee tworzace swiadomoS¢ historyczng czgsto maja charakter
ptynny i zmienny (Szacka 1977: 102).
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pozbawiona statych punktow wiazacych ja z przesztoscia. Cecha pamieci kultu-
rowej jest ,,oddalenie od dnia powszedniego, transcendencja” (Assmann 2003:
13-14). Taka pamig¢ skupia w sobie zasob tekstow, wyobrazen i rytuatow wia-
sciwych wspodlnocie, ma tez swoje ,,punkty state”, ktorych rolg petnia wydarzenia
rozstrzygajace o losie danej zbiorowosci (Traba 2006: 33). Opisywany rodzaj
pamigci stanowi tez obszar dominacji swoiscie rozumianego historycyzmu i mo-
ralizmu, rzadzi nia ,,zobowiazanie” (niem. Verblindichkeit, Assmann 2003: 15—
16) w aspekcie normatywnym i ksztattujacym — edukacyjnym, zatem wiedza
przechowywana w pamigci kulturowej jest hierarchizowana i przekazywana
zgodnie z respektowanym spolecznie systemem norm i wartosci. Pamigé kultu-
rowa opiera si¢ na korzystaniu ze skonwencjonalizowanych figur przesztosci,
stanowi rodzaj lustra, w ktorym przeglada si¢ i rozpoznaje spoteczenstwo — z tego
Jan Assmann wyciaga wnioski o jej swoistej ,,zwrotnosci” (niem. Reflexivitit,
Assmann 2003: 16).

2.2.4.3. Pamie¢ funkcjonalna (zamieszkala) i magazynujaca (niezamieszkala)

Sa to kolejne bardzo wazne wymiary pamigci, mozliwe do wykorzystania w ba-
daniach nad narracjami i postawami grupowymi Koptéw i Maronitow. Aleida As-
smann doktadnie zdefiniowata zasygnalizowane rozrdznienie:

Istotny krok polegajacy na rozdzieleniu albo utozsamianiu pamigci i historii polega
na pojmowaniu stosunku pamigci zamieszkatej do niezamieszkatej w sensie dwoch
komplementarnych sposobow wspominania. Pamig¢ zamieszkata chcielibysmy nazy-
waé pamigcia funkeyjna (Funktionsgeddichmnis)®. Jej najwazniejszymi cechami sa: od-
niesienie do grupy, selektywno$¢, powiazanie z warto§ciami i zorientowanie na przy-
szto§¢. Historyczna wiedza jest z kolei pamigcia drugiego porzadku, pamigcia, ktora
zajmuje si¢ tym, co stracito zywy stosunek do terazniejszosci. T¢ swoista pamigé pa-
migci proponuj¢ nazwaé pamigcia magazynujaca (Speichergeddchtnis) (Assmann
1999: 134).

Pamieé funkcyjna jest zatem czesto pamiecia oficjalna danej grupy, buduje jej
legitymizacjg i poczucie zakorzenienia w historii, czgsto tez zawiera wewngtrzny
mechanizm cenzury, ktéry powoduje, ze wtasnie ta konkretna opowies¢ staje sie
narracja wspolnotowa. Istnieje tez jednak inna pamig¢ — , . krytyczna, dywersyjna”,
niepokorna wzglgdem owej pamigci zamieszkatej (Assmann 1999: 138), i to wia-
$nie ten drugi rodzaj mozna nazwaé pamiecig magazynujgcq. Pierwsza pamig¢ to
»pamie¢ zwycigzcow”, podczas gdy druga dotyczy grup stabszych, odrzucanych
(w pewnych okoliczno$ciach moga nimi by¢ cate narody). Odzyskiwanie praw-
dziwej, a przy tym wielogtosowej pamigci o przesztosci Europy Srodkowo-

% Ten termin jest tez thumaczony przez Roberta Trabe jako pamieé funkcjonalna.
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Wschodniej, rehabilitacja 0sob zabitych badz niesprawiedliwie osadzonych przez
komunistyczne trybunaty (np. Imre Nagy na Wegrzech), proby pojednania pol-
sko-niemieckiego i polsko-ukrainskiego — wszystko to $wiadczy o sile pamigci
magazynujacej, ktora po roku 1989 umozliwita zmiang i odktamywanie pamigci
funkcyjnych okresu komunistycznego. Cho¢ w antyutopii Rok 1984 George’a Or-
wella wymazanie pamigci magazynujacej byto mozliwe i na nim opierala si¢
mozliwo$¢ stworzenia ignorujacej zdarzenia z przeszto$ci nowej historii i nowo-
mowy®, to jednak przyktady spoteczenstw bliskowschodnich dowodza, ze nawet
bardzo opresyjna wtadza i krwawe konflikty nie niszcza pamigci niezamieszkatych.
W Egipcie dominujaca, panstwowo definiowana pamig¢ funkcyjna jest w przewa-
zajacej mierze muzutmanska. Koptowie, aby broni¢ si¢ przed tym porzadkiem rze-
czy, buduja wiasne, mniejsze pamigci funkcyjne, zdystansowane wobec oficjalnych
dyskursow, a nickiedy otwarcie je delegitymizujace. W Libanie problem wyglada
nieco inaczej — wyodrebnily si¢ tam pamieci funkcyjne poszczegdlnych grup wy-
znaniowych (maronicka, druzyjska, szyicka czy sunnicka), ktore nie sktadaja sie
jeszcze w jedna ponadwyznaniowa perspektywe pamigcei libanskiej. Stworzenie
pamigci funkcyjnej integrujacej cale spoteczenstwo wymaga lepszego i bardziej
otwartego dost¢pu do pamigei magazynujacej, chocby za posrednictwem powota-
nych do tego celu instytucji, jak szkoty, uniwersytety, muzea i archiwa oraz przez
prace i badania naukowe, a takze narodowe miejsca pamigci.

Dotychczasowe rozwazania dowiodly, Ze rozr6znienia mi¢dzy poszczeg6lnymi
aspektami pamigci, a przede wszystkim podstawowa opozycja migdzy pamigcia a
historia, to bardzo uzyteczne narz¢dzia dla badacza wspodtczesnego Bliskiego
Wschodu. Opisujacy rzeczywisto$¢ bliskowschodnia koniecznie musi odznaczaé
si¢ $wiadomoscia istnienia tej opozycji, bo w zyciu codziennym takich panstw jak
Liban czy Egipt bardzo rzadko funkcjonuje ,historia” w sensie dyscypliny nauko-
wej, czeste sa natomiast rozne postaci ,,historii codziennej”, ,,politycznej”**, pisanej
na zamowienie elit, ,,umasowionej” pamigci klanow czy grup etnicznych. Glebsze
zastanowienie nad natura pamigci kulturowych i relacji migdzy pamigciami funk-
cyjnymi i magazynujacymi pomogloby zapewne — zwlaszcza elitom kulturowym
wspomnianych krajow — w formowaniu pamigci zbiorowych, bardziej uwzglgdnia-
jacych dazenia mniejszosciowych grup chrzescijanskich.

2.2.5. Miejsca pamieci

Terminu miejsce pamieci (franc. lieux de mémoire, ang. places of memory,
niem. Erinnerungsorte) w metaforycznym, uwspotczesnionym znaczeniu po raz
pierwszy uzyli w latach siedemdziesiatych XX wieku Pierre Nora i migdzynaro-

% por. Assmann 1999: 140.
 Analogiczny opis réznych typow funkcjonowania historii w zyciu codziennym daje socjolog Ja-
rostaw Kilias (Kilias 2004).
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dowa grupa wspoétpracujacych z nim badaczy zwiazanych z francuskimi osrod-
kami badawczymi (m.in. polski historyk Krzysztof Pomian®). Wczesniej byto to
pojegcie zakorzenione w starozytnej retoryce, choc¢by w klasycznych dzietach Cy-
cerona (De oratore 1) i Kwintyliana (Instytutio oratoria, 11.2.11-20), ktorzy usi-
fowali stworzy¢ pewna tradycjg zapamigtywania (mnemotechniki) w ten sposob,
ze kazdemu wspomnieniu zostal podporzadkowany jaki§ konkretny desygnat,
czyli obiekt, figura stylistyczna lub symbol.

Nora nie sformutowat wyrazistej definicji miejsc pamigci — W jego projekcie
badawczym?® chodzito raczej o nowoczesny opis wyréznikow ,,francuskosci”, o u-
kazanie granic wyobrazni symbolicznej i punktow odniesienia, ktore odgrywaja
zywa role w kolektywnej pamigci kulturowej Francuzow. Miejscami pamieci zosta-
ly tu nazwane najrozniejsze przejawy kultury, wydarzenia dziejowe, postaci legen-
darne 1 historyczne oraz fenomeny spoteczne, takze z zakresu kultury masowej (np.
Marsylianka, Bastylia, Joanna d’Arc, kult prowansalskosci i specyfiki francuskiego
Potudnia, wyscig kolarski Tour de France, wojna w Algierii). Nora i wspotpracow-
nicy formutowali opisy wybranych zjawisk z perspektywy historycznej. Nawiazy-
wali przy tym do osiagnie¢ szkoty Les Annales, a zarazem prowadzili dialog ze
wspotczesnymi podejsciami antropologicznymi i socjologicznymi. Wyraziste sg in-
terakcje stanowiska zajmowanego przez francuskiego badacza z prezentowanymi
juz teoriami: ,,wspolnoty wyobrazonej” (patrz: podrozdziat 2.1.1.) i etnosymboli-
zmem (patrz: podrozdziat 2.1.3.). Koncepcje historyczne francuskiego badacza zo-
staly nastgpujaco scharakteryzowane przez Aleide Assmann:

Studia Pierre’a Nora pokazuja, ze pod pamigcia grupy nie ukrywa si¢ ani zbiorowa
dusza, ani obiektywny duch, ale spotecznos$¢ ze swoimi cechami i symbolami. Przez
wspolne symbole jednostki maja udzial we wspdlnej pamigei i wspolnej tozsamosci.
Nora dokonat przejscia w teorii pamigci od przestrzenno-czasowej wspolnej terazniej-
szo$ci grupy, ktora badat Halbwachs, do abstrakcyjnej wspdlnoty, ktora definiuje sig
przez symbole przenoszone czasowo i przestrzennie. Nosniki tej pamigci zbiorowej nie
musza by¢ rozpoznane, aby korzysta¢ ze wspolnej tozsamosci dla siebie. Narod jest
taka wspolnota, ktora konkretyzuje nie majacej inaczej sensu jednosci przez medium
symboliki politycznej. Pierre Nora odréznia znaki historii, wytworzone przez pamigé
narodu, od ,,znakéw pisania historii”, ktéore wytwarzaja naukowy dyskurs historiogra-
fii. Dla niego Zyjaca pamig¢ zbiorowa i analityczny opis historyczny stoja wobec sie-
bie w konflikcie, ktory jak twierdzi Nora, ujawnia si¢ w toku modernizacji z niechybna
szkoda dla pamieci (Assmann 1999: 132).

% Ciekawa i krytyczna analize stanowiska, ktore zaprezentowat Pierre Nora, prezentuje, zainspiro-
wany studiami postkolonialnymi, pochodzacy z Wietnamu badacz Hue-Tam Ho Tai (Hue-Tam
2001).

% Badania zaowocowaty czterema wielkimi tomami esejow i studiow w jezyku francuskim, wyda-
nymi w latach 1984—1992, przettumaczonymi na jgzyk angielski w latach 1996—2010.
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W Polsce opisywane pojgcie zostalo zaadaptowane i spopularyzowane zwtasz-
cza przez Andrzeja Szpocinskiego i Roberta Trabg. Pierwszy z tych badaczy pro-
ponuje, aby miejscami pamigci nazywaé ,,nazwy wilasne zobiektywizowanych wy-
tworow kulturowych i nazwy zdarzen historycznych oraz imiona postaci bohate-
row, o ktorych cztonkowie danej grupy sadza, iz skrywaja jakie§ wazne dla nich
tre$ci”. Nie jest wazne, czy zdarzenia istotnie mialy miejsce lub czy bohaterowie
rzeczywiscie istnieli, lecz to, ze: ,,w opinii cztonkéw grupy sa one no$nikami istot-
nych wartosci, pogladow, idei™?’. Miejsce pamigei odzwierciedla wigc zbiorowa
samowiedz¢ grupy o historii, tozsamosci i ulubionych przejawach kultury masowe;j,
a zarazem ma bardzo mato wspdlnego z wiedza o zrodtach historycznych czy rze-
telnym badaniem naukowym. W tym sensie termin ten nalezy to tego samego
obszaru semantycznego, co pamieé kulturowa, swiadomosé historyczna Czy po-
lityka historyczna. Interesujacy przyktadem wykorzystania koncepcji miejsc
pamigci W polskiej literaturze naukowej stanowi monografia Grazyny Szwat-
Gylybowej (Szwat-Gylybowa 2005), dotyczaca roli herezji bogomilskiej we
wspolczesne] pamigei zbiorowej i kulturze bulgarskiej. Autorka postuzyta si¢ zna-
czaca liczba przykladow zaczerpnigtych ze wspoélczesnej literatury butgarskiej, aby
ukaza¢ zywotnos$¢ tego mitu w procesie tworzenia butgarskiej wspolnoty wyobra-
zonej. Bogomilstwo okazuje si¢ elastycznie rozumianym miejscem pamigci, bo
odgrywa role wygodnego narzedzia i chwytliwego symbolu dla réznych religij-
nych i narodowych misjonarzy usitujacych dotrze¢ do uczu¢ Bulgarow.

Miejsce pamigci w metaforycznym sensie na stale weszto juz do terminologii
wspolczesnych nauk spolecznych — niekiedy pojgcie to wydaje sig nawet nieco
naduzywane. Natomiast dla badacza Bliskiego Wschodu to termin obiecujacy i cie-
kawy, chocby z tego wzgledu, ze sposob myslenia mieszkancow tego krggu geogra-
ficznego, a przede wszystkim konceptualizowanie $wiata za pomoca dostepnego
repertuaru symboli, horyzonty wyobrazni, mity kulturowe oraz kult postaci histo-
rycznych i legendarnych, nie doczekaty si¢ systematycznego opisu w polskiej i nie
tylko literaturze naukowej. W niniejszej rozprawie miejscami pamieci beda niekie-
dy nazywane niektore elementy pamieci i tozsamosci bliskowschodnich chrzesci-
jan, ktore maja znaczenie uniwersalne (np. opowiesé o pobycie Rodziny Swietej
w Egipcie, powtarzana w r6znych kontekstach przez Koptow).

2.2.6. Pogranicze

7 Cytaty za: Sawaniewska-Mochowa, Zielinska 2007: 89.
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We wspoélczesnych naukach spotecznych jest to bardzo istotne pojgcie, pozo-
staje ono jednak nieco niedookreslone i obfituje w rozmaite sensy. Do wazniej-
szych aspektow pogranicza naleza: terytorialny (najbardziej dostowny), kulturo-
wy, spoteczny, psychologiczny czy polityczny. Antonina Ktoskowska nastgpuja-
co scharakteryzowata pogranicze w pierwszym z wymienionych wymiarow: ,te-
rytorium potozone migdzy dwoma obszarami etnicznymi lub regionalnymi, cha-
rakteryzujace si¢ przemieszaniem etnicznym lub narodowosciowym wynikaja-
cym z blisko$ci przestrzennej” (Ktoskowska 1996: 125). Terytorialne rozumienie
pogranicza zaklada wigc wystapienie dwoch wyraziScie oddzielonych grup, naj-
lepiej narodowych, stykajacych si¢ w przestrzeni potozonej z dala od geograficz-
nego centrum.

Inne podejScia interpretacyjne stawiaja nacisk na jakoSciowa rdéznicg, ktora
wnosi przebywanie na pograniczu w zycie konkretnych grup je zamieszkujacych.
Zderzaja si¢ konkurencyjne wzorce, zwlaszcza w sferze kultury — dochodzi do
swoistego efektu tygla, ktory w perspektywie moze prowadzi¢ do wyodrgbnienia
si¢ nowych wartosci i elementow kulturowych. Justyna Straczuk (Straczuk 1999:
2003) obrazowo nazywa pogranicze ,strefa czegos innego”, w ktorej czgsto na
obszarze geograficznie $cisle ograniczonym, nawet w obrebie jednej wioski czy
miasta, malego obszaru, dochodzi do bardzo specyficznych proceséw odroznia-
nia i uwspdlniania, a wiec wspolnego, cho¢ nie zawsze uporzadkowanego wyste-
powania obok siebie réznych tradycji. Badaczka ta sformutowata swoje wnioski
na podstawie obserwacji sytuacji panujacej na pograniczu polsko-biatoruskim,
gdzie na duza skale wystepuje zjawisko tzw. tutejszosci, a tozsamo$¢é narodowa
nierzadko wiaze sie z wyznaniem i religijnoscia®.

Adekwatno$¢ pojecia pogranicza do sytuacji grup chrze$cijanskich na arab-
skim Bliskim Wschodzie jest dyskusyjna. Wspolnoty te nie dysponuja wiasci-
wymi sobie panstwami narodowymi, co diametralnie odrdznia ich sytuacj¢ od np.
pograniczy panstw batkanskich, gdzie grupy mniejszosciowe czgsto wybieraja
migdzy panstwem, w ktérym zyja, a graniczacym z nim panstwem macierzystym,
czyli takim, w ktérym ich grupa narodowa czy etniczna dominuje. W przypadku
Maronitow adekwatne zapewne, cho¢ uproszczone i budzace instrumentalne sko-
jarzenia polityczne, byloby okreslenie ich pozycji jako duchowego pogranicza
migdzy stereotypowo definiowanymi Wschodem i Zachodem, co miatoby wigk-

% Etnolodzy wyodrebniaja na Grodzienszezyznie grupg ,koscielnych Polakow”; tozsamo$¢ typu Po-
lak-katolik jest tu po prostu codziennoscia, a nie wyborem polityczno-ideowym, jak to miato miejsce
w Drugiej Rzeczpospolitej w przypadku formacji endeckiej i mniejszych ugrupowan narodowo-
katolickich.
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sze odniesienie do ich wyborow $wiatopogladowych i historycznych niz do loka-
lizacji geograficznej.

Bardzo ciekawym rozszerzeniem opisywanego pojecia jest termin sytuacja
pogranicza, zwiazany bezposrednio nie z wystgpowaniem granicy materialne;j,
lecz z podziatami w sferze mentalno$ci. Wyrazenia tego uzywa si¢ w kontek-
$cie zycia cztonkéw mniejszosci narodowych i innych w obrgbie spotecznosci
dominujacych, konwersji narodowych, mieszanych malzenstw. Zwlaszcza
pierwsze z tych znaczen znajduje zastosowanie w odniesieniu do sytuacji Kop-
tow egipskich i Maronitow libanskich. Na gruncie polskim badaczka sytuacji
pogranicza byta Antonina Ktoskowska, ktora w ciekawy sposob odniosta tg ka-
tegori¢ do biografii znanych postaci historycznych o ztozonej, niepewnej, pod-
legajacej metamorfozom identyfikacji indywidualnej, takich jak Wojciech Kg-
trzynski, Jozef Czapski czy Witold Gombrowicz.

3. NAROD, NACJONALIZM I TOZSAMOSC W SWIECIE ARABSKIM

Z powodu wielosci podejs¢ teoretycznych praktycznie nie da si¢ zapropono-
wac jednej formuly opisujacej problemy narodowe w $wiecie arabskim. Podsta-
wowym rozroéznieniem, ktore bede konsekwentnie stosowat w tej rozprawie, jest
proba oddzielenia teoretycznego opisu zjawisk od ich ideowych i codziennych
eksplikacji, zmierzajacych do osiagniecia okreslonego efektu spotecznego i poli-
tycznego. Niniejszy rozdziat zaczyna si¢ wigc od zwigztego opisu dotychczaso-
wych badan historyczno-politologicznych nad formowaniem si¢ nowoczesnej
koncepcji narodu arabskiego, prowadzonych przede wszystkim przez naukowcow
zachodnich (Albert Hourani, Bernard Lewis, Adeed Dawisha, Youssef Choueiri),
czgsto wywodzacych si¢ z Bliskiego Wschodu, postugujacych si¢ omowionymi
juz w rozdziale drugim terminami i metodami badawczymi. Cho¢ opis historycz-
nych poczatkéw nacjonalizmu panarabskiego i patriotyzmoéw lokalnych w krajach
arabskich nie budzi raczej kontrowersji wérod badaczy, to jednak przyblizenie sig
do sedna tozsamo$ci arabskiej w aspekcie kolektywnym stwarza juz zdecydowa-
nie wigksze trudnos$ci. Kwestia ta przekracza mozliwos$ci tradycyjnych dyskur-
sow naukowych i staje si¢ zjawiskiem z pogranicza refleksji teoretycznej, twor-
czosci artystycznej (zwlaszcza literackiej) oraz zycia codziennego. Nieprzypad-
kowo najciekawsze teksty kultury analizujace i krytykujace modele tozsamosci
arabskiej to autobiograficzne, barwne jezykowo, par excellence literackie wypo-
wiedzi wybitnych intelektualistow arabskich. By¢ moze w ksztaltowaniu i kryty-
ce tozsamosci zbiorowych nalezatoby dostrzec przede wszystkim zagadnienie
kreacji artystycznej, tworzenie i obalanie norm spotecznych przez charyzmatycz-
ne osobowosci, fascynujacy problem zmiennosci §wiatopogladow i powiktanych
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biografii, a nie — tylko i przede wszystkim — zjawisko ujmowane wedtug statego
instrumentarium nauk spotecznych.

Przeanalizowawszy wiele tekstow zwiazanych z opisywana problematyka,
postanowitem zaprezentowa¢ wybrane przyktady w dwoch dos¢ skontrastowa-
nych tematycznie podrozdzialach. W podrozdziale 3.2 ukazuje zréznicowane
arabskie projekty tozsamosci zbiorowej w XIX i XX wieku. Odznaczaty si¢ one
zacigciem ideologicznym i perswazyjnym, a ich autorzy ktadli nacisk na wzmoc-
nienie wspodlnoty arabskiej i/lub muzulmanskiej (‘Abd ar-Rahman al-Kawakibi,
Muhammad Rasid Rida, Sati® al-Husri, Misil ‘Aflaq, fundamentalizm muzutman-
ski). W podrozdziale 3.3. skupiam si¢ natomiast na szeroko poj¢tej krytyce gru-
powej tozsamos$ci arabskiej, jej przeformutowaniach i dekonstrukcjach, podej-
mowanych przez tworcow i myslicieli — zardwno tych tworzacych w krajach
arabskich, jak i tych zyjacych w diasporze, jak: Adlnis, Amin Maalouf, Edward
Said, Georges Corm i Layld Ahmad. Waznym kontekstem wiazacym oba wska-
zane podrozdziaty bedzie uwypuklenie roli myslicieli i srodowisk chrzescijanskich
(np. Butr@is al-Bustani, Farah Antiin, libanski ruch kulturalny w Egipcie etc.) we
wszystkich opisywanych procesach: odrodzeniu jezyka literackiego i kultury arab-
skiej w XIX wieku, przejmowaniu zachodnich zdobyczy technicznych i ideowych,
formowaniu nacjonalizmu panarabskiego (qawmiyya ‘arabiyya) i wzmacnianiu
nacjonalizmow i przynaleznosci lokalnych (wataniyya; np. ,.fenicki” patriotyzm
w Libanie, patrz: rozdziat piaty).

3.1. Dotychczasowy stan badan nad zjawiskami narodowymi
na Bliskim Wschodzie

Popularyzacja nowoczesnych idei narodowych na ziemiach arabskich stanowi
element szerszego procesu modernizacji, zapoczatkowanego w XIX wieku i na-
zywanego arabskim renesansem, odrodzeniem (An-Nahda). Jego przebieg mozna
zaobserwowaé na przykladzie rozbudowanej arabskiej terminologii specjalistycz-
nej, ktéra stopniowo ewoluowala, aby odda¢ nowe, zapozyczone z Zachodu zna-
czenia narodu, narodowosci i ojczyzny.

Pierwszy z podstawowych terminow to Sa ‘b, l.mn. §u ‘@b ‘lud, nardd, nacja’.
Wywodzi sig¢ on od rdzenia § ‘b, oznaczajacego gromadzenie si¢ i zrzeszanie ludzi
w wigksze grupy. W uzyciu przymiotnikowym S$a ‘b7 oznacza przynaleznos¢ do
okreslonego narodu (na przyktad polskiego, palestynskiego czy egipskiego), lecz
nie odnosi si¢ do calej wspdlnoty arabskiej. Omawiany termin konotuje tez dru-
gie znaczenie — ‘ludowy’ — czgsto stosowane w kontekscie folkloru, cho¢by mu-
zycznego, lub ugrupowan i doktryn socjalistycznych w dawnym bloku wschod-
nim i $wiecie arabskim (np. dimiigrativa Sa ‘biya ‘demokracja ludowa’). Trzeba
tez koniecznie uwzgledni¢ pojecie umma, I.mn. umam ‘naréd, ludzie, generacja’,
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uzywane zazwyczaj w odniesieniu do catej wspolnoty arabskiej i muzulmanskie;j.
Szczegodlnie wazna z punktu widzenia podejmowanej w tej pracy problematyki
jest nazwa watan, l.mn. atwan ‘ojczyzna, kraj rodzinny’; derywowany od tego
rdzenia przymiotnik watani oznacza ‘patriotyczny, rodzimy, wywodzacy si¢ z ro-
dzimego kraju, ojczyzniany’. Duze znaczenie ma tez termin gawm, l.mn. agwam
‘plemig, zbiorowo$¢, rasa, nardd’, poczatkowo oznaczajacy ‘pierwotna zbioro-
wos¢ plemienna’. Pochodzi od niego przymiotnik gawmi ‘narodowy, plemienny,
etniczny, rasowy’. Najistotniejsze przesunigcia w sferze terminologii narodowe;j
dokonaty si¢ w jezyku arabskim w drugiej potowie XIX i na poczatku XX wieku.
Spopularyzowany zostat swoisty neologizm — rzeczownik gawmiyya, ktéry w po-
faczeniu gawmiyya ‘arabiyya oznacza ‘nacjonalizm panarabski, poczucie naro-
dowe odnoszace si¢ do krajow arabskich’®. Bernard Lewis (Lewis 2004: 195)
uwaza, ze wspomniany termin po raz pierwszy pojawit si¢ na Bliskim Wschodzie
w jezyku tureckim jako forma kavmiyet i — w przeciwienstwie do szerzej rozpo-
wszechnionego odpowiednika arabskiego — nie niost ze soba raczej negatywnych
konotacji plemiennosci i szkodliwego podziatu na mate grupy. Wspomniany
wczesniej rdzen wtn postuzyl z kolei do utworzenia pojecia wataniyyi, ktore po-
czatkowo do$¢ czgsto mylono z gawmiyyq, poniewaz zwiazek wyrazowy watan
‘arabi sugeruje bardzo szeroki zakres geograficzny tego terminu. W XX wieku
wataniyya ustabilizowata si¢ jednak znaczeniowo — terminu tego uzywano na
okreslenie patriotyzmu lokalnego, krajowego, bardziej ograniczonego terytorial-
nie (np. wataniyya misriyya ‘patriotyzm egipski’, wataniyya lubnaniyya ‘patrio-
tyzm libanski’). Spér miedzy zwolennikami qawmiyyi i r6znych form wataniyyi
stanowil przez lata jeden z gtownych aspektow arabskiej refleksji nad narodem
i nacjonalizmem.

W pracach teoretykow opisywanych zjawisk narodowotwoérczych (Albert Ho-
urani, Bernard Lewis, Adeed Dawisha) mozna odnalez¢ do$¢ zgodne wnioski na
temat chronologii wydarzen i zmian $wiatopogladowych, ktére uksztattowaly
wspolczesny $wiat arabski. Fouad Ajami (Ajami 1992: 8-9), amerykanski badacz
$wiata arabskiego pochodzacy z Libanu, klasyfikuje czasowo wspomniane zjawi-
ska. Nawiazuje przy tym do tez marokanskiego uczonego, Abd Allaha Al-
‘Urwiego (Abdallah Laroui), ktoére zastuguja na doktadne i krytyczne przedsta-
wienie:

® Liczba terytoriow arabskich, do ktérych odnoszono ideg gawmiyyi, stopniowo rosta. Pierwszym
os$rodkiem mysli panarabskiej byty terytoria Wielkiej Syrii, Iraku i, w znacznie mniejszym stopniu,
Potwyspu Arabskiego. Krystalizacja idei wspotczesnego $§wiata arabskiego nastapita wlasciwie do-
piero migdzy latami trzydziestymi a pigédziesiatymi XX wicku, gdy Egipt i kraje Maghrebu jedno-
znacznie uznaly swoja tozsamos¢ arabska i zostaly w sensie politycznym i symbolicznym zinte-
growane z obszarami Masriqu.
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1. An-Nahda to renesans arabski, wielkie ozywienia intelektualne i wielo-
aspektowy ruch reformatorski migdzy rokiem 1850 a 1914. Bernard Lewis — ana-
logicznie — méwi o okresie ,,prekursoré6w” nacjonalizmu panarabskiego miedzy
rokiem 1875 a 1914 (Lewis 2004: 195). Dochodzi wowczas do upowszechnienia
wzorowanych na zachodnich definicji narodu i nacjonalizmu. Opisane wcze$niej
terminy staja si¢ elementem dyskursu naukowego i politycznego, a kwesti¢ arab-
skiej uleglosci wobec imperium osmanskiego zaczynaja krytycznie opisywac tacy
myslicie jak ‘Abd ar-Rahman al-Kawakibi, Muhammad Rasid Rida czy Nagib
‘Azirl. Dominujacymi o$rodkami intelektualnymi tego okresu byly Bejrut i Kair,
a glownym obszarem popularnosci dopiero ksztattujacych si¢ idei panarabskich —
tereny Wielkiej Syrii, szczeg6lnie dzisiejsze terytoria Syrii i Libanu. Nie istniato
wowczas $ciste rozroznienie migdzy nacjonalizmem syryjskim (odnoszacym sig
do catego terytorium Wielkiej Syrii) i panarabizmem. Ksztaltuja si¢ tez coraz sil-
niejsze postawy partykularne i patriotyzmy lokalne w Egipcie i Libanie.

2. Okres arabskiej walki o samostanowienie jest przez Al-‘Urwiego dato-
wany od konca I wojny swiatowej do lat piecdziesiatych XX wieku. W tym okre-
sie istnieje juz system mandatowy, oparty na podziale wptywow w Swiecie arab-
skim miedzy Francje i Wielka Brytani¢. Dzisiejsza mapa polityczna Bliskiego
Wschodu zostata w duzej mierze uksztalttowana w tym czasie. Byt to zarazem
moment szczegdlnego optymizmu poznawczego w kregach inteligenckich — dosé
powszechnie wystepowata wiara w pogodzenie specyfiki kulturowej krajow arab-
skich z importowanymi z Zachodu zdobyczami modernizacji. Nawet zawod spo-
wodowany ustanowieniem panstw mandatowych i wydaniem tzw. Deklaracji
Balfoura (w roku 1917) nie mégt zmieni¢ ogdlnie prozachodniego swiatopogladu
czotowych myslicieli i politykow tego okresu, jak chocby stanowiska premiera
Egiptu, Sa‘ada Zaglila, przywodcy partii Wafd. W latach czterdziestych i pigc-
dziesiatych nasilita si¢ popularno$¢ idei silnie autorytarnych, co miato zwiazek
takze z rosnacymi wplywami faszyzmu i komunizmu. Symboliczna dla tej zmia-
ny ideowej jest tworczo$¢ Sati‘ego al-Husriego, inspirowana zarazem etniczno-
kulturowym nacjonalizmem doby romantyzmu.

3. Dominacja ideologii panarabskiej przypada na druga potowe lat pie¢dzie-
sigtych i lata sze$¢dziesiate Charakteryzuje ja lewicowy idealizm spoleczny (np.
popularno$¢ ,;ruchu panstw niezaangazowanych”), duze wpltywy Zwiazku Ra-
dzieckiego i promowanego przez niego ,,socjalizmu ludowego”, wladza autory-
tarna w wigkszoS$ci krajow arabskich, charyzmatyczne przywodztwo prezydenta
Egiptu Gamala ‘Abd an-Nasira, popularno$¢ partii Ba 't (Baas) i dazenie do poli-
tycznej realizacji idei jednosci arabskiej. W tym okresie rozpowszechnito si¢ aktu-
alne do dzi$ przekonanie, ze panarabizm jest czynnikiem taczacym Arabow i chro-
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nigcym ich przed wewngtrznymi podziatami oraz niezyczliwym stosunkiem Za-
chodu.

4. ,Kryzys moralny”*’ i chaos poznawczy po roku 1967. Okres ten, rozpo-

czety klegska panstw arabskich w wojnie szesciodniowej, trwa wlasciwie do dzis.
Cechuje go samokrytyczne nastawienie mys$licieli arabskich, prowadzace do
ostrej krytyki panarabizmu, wzmacnianie si¢ poszczegdlnych panstw narodo-
wych, skutkujace licznymi konfliktami wewnatrzarabskimi, a takze wzrost popu-
larnosci idei fundamentalistycznych. Ow okres najnowszy, a whasciwie ponowo-
czesny, charakteryzuje si¢ takze rosnacym zainteresowaniem problematyka toz-
samos$ci — odkrywana na nowo i reinterpretowana jest pamig¢ historyczna, afir-
muje si¢ i odzyskuje przynaleznosci lokalne oraz mniejszosciowe. Znaczna grupa
Arabow stata si¢ w tym okresie imigrantami lub uchodZcami politycznymi, co
takze komplikowalo kwestig¢ ich wyborow tozsamosciowych. Ideologiczna pew-
no$¢ lat pigcdziesiatych i szescdziesiatych zastapit pesymizm, swoisty fatalizm
historyczny, amorficznos¢ i niestato$¢ tozsamosci zbiorowych i indywidualnych.

Naukowcy badajacy zagadnienie formowania si¢ nowoczesnej koncepcji na-
rodu arabskiego zwracaja uwageg na wazna rol¢ myslicieli, ktorzy inspirowali tez
inne przejawy modernizacji na Bliskim Wschodzie. ‘Abd ar-Rahman al-Kawakibi
(?1849-1902) wywodzit si¢ z Halab (Aleppo), z rodziny lokalnych notabli (suyzh,
a ‘yan) shuzacych imperium osmanskiemu. Taki rodowod byt charakterystyczny
dla wielu wybitnych postaci arabskiego renesansu i pozniejszej orientacji panarab-
skiej: pochodzenie syryjskie badZ libanskie (i nierzadko pdzniejsza emigracja do
Egiptu) oraz zwiazki z lokalnymi elitami, wyr6znianymi przez wtadze w Stambule.
Rosnace ambicje tych coraz lepiej wyedukowanych grup, potaczone z narastaniem
etnicznie definiowanego nacjonalizmu tureckiego i klgskami Porty na Batkanach
spowodowaly stopniowe krystalizowanie si¢ arabskiego ruchu narodowego. Orygi-
nalno$é koncepcji Al-Kawakibiego® polegata, zdaniem Bernarda Lewisa (Lewis
2004: 198-199), na wyraznym odrzucaniu legitymizacji wtadzy imperium osman-
skiego, uznawaniu uzytkownikow jgzyka arabskiego za osobna wspolnotg zastugu-
jaca na samodzielno$¢ oraz szerzeniu idei ,,kalifatu duchowego”, stanowiacej probe
oddzielenia instytucji wladzy politycznej od autorytetu religijnego i Sari‘atu. Bylo
to stanowisko pionierskie w sensie podkre$lania wagi stworzenia osobnego panstwa
muzutmanskiego o przewaznie arabskim charakterze etnicznym — Kalifatu arab-
skiego.

% Sformutowanie Al-‘Urwiego cytujg za: Ajami 1992: 8.

8 <Abd ar-Rahman al-Kawakibi znany jest przede wszystkim jako autor traktatu o przypadtosciach
tyranii (Taba’i* al-istibdad, Al-Qahira, data nieznana) i tomu Umm dl-qurd (Al-Qahira 1931),
zbioru tekstow pierwotnie publikowanych w pi$mie ,,Al-Manar”.
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Bardziej radykalne poglady szerzyt Nagib ‘Azur (Negib Azoury, zmarty w ro-
ku 1916, data urodzenia nieznana), syryjski chrzescijanin, by¢ moze Maronita (Le-
wis 2004: 200). Nawotywal on wprost do secesji Arabow ze struktur imperium
osmanskiego i opublikowal we Francji broszurg¢ otwarcie gloszaca hasta ustano-
wienia kalifatu arabskiego z petnia praw obywatelskich dla nie-muzulmanéw (Le
Réveil de la nation arabe, Paryz 1905).

Myslicielem znajdujacym we wspolczesnym mu $swiecie arabskim zdecydo-
wanie wigkszy oddzwigk byt Muhammad Rasid Rida (1865-1935), wybitny re-
formator muzulmanski pochodzacy z libanskiego Trypolisu. Nie mozna go
wprawdzie uzna¢ za teoretyka narodu i nacjonalizmu, jednak cykl jego artyku-
16w, opublikowanych w ,,Al-Manar” na poczatku XX wieku, wptynal na szerze-
nie si¢ przekonania o wyzszosci Arabéow wzgledem innych ludow imperium, co
nie miato jednak nic wspolnego z rasistowska wizja $wiata, lecz podkreslato
szczegolny arabski wkiad w ustanowienie cywilizacji muzutmanskiej*. Sam
Muhammad Rasid Rida byl wiernym poddanym sultanéw az do rewolucji mtodo-
tureckiej, jednak zainspirowana przez niego refleksja wptyngta niewatpliwie na
milodsze pokolenia zwolennikow pelnej odrgbnosci arabskiej, ktore zamierzaty
walczy¢ o ten cel z pelng determinacja.

Az do I wojny $wiatowej mozna mowi¢ gldwnie o zjawisku podkreslania kul-
turowej ,,arabskos$ci” (ang. Arabism), rozumianej jako $wiadomo$¢ wilasnej od-
rebnosci kulturowej, jezykowej, religijnej i wspolnotowo-emocjonalnej w ramach
coraz krytyczniej postrzeganego imperium osmanskiego i po6zniej ustanowionego
systemu panstw mandatowych. Adeed Dawisha (Dawish 2003: 11-12) stusznie
sugeruje, ze nieco tatwiej opisywac ewolucj¢ arabskiej swiadomos$ci narodowej
pojeciami jezyka angielskiego, poniewaz istnieje w nim wyrazista roznica migdzy
Arabism i Pan-Arabism; to drugie pojecie oddaje sytuacje, w ktorej oprocz
wspomnianego komponentu kulturowego wystepuje dazenie do stworzenia jakie-
gos rodzaju unii politycznej i terytorialnej. Panarabizm skupia si¢ wigc na wiasci-
wej ruchom nacjonalistycznym walce o samostanowienie i wtadz¢ narodowa na
Scisle okreslonym terytorium. Mnogos¢ arabskich terminéw zwiazanych z proce-
sami narodowotworczymi sprawia, ze czesto wystepuja one jako synonimy, a ich
pola znaczeniowe sa niedookreslone lub pokrywaja si¢. Zjawisko to wynika row-
niez z bardzo czestego uzywania takich sztandarowych stow w dyskursie poli-
tycznym w funkcji perswazyjnej i wartociujacej®. Za przyktad postuzy¢ moga

2 por, Lewis 2004: 201-202.

* Kazdy jezyk narodowy ma swoje ,,wiclkie” stowa, ktore jezykoznawcy nazywaja ,,sztandarowy-
mi” (Walery Pisarek), ,kluczowymi” (Anna Wierzbicka), ,,symbolami kolektywnymi” (Michael
Fleischer) czy ,,nazwami warto$ci” (Jerzy Bartminski). ,,W sferze dyskursu politycznego wokot
,,stow sztandarowych” — stwierdza ten ostatni (Bartminski 2007: 25) — ,,toczone sg zarowno boje,
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terminy takie jak: gawmiyya ‘arabiyya, ‘uriiba, wahda ‘arabiyya (jedno$¢ arab-
ska), ittihad ‘arabi (unia arabska), iqlimiyya (regionalizm) czy wataniyya (patrio-
tyzm). O ile zwiazek frazeologiczny qawmiyya ‘arabiyya wydaje si¢ najlepiej
odnosi¢ do zjawiska wspolczesnego nacjonalizmu panarabskiego, o tyle jednak
angielskie rozr6znienie Arabism — Pan-Arabism precyzyjniej thumaczy znaczenie
wydarzen z okresu konca I wojny §wiatowej oraz lat dzwudziestych i trzydzie-
stych XX wieku. Doszto wowczas do wzmocnienia i ideologizacji arabskiego ru-
chu narodowego, stat si¢ on dojrzata forma nacjonalizmu, zogniskowana wokot
walki o wlasne zjednoczone panstwo, a o spetnienie tego ideatu zabiegaty bardzo
rézne $rodowiska: mtodzi aktywisci, zrzeszeni w klubach politycznych, dawni
notable imperium osmanskiego, przedstawiciele dynastii arabskich. Zmiany te
przyniosty efekt w postaci kodyfikacji i rosnacej popularnosé ideologii pana-
rabskiej, co zostanie przyblizone i zilustrowane reprezentatywnymi przyktada-
mi w podrozdziale 3.2.

3.1.1. Chrzescijanie bliskowschodni
a ksztaltowanie sie¢ idei nacjonalistycznych

Przedstawiciele wspolnot chrzesécijanskich na terytoriach arabskich odegrali
wielka role w ksztattowaniu idei panarabskiej i lokalnych nurtow nacjonalistycz-
nych. Powodem szerokiego poparcia chrzeécijan dla koncepcji qawmiyyi i ‘uriiby
byta przede wszystkim ich ch¢é wyjécia poza ograniczenia osmanskiego spote-
czenstwa wyznaniowego, dzielacego poszczegdlne grupy religijne na samodziel-
ne, w pewnym sensie samowystarczalne milety. W sensie spotecznym system ten
zapewniat tolerancje dla chrzescijan i Zydow, zamykat ich jednak zarazem w ra-
mach macierzystych spotecznos$ci o przewaznie waskim i partykularnym charak-
terze. Elity chrzescijanskie, do$¢ dobrze obeznane z mysla zachodnia i aktywnie
popierajace idee An-Nahdy, pragnety petniej uczestniczy¢é w procesie zmian poO-
stepujacych w $wiecie arabskim od pierwszej potowy XIX wieku. Przejscie od
pojmowania ummy jako wspolnoty muzulmanskiej do rozumienia jej w katego-
riach ponadwyznaniowego narodu arabskiego, zjednoczonego kulturowo i jezy-
kowo, umozliwialo wyjscie poza struktury grup wyznaniowych. Chrzescijanie
dostrzegli historyczna szans¢ porzucenia ,,oblgzonych twierdz” na rzecz pelniej-
szego udziatu w zyciu kulturalnym i politycznym $wiata arabskiego. Intelektuali-
$ci, pochodzacy z kosciotdéw wschodnich patriarchatu antiochenskiego, byli opi-
sywanym procesem szczegoélnie zainteresowani, poniewaz juz w XIX wieku i na
poczatku XX wieku mieli przewaznie zsekularyzowane i ,,zwesternizowane”

jak i zabiegi manipulacyjne nastawione na ich przywlaszczenie dla siebie, bez takich stéw trudno
bowiem pozyska¢ uznanie i poparcie innych, mobilizowaé¢ do spotecznego dziatania”.
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Swiatopoglady, w ktorych religia stanowita tylko jednym z wielu czynnikow
identyfikacji — i wecale spo$rdd nich nie najwazniejszy.

Albert Hourani (Hourani 1970: 245-260) podkre$la rolg ze$wiecczonych
chrze$cijan w popularyzacji nowych idei politycznych, w tym narodowych,
zwlaszcza w Egipcie i na terenach historycznej Wielkiej Syrii. Juz w pierwszym
pokoleniu arabskich ,,modernistow” poczesne miejsce zajmowat Butris al-
Bustant (1819-1883), z pochodzenia Maronita, wybitny leksykograf i mitosnik li-
terackiego jezyka arabskiego, a zarazem zwolennik modernizacji, polegajacej na
ostroznym przejmowaniu zachodnich idei i innowacji technologicznych, z za-
chowaniem specyfiki lokalnej w sferze obyczajowosci zycia codziennego (Ho-
urani 1970: 99-102). Al-Bustani nie dazyt jeszcze do sformutowania whasciwej
czasom wspolczesnym wizji arabskiej wspdlnoty — swoja identyfikacj¢ wiazat ra-
czej z Syria, rozumiang jako przestrzen wielu kultur i wyznan, a wigc wymagaja-
ca bardziej demokratycznego porzadku sprawowania wiladzy niz ten zaobserwo-
wany w praktyce rzadzenia w imperium osmanskim. Wyrazniejszy zwrot ku poli-
tycznym koncepcjom ,arabsko$ci” dokonat si¢ w kolejnych pokoleniach intelek-
tualistow chrzescijanskich. Szczegodlne znaczenie miaty czasopisma, redagowane
glownie przez wykladowcow protestanckich uczelni w Bejrucie: ,,Al-Muqtataf”
(od roku 1876, redaktorzy: Ya‘qub Sarraif i Faris Nimr) i ,,Al-Hilal” (od roku
1892, redaktor: Gurgi Zaydan) (Hourani 1970: 246—247), coraz bardziej krytycz-
ne wobec funkcjonowania imperium osmanskiego. Znaczacymi myslicielami li-
beralnymi i sekularyzujacymi wywodzacymi si¢ z kregdow chrzescijanskich, byli
Sibli Sumayyil (1850—1917) z Syrii i Farah Antiin (1874—1922) z li-banskiego
Trypolisu (Hourani 1970: 253-260). Szczegdlnie ten ostatni, wydawca i publicy-
sta periodyku ,,Al-Gami‘a” oraz autor znaczacej pracy Ibn Rusd wa falsafatuhu
(Al-Qahira, 1903), wywart wptyw na zjawisko zwane przez Alberta Houraniego
(Hourani 1970: 259) ksztaltowaniem si¢ ,,aktywnej $wiadomos$ci politycznej”
chrzescijan arabskich. Farah Antiin jako jeden z pierwszych intelektualistow
chrzescijanskich stwierdzil tez w sposob dobitny, ze wierni kosciotow wschod-
nich nie ponosza odpowiedzialno$ci za dziatania misyjne, podejmowane przez
wspolnoty katolickie i protestanckie (Hourani 1970: 259), a zatem — niezaleznie
od poparcia dla modernizacji i przejmowania niektérych zdobyczy zachodnich —
czuja sig bardziej lojalni wobec macierzystej kultury arabskiej i muzutlmanskiej
wigkszosci, zyjacej w regionie, niz w stosunku do mocarstw zachodnich.

W XX wieku chrzeécijanie brali udzial w formowaniu wszystkich nowych pra-
dow $wiatopogladowych w $wiecie arabskim. Byli wérdd nich zaréwno piewcy pa-
narabizmu, jak i ideologowie partykularyzméw i lokalnych patriotyzmow, a zazarte
dyskusje odbywaly si¢ zwlaszcza wsrod chrzescijan libanskich, syryjskich i pale-
stynskich r6znych wyznan. Nierzadko gwattowne spory na temat tozsamosci zbio-
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rowej dzielity od wewnatrz poszczegdlne grupy, np. wsrod Maronitow przewazali
zwolennicy wezszej tozsamosci libanskiej, ale nigdy nie brakowato tez protagoni-
stow szerszej, ponadwyznaniowej ummy arabskiej. Szczegdlng popularnosé idee
gawmiyyi zyskaty za$ wérdd cztonkow libanskich i syryjskich wspolnot melkic-
kich (grekoprawostawnych i grekokatolikow). Fouad Ajami (Ajami 1998: 34) su-
geruje, ze mozna moéwi¢ wrecz o swoistej nadreprezentacji wybitnych dziataczy
panarabskich wérod grekoprawostawnych. Przyczyny tego fenomenu spoteczne-
go 1 $wiatopogladowego byly wielorakie. W przeciwienstwie do Maronitow,
utrzymujacych uni¢ doktrynalng z Rzymem i wspotpracg polityczng z Francja, wy-
znawcy Greckiego Kosciota Ortodoksyjnego nie mieli zachodniego protektora, na
co dzien za$ do$wiadczali skutki konfliktu migdzy grecka hierarchia koscielna a
arabskim (w sensie kulturowym i jezykowym) nizszym klerem i wiernymi. W tej
sytuacji wyrazicielem emancypacyjnych dazen Arabow wewnatrz tej wspolnoty
stata si¢ carska Rosja, rozwijajaca wlasne ambitne plany na Batkanach i Bliskim
Wschodzie. Grekoprawostawni wciaz odczuwali jednak spadek znaczenia wia-
snej grupy w stosunku do zwartych, skupionych (w sensie terytorialnym) Maroni-
tow, a szczeg6lnie rosnacych w sile, prowadzacych wzglednie agresywna akcje
misyjna, zachodnich kosciotow protestanckich. Panarabizm stanowit w tej sytu-
acji sposob na uniknigcie marginalizacji wlasnej wspolnoty, powiew $wiezoSci
dla coraz bardziej $wiecko i lewicowo nastawionej inteligencji chrzescijanskiej.
Nieprzypadkowo, jak pisze Fouad Ajami (Ajami 1998: 35), to whasnie sposrod
grekoprawostawnych wywodzili si¢ wazni mysliciele panarabscy, bardzo réznia-
cy sie jednak pogladami na istote tozsamosci arabskiej: Gurg Habib Antiinyiis
(George Antonius, 1891—-1942), Qustantin Zurayq (1909-2000) i Misil (Michel)
‘Aflaq (1910—1989), tworca ideologii partii Ba ‘t (patrz: podrozdziat 3.2.).
Antonius, znany zwtaszcza jako autor anglojezycznej pracy The Arab Awa-
kening (1938), pochodzit z okolic Dayr al-Qamar, miasta potozonego w stawnej
z preznosci gospodarczej czesci Gabal Lubnan, ale cate swoje dojrzate zycie
zwiazal ze stuzba w brytyjskim mandacie Palestyny (Ajami 1998: 17-18). Wy-
chowany w systemie brytyjskiej edukacji, ale caltym sercem oddany idei pana-
rabskiej 1 wizji arabskiej demokratycznej Palestyny, uosabial paradoksy §wia-
topogladow wielu dwczesnych intelektualistow chrzeécijanskich — pod wzgle-
dem wyksztatcenia i fascynacji kulturowych bliskich ludziom Zachodu, lecz jed-
noczes$nie zarliwych w popieraniu idei nacjonalizmu panarabskiego. Zurayq, pro-
fesor Uniwersytetu Amerykanskiego w Bejrucie, jednoznacznie przedstawit swo-
ja wizjg panarabizmu w zbiorze esejow o $wiadomosci narodowej (Al-Wa 7 al-
qgawmi, Bayrut 1939). Interesujacy rys nacjonalistycznych pogladéw tego wybit-
nego historyka mediewisty stanowito przekonanie, ze islam jest absolutnie pod-
stawowym elementem kultury i tozsamosci arabskiej, a prorok Muhammad bu-
downiczym ponadczasowej wspolnoty Arabow (Hourani 1970: 309). Wspoélnota
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narodowa potrzebuje inspiracji religijnej, co obrazuje pozytywnie wartosciowane
przez pisarza pojgcie ducha religijnego (rith diniyya), przeciwstawiane mniej
istotnej wiezi sekciarskiej, grupowej (‘asabiyya ta’ifiyya) (Hourani 1970: 309).
Islam, jako religia i kultura, jest przez tego grekoprawostawnego uczonego o
swieckich przekonaniach wrgcz wywyzszany. Zarazem jednak Zurayq sugeruje,
ze religia muzutmanska, jako wazny czynnik historyczny, przynalezy jednak do
porzadku przeszto$ci — sama w sobie nie zbuduje przysztosci Arabow, dla ktdrej
pomyslnosci niezbgdna jest §wiecka idea narodowa, spajajaca wspolnote.

Chrzescijanie, co juz sygnalizowatem wyzej, mieli tez wielki udziat w for-
mowaniu patriotyzmow czy nacjonalizméw o mniej szerokim zakresie, odnosza-
cych sie do takich terenéw, jak Syria (rozumiana jako Bildd as-Sam, Wielka Sy-
ria), Liban czy Egipt. Wptywy koptyjskie i maronickie odegraty zreszta wazna
role w rozwijaniu tych partykularyzmow, co przedstawi¢ w rozdziatach czwartym
i piatym Tragiczna postacia, symbolizujaca radykalny nurt nacjonalizmu syryj-
skiego, byt Antin Sa‘ada (1904—1949), zatozyciel aktywnej do dzi§ Syryjskiej
Partii Socjalnarodowej (arab. Al-Hizb ds-Siri al-Qawmi al-Igtima ‘P, skazany
przez wiadze libanskie na karg $mierci. Mozna okre$li¢ go jako typ charyzma-
tycznego mysliciela o skrajnie nacjonalistycznych, faszystowskich pogladach,
otoczonego przez rzeszg fanatycznie mu oddanych zwolennikow i uczniow. Wi-
zja narodu pojawiajaca si¢ na kartach jego niedokoniczonego dzieta zycia, zatytu-
towanego Powstanie narodéw (Nusi’ al-umam, Dimasq 1951), byta swoista for-
ma primordialistycznego szowinizmu, zakorzenionego we wczesniejszych teo-
riach europejskich, opartych na romantycznym rozumieniu wspoélnoty, szczegol-
nie jej zwulgaryzowanych, faszystowskich i nazistowskich mutacjach (Hourani
1970: 317-318). Nikt w §wiecie arabskim nie dokonat tak pelnego zwrotu ku na-
zizmowi, zarbwno w aspekcie teoretycznym, jak i praktycznym (militaryzacja
ugrupowania politycznego, wprowadzenie odpowiedniej symboliki, np. uzycie
swastyki i faszystowskich pozdrowien). Nalezy podkresli¢, ze inne prawicowe i ra-
dykalne organizacje arabskie wzorujace si¢ na doswiadczeniach europejskich,
np. Falangi Libanskie, nigdy nie posungty si¢ do podobnej apologii hitleryzmu
czy wiloskiego faszyzmu.

Sa‘ada w swojej ekstrapolacji nazizmu na grunt syryjski za podstawe wziat so-
bie bogata juz w tamtym czasie tradycjg syryjskiego partykularyzmu, akcentujace-
go geograficzna odrgbno$¢ i zwartos¢ Wielkiej Syrii. Narod, ktory nazywa ummg,
Sa‘ada przedstawia jako byt obiektywny, charakteryzujacy si¢ jednoscia i wiecz-
nym trwaniem. ,.Nardd jest catkowitym, absolutnym zjednoczeniem” (al-umma
hiya atamm muttakid) — pisze (Sa‘ada 1951: 147), sugerujac jednoczes$nie szczeg6l-
ny charakter wspolnoty narodowej. Zdaniem tego radykalnego teoretyka, wywo-

# Przymiotnik gawmi w nazwie ugrupowania ma konotacj¢ ludowosci i masowosci, a nie panara-
bizmu. Pod wzgledem stosunku do idei jednosci §wiata arabskiego partia Antiina Sa‘ady byta zde-
cydowanie blizsza radykalnie rozumianej wataniyyi.
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dzacego si¢ z Kosciota grekoprawostawnego, jest ona bowiem rzeczywisto$cia
szersza, bardziej skomplikowang (ta ‘agqud; Sa‘ada 1951: 147 i n.) i w sensie
moralnym wyzsza niz inne identyfikacje wspolnotowe, np. religia. Narod syryj-
ski w tym ujgciu byt wspodlnota samoistna, autonomiczna i wieczna, odznaczajaca
si¢ rowniez specyficzna wyzszo$cia rasowa w stosunku do otaczajacych ja grup
oraz dtugimi tradycjami niezaleznej panstwowosci (np. kalifat umajjadzki Sa‘ada
pojmowat jako panstwo syryjskie®). W rozwazaniach nacechowanych ideologiczna
pewnoscia swoich racji radykalny teoretyk usitowal dowiesé, ze na przestrzeni wie-
kow Syria wyksztalcita wszystkie elementy niezbedne do zaistnienia spoistej
wspolnoty narodowej: poczucie jednosci rasowej, jezykowej i kulturowej oraz
uformowanie si¢ spoleczenstwa na okreslonym terytorium. Nie ulega watpliwosci,
ze wszystkie przyktady historycznych wspdlnot narodowych zostaty w Nusi” dl-
umam ukazane z perspektywy rasistowskiej — za przyktad moze tu postuzy¢ ttuma-
czenie formowania si¢ francuskiej qawmiyyi wymieszaniem rasowych pierwiast-
kow (imtizag ‘unsuriyyin) galijskich i frankijskich (Sa‘ada 1951: 147 i n.), w czym
mozna zauwazy¢ typowe dla primordialistow przyktadanie wspotczesnych katego-
rii narodowych do historii Sredniowieczne;.

Istotnym aspektem calkowicie kontrastujacym z pogladami Antiina Sa‘ady,
a dotychczas pomijanym w badaniach nad rola chrzescijan w bliskowschodnich
zjawiskach spotecznych, byt tez casus arabskich protestantow (czyli przewaz-
nie konwertytow ze wschodnich wyznan chrzescijanskich, wczesniej gtownie
melkitow i wiernych innych kos$ciotéw patriarchatu antiochenskiego). Wysitek
misyjny zachodnich wspolnot chrzescijanskich przynidst bardzo paradoksalne
efekty, poniewaz nauczyciele i wychowankowie szkot oraz uniwersytetow zakta-
danych przez misjonarzy katolickich i protestanckich zachowali silna tozsamos¢
arabska w sensie jezykowym i kulturowym, i czgsto wspierali, a wr¢ez inspirowa-
li zjawiska zwiazane z An-Nahdq. Edward Said (Said 2009: 40-41), potomek na-
wrboconych przez misjonarzy protestantdw arabskich, pisze, ze ta spotecznosc,
»Stworzona w wyniku imperialistycznej rywalizacji o wiernych”, z czasem zbu-
dowata wlasng tozsamo$¢, tradycje i autonomiczne instytucje, uniezaleznita sig
od protektorow®. Takie — w swoich pierwotnych zatozeniach — o$rodki kolonial-

% por. Hourani 1970: 318.

% Edward Said (Said 2009: 40-41) przytacza w pierwszym rozdziale ksiazki Kultura i imperializm
poruszajaca histori¢ swojego przyjaciela, protestanckiego pastora pochodzenia arabskiego, ktory
stara si¢ przeciwdziata¢ sugestiom synodow i zwierzchnikoéw wspotczesnych kosciotow prote-
stanckich na Zachodzie, zachgcajacych arabskich wiernych do powrotu do macierzystych koscio-
tow Wschodu, zwlaszcza Kosciota grekoprawostawnego. Zachodni duchowni widza w takim posu-
nigciu zado$éuczynienie za biedy popetnione przez misjonarzy w okresie kolonializmu. Z punktu
widzenia przyjaciela Edwarda Saida to zachowanie catkowicie ignorujace obecny status wspolnot
protestanckich, ktore osiagngly autonomig i uznanie w ramach szeroko rozumianej kultury arab-
skiej, a takze zbudowaly partnerskie stosunki z kosciotami o dhuzszych tradycjach na Bliskim
Wschodzie. Tym razem kolonializm powraca wigc jako parodia historii: zacieranie réznic w imig
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no-misyjne, jak bejruckie placowki naukowe: protestancki Uniwersytet Amery-
kanski i jezuicki Uniwersytet §w. Jozefa, uzyskaty niezalezno$¢ i staty sie miej-
scami bujnego zycia intelektualnego oraz wymiany pogladow, czgsto bardzo
przyjaznych ideom gawmiyyi i waraniyyi. Chrzescijanie r6znych wyznan i koscio-
16w odegrali wigc niewatpliwie wszechstronng i niepodwazalna role w ksztatto-
waniu idei narodowych na Bliskim Wschodzie, a niekiedy stawali nawet na czele
poszczegolnych nurtéw swiatopogladowych.

3.2. Wspoélczesne koncepcje ideologiczne tozsamosci arabskiej

Szczegdlne miejsce wsrod teoretykow tozsamosci panarabskiej zajmuje Abil
Haldain Sati‘ al-HusrT (1880-1968), ktory w prowadzonej przez siebie dziatalno-
$ci politycznej i publicystycznej uosabia metamorfozy i trudne wybory znacznej
czgscl swojego pokolenia — przejscie od postuszenstwa imperium osmanskiemu
do konsekwentnie gloszonego panarabizmu. Nalezat on do myslicieli politycz-
nych, dla ktérych koncepcja szerokiej wspdlnoty arabskiej i walka o nia stanowi-
ly najwazniejsze zagadnienie. Byt zaréwno ideologiem, jak i praktykiem, gdyz —
szczegblnie jako wysoki urzednik irackiego Ministerstwa Edukacji w latach
czterdziestych XX wieku —wptynatl na tworzenie nowych programéw nauczania,
eksponujacych koncepcje arabskiej jednosci kulturowe;.

Odegrat wielka role w teoretycznym zdefiniowaniu panarabizmu i wptynat na
uksztaltowanie ostatecznego rozrdznienia mi¢dzy gawmiyyq a wataniyyq.

Patriotyzm i nacjonalizm to jedne z najwazniejszych sktonnosci spotecznych, ktore
wiaza jednostke z grupami (al-wataniyya wa-l-gawmiyya min ahammi an-nuz‘at dal-
igtimaiyya al-lati tarbutu al-fard al-basari bi-al-gama’at). [...] Wiadomo, ze patrio-
tyzm to mito$¢ do ojczyzny (hubb dl-watan) i wewngtrzne uczucia zywione do niej,
natomiast nacjonalizm to mito$¢ do narodu, ummy (hubb al-umma) i wewngtrzne
uczucia zywione do niej*.

W swoich esejach, zamieszczonych w dwoch zbiorach Rézne badania w zakre-
sie nacjonalizmu arabskiego (Abhat muhtara fi al-qawmiyya al-‘arabiyya) i Czym
jest nacjonalizm? (Ma hiya al-qawmiyya?), Al-HusrT wyszczegdlnit cztery rodzaje
postaw nacjonalistycznych:

1) ideologia religijna, wspdlny system $§wiatopogladowy spajajacy ludzi rdz-
nych ras i kultur w jeden nardd (na przyktad muzulmanska umma w sredniowie-
czu),

poprawnosci politycznej i niszczenie istniejacego partnerstwa miedzy wspolnotami dla falszywego
zado$éuczynienia.

8 Cytowany fragment pochodzi z bardzo waznego eseju Al-Hustiego, Al-Waraniyya wa-dl-gawmiyya,
opublikowanego w zbiorze Abhat muhtara fi al-gawmiyya al- ‘arabiyya (Al-Husri 2001a: 23).
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2) marksistowskie traktowanie problematyki narodowej jako wtornej wobec
kwestii klasowych,

3) idea narodu jako wolnego wyboru, codziennego plebiscytu §wiadomych
obywateli (obecna choéby u Ernesta Renana), przypisana przez Al-Husriego fran-
cuskim intelektualistom,

4) wiazane gtéwnie z niemiecka filozofiag romantyczna rozumienie narodu ja-
ko obiektywnie istniejacej wspolnoty kulturowej, ktorej szkieletem jest jezyk™.

Al-Husri zdecydowanie wybieral ostatnia opcjg, przy czym odwolywat sig
zreszta do przyktadéw niemieckich, wloskich i batkanskich, ktore jego zdaniem
dobrze wspotgraly z doswiadczeniem arabskim. Byly to przypadki narodow, kto-
re stopniowo jednoczyly si¢ politycznie i zdobywaly panstwowosé, w zalazku
bedac jednak wspdlnotami etniczno-kulturowymi bez panstwa.

Cho¢ Albert Hourani (Hourani 1970: 312-316) sytuuje omawianego badacza
w obrebie pradow liberalnych i sekularystycznych we wspoélczesnej kulturze
arabskiej, trzeba jednak zwrdci¢ uwage na autorytarny, a wrecz totalitarny cha-
rakter niektorych pogladow autora zbioru Abhat muhtara fi al-qawmiyya al-
‘arabiyya. Komunizm, a w jeszcze wigkszym stopniu faszyzm, niewatpliwie od-
cisnely pigtno na przekonaniu, ze przynalezno$¢ do wspolnoty arabskiej to kwe-
stia obiektywna, niewymagajaca dyskusji. Tak rozumiana umma panarabska mia-
fa charakter kolektywistyczny, homogeniczny i glgboko antydemokratyczny. Po-
wstaje pytanie, jakie miejsce w ramach tak nakreslonej wspolnoty przewidywat
Al-Husr1 dla mniejszosci etnicznych i religijnych, takich jak Koptowie, Maronici
czy Asyryjczycy. Grupy te uwazal on za czysto arabskie, poniewaz ich czlonkowie
postugiwali si¢ jezykiem arabskim i pozostawali w orbicie wptywow kultury arab-
sko-muzulmanskiej. Poglad ten mial gwarantowaé rownos$¢ chrzescijan w spote-
czenstwach przewazajaco muzutmanskich — religig, takze islam, uznawano za zale-
dwie jeden z historycznych aspektow w szeroko rozumianej koncepcji taqafa ‘ara-
biyya. Zarazem jednak konsekwentny panarabizm prowadzil do uniformizacji
spoteczenstw w krajach arabskich, zamazywat ich rzeczywista wielokulturowosc¢
i wieloetnicznos$¢, a takze narzucat (przemoca wojskowa i przymusem politycz-
nym) ide¢ jednej ponadwyznaniowej ummy, kierujacej si¢ jedyna stuszna i po-
wszechnie dopuszczalng ideologia.

Radykalizacj¢ panarabizmu z pozycji socjalistycznych przeprowadzit wspo-
mniany juz Michel (Mi51l) ‘Aflaq, pionier ideologii baasistowskiej i twdrca znane-
go manifestu ideowego F7 sabil al-ba‘t (Dimasq 1959). Partia Al-Ba‘t (Baas) ewo-
luowata stopniowo od pochwaty demokracji konstytucyjnej do zblizenia z bardziej

3 Por. Nicole Woods, Arab Nationalism and Political Culture: The Conflict of Minorities [on-line]
http://home.mtholyoke/~nmwoods/arab.htm [dostgp: kwiecien 2005 r.]. Na temat zycia i tworczo-
$ci Al-Husriego szerzej w: Dawisha 2003: 49—75; Hourani 1970: 311-316.
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autorytarnym stylem rzadow naserowskich w Egipcie (Hourani 1970: 357). ‘Aflaq
wyrazal przekonanie (w duzej mierze tozsame z przywotanymi wczesniej ide-
ami Qustantina Zurayqa) o waznosci islamu dla budowania nacjonalizmu arab-
skiego. Ideolog partii Baas utrzymywat, ze ,,islam jest ruchem duchowym zwia-
zanym z historia Arabow i posiadajacym rozliczne mozliwosci”®, w ktorym
uwidaczniaja si¢ ,,przejawy odrodzenia arabskiego”. Przedstawial wigc sekular-
na interpretacje religii, wyodrgbniajaca z niej to, co zgodne z ,kierunkiem naro-
dowym?”, i uznajacy islam za zjawisko niezwykle istotne, ale jednak przede wszyst-
kim historyczne, ograniczone chronologia, zatem podrz¢dne wzgledem wiecznotr-
watego narodu. Odwotanie do religii wyznawane] przez wigkszo$¢ mieszkancow
$wiata arabskiego mialo tez zapewne usprawiedliwia¢ radykalizm spoteczny propa-
gowany przez baasistow. Takie socjalistyczne postulaty, jak redystrybucja dobr,
nacjonalizacja przemystu i panstwowa kontrola nad surowcami naturalnymi, tatwiej
bylo realizowa¢, gdy uzyskiwaly sankcje zgodnych z zasadami islamu i jego egali-
taryzmem spotecznym.

Z perspektywy kilkudziesigciu lat mozna stwierdzi¢, ze Al-Husri, ‘Aflaq oraz
ich ideowi i polityczni kontynuatorzy zdefiniowali politycznie i ideowo wspoi-
czesny $wiat arabski, a takze uwypuklili znaczenie Egiptu jako kraju przodujace-
go i reprezentujacego ,,arabskos¢” w sposob niekwestionowany. W elitach arab-
skich panarabizm do dzi§ pozostat obowiazujaca ideologia i jedynym wiasciwym
sposobem myslenia, stat si¢ rodzajem $wigtosci, ktorej nalezy oddaé czes¢ i sza-
cunek, by utrzymaé si¢ w ramach obowiazujacego porzadku. Trudno jednak
oprze¢ si¢ wrazeniu, ze w porownaniu z czasami socjalistyczno-panarabskiej fali
lat pie¢dziesiatych i szes¢dziesiatych XX wieku panarabizm stracit atrakcyjnosé
dla spoteczenstw poszczegdlnych krajow arabskich, jako ze nie oferowat roz-
wiazania zadnego z probleméw, do ktorych si¢ odwotywal, np. kwestii pale-
stynskiej. Jestem zdania, ze ideologi¢ panarabska mozna dzi§ uzna¢ za obowiazu-
jacy, ale w duzej mierze martwy dyskurs, skamieling ideologiczna, wciaz odna-
wiany rytuatem, ktory przez swoja sztucznos¢ utracit jednak zwiazek z zyciem
codziennym. Kryzys ,.tradycyjnych ideologii nacjonalistycznych”, takich jak pa-
narabizm czy syjonizm, ich prowincjonalizm, arogancja i ignorowanie Innego
wraz z jego odrebno$cia i potrzebami wskazuja na potrzebe pojawienia si¢ no-
wych idei i podej$¢ do problematyki narodowej na Bliskim Wschodzie. Inspiracji
do poszukiwania nowych koncepcji moze dostarczy¢ omawiane w nastgpnym
podrozdziale piSmiennictwo wspotczesnych intelektualistow arabskich, po§wig-
cone problematyce tozsamosci, narodu i nacjonalizmu.

Weczesniej nalezy jednak wspomnie¢ o innej, bardzo waznej alternatywie ide-
owej, ktora zagrozita wptywom panarabizmu i — szerzej mowiac — sekularystycz-

% Cytaty z F7 sabil al-ba t w thumaczeniu Katarzyny Pachniak za: Dziekan 2008: 308.
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nych nacjonalizméw w $wiecie arabskim. Wzrost popularnosci fundamentalizmu
religijnego stat si¢ zjawiskiem dominujacym w historii $wiatopogladoéw arabskich
od lat sze$¢dziesiatych XX wieku. Za szczegdlnie wptywowego etnicznie arab-
skiego przedstawiciela tendencji fundamentalistycznych mozna uzna¢ Sayyida
Qutba (1903-1966), egipskiego filozofa i znawce prawa muzutmanskiego, zwo-
lennika i ideologa Stowarzyszenia Braci Muzutmanow (Al-lhwan al-Muslimin).
Poshugiwatl si¢ on specyficznym rozumieniem narodu i nacjonalizmu, opartym na
ich stuzebnej funkcji wobec ummy muzulmanskiej. Byto to wigc niemal doktadne
odwrodcenie toku myslenia Qustantina Zurayqa i Michela ‘Aflaqa, ktorzy przypi-
sywali islamowi funkcj¢ bardzo istotnego czynnika pomocniczego w ksztaltowa-
niu zbiorowej $wiadomosci narodowej. Qutb stawiat akcenty w inny sposdb —
ktadt nacisk na terminologi¢ obca ruchowi nacjonalistycznemu i uzywat takich
poje¢ religijno-politycznych, jak ‘ubiidiyya (pokora, unizenie, stuzba Bogu),
hakimiyya Allah (boska wladza, suwerenno$¢ nad wierzacymi), ‘alamiyya (uni-
wersalizm islamu) czy gahiliyya (okres przedmuzutmanski, warto$ciowany bar-
dzo negatywnie i kojarzony ze wspotczesnoscia ,,poganskiego” Zachodu), ktore
splatat z ontologicznymi kategoriami, takimi jak ‘agl/ (intelekt) czy al-fitra (nie-
zmienny porzadek rzeczy stworzony przez Boga, ,,prawo naturalne”) (Khatab
2004: 220-221). Uczestnictwo w uniwersalnej $wiatowej wspodlnocie islamu
stalo si¢ w tej koncepcji jedyna naprawdg istotna przynaleznoscia, mozna tu
wigc w pewnym sensie mowi¢ o nacjonalizmie muzutmanskim, realizujacym
si¢ w ummie (fikra al-qawmiyya al- ‘ulya: al-umma). Ojczyzna (watan) pojawia
si¢ u Sayyida Qutba tylko w sensie zasady duchowej taczacej ludzi, a nie kon-
kretnego obszaru geograficznego.

W oczach islamu wszystkie istoty ludzkie tworza jedna umme. Zatem nie istnieje
rasa ani ojczyzna (watan), ktora moze wyzyskiwac inne rasy i ojczyzny. Islam zabra-
nia wszelkich podziatéw geograficznych i rasowych ( ‘unsuriyya), na ktérych opieraja
si¢ idee ojczyzn poszczegodlnych narodow (al-watan dal-qawmi), natomiast nie odrzuca
catkowicie koncepcji ojczyzny jako takiej, lecz przechowuje jej whasciwe znaczenie,
ktore odnosi si¢ do wspolnoty (fagammu ‘), braterstwa, wspotpracy i wspolnego celu,
jaki przy$wieca tej grupie. Ojczyzna to konstrukt $wiadomosci, a nie kawalek ziemi.
Dzigki tej zasadzie ludzie wszystkich ras ze wszystkich zakatkow Ziemi moga zjedno-
czy¢ si¢ w mysli o wspdlnej ojczyznie. Sa braémi w imi¢ Boga, wspotpracujacymi na
rzecz dobrobytu dla siebie i calej ludzkosci, a islam to ich wspolna wiara® [tlum. z an-
gielskiego M.M.].

0 Cyt. za: Khatab 2004: 220-221. Oryginalny cytat w: Sayyid Qutb, Nahwa mugtama * al-islam,
Al-Qahira 1993: s. 96-97.
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Islam w $wietle pogladow egipskiego fundamentalisty to zatem nie tylko reli-
gia, lecz takze duchowa ojczyzna i narodowos$¢. Arabowie zawdzigczaja swoja
egzystencje, pozycje polityczna i miedzynarodowa tylko islamowi — to ich ,,do-
wod tozsamosci” (bitaqa Sahsiyya), bez ktdrego nic nie znacza. Przysztos¢ nie
istnieje bez religii, nie jest wiec ona, zdaniem Qutba, wylacznie elementem histo-
rycznym i kulturowym, jak chcieli zwolennicy gawmiyyi.

Wspotczesne nurty fundamentalistyczne zrewidowaty nieco ten tok myslenia,
uwzgledniwszy wciaz zywa popularno$¢ idei narodowych w wielu zakatkach
$wiata arabskiego. Laczenie nacjonalizmu o charakterze bardziej lokalnym z fun-
damentalizmem stato si¢ nosna idea, czego przykltadem jest popularnosé¢ takich
ugrupowan, jak Ruch Oporu Muzutmanskiego Hamas (Harakat al-mugawama al-
islamiyya) na ziemiach palestynskich i Hizb Allah (Hezbollah) w Libanie. W jed-
nym z artykuléw manifestu ideowego zwanego Kartq Hamasu (Mitaq al-harakat
al-mugawama al-islamiyya) mowi si¢ o specyfice i niezalezno$ci (at-tamayyuz
wa al-istiglaliyya) ruchu:

Muzulmanski Ruch Oporu to odrebny ruch palestynski, lojalny wobec Boga, ktory
przyjmuje islam za drogg zycia i pracuje, by zawiesi¢ Boski sztandar nad kazda pig-
dzia palestynskiej ziemi (ta ‘mal ‘ala raf"i raya Allah ‘ald kull S5ibr min Filastin). Wy-
znawcy innych religii moga pod egida islamu egzystowaé bezpiecznie i zachowaé zy-
cie, wlasno$¢ oraz prawa; natomiast pod nieobecno$¢ islamu wybucha niezgoda, sze-
rzy sig niesprawiedliwos¢, rozkwita korupcja, wystepuja wojny i konflikty*® [thum. z a-
rabskiego M.M.].

W tego typu tekstach ideologicznych przejawia sie napiecie miedzy frazeolo-
gia religijng a §wieckim dyskursem nacjonalistycznym, reinterpretowanym przez
wieloptaszczyznowo dziatajace ruchy polityczno-spoteczno-militarne (w rodzaju
Hamasu czy Hezbollahu) w taki sposob, aby pasowat do ich wiasnych celow.

3.3. Krytyka tozsamosci arabskiej

i tradycyjnych podejs$¢ do problematyki narodowej.

Od Adonisa do Edwarda Saida

W pis$miennictwie arabskim — wilasciwie od jego poczatkOw — uobecnia sig
wysitek wybitnych, niepokornych twoércoéw, ktorzy potrafia i$¢ pod prad, nego-
waé powszechnie uznawane poglady i spiera si¢ w sposob krytyczny w kwe-
stiach utozsamienia z wlasna wspolnota. Jednen z najwybitniejszych wspotcze-
snych krytykdéw na gruncie mys$li arabskiej to niewatpliwie ‘All Ahmad Sa‘id Is-
bar (urodzony w roku 1930 w okolicach Al-Ladikiyyi w Syrii), powszechnie zna-

* Karta Hamasu (Mitaq dl-harakat al-mugawama al-islamiyya), 1,6. Cytat za: Moch 2007: 47.
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ny pod pseudonimem pisarskim Adanis* (Adonis). Z pochodzenia szyita sy-
ryjski, znakomity eseista i mysliciel, znaczna czg$¢é swojego zycia zwiazat z Bej-
rutem — od potowy XX wieku niewatpliwa stolicq literacka §wiata arabskiego —
gdzie zyskat stawe przede wszystkim jako nowatorski formalnie poeta i wspot-
tworca magazynu A43-Si 7. Na poczatku lat osiemdziesiatych — a wiec w czasie,
na ktory przypadaty koszmar libanskiej wojny domowej oraz poczucie katastrofy
wewngtrznej i spolecznej, zwigzanej z kryzysami politycznymi, wstrzasajacymi
$wiatem arabskim po roku 1967 — Adonis zdecydowat si¢ na emigracj¢ do Europy.
Tematyka tozsamosci arabskiej przewijata si¢ w wielu tekstach autora Piesni
Mihyara z Damaszku, m.in. w studium o arabskiej poetyce As-Si‘riyva dl-
‘arabiyya (Bayrit 1985), w pracy habilitacyjnej, traktujacej o statoSci, zmienno-
Sci 1 autentycznos$ci w kulturze arabskiej (At-Tabit wa-al-mutahawwil, 1979/
1994), a takze w eseju Ojczyzna, ktéra nie jest ojczyzng™ (Watan laysa watanan),
bedacym czescia tomu Miisiqd dl-hiit al-azraq (Bayrtt 2002). Adonis gloryfiko-
wat klasyczna kulturg arabska, lecz jednoczesnie zachowywatl bardzo krytyczny
stosunek do wspodtczesnosci, co wyrazato si¢ w jego podwazaniu do$wiadczenia
modernizacji w krajach arabskich. Miata ona sta¢ si¢ ,mirazem”, ,wielkim
szwindlem”, , rozlegla pustynia zapozyczen i konsumpcji”*® oraz martwa replika
kultury zachodniej, nieprzystajaca do ztozonych realiow wspotczesnosci arab-
skiej. Rownoczesnie poeta poddawat ostrej rewizji uproszczone rozumienie ,,au-
tentycznosci” 1 ,,wiernoéci kulturowej”, wlasciwe, jak si¢ wydaje, na réwni na-
cjonalizmowi panarabskiemu i niektorym nurtom fundamentalizmu w islamie.

Autentyczno$¢ nie jest okre§lonym punktem w przesztosci; tozsamos$¢ nie wymaga

powrotu do $cisle ustalonej pozycji w naszej historii.

2 Odwolanie do Adonisa, postaci z mitologii greckiej, odzwierciedla niespokojny, poszukujacy
charakter tworczosci poety syryjskiego. ‘All Ahmad Sa‘id Isbar, wszechstronny erudyta, mito$nik
rodzimej kultury arabskiej, ale zarazem znawca literatury zachodniej, zwlaszcza francuskiej, zma-
ga si¢ z paradoksalno$cia wlasnej tozsamosci niczym Adonis rozdarty migedzy kochajacymi go
Afrodyta i Persefong. Ten przydomek to takze symbol witalno$ci, mitosci zycia, wiecznego odra-
dzania si¢ wbrew trudnos$ciom. Przyjecie takiego pseudonimu to zarazem istotny wybor kulturowy
— uznanie szeroko rozumianego dziedzictwa $rédziemnomorskiego za wlasne, potaczenie zakorze-
nienia w kulturze arabskiej z afirmacja tego, co inspirujace w przesztoéci przedmuzutmanskie;.

* Najwazniejsza polska badaczka tworczoéci Adonisa jest Krystyna Skarzynska-Bochenska, ktorej
doglebne analizy dziet poetyckich tworcy syryjskiego zawiera monografia Adonis — obrazy, mysli,
uczucia (Warszawa 1995).

* Marek Dziekan dokonat tlumaczenia eseju na jezyk polski i opatrzyt je bogatym komentarzem.
Patrz: Dziekan 2008: 453-467.

 Cytaty za: Ajami 1999: 114-115.

% Cyt. za: Ajami 1999: 115.



62

Naréd, nacjonalizm i tozsamo$é

Bycie autentycznym, zakorzenionym w historii i tradycji, to nie kwestia pta-
skiego historycyzmu, upajajacego si¢ poczuciem dawnej chwaly, lecz raczej
umiejetnos¢ tworczej adaptacji przesztosci do wyzwan przysziosci, przywolanie
ducha najbardziej niepokornych i nowatorskich zjawisk dawnej kultury arabskiej.
Adonisa mozna wigc nazwa¢ myslicielem niedopasowanym do waskich kierun-
kéw ideologicznych, przekraczajacym przynaleznosci i wybory polityczne ofe-
rowane przez wspotczesne mu spoteczenstwo. Stad wynikato zapewne wyznawa-
ne przez niego przekonanie o swoistej bezdomnosci Arabow jego pokolenia, co
szczegoblnie bolesnie odczuwali krytycznie nastawieni intelektualisci.

Moje ,,Ja” — jako Araba — jest zagubione albo przynajmniej niepewne siebie. Cho-
dzi mi o to, ze okreslenie mojej arabskosci pozostato jedynie rama. [...] Jesli powiem:
,»Libanczyk”, ,,Syryjczyk”™ itp., odnoszac si¢ do politycznego pojecia panstwa, to cha-
rakterystyka ta odnosi si¢ do przynaleznosci przez urodzenie i ojczyzne, a to przeciez
nie jest tozsamos¢. Jesli powiem: Libanczyk, Syryjczyk, Egipcjanin czy Arab — w sen-
sie narodowym (gawmi) czy ludzko-cywilizacyjnym, to bedzie mowa o przynalezno-
éci, ktora pozarta (zabita) lub pozera sama siebie®’.

Adonisa ujmuje wiec tozsamos¢ jako zjawisko indywidualne, skrajnie subiek-
tywne, niezalezne od woli wigkszosci. W teksécie Ojczyzna, ktora nie jest ojczyzng
autor w duzej mierze dazy do obalenia panarabskiej czy nacjonalistycznej wizji
$wiata, opartej na wywyzszeniu wspolnoty. Tymczasem trudno méwi¢ o prze-
strzeni wspdlnotowej w przypadku tozsamosci arabskiej rozumianej tylko jako
~jezykowa” ,osobista” i ,tworcza” (Dziekan 2008: 466-467). Takiej przynalez-
nosci nie mozna wyrazi¢ kategoriami rasy, ojczyzny czy wspolnego pochodzenia
i zamieszkania. Panarabizm staje si¢ wigc w tym podejéciu abstrakcja ideolo-
giczna, ktora nie niesie ze soba zadnego przestania, a na dodatek niszczy rézno-
rodnos¢ 1 uniemozliwia dialog z Innym, uwazanym przez Adonisa za czg$¢ Siebie
Samego. Bardzo indywidualny, intymny ton wypowiedzi syryjskiego poety o toz-
samos$ci odzwierciedla jego poczucie osobistej tragedii, niespelnienia, bycia zmu-
szanym do dokonywania uproszczonych wyboréw pod presja krzykliwej propa-
gandy: panarabskiej, fundamentalistycznej, zachodniej. Wizja Adonisa to przede
wszystkim wypowiedz artysty, nieuznajacego ograniczen politycznych i skoncen-
trowanego na eksplorowaniu wlasnych mozliwosci tworczych. Teksty tego poety
i mysliciela maja jednak takze konsekwencje spoteczne i polityczne, bez watpie-
nia stanowia inspiracj¢ dla wspoétczesnej interdyscyplinarnej i wielogatunkowej
krytyki pojecia tozsamosci i narodu arabskiego.

47 Cyt. za: Dziekan 2008: 466.
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Ekonomista, historyk i politolog libanski pochodzenia maronickiego, Giirg
Qurm (Georges Corm, urodzony w roku 1940.) przeniost arabska refleksjg o przy-
nalezno$ciach grupowych na wyzszy poziom teoretyczny. W jego polemicznych,
odznaczajacych si¢ bogatym zapleczem zrddet tekstach, takich jak Bliski Wschod
w ogniu (2000/2003) czy Religia i polityka w XX wieku (2006/2007), kategoria
tozsamosci — jako podstawowy przedmiot badan i problem wspotczesnosci — z0-
staje poddana szczegdtowej analizie i krytyce (Corm 2003: 113). Libanski badacz,
wychodzacy z pozycji liberalnych, sekularystycznych i racjonalistycznych, uznaje
wspotczesnie obserwowany wzrost roli religii jako najistotniejszego spoiwa tozsa-
mosci grupowych za zjawisko niepokojace, a nawet bardzo niebezpieczne (Corm
2007: 26-49). To dos¢ radykalne stanowisko wynika zapewne z do§wiadczen bio-
graficznych i obserwacji postaw sekciarskich, przyjmowanych przez reprezentan-
tow poszczegdlnych religii i wyznan na Bliskim Wschodzie. Corm krytykuje
wspolczesne pomieszanie kategorii politycznych z religijnymi:

[...] powstaje platanina wszelkiego rodzaju pojg¢, a terminami takimi, jak lud, rasa,
nardd, imperium, cywilizacja, kultura i religia szermuje si¢ dowolnie, dostosowujac ich
znaczenie do audytorium [...]. Wbrew pozorom religia nie jest pierwszym i najwazniej-
szym elementem budowania wlasnej tozsamosci. Nawet w najbardziej religijnych spo-
tecznosciach jednostka nie traci nigdy swiadomosci swego pochodzenia rodzinnego, od-
rebnosci jezyka i specyfiki swego srodowiska geograficznego. To sa trzy najwazniejsze
komponenty poczucia tozsamosci, a religia nie moze zastapi¢ zadnego z nich (Corm
2007: 40).

Wydaje sig¢ wigc, ze Corm, odrzuciwszy religijne podloze tozsamos$ci grupo-
wej*® we wspolczesnym spoleczenstwie, waha sie miedzy dwoma silnie zrézni-
cowanymi podej$ciami: obrazem narodu jako plebiscytu rownoprawnych obywa-
teli (Ernest Renan) i etniczno-jezykowa koncepcja w stylu niemieckiego roman-
tyzmu. Przemys$lenia libanskiego badacza o ksztatcie wspdlnoty arabskiej dowo-
dza jednak jego krytycyzmu wobec tak rozpowszechnionej w panarabizmie ro-
mantycznej, etnokulturowej wizji wigzi narodowej. Corm za najwazniejsze kryte-
rium ,,arabsko$ci” uznaje jezyk (Corm 2003: 120) — pod tym wzgledem jego po-
glady nie odbiegaja od przywotanych juz tez Sati‘ego al-Husriego, jednak sposob,
w jaki libanski naukowiec mowi o bardzo ztozonej genezie ,,wspotczesnego spo-

8 Georges Corm (Corm 2007) podaje wiele przyktadow szkodliwego jego zdaniem mieszania reli-
gii z dyskursem narodowym i politycznym, np. wzrost fanatyzmu religijnego w Libanie i innych
krajach arabskich, popularno$¢ idei neokonserwatywnych w Stanach Zjednoczonych, nacjonali-
styczna i mesjanistyczna recepcja dziedzictwa Holocaustu we wspotczesnym Izraelu czy tez wzrost
roli religijnych ,,miejsc pamigei” (w nawiazaniu do terminu spopularyzowanego przez Pierre’a No-
ra).
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leczenstwa arabskiego”, zdecydowanie odroznia go od wspomnianego ideologa
(Corm 2003: 119). Scentralizowane systemy edukacji i o$rodki kulturalne nie od-
daja ,,owej bogatej i zro6znicowanej mieszanki etnicznej i kulturowej, bardzo r6z-
nej od tego, co istnialo na Poélwyspie Arabskim w czasach narodzin islamu”
(Corm 2003: 119). Zbiorowa pamig¢ arabska powinna wigc odznacza¢ si¢ wielo-
warstwowo$cia i niejednorodnoscia w na tyle duzym stopniu, by zawiera¢ w so-
bie w sposob pozytywny skomplikowana wieloetniczna i wielowyznaniowa prze-
szto$¢ regionu. Religia i nardd nie sa w ujeciu Corma monolitami, lecz zmien-
nymi historycznie bytami spotecznymi o wielkiej wewngtrznej roznorodnosci.
To kolejny punkt sporny ze $wiatopogladem teoretykow panarabizmu, ktorzy
za glowna warto$¢ islamu uznawali jego rolg jako czynnika narodowotworcze-
go i centralizujacego, a zatem spajajacego i wyrdzniajacego Arabow sposrod
innych grup przednarodowych. Corm twierdzi natomiast, ze islam, takze przez
wzgledna tolerancje wobec innych wyznan, zachowywat i wrgcz wzmacniat par-
tykularyzmy etniczne i kulturowe (Corm 2003: 117-118).

Codzienno$¢ polityczna $wiata arabskiego wyglada niewatpliwie inaczej niz
ta postulowana przez Corma: stabe, autorytarnie zarzadzane panstwa promuja
ujednolicone formy pamigci historycznej, w ramach ktorych ignoruje sig istnienie
roznic i konfliktow wewngtrznych. Libanski teoretyk proponuje rozwiazanie po-
legajace na zroznicowaniu modeli czy tez stylow ,,arabskosci” zaleznie od specyfiki
poszczegolnych panstw i regionéw. Przykladowo, za istotne uznaje on rozrdznienie
miedzy regionami Magribu (Maghrebu) i Masriqu (Maszreku). W celu petnego od-
dania kulturowej i historycznej wyjatkowosci tych obszarow nalezatoby wyjs¢ poza
tradycyjne kategorie ,arabsko$ci” czy tez ,,cywilizacji arabsko-muzutmanskiej”
(Corm 2003: 121) i stworzy¢ dodatkowe modele tozsamosci grupowej, takie jak
»arabsko-berberski” (w Maghrebie), ,,arabsko-syryjski” (na terenach dawnej Wiel-
kiej Syrii) czy ,.arabsko-egipski™*® (Corm 2003: 121). Te nowe projekty uformo-
wania wspolnot pozwolityby — w przekonaniu autora Bliskiego Wschodu w ogniu —
na ,.zniesienie przyczyn fragmentaryzacji pamigci” (Corm 2003: 121) i na probg
pogodzenia perspektywy wigkszosci arabsko-muzutmanskiej z punktem widzenia
roznych mniejszosci, wyrazanym w ich narracjach grupowych i indywidualnych.

Skomplikowane do§wiadczenia biograficzne leza u podstawy przemyslen ko-
lejnego, wspomnianego juz wezesniej, Libanczyka, Amina Ma‘lifa (Amina Ma-

* Dwa ostatnie modele tozsamosci arabskiej stuzytyby przede wszystkim uznaniu roli dziedzictwa
starozytnego i chrzescijanskiego: w pierwszym przypadku — ,,elementéw aramejsko-chaldejskich i
sy-ryjskich” (Corm 2003: 121), w drugim za$ — kultury ptolemejskiego Egiptu, ,,wptywow grec-
kich i bi-zantyjskich” i ,,specyfiki Kos$ciota koptyjskiego” (Corm 2003: 121). W ten sposéb, jak pi-
sze Corm, ,,chrzescijanskie wspolnoty $wiata arabskiego moglyby znalez¢ swoje miejsce w tej
»arabsko$ci«, w ktorej religia nie bylaby gléwnym wyznacznikiem [tozsamo$ci — dop. M.M.]”
(Corm 2003: 121).
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aloufa, urodzony w roku 1949 w Bejrucie), wybitnego pisarza i publicysty, two-
rzacego przede wszystkim w jezyku francuskim. Réznorodne stylistycznie teksty
Maaloufa to takze zmaganie si¢ z problemem wilasnej ztozonej tozsamo$ci, beda-
cej indywidualnym kulturowym bogactwem niezrozumiatym dla otoczenia, wy-
magajacego jasnych deklaracji i uznawania jednej z przynalezno$ci za zdecydo-
wanie najwazniejsza. W bogatej tworczo$ci prozatorskiej potomka stawnego rodu
libanskich grekokatolikdw-melkitow uwage zwraca zainteresowanie tematyka
spotkania réznych kultur, ich konfliktu, ale tez wzajemnej fascynacji, mieszania,
otwierania si¢ na wptywy Innego.

Swoje poglady na kwestie tozsamosci i zagrozen zwiazanych z konfliktami
narodowosciowymi Amin Maalouf wylozyt w eseistycznej ksiazce Zabdjcze toz-
samosci (Les identites meurtrieres, 1998/2002). Pisarz wychodzi w niej od bar-
dzo osobistej aktywnos$ci intelektualnej — sformutowania wilasnego ,,rachunku
tozsamos$ci” (Maalouf 2002: 23), podobnego do religijnie nacechowanego ,ra-
chunku sumienia”.

[...] szperam w pamigci, by wygrzeba¢ z niej jak najwigcej [wyrdznienie —
M.M.] elementéw swej tozsamos$ci, gromadze je i porzadkujg, nie wypierajac si¢
zadnego z nich (Maalouf 2002: 9).

Pisarz wydobywa z bogatego archiwum swojej pamigci liczne warstwy kolej-
nych przynaleznosci, ktore wiaza go zar6wno z tradycja arabska, jak i europejska,
zachodnia. Odpowiada w ten spos6b w jakiej§ mierze na postulat Georges’a
Corma (2003: 117), ktéry akcentowat potrzeb¢ wzmacniania i afirmacji ,,wielo-
warstwowej arabskiej pamigci kulturowej”.

Pochodzg z rodziny wywodzacej si¢ z arabskiego potudnia, osiedlonej od wiekow
w gorach Libanu, ktora wskutek kolejnych emigracji, rozsiata si¢ po wszystkich zakat-
kach $wiata [...]. Szczycita sig¢ ona tym, ze byta zawsze arabska i chrzeScijanska [...].
Fakt, ze jestem chrzescijaninem i wladam arabskim — $wigtym jezykiem islamu, w cha-
rakterze jezyka ojczystego, stat si¢ jednym z podstawowych paradokséw wykuwajacych
moja tozsamos¢. [...] Musialbym sprecyzowaé, ze urodzitem si¢ w tonie greckokatolic-
kiej spotecznosci melchitéw, ktdrzy uznajac zwierzchno$¢ papieza, jednoczesnie pozo-
staja wierni niektorym obrzadkom bizantyjskim® (Maalouf 2002: 23-24).

% Cytowane fragmenty pochodza ze wstgpnego rozdziatu ksiazki Maaloufa, zatytutowanego Moja
tozsamos¢, moje przynaleznosci. Mozna stad wnioskowaé, ze libafski eseista przestrzega przyj-
mowanego chocby przez Antoning Ktoskowska zatozenia, zgodnie z ktérym tozsamo$¢ w aspekcie
wewngtrznej $wiadomosci czlowieka stanowi zawsze sumg poszczegoélnych przynalezno$ci. Nie
istnieje wigc cos$ takiego jak subiektywna tozsamos¢ narodowa — jest to tylko jedna z przynalezno-
$ci-afiliacji, dopiero tworzacych wielosktadnikowsq tozsamos¢.
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Maalouf poddaje ostrej krytyce ,,tozsamosci plemienne”, ktore definiuja si¢ zaw-
sze w opozycji do innych grup i zbiorowosci etnicznych, religijnych itp., a swoich
przeciwnikow postrzegaja przez pryzmat stereotypow kolektywnych. Libanski twor-
ca tlumaczy powszechno$¢ takich postaw poczuciem zagrozenia i brakiem tworczej
refleksji nad krwawym dziedzictwem przesziosci, a takze sprowadzaniem fanatyzmu
religijnego i etnicznego do szalefistwa i obledu okres§lonych wspolnot — podczas
gdy jego zdaniem w okre§lonych warunkach czlonkowie dowolnej grupy moga
fatwo popada¢ w trans zabijania i usprawiedliwia¢ najgorsze zbrodnie wiasna
krzywda i przystugujacymi im prawami. ,,Plemiennos$¢” jest rodzajem psychozy
lub uzaleznienia — zatruwa zycie wspotczesnych spoteczenstw i bardzo trudno
znaleZz¢ na nia antidotum. Rozwiazania Maalouf szuka w poglebianiu tego, co na-
zywa ,,dziedzictwem poziomym”, a co ja okreslitbym jako synchroniczny wymiar
tozsamosci w jej aspekcie indywidualnym i zbiorowym.

W sumie kazdy z nas jest depozytariuszem dwoch dziedzictw: jednego — ,,piono-
wego”, pochodzacego od jego przodkow, tradycji jego narodu, wspolnoty religijne;j;
drugiego — ,,poziomego”, ktore pochodzi od jego epoki i jego wspotczesnych. To dru-
gie jest, jak mi si¢ wydaje, najwazniejsze i z kazdym dniem nabiera wigkszego zna-
czenia. Tymczasem ta rzeczywisto$¢ w ogole nie znajduje odzwierciedlenia w naszym
postrzeganiu siebie samych. Uparcie upominamy sie o dziedzictwo ,,pionowe”, a nie
,»poziome” (Maalouf 2002: 118-119).

Prezentowane poglady prowadza do przekonania, ze ,,zabdjcze tozsamosci
plemienne” mozna pokonac, jesli przyzna si¢ cztowiekowi prawo do swobodnego
wyboru wihasnych identyfikacji. Maalouf optuje tez za wzrostem znaczenia toz-
samosci uniwersalizujacych, ale zawsze wielosktadnikowych — wzywa chocby do
tworzenia wspdlnej ,,tozsamosci bliskowschodniej”, przypuszczalnie na wzor
wciaz przeciez rodzacej si¢ w bolach ,.europejskosci”. Wedlug libanskiego ese-
isty swoista szansa dla ludzkos$ci moze by¢ tez ,,tozsamo$¢ globalna”, rozumiana
jako poczucie przynaleznosci do wspolnoty swiatowej przy zachowaniu wlasnej
specyfiki kulturowej, a wigc bez ulegania kulturowej homogenizacji. Ta teza
sprawia wrazenie utopijnej i niewatpliwie mozna jg nazwac mniej oryginalng czg-
Scia wywodu Maaloufa. Jednak jego uwagi o ,,morderczych tozsamos$ciach” —
oparte na wlasnych obserwacjach libanskiego systemu spotecznego-politycznego,
ktory oficjalnie hotubiac wielowyznaniowosc¢ i wieloetnicznos¢, w rzeczywistosci
zamykat poszczegdlne grupy w gettach uprzedzen i stereotypow — moga okazaé
si¢ pomoca w analizie probleméw narodowych na catym Bliskim Wschodzie. Za
staba (z punktu widzenia jego recepcji w $wiecie arabskim) strong eseju Maalo-
ufa mozna uznaé¢ bardzo widoczne zakorzenienie autora w mysli zachodniej i je-
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go wyrazng fascynacjg¢ nurtami intelektualnymi (cho¢by mysla Arnolda Toynbe-
e’ego) stabo rozpowszechnionymi poza Europa.

Krytyczne podejscia prezentowane przez Corma i Maaloufa moga stanowié
wstgp do omdéwienia najbardziej radykalnych i najpetniejszych projektéw prze-
warto$ciowania na nowo tozsamosci arabskiej, zaproponowanych przez Edwarda
Saida i Leile Ahmed.

Edward Said (1935-2003), wywodzacy si¢ z chrzescijanskiej i anglofilskiej
w sensie kulturowym rodziny, zastynat przede wszystkim ostra, jednostronna,
ale zarazem poparta fascynujacymi przyktadami i intelektualnie inspirujaca krytyka
tradycyjnego rozumienia ,,orientalizmu”, ktora zawart w stynnej pracy z roku 1978.
W bardzo interesujacej biografii Saida dostrzec mozna liczne ,,paralele i paradok-
sy”, nieprzypadkowo wigc taki wlasnie tytul otrzymat zapis jego rozmow ze wspot-
czesnym dyrygentem i pianista izraelskim, Danielem Barenboimem (Said, Baren-
boim 2008). Jedna z owych paralel mozna odnalez¢ w widocznym w kilku dzietach
Saida, zwlaszcza w Kulturze i imperializmie, zainteresowaniu tworczo$cia Josepha
Conrada. W skomplikowanym doswiadczeniu tego Polaka-Brytyjczyka doby insu-
rekcji narodowych, tworzacego nie rodzimym, ale w drugim jezyku, Said dostrzegt
odniesienie do wlasnej sytuacji: Palestynczyka-Amerykanina, probujacego za po-
moca jezyka angielskiego da¢ wyraz arabskiemu i palestynskiemu widzeniu $wiata.
Zar6éwno Conrad, jak i Said, byli wiec figurami outsideréw/insideréow, znali dwa
kody kulturowe, nieustannie usitowali®" thumaczy¢ z jednego na drugi, mimo ich
tragicznej nieprzystawalnosci. Za kluczowy paradoks konstytuujacy tworczos¢ Sa-
ida uznaje z kolei potaczenie nacjonalizmu/patriotyzmu palestynskiego z giteboka
krytyka pojmowania narodu i tozsamosci zbiorowej, oparta na nowoczesnych teo-
riach z zakresu literaturoznawstwa, antropologii kulturowej i nauk spotecznych.
W historii §wiatopogladow rzadko mozna zapewne spotka¢ podobne skojarzenie
osobistej zarliwosci w popieraniu idei narodowej z ciaglym krytycznym wysit-
kiem, podwazajacym niekiedy wlasne dziatania i ksztalt wspotczesnej wspolnoty
palestynskiej. Swiadectwo tym dylematom daje bardzo istotny, aczkolwiek niezbyt
doceniany w literaturze przedmiotu tekst Za ostatnim niebem (After The Last Sky,
1988/2002), rodzaj traktatu czy medytacji, poswigcony ksztaltowaniu si¢ i wspot-
czesnej sytuacji narodu palestynskiego. By¢ moze wtasnie w tym stosunkowo

® James Clifford uznat, ze jednym z aspektoéw radykalnej postawy krytycznej, demonstrowanej
przez Saida w Orientalizmie, jest ustawienie sig¢ przez autora w roli ,,orientalczyka”, a wigc w sto-
sunku do Zachodu — niewatpliwie Obcego (Clifford 2000: 296). Said zrobit to jednak tylko po to,
by podwazy¢ kategori¢ Orientu w mysli zachodniej, ukaza¢ jej fatsz i redukcjonizm. Jednoczesnie
palestynsko-amerykanski intelektualista doswiadczal, jak sam to zreszta okreslat, ,,uogélnionej
kondycji bezdomnosci” (por. Clifford 2000: 297), poniewaz rodzime tradycje arabskie i palestyn-
skie dawaly mu zakorzenienie polityczne i wspolnotowe, ale w sensie intelektualnym znaczyly dla
niego mniej niz krytycznie postrzegana, lecz ukochana i bliska kultura zachodnia.



68

Naréd, nacjonalizm i tozsamo$é

matym objgtosciowo utworze Said rzeczywiscie dokonat postulowanego przez
siebie wezesniej zwrotu ku ,,humanizmowi”, poniewaz pogodzit empati¢ i mitos¢
w opisie wlasnej wspdlnoty z krytycyzmem i $wiadomoscia wlasnych ograniczen
jako pisarza, naukowca i mysliciela politycznego. Sposdb, w jaki Said pojmuje
zbiorowa tozsamos¢ palestynska, stanowi catkowite przeciwienstwo zideologizo-
wanego podejscia Sati‘ego al-Husrlego, opiera si¢ bowiem na bogactwie szczego-
16w, paradoksie i dialogu, traktuje tozsamo$¢ jako nieustajacy proces i zmiang.

Czg$¢ czegos bedzie dla przewidywalnej przysztosci lepsza niz cato$¢. Fragmenty
ponad catosciami. Niespokojna aktywno$¢ nomady ponad osiedlami zajmowanego tery-
torium. Krytycyzm ponad rezygnacja. Palestynsko$¢ jako samo$wiadomo$é na jatowej
réwninie inwestycji i konsumpcyjnych apetytow. Heroizm gniewu ponad zebracza mi-
ska, ograniczona niezalezno$¢ ponad statusem petenta. Uwaga, czujnos¢, skupienie. Ro-
bi¢ to, co inni, ale w jaki$ sposob trzymac si¢ z boku. Opowiedzie¢ swoja histori¢ w ka-
walkach, takq, jaka jest. A wszystko to tuz obok potaczone z ingerencja w zamknigta or-
bitg wygnania zydowskiego i odzyskanego, wystawianego patriotyzmu, ktdrego Izrael
jest symbolem. Lepsze nasze wedrowki, myslg czasem, niz przerazliwy szczek okiennic
ich rs)gwrotu. Otwarty $§wiecki element, a nie symetria odkupienia (Said 2002: 150—
152)™.

W tym poruszajacym fragmencie Said ukazuje tozsamos$¢ jako kategori¢ za-
lezna od okolicznos$ci, a nie stala, esencjonalng i niezmienna. Oddaje hotd trud-
nym losom Palestynczykdow i staje po stronie dumnego patriotyzmu wedrowcow,
banitéw, pokrzywdzonych oraz zmuszonych do tutaczki. Opowiada si¢ przeciwko
owej ,,symetrii odkupienia”, ktora kaze podbija¢, okupowaé czy kolonizowacé,
ukrywajac si¢ za ideologia ,,zdobycia ziemi obiecanej, powrotu do pierwotnych
zrodet czy ustalenia prawdziwej tradycji”®®. Jest to stanowisko wyraziste, uznaja-
ce znaczenie wigzi narodowej (nie w sensie pokrewienstwa krwi, lecz wspdlnoty
doswiadczen i wedrowki), ale tez wyrazajace skomplikowanie ludzkich do§wiad-
czen i indywidualnych wyborow tozsamosci*, pozbawione checi rewanzu czy

%2 7daniem Clifforda (Clifford 2000: 18—19) zacytowana wyzej z tekstu Za ostatnim niebem wy-
powiedZz Saida to bardzo wymowne $wiadectwo tego, ze pisarz mial $wiadomo$¢ ograniczenia i
tragizmu wiasnych losow na tle swojej wspolnoty.

% Por. Clifford 2000: 19.

% W rozmowie z Danielem Barenboimem Said (Said, Barenboim 2008: 15) opowiedziat si¢ za ro-
Zumieniem tozsamosci jako ,,zbioru pradow, zmiennych tendencji”, a nie ,,okreslonego miejsca czy
statego zestawu rzeczy”. Autor Orientalizmu zartobliwie stwierdzil, ze ,,idea domu jest przecenia-
na” (Said, Barenboim 2008: 14), a rola wspolczesnego intelektualisty powinno by¢ pielggnowanie
roznic, ale ,,bez siania poczucia dominacji i agresji” (Said, Barenboim 2008: 132), ktore wiaza sig
czgsto z bezkrytyczng afirmacja jednej tozsamosci i catkowitym odrzuceniem drugiej. Humanista
powinien umie¢ i$¢ ,,pod prad”, godzi¢ partykularyzm z uniwersalizmem, a jednostkowo$¢ z cato-
$cig (Said, Barenboim 2008: 132-133).
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zemsty na innej grupie narodowej, wrogiej w danych okoliczno$ciach historycz-
nych. Przedstawiona tu do$¢ nietypowa postawa Saida zaowocowata licznymi
przyjazniami z wybitnymi intelektualistami izraelskimi i pochodzenia zydow-
skiego. Te bliskie relacje sktaniaty do prowadzenia dialogu — szczerego, krytycz-
nego, ale zawsze z poszanowaniem odmiennosci pogladow.

Bardziej radykalne od tego zaprezentowanego przez Saida stanowisko wyrazi-
ta wspotczesna badaczka z Egiptu, pozostajaca pod wptywem idei feministycz-
nych, Layld Ahmad (Leila Ahmed, urodzona w roku 1940). Egipska myslicielka
— podobnie jak opisywany wczesniej palestynsko-amerykanski krytyk pojgcia
orientalizmu — wkomponowata refleksje nad tozsamos$cia w tok przemyslen auto-
biograficznych. Krytyka idei panarabskich i definiowanie wlasnej ztozonej toz-
samosci, opartej na stopniowo odzyskiwanym osobistym wspomnieniu wielokul-
turowego Egiptu pierwszej potowy XX wieku, to jedne z wazniejszych tematow
poruszanych przez Ahmed w jej anglojezycznej autobiografii A Border Passage.
From Cairo To America — A Woman’s Journey® (2000). Jedna z mocno ekspo-
nowanych, dyskusyjnych tez egipskiej feministki jest przekonanie o opresyj-
nym, narzuconym charakterze panarabizmu jako ideologii, ktora, obrana przez
Egipt w latach trzydziestych i czterdziestych XX wieku, doprowadzita ten kraj
do funkcji rzecznika i przywodcy catej wspolnoty arabskiej. Leila Ahmed daje
$wiadectwo swojego krytycyzmu wobec sposobu, w jaki formowata si¢ wspot-
czesna wspoélnota arabska, opatrujac fragment swojej biografii, zatytutlowany On
Becoming An Arab (O stawaniu si¢ Arabem), znaczacym mottem: ‘I remember
the very day that I became colored’®® (Ahmed 2000: 243). W ujeciu Ahmed pana-
rabizm to wlasnie proces ,,naznaczania, nadawania koloru”, wynikajacy z kolo-
nialnego podziatu §wiata. Mocarstwa zachodnie nazwaty wiekszo$¢ mieszkan-
coéw Bliskiego Wschodu ,,Arabami” (autorka §wiadomie stosuje trudna do od-
dania w polszczyznie i1 przeczaca regutom jg¢zyka angielskiego wariantywnos$é
zapisu: ‘the Arabs / an Arab / arab), a nazewnictwo to bylo w zamierzeniu swo-
istym stygmatem, wyrazajacym zacofanie kulturowe i ulegltos¢ polityczna
(Ahmed 2000: 266-267). Zdaniem egipskiej pisarki reakcja elit arabskich na to
niewatpliwe zto i nie-sprawiedliwo$¢ dziejowa stato sie paradoksalne uznanie ko-

% Zwrot A Border Passage, zawarty w tytule autobiografii, thimaczytbym dwojako. Po pierwsze,
bardziej dostownie, bytoby to ,,przekraczanie granic” zwiazane z emigracja pisarki z Egiptu do
Stanéw Zjednoczonych i wielokrotnymi zmianami otoczenia jezykowego i kulturowego, doswiad-
czanymi przez Ahmed. Drugie ttumaczenie oznaczatoby ‘transgresjg, przekroczenie norm, zburze-
nie zastanych pozycji spotecznych’, zwiagzane z prowokacyjnym kwestionowaniem przez autorkg
przypisywanych jej przez spoteczenstwo rol Egipcjanki-Arabki-muzutmanki, a z drugiej strony ko-
biety, ograniczanej przez obowiazujace patriarchalne sposoby interpretacji islamu i Koranu.

% Motto ,,Pamigtam 6w dzien, gdy statam si¢ kolorowa” pochodzi z twérczosci Zory Neale Hur-
ston (1891-1960), afroamerykanskiej pisarki i badaczki folkloru.
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lonialnych kategorii i narzucanie bardzo szerokiej, kolektywistycznie ukierunko-
wanej tozsamos$ci grupowej, czemu nie towarzyszyla zadna dyskusja, lecz tylko
autorytaryzm zacierajacy przejawy wczesniejszej wielokulturowosci.

Nigdy nie postrzegatam Zydéw ani Koptéw jako abstrakcji. [...] Byli oni ludzmi,
ktorych znali moi rodzice, z ktorymi codziennie si¢ widywali, o ktorych rozmawiali.
To spoéréd Zydow i Koptow wywodzili sie przyjaciele brata, siostry i moi, wérod nich
takze moja najlepsza przyjaciotka Joyce. Jestem pewna, ze juz wowczas [czyli we
wczesnej miodosci autorki — dop. M.M.] doswiadczatam zdradliwych, podskémych
porywow i zmian uczué, ktore owa saczaca sig¢ zewszad nienawistna propaganda wy-
wolywata lub chciala w nas wywotaé. Jestem tez przekonana, ze wilasnie to, a takze
czysta nienawis¢, ktora wywoltywalo we mnie bycie wystawiona na dziatanie wszech-
obecnej propagandy, przynajmniej cz¢sciowa spowodowaly, ze tak bardzo nie lubitam
idei bycia Arabka i instynktownie sig jej opieratam (Ahmed 2000: 245, thum. z angiel-
skiego M.M.).

Leila Ahmed wychodzi od tego sformutowania, a nastgpnie kresli obraz egip-
skiego systemu edukacji lat pigcdziesiatych i szes¢dziesiatych XX wieku, skrajnie
zideologizowanego, jednomys$lnego i usitujacego zamiast dotychczasowej wielo-
Sci idei wprowadzi¢ tylko jedna: panarabizm powiazany z niech¢cia do najwaz-
niejszego wroga, Izraela. Egipska feministka stara si¢ na wielu przykladach uka-
za¢ przyjmowany przez nig ze smutkiem koniec Egiptu liberalnego, otwartego,
krytycznego wobec Zachodu, ale zyczliwego wobec wielu zachodnich idei.

Biografia Ahmed dostarcza zatem interesujacego dla badacza problemow na-
rodowosciowych na Bliskim Wschodzie materiatu, jednoczes$nie jednak stanowi
przyktad najbardziej chyba radykalnej krytyki wspotczesnych spoleczenstw arab-
skich sposréd zrédetl przytoczonych w tym podrozdziale. W pewnym sensie au-
torka A Border Passage przeszta droge odwrotna niz Edward Said, cho¢ oboje
wychowywali si¢ w bardzo podobnych srodowiskach, czyli stosunkowo boga-
tych, kosmopolitycznych, zafascynowanych kultura europejska rodzinach®, zyja-
cych w Kairze lat czterdziestych i pigcdziesiatych, ,,miescie wiekuistym, fenome-
nalnie skomplikowanym i wyrafinowanym” (Said, Barenboim 2008: 15), a poz-

57 Zaréwno Edward Said, jak i Leila Ahmed prowadzili rodzaj ,,podwéjnego zycia” (pojecie uzy-
wane w tym znaczeniu przez wybitna lingwistke polsko-australijska, Anng Wierzbicka, 1997: 73—
93) w as-pekcie jezykowym i kulturowym. Fakt wyboru przez oboje krytykow tozsamosci arab-
skiej angielskiego jako gtownego lub jedynego jezyka tworczosci naukowej i eseistycznej spowo-
dowat bardzo gigbokie zanurzenie ich tekstow w metaforyce i zasobie pojgciowym naukowe;j i lite-
rackiej angielszczyzny. Trudno przetozy¢ ich poglady i tok mys$lenia na arabski jezyk literacki,
ktéry ma zupetnie inne cechy swoiste i brakuje mu odpowiednikow dla wielu stow angielskich.
Thumaczy to, dlaczego w $wiecie arabskim czgsto wyznaje si¢ poglad, ze teksty Arabow w jezy-
kach europejskich nie sa juz ,,tekstami arabskimi” i nie mozna ich uzna¢ za czg$¢ kultury arabskie;j.
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niej emigrowali do Stanéw Zjednoczonych. Tworca Kultury i imperializmu przy-
jal podejscie zachodniego intelektualisty, ktory w pewnym momencie odkrywa na
nowo bogactwo kultury arabskiej, identyfikuje si¢ z krytycznie i w osobisty spo-
sob interpretowanymi arabskoscia i palestynskoscia, oraz wypracowuje bardzo
dobra znajomo$¢ arabskiego jezyka literackiego. Leila Ahmed — niezaleznie od
catego taczacego ja z Saidem krytycyzmu spotecznego i demokratyzmu — poszta
zupelnie inna droga: afirmacji egipskiej lokalnosci i partykularyzmu®®, pochwaty
dziedzictwa Egiptu wielokulturowego, na rowni muzutmanskiego, koptyjskiego,
zydowskiego 1 greckiego, catkowicie niezaleznego od politycznych dazen $wiata
arabskiego, odrzucenia panarabizmu i jego wizji wspdlnoty arabskiej. Echa tego ty-
pu postaw powroca jako elementy $wiatopogladow myslicieli maronickich i kop-
tyjskich, ktore przedstawiam w rozdziatach czwartym i piatym.

%8 Jednym z ciekawszych i bardziej kontrowersyjnych fragmentéw biografii Ahmed wydaje sie pel-
na pasji krytyka roli literackiego jezyka arabskiego w utrwalaniu konserwatywnego i falszywie
monolitycznego charakteru spoteczenistw w krajach arabskich. Egipska badaczka sugeruje, ze nie
ma powodow (poza ograniczeniami politycznymi), dla ktérych dialekt egipski jgzyka arabskiego
(lahga misriyya, np. w formie Kairskiej) nie moglby sta¢ si¢ petnoprawnym jezykiem literackim
(Ahmed 2000: 283). Mysl t¢ niewatpliwie nalezatoby nazwaé radykalnie rewizjonistyczna wzgle-
dem idei panarabskich, poniewaz w przywotywanym wcze$niej stanowisku Sati‘ego al-Husriego to
wspolny jezyk i tradycja literacka z nim zwigzana uznano za budulec i najwazniejszy komponent
arabskiej tozsamosci grupowej. Por. koncepcja jezyka libanskiego wedtug zasad sformutowanych
przez Sa‘ida‘Aqla, patrz: podrozdziat 5.2.3.



4. KOPTOWIE - SPADKOBIERCY

EGIPTU STAROZYTNEGO I CHRZESCIJANSKIEGO

4.1. Zagadnienia genealogiczne i historyczne

4.1.1. Korzenie chrze$cijanstwa koptyjskiego

Wspolnota koptyjska wpisuje sig w dwutysiacletnia histori¢ Kosciota i nie-
zwykle skomplikowane dzieje Egiptu. Grupa ta moze si¢ wigc poszczyci¢ impO-
nujaco dhuga tradycja historyczna, a takze opowiesciami o wlasnej przesztosci,
ktére uwzgledniaja wazna rolg Koptdw w rozwoju §wiatowego chrzescijanstwa.
Nie jest to jednak narracja jednorodna i jednoznaczna, trudno tu bowiem oddzie-
li¢ histori¢ od jej interpretacji i sfery mityczno-legendarnej. Tozsamos$¢ koptyj-
ska, tak jak dzieje Egiptu, to wielobarwna mozaika lub palimpsest, w ktory ukla-
daja si¢ kolejne inskrypcje, wzory, wptywy, zaleznosci: klasyczne egipskie, kop-
tyjskie, hellenistyczne, greckie, rzymskie, zydowskie, arabskie, berberskie, angiel-
skie, francuskie i inne. Z tych elementéw powstaja rozne pamigci grupowe i indy-
widualne, to samo wydarzenie w odmiennych epokach i kontekstach nabiera r6z-
nych znaczen.

W rozdziale tym zrekonstruuj¢ glowne wydarzenia i problemy, wokét ktorych
konstytuuje si¢ zbiorowa pami¢é koptyjska. Za najbardziej interesujace zrodia,
ktére dopomoga w przeprowadzeniu tej wstepnej analizy, uznaj¢ syntezg¢ Otto
Meinardusa (Two Thousand Years of Coptic Christianity, 2004) i wielowarstwo-
wy esej Jill Kamil o historii Kos$ciota koptyjskiego (Christianity in the Land of
The Pharaohs. The Coptic Orthodox Church, 2002). Obu tych tekstow, cho¢ oparto
je na imponujacej bazie zrodtowej i bardzo nowoczesne metodologicznie, nie moz-
na jednak nazwaé w pelni ,,obiektywnymi” czy ,,zdystansowanymi” w sensie pO-
dejscia naukowego. Zwiaszcza Jill Kamil pisze w sposob peten pasji i wplata w ra-
my erudycyjnego historyczno-teologicznego tekstu elementy wtasnego doswiad-
czenia biograficznego: konwersji religijnej i wejscia do wspdlnoty koptyjskiej.
Otto Meinardus z kolei nie ukrywa podziwu dla fascynujacych go sity i trwatosci
wspolnoty ortodoksyjnych Koptéw oraz charyzmy ich patriarchy, Santdy III.
Wspomniane zrodta odznaczaja si¢ wigc dwojaka waznoscia: z jednej strony maja
wielka warto$¢ informacyjna, z drugiej za§ moéwia — czasem w sposob niezamie-
rzony — o tozsamosci koptyjskiej widzianej oczyma afirmujacych ja autoréw za-
chodnich.

W polskiej literaturze przedmiotu wazna rolg odgrywa stworzona przez Izabe-
le Smolinska (Smolinska 2008) monografia symboliki krzyza w arabskojgzycznej
literaturze religijnej i obrzedowosci Koptow, podkreslajaca poczatkowa dwuje-
zyczno$¢, w czasach nowozytnych za§ zdecydowana dominacj¢ arabszczyzny,
takze na obszarze teologii chrze$cijanskiej w Egipcie.

Podczas rozwazania watku bogatej historii wspolnoty koptyjskiej nalezy w pier-
wszej kolejnosci odwolaé si¢ do etymologii jej nazwy, ktora za§wiadcza o $cistym
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zwiazku migdzy Koptami i Egiptem jako nazwa geograficzna. Termin ‘koptyjski’
odnosi si¢ do staroegipskiej nazwy kraju nad Nilem (za: Smolinska 2008: 17), kto-
rej nastgpnie powszechnie uzywano w jezyku greckim w formie Aigyptos. Stowo to
zostato przeksztatcito si¢ w arabskie 7gibt, ktére z kolei przeszto w gibr™, l.mn.
agbat ‘Kopt/Koptowie’, oznaczajace generalnie Egipcjan, a nie tylko chrzescijan.
Stopniowo terminy ‘Kopt/koptyjski’ zostaty utozsamione z rdzennymi chrzescijan-
skimi mieszkancami Egiptu, co miato wplyw takze na }grzejs'cie wymienionych
stow do zasobu klasycznego literackiego jezyka arabskiego®.

Jezyk koptyjski nalezy do rodziny jezykow afroazjatyckich. Mozna go uznac
za ostatnie stadium rozwoju jezyka egipskiego, nastepujace po etapie pisma de-
motycznego. W momencie podboju muzutlmanskiego w roku 641 koptyjski byt
dominujacym jezykiem méwionym mieszkancow Egiptu. Mimo ze greka petnita
(do nadejécia Arabow) funkcje jezyka oficjalnego, to jednak wiasnie koptyjski
charakteryzowat si¢ wigkszym egalitaryzmem, dzigki czemu stanowit tez mowe
warstw ubozszych. Zapisywano go znakami zapozyczonymi z alfabetu greckiego
z uwzglednieniem siedmiu dodatkowych liter, pochodzacych z alfabetu demoty-
cznego i odnoszacych si¢ do fonemow niewystgpujacych w grece (Meinardus
2004: 283). Do najwazniejszych dialektow opisywanego jezyka mozna zaliczyé
sa‘idycki (gornoegipski), buhajrycki (dolnoegipski), fajjumicki, ahmimski i sub-
ahmimski (Meinardus 2004: 283). Poczatkowo gtéwna role odgrywat pierwszy
z wymienionych dialektow, jednak juz w okresie dominacji muzutmanskiej uwy-
puklito sig szczegdlne znaczenie dialektu buhajryckiego. Byt on jezykiem liturgii
koptyjskiej i znacznej czesci literatury teologicznej, wyparl wiec pozostate od-
miany koptyjskiego. Jeszcze w XI wieku jezyk 6w byt zrozumiaty dla znacznej
czesci chrzescijan egipskich, procesy arabizacji postgpowaty jednak szybko, cze-
go dowod stanowi zachowana wypowiedz patriarchy Gabriela III z roku 1131, w
ktorej przestrzegat on ksigzy koptyjskich przed objasnianiem Modlitwy Panskiej
w dialektalnym arabskim (Meinardus 2004: 283). Jesli juz wowczas zrozumienie
tekstow w jezyku koptyjskim przysparzato wiernym trudnosci, trudno sig dziwié,

% Anna Iwanowna Elanskaja (Elanskaja 1964: 7) podaje, ze prawdopodobnie okreslenie ‘Kopto-
wie’” pochodzi od arabskiego kubt lub kobt, ktore przeszto we wspotczesnej wymowie w gibt. Roz-
nie wymawiane stowa arabskie byly realizacja greckiego Aigyptos. Forma gibt spopularyzowata sig
szczegolnie po arabskim podboju Egiptu, stuzyta bowiem tatwemu odrdznieniu zdobywcow — et-
nicznych Arabow — od lokalnej ludnos$ci egipskiej, w przewazajacej mierze chrzescijanskiej. To
wilasnie upowszechnienie arabskiej nazwy wihasnej chrzescijanskich mieszkancow Egiptu przyczy-
nito si¢ w decydujacym stopniu do powstania utozsamienia: Egipcjanie — Koptowie — chrzescija-
nie, charakteryzujacego rowniez wizje $wiata wielu wspotczesnych Koptow.

8 Rozpowszechniona w jezyku arabskim forma Misr (dialektalne: Masr) oznaczajaca Egipt wywo-
dzi si¢ od rdzenia msr, konotujacego wielkie, zasiedlone obszary, osadnictwo, kolonizacjg. Podob-
nie jak w przypadku wigkszosci nazw wiasnych panstw arabskich jest to nazwa zwyczajowa luzno
zwiazana z przeszlo$cig onomastyczng danego obszaru.



74

Koptowie

ze okoto XV wieku tylko Gorny Egipt miat stosunkowo liczne wspolnoty dobrze
postugujace sig jezykiem pierwotnym. Istotna rolg¢ odegrato tez thumaczenie licz-
nych dziet koptyjskich na literacki arabski. Mozna przyja¢, ze w XVII wieku kop-
tyjski przestat by¢ jezykiem méwionym i doszto do niemal stuprocentowej arabi-
zacji jezykowej wsrod Koptow.

Od XIX wieku inicjowano proby ozywienia jezykowego dziedzictwa koptyj-
skiego, w czym wazng rolg odegraty wysitki zarowno $wieckiej inteligencji, jak i
hierarchii duchownej oraz nizszego kleru®. Ukoronowanie tego procesu stanowit
rozwijajacy si¢ w drugiej potowie XX wieku ruch ,,szkot niedzielnych”, w kto-
rych dazono do ktadzenia nacisku na praktyczna nauke jezyka koptyjskiego i od-
zyskiwanie przez niego statusu jezyka zywego. W duzym stopniu byl to proces
komplementarny do odzyskiwania $wiadomosci jezykowej przez liczne mniej-
szo$ciowe grupy etniczne i walczace o utworzenie panstwa narodowego w Euro-
pie Srodkowo-Wschodniej w XIX i na poczatku XX wieku. Jezyk to czynnik uta-
twiajacy tworzenie si¢ i wzmacnianie nowoczesnych wspolnot narodowych i et-
nicznych. W tym przypadku walka o ozywienie jezyka koptyjskiego stanowi tez
wyzwanie rzucone dominacji arabszczyzny literackiej i dialektalnej, budujacej
uniwersum symboliczne, zwane cywilizacja arabsko-muzutlmanska.

Genealogia i pamig¢ historyczna Koptow tworzy si¢ w odniesieniu do kilku
szczegolnie waznych fenomenow historycznych i teologicznych:

1. podroz Swietej Rodziny do Egiptu i tradycje z nia zwiazane,

2. dziatalnos$¢ apostota i ewangelisty $w. Marka, jako legendarnego zatozycie-
la Kosciota w Egipcie,

3. przesladowania wymierzone w pierwszych chrzescijan,

4. zjawisko monastycyzmu w Egipcie,

5. rola Patriarchatu Aleksandryjskiego, utworzenie teologicznej szkoty alek-
sandryjskiej i powstawanie literatury egzegetycznej w jezyku koptyjskim; spory
teologiczne dotyczace natury Chrystusa.

1. Tradycje zwiazane z przybyciem Swigtej Rodziny do Egiptu naleza do
najwazniejszych wyrdznikow koptyjskiej ,.historii §wigtej”. Narracje te zawie-
raja zwykle odniesienie do realiow geograficznych Egiptu, cho¢ czgsto réznig

® Anna Iwanowna Elanskaja (Elanskaja 1964: 7) zauwaza, ze w XIX wieku przedstawiciele nie-
ktorych kregow inteligencji i duchowienstwa koptyjskiego stosunkowo dobrze wiladali jezykiem
koptyjskim (zwlaszcza w formie pisemnej) — na tyle, ze mogli uzywaé go w korespondencji, takze
w celu kamuflowania niepokornych tre$ci przed arabskojgzyczna wigkszoscia. To o tyle ciekawe
zjawisko, ze we wczesniejszych wiekach koptyjski funkcjonowat wlasciwie tylko jako jezyk litur-
giczny. Poczatek XX wieku byt juz natomiast momentem, w ktérym rozwijat si¢ program ozywie-
nia jezyka koptyjskiego i uczynienia go przedmiotem wykladowym na réznych poziomach eduka-
cji.
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sig w szczegolach. Wigksze znaczenie ma Jednak og6lne wywyzszeme kraju Jako
Ziemi Swigtej. Jezus Chrystus miat poznaé Egipt jako Jedynq ziemi¢ poza swoim
macierzystym obszarem — Palestyna. Przekazy biblijne po$wigcone podrozy sa
bardzo zwigzle i ogolne®, jednak w warunkach egipskich zostaty bardzo wzbo-
gacone i obrosty szeregiem interpretacji i dodatkowych szczegdtow. Poboznosé
maryjna, bardzo zywa w Kosciele koptyjskim, rowniez opiera si¢ na przekazach
zwigzanych z podréza Rodziny Swiqtej Poszczegdlne miejsca, czgsto znane
sw1qtyn1e koptyjskle lub miejscowosci z duza populaCJq chrzescijanska, chetnie
przyznaja si¢ do ,,goszczenia” Maryi, Jezusa i Jozefa®. Jak plsze Jill Kamil (Ka-
mil 2005: 19) — cytujac Stephena Davisa, badacza opisywanej problematyki —
trudno ustali¢ trase¢ domniemanej podrézy Rodziny Swigtej, mamy tu do czynie-
nia raczej z ciagle ewoluujacym zbiorem dopelniajacych si¢ luznych opowiesci.
Zbior zwany koptyjskim Synaxarionem, sktadajacy sig z tekstow dotyczacych
Swigtych, meczennikéw 1 bohateréw koptyjskich, zawiera listg dwudziestu
dwdch miejsc kojarzonych z eksodusem z Palestyny do Egiptu. Nowoczesna
opowies$é o podrozy Rodziny Swigtej, stanowiaca zarazem projekt scenariusza
filmowego, stworzyt HayrT Bisara (2000), wspolczesny rezyser egipski i koptyj-
ski (patrz: podrozdziat 4.3). W interpretacji filmowca historia podroézy to opo-
wies¢ silnie zakorzeniona w wielostronnie interpretowanej historii Egiptu. Staro-
zytno$¢ przedchrzescijanska bezkonfliktowo taczy si¢ tu z narodzinami duchowo-
Sci chrzescijanstwa koptyjskiego, a wszystkie te elementy spaja wrazliwo§¢ wspot-
czesnego rezysera, Kopta zarliwie kochajacego Egipt okresu faraonow i przywia-
zanego do idei §wieckiego, pluralistycznego panstwa egipskiego.

62 Wydarzenia zwiazane z wymuszona podroza Rodziny Swigtej do Egiptu notuje ewangelista §w.
Mateusz: ,,Gdy oni [Medrcy Wschodu — dopisek M.M.] odjechali, oto aniot Panski ukazat si¢ Joze-
fowi we $nie i rzekl: »Wstan, wez Dziecig i Jego Matke i uchodz do Egiptu; pozostan tam, az ci
powiem; bo Herod bedzie szukat Dziecigcia, aby Je zgtadzi¢«. On wstat, wziat w nocy Dziecig i
Jego Matke i udat si¢ do Egiptu; tam pozostat az do $mierci Heroda. Tak miato sig spetni¢ stowo,
ktore Pan powiedziat przez Proroka: Z Egiptu wezwatem Syna mego” (Mt 2, 13-15). Podobnie
ewangelista zwigzle informuje o $§mierci Heroda i powrocie Rodziny Swigtej do Palestyny: ,,A gdy
Herod umarl, oto Jozefowi w Egipcie ukazat si¢ aniot Panski we $nie, i rzekt: « Wstan, wez Dziecig
i Jego Matkg i idz do ziemi Izraela, bo juz umarli ci, ktorzy czyhali na Zycie Dziecigcia». On wigc
wstat, wzial Dzieci¢ i Jego Matke i wrocit do ziemi Izraela” (Mt 2, 19-21). Pozostali autorzy
Ewangelii nie przekazuja podobnych informacji.

8 Za przyklady takich obiektéw moga postuzyé koscioly potozone w starej chrze$cijanskiej czesci
Kairu (Misr Qadima), np. Al-Mu ‘allaga (,,Kosciot Wiszacy”, od potozenia na péinocno-zachodnich
bastionach dawnej twierdzy), grekoprawostawny kosciot $§w. Jerzego i kosciot sw. Sergiusza. Do
innych waznych miejsc nalezy Sykomora Dziewicy, drzewo znajdujace si¢ w Matariyya, ktore,
wedlug tradycji, miato ochroni¢ Rodzing Swigta przed natarczywoscia poszukujacych jej zotierzy.
Popularne podanie mowi z kolei o rozszczepieniu pnia drzewa w momencie najwigkszego zagroze-
nia. Maryja, Jezus i Jozef mieli by¢ przyjeci bardzo zyczliwie w miejscowosci Balbays. Istnieje tez
tradycja mowiaca o tym, ze Chrystus miat by¢ jakoby uczniem szkoty w Bahnasa. Z kolei, klasztor
Dayr al-Muharraq miat by¢ miejscem wizji §w. Jozefa, zachgconego tam przez aniota do powrotu
do Palestyny po stu osiemdziesigciu pigciu dniach pobytu w Egipcie w zwiazku ze §miercig zagra-
zajacego Dzieciagtku Heroda. Por.: Wozniak 2006.
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2. Sw. Marka tradycyjnie uwaza si¢ za zatozyciela samodzielnej organizacji
koscielnej w Egipcie. Byt on apostotem i autorem najstarszej Ewangelii kano-
nicznej, ktora stanowita tez punkt odniesienia dla dwoch innych ewangelistow:
$w. Mateusza i $w. Lukasza. Koptowie przywiazuja wielka wage do roli w two-
rzeniu przyszlego Patriarchatu Aleksandryjskiego, jaka odegrat §w. Marek, i uz-
naja go za pierwszego ze stu siedemnastu patriarchéw (ostatnim z nich byt jak do
tej pory Saniida III, zmarty w roku 2012%). Sw. Marek zogniskowat w sobie dwie
cechy bardzo istotne z punktu widzenia tradycji koptyjskiej: z jednej strony, jako
ewangelista i misjonarz, uosabia ortodoksje chrze$cijanska, zwrot ku bezposred-
nim zrodtom wiary 1 pierwszemu, najbardziej autentycznemu Kosciotowi, z dru-
giej za$ zginal $Smiercia tragiczna, jego biografia ma wigc rys megczenstwa, tak
istotnego dla historii Koptéw i ich wspotczesnosci. Czas pojawienia si¢ §w. Mar-
ka w Aleksandrii jest niepewny, zapewne nastapito to migdzy 48 a 61 rokiem
n.e., cho¢ mogt tez przyby¢ do Egiptu juz wezesniej — np. Historia Kosciotla Eu-
zebiusza za prawdopodobne uznaje lata 41-43 n.e. (Meinardus 2004: 28). Nale-
zy tez podkresli¢, ze informacje o ewangeliScie zawarte w ksiggach Nowego
Testamentu sa bardzo ubogie, a okres 50—-62 n.e. mozna uznaé¢ wregcz za bialg
plame¢ w poroéwnaniu z lepiej udokumentowanymi dziejami §w. Pawla (Meinar-
dus 2004: 28), co zachgca do snucia whasnych narracji na ten temat. Pierwsi hi-
storycy Kosciota, w tym réwniez ci wywodzacy si¢ z elit koptyjskich, poswigcili
sporo miejsca domystom co do charakteru i zasiegu podrdzy apostolskich §w.
Marka, nie ulega jednak watpliwosci, ze zarowno Egipt, jak i ziemie dzisiejszego
Maghrebu, znajdowaty si¢ na ich trasie. Bardzo szeroko znanym i komentowa-
nym wsrdéd Koptéw motywem jest historia nawrocenia szewca Aniana, ktory zo-
stal wyznaczony przez $w. Marka na jego nastepce w roli przywddcy — patriarchy
aleksandryjskiej wspélnoty chrzescijanskiej®®. W 68 roku n.e. ewangelista zostat
zaatakowany i pojmany przez wrogi thum podczas $wigta poganskiego boga Serapi-
sa, ktore pokrylo si¢ czasowo z Wielkanoca. Zwloki §wigtego, poddane torturom,
ale ochronione przez ulewny deszcz, chrzeécijanie potajemnie umiescili w grobie
wykutym w skale pod kosciotem w Baukalis. Mgczenstwo $w. Marka wiaze sig
tez ze szczegldlnym znaczeniem jego relikwii, ktorych dzieje sa niezwykle bogate

W listopadzie 2012 roku nowym patriarcha koptyjskim zostat wybrany Tawadriis |l (Theodoros
II), wezeéniej biskup muhafazatu Al-Buhayra.

% Tradycja koptyjska mowi, ze Marek po przekroczeniu wschodniej bramy Aleksandrii zerwat pa-
sek w swoim sandale i musiat skorzysta¢ z pomocy okolicznego szewca. Anian, spetiajac postuge,
uktut si¢ w reke i zakrzyknat Heis ho theos (Bdg jest jeden). Uradowany $w. Marek ochrzcit szew-
ca i jego rodzing oraz cudownie uleczyt jego rang. Anian petnit funkcjg zwierzchnika wspdlnoty,
gdy ewangelista udawat si¢ do Rzymu na spotkania ze $w. Pawlem, a takze odbywat podr6z misyj-
ng do Cyrenajki. Decyzja o mianowaniu Aniana nastgpca $w. Marka byla wigc odzwierciedleniem
jego roli w zyciu aleksandryjskiej gminy chrzescijanskie;j.
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i obfituja w watki legendarne. Podczas arabskiego podboju Aleksandrii w roku
646 kosciot §w. Marka w tym miescie zostal powaznie zniszczony, a ciato §wig-
tego rozcztonkowane. Jego gtowa powrdcita w koncu do patriarchy koptyjskiego,
natomiast pozostata czg$¢ ciata trafita w rece wspdlnoty melchickiej, tradycyjnie
raczej niechetnej Koptom. Legendy odnosza si¢ tez do wykradzenia bezglowego
ciata przez kupcow weneckich®®, co miato mie¢ miejsce w IX wieku. Zrodta kop-
tyjskie, np. Historia patriarchatu koptyjskiego Ibn Mugaffy* i biografia patriarchy
Cyryla III, sugeruja, ze glowa §wigtego na zawsze pozostala w Egipcie (Meinardus
2004: 32). W roku 1968 doszto do przekazania cze¢sci relikwii Swigtego przez pa-
pieza Pawla VI patriarchatowi koptyjskiemu. Zostaly one umieszczone w Nnowej
katedrze koptyjskiej w Kairze. W ten sposob stolica Egiptu uzyskata analogiczny
do Aleksandrii charakter sanktuarium $w. Marka.

3. Tradycja martyrologiczna w Kosciele koptyjskim uksztattowata si¢ w II-111
wieku n.e., gdy kolejni cesarze rzymscy przesladowali wspolnoty chrzescijanskie.
Nalezy jednak podkresli¢, ze wedtug egipskich chrze$cijan pierwszym megczenni-
kiem byt juz §w. Marek. W okresie bezposrednio po tragicznej §mierci apostota
chrzescijanie usuwali si¢ w cien 1 tworzyli stosunkowo mate, trudno dostgpne
wspolnoty. Represje wzmogly si¢ za panowania cesarza Septymiusza Sewera
(193-211), gdy przechodzenie na chrzescijanstwo zostato bardzo utrudnione.
Apogeum przesladowan nalezy wiaza¢ z rzadami Dioklecjana (284-305), ktory
poddawal niepokornych najbardziej wymySlnym torturom. Interpretacja tego
okresu historycznego silnie wplyneta na pozniejsze nauczanie Kosciota koptyj-
skiego, przedstawiajacego si¢ jako wspolnota meczennikow® . Byli oni od tego

% Wenecja nazwata sig oficjalnie Republika $w. Marka i uznala go za gtéwnego patrona, szczycilta
si¢ tez relikwiami $wigtego, eksponowanymi w stynnej katedrze, nazwanej imieniem ewangelisty.
" por. Aziz S. Atiya, Martyrs, Coptic w: The Coptic Encyclopedia, t. 5, s. 1550-1559. Zdecydo-
wang wigkszo$¢ meczennikow stanowia ofiary przesladowan rzymskich. W czasach islamu zdarza-
fo sig, ze za meczennikdw uznawano chrze$cijan powracajacych do swojej wiary po okresie kon-
wersji na islam, co wiazato si¢ z wystawieniem na $mier¢ za odstgpstwo od wiary muzutmanskie;j.
Przyktadem uniwersalnie rozpoznawanej meczennicy koptyjskiej jest $w. Katarzyna Aleksandryj-
ska. Zyciorys tej §wigtej stanowi zreszta bardzo konsekwentna realizacje chrzescijanskiego toposu
kulturowego: osoba wywodzaca sig¢ z bogatego srodowiska, Swiatta i wszechstronnie wyksztalcona
uznaje jednak wartosci duchowe za najwazniejsze i za wierno$¢ im ponosi $mieré¢ meczenska z rak
przedstawicieli panujacego rezimu, w tym przypadku na polecenie prokonsula cesarza Maksymia-
na (por. Kamil 2005: 121). Bardzo charakterystyczne jest tez istnienie bogatych tradycji o cudow-
nym, anielskim przeniesieniu dobrze zachowanego ciata §w. Katarzyny na tereny Potwyspu Synaj,
wiazace posta¢ meczennicy z bo-gatymi tradycjami monastycyzmu synajskiego. Jak pisze Jill Ka-
mil (Kamil 2005: 122), monaster na gorze Synaj zostal w jedenastym wieku przemianowany na
klasztor $w. Katarzyny, podobnie tez nazywano od $redniowiecza sam masyw gorski.
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czasu systematycznie wspominani, co znalazto odzwierciedlenie w formie kalen-
darza koptyjskiego®®.

4. Monastycyzm stanowi najbardziej oryginalny wktad Kos$ciota egipskiego
W histori¢ powszechna chrzescijanstwa. Wedlug oficjalnych materiatow Patriar-
chatu Aleksandryjskiego® szczegélna rola tego ztozonego zjawiska polega na
trzech aspektach: nieustannej chgci modlitwy, glodzie medytacji nad Stowem
Bozym oraz samodyscyplinie i ascezie, wzmacnianych przez post, odosobnie-
nie i oderwanie si¢ od czysto ziemskich pragnien. Za pioniera monastycyzmu
egipskiego uwazany jest $w. Antoni (okoto 250—-356), ktory przebywat na Pustyni
Wschodniej. Od imienia wielkiego eremity 6w poczatkowy okres monastycyzmu
nazwano ,,antonianskim”. Charakteryzowat si¢ on indywidualizmem i dos$¢ rady-
kalnie rozumiana asceza i umartwianiem ciata, poniewaz tradycja mowi, ze $w.
Antoni zrozumial w sposéb dostowny fragment z Ewangelii $w. Mateusza (19,
21), czyli wypowiedz skierowana przez Jezusa do bogatego mtodzienca: ,,Jezeli
chcesz by¢ doskonaty, sprzedaj, co masz i daj ubogim — a begdziesz miat skarb
W niebie — i przyjdz za mna”"°. Pierwsi eremici rzeczywiscie catkowicie porzucali
swoje §rodowisko i udawali si¢ na obszary pustynne, co nie stanowilo dla nich
wielkiego wyzwania, poniewaz lubili samotno$¢ i proby polegajace na pokony-
waniu ,,diabelskich putapek”. Monastycyzm po $mierci $w. Antoniego ewoluowat
jednak ku coraz silniej akcentowanej wspdlnotowosci i dyscyplinie. Po drugim,
trudniej uchwytnym okresie ,,zbiorowego pustelnictwa” nastapito przejscie do ko-
inonii czy tez ,pachomianskiego cenobityzmu”', sci§le zwiazanego z wybitna
osobowoscia $w. Pachomiusza (okolo 290-346). Nowos¢ stanowito przede
wszystkim stworzenie $cistej reguly przemieniajacej zycie eremitow w uczestnic-

% W przypadku kalendarza koptyjskiego zwraca uwage pogodzenie lokalnego wymiaru chrzesci-
janstwa (martyrologia odzwierciedlona w koptyjskim Synaxarionie) z uniwersalnoscia, czego
Swiadectwem jest, jak pisze Meinardus (Meinardus 2004: 285), dotaczenie wspomnien biskupow,
$wigtych i meczennikow, pochodzacych z krggu greckiego, syryjskiego, ormianskiego, rzymskiego
i perskiego. Rok kalendarzowy w kalendarzu koptyjskim nosi nazwe A.M. (Anno Martyrii, tac. ‘w
roku meczennikéw’), w przeciwienstwie do rozpowszechnionego w zachodnim chrzescijanstwie
A.D. (Anno Domini). Za pierwszy rok przyjmowany jest 284 n.e., a wigc wstapienie na tron cesa-
rza Dioklecjana. Podzielony na wyodrebnione staroegipskimi nazwami trzynascie miesigcy kalen-
darz (jeden miesiac krotki, interkalacyjny, sktadajacy sig¢ z pigciu lub sze$ciu dni w zaleznosci od
tego, czy dany rok jest przestgpny) oddaje zakorzenienie Koptow w przedmuzutmanskiej historii
Egiptu.

87a: http://stmarkclev.org/index.php?option=com_content&view=category&layout=blog&id=36&Ite
mid=189 [dostgp: grudzien 2010 r.].

" Mysl za: Przybylski 1994: 148.

™ Cenobityzm (od gr. koinos ‘wspolny’; bios ‘zycie’) — ruch ascetyczny powstaty na poczatku IV
wieku w Egipcie, propagujacy model doskonalenia chrzescijanskiego przez wspolne zycie mni-
chow pod kierunkiem przetozonego, wedtug okreslonej reguty. Definicja za: http://www.mikola;j-
bydgoszcz.home.pl/patrologia/patrolrl 1.htm [dostgp: grudzien 2010 r.].


http://stmarkclev.org/index.php?option=com_content&view=category&layout=blog&id=36&Ite%20mid
http://stmarkclev.org/index.php?option=com_content&view=category&layout=blog&id=36&Ite%20mid
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two w dobrze zorganizowanej i samowystarczalnej strukturze klasztoru. Mnich
miat wigc raczej ¢wiczy¢ cialo niz skrajnym umartwianiem doprowadza¢ do jego
wyniszczenia — wazna rolg odgrywata praca fizyczna, ustalony rytm zycia i mo-
dlitwy, a takze umiejetno$¢ obrony przed wrogami, np. atakujacymi monastery
Beduinami. Dopelnieniem zmian poczynionych przez §w. Pachomiusza byta dzia-
talno$¢ $w. Saniidy Archimandryty (383—451 lub 466), ktéry stworzyt znacznie
surowsza niz poprzednik regule¢ zycia wspdlnotowego. O ile Pachomiusz repre-
zentowal monastycyzm uniwersalny, migdzynarodowy, o tyle Sanida ktadt juz
nacisk na bardziej etniczny, koptyjski’® charakter cenobityzmu. Byl réwniez
Swietnym pisarzem, teologiem i kaznodzieja, piszacym i méwiacym w dialekcie
saidzkim jezyka koptyjskiego.

5. Patriarchat Aleksandryjski od drugiej potowy III wieku stat si¢ oSrodkiem
prawdziwie konsolidujacym chrzescijanstwo koptyjskie. Zycie intelektualne alek-
sandryjskiego srodowiska chrzescijanskiego byto bardzo bogate. Juz w roku 180
powstata szkota katechetyczna — didascaleion (Smolinska 2008: 21). Z ta uczel-
nia, konkurujaca z poganska szkota Muzeum Aleksandryjskiego, zwiazaly si¢
wybitne umysty wczesnego chrzescijanstwa: Panten (II-111 wiek), Klemens Alek-
sandryjski (150-215) i Orygenes (185-okoto 253)". Znaczenie patriarchatu
wzrosto zdecydowanie po zakonczeniu okresu przesladowan, gdy chrzescijan-
stwo stopniowo zyskalo status religii dominujacej w Imperium Rzymskim. W ro-
ku 395 sytuacja polityczna Egiptu ulegta dodatkowej zmianie, poniewaz wszedt
on w sktad Cesarstwa Wschodniego, czyli Bizancjum. Wiazato si¢ to z gleboka
chrystianizacja kraju nad Nilem i nawracaniem przez patriarchoéw kolejnych, po-
ganskich wczesniej, osrodkow. Kosciot koptyjski w tych warunkach stawat si¢
coraz silniejszg organizacja, dzigki wptywom cenobityzmu rost w silg ambitny
ruch misyjny, a wraz z umasowieniem chrzescijanstwa w Egipcie wzmacniala sig
tez rola odgrywana przez etnicznych Koptow, do tej pory grupg stabsza kulturo-

2 Niemal cata aleksandryjska szkota teologiczna tworzyla teksty w grece, Saniida Archimandryta
byt pierwszym teologiem uzywajacym koptyjskiego jako jezyka podstawowego.

¥ Status Orygenesa z punktu widzenia ortodoksji koptyjskiej nie zostal do konca ustalony. Otto
Meinardus (Meinardus 2004: 43) pisze, ze w czasach wspélczesnych znakomitemu komentatorowi
Pisma Swigtego zostat on pozbawiony rangi prezbitera przez patriarchg Demetriusza. Sugerowato-
by to odejscie Orygenesa od ksztaltujacej sie wowczas ortodoksji i wyjscie poza ramy wspolnoty
wiernych Patriarchatu Aleksandryjskiego. Wspolczesni Orygenesowi pisarze, np. Porfiriusz, suge-
rowali jego do$¢ bliskie zwiazki z neoplatonizmem i znajomos$¢ z Plotynem, nieobce tez byty
tworcy traktatu O Zasadach wptywy gnozy, prawdopodobnie pochodzenia zydowskiego (Danielou,
Marrou 1986: 151-152). Orygenes odznaczat si¢ genialnym, otwartym umystem i nieortodoksyjnie
podchodzit do egzegezy Biblii. Podziw budza m.in. jego badania nad etymologia hebrajska i loka-
lizacja geograficzna wydarzen biblijnych, wyprzedzajace znacznie pdzniejsze osiagnigcia nauki
(Danielou, Marrou 1986: 152). Wspoétczesnie egzegeta odzyskat tytul wybitnego ,,nauczyciela Ko-
$ciota koptyjskiego” i podaje sig¢ go za pozytywny przyktad klerykom w koptyjskich seminariach
duchownych.
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wo (cho¢ liczniejsza) od Grekow. W IV i V wieku podstawy teologiczne chrze-
Scijanstwa egipskiego wzmocnita dziatalno$¢ wybitnych Ojcéw Kosciota, przede
wszystkim $w. Atanazego Wielkiego (295-373)"* oraz $w. Cyryla Aleksandryj-
skiego (376-444)", ktérzy dali mu doktrynalna jedno$¢ i niezmacona podzia-
tami ortodoksj¢. Byt to czas wielkiego znaczenia patriarchow aleksandryjskich,
ktorzy odgrywali przywodcza rolg na zwotywanych wowczas soborach ekume-
nicznych i synodach.

Opisywane procesy mozna nazwaé¢ prawdziwymi kamieniami milowym sa-
modzielno$ci Ko$ciota koptyjskiego. W 1V-V wieku uzyskat on sit¢ organizacyj-
na za sprawa roli Patriarchatu Aleksandryjskiego, a niezwykle waznym aspektem
jego nauczania i teologii staty si¢ asceza i duch modlitewnej kontemplacji, zapo-
zyczone z monastycyzmu. Ruch zakonny ewoluowat z kolei, by od nurtu bardzo
indywidualistycznego przeksztalcié si¢ w potgzny prad ideowy, zgodny ze stano-
wiskiem hierarchii koscielnej”®. Klasztory koptyjskie staly si¢ zywotnymi cen-
trami religijnymi, a zarazem osrodkami przygotowujacymi do prowadzenia misji.
Doszto do pogodzenia masowej poboznosci ludowej, rozmachu w szerzeniu reli-
gii i monastycyzmu.

W V wieku mialy miejsce wydarzenia, ktore zdefiniowaty z kolei teologiczna
odrebnos¢ Kosciota koptyjskiego. Sobor w Chalcedonie pod Konstantynopolem
(w roku 451) oznaczal ostateczne rozbicie jednoSci dOwczesnego chrzescijanstwa,

™ Byt on autorem zyciorysu §w. Antoniego (Vita Antonii), uzgadniajacego postawe wielkiego ere-
mity z wymogami ortodoksji koscielnej. Poza tym Atanazy odegral nieposlednia rolg jako tworca
pism apologetycznych, krytykujacych poglady wyrazane przez zwolennikéw herezji arianskiej. Sto
siedem kanonéw Atanazego do dzi$ uznaje si¢ za element oficjalnego nauczania Ko$ciota koptyj-
skiego.

™ Ten wielki obrofica ortodoksji chrzeicijanskiej byt wybitnym teologiem, m.in. wyrazicielem
przekonania o osobowej, hipostatycznej jednosci dwoch natur (boskiej i ludzkiej) Jezusa Chrystusa
(Meinardus 2004: 44), a takze obronca pogladu o roli Maryi jako Matki Boga, czyli Theotokos. Cy-
ryl Aleksandryjski pozostawal w ostrym konflikcie z antiochenska szkota teologiczng i $w. Janem
Chryzostomem (Meinardus 2004: 44). Pigtnowal tez i zwalczal piérem herezj¢ nestorianska
(utrzymujaca, ze natura Jezusa Chrystusa zawierata w sobie dwa odrgbne byty: boski i ludzki).

® Juz w starozytnosci chrzescijanskiej doszto do swoistego przewarto$ciowania i przemiany mona-
stycyzmu. Jego forma wspodlnotowa, hierarchiczna (rola przywodcy zgromadzenia) i zorganizowa-
na stata si¢ ta najbardziej pozytywnie warto§ciowana. Ryszard Przybylski (Przybylski 1994: 14)
stawia interesujaca teze, ze etyka Ojcow Pustyni miata charakter sytuacyjny, pozostajacy w napig-
ciu z dominujaca w chrze$cijafnstwie etyka normatywna. Ten sam eseista (Przybylski 1994: 13-14)
sugeruje tez, ze ,.tesknota do eremow i klasztorow narodzita si¢ z troski o chrzescijanstwo”, gdy
»zaktamany twor Konstantyna” (okre$lenie Jacoba Burckhardta) ze wspolnoty przesladowane;j sta-
watl sig instytucja dominujaca. Chrzescijanstwo koptyjskie pogodzito hierarchicznos$¢ z szacunkiem
dla Zycia monastycznego, ktore w tej interpretacji stawato jednak zdecydowanie po stronie etyki
normatywnej. Sw. Cyryl Aleksandryjski, wielka posta¢ wczesnego Kosciota koptyjskiego, byt
Lhiechgtny zyciu zakonnemu, a zwlaszcza pustelniczemu” (Przybylski 1994: 61; teza oparta na
pracach Emila Staniuli). Cenobityzm okazat sig jednak ta forma monastycyzmu, ktora uzyskata ak-
ceptacjg patriarchow aleksandryjskich.
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juz wczesniej nadwatlonej sporami chrystologicznymi oraz pojawianiem si¢ no-
wych ugrupowan nieortodoksyjnych. Mozna stwierdzi¢, ze od ustalen soboru
Koptowie zaczgli postrzega¢ tron patriarchy Aleksandrii jako niezalezny od pa-
triarchatow w Rzymie, Konstantynopolu, Jerozolimie i Antiochii. Oznaczato to
takze poczatek $cistego oddzielenia Kosciota koptyjskiego od chrzescijanstwa za-
chodniego i przysztych Kosciotow prawoslawnych obrzadku bizantyjskiego.
Bezposrednia przyczyna sporu bylo uznanie Patriarchatu Aleksandryjskiego za
popierajacy monofizytyzm (gr. mono physis ‘jedna natura’), rozumiany jako po-
glad akcentujacy jedno$¢ natury Chrystusa. Kontrowersje chrystologiczne zrodzi-
1y si¢ juz podczas soboru ekumenicznego w Efezie (w roku 431), na ktérym Cyryl
Aleksandryjski, popierany przez Saniide, bronit pogladu o tym, ze ,hipostatyczna
jednos¢” natur Chrystusa wygasa z chwila, gdy Logos ulega wcieleniu, a zatem
jednoczy sie z Ciatem (gr. Mia physis tou Logou sesarkomene)’’. Ostatecznie
rozstrzygnigto ten konflikt teologiczny w sposob niekorzystny dla Kosciota kop-
tyjskiego: uznano go za monofizycki, a takze bliski radykalnemu stanowisku Eu-
tychesa, uwazanego za heretyka®. Owczesnego patriarche aleksandryjskiego
Dioskura usunigto ze stanowiska, co spotkato si¢ jednak z gwattownym sprzeci-
wem wiernych, szczegdlnie tych koptyjskiego pochodzenia etnicznego. Oznacza-
o to poczatek dwuwladzy w Kosciele egipskim, czyli podziat na dwie linie pa-
triarchdw: przedchalcedonska (monofizycka, obecnie dominujaca) oraz chalce-
donska (bizantyjska, melkicka, a dzi$: grekoprawostawna). Sami dostojnicy kop-
tyjscy utrzymywali, Ze nazywanie ich monofizytami to niedopuszczalne uprosz-
czenie”, i nie zaakceptowali roszczen Bizancjum do kontroli nad egipskim zy-
ciem religijnym.

Konflikt ten — niezaleznie od jego wymiaru teologicznego — mozna by za-
pewne okresli¢ takze zaproponowanym przez Anthony’ego D. Smitha terminem

" Por. Meinardus 2004: 52. Innymi stowy, Cyryl uwazat, ze ,jedna jest natura Stowa Wcielonego”
(cyt. za: Smolinska 2008: 31).

8 Bardzo silnie akcentowat on jedno$¢ natur Chrystusa, przy czym przedktadat czynnik boski po-
nad ludzki. Por. Smolinska 2004: 31.

" Patriarchat Aleksandryjski sklania si¢ do dzi$ ku przekonaniu, Ze bardziej adekwatnym stowem
na okreslenie jego stanowiska w kwestii polemik chrystologicznych jest miafizytyzm, wyptywajacy
bezposrednio z opisanej wyzej formuty §w. Cyryla Aleksandryjskiego. Wydaje sig, ze podczas So-
boru Chalcedonskiego zupehie niestusznie uznano to stanowisko za tozsame z nauczaniem Euty-
chesa. Tymczasem, z czysto chrystologicznego punktu widzenia, bytoby zapewne mozliwe pogo-
dzenie nauczania $w. Cyryla z oparta na LiScie do Flawiana Leona Wielkiego oficjalnie przyjgta
formulq chalcedonskiego diofizytyzmu, czyli: ,,jeden i ten sam Chrystus Pan, Syn Jednorodzony ma
by¢ uznany w dwoch naturach bez pomieszania, bez zamiany, bez podziatu i bez roztaczenia. Nig-
dy nie zostala usunigta réznica natur przez ich zjednoczenie, lecz wlasciwosci kazdej z nich sa za-
chowane i zjednoczone w jednej osobie (prosopon) w jednym wspotistnieniu ”. Cyt. za: Danielou,
Marrou 1986: 263.
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,protonarodowy”®, poniewaz wazna rol¢ odgrywaly w nim negatywne emocje

migdzy teologami réznego pochodzenia etnicznego, nieporozumienia na tle jezy-
kowym miedzy uzytkownikami laciny, greki i koptyjskiego, a takze rosnaca nie-
che¢ ludnosci koptyjskiej do wiladcow Egiptu oraz czesci elit, wychowanych w kul-
turze bizantyjskiej. Roztamu w KoSciele powszechnym nie dato si¢ wigc zapewne
uniknaé, cho¢ raczej z przyczyn czysto przyziemnych — politycznych i spotecznych
— a nie z powodu polemik chrystologicznych. Dla dzisiejszych Koptow opisywa-
ny okres to z kolei ten fragment historii, w ktérym upatruja przyczyn wilasnej
odrgbnosci 1 na jego podstawie buduja istotna czg§¢ swojej tozsamosci zbioro-
wej. Antagonizm z Bizancjum oznaczat z kolei, ze Koptowie i przedchalcedon-
ski Patriarchat Aleksandryjski mogli nieco tatwiej przygotowac si¢ na panowanie
kolejnych zdobywcoéw Egiptu: najpierw — na krotko — Perséw (w latach 619-629),
pdzniej za$ — na state — muzutmanskich Arabow.

4.1.2. Koptowie w erze dominacji islamu

Muzutmanski podbdj Egiptu w roku 641 catkowicie zmienit sytuacje i u-
ksztattowat znany nam dzi$ jezykowy, kulturowy i wyznaniowy ksztalt panstwa
nad Nilem. Chrzescijanie, wychodzacy z pozycji grupy dominujacej liczebnie
(okoto 80% mieszkancow w chwili podboju byto Koptami), stopniowo stawali si¢
mniejszoscia, do czego przyczyniata si¢ fala konwersji na islam. Na calej poz-
niejszej drodze wspdlnoty koptyjskiej zawazylo tez poddanie jej realiom muzut-
manskiej wizji $wiata, w ktorej byli oni ahl ad-dimma, ludZmi chronionymi, wy-
znajacymi religi¢ monoteistyczna. Za ceng podatkow, zwanych harag (podatek
od ziemi uprawnej) i gizya (pogtéwne)®!, mogli cieszy¢ sie opieka wtadcow mu-
zutmanskich. Te ekonomiczne cigzary czgsto jednak powodowaty przechodzenie
chrzescijan na islam, poniewaz jalmuzng — jeden z filaro6w wiary (zakar) tej religii
— z praktycznego punktu widzenia zdecydowanie tatwiej byto sptacié.

Jak zauwaza David Zeidan (Zeidan 1999: 54), pozycja Koptdéw zalezata od
tego, czy Egiptem rzadzily dynastie ogélnomuzutmanskie (np. Abbasydzi, Ayy-
ubidzi, Mamelucy, sultanat osmanski), czy tez wtadcy skupieni bardziej na auto-
nomicznie traktowanym Egipcie — dolinie Nilu (Tulinidzi, Ih§ydydzi, Fatymidzi,
dynastia Muhammada ‘Alego). To drugie rozwiazanie bylo generalnie korzyst-
niejsze dla Koptow — mimo sytuacji wyjatkowych, takich jak represje antychrze-
Scijanskie stawnego wiadcy fatymidzkiego, Al-Hakima. Chrzescijanie dos¢ tatwo

8 podobng mysl wyraza Jill Kamil (Kamil 2005: 190-192), ktora sugeruje, ze ,.egipska odmowa
dostosowania sig¢ do ustalen Soboru Chalcedonskiego byta wyrazem stanowiska nacjonalistycznego
(nationalistic statement), opartego na niezaleznosci kulturowej od obcej okupacji”. Wydaje sig, ze
badaczka prezentuje podejécie, ktére mozna nazwaé bardzo zyczliwym Koptom wariantem orien-
tacji neoperenialistycznej (patrz: rozdziat 2.1.).

8 por, Danecki 1998: 1, 258-259. Nickiedy podatki faczono w jedna oplate, zwana gizyg.
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dochodzili do funkcji publicznych, pozostawali jednak w cieniu swoich muzut-
manskich protektorow. Patriarchat Aleksandryjski przyjat postawg wyczekiwania
i spokojnego reagowania na poczynania dominujacych muzulmanow. Zapewne
dlatego Jill Kamil (Kamil 2005: 222 i n.) nazywa caly okres Egiptu muzulman-
skiego, zgodnie z percepcja koptyjska, ,,czasem kontynuacji i zmiany”. Koptowie
przechowali tradycje¢ Koéciota i nauczanie Ojcoéw Pustyni, z pietyzmem stosowali
si¢ tez do wyktadni teologicznej soboréw w Nicei i Efezie. Udato im si¢ wigc za-
chowa¢ niemal pelna ortodoksje w sensie religijnym, ale zaplacili za to margina-
lizacja polityczna i demograficzna.

Trudno uwierzy¢ w to, jak bardzo historia Egiptu zislamizowala si¢ przez czter-
nascie wiekéw dominacji kultury arabsko-muzutmanskiej. W efekcie tego za-
czgto — rowniez w pracach naukowych — catkowicie utozsamiaé go z jego dzi-
siejsza, kulturowo arabska forma. W popularnych syntezach historii Egiptu, np.
w pracy Afaf Lutfi as-Sayyid Marsut (Afaf Lutfi as-Sayyid Marsut 2009), ma-
my do czynienia z marginalnym tylko udziatem Koptéw. Fragmenty (s. 10-18)
méwiace o pomniejszaniu si¢ tej grupy i konwersjach na islam sa bardzo zwig-
zle. Autorka wspomina o ,reformach fiskalnych i administracyjnych” (Afaf
Lutfi as-Sayyid Marsut 2009: 17), ktore doprowadzity do przemiany statusu
Koptéw z grupy dominujacej w mniejszos$¢, ale opis tego — niezwykle waznego
przeciez — procesu spolecznego jest w tym dziele bardzo pobiezny. Wydaje sig,
ze wynika to z pod$§wiadomego przekonania wielu wspotczesnych pisarzy, ze
Egipt to kraj muzutmanski z mniejszo$cia chrzescijanska, stanowiacg rodzaj cie-
kawostki i egzotyki. Takiego nastawienia absolutnie nie moga zaakceptowac za-
rowno elity, jak i nizsze warstwy wspolnoty koptyjskiej.

Trudno wigc dziwi¢ si¢ problemowi tozsamosci koptyjskiej, narastajacemu
dramatycznie w erze nowoczesnosci, w XIX i XX wieku. Koptowie nie zmienili
postawy afirmacji przynaleznosci egipskiej, ale za to Egipt przeksztalcit si¢ nie do
poznania po wejsciu do dar al-islam. Dominacja i sukces islamu musi — z punktu
widzenia Koptow, tak bardzo zakorzenionych w swojej przesztosci— zakrawac na
paradoks, skoro oni sami do dzi$§ manifestuja wlasna obrzedowoscia, jak wielkim
bogactwem kulturowym odznaczato sie chrze$cijanstwo starozytne i $rednio-
wieczne.

Wielkie zmiany w Egipcie spowodowat francuski podboj w roku 1798 oraz
poOzniejsze objecie wladzy przez Muhammada ‘Alego i zapoczatkowana przez
niego dynasti¢. Nadejscie europejskich zdobywcéw przypadio na okres, w kto-
rym Koptowie zmagali si¢ z bezprecedensowym kryzysem (Meinardus 2004: 66).
Malata liczna wiernych, hierarchia stawata si¢ coraz bardziej prowincjonalna,
praktycznie zamarto zycie monastyczne. W tych warunkach gwattowne zmiany
polityczne podziataty na pograzonych w marazmie Koptow jako bodziec do zre-
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formowania i wzmocnienia ich wspdlnoty. Stopniowo wielu chrzescijan egip-
skich zaczgto garna¢ si¢ do wspodtpracy z Francuzami, powstat wojskowy Legion
Koptyjski. Wzgledna zyczliwo$¢ okazana administracji napoleonskiej mogta
sprowadzi¢ na chrzescijan egipskich duze problemy w momencie, gdy wtadze prze-
jat Muhammad ‘All. Nowy wladca mial jednak pragmatyczne nastawienie do grup
mniejszosciowych i dal rowniez Koptom szanse¢ uczestnictwa w administrowaniu
reformujacym si¢ Egiptem. W ogdlnym rozrachunku byl to wazny i pozytywny
moment w historii Koptoéw, poniewaz oznaczal on poczatek ksztaltowania sig
nowoczesnej zbiorowej §wiadomosci koptyjskiej i proceséw nazywanych ,rene-
sansem koptyjskim”, analogicznie do znacznie szerszego zjawiska ogolnoarab-
skiej An-Nahdy (patrz: rozdziat trzeci). Cho¢ Koptowie pozostawali stosunkowo
staba mniejszoscia, to jednak zaczal si¢ juz proces tworzenia elit chrzescijan-
skich, ktore poziomem wyksztatcenia i statusem materialnym nadrabiaty trudno-
$ci zwiazane z nierownoscia religijna w Egipcie. Po §mierci Muhammada ‘Alego
(1805-1849) i jego syna Ibrahima Basy witadzg przejmowali kolejno ‘Abbas 1
Basa (1849-1854) i Muhammad Sa‘ld Basa (1854-1862). Za panowania tych
monarchow (wali) pozycja prawna i spoteczna chrzescijan si¢ polepszata. Znie-
siono gizye, co zrodzito nadzieje na pelng rownos$¢ prawna mniejszosci religij-
nych i muzutmanow (Meinardus 2004: 69). Koptéw zaczgto tez powolywaé do
regularnej stuzby wojskowej, co nie zawsze byto dla nich de facto korzystne, bo
wiazalo si¢ z presja ze strony instytucji panstwowych. W tym okresie funkcj¢ pa-
triarchy koptyjskiego pemit Cyryl IV (panowat w latach 1854-1861), nazywany
Reformatorem — zwlaszcza ze wzgledu na znaczace zastugi w zakresie tworzenia
szkot koptyjskich i wyzszej uczelni teologicznej. Negatywnie z kolei nalezy oce-
ni¢ jego kampanig przeciwko eksponowaniu ikon w §wiatyniach koptyjskich, za-
konczong zniszczeniem niektorych wybitnych zabytkow $redniowiecznego egip-
skiego malarstwa religijnego (Meinardus 2004: 70).

W drugiej potowie XIX wieku doszto tez do wzmocnienia laikatu koptyjskie-
go, czego Swiadectwem byto powotanie przez czgs¢ wiernych instytucji zwanej
Al-Maglis al-Milli, czyli rady religijnej zlozonej przewaznie ze $wieckich Kop-
tow, pelniacej funkcje doradcze w zyciu codziennym Kosciota koptyjskiego (Me-
inardus 2004: 71). Rada nie cieszyta si¢ zbytnim zaufaniem do$¢ konserwatywnie
nastawionego patriarchy Cyryla V (1875-1927), jednak procesy reform postepo-
waty wbrew zachowawczemu nastawieniu cze$ci wyzszej hierarchii i kleru
(Smolinska 2008: 41). Procesy ,,odrodzenia koptyjskiego” doprowadzily do
swoistej emancypacji Koptéw w spoteczenstwie egipskim — chrze$cijanie coraz
mocniej i bardziej $wiadomie wiaczali si¢ w zycie spoteczne, co W sytuacji oku-
pacji brytyjskiej (od roku 1882) doprowadzito do ich zaangazowania w idee no-
woczesnego patriotyzmu egipskiego. Byt to w §wiecie arabskim okres fascynacji
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Zachodem, upowszechnialy si¢ wtedy importowane nurty ideowe, jak liberalizm,
socjalizm czy nacjonalizm. Owczesny egipski ruch narodowy miat charakter anty-
brytyjski i antykolonialny, ale przyszty niepodlegty Egipt wyobrazat sobie w Kate-
goriach zachodniego panstwa opartego na obywatelskim pojmowaniu narodu.
Upowszechnila si¢ wowczas idea sojuszu ,,potksiezyca z krzyzem”, wspolnej walki
muzulmanow i chrzeécijan o suwerenno$¢ narodowa. Dzisiejsi pisarze i publicysci
koptyjscy wspominaja poczatek XX wieku z sentymentem®, upatrujac w tym
okresie straconej szansy na stworzenie Egiptu otwartego i rownego dla obywateli
niezaleznie od wyznania.

Najwyzszy wyraz jedno$ci narodowej (wahda wataniyya) stanowita, zdaniem
koptyjskiego pisarza Mirrita Butrusa Ghalego (The Coptic Encyclopedia 1991:
111, 950-951), harmonia migdzy muzutmanami i chrze$cijanami, charakteryzujaca
powstanie antybrytyjskie z roku 1919. Powstata w tym czasie partia Wafd (Dele-
gacja), czotowa sita egipskiego ruchu niepodleglosciowego, byta bardzo zyczliwa
wobec postulatow Koptow. Przywodca tego ugrupowania, Sa‘ad Zaglil (1859—
1927), premier Egiptu w roku 1924, miat obieca¢ jednemu z politykow chrzesci-
janskich, Gurgowi Hayyatowi, petna rownos$¢ Koptow wobec prawa (The Coptic
Encyclopedia 1991, I11: 950-951). Z tego zapewne wzgledu elity koptyjskie, li-
czace na tworcza rolg ponadwyznaniowego nacjonalizmu egipskiego, catkowicie
odrzucatly koncepcj¢ mniejszosci chrzescijanskiej w Egipcie. Stanowisko mowia-
ce o pelnej rownosci wszystkich Egipcjan przewazylo w toku dyskusji konstytu-
cyjnych w roku 1923 i od tego momentu Koptowie $wieccy i duchowni sprzeci-
wiali si¢ pojmowaniu ich wspdlnoty jako mniejszosci. Takze Wafd oficjalnie opo-
wiadat si¢ przeciw temu pojeciu i optowat za obywatelska koncepcja narodu. Para-
doksalnie, ten okres rozbudzonych nadziei w dluzszej perspektywie nie wptynat
pozytywnie na pozycje Koptow w spoteczenstwie egipskim. W momencie, gdy
stracili swoich politycznych protektorow, a do gtosu doszto nowe radykalne,
socjalistyczne, panarabskie pokolenie, nie mogli korzysta¢ nawet z przywilejow
przystugujacych mniejszosci, bo formalnie byli pogardzana i mato wyrazista czg-
Scig wigkszosci. W latach pigcdziesiatych XX wieku marzenie o rOwnouprawnie-
niu chrzescijan 1 muzutmanow przestalo wydawac sig tak inspirujace i realne, jak

8 Por. hasta Egyptian National Identity oraz Egyptian National Unity autorstwa Mirrita Boutrosa
Ghalego w: The Coptic Encyclopedia 111, s. 948-950, 950-951. Wymienione artykuly charakteryzuja
si¢ krytycyzmem wobec wspotczesnych form panarabizmu (pojecie arabism jest konsekwentnie pisa-
ne maly litera). Zdaniem Ghalego dzi$ tylko arabsko$¢ stanowi o formie egipskosci, przez co panstwo
egipskie ma charakter jednostronny, tak rézny od idei patriotyzmu egipskiego z poczatku XX wieku
(Egypt’s contribution to Arab civilization has been greater than any other; in turn, it was deeply marked
by Arabic civilization. Egypt is thus part of the Arab world, but it retains its national identity, just as the
other Arab countries retain their national identities). Egipt ma, wedtug koptyjskiego pisarza, ogromny
wplyw na zycie na Bliskim Wschodzie: albo jednoczy kraje arabskie, albo pograza je w gwaltownym
konflikcie.



86

Koptowie

jeszcze dwadziescia lat wezesniej. Idea jedno$ci narodowej w znacznie wigkszym
stopniu zaczgla przybierac¢ odcien arabski i zarazem muzutmanski.

4.1.3 Rola Koptéow w historii najnowszej Egiptu.

Stosunek Koptéw do egipskosci i arabskosci

Ztozona historia Egiptu i jego wspotczesny status jako waznego, niekiedy wrecz
przywddczego kraju arabskiego, zmuszata chrzescijan do podejmowania trudnych
decyzji w zakresie wyboru ich przynaleznosci. W wymiarze zbiorowym tozsamos¢
koptyjska charakteryzuje si¢ wielosktadnikowoscia®: Koptowie to z jednej strony
grupa religijna, wspolnota tworzaca w zdecydowanej wigkszosci jedna organiza-
cje koscielng pod przewodnictwem papieza koptyjskiego, z drugiej za§ — mniejszo-
$ciowa grupa etniczna w obrgbie dwoch szerszych wspolnot narodowych (egip-
skiej, arabskiej). Podstawowym problemem tej grupy jest Scisty zwiazek jej tozsa-
mosci kolektywnej z szerzej projektowana tozsamoscia egipsko-arabska, w ktorej
rola elementu koptyjskiego podlega dookreslaniu i negocjacjom od XIX wieku.
Elity koptyjskie wybraty jednak w wigkszos$ci pracg na rzecz panstwa egipskiego,
nie baczac na ograniczenia i coraz silniejsza islamizacje¢ tozsamosci egipskiej” .
Nie dazyty tez do podobnego jak w przypadku Maronitow libanskich (patrz: roz-
dziat piaty) nasycenia tresci patriotycznych elementami chrzescijanskimi.

Koptowie egipscy posiadaja liczne i silne przynaleznosci — koptyjska, egip-
ska, arabska, chrzescijanska i inne. Porzadkuja je i nadaja okreslonym afiliacjom
priorytetowe znaczenie, zaleznie od zmieniajacych si¢ okolicznosci. Ich tozsa-
mos¢ jest wigc zarazem mocno zakorzeniona i odporna na problemy stwarzane
przez otoczenie, ale poszczegolne jej sktadniki sa uktadane oraz wydobywane na
pierwszy plan zaleznie od sytuacji. Przykladowo — wspodlczesnie identyfikacja
chrzescijanska bedzie wybierana jako priorytetowa w porownaniu ze $wiecko de-
finiowana tozsamos$cia egipska i panarabska, ktore u progu XXI wieku ujawnity
stabo§¢ w starciu z aktywnym i wplywajacym na masy fundamentalizmem mu-
zulmanskim. Ta sytuacja diametralnie rdzni sie od opisanego w poprzednim pod-
rozdziale fermentu ideowego konca XIX i pierwszej potowy XX wieku, gdy wie-
lu Koptow sympatyzowato z ugrupowaniem Wafd i popierato liberalnie zorien-
towany nacjonalizm egipski.

W latach pigédziesiatych XX wieku uksztattowat si¢ Egipt socjalistyczny, pa-
narabski, stojacy na pierwszej linii walki z Izraelem, a zatem od tego momentu
niewatpliwy lider $wiata arabskiego. Wydaje si¢, ze w tym okresie Patriarchat
Aleksandryjski w duzym stopniu utozsamit swoje myslenie z oficjalnym stanowi-

® David Zeidan (Zeidan 2005: 56) pisze o ,,podwéjnej tozsamosci” (dual identity) wspélnoty kop-
tyjskiej jako wyznania, Kosciola, a z drugiej strony — grupy etnicznej lub narodu.
# Por. Moch 2011: 61-62.
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skiem witadz. Owczesny patriarcha Cyryl VI (1902-1971), ktory sprawowat te
funkcje w latach 1959-1971, niewatpliwie silny przywodca religijny, bardzo
zyczliwie odnosit sie do obowiazujacej ideologii naserowskiego socjalizmu®.
PozZniejsze rzady Anwara as-Sadata (prezydent w latach 1971-1981) i Husniego
Mubaraka (urodzony w roku 1928, prezydent od roku 1981 do lutego roku 2011)
postawity Koptow przed wyzwaniem rosnacych wptywow grup muzutmanskich
w Egipcie i islamizacja panstwa. Stosunki z przywddcami nie byly juz tak ser-
deczne, a chrzescijanie coraz czgsciej czuli si¢ marginalizowani i narazeni na
przejawy przemocy ze strony swoich przeciwnikéw. Bardzo wiele niepewnosci
we wspolnocie koptyjskiej zrodzity tez wydarzenia tzw. ,,Wiosny Arabskiej” (od
roku 2010), a szczegodlnie dojscie do wladzy przedstawicieli Braci Muzutmandéw
w latach 2011 1 2012 (na ten temat wigcej w: Moch 2012).

Koptyjskie elity religijne odpowiedzialy na to stworzeniem programu, ktory
mozna nazwa¢ zmudng ,,pracq u podstaw”. Skupity si¢ one na odnowie wspdlnoty
oraz umocnieniu jej spoistosci i uniezaleznieniu od zmiennych zjawisk politycz-
nych i spotecznych w Egipcie. Nieco paradoksalnie, ruch reformatorski w Kosciele
koptyjskim przypomina fundamentalizm muzulmanski, w tym sensie, ze opiera
si¢ na powrocie do tradycji, rozumianej w sposob tworczy. Rewolucja polega zatem
na odtworzeniu szlachetnej historii wspdlnoty, wybraniu z niej najbardziej pozy-
tywnych elementéw i wskazaniu na ich podstawie drogi, ktéra umozliwia pokona-
nie problemow wspodtczesnosci. Ten kierunek wewngtrznej odnowy w Kosciele
koptyjskim trafnie charakteryzuje muzutmanska badaczka tej wspélnoty, Sana
Hasan:

Do dzisiaj dwiema gtéwnymi najzywszymi tradycjami koptyjskimi pozostaja mo-
nastycyzm i mgczenstwo. Msza stala si¢ dla Koptow tym, czym prawdopodobnie byta
w okresie wezesnego chrzeécijanstwa, rodzajem zbiorowego potwierdzenia checi prze-
trwania w obliczu przesladowan. [...] Powszechna praktyka wspdlnego chrztu duzych
grup dzieci jest aktem autoafirmacji wspolnoty $wiadomej swego mniejszosciowego
charakteru (Hasan 2003: 105-106, 209; cyt. za: Henderson 2005: 160).

Tradycja martyrologiczna powiazana z przestrzeganiem tradycyjnego kalen-
darza, wykonywanie $redniowiecznych hymnéw w uwspoélczesnionej wersji jg-

8 Przyktadem takiej postawy moze byé uzywanie przez Cyryla VI retoryki socjalistycznej i anty-
kolonialnej, potgpianie amerykanskiego udziatu w wojnie w Wietnamie i zachodniego imperiali-
zmu, a tak-ze zachgcanie mtodych klerykow koptyjskich do studiowania idei marksistowskich. W
latach sze$¢dziesiatych Patriarchat Aleksandryjski wielokrotnie deklarowat petne wsparcie dla po-
lityki Gamala ‘Abd an-Nasira, za co przywodca egipski odwdzigczat si¢ zyczliwoscia wobec hie-
rarchii koptyjskiej, widoczna np. w przemoéwieniu wygloszonym w roku 1965 podczas wmurowa-
nia kamienia weggielnego pod nowa katedrg $w. Marka w kairskiej dzielnicy ‘Abbasiyya. Por. Me-
inardus 2004: 83-85.
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zyka koptyjskiego czy popularnos¢ ikon i zywotow swigtych staly sig¢ znakami
tego powrotu do przesztosci. Koptowie nie znalezli rozwigzania swoich proble-
méw w nowoczesnych ideologiach importowanych z Zachodu, skupili si¢ wigc
wokoét bogatych tradycji wiasnej wspdlnoty wyznaniowej. Swoistym miejscem
formacji $wiadomosci mtodych Koptow stat sig ruch szkét niedzielnych®®, w kto-
rych szerzono wiedzg o koptyjskiej (przedstawianej jako najpierwotniejsza i praw-
dziwie chrzescijanska) tradycji religijnej oraz zachgcano do nauki niemal catko-
wicie juz wymarlego jezyka koptyjskiego (patrz: podrozdziat 4.1.1.).

Wybitnym przywodca wspolnoty w okresie najnowszym byt Saniida IIT (wh.
Nadir Gayyid: 1923-2012), ktérego pontyfikat rozpoczat si¢ w roku 1971. Do
szczegolnych zastug wspomnianego patriarchy mozna zaliczy¢ niewatpliwe
wzmocnienie struktur Kosciota koptyjskiego w Egipcie i w diasporach poza gra-
nicami kraju, a takze aktywizacje laikatu koptyjskiego®. Program edukacyjny
wspierany przez Saniide — ideologa i intelektualiste® — rozbudzit zainteresowanie
Koptow wilasna historia, a rownocze$nie przechowat i przekazat w nowoczesnej
pedagogicznej formie meczenski, naznaczony poczuciem krzywdy rys chrzesci-
janstwa koptyjskiego. Za wielka zastuge przywodcy uwaza si¢ dalsze wzmacnia-
nie nowego ruchu monastycznego, zainicjowanie wydawania (od roku 1965) ofi-
cjalnego periodyku Patriarchatu Aleksandryjskiego, Al-Kiraza, a takze wspieranie
ruchéw mtodziezowych i studenckich.

Santida I1I uosabiat dylematy wspotczesnej $wiadomosci koptyjskiej: z jednej
strony podwazat swoja dziatalnoscia monokulturowy (w duzej mierze dyktowany
przez zasady islamu) charakter panstwa egipskiego, z drugiej za$ staral siebie sa-
mego ukazywac jako stuprocentowego Egipcjanina, niewatpliwego patriote, stu-

% Ruch szkot niedzielnych, zainspirowany protestanckimi Sunday Schools, zrodzit sig okoto roku
1918 z inicjatywy archidiakona katedry §w. Marka w Kairze, Habiba Girgisa (1876-1951). Ten
szybko rozwijajacy sig¢ system edukacji oferowat mtodziezy koptyjskiej mozliwo$¢ uczestnictwa w
katechezie biblijnej, lekcjach liturgii i jezyka koptyjskiego. Wsrdd uczestnikéw pierwszych zajec
w szkotach niedzielnych znajdowali sig¢ przyszli najwazniejsi przywodcy i mysliciele Ko$ciota
koptyjskiego, m.in. Nadir Gayyid (Saniida IIT), Yisif Iskandar (Matta al-Miskin) i Sa‘ad ‘Aziz (bi-
skup Samuel, Anba Sami‘il). Por. O’Mahony 2007: 168.

8 W Kosciele koptyjskim wierni §wieccy, zaréwno mezczyzni, jak i kobiety, moga sprawowaé
istotne funkcje w czasie Eucharystii, a warunkiem dopuszczenia do tych postug jest konsekrowanie
przez wyznaczonego biskupa. Przedstawiciele laikatu odpowiedzialni za te zadaniami otrzymuja
honorowe tytuly, jak Sammas (diakon), mukarras (konsekrowany pozostajacy w celibacie), hadim
(mini-strant), ipoudiacon (subdiakon opiekujacy si¢ $wiatynia i posiadajacy klucze do niej), aga-
nosthos (lektor) i absalmos ($piewak wykonujacy hymny koptyjskie). Por. Henderson 2005: 162.

# Biografia Saniidy III ujawnia pewne podobiefistwa z zyciorysem papieza katolickiego, Benedyk-
ta XVI. Josepha Ratzingera (rok urodzenia: 1927, pontyfikat od roku 2005 do 2013), podobnie jak
egipskiego dostojnika religijnego, mozna kojarzy¢ z nurtem odnowy wewngtrznej Kosciota i sze-
roko rozumianym ruchem reformatorskim w sferze doktrynalnej i teologicznej. W chwili objgcia
funkcji obaj papieze-intelektualisci przyjmowali za podstawg swoich dziatan spoistos$¢ i jednosé
ich wspolnot, odchodzac od niektorych wezesniejszych, bardziej liberalnych pogladow.
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Zacego wlasnemu panstwu i szerzej rozumianej ummie arabskiej. W swoich pi-
smach, tekstach ideowych i wypowiedziach publicznych budowat wizj¢ jednego
Egiptu, matki cywilizacji (umm hadara®), starat si¢ wskazywaé to, co moze la-
czy¢ wszystkich synow ziemi egipskiej, i nie odzegnywat si¢ od celéw politycz-
nych. Wielokrotnie odrzucal postrzeganie Koptow jako mniejszoéci religijno-
etniczgf)lej i w ten sposob kontynuowat lini¢ wczedniejszych przywodcow koptyj-
skich™.

W trakcie wojen arabsko-izraelskich Santida III zajmowat bardziej nieprze-
jednane stanowisko niz niejeden przywodca muzutmanski, nigdy tez nie pogodzit
si¢ z podpisanym przez prezydenta Anwara as-Sadata traktatem pokojowym z Iz-
raclem (Camp David, rok 1978) i zdecydowat o naktadaniu ekskomuniki na Kop-
tow, ktorzy cheieliby samodzielnie odwiedzi¢ okupowane obszary Palestyny™.

Pod koniec rzadow As-Sadata nastapit najtrudniejszy okres w relacjach San-
tdy z panstwem egipskim, gdyz w roku 1981 zostal on internowany i musiat spg-
dzi¢ cztery lata w odosobnieniu na pustyni. Nastepne lata przyniosty odprezenie
w stosunkach Koptdéw z panstwem egipskim, nie prowadzito to jednak do popra-
wy sytuacji chrzescijan egipskich. Jednoczesnie, ludnosé koptyjska zostata przez
panstwo skutecznie zmarginalizowana i pozbawiona rzeczywistej reprezentacji
politycznej — ich wplyw na egipska rzeczywisto$¢ mogt polegaé zaledwie na pet-
nieniu poslednich funkcji w partii rzadzace;j.

Koptowie sami doprowadzili do dokonania si¢ glgbokiego procesu odnowy
w ich wlasnym Koéciele i wzmocnili go, oparli jednak zarazem t¢ swoista re-
wolucj¢ na powrocie do wezesnochrzescijanskiego ducha meczenstwa za wiarg.
Proces ten miat wiele bardzo pozytywnych aspektow, przyczynit si¢ np. do nie-
zwyklego rozwoju zycia monastycznego, klasztory koptyjskie staly si¢ wow-
czas centrami poboznosci i ofrodkami bogatej refleksji teologicznej. Mnisi
odegrali w tej ,,konserwatywnej rewolucji” bezprecedensowa role — zachowy-
wali przy tym przywiazanie do Zycia monastycznego nawet po objeciu funkcji

8 por. Bawliis Basil 1978: 17-18. Tekst tego koptyjskiego arcybiskupa umozliwia poznanie my-
$lenia Saniidy III o egipskim panstwie narodowym i powinnosciach Koptéw wobec niego. Przed-
stawia tez Egipt jako ziemig o podstawowym znaczeniu dla wszystkich tradycji monoteistycznych.
Saniida uwypuklit t¢ kwestie m.in. w bardzo waznym przemoéwieniu wygtoszonym podczas
sponsorowanej przez ONZ konferencji na Cyprze (1994): Nie akceptujemy odrézniania od innych
Egipcjan. Nie akceptujemy stowa mniejszos¢ w aspekcie ubiegania si¢ o okreslone prawa politycz-
ne czy pomoc zagraniczng. Jestesmy Egipcjanami, czesciq Egiptu, tego wiasnie narodu (Cyt. za:
Meinardus 2004: 85).
" W koptyjskich dokumentach koscielnych podkreslano negatywna historiozoficzna rolg Zydow
jako bogobdjcow, starano sig tez wreez unikaé, rowniez w uzyciu liturgicznym, jakichkolwiek od-
wotan do stowa isrd fliyyun, oznaczajacego zaréwno Zyda starotestamentowego, jak i wspotcze-
snego mieszkanca Izraela. Por. Meinardus 2004: 84.
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patriarchow. Za t¢ duchowa przemiang Koptowie zaplacili wysoka ceng, §wiadomie
stali si¢ bowiem grupa kontestujaca zastany porzadek, pograzajaca si¢ w mistycy-
zmie, poczuciu krzywdy i rodzaju zbiorowego mesjanizmu. Do stusznej konkluzji
doszed! badacz spotecznosci koptyjskiej, Randall P. Henderson (Henderson 2005:
155-166), ktory wspolczesne potozenie Koptow okreslit jako trudny do rozwia-
zania konflikt miedzy tozsamoscia a rownoscia. ,,Odnowa przez tradycje”® po-
zwolita Koptom na zachowanie i wzmocnienie wlasnej tozsamos$ci zbiorowej,
odniosta tez jednak skutek w postaci rosnacego wyobcowania Koptow z gtdéwne-
go nurtu zycia w Egipcie i skazania ich na mentalno$¢ ,,oblgzonej twierdzy”.
Wrogowie chrze$cijan egipskich swoimi dziataniami, coraz agresywniejszymi na
przetomie XX i XXI wieku, udowadniali za$ cztonkom Ko$ciota koptyjskiego, ze
ich skupianie si¢ na mgczenstwie, cierpieniu i ascezie ma glgboki sens we wspot-
czesnosci.

Wiasnie tak zrodzit sig¢ glgboki kryzys zaufania w stosunkach Koptoéw z pan-
stwem egipskim i islamem.

4.1. Tozsamos¢ wspélczesnych koptyjskich elit kulturalnych.
Przypadek Idwara al-Harrata

Elity polityczne, kulturalne i ekonomiczne odgrywaja decydujaca role w for-
mowaniu tozsamosci grupowych, rowniez narodowych i regionalnych. Badacze,
nawet jesli r6znia si¢ zasadniczo w innych kwestiach, zgodnie stwierdzaja, ze bez
oddziatywania warstw przywodczych nie mozna stworzy¢ odpowiedniego syste-
mu edukacji i — co z tym zwiazane — przekazac¢ haset narodowych szerszym gru-
pom (tzw. ,,masom”). Jak wczes$niej zasugerowalem, Koptowie w XIX i XX wie-
ku poswigcali si¢ glownie zadaniom zwigzanym z szerzeniem patriotyzmu i na-
cjonalizmu egipskiego (wataniyya misriyya), co poglebito ich arabizacjg i umoz-
liwito integracjg w ramach kulturowo arabskiego spoteczenstwa Egiptu. W toku
badan znalazta potwierdzenie teza, ze mozna zasadnie mowi¢ o istnieniu elit spe-
cyficznie koptyjskich, wyodrebnionych etnicznie i religijnie, cho¢ zarazem silnie
przywiazanych do jezyka arabskiego i dialektu egipskiego jako podstawowych
narzedzi komunikacji.

Do elit tych naleza przede wszystkim papiez koptyjski, rzesza jego bliskich
wspotpracownikow, cztonkowie hierarchii koscielnej oraz kler parafialny, a takze
osoby nalezace do zgromadzen zakonnych. W dalszej kolejnosci nalezy tam zali-
czy¢ politykéw pochodzenia koptyjskiego (zwtaszcza w skladzie do niedawna rza-
dzacej Narodowej Partii Demokratycznej) oraz liczng grupg przedsigbiorcow i spe-

°2 Parafrazujg tu sformutowanie Anthony’ego O’Mahony’ego (O’Mahony 2007: 164) ktory mowit
0 ,tra-dycji w sercu odnowy” (tradition at the heart of renewal).
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cjalistow w roznych dziedzinach, np. prawnikow czy finansistow. Wreszcie —
bardzo istotng rolg odgrywaja arty$ci i przedstawiciele inteligencji, wérod nich
pisarze, malarze, rzezbiarze, publicy$ci. Na marginesie elit bytuja koptyjscy inte-
lektualisci krytyczni wobec rezimu i modelu relacji migdzy Kosciolem 1 wiadza
(np. autorzy anglojezycznego pisma ,,The Independent Copt”).

Jedynym powszechnie akceptowanym przywodca Koptow byt do niedawna pa-
piez Szenuda III, ktory tworzyt swoista ,.elite elit”. Interesujacym pytaniem pozo-
staje czy jego nast¢pca Tadawris I odziedziczy t¢ szczegdlna charyzme i rzad dusz
nad Koptami. Sadzg, ze koptyjscy intelektualisci odegrali znaczaca rolg w tworze-
niu ,,egipskiego status quo”, polegajacego m.in. na unikaniu konfliktow religijnych
i szerzeniu ideatu wahda wataniyya, ktory ulegt erozji w sytuacji rosnacych antago-
nizméw muzulmansko-chrzescijanskich. Za interesujacych reprezentantéw wspot-
czesnych elit koptyjskich uznaje dwoch wybitnych artystow egipskich: pisarza 1d-
wara al-Harrata i rezysera filmowego, Hayriego Bisary, ktorego poglady zostana
przyblizone w podrozdziale 4.3.

4.2.1. Idwar al-Harrat

wielki pisarz jezyka arabskiego i ucieleSnienie paradokséw koptyjskich

We wspotczesnej literaturze egipskiej nie brakuje autoréw pochodzenia kop-
tyjskiego, jednak niewatpliwie najwigkszy rozglos zdobyta tworczos$¢ prozaika,
eseisty i krytyka literackiego, Idwara al-Harrata, urodzonego w roku 1926 i po-
chodzacego z Aleksandrii, czyli miejsca utworzenia historycznie wyodrgbnionego
patriarchatu koptyjskiego. Pisarz ten wyraziscie reprezentuje styl myslenia tej
czescei inteligencji koptyjsko-egipskiej, ktorej okres formacyjny przypadt na okres
IT wojny $wiatowej, zamach stanu Wolnych Oficerow (w roku 1952), dojscie do
wiadzy Gamila ‘Abd an-Nasira i pierwsze wojny arabsko-izraelskie (lata 1948—
1949 i 1956). Grupe te cechuje przywiazanie do nacjonalizmu egipskiego taczo-
nego z tresciami panarabskimi, niech¢¢ do nadmiernej obecnosci religii w zyciu
publicznym i fascynacja ideami socjalistycznymi oraz rozpowszechniona w la-
tach pigcédziesiatych i szes¢dziesiatych swoista doktryna ,,ruchu panstw niezaan-
gazowanych”.

W tworczosci Al-Harrata mozna wyr6ézni¢ wiele tematow oraz motywow: mi-
o$¢, zrozumienie natury i tajemnicy kobiecosci (postrzeganej zwykle zgodnie z po-
jeciem ,,ptci kulturowej”), dojrzewanie i uczenie si¢ zycia w wigkszej spolecznosci
czy sposob funkcjonowania pamigci indywidualnej, przywotujacej zdarzenia z mto-
dosci. Refleksja nad egipsko$cia, sposobem jej rozumienia i przezywania, nad
miejscem wlasciwego autorowi dziedzictwa koptyjskiego w ogolniejszym do-
$wiadczeniu egipskim oraz arabskim, jest bardzo istotnym — cho¢ nie pierwszopla-
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nowym, a nieco ukrytym i wymagajacym wysitku interpretacyjnego — elementem
tekstow Al-Harrata. Silnie mozna odczué nierozerwalny, aczkolwiek trudny i nie
zawsze jasno zdefiniowany zwiazek miedzy koptyjskoscia, egipskoscia i arabsko-
$cia. Tozsamo$¢ egipska rozumie sig tu w sposob otwarty, synkretyczny — dominu-
je jezykowy i kulturowy aspekt arabski, ale jest on wciaz swobodnie mieszany
z odwotaniami do przeszlo$ci starozytnej i chrzescijanskiej. Al-Harrat idzie niewat-
pliwie droga modernizmu arabskiego, kontynuuje i redefiniuje z punktu widzenia
wspotczesnosci nurt, ktory w nowoczesnej historii Egiptu rozpoczyna si¢ od Rifa‘y
Rafiego At-Tahtawiego (1801-1873), usitujacego dla dobra swojego kraju spozyt-
kowa¢ europejskie, zachodnie zdobycze intelektualne. Ten ,,egipski synkretyzm” —
postawa otwartoSci na rézne wplywy kulturowe, potaczona z wiernoscia egipskie-
mu i arabskiemu nacjonalizmowi — mozna uzna¢ za bardzo charakterystyczny dla
bogatej tworczosci Al-Harrata. Nacjonalizm bezkonfliktowo wspotistnieje tu z od-
wolaniami do marksizmu i swoiscie interpretowanymi chrzescijanstwem i islamem.

Nietypowa metoda literacka pisarza egipskiego polega na silnym nasyceniu
tworczosci elementami wlasnej autobiografii. Jest ona jednak do tego stopnia
przetworzona, ze dochodzi do procesu ,.fikcjonalizacji” pisarstwa autobiograficz-
nego. Teoretyczne swiadectwo tego zabiegu stanowia np. rozwazania Al-Harrata
zamieszczone we wstepie do zbioru opowiadan Ziemia szafranu. Teksty aleksan-
dryjskie (Turabuha za ‘faran. Nusis Iskandaraniyya, wyd. pierwsze: 1985, wyd.
cytowane: 1991).

Tekstow tych nie mozna zaliczy¢ do autobiografii ani niczego do niej podobnego,
uniesienia wyobrazni (min Sath al-hiyal) i fikcja artystyczna nie podlegaja bowiem te-
go typu kategoryzacji. Te utwory sktadaja si¢ z iluzji, zjawisk, wizji, postaci i sedna
zdarzen, ktére same w sobie sa tylko snem. To chmury wspomnien, ktére powinny
zmaterializowaé si¢ w przesztosci, ale jednak nie doszlo do ich realizacji (wa su-
habat min ad-dikrayyat al-lati kana yanbagi an taqa ‘v wa lakinnaha lam tuhdut
abadan). Chodzi tu zapewne o proces formowania, tworzenia, stawania si¢ zyciem
(sayrira), a nie o pisanie autobiografii literackiej (...la sira. Wa laysat, faqat, datiyya)
(Al-Harrat 1991: 5; tham. M.M.)

W jednej ze swojej najbardziej znanej powiesci, Wzgdrze Apollina (Higarat
Bibililii, wyd. pierwsze 1992)%, juz na wstepie Al-Harrat charakteryzuje tytuto-
we miejsce akcji — stanowisko archeologiczne z cmentarzem koptyjskim we wsi
At-Tarrana w poétnocno-zachodnim Egipcie, w okrggu Al-Buhayra, w rejonie

% Korzystam przede wszystkim z thumaczenia na jezyk polski dokonanego przez Jolante Koztow-
ska (Al-Charrat 2000). Porownuj¢ jednak polska wersjg z oryginatem (Al-Harrat 1992), z ktorego
zaczerpnalem arabskie frazy i fragmenty powiesci, i prezentuj¢ niekiedy wtasne hipotezy interpre-
tacyjne i translatorskie.
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miasta Kafr Dawud. Jesli jednak literacka wizja egipskiego pisarza ma co$
wspoélnego z archeologia, to raczej z jej szczegdlnym i nietypowym rodzajem —
»archeologia jednostkowej pamigci”. Wzgdrze Apollina to silnie nasycona autobio-
graficznymi tropami powies$¢ inicjacyjna, odkrywanie po latach i ogladanie z dy-
stansu raju dziecinstwa, przywotanie intensywnych doznan zwigzanych z mtodo-
$cia spedzona w chrzescijanskim otoczeniu w urokliwej wiosce. Narracja utworu
nie jest jednak jednolita, odznacza si¢ raczej ztozonoscia i wieloglosowoscia,
swobodnie zmienia si¢ z trzecioosobowej w pierwszoosobowa, pojawiajg sig tez
zapisy strumienia $wiadomosci. Chrzescijanskie dziedzictwo powraca nieustannie
na kartach powiesci — reinterpretowane, na nowo przezywane, mieszane z innymi
poziomami egipskiego do$wiadczenia, jak chocby w ,,synkretycznej” apostrofie
do Matki Boskiej:

Matko Boza o niezliczonych imionach, nie znam cig, odrzucam cig, o Ty, obca! Je-
ste§ we mnie w kazdym momencie, a moje nieszczgscia nie maja konca. O Pani wiosek,
urodzona, dojrzata i doskonata w muszli, nimfo wielkich moérz, 1zydo, Isztar, Mario, Ra-
mo, wstaw si¢ za mng w imig¢ niewypowiedzianych lgkow! Ukrytem twarz w Twoich
ciemnosciach, ktore §wieca blaskiem wigkszym niz wszystkie $wiatta nieba i ziemi (Al-
Charrat 2000: 36-37; ttum. J. Koztowska).

Najbardziej doglebna analizg problematyki tozsamosci koptyjskiej Al-Harrat
przedstawit jednak w zbiorze esejow Przeciwstawiajqc si¢ niemozliwemu. Wyjgt-
ki z autobiografii literackiej (Muhagima al-Mustahil. Magati‘ min sira datiyya li
al-kitaba, Al-Qahira 1996)™. Egipski pisarz wyjasnia tam autobiograficzne watki
swoich utwordéw i wyktada poglady na kwestie teoretycznoliterackie. W eseju ‘An
as-sulta wa al-hurriya, hurriyatu al-ibda ‘i (O wladzy i wolnosci. Wolnos¢ two-
rzenia) wprost pisze o watku koptyjskim w swojej tworczo$ci.

Pozostaje mi tylko poruszy¢ temat delikatny i zarazem interesujacy, lecz stanowia-
cy tez w istocie rodzaj tabu, ktorym nikt si¢ wlasciwie do tej pory nie zajmowal, oba-
wiajac sie tego i liczac si¢ z wywotaniem fitny i catego szeregu trudnych do przewi-
dzenia reakcji. Do poruszenia tej kwestii zmusza mnie ten dyktat dominujacej dzi$
wladzy, ktéra nazwe »powszechnym odczuciem« (hass ‘@mm). Mam tu na mysli »te-

 Drugi tom esejoéw pod ta sama nazwa zostat wydany w roku 2005. Jeden z fragmentow ukazat sie
jako osobny artykul w wersji francuskojezycznej (Al-Kharrat 2004) i anglojgzycznej (2005). W
eseju Authenticité culturelle et identité national egipski pisarz intersujaco rozwija w sposob bar-
dziej uniwersalny idee zapoczatkowane w cytowanym fragmencie Muhagima al-Mustahil. Ukazu-
je, ze dziedzictwo arabskie nie tworzy ,,monolitycznej, uswigconej tradycja catosci”, lecz opiera sig
na pluralizmie, czgsto przybierajacym zaskakujace formy (Al-Kharrat 2004: 29). Zdaniem Al-
Harrata tozsamo$¢ arabska moze zachowa¢ wewngtrzna ruchliwosé, heterogeniczno$¢ i wrazliwosé
na Innego, a zarazem odznaczac sig¢ stabilnoscia i wyrazistoscia.
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mat koptyjski«, wielokrotnie poruszany w mojej tworczoscei literackiej. Czasem mowi-
to si¢ — czy to w kawiarniach artystycznych, czy tez wspominali o tym niektorzy twor-
Cy — ze jestem pisarzem, ktory realizuje swoisty »projekt koptyjski« (masrii® qibti).
Mowiono tez, ze wzywam do tworzenia pewnego rodzaju »getta koptyjskiego« i ze je-
stem pisarzem wyznaniowym i izolacjonista —mozna to tylko nazwa¢ catkowita bzdura
(Al-Harrat 1996: 91-92, ttum. M.M.).

Idwar al-Harrat zaznacza wigc, ze nieukrywanie koptyjskiego pochodzenia
wiazalo si¢ z niewatpliwymi problemami w kregach inteligenckich. Jednocze$nie
jednak uwaza, ze krytyka ,,izolacjonizmu koptyjskiego” byta w tym przypadku
catkowicie chybiona i wynikata raczej z nieznajomosci jego tekstow i ztej woli
jego oponentow.

Czy tego typu zarzuty nie sa szczego6lnie dziwne w odniesieniu do pisarza, ktorego
cata tworczo$¢, zycie intelektualne i duchowe, osnute zostaty na warto$ciach racjonali-
zmu (‘aglaniyya) 1 lewicowosci (vasariyya), powiazanych z wolnoscia, samoksztatce-
niem, tolerancja i postawa otwartosci, przy dopuszczeniu prawa do doktrynalnej nie-
pewnosci i otwartej laickosci (al- ‘almaniyya sartha)? Cata moja tworczos$¢ opiera sie
na dwoch wielkich filarach: po pierwsze, na wierze w egipsko$é, jedno$é tego narodu
oraz jego wyjatkowos¢, wierze, ktora niezmiennie trwa, jako jedna z tych tak niewielu
prawdziwie niezniszczalnych rzeczy, a po drugie, na spusciznie arabskiej tak mocno
odciskajacej pigtno na mej duszy.

To znaczy, ze zycie i do§wiadczenie takiego pisarza, jak ja — zarowno w wymia-
rze politycznym, jak i kulturalnym — opiera si¢ na ideach patriotycznych i bardzo
silnym poczuciu przywigzania do narodu oraz na najwyzszych wartosciach ludz-
kich, ktorych nie da si¢ pogodzi¢ z jakakolwiek forma rasizmu (Al-Harrat 1996:
91-92, thum. M.M.).

Pisarz stara si¢ odeprze¢ wszelkie zarzuty o niedocenianie arabskiego elemen-
tu swojej tozsamosci i Scisle wiaze to, co koptyjskie, z tym, co arabskie.

Zarzuty, ze jestem pisarzem wyznaniowym (ta’ifi) czy izolacjonista, sa nie tylko
krzywdzace, ale tez catkowicie btedne. Jestem z gruntu pisarzem ,,arabskim”, ktory za
swoj tworczy budulec uwaza tkanke jezyka i dziedzictwa arabskiego. Jestem rowniez
pisarzem ,.egipskim”. Bardzo trudno mi wyobrazi¢ sobie, ze mogtbym by¢ kim$ innym
niz Egipcjaninem, a zatem Koptem. Taki po prostu jestem i nie moge¢ zanegowac zad-
nego z tych jakze istotnych elementow sktadowych. Mowie wyraznie: ,,Kopt”, ponie-
waz Koptowie w Egipcie maja wtasna kulturg, ktora silnie wyrdznia si¢ w ramach
szerszego pojecia egipskiej kultury ludowej, jak tez w kontekscie cywilizacji arabsko-
muzutmanskiej (Al-Harrat 1996: 92, ttum. M.M.).
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Interesujace wydaja si¢ tez uwagi pisarza o funkcjonowaniu koptyjskiej kultu-
ry ludowej w Egipcie, $cislej o jej ograniczeniu i wyraznym deprecjonowaniu
przez oficjalna kulture dominujaca.

Sfera koptyjskiej kultury ludowej do niedawna byta jedna z ,,biatych plam”. llu
pisarzy poruszylo te kwestig?® Ilu artystéow probowato odniesé sie do sytuacji Kop-
tow, pomijajac szablonowe postaci w tworczosci dramaturgicznej Nagiba Ar-
Rayhaniego. Jakze rzadko pojawiaty si¢ dzieta prozatorskie, w ktorych przedstawia-
no charaktery i $rodowiska koptyjskie? Jak gdyby ci, ktérzy stanowia nieodtaczna
czg$¢ tkanki narodowej 1 ludowej, rozptyngli si¢ w powietrzu lub zostali wykluczeni z
narracji. Milczenie na ich temat, na temat ich zamiaréw czy w innych kwestiach. Sztu-
ka wymaga, aby nie byto w niej ograniczen i nie ma w niej miejsca na réznorakie tabu.
W krytycznej mysli nie ma miejsca na tabu, ona rodzi si¢ przeciez przez odrzucenie
pojecia wszelkiego rodzaju ,,obszaré6w zakazanych”. Na czym wigc polega problem?
Wezmy pod uwage kluczowa kwestie izolacji od rzeczywistosci (al-in ‘izal ‘an dal-
wagq ‘). Twierdze, ze glownym tematem mojej tworczosci literackiej — poczawszy od
Wysokich Scian [Hitan ‘aliya] az do ostatnich dziet — sa problemy spoteczne, i nie
chodzi tu o ubieranie ich w wysublimowany ,,dyskurs artystyczny”, lecz o obrazowa-
nie czego$ codziennego i bolesnie odczuwalnego. Jeden z krytykéw za motyw prze-
wodni Dusznosci mitosci i poranka (\htindaqat al- ‘iSq wa as-sabah) uznat »potepienie
nedzy«. Ta »bieda« to nie wyraz »oderwania« artysty od rzeczywistosci, lecz wrecz
przeciwnie — samo sedno egipskiej terazniejszosci. Druga strona medalu to ukazywa-
nie zjawisk koptyjskich w tworczosci artystycznej. Wydaje mi sig, ze izolacja od rze-
czywisto$ci, swoisty eskapizm na pewno nie jest zjawiskiem pojawiajacym si¢ w
tworczosci pisarza koptyjskiego, takiego jak ja. Nie znajdzie si¢ tam réwniez wykon-

% W tworczosci pisarzy niearabskich zwiazanych z Egiptem sfera koptyjskiej kultury ludowej i zy-
cia codziennego réwniez jest raczej pomijana. Andre Aciman (urodzony w roku 1951 w Aleksan-
drii), dziedzic tradycji Aleksandrii kosmopolitycznej przetomu XIX i XX wieku i potomek zna-
mienitej rodziny Zydéw aleksandryjskich, odtwarza bardzo ciekawy, wielowarstwowy obraz tet-
nigcej zyciem metropolii $rodziemnomorskiej. W kunsztownej formalnie powiesci — sadze rodzin-
nej Acimana Wyjscie z Egiptu o Koptach aleksandryjskich wspomina si¢ wlasciwie tylko raz, gdy
uliczny sprzedawca fulu nawiazuje dialog z zydowskimi bohaterami utworu: ,,ZaczgliSmy machac i
krzyczeé, zeby nie odjezdzat, a on dat nam znak, Ze czeka. Gdy dotarlisSmy do samochodu, Roksa-
na wreezyla sprzedawcy garnek, a on, napelniwszy go, ztozyl nam zyczenia z okazji niedzieli.
SpojrzeliSmy na niego ze zdumieniem. Dlaczego muzulmanin sklada nam takie zyczenia? Musiat
dostrzec nasze zdumienie, gdyz rozejrzawszy sig ukradkiem, podciagnat rekaw i pokazat nam wy-
tatuowany na wewngtrznej stronie przegubu duzy krzyz. Jestem Koptem — wyjasnit. Owczesne
wiladze nie sprzyjaty Koptom” (Aciman 2005: 268-269). Ten fragment, nawiazujacy do sytuacji
Koptéw w naserowskim Egipcie, odnosi sig tez do kulturotworczej roli symbolu tozsamosci, jakim
jest czgsto spotykany u chrzescijan egipskich tatuaz koptyjski, oparty na wyobrazeniu krzyza. Zeu-
ropeizowanym i oczytanym bohaterom sagi Acimana ten znak kojarzy sig z blizna, po ktérej Eury-
klea, piastunka Ulissesa, rozpoznaje swojego pana wracajacego do domu po dwudziestu latach tu-
taczki (Aciman 2005: 269). To pigkne podkreslenie wagi tego symbolu, ktéry Koptowie postrzega-
janie jako zwykly tatuaz, lecz jako dowdd tacznosci z Bogiem i wlasna wspolnota.
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cypowanych postaci, za to wszystko bedzie funkcjonowato w odniesieniu do osobi-
stych do$§wiadczen dziecinstwa i mtodosci autora.

Nie usprawiedliwiam sig tu, nie przepraszam, lecz odpieram bezpodstawne zarzu-
ty, jakie upowszechniaty si¢ od jakiego$ czasu, albo, by¢ moze, niestety zakorzenity
si¢ juz w umystach nawet niektorych ,,$wiattych” i lewicowo zorientowanych intelek-
tualistow.

Czy wolno zatem mnie, Idwarowi Qultuhu Faltas al-Harratowi, ignorowaé¢ w moje;j
tworczosci literackiej elementy koptyjskie (‘anasir gibtiyya), nierozerwalnie splecione
przeciez z egipskoscia? (Al-Harrat 1996: 93-94, thum. M.M.).

W tym miejscu Al-Harrat przechodzi do najciekawszego i zastugujacego na
obszerne zacytowanie fragmentu swojego wywodu. Pisarz dokonuje tu ostatecz-
nej analizy swojego rozumienia egipskosci, za ktorej nieodzowny element skta-
dowy uznaje przynalezno$¢ koptyjska. Rozwazania egipskiego tworcy pozostaja
jednoczesnie w dialogu z pogladami Adonisa, opisanymi w rozdziale trzecim Al-
Harrat, podobnie jak poeta i eseista syryjsko-libanski, uznaje wspolny jezyk za
prawdziwa opoke, ojczyzne ludzi zyjacych w $wiecie arabskim. Hold oddany
tworczej mocy arabskiego jezyka literackiego odnosi si¢ tez do pozytywnego ob-
razowania islamu jako poteznego zjawiska Kulturowego. Metaforycznym wyra-
zem szacunku Al-Harrata do ostatniej historycznie religii monoteistycznej jest
odwotanie do bardzo silnego wrazenia, jakie wywarto na mlodym chrzescijaninie
egipskim pigkno recytacji koraniczne;j.

I niezaleznie od wyznania czy doktryny religijnej, kiedy mowie o ,,kulturze” pod-
porzadkowanej badz o »kulturze« pobocznej, to chodzi mi o glebokie korzenie mojego
wlasnego do$wiadczenia. Gdy stucham mszy koptyjskiej w starozytnym jezyku egipskim
czuje, Ze to wlasnie ja jestem spadkobierca faraonéw, Grekéw i Egipcjan, a ich kul-
tura jest moja (tak wlasnie, byli tutaj: Grecy, Egipcjanie i ich kultura!). Odczu-
wam rodzaj dumy i przynaleznosci do starej kultury, ktora wiaze si¢ z tym narodem.
Znam jednak tylko sposob wyrazania tego w jezyku arabskim, bedacym czgscia moje-
go jestestwa i $wiadomosci, ktory obdarzam szczegdlng i prawdziwa mitoscia, wregez
namigtnoscia. Dzieje sig tak, gdy zwracam si¢ ku przepigknemu tekstowi Koranu i ku
starej spusciznie muzutmanskiej, i jest to uczucie silniejsze niz w przypadku Tory czy
Ewangelii. (Notabene, nie ma zgodnosci pomigdzy Miha’ilem Qaldasem w Ramie i smo-
ku [Rama wa at-Tinnin], a mna, Idwarem Qultuhu al-Harratem — absolutnie nie jestem
gotow podpisac sie pod wszystkim, co mowi, ani tez pod wszystkim, co czuje Mi-

ha’'11%¢, nawet jesli istnieje migdzy nami pewne podobienstwo).

% Miha’1l to bohater dwoch powiesci Al-Harrata: Rama i smok oraz Inny czas (Az-Zaman al-ahir).
Utwory te osnuto wokot relacji tego meskiego bohatera z postacia kobieca o imieniu Rama. Nie-
przypadkowo Al-Harrat odzegnuje si¢ od utozsamiania go z Koptem Miha’ilem, poniewaz postac
stworzona przez egipskiego pisarza uosabia ducha koptyjskiego izolacjonizmu, wyniostego wobec
kultury arabskiej. Rama przewaznie zajmuje stanowisko blizsze arabskiemu punktowi widzenia,
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Czy to jednak mozliwe abym zapomniat o odczuwanym przez mnie w dziecinstwie
wrazeniu wywolywanym wezwaniem na modlitwe o wschodzie stonca, kiedy znajdo-
walem si¢ w stanie pomigdzy snem, a jawa; wrazeniu, jakby owo wezwanie byto bo-
skim hymnem (tarnim)? Czy tez o tym, co odczuwatem podczas recytacji koranicznej
Sayha Rifa‘ata w czasie ramadanu na polu winogron w czasie mojej mtodo$ci? Zwroé-
cie uwage, w jak wielu miejscach w moich opowiadaniach pisatem o tych do$wiad-
czeniach, ktore nadal poruszaja mojego ducha.

Pytanie, jakie si¢ nasuwa, brzmi: czy stuszne jest uznawanie problemu religijnego
(koptyjskiego, muzulmanskiego czy innego) za kwesti¢ wladzy kulturowej lub wladzy
artystycznej? Prosta odpowiedzia jest to, ze w ogole nie uzywam w tym konteks$cie
stowa ,,chrzescijanski”, lecz méwie wyraznie: ,,koptyjski”. Nie uznaje tej sprawy
za kwestie »religii«. Kosciol egipski, bedacy zawsze koSciolem narodowym i ko-
Sciolem przesladowanym, w Zadnym okresie nie pelnil funkcji instytucji wladzy
ani hierarchii religijnej, lecz — na przestrzeni dziejéw, a przynajmniej przez wiek-
szo$¢ swojej historii — odgrywal role egipskiej instytucji narodowej. [...]

Pytanie nie brzmi: dlaczego pisze¢ o Koptach? Odpowiedniejsze byloby raczej
pytanie: dlaczego czasami nie pisz¢ o Koptach? Rzecza naturalng i konieczna jest,
abym opowiadal o tym, co znam, o tym, co przezylem i czym zylem, co stalo si¢ mo-
im udzialem na zasadzie przynaleznosci: o zwyczajach, symbolach, znakach i folk-
lorze koptyjskim — co jest z gruntu egipskie — konteks$cie spolecznym, kulturowym
i tozsamo$ciowym tej spolecznosci koptyjskiej, ktorej nie mozna w zaden sposob
oddzieli¢ od wielkiej spolecznosci egipskiej. Nie mozna tez znalez¢ czynnika oddzie-
lajacego spolecznos$¢ koptyjska od wielkiej spotecznosci egipskiej. Koptowie i mu-
zulmanie sa rowni w ramach spoleczno$ci egipskiej, bez wzgledu na to, jaka byla-
by wlasciwa im kultura poboczna czy tez Zrédlowa — szczegolnie, ze nie jest to
kultura wroga wobec panujacej cywilizacji arabsko-muzulmanskiej (Al-Harrat
1996: 94-95, thum. i podkreslenie fragmentow tekstu M.M.).

Idwar al-Harrat ewokuje w swojej nowoczesnej formalnie tworczosci obraz
Egiptu wielokulturowego, otwartego, zwroconego ku morzu. Jego ulubionym to-
posem jest Aleksandria — $rodziemnomorska®’, wieloetniczna, postrzegana jako

dostrzega bowiem w postawie Miha’ila ulegto$¢ wobec wrogdéw Egiptu. Poglady bohaterki wydaja
si¢ zatem zdecydowanie blizsze §wiatopogladowi samego autora. Por. Caiani 2005: 39-40.

" Podejécie Al-Harrata przywohuje skojarzenia z tworczoscia wybitnego eseisty chorwackiego, Pre-
draga Matvejevicia, poszukujacego nowego podejicia do kategorii Srodziemnomorza. W nietypowej,
synkretycznej gatunkowo ksiazce Brewiarz Srodziemnomorski pisarz-erudyta stworzyt rodzaj pozy-
tywnego stereotypu kulturowego Koptow, opartego na ich nietypowym stosunku do otaczajacej prze-
strzeni morskiej: ,,O Koptach i ich zwigzkach z morzem wiadomo niewiele, ich egipskich przodkéw
bardziej interesowal Nil i delta niz morze i zegluga — historia odnotowata niewiele osiagnig¢ nawigacyj-
nych Egipcjan i Koptéw. Starozytni wedrowey przekazali, ze w kraju faraondw morze nazywa si¢ jam
(byta to nazwa nie tylko egipska). Potomkowie Koptow uzywali tej nazwy az do XIX stulecia, w niekto-
rych okolicach nawet do XX-ego, ale wymawiali je z ciemniejsza samogloska: jom albo ejom. Fone-
tyka zmierzchu towarzyszyla ich losom. Przy morzu nie bylo dla nich miejsca — naplywaty tam
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miasto mityczne, niezwyktle, istniejace na pograniczu jawy i snu. To nie tylko
pigkna wizja literacka, lecz takze pozytywny mit ozywiajacy swiadomo$¢ znacz-
nej czesci elit koptyjskich. Fundament $wiatopogladu stanowity zgoda migdzy
przesztoscia i terazniejszoscia, porozumienie mi¢dzy muzulmanami i chrzescija-
nami, a takze przywiazanie do Egiptu kulturowo arabskiego, obecnie przewaznie
muzulmanskiego, ale jednakowo zakorzenionego w tradycji starozytnej czy
chrzescijanskiej.

Tworczos¢ Idwara al-Harrata moze kojarzy¢ si¢ z eseistyka, ktora uprawia
Milad Hanna (Milad Hanna, urodzony w roku 1924), intelektualista egipski, wy-
bitny inzynier, poset do parlamentu i dziatacz ugrupowan socjaldemokratycz-
nych. Idee, ktore autor powiesci Wzgdrze Apollina ubiera w wyrafinowane lite-
rackie metafory, u Milada Hanny przeksztalcone zostaty w mysli o bardziej prak-
tycznym i politycznym charakterze. Szczegodlne znaczenie maja zbiory esejow:
Qubul al-ahar (ang. Acceptance of the Other, pierwsze wydanie arabskie 1978),
Na'm agbat wa lakin misriyyina (pierwsze wydanie arabskie 1980) oraz Al-
A 'mida ds-sab ‘a li-as-Sahsiyya al-misriyya (ang. Seven Pillars of Egyptian Civili-
sation, pierwsze wydanie arabskie 1989). Ttumaczenia na jezyk polski fragmen-
tow pierwszego i ostatniego z wymienionych zbioréw ztozyly si¢ na tom przygo-
towany przez Jerzego Zdanowskiego (Hanna 2004).

Glowne watki tekstow Milada Hanny to pochwata egipskiego pluralizmu kul-
turowego i socjalizmu demokratycznego zgodnego w wielu aspektach z demokracja
liberalna, a takze krytyka spopularyzowanej przez Samuela Huntingtona teorii zde-
rzenia cywilizacji (the clash of civilizations). Szczegoélnie ciekawa i zbiezna z pi-
sarstwem Al-Harrata wydaje si¢ wizja wielostopniowej tozsamosci egipskiej, zto-
zonej z bardzo zréznicowanych elementéw. Milad Hanna wyszczegolnia zarowno
kulturowe, jak i geograficzne filary egipskosci. Do tych pierwszych zalicza cztery
wielkie cywilizacje, ktore w rownym stopniu stanowia o tozsamosci zbiorowej
dzisiejszych Egipcjan: Egipt faraonoéw, cywilizacjg¢ grecko-rzymska, chrzescijan-
stwo (ze szczegdlng rola Koptow) oraz islam. Zdaniem eseisty te warstwy kultu-
rowe stanowia ,,dom, ktorym byt i jest Egipt” i wciaz zywe dziedzictwo, mimo ze
niektore z wymienionych cywilizacji odeszty juz do historii (Hanna 2004: 120).

wspomniane ludy morza, a takze inne, z ladu. Koptowie przyjg¢li nowa wiarg, usitowali jej nada¢ wia-
sne pigtno — i wiarg ich ogloszono odszczepienstwem. Budowali $wiatynie, a nie statki, wznosili
klasztory, a nie porty, niekiedy w poblizu zatok, czg¢sto na skraj pustyni; zegluge zastgpowata im mo-
dlitwa. Latoro$le drzewa koptyjskiego — $wigty Antoni, $wigty Pachomiusz, $wigty Makary — naleza do
najwigkszych pustelnikow i najpokorniejszych anachoretow” (Matvejevi¢ 2003: 87). Koptowie zapewne
mogliby utozsami¢ sig z przypisywana im przez tego autora rola ,,Judu modlitwy”, pionieréw i depozyta-
riuszy szlachetnego chrzescijanstwa. Sama kategoria Srodziemnomorza czy tez swoistej tozsamosci
$rodziemnomorskiej jest jednak na tyle wyrafinowana konstrukcja intelektualna, ze odnosza si¢ do
niej w Egipcie tylko intelektuali$ci pokrewni opisywanemu Al-Harratowi.
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Do filarow geograficznych tozsamosci egipskiej zalicza natomiast: bycie ser-
cem $wiata arabskiego, zajmowanie waznego miejsca w basenie Morza Srod-
ziemnego i potozenie w Afryce (Hanna 2004: 130). W opinii Hanny z tradycja
egipska, a takze chrzescijanska i koptyjska mozna wiaza¢ wystepowanie nieza-
leznej od podzialéw religijnych ,,jednej nacji, ktdra cementuje wspolny jezyk,
wspoélne terytorium, wspdlna historia i specyficzne patrzenie i reagowanie na
$wiat” (Hanna 204: 132). Nie ma sensu wigc moéwi¢ o mniejszosci koptyjskiej
czy chrzescijanskiej w Egipcie.

Milada Hanna w swoich esejach uznaje nacjonalizm panarabski za czynnik
swiecki, postgpowy i powiazany z O§wieceniem, a zatem taczacy, nie za§ powo-
dujacy konflikty. T¢ dos¢ wyidealizowang wizj¢ pluralizmu kulturowego stresz-
cza powracajaca w esejach metaforyczna wizja tolerancyjnego islamu egipskiego,
»Zawierajacego w sobie doswiadczenia roznych cywilizacji i kultur, ktére naro-
dzily si¢ w ziemi egipskiej” (Hanna 2004: 145). Taki islam ma ,,sunnicka krew,
szyicka twarz, koptyjsko-chrzescijanskie serce i szkielet z czaséw starozytnych
faraonéw” (Hanna 2004: 146) i moglby, zdaniem eseisty, by¢ uniwersalnym wzo-
rem tolerancji religijnej.

Opisanych powyzej autorow taczy ideal pogodzenia islamu i arabskosci ze
$rédziemnomorskim cigzeniem ku Zachodowi, ktory jednocze$nie podkresla zna-
czenie Egiptu jako tygla cywilizacji i panstwa, gdzie ,,hasto jednosci narodowej
scala w jedno dwie wspolnoty religijne: muzulmandw i chrzeécijan—Koptow”
(Hanna 2004: 119). Wprowadzenie w zycie tych porywajacych i nieco utopijnych
wizji artystycznych i ideologicznych okazato si¢ jednak niemozliwe i nie zapo-
biegly one stopniowemu pogorszeniu pozycji Koptow w dzisiejszym spoleczen-
stwie egipskim. Rozwing te kwestie w dalszej czesci rozdziatu.

4.2. Rézne wymiary tozsamosci koptyjskiej

w Swiadectwach mieszkancéw Egiptu

Swiadectwa moich rozméwcow — przedstawicieli réznych warstw spotecz-
nych — potwierdzaja skomplikowany, niejednoznaczny charakter koptyjskiej toz-
samosci. Niezwykle réznia si¢ migdzy soba pogladami politycznymi i sposobem
praktykowania chrzescijanstwa. Jedni deklarowali szacunek i zadowolenie ze
sposobu sprawowania funkcji prezydenta przez Husniego Mubaraka, odsunigtego
od wtadzy w roku 2011, inni w zawoalowany lub otwarty sposob krytykowali
egipska codzienno$¢. W przysztosci nalezy wzbogaci¢ badania o wywiady z kop-
tyjskimi zwolennikami nielicznych ugrupowan opozycji liberalnej, takich jak par-
tia Gad (Jutro) i uczestnicy internetowe;j listy dyskusyjnej MARAD (skrot od
Misriyyina didda at-tamyiz — Egipcjanie przeciwko dyskryminacji). Uprawiaja
oni dyskurs narodowy w stylu zaproponowanym przez niegdy$ bardzo wptywowe
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ugrupowanie Wafd, ktore przyczynito si¢ w latach dwudziestych i trzydziestych
do potozenia podwalin pod przyszte nowoczesne egipskie panstwo narodowe.

Koptyjskich rozméwcow tacza strach i nieche¢ w odniesieniu do islamizacji
zycia i coraz odwazniejszego wystgpowania radykatow muzulmanskich w prze-
strzeni publicznej. To po czeéci sktania ich zreszta do popierania bytego prezy-
denta, ktory bezpardonowo zwalczal Bractwo Muzulmanskie i inne formacje tego
typu, przez pewien czas dominujace w polityce egipskiej po roku 2011. Niektorzy
informatorzy podkreslali réznice w sferze obyczajowosci Egipcjan (cho¢by upo-
wszechnienie stroju muzutmanskiego), ktore wyraznie wskazuja kierunek ewolu-
cji Egiptu: od socjalizmu arabskiego doby naserowskiej do dzisiejszego triumfu
islamu, bardziej rygorystycznego i wszechobecnego.

Koptowie, szczegblnie ci mniej wyksztatceni i obeznani z zapozyczonym z Za-
chodu jezykiem polityki czy nauk spotecznych, wprost wyrazaja dumg ze swoje-
go pochodzenia i wlasnej tradycji. Do$¢ tatwo mozna zauwazy¢ motyw kulturo-
wej wyzszosci chrze$cijanstwa wobec pdzniejszego chronologicznie islamu. Je-
den z rozméwcow podkreslit (niepytany weale wprost o swoja identyfikacje):

Czuje sie stuprocentowym Egipcjaninem (misri mi’a bi al-mi’a) — W przeciwien-
stwie do muzutmanéw egipskich® (R4).

Motyw wyzszosci kulturowej i religijnej nad muzulmanami dominuje takze
w innych wypowiedziach, co potwierdza cytowane w podrozdziatach 4.1.3. 1 4.4.
poglady przywodcow duchowienstwa koptyjskiego:

Kosciot koptyjski to najwazniejszy kosciot w §wiecie arabskim. JesteSmy w Egip-
cie panami, wlascicielami kraju (ashab balad). Mieszkalismy w Egipcie przed nadej-
Sciem islamu. Wspotczesnie liczebnos¢ Koptow maleje, a muzutmandw rosnie, ale hi-
storycznie Koptowie to prawdziwe korzenie Egiptu (as/ Misra). To nasz kraj (dial. di
baladinad). Nadejscie islamu spowodowato zmiang jezyka koptyjskiego na jezyk arab-
ski. Nadal jednak uwazamy nasze korzenie jezykowe i jezyk koptyjski za wazne (R1).

Przekonania tego typu wpajaja zapewne duchowni i system szkot niedzielnych,
do ktorych uczgszeza dos¢ duza liczba Koptow. W mentalnosci opisywanej grupy
gleboko tkwi mit fundacyjny, odsylajacy ich wspolnot¢ do historii starozytnego
Egiptu. Elementy tego mitu to rowniez tradycje biblijne i wczesnochrzescijanskie,
ktore tworza bogaty, wielowarstwowy przekaz kulturowy, zaswiadczajacy o nie-
zwykle istotnej roli historycznej Koptow jako swoistych egipskich pionierow.

% Wypowiedzi rozméwcodw zostaly przettumaczone mozliwie dostownie z dialektu egipskiego je-
zyka arabskiego, ktorego uzywata wigkszo$¢ badanych.
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W podrozdziale 4.1.3. wykazatem, ze wspolczesna §wiadomosé koptyjska cechu-
je skupianie sig na historii i martyrologii. Takie myslenie stuzy tez pokrzepieniu
serc i pobudzeniu do czynu dzisiejszych podzielonych i stabo reprezentowanych
spotecznie Koptéw. Dobry przyktad tego typu narracji dat duchowny jednej z kop-
tyjskich parafii w Kairze, opowiadajac o korzeniach Ko$ciota koptyjskiego i historii
pobytu Swigtej Rodziny w Egipcie (patrz: podrozdziat 4.1.1.). Czynit to, powotujac
si¢ na Biblig, ale zarazem nasycal tekst odwotaniami do wspolczesnos$ci, osadzajac
go silnie cho¢by w geografii dzisiejszego Kairu i Egiptu:

Koptowie oznaczaja starozytnych Egipcjan. Chrzescijanin-Egipcjanin to Kopt.
Pierwszym, ktory przekazywal Koptom Dobra Nowing, byl swigty Marek; przebywat
w Aleksandrii i po raz pierwszy glosit tam ewangelig, w tym czasie miasto nalezato do
Cesarstwa Rzymskiego. Swigty Marek byt pierwszym patriarcha Koptow. Swigta Ro-
dzina przybyta do Egiptu — najpierw do Al-*Aris, pdzniej do Port-Saidu (R2).

Stosunek moich rozméwcoéw do islamu cechowata ambiwalencja. Z jednej
strony dominowaty akceptacja i szacunek:

Gdy przejrzysz ksiazke adresowa w moim telefonie, znajdziesz tam przede
wszystkim imiona takie jak Ahmad czy Muhammad. Rzadko natomiast spotkasz kogo$
o imieniu Gurg czy Bi§iy, a to sa charakterystyczne imiona koptyjskie. Wigkszo$¢
moich przyjaciét to muzutmanie, nie mam probleméw z nawiazywaniem z nimi relacji
kolezefiskich. Co innego malzenstwa mieszane®, ktorych nalezy unika¢, bo przynosza
tylko ktopoty (R3).

Zgoda narodowa (wahda wataniyya) jest faktem, inaczej nie wytrzymaliby$my z so-
ba czternastu wiekow. Wzajemny szacunek to konieczno$¢ (R3).

Z drugiej strony jednak uwidaczniata sig¢ krytyka stosunkow chrze$cijansko-
muzutmanskich, wyrazana przez rozmowcoéw przewaznie bardzo ostroznym jg-
zykiem i wigzana z dramatycznymi wydarzeniami dotykajacymi wspdlnote kop-
tyjska.

Tak [rozméwca wyraznie si¢ waha — M.M.], muzutmandéw i chrze$cijan mozna
nazwa¢ braémi, ale pojawiaja si¢ tez liczne problemy, tak jak przy okazji wydarzen
w Nag‘ Hammady w wigili¢ $wiat Bozego Narodzenia 2010 roku. Po pasterce jakis
czlowiek otworzyt ogien. Problem polega na tym, ze policja nie zareagowata odpo-
wiednio, nic nie zrobili, by ochroni¢ wiernych. Znam tez historig o tym, jak kto$ wtar-

 Stosunek Kosciota koptyjskiego do malzenstwa, takze miedzywyznaniowego, szerzej przedsta-
wia ojciec Andarawus ‘Aziz (‘Aziz 2000).
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gnat do domu, w ktorym modlili si¢ Koptowie (tam nie ma kos$ciota, zbieraja si¢ w do-
mu, po dziesi¢¢ czy pigtnascie osob). Dom zostal spalony przez napastnika. To miato
miejsce w czasie $wiat, we wsi bez typowego kosciota. To zdarzyto si¢ na potudniu
Egiptu (Sa‘id Misr), skad pochodzg (R1).

Co znamienne, sytuacja wzrastajacego zaufania migdzy eksploratorem i bada-
nymi (np. w czasie wywiadu bez nagrywania) prowokowata ich do zaostrzania
tonu wypowiedzi o islamie, wczesniejsze pojednawcze, dyplomatyczne terminy
(wahda wataniyya — jedno$¢é narodowa, slogan budzacy ztozone reakcje) zaste-
powata krytyka, w ktorej nierzadko zacierato si¢ rozréznienie mi¢dzy islamem —
religia a islamem — tworzywem ideowym Bractwa Muzulmanskiego i bardziej ra-
dykalnych ugrupowan terrorystycznych

W glebi ducha wigkszos¢ muzutmanoéw jest zdolna do terroryzmu i ma mentalnos$é
Ibn Ladina (R2).

Przyczyne krytycznej oceny spoteczenstwa egipskiego stanowi staba repre-
zentacja Koptow w waznych instytucjach panstwowych.

W parlamencie zasiada niewielu Koptéw. Nie dopuszcza si¢ ich do funkcji w sa-
downictwie, prezydent Egiptu nie korzysta z ich ushug jako ochroniarzy. Cigzko, zeby
Kopt objat stanowisko dyrektora duzej firmy. Jesli chodzi o gwiazdy sportowe w E-
gipcie, to jedyny Kopt, ktorego kojarze, to pitkarz Hant Ramzi'®, ale on byt wyjat-
kiem potwierdzajacym regute (R1).

Mimo podkreslanego przez niektorych rozméwcdéw poczucia dyskryminacji
mozna wskazaé tez biografie Koptoéw, ktorzy odgrywaja wazng role w egipskim
zyciu spoteczno-kulturalnym. Za przyktad takiej blyskotliwej kariery moze po-
stuzy¢ sukces Hayriego Bisary, filmowca i scenarzysty, jednego z najwazniej-
szych rezysero6w wspotczesnego kina egipskiego. Jego Swiatopoglad daje si¢ od-
nie$¢ do scharakteryzowanej w podrozdziale 4.2. tworczosci literackiej Idwara al-
Harrata, obu artystow taczy tez pochodzenie ze stosunkowo tradycyjnych rodzin
koptyjskich. HayrT Bisara wspomina dziecinstwo i mtodo$¢ spedzone w miejsco-
wosci Tanta i w silnie zwiazanej z Koptami dzielnicy Kairu, Subra:

1% Hani Ramzi (urodzony w roku 1969) byt pitkarzem reprezentacji Egiptu od 1988 do 2003 roku,
reprezentowal barwy swojego kraju na mistrzostwach $wiata we Wloszech w 1990 roku Ten wy-
bitny obronca w latach dziewigédziesiatych gral w renomowanych niemieckich klubach Werder
Brema i FC Kaiserslautern. Obecnie petni funkcjg trenera mtodziezowej reprezentacji Egiptu.



103

Koptowie

Moi rodzice nalezeli do ludzi wierzacych, cho¢ ojciec nie przepadat za ksigzmi,
lubit spotykaé si¢ z muzutmanami, z Sayhami. Matka, ktora ma prawie osiemdziesiat
lat [w chwili wywiadu, czyli w roku 2006 — M.M.], jest praktykujaca, chodzi do ko-
$ciota, modli sig, po$ci, reprezentuje prosta, ludowa pobozno$é, ale — moim zdaniem —
nigdy nie rozumiata zbyt dobrze chrzescijanstwa. Dowodzi tego fakt, ze gdyby moja
corka wyszta za muzutmanina, zaszokowatoby to moja matke (KHB).

Wizja chrzescijanstwa, ktora prezentuje Bisara, uksztattowata si¢ w warun-
kach Egiptu §wieckiego, panarabskiego, lewicowego:

Przede wszystkim, chcialbym zaznaczy¢, ze jestem chrzeécijaninem niepraktyku-
jacym, niezbyt gorliwym w kwestiach wiary, nie modlg si¢ codziennie. Mam swoj in-
dywidualny stosunek do religii, uwazam, ze w zadnej nie istnieje absolutna prawda.
Jestem cztowiekiem wierzacym, ale wierzacym na swoj bardzo wolny sposéb (dial.
mii 'min hurr gawi). Do obowiazkow wierzacego nalezy mitos¢ do Chrystusa, uwazam
Chrystusa za kogo$ o czystym sercu, najblizszego Boga. Kocham Chrystusa. Gdy si¢
wierzy w Mesjasza, serce wierzacego pigknieje. Chrystus przyszed! na ziemig, by daé¢
przyktad, lubit ludzkie, przyziemne przyjemnosci, takie jak jedzenie; powinno si¢ go
uznawac¢ za wzor prostoty i mitosci do zycia. Odbytem audiencj¢ u naszego patriarchy.
Powiedzialem mu, Ze papieze ubieraja si¢ w drogie szaty, nie jak postancy Boga, lecz
ziemscy krolowie. A ja chce by¢ chrzeScijaninem — prostym dzieckiem Boga.

Jako chrzescijanin stanowi¢ mieszanke $wieckosci (‘almaniyya) z silna duchowo-
Scia (nafs Sadid). Uosabiam malzenstwo migdzy chrzeécijanstwem a sekularyzmem.
Wplywaja na mnie socjalizm czy mys$l lewicowa, ale tez arabskie i muzutmanskie ko-
rzenie oraz kontekst kulturowy. Urodzitem sig tu, mowi¢ po arabsku, gdy modlg sig, to
robig to w jezyku Koranu, r6znig si¢ zatem od chrzescijanina zachodniego. Jako chrze-
Scijanin arabski znajduje si¢ w bardzo szczegélnym potozeniu (biha dl-husiisiyya)
(KHB).

Swiatopoglad rezysera znalazt odzwierciedlenie w jego filmach dokumental-
nych i fabularnych, zwlaszcza tych z lat siedemdziesiatych i osiemdziesiatych,
ktére mozna okresli¢ jako spotecznie zaangazowane, czesto skupiaty si¢ na losie
ludzi biednych czy opuszczonych i nie odnosilty si¢ wprost do problematyki po-
chodzenia koptyjskiego.

Religia nie powinna wptywaé na pozycje obywatela ani artysty. W moim filmie
‘Awama 70" gtdwny bohater Ahmad wyraza mnie, opowiadam w ten sposob o sobie.

% Obraz ten nalezy do najwazniejszych dokonan artystycznych Bisary. W filmie dokumentalnym,
emitowanym przez telewizje Al-Gazira (Al-Wagq ‘iyya al-gadida fi as-sinuma’ al-misriyya; Nowy
realizm w kinie egipskim), koptyjskiego rezysera nazywa si¢ pionierem ,,nowego realizmu”, bardzo
waznego pradu we wspolczesnym kinie egipskim. Bezposrednia przyczyng wypracowania nowego
stylu przez Hayriego Bisarg stanowita reakcja na katastrofalng porazke panstw arabskich z lzra-
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Roéwnie dobrze ta postaé moglaby nosié imie koptyjskie typu Girgis czy Hayri, bo to
bohater uniwersalny W moich filmach przedstawiam ogdlnie rozpoznawalne symbole,
idee i problemy, ktore moga mie¢ zabarwienie zardéwno socjalistyczne, chrzescijan-
skie, jak i muzutmanskie (KHB).

Rezyser, mimo poczucia spetnienia zawodowego, uwaza, ze we wspotczesnym
Egipcie nie wszystko dzieje si¢ zgodnie z jego oczekiwaniami i marzeniami. Popu-
larno$¢ radykalnej retoryki muzutmanskiej sprawia, ze zaczyna czué si¢ jak nie-
wierny (kuffar), a jednocze$nie zmusza sie go do przyjecia postawy ,,ukrytego
chrzescijanina” (mastht muhabba’), ktora nie odpowiada jego nastawieniu i tempe-
ramentowi. Jednocze$nie Hayr1 BiSara wspomina o spontanicznych wyrazach sym-
patii ze strony muzutmanskich i koptyjskich mitosnikow kina, ktorzy wciaz zache-
caja go do ponownego tworzenia filmoéw fabularnych, poniewaz od roku 1996 rezy-
ser pracuje tylko nad serialami telewizyjnymi o tematyce obyczajowe;j.

Trafnym podsumowaniem i potwierdzeniem wielu dotychczasowych watkow
odnoszacych sig do kwestii zbiorowych i indywidualnych tozsamosci koptyjskich
sa opinie Nasra Hamida Aba Zayda'®, nieortodoksyjnie my$lacego muzutmani-
na, wybitnego wspolczesnego intelektualisty egipskiego i badacza Koranu:

Nacjonalizm pojawit si¢ w §wiecie arabskim stosunkowo pdzno, cho¢ jest to zja-
wisko uniwersalne, wiazace kraje Bliskiego Wschodu ze §wiatem po I wojnie §wiato-
wej. Nie lubig zbytnio nacjonalizmu ani ,,pan-nacjonalizmu” w stylu panarabizmu,
ktory zastapit panislamizm. Wbrew pozorom to zmiana niezbyt wyrazista, bo w kra-
jach arabskich nacjonalizm nie oznaczal zerwania z przynalezno$ciami, inspiracjami
religijnymi. W Europie kategoria panstwa narodowego w duzej mierze taczyta si¢ z o-
derwaniem narodu od religii (z wyjatkiem choéby Polski), a tu stato si¢ wrecz odwrot-
nie. Arabskie panstwo narodowe nigdy nie jest catkowicie zsekularyzowane, nie jest
tez wyznaniowe, trwa ,,pomigdzy” znanymi nam kategoriami. To dylemat sam w so-

elem w wojnie sze$ciodniowej roku 1967 (hazima), co zachecito mtodych twércow do poszukiwa-
nia inspiracji w egipskiej lokalnosci i problematyce spotecznej w opozycji do skompromitowane;j
ideologii panarabskiej.

192 Urodzony w roku 1943 w poblizu miejscowosci Tanta w Egipcie, profesor komparatystyki reli-
gijnej na uniwersytecie w Lejdzie, a takze pracownik katedry Ibn Rusda na uniwersytecie w
Utrechcie, badajacej szczegolnie neoplatonizm $redniowieczny w $wiecie islamu. Nasr Hamid Abu
Zayd chetnie odwotywat si¢ do tradycji filozoficznej Ibn ‘Arabiego (1165-1240), wielkiego mi-
strza filozofii muzulmanskiej. Egipski uczony podjal probe dostosowania europejskiego nurtu
hermeneutycznego do analizy Koranu. Efektem byta m.in. wydana w roku 2004 nadkfadem uni-
wersytetu w Utrechcie anglojezyczna praca Rethinking the Qur'an: Towards a Humanistic Her-
meneutics. Abu Zayda otaczat nimb politycznego wykroczenia, balansowania na granicy religijnej
herezji i kontestacji wladzy egipskiej. Za swoje przekonania zaptacit ceng przymusowej emigracji
z macierzystego kraju — oskarzony w roku 1994 o apostazj¢ i zmuszony do poddania si¢ wyrokowi
sadu religijnego o anulowaniu jego malzenstwa, wyjechat do Holandii. P6zniej kilkakrotnie uda-
wato mu si¢ odwiedzi¢ Egipt. Zmart w roku 2010 w swoim ukochanym miescie, Kairze.
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bie, niczego w takim panstwie nie zdefiniowano i nie rozgraniczono w jasny sposob.
Ideologie fundamentalizmu muzutmanskiego w takich warunkach prowokuje sama na-
tura takiego pafstwa i rezimoéw nim rzadzacych, funkcjonuje zatem obok oficjalnej
tozsamosci narodowe;.

W panstwach arabskich nacjonalizm danego kraju miesza si¢ z elementem pana-
rabskim, przykltadowo w Egipcie zyja zwolennicy »egipskosci« czy »faraonizmue,
stanowiacych potaczenie idei nowoczesnego panstwa narodowego z odwotaniem do
przedmuzutmanskiej, starozytnej przeszto$ci tego obszaru i korzeni zwiazanych z kul-
tura Egiptu faraonéw. W rzeczywistosci jednak dominujaca stata si¢ forma egipskiej
narodowosci oparta na rownoczesnych odwotaniach do islamu i panarabizmu. Gdy py-
tamy wigc o to, jak chrzescijanie egipscy moga definiowaé siebie w ramach tej dycho-
tomii nacjonalizmu arabskiego, trzeba stwierdzi¢, ze jesli okreslaja si¢ oni jako Egip-
cjanie, to w ten sposob przyznaja, ze sa Arabami i identyfikuja si¢ z kulturg arabsko-
muzutmanska, czego zapewne spora czgs¢ z nich wolalaby uniknaé. Tozsamos$¢ naro-
dowa stanowi w tych warunkach problem, zarzewie kryzysu. Podobny proces mozna
dostrzec w panstwach Zatoki Perskiej, np. Zywym problemem jest, czy Jemen nalezy
do tego regionu, czy tez nie.

Cata koncepcja narodowosci i panstwa narodowego przechodzi obecnie kryzys.
W sytuacji globalizacji stracita ono potege i mozliwo$¢ w pelni niezaleznego prowa-
dzenia polityki wewngtrznej; wspdlnota migdzynarodowa na czele z USA mocno inge-
ruje w sprawy poszczegolnych panstw. Przeprowadza ona interwencje migdzynarodo-
we, gdy jaki$ kraj tamie prawa cztowieka czy tez ogranicza prawa mniejszosci. Kon-
cepcja panstwa narodowego staje si¢ wigc trochg niejasna i staba.

Odpowiedz na ten kryzys, do ktorej warto zmierzaé, powinno stanowi¢ wzmacnia-
nie si¢ spoteczenstwa obywatelskiego, organizacji pozarzadowych, réznych niezalez-
nych grup. Spoleczenstwo nie powinno pracowac tylko na zasadzie ulegtosci wobec
bezposredniej sity panstwa narodowego, ale wielo$ci ,,graczy”, aktorow spotecznych.
Fundamentalizm moze pehi¢ funkcj¢ jednego z takich czynnikéw, ale nie mozna po-
zwoli¢ mu na to, by byt jedyny i dominujacy. I wida¢ to na co dziefi w §wiecie arab-
skim, ze naprawdg duzo aktoréw probuje odegraé rolg w grze spotecznej, politycznej,
a takze w obszarze religii. To jedyna mozliwos¢, by zapobiec katastroficznemu scena-
riuszowi przejgcia przez grupy fundamentalistyczne wladzy w $wiecie arabskim.

Wigkszoé¢ chrzescijan egipskich (a mowig tu o masowych, wspdlnotowych od-
czuciach) mysli o etnicznosci egipskiej jako o zjawisku niekoniecznie zwiazanym z a-
rabskos$cia. To sprzeciw wobec muzutmanskiego przekonania, ze Egipt jest czg$cia §wia-
ta islamu, i tozsamos$ci muzulmanskiej, dominujacej zreszta w rzeczywistosci od VII
wieku na terytorium »kraju faraonéw«. Natura panstwa egipskiego pozostaje w duzej
mierze niedookreslona — czy to panstwo $wieckie, czy tez wyznaniowe. Konstytucja
Egiptu wprowadza dodatkowa niejasnos¢, w jednym artykule podkresla znaczenie nie-
religijnie pojmowanego obywatelstwa, w innym za$ miejscu mowi o podstawowe;j roli
Sari‘atu jako zrodta prawa. Muzutmanin wyobraza wigc sobie Egipt jako kraj muzut-
manski, a trudno uwazac to za inspirujace dla Kopta. Obie grupy, muzutmanie i Kop-
towie, okreslaja wigc swoja tozsamos$¢, opierajac si¢ na innym dziedzictwie.
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Czasem Koptowie mowia: »jesteSmy prawdziwymi, autentycznymi Egipcjanami,
istnieli$my, zanim przybyli Arabowie i stworzyli panstwo arabskie«. Wiasnie to nazy-
wam kryzysem tozsamosci. W latach szes¢dziesiatych, gdy w Egipcie dominowata
ideologia panarabizmu, chrze$cijanie nie mieli az takich probleméw, bo 6wczesny
nacjonalizm arabski nie utozsamiat si¢ catkowicie z fundamentalizmem muzutman-
skim i islamem. Chrze$cijanin mogt tatwo zidentyfikowaé si¢ z kultura arabska, bo
mowit po arabsku, uczyt sig tego jezyka, zyt w takim otoczeniu kulturowym. Chrzesci-
janie byli rzeczywistymi pionierami i propagatorami nacjonalizmu w calym $§wiecie
arabskim. Taki rodzaj panarabizmu wiazat si¢ z mniejszym ryzykiem w sferze tozsa-
mosci niz panislamizm. Wspodtczesnie jedynym lekiem na kryzys tozsamosci wydaje
si¢ ustalenie regut i okre$lenie cech wymaganego przez panstwo typu identyfikacji czy
tozsamosci zbiorowej, a nie przedtuzanie obecnego stanu niejasnosci. Nawet dla mnie,
jako muzutmanina, niezrozumiata pozostaje natura Egiptu: czy to panstwo wyznanio-
we, czy tez §wieckie (NAZ).

4.4. Wspélcezesni Koptowie na rozdrozu.

Pamiegé, tozsamo$¢ i dyskryminacja

W poprzednich podrozdziatach nakres$litem ewolucje¢ tozsamosci zbiorowe;j
wspolnoty koptyjskiej. Bardzo dluga historia tej grupy etniczno-wyznaniowej ob-
fitowata w ciekawe, cho¢ niekoniecznie dla tej grupy korzystne zmiany sposobu
jej funkcjonowania. Mozna powiedzieé, ze Koptowie uosabiaja dramatyczne
zmiany w historii Egiptu, Bliskiego Wschodu i chrzesécijanstwa. Od pozycji gru-
py mniejszosciowej w Kosciele egipskim, narazonej na szczegdlne prze§ladowa-
nia ze strony cesarzy rzymskich (II-III wiek), przeszli do roli centrum chrzesci-
janstwa, o czym §wiadczyta rola Patriarchatu Aleksandryjskiego i plodnos¢ inte-
lektualna tamtejszej szkoty teologicznej (IV-V wiek). Po Soborze Chalcedon-
skim Koptowie wraz ze swoimi elitami duchowymi z jednej strony wzmocnili
niezaleznos$¢ i etniczna spdjnos¢ wspolnoty, z drugiej jednak wyraznie oddzielili
si¢ od chrzescijanstwa zachodniego i stali si¢ z jego punktu widzenia grupa pery-
feryjna. Odczucie to bylo pogtebiane przez powszechne na Zachodzie postrzega-
nie Koptéw jako monofizytow. Od roku 641 opisywana grupa doswiadczyta
sprowadzenia do roli ,,ludu Ksiggi”, czyli grupy chronionej, zdominowanej przez
islam, coraz mniej licznej i wplywowej. Modernizm egipski, ktory rozpoczat sig
wraz z wkroczeniem armii francuskiej w roku 1798, uksztattowal nowoczesne
pojmowanie egipskiej tozsamosci zbiorowej. Koptowie w XIX i XX wieku do-
$wiadczyli prawdziwej kakofonii nowych idei i $wiatopogladow, czasem impor-
towanych z Zachodu, miedzy innymi: nacjonalizmu lokalnego (zwany faraoni-
zmem), panarabizmu, panislamizmu, nacjonalizmu egipskiego w wersji liberalnej,
socjalizmu arabskiego, wspotczesnego fundamentalizmu muzulmanskiego, na-
cjonalizmu egipskiego w formie arabsko-muzulmanskiej. Rozterki Koptow w wy-
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borze tozsamosci zostaly zilustrowane materiatem literackim oraz cytowanymi
wywiadami.

W niniejszym podrozdziale postaram si¢ scharakteryzowac sytuacje Koptow
u progu XXI wieku, ich postawy tozsamos$ciowe oraz podziaty ideowe. Jak juz
wspomniano wyzej, niekwestionowanym przywodca religijnym i zarazem repre-
zentantem politycznym wspolnoty pozostawal do niedawna (a wlasciwie, w sen-
sie duchowym, wciaz nim jest) patriarcha Santida III. Koéciét koptyjski, mimo
zwartos$ci organizacyjnej i hierarchiczno$ci, nie zawsze mozna jednak uznaé za
monolit. Dyskusje teologiczne potaczone z konfliktami silnych osobowosci po-
woduja niekiedy problemy w spolecznosci koptyjskiej, $wiadczac zarazem o cia-
glej zywotnos$ci aleksandryjskiego pnia chrzeScijanstwa.

Bardzo ciekawy nurt intelektualny we wspotczesnym chrze$cijanstwie koptyj-
skim stworzyl Matta al-Miskin (1919-2006; ,,Mateusz Ubogi” — imi¢ podkresla
rys pokory i ascezy, zapozyczony z wczesnego monastycyzmu, wi. Yasif Iskan-
dar), mnich koptyjski, teolog, intelektualista wielkiego formatu. Po ukonczeniu
farmacji na Uniwersytecie Kairskim wybral zycie pustelnicze — wstapit do klasz-
toru Dayr Anba Samu‘1l, a potem udat si¢ do grot Wadt ar-Rayyan (za: Enzo
Bianchi, Przedmowa'®, w: Matta el-Maskine 2008: 16). W roku 1969 na polece-
nie patriarchy Cyryla VI rozpoczat renowacje klasztoru $§w. Makarego w Wadi
an-Natriin. Wraz z grupa mnichdw, wczesniej zyjacych jak eremici w grotach
Wadi ar-Rayyan, realizowat trudne zadanie odrodzenia materialnego i duchowe-
go. Matta al-Miskin odnosit si¢ do wzoru antonianskiego i nauczania Ojcow Pusty-
ni. Stosuje si¢ tam elementy reguly $w. Pachomiusza (modlitwa potaczona z praca),
ale wspolnota nie ma charakteru bardzo zhierarchizowanego, a organizacji dnia
mnichow nie reguluje $cisle okreslony plan. ,,Jedyna regula klasztoru jest mitos¢”
(Matta el-Maskine 2005: 17), a ojciec duchowny to ,,zywa reguta” klasztoru,
otwarta na troski i sprawy indywidualne wszystkich braci.

Matta al-Miskin zastynat nie tylko jako teolog, lecz takze jako historyk sre-
dniowiecznego chrzescijanstwa koptyjskiego. Stworzyt m.in. obszerna monogra-
fi¢ klasztoru §w. Makarego zatytulowana Ar-Rahbanat al-Qibtiyya fi ‘Asr al-
Qiddis Anba Magar (Monastycyzm koptyjski w czasach sw. Makarego, Al-Qahira
1972), a takze obszerne studium teologiczne o Eucharystii i liturgii (Al-
Afharistiyva wa al-Quddas, 1977) oraz teksty egzegetyczne dotyczace poszcze-
golnych ksiag Pisma Swictego. Odnowiciel klasztoru Dayr Anba Magar nie od-

1% przedmowa datowana jest na 15 maja 1986 roku, czyli dzien §w. Pachomiusza, patrona wszyst-
kich $wigtych wspdlnot. Katolicki mnich oddaje cze$¢ zakonnikom z monasteru §w. Makarego,
ktorzy tak, jak mowit sam Matta al-Miskin, kontynuuja misj¢ dawnych eremitéw: ,,Pustynia Ske-
tyjska jest $wiadectwem tej rzeczywistosci [boskiego Przemienienia — M.M.], w darze za$ otrzy-
mata wielki udziat w tej niebianskiej $wiattosci” (Matta el-Maskine 2008: 22-23).
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szedt od ortodoksji koptyjskiej'®, ale w wielu sprawach prezentowat stanowisko
odmienne od oficjalnej wyktadni Patriarchatu Aleksandryjskiego. Okreslat siebie
choc¢by jako bardzo zdecydowanego zwolennika dazenia do jednosci chrzescijan.

Pewne jest, ze jezeli wyzwolimy sie z naszego osobistego i eklezjalnego ,,ja”, za-
réwno na poziomie $wiadomosci, jak i podswiadomosci, jedno$¢ niezaprzeczalnie sta-
nie si¢ rzeczywisto$cia (Matta el-Maskine 2005: 180).

Ta teologia do$¢ mocno odbiega od nauczania Saniidy III, jak réwniez od
wspotczesnego nurtu ekumenicznego czy tez oficjalnego ruchu dialogu migdzyre-
ligijnego. Najwazniejsza rol¢ odgrywa tu bowiem bezposredni kontakt z Bogiem
— dopiero po zbudowaniu relacji ze Stworzycielem, polegajacej na osiagnigciu
jednosci, mozliwe jest wyjscie do drugiego cztowieka. ,,Chrystus ma sta¢ si¢ ja
wszystkich” (Matta el-Maskine 2005: 180-181), wowczas wszelkie mury budo-
wane przez ludzi i podzialy o charakterze historycznym runa. W ekumenizmie nie
chodzi wigc 0 wzajemne ustgpstwa czy negocjacje, w czym lubuja si¢ zreszta pa-
triarchowie i papieze. Celem jest jednos¢ wyzwalajaca od tego, co ,.tradycyjne”,
»ideologiczne”, ,kanoniczne” i ,,sakralne”.

Sercem szukamy jednos$ci, w sercu ja rozpoznajemy poprzez nadejscie Boga i po-
przez jego obecnos¢ (Matta el-Maskine 2005: 180).

Jednos¢ to zatem ,,stan boskiej stabosci wobec §wiata” (Matta el-Maskine
2005: 183), pokorne usunigcie wielosci, by cieszy¢ si¢ jednoscia. Nie ma to, w o-
pinii koptyjskiego duchownego, nic wspodlnego z triumfalizmem czy politycznym
narzucaniem swojej woli, gdy np. przedstawiciele silniejszego Kosciota sugeruja
swoja wizjg porozumienia stabszej i przesladowanej wspdlnocie. Istnieje ,,ko-
nieczno$¢ przechodzenia od wiary zbudowanej na tym, co zostato ustyszane, do
wiary pochodzacej z do§wiadczenia” (Matta el-Maskine 2008: 95). Teologia wy-
bitnego koptyjskiego mnicha powstata w odniesieniu do podejscia indywidualne-
go i intymna relacjg¢ z Bogiem.

Przywddca Kosciota mial na wzgledzie spoistos¢ wspolnoty, panowanie w niegj
hierarchii i1 jasnych zasad podleglo$ci wiernych ich zwierzchnikom duchowym,
wiec konflikt Matty dl-Miskina z patriarcha Saniida III wydawat sig raczej nie-

104 Matta al-Miskin przestrzegat m.in. nauczania patriarchéw koptyjskich o formule filioque. O ile ka-
tolicy przyjmuja, ze Duch Swigty pochodzi od Ojca i Syna, o tyle Koptowie (tak jak Koscioty
Wschodnie) trzymaja si¢ ustalen z soboréw w Nicei i Konstantynopolu, stwierdzajacych, ze Duch
Swiety pochodzi tylko od Ojca (ewentualnie ,,przez Syna™). Por. Matta el-Maskine 2005, 9-10.
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unikniony. Obu dzielity kwestie zarowno teologiczne, jak i politycznems, nie-
rzadko wypowiadali si¢ o sobie w sposob bardzo krytyczny, ale istniat tez migdzy
nimi szacunek, wywotany cho¢by wspdlna dziatalnoscia w ruchu ,,szké6t niedziel-
nych” i poparciem dla odnowienia monastycyzmu egipskiego. Po odejsciu Matty
al-Miskina chrzescijanstwo egipskie dlugo bedzie zapewne poszukiwaé myslicie-
la teologicznego i spotecznego podobnego formatu™®.

Takze wsrod przedstawicieli swieckich intelektualistow toczyly si¢ zywe dys-
kusje na temat funkcjonowania Kosciota w spoteczenstwie egipskim i koptyjskiej
tozsamosci zbiorowej. Przyktad ciekawego, aczkolwiek dos¢ ekscentrycznego in-
telektualnie mysliciela mtodszej generacji moze stanowi¢ Rafiq Habib (urodzony
w roku 1959), nalezacy do mniejszo$ciowego koptyjskiego KosSciota protestanc-
kiego'”. Socjolog i zatozyciel partii politycznej Wasas (Centrum), autor m.in.
pracy Al-Umma wa dad-dawla: bayan li-tahrir al-umma (Umma i paristwo. Manifest
wyzwolenia ummy, Al-Qahira 2002), zaproponowat utopijna koncepcje powrotu do
wspolnotowego panstwa muzutmanskiego, uznajacego status Koptow i innych
chrzescijan jako mniejszosci chronionych. Poglady Rafiqa Habiba uksztattowaty
si¢ przez obserwacj¢ skorumpowanego i niewydolnego wspolczesnego arabskie-
go panstwa §wieckiego, ktore, zdaniem socjologa, nie powala na swobodne wyra-
zanie pogladow przez grupy w nim zyjace. Habib postulowal wigc odnowienie
wiecznotrwalej, harmonijnej ummy arabsko-muzulmanskiej, otwartej zarazem na
potrzeby mniejszosci, tez przeciez wychowanych w cywilizacji islamu i jezyka
arabskiego (Hatina 2006: 55). Stanowisko to nawiazuje do opisanych w rozdziale

1% por. Hulsman 2001: 40. We wrzesniu 1981 roku, w momencie najostrzejszego kryzysu w sto-
sunkach Sanidy III z prezydentem As-Sadatem, Matta al-Miskin udzielit wywiadu magazynowi
Time, w ktorym do$¢ wyraznie popieral postgpowanie przywodcy egipskiego wobec patriarchy.
Szczegblne kontrowersje wzbudzit poglad mnicha o tym, ze ,,mianowanie Saniidy byto poczatkiem
klopotow”, a w okresie jego pontyfikatu ,,umyst zastapit inspiracj¢, a planowanie byto stawiane
ponad modlitwg”. Matta al-Miskin kontynuowat ten tok rozumowania, sugerujac, ze postgpowanie
As-Sadata pochodzi od Boga i chroni Koptow przed ztem. Nie wydaje sig, zeby te poglady rzucity
cien na popularnos¢ Saniidy i jego status przywodcy. Patriarcha, w odpowiedzi na te krytyke, na-
zwat zwierzchnika wspélnoty w klasztorze $w. Makarego ,,zbuntowanym mnichem”.

% Por. Rahil qums Mattd dl-Miskin, 23 czerwca 2006 r. [on-line] http://www.copticpope.org
/modu-les.php?name=Sections&op=viewarticle&artid=154&page=6 [dostep: styczen 2011 r.]. We
wspomnieniu-nekrologu wybitnego mnicha i teologa opublikowanym w oficjalnym pi$mie Patriar-
chatu Aleksandryjskiego, Al-Kiraza, wspomniane sa m.in. kontrowersje teologiczne wywolywane
przez jego poglady, a takze stynna wypowiedz Saniidy III, ktéry w odpowiedzi na sugestie podda-
nia Matty al-Miskina sadowi kanonicznemu lub wrgez ekskomunice odpowiedziatl: ,Nie zwalcza-
my cztowieka, lecz konkretng ideg” (la nuharibu Sahsan, bal nuhdaribu fikran).

07 Koptyjscy katolicy i protestanci stanowia zdecydowana mniejszo$¢ w stosunku do dominujace-
go prawostawnego Patriarchatu Aleksandryjskiego z Santida III na czele. Istnienie tych dwoch ma-
tych grup jest spowodowane czynnikami historycznymi: probami zawarcia unii migdzy Rzymem a
Aleksandria, a takze dziatalno$cia misjonarzy protestanckich w dziewigtnastowiecznym i dwudzie-
stowiecznym Egipcie.
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drugim nurtow ,,nowego primordializmu” czy neoperenializmu — opiera si¢ na
jednoczesnym zwiazku krwi, kultury i terytorium jako podstawie tozsamosci zbio-
rowej. Nowoczesny element w teorii Habiba to przekonanie, ze w ramach wspot-
czesnej ummy zapanuje glgbsza demokracja, a r6zni aktorzy spoteczni, w tym np.
Ko$ciot i organizacje koptyjskie'®, uzyskaja stosowny do ich roli wptyw na rze-
czywistos¢. Opisywana koncepcja niewatpliwie zakorzeniona byta we wczesniej-
szych chrzescijanskich koncepcjach afirmujacych zgode z islamem, np. w mysli
Misila ‘Aflaqa (patrz: rozdzial trzeci) czy praktyce politycznej koptyjskiego lide-
ra partii Wafd, Makrama ‘Ubayda (1889-1961), ktéry okreslat sie jako ,,chrze-
$cijanin z wyznania, muzulmanin w sensie obywatelstwa”'%. Rafiq Habib starat
si¢ uniknaé charakterystycznych dla nich wplywéw mysli zachodniej, cho¢
dzielit z wymienionymi myslicielami podejscie do islamu jako potgznej sity
kulturowej i umieszczanie jego wymiaru religijnego na dalszym planie.

Zywe i ciekawe dyskusje intelektualne we wspolnocie koptyjskiej na przeto-
mie XX i XXI wieku znalazty si¢ jednak w cieniu coraz gorszych stosunkow
chrzescijan egipskich z wladzami panstwa i niektérymi wspdlnotami muzutman-
skimi. Nasilata si¢ czestotliwo$é aktow przemocy wobec chrzescijan™™, pafistwo
egipskie nie zawsze zapewniato dostatecznie skuteczng i godna zaufania ochrong.
Koptowie czuli si¢ coraz bardziej zagrozeni i dyskryminowani w realiach islami-
zacji Egiptu. Musiato to wywota¢ tez negatywne zjawiska wewnetrzne we wspol-
nocie koptyjskiej — przede wszystkim zapoczatkowato mentalnos$¢ ,,oblezonej
twierdzy”. Niekiedy tego typu poglady, wyrazone w publicznych wystapieniach
czy tez kazaniach hierarchow Kosciota koptyjskiego, prowadza do kontrowersji
i konfliktéw muzutmansko-chrzescijanskich. Przyktadem tego typu szkodliwego
zjawiska byta bardzo gwaltowna dyskusja wokdt wypowiedzi biskupa Anba
Bidiiya'", uwazanego za bliskiego wspolpracownika Sanudy III, wptywowego
hierarchg i przewodniczacego synodu biskupow koptyjskich. We wrzesniu 2010
roku arabskie media upublicznity krytyke wersetow koranicznych, ktéora Anba

108 O kontaktach Patriarchatu Aleksandryjskiego i elit koptyjskich ze $rodowiskiem Bractwa Mu-
zutmanskiego szeroko pisze Gamal As‘ad (As‘ad 2001).

109 Mys1 zainspirowana przez: Hatina 2006: 61.

10 Szczegolnie dramatycznymi przyktadami z ostatnich lat sa: masakra przed $wiatynia w Nag*
Hammadi (7 stycznia 2010 roku, 9 ofiar) i zamach bombowy przed kosciotami w Aleksandrii (1
stycznia 2011 roku, okoto 32 ofiar). Wydarzenia te sa traktowane jako bezposrednie ataki na obec-
nos$¢ Koptéw w Egipcie, natomiast ich scenariusz przypomina coraz bardziej migdzynarodowe ak-
cje terrorystyczne, znane np. z Iraku. Jest to nowy element w porownaniu do wczesniejszych za-
mieszek i masakr z przetomu XX i XXI wieku, gdy glowna przyczyna byly konflikty sasiedzkie i
zadawnione porachunki migdzy lokalnymi wspoélnotami koptyjskimi i muzutmanskimi, np. kwestie
obyczajowe (gwalty, matzefistwa mieszane), brak oficjalnych pozwolen na budowg kosciotéw czy
{)roblemy ekonomiczne, zwlaszcza w niektorych regionach Gérnego Egiptu.

! Uproszczony zapis: Anba Bishoi.
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Bisiy wygtlosit podczas zamknigtej konferencji naukowej dla duchowienstwa
koptyjskiego, poswigconej umacnianiu doktryny Ko$ciota koptyjskiego (fatbit al-
‘aqida). Konflikt wokot wypowiedzi biskupa szeroko omowiono w prasie arab-
skiej, telewizji (np. popularnej stacji Al-Gazira) i mediach elektronicznych (cata
sytuacj¢ nazywano skrotowo tasrihat Anba Bisiiy). Stanowilo to niewatpliwie
przyktad uwspodtczesnionego, medialnego i bardzo przy tym uproszczonego rela-
cjonowania sporow religijnych. Dyskusja o wersetach koranicznych, dotyczaca
ich aktualnos$ci w dzisiejszych czasach i abrogacji niektorych kontrowersyjnych
fragmentow $wigtej ksiggi islamu, stala si¢ pozywka dla kultury masowej i przy-
czyna gwattownych sporow, nierzadko przybierajacych formg star¢ i demonstracji
ulicznych. Biskup Anba Bisliy $wiadomie brat udziat w rozbudzaniu niebezpiecz-
nych nastrojow — stosowal w tym celu retoryki koptyjskiego izolacjonizmu i po-
czucia kulturowej wyzszos$ci wobec muzutmanow egipskich.

Ci, ktorzy popieraja takie apele [0 ograniczenie roli politycznej i spotecznej kleru
koptyjskiego — M.M.], nie rozumieja, ze jesteSmy rodzimymi Egipcjanami. Postgpu-
jemy zyczliwie wobec przybyszow, czyli muzutmandw, ktorzy osiedlili si¢ na naszej
ziemi. Traktujemy ich jak braci, lecz dzi$§ chca oni zawladna¢ naszymi kosciotami. Nie
akceptuj¢ obrazania islamu. Zarazem jednak, jako chrzescijanie, jesteSmy gotowi
umrze¢ za nasza wiarg. Jesli kto§ powie mi, ze muzulmanie maja prawo sprawowac
pieczg nad wspodlnota Kosciota, odpowiem: ,,zabijcie mnie lub osadzcie w wigzieniu,
jesli cheecie osiagnaé ten cel”*2,

Trudno si¢ dziwi¢, ze komentatorzy wypowiedzi biskupa krytykuja jego
sktonno$¢ do radykalizmu i izolacjonizmu; publicysta Ahmad as-Sawi uznat kon-
trowersyjnego hierarche za ,,przywodce nurtu fanatyzmu™ (huwa ra’s at-tatar-
ruf fi al-kanisa) w chrzescijanstwie koptyjskim. W cytowanych wczesniej sto-
wach Anba BiStiya pobrzmiewa tez nuta primordialistycznego nacjonalizmu kop-
tyjskiego, ktory grupg wczesniejsza w sensie historycznym (Koptow) uznaje za
wyzszg i bardziej szlachetna niz pdzniejszych zdobywcow (Arabdw), cho¢ catko-
wicie ignoruje to wymieszanie dzisiejszej ludnosci Egiptu i jej zakorzenienie w kul-
turze arabskiej. Zdaniem publicysty ‘Amri a§-Stubakiego konsekwentne obstawa-
nie przy tradycyjnej dychotomii migdzy ,,go$¢mi” (muzulmanami) i ,,gospoda-
rzami” (Koptami) to absurd w dzisiejszym kontekscie spotecznym. As-Stibaki
przekonywajaco dowodzi niestusznosci tez biskupa koptyjskiego.

Y2 Wywiad z Anba Bisiiy, 27 wrzesnia 2010 r. [on-line] http://www.almasryalyoum.com/node/127723
[dostep: pazdziernik 2010 r.]. Rozmowa ukazata si¢ w wersji arabskiej i angielskiej w pismie Al-MisrT
al-Yawm.

“WAhmad  as-Sawi, Fi asl ,fima Bisay”, 25 wrzenia 2010 r.  [on-line]
http://www.almasryalyoum.com /node/160340 [dostgp: pazdziernik 2010 r.].
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Czternascie wiekow uptyngto od momentu, gdy ci ,,goscie” przybyli do Egiptu, ale
weciaz zdarzaja sig ludzie, ktorzy traktujg ich w ten sposob i mowig o istnieniu dwoch
wyrazistych grup: pierwotnych, prawdziwych mieszkancow (ashab al-balad al-
asliyyin) i niepozadanych gosci (duyif tugal).

Tego typu argumenty sa nie tylko mylace, lecz takze politycznie nieroztropne. Nie
ma ,,czystego narodu” (Sa ‘b nagi) nigdzie na $wiecie, ani tez nie mozna odnalez¢é
kultury wolnej od wplywow innych kultur swiatowych. Wszystkie spoleczenstwa
ewoluuja w trakcie dziejow i zmieniaja si¢ tez kultury, religie, tradycje, a nawet
geografia i terytorium zajmowane przez te zbiorowosci.

[...] To prawda, ze muzulmanski podboj Egiptu dokonywat si¢ w VII wieku,
zgodnie z imperialnymi kalkulacjami. Zarazem jednak znaczna cze$¢ lokalnej Iud-
nosci koptyjskiej zostata skutecznie przekonana do zmiany religii, nauki jezyka
arabskiego i wchodzenia w matzefistwa z nowoprzybytymi muzutmanami™,

Przedstawione przyklady dowodza, ze liczne konflikty w Egipcie maskuja
problem najbardziej podstawowy — pytanie o to, jak pogodzi¢ arabsko-
muzulmanska codzienno$¢ panstwa egipskiego z silna, ale izolacjonistyczna i o-
parta na specyficznej wizji historii tozsamoscia Koptow. Swiadomo$é koptyjska
w bardzo silnym stopniu odnosi si¢ do historii chrzescijanstwa koptyjskiego — je-
go bogatych tradycji teologicznych, monastycyzmu egipskiego i motywu me-
czenstwa. To tre$ci mato zrozumiate dla dominujacych liczebnie muzutmanow.
Odmienne pamigci zbiorowe obu grup przeszkadzaja wigc w wypracowaniu rze-
czywiscie wspoélnej tozsamosci egipskiej. Przedstawione w rozdziale czwartym
przyktady dowodza, ze zmiana tej sytuacji bedzie bardzo trudna, poniewaz tak
naprawd¢ wymagataby od Koptow przemyslenia pamigci zbiorowej i stworzenia
nowej $wiadomosci historycznej. Fatalne potozenie polityczne i prawne Koptow
oraz rzeczywista dyskryminacja panujaca w niektorych sferach zycia w Egipcie
uniemozliwia jednak — przynajmniej na razie — krytyczna rewizjg pamigci koptyj-
skiej 1 sposobu funkcjonowania Koptow w spoteczenstwie egipskim. Problemy
zwiazane ze wspotczesnym zwycigstwem ,,Swiadomosci memorialnej” i ,,kultury
upamigtniania” przybliz¢ w podrozdziale 5.5, ukazujac zarazem paralele migdzy
pamigcia koptyjska i maronicka.

MWocAmri a3-Stubaki, Al-Muslimina leysi  duyifan, 19 wrzeénia 2010 r. [on-line]

http://www.almasryalyoum.com/node/133271 [dostgp: pazdziernik 2010 r.].
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5. MARONICI — MIEDZY ZACHODEM 1 SWIATEM ARABSKIM

5.1. Zagadnienia genealogiczne i historyczne

Maronici i ich ko$ciot stanowig najwigksza liczebnie i najistotniejsza spolecz-
nie czgs$¢ libanskiego chrzescijanstwa. W sensie politycznym i kulturowym tworza
tez najbardziej wyemancypowana grupa chrzeicijanska w $wiecie arabskim''®.
Grupa maronicka odegrata wyjatkowa w skali $wiata arabskiego role w ksztattowa-
niu podwalin nowoczesnego panstwa narodowego — nigdzie indziej na obszarze
zdominowanym przez Arabow chrzescijanie nie wptyneli (z réznych przyczyn) tak
wyrazi$cie na stworzenie odrebnej tozsamosci narodowej. Warto juz w tym miej-
scu podkreslié, ze proces konstruowania tozsamos$ci Maronitow rozpatrze glow-
nie w kontekscie ksztattowania sig i realizacji dwudziestowiecznej idei ,,wigksze-
go Libanu” — koncepcji poczatkowo stricte maronickiej i chrzescijanskiej, popie-
ranej przez Zachod. Warto przyjrze¢ sie tez, jak elity maronickie budowaty ,,poli-
tyke historyczna”, co uznawatly za szczeg6lnie istotne w historii terytoriow dzi$
sktadajacych si¢ na Liban, i jak wartosciowaly $rodziemnomorskie dziedzictwo
tych obszaréw. Analogicznie jak w przypadku wspolnoty koptyjskiej wystgpuje tu
pluralizm pogladow i bogactwo réznych ujeé, jednak zamierzam zinterpretowac te
wielo§¢ w odniesieniu do bogatego dost¢pnego materialu zrodtowego i ukazac
glowne strategie zachowania chrzescijan w realiach wspotczesnego Libanu.

Nawiazujac do przywolywanego juz popularnego terminu zaproponowanego
przez Benedicta Andersona (patrz: podrozdziat 2.1.1), mozna powiedzieé¢, ze Ma-
ronici odegrali kluczowa role w formowaniu libanskiej wspolnoty wyobrazonej —
stworzyli intelektualne i polityczne podstawy do zaistnienia systemu zwanego
konfesyjnym, ktory zdefiniowat ksztatt niepodlegtego Libanu, a takze $cisle roz-
dzielit prawa poszczegodlnych wspolnot wedtug klucza wyznaniowego. Ten am-
bitny projekt opierat si¢ na uznaniu istotnej roli pluralizmu wyznaniowego w Li-
banie™®, ale tez do$¢ wyraznie faworyzowat chrzescijan.

5 Choé, jak zaznaczono juz w rozdziale trzecim, to sposréd czlonkow innej grupy chrzescijan-
skiej, melkitow (greckich prawostawnych i grekokatolikow), wywodzito si¢ najwigcej propagato-
réw nacjonalizmu panarabskiego, gawmiyyi. Zwolennicy panarabizmu wystepowali tez wérod wy-
znawcow wschodnich kosciotow unickich. Dwudziestowiecznym przyktadem tej tendencji ideowej
moze by¢ tworczos¢ stawnej artystki libanskiej Fayriz (urodzona w roku 1935, wi. Nuhad Ha-
ddad), jednej z najbardziej rozpoznawalnych osobowos$ci kultury w krajach arabskich, pochodzacej
z rodziny chrzescijanskiej (ojciec wywodzit si¢ z Kosciola syryjskokatolickiego, matka byta Maro-
nitka). Sama artystka przyjeta wyznanie grekoprawostawne. W jej utworach doszto do wymiesza-
nia pierwiastkow libanskich z ogdlnoarabskimi, co uczynito jej tworczo$¢ atrakcyjna dla szerokiej
publicznosci arabskiej i muzutmanskiej. Oprocz wykonywania piesni wyrazajacych mitos¢ do ro-
dzinnego kraju i miasta (np. Bahibbak ya Lubnan i Li-Bayriit) czgsto solidaryzowata si¢ chocby z
{)olitycznymi dazeniami palestynskiego ruchu narodowego.

16 Ksztalt tego niepisanego kompromisu zostanie przyblizony w dalszych podrozdziatach.
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Wyjatkowos¢ doswiadczenia maronickiego polega na rozbudowanej §wiado-
mosci znajdowania si¢ migdzy kulturami i cywilizacjami, tworzenia swoistego
pomostu migdzy Zachodem i Bliskim Wschodem. Od okresu wypraw krzyzo-
wych Maronici wybierali raczej zwiazki z kregiem zachodnim, a na muzulmanéw
i islam patrzyli przez pryzmat europejskich pojg¢ i terminologii, w charaktery-
styczny sposob interpretujac swoje bliskowschodnie potozenie geograficzne i od-
rzucajac etniczne zwiazki z Arabami. Ten czynnik zdecydowanie odr6éznia Maro-
nitéw od egipskich Koptow, bardziej zwiazanych z muzulmanska wigkszo$cia
spoteczenstwa egipskiego i z projektem Egiptu arabskiego, cho¢ silnie podkresla-
jacych swa etniczna odrgbnos¢ i wyzszo$¢ w stosunku do muzutmandw.

5.1.1. Formowanie si¢ wspolnoty maronickiej i wzrost jej znaczenia.
Kwestia ortodoksji chrzescijanskiej

Maronici pielggnuja wyobrazenie wiasnej wspdlnoty jako zbiorowos$ci o nie-
zwykle bogatej historii, wyjatkowej na catym Bliskim Wschodzie. Jak pisze Ka-
mal Salibi, zapewne rzeczywiscie taka niezwykla grupa byli i sa, choé¢ nieko-
niecznie z powodow, z jakich sami mowia o swojej odrebnosci (KS: 86). Maronici
to zlozony fenomen religijny i etniczny. Z jednej strony tworzyli koscidt, zywiacy
przekonanie o swoim prawie do tronu Patriarchatu Antiochenskiego, a w pdznym
sredniowieczu Rzym uznat ich wyznanie za najistotniejszy tacznik bliskow-
schodniego chrzescijanstwa z Zachodem. Z drugiej — stanowili konfederacj¢ ple-
mion czy tez plemig. Jesli poshuzy¢ si¢ terminologia Anthony’ego D. Smitha, moz-
na powiedzie¢, ze juz od Sredniowiecza Maronici mogli tworzy¢ ,,grupe protonaro-
dowa”, odrdzniajaca si¢ od sasiadow i zyjaca we wzglednej izolacji i niezaleznoSci.
W przeciwienstwie do innych wspélnot chrzescijanskich na Bliskim Wschodzie,
Maronici nie tracili znaczenia wskutek podlegtosci wladcom muzutmanskim, lecz
wreez potrafili je systematycznie zwigksza¢. Kluczowa rolg w tym procesie ode-
graty nastepujace czynniki:

1. lokalizacja wsp6lnoty w niedostepnym masywie gorskim Libanu™’ pota-
czona ze sprawnym systemem zarzadzania poszczegdlnymi regionami przez lo-
kalnych przywodcow (,,gérskich barondow”) — mugaddamiina,

2. wspotzamieszkiwanie™® z peryferyjna i ,,heretycka” grupa Druzéw, najcze-
sciej sktoconych z glownymi wiladcami i panstwami muzutmanskimi, od XV

W W rozprawie konsekwentnie uzywam takiego thumaczenia arabskiego zwrotu Gabal Lubnan,
Wg/raianego w jezyku angielskim zwiazkiem frazeologicznym Mount Lebanon.

18 Claude Boueiz Kanaan (Kanaan 2005: 19) uzywa tego terminu (ang. cohabitation)i kontrastuje
go ze stowem ,,wspotpraca”. Sugeruje, ze wspolzamieszkiwanie polegato i w duzej mierze wciaz
polega na tolerancji wobec sasiada, potaczonej jednak z bardzo ograniczona wiedza o nim, wspoi-
pracy tylko w najwazniejszych sprawach i sekciarskim podejsciem w zyciu politycznym i spotecz-
nym.
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wieku tworzacych za$ wlasna, dos¢ silng autonomiczna wladz¢ w masywie gor
Libanu. Druzowie i Maronici, jako grupy o tendencjach izolacjonistycznych i ,,0d-
szczepiehczych”, byli przynajmniej do XIX wieku do$¢ zgodnymi sojusznikami
przeciwko zakusom silniejszych panstw muzulmanskich. Tradycja wspoiza-
mieszkiwania pozwalata obu grupom na zachowanie autonomii;

3. umiejgtne granie karta stosunkow z panstwami zachodnimi, zwlaszcza
Francja oraz papiestwem, ktére w XVI wieku uznato Maronitow za wspolnote
szczegolnej waznosci, za ,,r6z¢ posrod ostow” na Bliskim Wschodzie™®.

Wyjasnienie szczegdlnej roli Maronitow w historii Bliskiego Wschodu wy-
maga jednak przede wszystkim przyjrzenia si¢ ich genealogii, a takze sposobowi,
w jaki maronickie elity koscielne oraz §wieckie tworzyly grupowe mity i zarza-
dzaty nimi, korzystajac z dostgpnych tradycji czy zrodet historycznych. Cheé
zdobycia wiedzy o przesztosci i pochodzeniu grupy przyczynita si¢ do powstania
historii maronickiej, ktéra wlasciwiej bytoby nazwac historiografia, gdyz od po-
czatku kronikarskim relacjom towarzyszyla subiektywna analiza zjawisk histo-
rycznych, stuzaca celom wspolnoty i jej spoistosci. Od pdéznego $redniowiecza do
XIX wieku Funkcje dziejopisarzy pehili wéréd Maronitow praktycznie tylko du-
chowni, czgsto wszechstronnie wyksztatceni, zwlaszcza dzigki edukacji w rzym-
skim Kolegium Maronickim, utworzonym w roku 1584 przez papieza Grzegorza
XIII. Tworzyli w literackim j¢zyku arabskim, ale cho¢ sprawnie postugiwali sig
facina, to ich znajomo$¢ fushy pozostawata czgsto niedoskonata. W niniejszej
pracy nie ma potrzeby szczegoétowego, chronologicznego omawiania istotnych
dla wielowieckowych dziejow tej wspolnoty faktow historycznych czy zrédet i ich
autorow. Drogi rozwoju maronickiej historiografii zwigzle przybliz¢ w podrozdzia-
le 5.4. — na razie mozna poprzesta¢ na stwierdzeniu, ze rzymskie Kolegium i jego
wybitni absolwenci przyczynili si¢ do nasilenia procesu latynizacji chrzescijan-
stwa maronickiego, co stanowito juz krok w kierunku §rédziemnomorskich, pro-
zachodnich fascynacji inteligencji libanskiej w XIX 1 XX wieku.

Na wstgpie nalezy przede wszystkim przyjrze¢ si¢ dwom podstawowym i nie-
zwykle interesujacym problemom: kwestii czystosci doktrynalnej i zagadnieniu
pochodzenia etnicznego. Dla dalszych rozwazan znaczenie ma roéwniez to, jak
maronickie elity zdefiniowaly wymienione kwestie i bardzo wptynegto to na po-
stawy Maronitow rowniez w XIX 1 XX wieku.

Maronici stanowia przyktad szczegoélnej grupy religijno-etnicznej-naro-
dowej. Wyznanie i przynalezno$¢ do konkretnego kosciota pokrywaja si¢ w tym
przypadku z deklaracja etniczno$ci, ktora od konca XIX wieku ewoluuje ku no-
wocze$nie, zachodnio pojmowanej narodowosci. To sytuacja niezwykta, z trudem

19 por. KS: 72 i n. To wyrafinowane odwotanie biblijne zostanie zinterpretowane w dalszej czesci
tekstu.
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poddajaca sie opisowi naukowemu z zachodnioeuropejskiego punktu widzenia,
ale zarazem zupelnie naturalna i normalna, jesli weZmie si¢ pod uwagg, ze na Bli-
skim Wschodzie to religia byla, jest i bedzie podstawowym, najwazniejszym po-
ziomem i wyréznikiem tozsamosci*?’. Imperium osmafskie wzmocnito ten stan
rzeczy przez wprowadzenie systemu miletéw, ktory sprawial, ze poddani mocar-
stwa dochodzili swoich roszczen prawnych przede wszystkim wewnatrz wia-
snych grup wyznaniowych. Dotyczylo to tez — a moze przede wszystkim — zydow
i chrzescijan, podzielonych na wiele wyznan. Dla Maronitéw chrze$cijanstwo ta-
czyto si¢ z autonomig oraz poczuciem legitymizacji kulturowej i polityczne;.
Przyjmowana przez wspolczesny Kosciél maronicki wykladnia dziejow
wspolnoty méwi o jej niezachwianej, historycznie dowiedzionej ortodoksji, co
znajduje wyraz w trwajacej od wiekéw unii z Rzymem. Maronici (ar. Al-
Mawarina, syr. Marundye) wzigli swoje imi¢ od $w. Mariina, pustelnika i ana-
chorety zyjacego na przetomie V i VI wieku n.e., ktorego w sensie etnicznym
niemal na pewno mozna nazwaé Syryjczykiem'?. Podobnie jak wielu mistykow
jego czasu prawdopodobnie przebywat na brzegu Orontesu (Nahr al- ‘asi), w po-
blizu wspotczesnej granicy migdzy Turcja i Syria. Marin catkowicie zaakcepto-
wat postanowienia synodu w Chalcedonie, wigc w tym sensie mozna go nazwac
chrzescijaninem ortodoksyjnym. Grupa uczniéw i osdb zafascynowanych mi-
styczna droga Mariina stworzyla zgromadzenie monastyczne; wspotczesnie pa-
mig¢ ich i §wigtego patrona jest czczona w kosSciele w Brad w potnocnej Syrii,
w poblizu Aleppo (Halab). Maronici wiaza t¢ wspolnote z korzeniami swojej hi-
storii i traktuja ja jako uzasadnienie odrgbnosci od innych wyznan chrzescijan-
skich. Zgromadzenie to przypuszczalnie postgpowato zgodnie z linia wyznaniowa

120 podobna tezg stawia wielokrotnie w swych esejach Bernard Lewis, (np. Lewis 1998).

12 Terminologia etniczna i narodowa w krajach arabskich to bardzo kontrowersyjny problem, po-
niewaz niektore terminy na przestrzeni wiekow obrastaly réznymi znaczeniami, a wspolcze$nie
stanowia przedmiot zazartych dyskusji migdzy przedstawicielami poszczegdlnych narodow, grup
wyznaniowych i etnicznych oraz stronnictw politycznych. Decyduj¢ si¢ konsekwentnie nazywaé
starozytnych chrze$cijan antiochenskich i syryjskich osobami o etnicznoéci syryjskiej badz Syryj-
czykami. Takie uzycie termindw Syria i syryjski nie jest tozsame z dzisiejszym arabskim panstwem
Syrii ani z réznymi starozytnymi wariantami rozumienia Syrii. Jgzyk arabski zna przydatne roz-
roznienie miedzy stowami sir? ‘Syryjczyk, mieszkaniec wspotczesnej republiki syryjskiej” i sury-
ani ‘cztonek syryjskich kosciolow wschodnich, poshugujacy si¢ klasycznym literackim jgzykiem
syryjskim jako jezykiem liturgicznym’. Stownik Hansa Wehra (s. 409) notuje tez do$¢ rzadko spo-
tykang formeg kolektywna suryan ‘Syryjczycy, cztonkowie syryjskich kosciotdéw wschodnich’. W
jezyku angielskim dwoisto$¢ znaczenia sprawita, ze w opisywanym ,,chrzescijanskim” rozumieniu
uzywa si¢ przymiotnika i rzeczownika Syriac na réowni z najbardziej rozpowszechnionym Syrian.
To pierwsze stowo jest zatem niekiedy przektadane na polski jako ‘syriacki’, cho¢ analogiczna na-
zwa czlonka wspolnoty ‘Syriak’ raczej nie wystgpuje lub wyraza si¢ ja nazwa ‘Asyryjezyk’. Jak
wykaza pdzniejsze rozwazania, istnieje bardzo duza réznica migdzy wspolczesnymi Maronitami i
Asyryjczykami (Syryjczykami, Aramejczykami, Chaldejczykami), mimo ich przyznawania si¢ do
podobnych korzeni etnicznych i dziedzictwa Patriarchatu Antiochenskiego.
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obierang przez Cesarstwo Rzymskie (Bizancjum), a wigc wedlug ustalen chalce-
donskich z roku 451.

Wezesnych dziejow wspolnot chrzeécijanskich na Bliskim Wschodzie nie
zbadano i nie opisano w dostatecznym stopniu. Wiasciwie caly kluczowy okres
od VII wieku (podbdj terenow Wielkiej Syrii przez muzutmanéw) do XV I wieku
(objecie ziem arabskich kontrola imperium osmanskiego) obfituje w historyczne
biate plamy, nawet genealogie patriarchéw antiochenskich, aleksandryjskich i je-
rozolimskich pozostaja niepewne i niezbyt dobrze znane. Ré6wniez wczesna histo-
ria Maronitow to kwestia interpretacji, gdyz szczatkowe informacje mozna za-
czerpna¢ z niewielu zrédet chrzescijanskich (greckich, arabskich) i muzulman-
skich o r6znej wiarygodnos$ci. Sytuacja ta thumaczy, dlaczego powstato tak wiele,
nierzadko sprzecznych ze soba, narracji historycznych uzasadniajacych odreb-
no$¢ badanej grupy.

Jedyna wiasciwie bezsprzeczna kwestia to przynaleznos¢ Kosciota maronic-
kiego do tradycji Patriarchatu Antiochenskiego. Oficjalna wyktadnia przyjmowa-
na przez wspolczesny Patriarchat Maronicki (batriyarkiyya maraniyya) w Bkirkt
(Bkerke) méwi o wspolnocie maronickiej jako ,.kosciele antiochenskim i syryj-
skim charakteryzujacym si¢ szczegdlnym rytem liturgicznym” (kanisa antakiyya
suryaniyya dat turat litiurgi hasast). Dwa rOwnie wazne elementy tozsamosci ko-
Sciola stanowia jego chalcedonski charakter (kanisa halgidiiniyya) oraz staty zwia-
zek, unia z Rzymem, czyli Stolicg Piotrowa (kanisa fi Sarika tamma ma’al-kurst ar-
rasili dr-riimani). Patriarchat w Antiochii*? nalezy do najstarszych w chrzescijan-
stwie, jest wspominany w Dziejach Apostolskich. Do dzi$ utrzymuje sie poglad
wyrazony przez Euzebiusza z Cezarei, Ze tamtejsza gmine zatozyl $w. Piotr przed
objeciem biskupstwa rzymskiego (Koscielniak 2004: 33). Teologia chrzescijanska
rozwijata si¢ w tym miescie w Sposob bardzo zywy, istotna rolg odgrywaty jednak
spory polityczne i teologiczne, spowodowane przede wszystkim przez coraz silniej-
sze konflikty wewnatrzchrzeécijanskie i ujawnianie si¢ kolejnych herezji.

Duze znaczenie z punktu widzenia rytuatu chrzescijanskiego miato wyodrgb-
nienie si¢ w Antiochii tzw. liturgii syryjskiej, czyli rytu sprawowanego w kla-
sycznym literackim jezyku syryjskim'®, a takze jej popularyzacja. Szczegblna ro-

122 por. Atlas biblijny 1990: 273. Antiochia w Syrii, zatozona przez Seleukosa III okoto roku 300
p.n.e., to jedno z najpotezniejszych miast poznej starozytnosci i wielki osrodek intelektualny i du-
chowy. Miasto lezato w odlegtosci okoto 24 kilometréw od ujscia Orontesu, blisko obszaru dziata-
nia Marana i inspirujacych si¢ nim anachoretéw. Wspolczesnie miasto — nazwane Antakya — nalezy
do Turcji i petni funkcjg stolicy przygranicznej prowincji Hatay.

To zapewne literacka forma jednego z tzw. dialektow $rednio- badZ péznoaramejskich zachod-
nich. Nalezy do najlepiej udokumentowanych dialektéw aramejskich, poniewaz pehit przede
wszystkim rolg uniwersalnego jgzyka liturgicznego znaczacej czg$ci obrzadkow chrze$cijanstwa
wschodniego. Nieliczne cechy strukturalne klasycznego literackiego jezyka syryjskiego przecho-
wuja dzisiejsze zachodnie dialekty nowoaramejskie, uzywane zwlaszcza w syryjskiej wsi Ma‘lila,
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le w upowszechnieniu tej wersji liturgii odegrat autokefaliczny, przedchalcedon-
ski Syryjski Ko$ciot Ortodoksyjny, w sposob generalizujacy i czesto biedny na-
zywany niekiedy w literaturze przedmiotu ,jakobickim™®. Maronici przejeli
rowniez syryjski jezyk literacki i stworzyli wlasny ryt liturgiczny w duchu za-
chodnioantiochenskim. Zajmuja jednak bardzo szczegdlna pozycje, poniewaz
przez odejscie od jezyka greckiego i wybdr tradycji syryjskiej wspdlnota maronicka
juz w XIII wieku do$¢ jednoznacznie okreslita si¢ jako kosciot katolicki i chalce-
donski. To podejécie diametralnie inne niz w przypadku tzw. katolickiego koscio-
ta melkickiego™®®, wyrostego z Patriarchatu Antiochefiskiego, ktéry w XI/XII
wieku ostatecznie odszedt od rytu antiochenskiego melkicko-syryjskiego na rzecz
rytu bizantyjskiego, sprawowanego w jezykach greckim i arabskim (Koscielniak
2004: 33). Takze liturgia maronicka ulegata na przestrzeni wiekow coraz silniejszej
latynizacji, a rOwnoczes$nie jezyk arabski wchodzit powszechnie do uzycia w czasie
liturgii (np. w trakcie wyglaszania kazan), jednak ryt syryjskoj¢zyczny pozostat
podstawa. Inne ko$cioty wyroste z pnia antiochenskiego nie odznaczaly sig¢ tak wy-
razistym etnicznie charakterem jak Maronici, dla ktorych jezyk nie stanowit w tym
okresie podstawowego wyr6znika odrgbnosci, poniewaz juz we wczesnym Sre-
dniowieczu mieli oni silne poczucie wspdlnotowosci na poziomie konfederacji
plemion czy klanow.

Proces dochodzenia Maronitow do unii z Rzymem, przedstawiany dzi§ przez
nich jako historyczna konieczno$¢ i wieczna zasada, byt jednak do$¢ dtugi i skom-
plikowany. O ile Mariin i jego uczniowie zachowywali jeszcze doktrynalng czy-

jednak z naukowego punktu widzenia popularne stwierdzenie, ze mieszkancy tej miejscowosci
Luzywaja mowy Jezusa Chrystusa” czy tez ,,wczesnych Aramejczykdéw”, zalicza si¢ do nieupraw-
nionych. Por. Yildiz 2000: 44-45.

124 W XVII wieku cze$é wiernych Syryjskiego Koéciota Ortodoksyjnego zdecydowata sig na unig z
Rzy-mem, co spowodowalo powstanie nowego kosciota unickiego, czyli syryjskokatolickiego, kto-
ry odszedt od monofizytyzmu, ale w liturgii zachowat ryt antiochenski zachodniosyryjski.

1% Melkici to okreslenie oznaczajace zwolennikéw ustalen soboru chalcedonskiego z patriarchatow
Antiochii, Aleksandrii i Jerozolimy. Terminu uzywanli poczatkowo przede wszystkim wierni Ko-
Sciota Koptyjskiego i Syryjskiego Kosciota Ortodoksyjnego w nieco pejoratywnym sensie na 0zna-
czenie zwolennikow cesarza (Koscielniak 2004: 27) — od syr. malaka i ar. malik ‘krol’, czyli ttu-
maczenie greckiego terminu basileus. Pojecia ,,melkity” czy tez rytu ,,melkickiego” mozna uznaé
za niejasne i czgsto mylace, tym niemniej trudno ich uniknaé, o czym zaswiadcza chocby btysko-
tliwa synteza ks. Krzysztofa Koscielniaka (Kos$cielniak 2004), w ktorej terminu ,,melkicki” uzywa
si¢ przemiennie z ,katolicki”. Autor niniejszej rozprawy przyjmuje generalne zatozenie, ze Maro-
nitdw nie nalezy traktowa¢ wspolnie z ,,melkitami”, mimo ze grupa libanska oficjalnie pozostata
wierna ustaleniom chalcedonskim i unii z Ko$ciotem rzymskokatolickim. Po przejgciu opisywane;j
terminologii przez Arabéw moéwiono w IX wieku o grupie ,,melkitow chalcedonskich maronitow”
(Koscielniak 2004: 28). Takie okreslenie stanowi dokument swoich czasoéw, ale zaciemnia istotg
rzeczy. Wierno$¢ Maronitéw syryjskiemu rytowi liturgicznemu, ich izolacjonizm i autonomia oraz
pozostawanie pod wptywem monoteletyzmu — to argumenty przemawiajace za konsekwentnym
oddzielaniem ich od ,,melkitoéw” wybierajacych krag kultury i liturgii greckiej/bizantyjskie;j.
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sto§¢ w duchu ustalen w Chalcedonie, o tyle ich potomkowie niemal na pewno
zeszli z drogi ortodoksji, whrew oficjalnemu stanowisku historycznemu. Wysoce
prawdopodobne wydaje sig, Ze maronicka autonomiczng organizacje koScielna
utworzono zgodnie z doktryng monoteletyzmu. Teza, ze Chrystus ma dwie Natu-
ry: ludzka i boska, ale jedna wole i energie, zyskata w roku 638 status oficjalnej
nauki Kosciota, ale w roku 680 szdsty Sobor Ekumeniczny (Konstantynopolitan-
ski Trzeci) uznat jg za herezj¢. Kamal Salibi uwazat, ze idea monoteletyzmu zro-
dzita si¢ prawdopodobnie na ziemiach etnicznie arabskich, wowczas chrzescijan-
skich, nawet wiek wczesniej niz sig oficjalnie uznaje'?®. Bardzo mozliwe, ze Bi-
zancjum zapozyczyto t¢ doktryng z terenéw nazywanych zreszta Arabia heretica.
Ko$ciot maronicki mogt wige powstac¢ znacznie wezesniej niz w roku 680, jak sig¢
czesto przyjmuje, a wigc w momencie oficjalnego konca herezji. Zdaniem Istif-
ana ad-Duwayhiego, patriarchy i przodka nowozytnej historiografii maronickiej,
w rzeczywistosci to Yiihanna Marin as-Sarimi, pierwszy patriarcha, sprawujacy
poczatkowo postuge w monasterze Mar Mariin, zatozyl kosciot. Wspomniany
weczesniej historyk i duchowny w swoim genealogicznym dziele Tarih at-ta’ifa
al-mariniyya (Historia wspdlnoty maronickiej) rowniez uznat rok 680 za moment
formacyjny samodzielnej wspolnoty maronickiej. Starat si¢ tez udowodni¢, ze
Maronici juz wowczas tworzyli patriarchat ortodoksyjny, postepujacy w mysl za-
lecen chalcedonskich. Dydaktyczny wywod patriarchy Ad-Duwayhiego nie znaj-
duje jednak potwierdzenia w dostepnym, bardzo niepetnym materiale zrodtowym.
Dokumenty Patriarchatu Antiochenskiego nie zawieraja informacji o patriarsze
noszacym imi¢ Yhanna Mariin as-Sartimi, wigc jesli istnial naprawde, to pehnit
raczej funkcje przywoddcey zainspirowanego §w. Mariinem zgromadzenia mona-
stycznego lub heretyckiej wspolnoty monoteleckiej.

Pierwsze bogatsze i bardziej konkretne wzmianki historyczne o Maronitach
pochodza z X wieku, a ich autorzy to pisarze muzulmanscy tworzacy w jezyku
arabskim: historyk, geograf i podroznik Al-Mas‘@idi i teolog ‘Abd al-Gabbar. Obaj
tworcy opisali t¢ grupg jako wspodlnoty chrzescijan monoteleckich, Zyjacych gtow-
nie w dolinie Orontesu, co oznaczato ich obecno$¢ przede wszystkim w okolicach
Halab (Aleppo) i Hims, a takze u podndza masywow gorskich: Libanu®’ w kierun-

126 KS: 87 i n. Posrednio potwierdza to Krzysztof Ko$cielniak (Koscielniak 2004: 44), zamieszcza-
jac informacje o duzej liczbie zwolennikéw monoteletyzmu na ziemiach dzisiejszej Syrii i Libanu
w VIII-IX wieku. Prawdopodobnie Maronici przebywali wowczas jeszcze w dolinie Orontesu.

127 Bardzo interesujaca wydaje si¢ ewolucja semantyczna pojecia Libanu [raczej Liban]. Termin ten
notowany juz w Biblii oznaczat okre§lony, niezbyt duzy tancuch gorski potozony w pdinocnej czg-
$ci dzisiejszego panstwa narodowego. Obszar ten od kolejnego rownoleznikowo zbudowanego pa-
sma gorskiego, zwanego per analogiam Antylibanem, oddzielata dolina Al-Biga‘. W okresie kru-
cjat i nieco pozniej, w pierwszych maronickich pracach historycznych masyw gorski Libanu (Ga-
bal Lubnan) rozumiano jako obszar zbudowany z trzech okregéw: Gubbat-u-Bsarri, Bilad al-
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ku potnocnym i Antylibanu we wschodnim. Al-Mas‘Gdi w ksigdze Kitab at-
tanbih wa-al-‘israf zaprezentowal interesujaca tezg, ze Kosciét maronicki po-
wstat w dolinie Orontesu jeszcze w VI wieku, a wigc w okresie rzadow cesarza
bizantyjskiego Maurycego, jako wspolnota monotelecka. Sugeruje to, ze monote-
letyzm jako doktryna powstat znacznie wczesniej niz powszechnie uznaja zrodta
chrzescijanskie, a takze, ze utworzenie si¢ zinstytucjonalizowanej wspdlnoty ma-
ronickiej poprzedzatoby nawet wystapienie proroka Muhammada (KS: 88). Ubo-
stwo zrodet odnoszacych si¢ do wezesnej historii chrzescijan na Bliskim Wscho-
dzie sktania do ostroznosci, jednak opinie arabskich uczonych sprawiaja wrazenie
dos¢ uzasadnionych, tym bardziej ze nie sa one tak apologetyczne, jak pozniejsze
pisma ,,0jcow” historiografii maronickiej: Gibra’ila Ibn al-Qila’iego i wspomina-
nego juz kilkakrotnie Ad-Duwayhiego.

Bardzo duze znaczenie ma natomiast postrzeganic Maronitow przez papie-
stwo 1 krag zachodniego, tacinskiego chrzes$cijanstwa. Wydaje sig, ze przez cale
wczesne $redniowiecze chrze$cijan z masywu gorskiego Libanu uznawano za
jedna z licznych odszczepienczych grup we wschodnim chrzescijanstwie, wigc
nastepcy $w. Piotra zapewne wiedzieli o ich zwigzku z monoteletyzmem. Papieze
w tym okresie nie brali powaznie pod uwage maronickiego przekonania o prawie
patriarchy antiochenskiego do tronu. Dopiero krucjaty zmieniaja zasadniczo sytu-
acje — okoto roku 1180 patriarcha maronicki uznat supremacje Rzymu'®, a nie-
ktérzy mugaddamiina z gér Libanu zdecydowali si¢ na wspoltprace z krzyzowca-
mi, aczkolwiek czes¢ ,,baronow gorskich” zwalczata przybyszéw z Zachodu, co
barwnie odzwierciedlono w Historii zamorskich czynow Williama z Tyru (KS:
72-73). W duzej mierze byly to jednak poczynania jednostronne, obrazujace ma-
ronicka che¢ nawiazania kontaktu z Zachodem, poniewaz papiestwo wciaz trak-
towalo tg grupg w sposob drugorzedny, wyraznie ja zaniedbujac i uwazajac jej
przywodcow za nieporownanie mniej waznych od duchownych zasiadajacych

Batriin, Bilad Gubayl. Po XVII wieku, wskutek takich uwarunkowan historycznych jak migracje
maronickie czy tez taczenie wigkszych terytoriow w panstwach emiréw druzyjskich i sunnickich,
okreslenie masyw gorskl Libanu zaczgto odnosi¢ sig do znacznie wigkszego terenu, w sktad ktore-
go wchodzily tez czeéci takich historycznych ziem jak Gabal Kisrawan czy Gabal Sif. Proces ten
zakonczyto nazwanie terminem Liban regionu autonomicznego — mutasarrifiyyi, utworzonego w
roku 1861. To pierwsze nowoczesne w sensie politycznym uzycie pojecia Libanu otworzyto drogg
dla pdzniejszych koncepcji panistwa narodowego. Paradoksalnie wilajet Syrii — pierwsze dziewiet-
nastowieczne wykorzystanie tej nazwy — powstato o trzy lata pozniej, cho¢ klasyczne pojecie Syrii
byto zdecydowanie popularniejsze i szersze od Libanu. Zob. tez: KS: 62-67.

12 pierwszy (choé¢ nie do kofica potwierdzony w zrodtach) kontakt migdzy papiestwem a Maroni-
tami mogt mie¢ miejsce w roku 1099, gdy patriarcha Jozef z Girgis przekazat (za posrednictwem
delegacji frankijskiej) papiezowi gratulacje z okazji zdobycia Jerozolimy przez krzyzowcéw. Na-
stgpca §w. Piotra mial zareagowac zyczliwie — rzekomo przestat patriarsze mitrg i paliusz w dowod
szacunku.
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na tronie Patriarchatu Antiochenskiego w obrzadkach bizantyjskim i tacinskim.
W XI1-XV wieku odnotowano sporadyczne kontakty migdzy libanskimi chrze-
$cijanami a Zachodem — wynikato to z odlegto$ci, rzadow mameluckich w Liba-
nie i nieznajomosci taciny przez patriarchow. Z tego powodu Maronitéw uzna-
wano za wspolnot¢ o nie do konca sprecyzowanych pogladach doktrynalnych,
ktéra w kazdej chwili moze powrédci¢ do monoteletyzmu. Z punktu widzenia Za-
chodu nie istniala tez wlasciwie unia patriarchatu z papiestwem, poniewaz z po-
wodu utrudnionych kontaktéw nie odbywata si¢ przepisowa uroczysta konsekra-
cja patriarchy maronickiego przez Rzym.

Dopiero w XV i XVI wieku doszto do prawdziwie rewolucyjnego przetomu
w kontaktach Rzymu z Maronitami libanskimi. Wptynat on na pézniejsze uksztat-
towanie si¢ szczeg6lnej roli chrzescijan na ziemiach dzisiejszego Libanu i ich nie-
rozerwalnego zwiazku z Zachodem, w sensie zarowno duchowym, jak i politycz-
nym. Istot¢ zmiany stanowito uznanie Maronitow przez papiestwo za ,,wspolnote
wyjatkowego znaczenia”, za skalg, na ktorej mozna ponownie budowaé jednosé¢
wschodnich chrzesécijan. Dziato si¢ to w warunkach kruchej unii zachodniego
chrzescijanstwa (juz po soborze w Konstancji w roku 1414, a jeszcze przed po-
czatkiem reformacji), a takze coraz wigkszych sukceséw imperium osmanskiego
w podbijaniu nowych terytoriow, przynalezacych pod wzgledem jurysdykc;ji reli-
gijnej do Patriarchatow Konstantynopolitanskiego i Antiochenskiego. W roku
1453 po upadku Konstantynopola okazato si¢ jednak, ze wigkszo$¢ wyznan
chrzescijanskich na Wschodzie wciaz chciata zachowaé niezaleznos$¢ od Rzymu.
W tej sytuacji mata, autonomiczna, zwarta i bardzo waleczna grupa chrzescijan
maronickich, przekonana o swojej wiecznej ortodoksji i zwiazku z papiestwem,
okazata si¢ dla niego bardzo waznym sojusznikiem.

Za szczegblny wyraz wierno$ci Rzymowi nalezatoby uznac list patriarchy
Yithanny z Gag'®® przekazany papiezowi Eugeniuszowi IV, w ktérym maronicki
duchowny wyrazat ch¢¢ odbycia wizyty w celu uzyskania papieskich blogosta-
wienstw i deklarowat si¢ jako ,,Frank™ (okreslenie przywolujace pamig¢ krucjat),
czyli wierny zwolennik papiestwa i tacinskiego chrzescijanstwa. Zapoczatkowato
to rzeczywista latynizacje i westernizacje Ko$ciota maronickiego, co symbolicz-
nie potwierdzata skierowana do patriarchy Butriisa z Hadat bulla papieza Leona
X z roku 1510; zawierata ona metaforyczne ujecie sytuacji wspolnoty jako ,,rozy
posrdd ostow”, jedynego schronienia prawdziwej wiary w regionie nekanym
przez heretykow, schizmatykow i nie-wiernych. Pigkna przeno$nia nawiazywata

129 patriarcha rezydowat wowczas w gorskiej wiosce Mayfiiq, w poblizu Trypolisu. Koresponden-
cj¢ przekazat papiezowi franciszkanski mnich zyjacy w Bejrucie. Por. (KS: 75).
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do wersetow z biblijnej Piesni nad Piesniami**, a rolg Oblubienicy z tego tekstu,
ktora w chrzescijanskiej interpretacji oznaczata Kosciot, w tym przypadku ode-
grata okre$lona wspolnota katolicka — Patriarchat Maronicki. W sensie symbo-
licznym byto to najwigcksze do tej pory wywyzszenie tego wyznania przez domi-
nujaca grupe chrzescijanska, kofczace okres zaniedbywania i odrzucenia Maroni-
tow. Ich rolg jako stalych i godnych zaufania stronnikow Rzymu wzmocnity tez
wydarzenia w Europie, gdzie po wystapieniu Marcina Lutra coraz wigksza rolg
odgrywata reformacja. W roku 1585, za pontyfikatu Grzegorza XIII, powstato
Kolegium Maronickie w Rzymie, kuznia przysztych elit koscielnych, zaznajamia-
jaca mtodych duchownych z jezykiem facifiskim i zachodnim podej$ciem do li-
turgii. Wewngtrzna organizacja Patriarchatu Maronickiego takze ulegla zmianie
dzigki pomocy jezuity Girolamo Dandiniego, ktory przyczynit sig tez do organi-
zacji w roku 1596 synodu w Qanniibin, 6wczesnej rezydencji patriarchy, znajdu-
jacej si¢ w dolinie Qadisa. Dostosowywanie do liturgicznych wymagan Rzymu
zostato zakonczone wraz z synodem w Luwayza w roku 1736 (KS: 80-81).

W wymiarze politycznym znaczenie Maronitéw rosto wprost proporcjonalnie
do ich coraz istotniejszej roli w Kos$ciele katolickim. Okres rzadow mameluckich
nie przynidst Maronitom wigkszych klopotow i przesladowan, zwlaszcza ze sut-
tani z linii czerkieskiej — a sposrod nich zwtaszcza Barquq — pozwalali im na za-
chowanie specyficznego rodzaju autonomii, gdy wladz¢ w imieniu suttana dzier-
zyli mugaddamiina z okolic Bsarri. Po przejeciu Wielkiej Syrii przez imperium
osmanskie chrzescijanska ludnos¢ dzisiejszego Libanu w wyniku migracji zajeta
obszary polozone nieco bardziej na potudnie od tradycyjnie rozumianego masy-
wu gorskiego Libanu, osiedlajac si¢ choéby w rejonach Kisrawan i Saf, do$é
zwarcie zamieszkiwanych przez szyitow i, szczegolnie, Druzow. Bogatsze war-
stwy Maronitow nawiazaly dobre stosunki z wywodzacymi si¢ z plemion turk-
menskich emirami z rodu ‘Asaf wyznajacymi sunnicki islam. Po zmniejszeniu
liczebnosci klanu mugaddam z Bsarri podobna pozycj¢ zajety inne rody,
zwlaszcza Hubays, wywodzacy si¢ z Gubayl, ktorzy doszli do roli sekretarzy
emirow ‘Asaf i penili tez funkcj¢ posrednikéw migdzy emirami i patriarchami.
Sunniccy wladcy darzyli chrzescijan, a szczegdlnie Maronitéw, zdecydowanie
wigkszym zaufaniem niz szyitow imamickich — wowczas jeszcze przewazajacych
liczebnie w rejonie Kisrawanu. W XVII wieku wtadzg w rejonie masywu gorskiego
Libanu zaczety wzmacnia¢ i centralizowaé kolejne linie emirdéw, takze z rodu

130 Jestem réza Saronu, jestem lilia dolin/Jak lilia posrodku ostow, tak moja przyjacidtka miedzy

dziewczgtami” (2, 1-2). W innym fragmencie zawarte jest bezposrednie odniesienie geograficzne
do Libanu: ,,Ze mng z Libanu, ze mna z Libanu przychodz, oblubienico! Spdjrz ze mna ze szczytu
Amana, ze szczytdw Senir i Hermon, od strony legowisk lwa, pagorkow leoparda” (4, 8). Cytaty z:
Piesni nad Piesniami, [W:] Ksiggi Pieciu Megilot, red. Czestaw Mitosz, Paryz 1982, s. 31.
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Ma‘n. Najwybitniejszy z nich, Fahr ad-Din al-Ma‘n (1572-1635) zjednoczyt pod
swoim, coraz bardziej niezaleznym od imperium osmanskiego, panowaniem duza
cze$¢ ziem, na ktorych istnieje dzi$ libaniskie panstwo narodowe. Druzyjscy emi-
rowie Ma‘n i pozniejsi sunniccy wiadcy z rodu Sihab™ réwniez zyli w bardzo
dobrych lub dobrych stosunkach z Maronitami, zachgcajac ich do osadnictwa
(zwhaszcza w gérach Sif) i korzystajac z ich ustug jako tlumaczy, sekretarzy czy
dyplomatéw. Chrze$cijanie czerpali niewatpliwe zyski z uczestnictwa w handlu
jedwabiem, z ktérego stynat region Sif. Szczegdlny przyktad dobrej koegzysten-
cji niektorych muzulmandéw z Maronitami stanowi fala konwersji na chrzescijan-
stwo waznych przedstawicieli rodu Sihdb. Za rzadéw emira Basira Sihaba III
(1788-1840) jego iltizam"* objat swoimi granicami niemal caty obszar masywow
gorskich Libanu i Antylibanu wraz z przylegtymi wybrzezami Morza Srédziem-
nego i znajdujacymi si¢ na nich tgtnigcymi zyciem miastami.

Maronici w tych warunkach odgrywali coraz wigksza rolg, coraz bardziej
zblizali si¢ do stanowisk umozliwiajacych im sprawowanie wladzy nad otaczaja-
cymi ich bardzo zréznicowanymi grupami muzutmanskimi. Zapowiadato to juz
wydarzenia, ktore rozpoczely si¢ w drugiej potowie XIX wieku i trwaty w XX
wieku; chrzescijanie awansowali do rangi gldéwnych propagatoréw idei niepodle-
glego Libanu i osiagneli kluczowe znaczenie zarowno w strukturach mutasarrifi-
yyi Gabal Lubnan, jak i w okresie mandatu francuskiego, a wreszcie — takze po
odzyskaniu niepodlegtosci. Potega rodu Hazin (Khazin), wspoétpracujacego z dy-
nastiami Ma‘n i Sihab, sygnalizowata istotna zmiane w roli elit maronickich: od
wladzy lokalnych, gorskich watazkéw do feudalnych elit gospodarczych, istot-
nych dla catego obszaru Libanu i nawiazujacych coraz blizsze kontakty z Zacho-
dem, szczegdlnie z Francja. Te klany lub konfederacje rodzin mozna okreslac
stowem a yan — warstwy notabli w poszczeg6lnych rejonach imperium osmanskie-
go. Maronici odniesli wige sukces, zwlaszcza jesli porownac ich sytuacje z sytuacja
innych chrzescijan na Bliskim Wschodzie. Cieszyli si¢ autonomia w sprawach du-
chowych, w znacznym stopniu wptywali na sytuacjg polityczna i gospodarcza na
zamieszkanych przez siebie obszarach i, co najistotniejsze, do XIX wieku niemal
w ogole nie podlegali masowym przesladowaniom czy akcjom represyjnym. Ma-
ronici byli i1 sa wigc grupa w realiach §wiata arabskiego nietypowa. Po przedsta-
wieniu podstawowych informacji teologicznych i historycznych dotyczacych
formowania si¢ ich wspolnoty, mozna zastanowi¢ si¢ ponownie nad zrodtami ich
odmiennosci, a zwlaszcza nad kwestia ich korzeni i pochodzenia.

L Réd do dzisiaj ma dwie gatezie: sunnicka i maronicka, z ktérej wywodzit si¢ nawet jeden z pre-
Z?/dentéw niepodlegtego Libanu, Fu’ad Sihab (1902-1973).

132 Tak wowczas imperium osmanskie okreslato obszar w pewnym sensie autonomiczny, na ktérym
emirowie Sihab mieli prawo zajmowaé sig zbieraniem podatkéow.
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5.1.2. Pochodzenie etniczne i sytuacja jezykowa Maronitow.

Tradycyjne poglady i ich krytyka

Maronici od dawnych czaséw szukali odpowiedzi na pytanie, co stanowi o ich
odrgbnosci i co warunkuje ich szczegdélng pozycje wsrod chrzescijan bliskow-
schodnich. Jak wspomniano w podrozdziale 5.1.1. — bardzo wazna role dla tej
wspolnoty odgrywato potwierdzenie doktrynalnej ortodoksji, szczegdlne istotne
w kontekscie zacie$niajacych si¢ od XV wieku zwiazkéw z Rzymem i Kosciotem
katolickim. Z tego punktu widzenia szczegolnie frapujaca kwestia badawcza wy-
daje si¢ geneza Maronitéw i ich pochodzenie etniczne.

Maronickie elity od wiekow przekonywaly o niearabskich korzeniach swojej
wspolnoty, odwotujac si¢ przede wszystkim do watkow syryjskich i aramejskich
jako najwazniejszych w formowaniu historycznej tozsamo$ci grupowej. Wiazaty
one Maronitéw z tradycja Patriarchatu Antiochenskiego, ukazujac ich jako pra-
wowitych sukcesorow wielkiej historii chrzescijanstwa wschodniego, odnoszacej
si¢ juz do czasow pierwszych Apostotéw. O przynaleznoSci Maronitdéw pod
wzgledem jezykowym do kulturowo-jezykowego pnia syryjskiego/aramejskie-
g0™*® mialoby $wiadczy¢ uzywanie przez nich klasycznego literackiego jezyka sy-
ryjskiego (patrz: przypis 121). Zaskakuje trwato$¢ prezentowanego pogladu, po-
niewaz jezyk ten odgrywat role typowego jezyka liturgicznego oraz swoistego
lingua franca wschodniego, antiochenskiego chrzescijanstwa podzielonego na
wiele wyznan, nierzadko konkurujacych ze soba. Uzywanie klasycznego syryj-
skiego mozna chyba w tym przypadku adekwatnie poréwnac¢ z funkcjonowaniem
jezyka staro-cerkiewno-stowianskiego w odniesieniu do wschodnioeuropejskiego
chrzescijanstwa rytu bizantyjskiego. Juz w pierwszych wzmiankach o Maroni-
tach, ktore pojawity si¢ w VIII-IX wieku, okreslano ich jako lud arabskojezycz-
ny, np. w pismach Al-Mas‘tidiego. Dtugo funkcjonowat wsérdd tej ludnosci zwy-

13 Wspolczesnie zdarzaja sie, szczegblnie w diasporze, przypadki wspolpracy miedzy $rodowi-
skami asyryjskimi i maronickimi. Narodowy czy tez narodowotwoérczy ruch wyrosly ze starozytnej
i Sredniowiecznej przesztosci Syrii ulegt glgbokim podziatom, a jego zwolennicy sami okres$laja si¢
jako Asyryjczycy, Aramejczycy badz Syryjczycy w zaleznosci od tego, ktory element historyczne-
go dziedzictwa jest szczegdlnie akcentowany. Taki stan rzeczy warunkuja tez podziaty wyznanio-
we, poniewaz istotna role odgrywaja az trzy koscioly wyroste z tradycji Patriarchatu Antiochen-
skiego. Tzw. Asyrianisci, czyli radykalni zwolennicy narodowych narracji asyryjskich i tworcy
idei ,,asyryjskiej wspolnoty wyobrazonej”, nierzadko zaliczaja Maronitow w poczet jej cztonkow,
nazywajac ich ,,chrzescijanskimi Aramejczykami” z Libanu. Pomyst taczenia watkéw maronickich
z asyryjskimi popieraja niektorzy naukowcy, publicysci i politycy amerykanscy wywodzacy sig¢ z
Syrii i Libanu, np. Walid Phares. Wspo6lny mianownik tych pogladoéw stanowi akcentowanie toz-
samosci silnie opozycyjnych wobec arabskosci i kultury arabsko-muzutmanskiej. Gabriele Yonan,
niemiecka badaczka popierajaca ruch asyryjski, w swoich analizach nie bierze jednak pod uwagg
Maronitowswoich. Jej poglady na rolg jezyka i charakter etnosu asyryjskiego przedstawit i poddat
krytyce Johny Messo (Messo 2004) [on-line] http://www.midyatcity.com [dostgp: lipiec 2009 r.].
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czaj zapisywania tekstow arabskich skryptem syryjskim, jednak to cecha dosé¢
czgsto wystgpujaca na 6wczesnym Bliskim Wschodzie, wystarczy wspomnie¢ ca-
sus arabskojezycznych Zydéw zapisujacych teksty w tym jezyku alfabetem he-
brajskim. Wydaje si¢ wigc, Zze zwiazki Maronitbw z ludami syryjski-
mi/aramejskimi ujawniaty si¢ przede wszystkim na ptaszczyznie wspolnego jezy-
ka liturgicznego i aspiracji do tronu Patriarchy Antiochii.

Z punktu widzenia wspotczesnej nauki bezkrytyczne przyjmowanie pogladu
0 syryjskim/aramejskim rodowodzie etnicznym Maronitdw nalezy uznaé za wy-
soce kontrowersyjne, by nie powiedzie¢ btgdne. Utrzymywane przez wieki prze-
konanie o ich catkowitej innosci w stosunku do Arabow wynikato tez z ubdstwa
zrodet weryfikujacych wezesna przeszio$¢ Maronitow. Pamie¢ zbiorowa Maroni-
tow zawiera jej wizje uksztaltowane przede wszystkim przez zasadnicze wybory
dokonane przez grupg juz w czasach nowozytnych: zwiazek z zachodnim chrze-
$cijanstwem, przywiazanie do osadnictwa w masywie gorskim Libanu i do p6z-
niejszej idei Libanu. Przeszto$¢ byla i jest wigc rozumiana w tej grupie w sposob
apologetyczny i dydaktyczny, stuzacy przede wszystkim biezacym strategicznym
celom Kosciota i grupy etniczno-narodowej, ktore mozna uzna¢ za wtasciwie nie-
roztaczne. W przypadku wczesnego $redniowiecza miejsce historii Sensu stricto
zajmuja przede wszystkim legendy, a zwlaszcza mity genealogiczne oraz kon-
cepcje historiozoficzne stworzone przez pierwszych maronickich dziejopisow
juz w okresie nowozytnym.

Trudno w sposdb systematyczny wyjasni¢, jak Maronici osiedlali sie w dolinie
Orontesu, a nast¢gpnie w masywie gorskim Libanu; periodyzacja tego procesu budzi
duze kontrowersje. Nie ulega watpliwo$ci, ze obszary starozytnej Syrii w pierw-
szych wiekach naszej ery stanowily teren intensywnego osadnictwa arabskiego,
0 czym $wiadcza liczne nazwy miejscowe. Kolejne plemiona i klany pojawiaty
si¢ stopniowo, a wigkszo$¢ z nich wyznawala chrzescijanstwo, cho¢ przynosity
tez rodzace si¢ na Polwyspie Arabskim doktryny heterodoksyjne (stad zapewne
wzigla si¢ popularno$¢ funkcjonujacego wowczas terminu Arabia Heretica).
Zdaniem Kamala Salibiego (KS: 89-91) z dostgpnego materiatu Zréodtowego
mozna wysnu¢ dos¢ prawdopodobna hipotezeg: Maronici przybyli na obszary Sy-
rii i Libanu jako jedno z ostatnich plemion badZ konfederacji plemion arabskich.
Od poczatku mieli poczucie odrebnosci od przewazajacych wciaz w regionie ich
osadnictwa grup aramejskich/syryjskich, a takze od nurtow chrzescijanstwa, ta-
kich jak Syryjski Kosciot Ortodoksyjny czy tzw. melkici, silniej zwiazani z kultu-
ra i liturgia bizantyjska. Zapewne w VIII-IX wieku n.e. Maronici juz zdawali so-
bie sprawg z tego, ze tworza zwarta, w pewnym sensie autonomiczng konfedera-
cj¢ rodow/klanow, i zastanawiali si¢ nad swoim miejscem w spoleczenstwie sy-
ryjskim. Wowczas mogli podzieli¢ si¢ wewngtrznie na grupg zwolennikow mono-
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teletyzmu oraz grono kontynuatorow niewatpliwie aramejskich w sensie etnicz-
nym i narodowym tradycji §w. Mariina i jego uczniow. Z czasem, po wiekach
sporéw, to drugie stronnictwo ostatecznie zatriumfowato i przez zacie$nienie unii
z Rzymem i tacinskim Kos$ciotem katolickim uzyskato decydujacy argument
przemawiajacy za swoimi racjami. W ten sposéb Maronici uznali ,,wynaleziona
tradycje” (invented tradition) syryjskiego/aramejskiego pochodzenia za najzyw-
sza 1 najwlasciwsza dla ich wspolnoty, podkreslajac zarazem swoja odrgbnos¢ od
Arabow i arabskich mieszkancow Syrii i Libanu. Ten symboliczny wybor zacia-
7yl na calej nowozytnej i najnowszej historii Libanu oraz $wiata arabskiego.

W przypadku Maronitéw doszto do zrozumiatego w zawiktanych realiach
Bliskiego Wschodu procesu — potaczenia konkretnego wyznania chrze$cijanskie-
go z tozsamoscia klanowo-plemienna, co prowadzito do utworzenia wspolnoty
nowego typu, ktora w miar¢ rozwoju ewoluowata od klanu przez etnos az do no-
woczesnego narodu. Przyktad maronicki juz na dlugo przed okresem nowocze-
snosci okreslit zjawisko ,,libanskiego systemu konfesyjnego” — deklaracja religij-
na to jednoczesnie wybor konkretnego narodu badz przynaleznosci etnicznej.

Masyw gorski Libanu stat si¢ dla Maronitdéw miejscem definiujacym w sensie
geograficznym, politycznym i kulturowym. W jaki sposob trafili oni ostatecznie na
ten obszar, z ktorym dzi$ tacza si¢ niemal nierozerwalnie? Ustalenia daty wedrowki
maronickich chrzescijan z doliny Orontesu do pénocnych pasm gorskich Libanu
wigze si¢ z wicloma domystami i kontrowersjami, a w pewnej mierze zalezy tez od
ideologicznego nastawienia historykow. W opinii Istifana ad-Duwayhiego do tego
zjawiska miato doj$¢ bardzo wczesnie, czyli juz okoto roku 685, nie pod wptywem
nacisku ze strony kalifatu umajjadzkiego w Damaszku, lecz w wyniku przeslado-
wan ze strony Bizancjum i konfliktow wewnatrzchrzescijanskich, ktore zmusity
Maronitéw do przeniesienia siedziby patriarchatu w bardziej spokojne obszary ma-
sywu gorskiego Libanu. Inne zrodta réwniez sugeruja duza niejednoznacznos¢ sto-
sunk6w, maronicko-muzutmanskich, ktora raczej utrudnia moéwienie o otwartej
wrogos$ci. Maronici od bardzo dawna mieli $wiadomo$¢ wewngtrznych podziatow
w islamie (trudno zreszta, by byto inaczej, %dy przebywali w stawnej z herezji i ru-
chow nieortodoksyjnych dolinie Orontesu)™®*. Co bardzo interesujace Gibra’il Ibn
al-Qila’1 (generalnie mniej rzetelny faktograficznie i wezesniejszy od Ad-Duwa-
yhiego) podat bardziej przekonywajaca periodyzacjg: eksodus Maronitdw na potu-
dnie miat zdarzy¢ si¢ okoto roku 900, w tym ujeciu jednak odpowiedzialno$¢ za

134 patriarcha Ad-Duwayhi wiele informacji o genezie grupy zawart przede wszystkim w dziele 7a-
rih at-ta’ifa al-mariniyya (Historia wspdlnoty maronickiej, wyd. pierwsze 1890). Szczegotowo
streszcza je i poddaje krytyce Salibi (Salibi 1991: 89—161). Interesujace dane o Maronitach wybit-
ny historiograf zamies$cit tez w swojej kronice historycznej Tarih al-Azmina (wyd. 1950; prawdo-
podobnie pierwsze zapisy w tej pracy pochodza z 1669 roku), gdzie jednak komentarze dotyczace
Maronitéw pojawiaja si¢ w szerszym kontekscie arabskim i bliskowschodnim. Patrz: podrozdziat
5.4.1.
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przesladowania Maronitéw spadala na muzutmandéw'®. By¢ moze najbardziej kry-
tyczne podejscie do tej kwestii zaprezentowali pisarze muzutmanscy, zwlaszcza Al-
Mas‘adi, ktorzy pisal, ze jeszcze na przetomie X i XI wieku znaczne grupy Maroni-
tow przebywaly w dolinie Orontesu. Wszystko wskazuje na to, ze najwigksze zna-
czenie miat okres migedzy rokiem 969 a rokiem 1071, gdy Bizancjum zdobylo kon-
trolg nad catym niemal regionem poétnocnej Syrii. Jedynym miastem w okolicach
doliny Orontesu, ktére oparto si¢ atakom Cesarstwa, pozostato Aleppo, nad ktérym
kontrole sprawowali muzulmanscy wiadcy. Patriarcha Ad-Duwayhi prawdopodob-
nie wlasciwie opisal wigc przyczyny wedrowki Maronitow, lecz miata ona miejsce
kilka wiekow pdzniej, niz przypuszczal. Za ta hipoteza przemawia roOwniez wyste-
powanie az do czas6w najnowszych znacznej spotecznosci maronickiej w Aleppo,
miescie znajdujacym si¢ w sredniowieczu pod stata kontrola wltadcéw muzutman-
skich, a nie Bizancjum.

Dotychczasowe rozwazania mozna podsumowac stwierdzeniem, ze Maronici
prawdopodobnie stanowili zwarta wewngetrznie konfederacje plemion pochodze-
nia arabskiego, ktore dotarty do doliny Orontesu stosunkowo p6zno, zapewne do-
piero w V-VI wieku n.e. Z powodu r6znic etnicznych i plemiennych nierzadko po-
padali w konflikt z otaczajacymi ich grupami chrzescijanskimi, zwlaszcza z wy-
znawcami Syryjskiego Kosciota Ortodoksyjnego i melkitami. Konflikt na tle reli-
gijnym, wzmacniany przez rol¢ monoteletyzmu wsrod Maronitéw, podsycal nie-
snaski z Bizancjum, ktore ostatecznie zmusity ich do osiedlenia si¢ na state w ma-
sywie gorskim Libanu, co miato miejsce w X—XI wieku. Stosunki z muzutmana-
mi uktadaty si¢ bardzo roznie, zaleznie od odtamu islamu i dynastii wtadcéw mu-
zutmanskich, trudno jednak méwi¢ o otwartej wrogosci i ciaglym stanie wojny.

Te podstawowe ustalenia, ktore autor rozprawy wysnuwa z analizy przedsta-
wionych wczesniej zrodet, przecza w duzej mierze oficjalnej narracji historycznej
Patriarchatu Maronickiego. Dodatkowym i istotnym watkiem, ktory nalezy w tym
miejscu przywotac, jest popularnos¢ w literaturze maronickiej kolejnego mitu ge-
nealogicznego — pochodzenia od Mardaitow. Szczegdlnie rozwinal go wspomi-
nany juz wielokrotnie patriarcha i historyk Istifan ad-Duwayhi. Uwazat on, ze
Maronici mieli za bezposrednich przodkow pdinocnosyryjskich Mardaitow, lud
pochodzenia niesemickiego, przybyly zapewne z Anatolii i wykorzystywany
przez Bizancjum do ochrony granic przed atakiem armii muzutmanskich. Z tego
przekonania wynikata teza dotyczaca przesztosci grupy. Ad-Duwayhi, badacz
wszechstronnie wyksztatcony, zdawal sobie sprawe z tego, ze Maronici byli lud-
noscia naptywowa w masywie gorskim Libanu. Sformulowat na tej podstawie na-

135 poglady Gjbri’ila Ibn al-Qila’tego na genezg Maronitow zostaly przedstawione gtéwnie w
Madtha ‘ald Gabal Lubnan, czyli rodzaju polemicznego kazania, zwalczajacego bledy heretykow,

Qila’Tego referujg za Salibim (Salibi 1991, 23-89).
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stgpujaca hipotezg: Mardaici, ktérzy przybyli na obszary Libanu i Syrii, dali pocza-
tek Maronitom. Jak uwaza Kamal Salibi, trudno dziwi¢ si¢ upowszechnieniu tej
teorii, poniewaz przynajmniej na powierzchni wydawata si¢ sformulowana w spo-
sob logiczny i wyjasniata tak wyrazista odrebno$ci Maronitow od wyznawcow
innych Ko$ciotow Wschodu. O Mardaitach, znanych tez w literaturze arabskoje-
zycznej jako Garagima (od nazwy miejscowoéci Gurgiima w goérach Amanus)
(KS: 84-85), wspomina w swoich dzietach bizantyjski historyk, Teofanes Wy-
znawca. Zastyngli jako grupa nieustraszonych wojownikow, walczacych w obro-
nie chrzescijanskiej ortodoksji i rzadzacych si¢ wlasnymi prawami z racji za-
mieszkiwania w niedostgpnych gorskich krainach. Ich wyprawy przeciw muzut-
manom czgsto miaty charakter tupiezezy, przytaczali si¢ do nich bowiem pospo-
lici bandyci. Pod koniec VII wieku, po traktacie pokojowym z imperium Umajja-
dow, Bizancjum zdecydowalo si¢ na rezygnacj¢ z pomocy Mardaitéw i usunigcie
ich z poétnocnej Syrii. Plemi¢ mardaickie rozproszyto si¢ po Anatolii, nie pozo-
stawiajac w pismiennictwie historycznym doktadniejszych danych o swoim dal-
szym losie.

Dla elit maronickich mit mardaicki byt bardzo pozytecznym budulcem tozsa-
mosci grupowej, poniewaz skupial w sobie jak w soczewce kilka bardzo waznych
wyznacznikow — genealogi¢, wyjasnienie ,,wiecznej” autonomii, a takze pozy-
tywny autostereotyp wspdlnoty jako konfederacji dzielnych, zaprawionych w bo-
jach wojownikow, tworzacych ostatnia lini¢ obrony chrzescijanstwa przed nie-
wiernymi, umiejacych osiagna¢ niezalezno$¢, zaréwno od kalifatow, jak i Bizan-
cjum. Ta narracja thumaczyla tez i usprawiedliwiata charakter wczesnej, silnie zmi-
litaryzowanej maronickiej organizacji kosScielnej i politycznej, gdzie biskupi i Su-
fragani petnili funkcj¢ w znacznie wigkszym stopniu przywodcow delegowanych
przez poszczeg6lne klany niz zwierzchnikow duchowych odpowiedzialnych za
wiernych z poszczegdlnych parafii badz dekanatow. Bardziej wyrazisty podziat
na elity duchowne i §wieckie, zwiazany z sekularyzacja, pojawil si¢ w spoteczen-
stwie maronickim dopiero w XVI1-XIX wieku.

Tytutem dygresji mozna doda¢, ze o ile wsrdéd samych Maronitow czgsto nie
ma konsensusu co do opisu faktéw z ich przesztosci, o tyle jeszcze wigksza nieja-
sno$¢ panuje w zachodniej literaturze naukowej czy popularnej. Brak zrodet i nie-
pewnos¢ zwiazana z geneza i wczesna historia Maronitow powoduja, ze teksty
zawierajace najwazniejsze informacje o wspolnocie ktada nacisk na ré6zne wyda-
rzenia i zawieraja wzajemnie sprzeczne interpretacje. Nastawienie ideologiczne
autoré6w decyduje o uznawaniu okreSlonych watkéw w dziejach Maronitow za
szczegolnie wazne 1 aktualne. Dotyczy to zaro6wno prac naukowych, jak i popu-
larnonaukowych czy publicystycznych, cho¢ w tych ostatnich wystgpuje wigcej
btgdow merytorycznych. Ciekawy przyktad popularnej interpretacji dziejoéw Ma-
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ronitow stanowi ponizszy cytat zaczerpnigty z polskiego katolickiego periodyku
internetowego:

Juz w VII wieku wierni z »Domu Maronickiego«, czyli maronici, zaczgli rozcho-
dzi¢ si¢ po catej Dolinie Oronte [Orontesu — przypis M.M.] w Syrii. Niektorzy, po-
czawszy od poczatku inwazji Arabow, emigrowali do Libanu. Maronici juz wczesniej
cierpieli czgsto ze strony monofizytow i melchitow [nie wiadomo, kogo autor artykutu
ma na mysli w tym kontekscie, zapewne innych chalcedonskich chrzescijan przynale-
zacych do patriarchatu Antochii — przypis M.M]. W VIII w. postanowili znalez¢
obronce w osobie nestorianskich patriarchéw Slibazki (714-728) i Tymoteusza | (780-
823). W pierwszej potowie IX wieku przezyli cigzkie przesladowania ze strony kalifa
abbasydzkiego al-Mamouna®®® (813833, ktore spowodowaly masowa ucieczke wielu
maronitdéw w poszukiwaniu schronienia w gorach Libanu, powodujac, ze juz w X wie-
ku wigkszo$¢ maronitow przeniosto si¢ definitywnie do Libanu, gdzie zyjac w sporym
wyizolowaniu, jeszcze bardziej poglebili swoja wlasna koscielna tozsamos¢. Osiedlili
si¢ tam w wysokich gorach, gdzie nie bylo jeszcze ggstego zaludnienia, mogac w ten
sposob utworzy¢ jakby odrebny ,,nardd”, posiadajacy wlasna, odrgbna religig 1 kulture.
W sktad tej nowej narodowosci weszli nie tylko chrzescijanie ze Wschodu, zwlaszcza
Maronici, ktorzy uciekli w gory Libanu przed przesladowaniami ze strony muzutmanow,
ale rowniez mata grupka chrzescijan pochodzenia aramejskiego i Fenicjanie z wybrzeza
Libanu, ktorzy zyli tam juz od tysiacleci, a teraz, z powodu najazdu Arabow, rowniez
uciekli w gory. Wlasnie z potaczenia tych trzech grup ludnosci zostal utworzony ,,Ma-
ronicki Narod Libanski”. W ten oto sposéb chrzescijanie potaczyli si¢ w Libanie, aby
poprzez nowa strukturg polityczna broni¢ chrze$cijanskiej i kulturalnej tozsamosci
wobec najazdu i przesladowan ze strony muzutmanskich Arabow®.

Tekst ten miesza uproszczone informacje historyczne z ich swobodnymi in-
terpretacjami. Bardzo interesujace wydaje sie uznanie narodowotworczej roli
chrze$cijanstwa maronickiego i utozsamienie go z libanskos$cia. Mirostaw Kropi-
dtowski rzutuje tu kategorie dyskursu XIX- i XX-wiecznego nacjonalizmu (ktory
wspotgra z chrze$cijanstwem) na opis $redniowiecznej historii, odnoszac si¢ na-
wet do watkdw wiazacych chrzeécijan libanskich ze starozytnymi Fenicjanami.
,Tozsamo$¢ koscielna” Maronitow™® ma aspekt zarowno religijny, jak i kulturo-

138 W catym cytacie zachowana pisownia oryginalna, uzywana przez autora artykutu, np. forma
‘maronici’ jest pisana mata litera.

137 Mirostaw Kropidlowski, Koscié! Maronicki, Magazyn Teologlczny »Semper Reformanda”, 24
pazdziernika 2003 [on- Ilne]
http://www.magazyn.ekumenizm. pI/content/artlcIe/2003102416344490 7.htm [dostep: lipiec 2009

r.

13! Kropidtowski nieSwiadomie uzywa nazewnictwa paralelnego do terminu ,.koscielny Polak”, sto-
sowanego przez Iwong Kabzinska (Kabzinska 1999) dla okre$lenia grup Polakéw-katolikow zyja-
cych na Grodzienszczyznie w zachodniej Biatorusi. Katolicyzm to dla nich przede wszystkim de-
klaracja polskiej tozsamosci narodowej, a dopiero w dalszej kolejnosci wyznanie.


http://www.magazyn.ekumenizm.pl/content/article/2003102416344490%207.htm
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wy oraz polityczny. Opiera si¢ glownie na zwalczaniu islamu i tworzeniu prze-
ciwwagi wobec zakusow muzutmanskich Arabow. Wczesniejsze rozwazania do-
wiodty, ze historia stosunkéw Maronitow z ré6znymi grupami muzutmanskimi jest
bardzo skomplikowana i obfituje nie tylko w okresy wrogosci i walki, lecz takze
w istotne momenty wspoétdziatania i pokoju. Mit ,,twierdzy maronickiej”, wymie-
rzonej przeciw islamowi, okazuje si¢ jednak bardzo no$nym i wciaz powracaja-
cym motywem.

Opisane wczesniej wybory ideowe Maronitow, wyrazajace si¢ W sposobie
przedstawiania ich wlasnej przesztoéci, miaty duze znaczenie w odniesieniu do
historii Libanu w XIX i XX wieku. Chrzescijanie libanscy z opisywanej grupy
osiagngli autonomi¢ w sensie zarowno politycznym, jak i symbolicznym. Jednak
wyrazista negacja jakichkolwiek zwiazkow z Arabami czy arabsko$cig stanowita
jedna z przyczyn dtugotrwatych konfliktéw z innymi grupami etnicznymi i religij-
nymi zamieszkujacymi Liban. Nawet dlugotrwala tradycja koegzystencji z Druza-
mi upadta wskutek krwawych konfliktéw w XIX wieku. Nalezy wigc szerzej prze-
analizowac, jak przedstawiony styl mys$lenia maronickich elit ewoluowat w okresie
nowoczesnym.

5.1.3. Libanski system wyznaniowy.
Sojusz maronicko-sunnicki jako podstawa modelu niepodleglego panstwa

Mandat Libanu (1920-1943) to okres bezposrednio poprzedzajacy uzyskanie
niepodlegtosci; bardzo wptynat on na formule przysziego panstwa libanskiego.
Wtasnie w latach trzydziestych i czterdziestych pojawiaty si¢ pierwsze proby my-
$lenia o panstwie w kategoriach ponadwyznaniowej wspolnoty libanskiej. Idee te
wyrazano w sposob bardzo nieSmiaty, poniewaz istniata juz wowczas rozwinigta
konkurencja pamigci zbiorowych: maronickich, druzyjskich, sunnickich. W pol-
skiej literaturze przedmiotu problemy demograficzne i polityczne zwiazane z two-
rzeniem niepodleglego Libanu do$¢ szeroko opisali: Elzbieta Rektajtis (Rektajtis
1993: 41-71) oraz Gabriel Piotr i Tadeusz Wujkowie (Wujek, Wujek 1983: 5-
73). Pierwsza z tych pozycji przynosi warto§ciowe odwotania do nowoczesnych,
interdyscyplinarnych badan nad tozsamoscia zbiorowa — cho¢by do pracy Kamala
Salibiego Lebanon and The Middle-Eastern Question, Oxford 1988, np. (Rektaj-
tis 1993: 65) — druga mozna za$ nazwa¢ bardziej konwencjonalng monografia hi-
storyczno-politologiczna.

Maronici za podstawowa ide¢ uznawali niepodlegly Liban postrzegany jako
czgs¢ cywilizacji zachodniej, podczas gdy wigkszo§¢ muzulmanéw pojmowata
okres mandatowy w kategoriach okresu przejSciowego, wiodacego do przysziego
zjednoczenia panstw arabskich w jeden organizm polityczny. Zapisy przeszcze-
pionej przez wiladze francuskie konstytucji (1926), a przede wszystkim wyniki
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spisu powszechnego z roku 1932 dowiodty koniecznosci szukania rozwiazan
kompromisowych 1 wymusity na przywodcach poszczegdlnych wspolnot zblize-
nie si¢ do idei konsensusu. Nie byt on wynikiem doglebnych zatozen teoretycz-
nych, lecz raczej kwestia praktyki politycznej i wigzi zadzierzgnigtej migdzy bar-
dziej pragmatycznymi §rodowiskami maronickimi i sunnickimi.

Wybitni przywddcy obu grup uosabiali ideg Paktu Narodowego, fundamentu
niepodlegtosci Libanu. Bisara al-HurT i Riyad as-Sulh gwarantowali i potwierdza-
li swoimi autorytetami zawarcie porozumienia w roku 1943, stanowiacego pod-
stawe paktu miedzy wspélnotami'*’. Konsensus ten opieral si¢ na polaczeniu
ogoblnie definiowanego ,,wspotzamieszkiwania, kohabitacji, wspdlnego zycia”
(‘ays mustarak) réznych grup oraz politycznego mechanizmu mozliwie réwnego
podziatu wladzy (munasafa) migdzy chrzescijan i muzulmanéw. Claude Boueiz
Kanaan (Boueiz Kanaan 2005: 141-142) zauwaza, ze Pakt Narodowy (al-mitdg
al-wafani) to rodzaj ,,niepisanej, dzentelmenskiej umowy” migdzy dwoma wybit-
nymi politykami, wypracowanej na podstawie ich doswiadczen jako oséb blisko
zwiazanych z ponadwyznaniowymi libanskimi elitami gospodarczymi. Ugoda ta
opierata si¢ na ,,najmniejszych mozliwych wspolnych mianownikach” (Boueiz

1% Wedtug wynikow tego spisu (dane za: Boueiz Kanaan 2005: 135) — chrzescijanie stanowili
wowczas w sumie 52% mieszkancéw Libanu, a wsrod wyznawcow chrzescijanstwa dominowali
Maronici (226 378 o0sdb, to ponad 55% chrzescijan i 29% wszystkich mieszkancow Libanu). Dla
przyktadu, druga co do liczebnos$ci grupa chrzescijanska — grekoprawostawni — byta niemal trzy
razy mniejsza (76 552 o0sob, 10% ludnosci Libanu). W poréwnaniu z sytuacja na poczatku XXI
wieku zdecydowanie stabsza pozycjg¢ zajmowali sunnici (175 925 0sob, 22% ludnoéci Libanu) i,
szczegolnie, szyici (154 208 osob, 19% ogoétu mieszkancow). Wspotczesnie nie przeprowadza sig
oficjalnych spisow powszechnych w Libanie, by nie podsyca¢ konfliktow migdzy grupami wyzna-
niowymi. Krzysztof Koscielniak (Koscielniak 2003: 191), postugujac sie dostepnymi danymi, wy-
snuwa wniosek o dos¢ stalym udziale procentowym Maronitow w spoteczenstwie libanskim (w ro-
ku 2000 miato ich by¢ okoto 1 143 000, co stanowitoby 29% populacji libaniskiej). Wydaje sig jed-
nak, ze zdecydowana przewage demograficzna uzyskali muzutmanie i niewatpliwie ogdlne propor-
cje zmienily si¢ w stosunku do tych z roku 1931, gdy notowano 52% chrze$cijan i 48% muzulma-
noéw. Nie wptynglo to jednak na fakt, ze mimo wojny domowej i masowej emigracji libanskie
wspolnoty chrzescijanskie sa zdecydowanie najsilniejszymi grupami tego typu na Bliskim Wscho-
dzie. Wspoélczesne zrodta elektroniczne podaja natomiast inne, bardziej korzystne dla muzutma-
néw, proporcje, np. wedtug raportu Migdzynarodowej Grupy ds. Wolnosci Religijnej, cytujacego
badania instytutu Statistics Lebanon, w roku 2008 miato by¢ po 28% szyitéw i sunnitow, 22% Ma-
ronitow, 8% grekoprawostawnych, 5% Druzow i 4% grekokatolikow [on-line] http://www.state.
gov/g/drl/rls/irf/2008 /108487.htm [dostep: maj 2010 r.]. Dane CIA World Factbook moéwia o
59,7% muzutmanow i 39% chrzescijan, bez szczegétowych informacji o podziatach wyznaniowych
[on-line] https://www.cia. gov/library/publications/the-world-factbook/geos/le.html#People [do-
step: maj 2010 r.]. Wszystkie wymienione badania nie opieraja si¢ na jasnych kryteriach i nie spet-
niaja wymogow zwiazanych ze spisem powszechnym.

10 Wspolnota religijna lub wyznanie w rozumieniu, ktore funkcjonuje takze jako wazny element
libanskiego fadu politycznego, wyraza si¢ terminem talifa (l.mn. tawalif), natomiast system konfe-
syjny mozna nazwaé rzeczownikiem odczasownikowym tdlifiya, thumaczonym na jezyk angielski
jako sectarianism lub confessionalism.
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Kanaan 2005: 142), stuzyta wigc raczej rozwigzaniom krotkoterminowym, a nie
budowaniu wizji wspotistnienia wspolnot libanskich. Maronici otrzymywali
funkcje prezydenta, sunnici — premiera, a szyici — przewodniczacego parlamentu;
przywodcy nie skonkretyzowali jednak innych szczegdlow przyszlego systemu,
spopularyzowalo si¢ tylko ogolne zatozenie o réwnym podziale odpowiedzialno-
$ci miedzy grupy zyjace w Libanie, co oznaczato tworzenie modelu wiadzy na
podstawie wyznania. Widaé wigc, ze system konsensusu™*! — choé¢ logiczny i bu-
dujacy przestrzen wspolpracy migdzy wspdlnotami — byt u swoich podstaw po-
wierzchowny, narazony na mozliwo$¢ tatwego podwazania, zalezny od dobrej
lub ztej woli glownych aktoréw spotecznych.

Ten uktad polityczny, wprowadzajacy zreby systemu konfesyjnego w Libanie,
nie wynikat z idealizmu, lecz z pragmatyzmu — wypracowano go, gdy skompromi-
towana dziataniami rzadu Vichy Francja nawet w oczach sympatyzujacych z nig
Maronitéw utracita opini¢ wiarygodnego protektora. Przy wsparciu Wielkiej Bry-
tanii, aprobujacej wowczas ide¢ niepodleglosci libanskiej, elity maronickie i sun-
nickie zgodzity si¢ ustali¢ reguly wspotistnienia, niezaprzeczajace ich zywotnym
interesom. Liban jasno definiowat si¢ jako kraj identyfikujacy si¢ z arabsko$cia
jezykowa, polityczna i kulturowa, ale jednocze$nie zabiegat o zachowanie i chro-
nienie szczegblnych wplywow chrzesécijan, zwlaszcza Maronitow, w sferze poli-
tycznej i ekonomicznej. Glowne grupy przystaty wigc na kompromis, Maronici
nie zapomnieli jednak o wiasnych narracjach fenickich i mardaickich, ukazuja-
cych szczegdlnos¢ Libanu i jego przynalezno$é do Zachodu. Z kolei wigkszosé
muzulmanoéw postrzegata Pakt Narodowy tylko jako punkt wyjscia do integracji
Libanu z Syria i innymi krajami arabskimi. Ta podstawowa sprzeczno$¢ perspek-
tyw do dzi$ pozostata problemem uniemozliwiajacym zbudowanie nowoczesnej
tozsamosci libanskie;j.

5.1.4. Krach mitu libanskiego. Odradzanie si¢ kraju po wojnie domowej

Doglebna analiza polityczna skomplikowanych dziejow libanskiej wojny do-
mowej (1975-1990) nie stanowi ani celu tego podrozdziatu, ani istotnego kontek-
stu tej rozprawy, ktora nie ma charakteru politologicznego. Za bardzo wazna
kwestie mozna natomiast uznaé¢ kulturowo-symboliczne postawy przedstawicieli

141 Konsensus mozna przetumaczy¢ na jezyk arabski jako igma‘ (co odpowiada znanemu termino-
wi z zakresu jurysprudencji muzulmanskiej) lub ittifag/tawafuq. To jednak szersze pojgcia, nie do
konca oddajace specyfike thumaczonego terminu, ktéry oznacza nie tylko zgodg wewnatrz okreslo-
nej wspolnoty, lecz takze teorig i praktykg dochodzenia do tego stanu. Czgste operowanie pojgciem
konsensusu $wiadczy o zachodnich inspiracjach przy tworzeniu rozwiazan libanskiego systemu po-
litycznego. Utarlo sig tez, niekiedy pejoratywne w ustach uzytkownikow jezyka arabskiego, okre-
$lanie demokracji libanskiej mianem konsensualnej, opartej na porozumieniu grup wyznaniowych
(dimigratiya tawafiqiyya).
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poszczegdlnych wspdlnot, poniewaz w warunkach ,krwawej tazni” lat siedem-
dziesiatych i osiemdziesiatych w pelni ujawnily si¢ negatywne cechy ich tozsa-
mosci zbiorowych: izolacjonizm, pogarda dla Innego, sktonno$¢ do usprawiedli-
wiania przemocy wraz ze skupianiem si¢ wylacznie na wlasnej martyrologii. Ma-
ronici odgrywali w tych wydarzeniach tragiczna rolg oprawcéw i ofiar, a drama-
tyczne dziedzictwo lat wojny do dzi§ wptywa na t¢ wspolnote.

Wojna domowa wydawata si¢ tym okrutniejsza, ze doszto do niej w kraju
uchodzacym w $wiecie arabskim za oazg wzglednej wolno$ci, w panstwie, ktore-
go elity staraly si¢ §wiadomie budowaé wizerunek ,,pomostu mi¢dzy cywiliza-
cjami”, pozytywny stereotyp ,,Szwajcarii Bliskiego Wschodu” i §rodziemnomor-
skiego raju. Okazato sig, ze te konstrukcje intelektualne stanowity bardzo cienka
powloke skrywajaca stan faktyczny, bo — jak pisze Georges Corm (Corm 2003:
237) — ,»nowoczesno$¢« Libanu byla jedynie ztudzeniem, podobnie jak iluzo-
ryczna stabilnos$¢ kraju i pozorna demokracja jego instytucji”. Libanski pluralizm
okazal si¢ staba tarcza przed zagrozeniami wojny, mozna wregcz powiedziec, ze
inne, totalitarnie rzadzone i niechgtne wewngetrznej dyskusji kraje arabskie lepiej
zabezpieczyly si¢ przed grozba rozpadu i obcej interwencji. Gdy plemienne wal-
ki, prowadzone przez izolujace si¢ i zwalczajace si¢ nawzajem grupy starly z po-
wierzchni ziemi pozytywne wizje Libanu, pozostata tylko przemoc, ktéra w tych
warunkach przybrata szczegdlnie przerazajacy i masowy wymiar.

Masyw gorski Libanu przestat juz petni¢ funkcj¢ schronienia dla $ciganych i od-
rzuconych, oazy grup odszczepienczych, lecz stat si¢ centrum prze§ladowan, pro-
wadzonych ze szczeg6lng brutalnoscia i skrupulatng Scistoscia przez milicje zbrojne
poszczegolnych grup wyznaniowo-etnicznych, bojowki palestynskie i armie panstw
oéciennych W trakcie wojny ujawnito si¢ niemozliwe wowczas do realizacji ma-
rzenie Libanczykéw o $wiattym, nowoczesnym przywodcy taczacym wszystklch
obywateli niezaleznie od statusu ekonomicznego i przynaleznosci wyznamowej
Ci, ktorzy mogli sprosta¢ tym oczekiwaniom, gingli przedwczesnie i tragicznie,
np. zamordowany w tajemniczych okolicznosciach Kamal Gunbulat (Kamal
Jumblatt, 1917-1977), bohater orientacji lewicowo-laickiej i panarabskiej, apelu-
jacy o formowanie ponadwyznaniowej tozsamosci libanskiej, czy tez zabity w za-
machu Basir al-Gumayyil (Bachir Gemayel, 1947—1982), przywddca zjednoczo-
nych sit maronickich, ktéry w trzydziestodniowym okresie sprawowania funkcji
prezydenta-elekta zdobyt bardzo duza popularnosé¢, nie tylko wérdd chrzescijan.
SWOIStym symbol losow Wspolnoty szyickiej w Libanie stanowi tajemnicze znik-
nigcie imama Musy as- Sadra (urodzony w roku 1928, zaginat w roku 1979),
filozofa, teologa i dzialacza spotecznego, postulujacego zrownanie szans szy-

2 prawdopodobnie wing za zaginigcie imama ponosza wiadze Libii, ktére goscity tego dostojnika
wraz z grupa wspotpracownikow bezposrednio przed zniknigeciem (31 sierpnia 1978 roku).
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itow z innymi grupami wyznaniowymi i stopniowe odchodzenie od systemu wy-
znaniowego. W tym wydarzeniu z jednej strony unaocznita si¢ zmityzowana figu-
ra szyickiego fatalizmu historycznego i meczenstwa (,,zaginiony imam”, ,,bojow-
nik ponoszacy $mier¢ meczenska”), z drugiej zas — dostarczyto ono inspiracji
ideologicznej dla szyickich ugrupowan politycznych, takich jak zainicjowany
przez imama As-Sadra Amal czy tez bardziej radykalny Hizb Allah (Hezbollah,
Partia Boga).

Cho¢ czgsto mowi si¢ o zakonczeniu wojny domowej przez podpisanie w ro-
ku 1989 traktatu w At-Ta’if (Ittifagiyya ar-Ta'if*?), to jej krwawe dziedzictwo
wcigz determinuje sytuacj¢ polityczna w Libanie. Wojna uwypuklita istniejace
wczesniej podziaty klanowe i wyznaniowe, co sprawito, ze jeszcze trudniej je
przezwycigzy¢. Wsrod dzisiejszych przywddcow poszezegdlnych grup i orienta-
cji politycznych przewazaja weterani dawnego konfliktu, prezentujacy dzi$ de-
mokratyczng frazeologi¢ dawni przywddcy milicji zbrojnych, np. najwazniejszy
polityk druzyjski, Walid Gunbulat (Walid Jumblatt), syn Kamala, lider Postepo-
wej Partii Socjalistycznej (Al-Hizb at-Tagaddumt al-Istiraki), czy Samir Ga‘ga‘,
dawny szef bojowek Sit Libanskich (Al-Quwwat al-Lubnaniyya), ktore przeisto-
czyly si¢ wspotczesnie w jedna z wazniejszych partii maronickich. Wojna, oprocz
wielu innych aspektow, stanowita takze krwawa probeg dokonania zmiany poko-
leniowej wewnatrz poszczegdlnych wspolnot wyznaniowych, taczylo si¢ z podwa-
zaniem roli najwazniejszych i najbogatszych rodéw. Sytuacja wsréd Maronitow
pod koniec lat siedemdziesiatych przypominata wewngtrzny zamach stanu, w kto-
rym mtodzi przedstawiciele klasy $redniej — jak wspomniany Samir Ga‘ga‘, pod
patronatem rodu Gumayyil*** — usitowali ograniczy¢ znaczenie innych poteznych
klandw, m.in. Farangiyya i Sam‘@in. Wydarzenia te doprowadzity do serii przera-

3 Dokument ten (zwany tez ,, Traktatem Zgody Narodowej”), sygnowany przez zyjacych czton-
kéw parlamentu libanskiego, wybranego w roku 1972, miat symbolizowaé przejscie od okresu
wojny do pokoju. Stanowit probe modyfikacji zasad konsensusu wyznaniowego (klucz wyznanio-
wy przy obiorze najwazniejszych stanowisk pozostat niezmieniony, podziat miejsc w parlamencie i
innych instytucjach miat jednak odpowiada¢ proporcji 50:50 miedzy chrzescijanami i muzutmana-
mi) w odniesieniu do rosnacej przewagi demograficznej grup muzutmanskich (zwtaszcza szyitow)
nad wyznaniami chrze$cijanskimi. Traktat z At-Ta’if nie naruszat jednak podstaw systemu konfe-
syjnego, a zarazem legalizowat syryjska obecno$é¢ polityczna i militarna w Libanie. Zdaniem nie-
ktorych przeciwnikow opisywanego traktatu wydarzenia tzw. ,,rewolucji cedrowej” (2005), zakon-
czone wycofaniem armii syryjskiej, stanowity koniec faworyzujacych Syri¢ ustalen opisywanego
dokumentu. Pozniejsze skomplikowane wydarzenia dowiodty jednak, ze wigkszy i silniejszy sasiad
zachowat bardzo duze, nierzadko decydujace, wplywy w polityce libanskiej.

144 R6d Gumayyil tradycyjnie stanowi najpotezniejsza maronicka grupe wptywu w polityce liban-
skiej. Swiadczy o tym kontrola sprawowana przez t¢ rodzing nad dziataniami najstarszej partii ma-
ronickiej, Falang Libanskich (Al-Kata'ib dl-Lubnaniyya), utworzonych przez Pierre’a Gumayyila
w roku 1936. Cztonkowie rodziny wielokrotnie dochodzili do godnosci prezydenta Libanu, przeka-
zanej Maronitom zgodnie z zasadami systemu konfesyjnego.
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zajacych zbrodni wojennych, nie zmienity natomiast archaicznej struktury spo-
ecznej wspolnoty maronickie;j.

W ostabionym Libanie po roku 1990 klucz wyznaniowo-klanowy nadal defi-
niowat sytuacj¢ polityczna w kraju. Wiadze — a takze partie szyickie, takie jak
Amal czy Hezbollah — oficjalnie aprobowaly zainspirowane rozwiazaniami za-
chodnimi wzorce demokracji liberalnej i konsensusu religijnego. Demokratyczne
i otwarte wybory parlamentarne czgsto uwaza si¢ za czynnik pozytywnie wyroz-
niajacy system libanski sposrod rozwiazan przyjmowanych w innych krajach
arabskich'®. Odnoszac si¢ do najistotniejszego z punktu widzenia tej rozprawy
przypadku maronickiego, mozna stwierdzi¢, ze w modelu libanskim rzeczywiscie
wystepuje konkurencja o glosy wyborcow, jednak to zjawisko bardzo ztozone i od-
biegajace od rodzajow demokracji liberalnej znanych z Europy Zachodniej oraz
krajow Europy Srodkowo-Wschodniej. Demokracja libanska ma natomiast nature
konsensualng i wyznaniowa, co z punktu widzenia europejskiego moze wydawaé
si¢ nielogiczne, poniewaz od oswiecenia wigkszo$¢ zachodnich form demokracji
opiera si¢ na dalece posunigtej sekularyzacji. Tymczasem w przypadku Libanu
status quo opiera si¢ na §wiadomym podziale stref wptywoéw migdzy zdefiniowa-
ne prawnie grupy wyznaniowe, co pozwala chrzescijanom zachowac¢ szczegdlna ro-
lg. Libanczyka glosujacego w wyborach ograniczaja wymogi tego skomplikowane-
go systemu, co prowadzi do preferowania kandydatow wywodzacych si¢ z wlasne;j
grupy wyznaniowej. Takie zachowanie obywateli wymusza podziat kraju na stre-
fy wyborcze, ktore w sensie terytorialnym odzwierciedlaja podziaty wyznaniowe
— to np. okregi niemal czysto maronickie (Kisrawan, Bsarr), druzyjskie (Sif) czy
szyickie (np. Sar). Kandydaci do parlamentu naleza do partii politycznych i ko-
alicji wyborczych, ale przede wszystkim reprezentuja grupy wyznaniowe, i to
wlasnie w pierwszym rzgdzie na nie zwracaja uwagg wyborcy, zainteresowani
kandydatem np. Maronickim, grekoprawostawnym czy szyickim. Tragiczne dzie-
dzictwo wojny domowej sprawito, ze to wsrdd chrzescijan zrodzily si¢ najglebsze
podziaty polityczne i osobiste wasnie migdzy liderami poszczeg6lnych frakeji.

Wynik wyboré6w w Libanie rozstrzyga si¢ wigec zwykle w okrggach z przewa-
ga chrze$cijan, poniewaz szyici, sunnici i Druzowie gtosowali w ostatnich wybo-
rach w spos6b bardzo przewidywalny i jednolity. Wsrod Maronitow wystepuja
cztery najsilniejsze obozy polityczne: wspomniane juz Falangi, Sity Libanskie,
Wolny Ruch Patriotyczny (At-Tayyar dal-Watani al-Hirr) generala Misala ‘Awna
(Michel Aoun) oraz Brygady Mardaickie (Kata’ib dl-Marada) Sulaymana Faran-

5 podobny poglad doéé¢ wyraznie prezentuje Bernard Lewis (Lewis 2004: 353—360) w eseju o li-
banskiej prawicy i lewicy. Tekst ten, zapewne niekoniecznie zgodnie z intencjami autora, dowod zi
istnienia probleméw wynikajacych z przenoszenia zachodnich kategorii politycznych na rzeczywi-
sto$¢ libaniska oraz traktowania tego kraju w kategoriach dojrzatej i nowoczesnej demokracji.
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giyyi, a takze szereg mniejszych srodowisk, np. dziatacze skupieni wokot patriar-
chy maronickiego, Nasr Allaha Sufayra. O glgbokim sporze politycznym rozdzie-
rajacym Liban $wiadczy przede wszystkim gwalttowna rywalizacja migdzy daw-
nym wrogiem Syrii, wspotcze$nie zyczliwym wobec Hezbollahu i partii Amal,
Misalem ‘Awnem a kultywujacymi sojusz maronicko-sunnicki**® liderami Falang
i Sil Libanskich. W wyborach parlamentarnych w roku 2009 porozumienie
14 marca uzyskato wigkszo$¢ mandatow parlamentarnych (siedemdziesiat dwa
miejsca na sto dwadziescia), byto to jednak zwycigstwo, jesli wzia¢ pod uwage
niespojny charakter triumfujacego ugrupowania (np. manewry polityczne Walida
Gunbulata i partii druzyjskich) czy swoisty ponadpolityczny , autorytet” formal-
nie pokonanego Hezbollahu, poparty militarng sita bojowek tej partii. Wydaje si¢
tez, ze opisywany system polityczny wraz z jego odzwierciedleniem w wyborach
parlamentarnych i samorzadowych, cho¢ niedoskonaty'®’, stosunkowo dobrze
oddaje natur¢ Libanu jako ,.kraju mniejszosci bez wigkszosci”, a jednoczesnie
robwnowazy on wplywy trzech grup najbardziej aktywnych politycznie: Maroni-

46 Amin Gumayyil i Samir Galgal naleza do najwazniejszych lideréw koalicji zwanej Porozumie-
niem 14 Marca, ktorej kluczowy element stanowi przewaznie sunnickie ugrupowanie Al-
Mustagbal, dowodzone przez Sa'ada al-Haririego, syna Rafiqa al-Haririego, premiera Libanu tra-
icznie zmartego w roku 2005. To porozumienie polityczne (obejmujace tez poczatkowo Walida
Gunbulata), powstate w wyniku tzw. ,,rewolucji cedrowej” w roku 2005, spotkato si¢ z gwaltowna
opozycja innej koalicji réznych partii i grup wyznaniowych zwanej Porozumieniem 8 Marca (He-
zbollah, Amal, Wolny Ruch Patriotyczny, Brygady Mardaickie, Narodowosocjalistyczna Partia Sy-
r}l)’skai inni).
YW odniesieniu do zasad libanskiej ordynacji wyborczej czesto formutuje si¢ zarzut, Zze nawet
wigksza liczba gloséw oddana na danego kandydata czy liste nie oznacza ich sukcesu, poniewaz
musza tez sprosta¢ bardzo skomplikowanemu systemowi podziatu miejsc zaleznie od klucza wy-
znaniowego (co czgsto nazywane jest kwotami wyznaniowymi) w poszczegolnych okregach. Opi-
sywany model sprzyja utrzymywaniu wptywow przez lokalnie dominujace elity, wywodzace si¢ ze
znanych rodéw lub dysponujace silna pozycja polityczna. Przyktadowo, w okrggach z wyrazna
dominacja maronicka mandat posta moga przewaznie uzyskac tylko przedstawiciele tej grupy wy-
znaniowej. Preferencje wyborcow odzwierciedlaja historyczne strefy wptywow poszczegoélnych
rodéw w Gabal Lubnan i konsekwencje walk z czasu wojny domowej, np. okreg Zgarta (mozna tu
wybra¢ trzech postow maronickich), osrodek wptywoéw rodziny Farangiyya, byt w wyborach roku
2009 miejscem triumfu Sulaymana Farangiyyi, lidera Brygad Mardaickich i popieranych przez
niego kandydatow. Analogicznie — w swoich bastionach (np. okrggi Batriin i BSarr) wygrywali
wywodzacy si¢ z Sit Libanskich i Falang adwersarze Sulaymana Farangiyyi, cho¢by osoby bardzo
bliskie Samira Galgy[] W moim przekonaniu prezentowane ograniczenia systemu konsensusu wy-
znaniowego nie oznaczaja, ze wprowadzenie innych rozwiazan, np. ordynacji wigkszosciowej czy
proporcjonalnej, polepszytoby sytuacjg. Skoro rézne wymiary zycia codziennego w Libanie wciaz
organizowane sa wedtug klucza wyznaniowego, to nagle wylaczenie z niego tak zapalnego obszaru
jak polityka skutkowatoby zapewne wybuchem kolejnej krwawej wojny domowej. Przedstawione
przyktady oparto na analizie oficjalnych wynikow wyboréw parlamentarnych w Libanie, ktore cy-
tuj¢ za artykutem internetowym Richarda Chambersa: Lebanon's 7 June Election: The Results [on-
line] http://www.licus. org/liclib/LICRD/elections09/IFES_LebanonReview060709 Re-
sults%5B1%5D.pdf [dostep: kwiecien 2010 r.].
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tow, sunnitow i szyitow. System konfesyjny wymaga udoskonalen, umozliwia
jednak chrzesécijanom zachowanie istotnej pozycji politycznej. Po tragedii wojny
domowej, gdy odtworzenie dominacji maronickiej z lat czterdziestych i pigédzie-
siatych XX wieku wydaje si¢ juz niemozliwe, wielu politykéw i myslicieli liban-
skich (np. wieloletni przewodniczacy parlamentu i lider partii Amal, Nabih Birri)
proponuje likwidacj¢ waznosci kryteriow wyznaniowych w polityce libanskie;j.
Wziawszy pod uwagg site podzialow religijnych i rodowych w Libanie, podjgcie
decyzji o wprowadzeniu sytemu wigkszo$ciowego w wyborach nalezatoby uznaé
za bardzo niebezpieczne dla istnienia wspolnot chrzeécijanskich, zwtaszcza Ma-
ronitéw. Trudno dziwi¢ si¢ wigc, ze wigkszos$¢ liderow chrzescijanskich odrzuca
mozliwo$¢ zniesienia systemu konfesyjnego.

5.2. Maronici jako twércy i oredownicy zbiorowej tozsamosci libanskiej.

Stosunek Maronitow do wspélczesnych koncepcji libanskosci i arabskosci

W XIX i XX wieku, gdy imperium osmanskie przestato istnie¢, a mocarstwa
europejskie podzielity si¢ strefami wpltywdéw w Swiecie arabskim, ujawnita si¢
przepas¢ migdzy pamigcia zbiorowa Maronitdow a pozostatych grup etniczno-
wyznaniowych Zyjacych na obszarze dzisiejszego Libanu. Sunnitom, szyitom, Dru-
zom, a takze innym chrzescijanom — szczegdlnie melkitom (grekokatolikom i gre-
koprawostawnym) — niezrozumiale wydawaty si¢ czynniki formujace maronicka
swiadomo$¢ historyczna, ich wybory polityczne i §wiatopogladowe, mity, w kto-
re wierzyli. Interesujaca sugesti¢ przedstawia Elzbieta Reklajtis (Rektajtis 1993:
105), ktorej zdaniem za tg sytuacje moga tez odpowiada¢ systemy nauczania i ne-
gatywne aspekty ,,pedagogiki interkulturowej”; prowadza one bowiem do pomi-
jania problematyki religijnej i historycznej w imi¢ fatszywej neutralnosci.

Elity maronickie wybraly koncepcjg¢ Libanu jako symbolu pogranicza kulturo-
wego miedzy Wschodem i Zachodem, przestrzeni wolnosci i swobody dla mniej-
szo$ci religijnych, raju handlowcow i podréznikow, ,,Szwajcarii Bliskiego Wscho-
du”, kraju pozostajacego w przyjaznych stosunkach z mocarstwami zachodnimi
(ale nie wiernopoddanczego), a obojetnego wobec dazefn arabskiej qawmiyyi.
Swiadomo$¢ Maronitow wydawata sie otwarta, inkluzywna, nastawiona na uni-
wersalizm, lecz zarazem zafascynowana wiasna lokalno$cia, tolerancyjna wobec
inno$ci i pozbawiona resentymentdow wobec islamu. To jednak tylko parawan
skrywajacy libanskie podziaty i konflikty, pozytywna retoryka, odwracajaca uwagg
od negatywnej rzeczywisto$ci, zdominowanej przez ignorancjg i brak szacunku dla
innych. Nawet najbardziej humanistyczne, racjonalistyczne i tolerancyjne idee sta-
watly si¢ bowiem w Libanie parodia siebie samych, szybko zmieniaty si¢ w uzasad-
nienie dominacji wlasnej grupy i przemocy w stosunku do innych wspoélnot. Rze-
czywisto$¢ Maronitdéw nie przypominata funkcjonujacego jedynie w ideologicz-
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nych deklaracjach idyllicznego wspotistnienia srodziemnomorskich miast-panstw,
lecz raczej izolacjg osad gorskich, ktore przechowywaty klanowe zaleznosci i nie-
checi, kultywowaly wigc potrzebg zemsty na dawnych przesladowcach. Jak pisat
Kamal Salibi (KS: 55-56), to, co pozornie wydawalo si¢ zywymi, namigtnymi
sporami ideowymi i walka $§wiatopogladéw (nacjonalizm libanski, syryjski, pana-
rabski), w rzeczywisto$ci przeksztalcito si¢ w ,,gr¢ przynaleznosci plemiennych”,
w ktorej retoryczna troska o dobro catej wspolnoty libanskiej skrywata atawi-
zmy klanowe i wyznaniowe. Wiaczenie si¢ innych panstw do tej i tak juz bar-
dzo skomplikowanej rozgrywki musiato sprawic, ze libanska codzienno$¢ wy-
mkneta si¢ spod kontroli, a najbolesniej odczuli to Maronici, jako Ze to oni zapo-
czatkowali spory na tle identyfikacji etnicznych i religijnych.

W kolejnych podrozdziatach scharakteryzuj¢ szerzej pismiennictwo myslicieli
maronickich i pokrewnych im autoréw chrzescijanskich poswigcone odrgbnosci
Libanu i jego specyfice historycznej, geograficznej czy kulturowej. Analizy te
przeprowadze w kontek$cie powstawania i wzmacniania si¢ najistotniejszych mi-
tow skltadajacych si¢ na maronicka pamig¢¢ zbiorowa, ktéra konstytuuje tozsa-
mo$¢ kolektywna tej grupy.

5.2.1. Liban jako nowa Fenicja. Krag pisarzy francuskojezycznych w Libanie

W rozdziale drugim przedstawitem teorie opisujace powstawanie i r0zwoj
wspolnot narodowych. Bardzo wazny aspekt, uwzgledniany w r6znych koncep-
cjach badawczych, stanowita genealogia poszczegolnych narodow, ich narracje
historyczne odnoszace si¢ do przodkoéw i zamierzchlych dziejow. Interesujacym
przyktadem tego typu opowiesci wspolnotowej wydaje si¢ mit Libanczykow jako
nowych Fenicjan, ktory upowszechnit si¢ wsrod elit chrzescijanskich pod koniec
XIX wieku i w pierwszej polowie XX wieku. Problem ten doczekat si¢ w ostat-
nich latach analiz naukowych, przeprowadzanych gtéwnie z historycznego punktu
widzenia. Jednym z najwazniejszych badaczy funkcjonowania tzw. ,,fenicjanizmu”
(ang. Phoenicianism) w $wiadomosci libanskiej jest izraelski historyk Asher Kau-
fman (Kaufman 2001, 2004), a mit ten pojawia si¢ tez jako kontekst w waznych
opracowaniach opisujacych formowanie tozsamosci libanskiej i maronickiej (Fir-
ro 2004, Hartman, Olsaretti 2003, Haddad 2002).

Za charakterystyczne cechy mitu fenickiego uzna¢ nalezy jego popularnosé¢
wylacznie w krggach chrzescijanskich (zwlaszcza maronickich), a takze herme-
tycznos¢ i niezrozumialy charakter tego typu myslenia dla wspdlnot muzutman-
skich w Libanie: sunnitow, szyitow i Druzow. ,,Fenicjanizm” zrodzit si¢ z potrze-
by uzasadnienia odrgbnosci libanskiej i ukazania w pozytywnym $wietle bliskich
zwiazkéw Maronitéw z wltadzami Francji. Poglad ten stuzyl zatem przedstawie-
niu Libanu jako kraju blisko zwiazanego z Zachodem, frankofonskiego w sensie
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kulturowym i czgéciowo jezykowym, a takze legitymujacego si¢ imponujaca hi-
storia narodowa i ciagtoscia tradycji panstwowych, co miato czyni¢ go uprzywi-
lejowanym nawet w stosunku do zachodnich mocarstw kolonialnych. Ta narracja
musiata wydawac si¢ egzotyczna i niezrozumiala z punktu widzenia wspolnot za-
korzenionych kulturze arabsko-muzutmanskiej, ktore dostrzegaty w ,,fenicjani-
zmie” przede wszystkim do§¢ metna probe zracjonalizowania uleglosci wobec
wplywow Francji i misjonarzy katolickich w Libanie.

Dla pokolenia ,,nowych Fenicjan”, politykéw, handlowcow i intelektualistow
uzyskujacych dojrzato$¢ na przetomie XIX i XX wieku, uwspotczesnienie i u-
wznioS$lenie starozytno$ci uzasadniato ideg najpierw Wielkiej Syrii, potem za$
Wielkiego Libanu, budowanego pod auspicjami francuskimi. ,,Fenicjanizm”
mozna okresli¢ jako ide¢ miejska — odnosit si¢ do uczué i wizji $wiata podziela-
nych przez stosunkowo bogata burzuazj¢ chrzescijanska z Bejrutu i okolic. Daw-
ne miasta-panstwa — Tyr, Sydon, Byblos — byty figurami historycznymi wspot-
czesnej stolicy Libanu, metropolii tgtniacej zyciem, zwroconej ku morzu, taczacej
Zachod 1 Wschod nierozerwalng wigzia, zarazem jednak zdecydowanie blizszej
kulturze frankofonskiej niz arabskie;j.

HFenicjanizm” w najczystszej i najbardziej radykalnej formie dominowat w li-
banskim zyciu kulturalnym i politycznym od poczatku XX wieku do roku 1943,
kiedy to Pakt Narodowy ograniczyt wptywy najbardziej izolacjonistycznie i proza-
chodnio myslacych $srodowisk maronickich. Przedstawiciele opisywanego nurtu
ideowego pozostawili po sobie stosunkowo bogata literature — zwlaszcza t¢ o cha-
rakterze historycznym i krajoznawczym — tworzona w jezyku francuskim i a-
rabskim. Charles Corm (1894-1963), poeta wyrdzniajacy sie charakterystycznym,
postromantycznym stylem, zalicza si¢ do istotnych postaci zwiazanych z ,,fenicja-
nizmem”. Podobnie jak wielu innych ,,nowych Fenicjan” ukonczyt wydziat nauk
orientalnych Uniwersytetu sw. Jozefa w Bejrucie, ktory w pierwszej potowie XX
wieku skupial badania nad Syria i Libanem prowadzone z perspektywy kolonial-
nej. Corm, wraz z grupa intelektualistow o nastawieniu silnie frankofilskim, two-
rzyt ,,La Revue Phénicienne” (Kaufman 2001: 187), periodyk promujacy ideg Li-
banu jako nowej Fenicji. W znanym poemacie La montagne inspirée (1934)
kunsztownymi stowami wyrazat hotd dla dumnego, autonomicznego i przewaznie
chrzescijanskiego kraju, powracajacego do $rédziemnomorskich korzeni po la-
tach upadku i ekspansji muzulmanskiej — kraj ten poeta utozsamia przede wszyst-
kim z obszarem masywu gorskiego Libanu.

Gdy przywotuje naszych fenickich przodkow
Wowczas my wyznaczaliSmy bieg historii
I to dzialo sig, nim stali$my si¢ chrze$cijanami czy muzulmanami
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Jeden lud zjednoczony ta sama chwata

A przez fakt przyjecia wiary

StaliSmy sig jeszcze bardziej godni mitosci niz w czasach poganskich
Muzutmanski bracie, zrozum moja troskg

Ja jestem prawdziwym Libanem, szczerym i zawsze wiernym.

(cyt. za: Boueiz Kanaan 2005: 133—134; ttum. z francuskiego: M.M.).

Motywy fenickie w literaturze i pogladach inteligencji nie budzity zbytniego
entuzjazmu wsrdd przedstawicieli duchowienstwa maronickiego. W poemacie
Charlesa Corma wida¢é probe pogodzenia dziedzictwa starozytnego z nowocze-
snoscig, a ,,misja srodziemnomorska” taczy dawnych Fenicjan z ich potomkami
i wspotczesnymi kontynuatorami — Maronitami. Zarliwy katolicyzm Maronitow
nie wchodzi wigc w konflikt z afirmacja przesziosci poganskich miast-panstw.
Zapewne w ten sposob miodzi przedstawiciele inteligencji maronickiej starali si¢
uspokoié¢ obawy patriarchow i ich doradcéw zwiazane z szerzeniem si¢ nowocze-
snych idei nacjonalistycznych typu qawmiyyi i wataniyyi.

Do bardzo waznych watkow poruszanych przez zwolennikoéw ,,fenicjanizmu”
mozna zaliczy¢ geografi¢ Libanu i histori¢ reinterpretowana w duchu, ktory
przedstawitem w rozdziale drugim jako primordialistyczny, wieczne istnienie
kraju cedrow postrzegano bowiem w opisywanym nurcie ideowym jako prawde
obiektywna. Bogactwo libanskiego krajobrazu i jego zréznicowanie, wielo$¢ hi-
storycznych regiondéw etnograficznych (jak ‘Akkar, Saf czy poszczegdlne tereny
Gabal Lubnan) miaty uzasadnia¢ teze o odrebnosci i wyjatkowosci Libanu na tle
innych obszaréw Bliskiego Wschodu. Jak pisze Kais Firro (Firro 2004: 15), przy-
ktad takiego rozumowania stanowity teksty Bawliisa Nugaymy, ktory uznawat
ciagltos¢ istnienia narodu libanskiego od co najmniej VII wieku n.e., kiedy to sity
maronickie czy tez mardaickie miaty sformowac ,,ruch oporu” (resistance) prze-
ciw muzutmanskim najezdZzcom. Dziewietnastowieczny wzrost poczucia odreb-
nos$ci narodowej wsrdd Maronitow, inspirowany ideami europejskimi, $wiadczyt
tylko o dojrzewaniu istniejacej juz wspolnoty narodowej, czego istotny przejaw
stanowito powstanie mutasarrifiyyi w roku 1861. Bawlis Nugayma apelowat
jednak o powigkszenie obszaru sancaku autonomicznego o Bejrut, doling Al-
Biqa’, Trypolis i inne wazne rejony, co uzasadnialo tez zjednoczenie wspomnia-
nych terenéw w okresie emiratéw Sihab i Ma’n. Koncepcja ta bardzo dobrze pa-
sowata do utrwalonej w okresie mandatowym wizji Wielkiego Libanu, mozna
wige powiedzie¢, ze francuskie wladze kolonialne niewatpliwie liczyty sig z ar-
gumentami maronickich intelektualistow.

Inny wazny zwolennik ,,fenicjanizmu” z okresu I wojny §wiatowej 1 pierw-
szych lat mandatu to Ysif as-Sawda, przebywajacy na emigracji w Egipcie od
roku 1907. Pozostajacy pod wplywem jezuickiego modelu edukacji (zwlaszcza



141

Maronici

teorii historycznej Syrii niearabskiej, sformulowanej przez Henriego Lammensa),
poswigcit swe dzieto F7 sabil Lubnan (1919, drugie wydanie 1924) uzasadnieniu
odregbnosci historycznej Libanu i jego mieszkancow. Sugerowal, podobnie jak
Bawlus Nugaym'*® czy — w bardziej poetyckiej formie — Charles Corm, ciaglosé
miedzy starozytnoscia kwitnacej Fenicji, Sredniowieczem walecznych Mardaitow
(Garagima) i Maronitow oraz wspotczesnoécia nacjonalizmu libanskiego, pod-
kreslajacego $rodziemnomorski charakter kraju i jego mieszkancow. Mimo ze
Ydsif as-Sawda zwracal uwage na szczegc')lny wklad chrzescijan w przechowy-
wanie starozytnego dziedzictwa Libanu i wigzi krwi z Fench anami i Mardaitami,
to jednak uznawat tez okresy wtadzy muzutmanskich emiréw z rodow Ma’ an149
(1516-1697) i wiadcow linii Sihab (1697-1840) za wazne etapy ksztattowania
autonomii libanskiej i podtrzymywania wyjatkowosci kulturowej i wyznaniowej
masywu gorskiego Libanu.

5.2.2. Michel Chiha — najdojrzalsza formuta ,,fenicjanizmu”

»Fenicjanizm” w dotychczas omawianej formie opierat si¢ na silnie antymu-
zutmanskich resentymentach oraz poczuciu szczegdlnej misji i wyzszosci kultu-
rowej przypisywanej chrze$cijanom, a zwlaszcza Maronitom. Najwybitniejszy
przedstawiciel tej mezwyk}e] w realiach bliskowschodnich ideologii poszukiwat
jednak drég porozumienia z muzutmanskimi wspolnotami w Libanie. Misal Stha
(znany szerzej jako Michel Chiha, 1891-1954), bo o nim mowa, byt bankierem,
dziennikarzem, eseista i publicysta, piszacym gtownie w jezyku francuskim, a takze
wspottworca konstytucji mandatu Wielkiego Libanu z roku 1926 i zwolennikiem
Bloku Konstytucyjnego (Hizb ad-Dustiir) — ugrupowania Biary al-Huriego, pierw-
szego prezydenta niepodleglego Libanu. Michel Chiha dat najpehiejszy, w moim
przekonaniu, wyraz idei ,,fenicjanizmu” prezy oczyszczenie jej z najbardziej szo-
winistycznych i antymuzulmanskich aspektow i zblizenie si¢ do wspomnianej juz
koncepcji konsensusu i demokracji wyznaniowej. Cho¢ wywodzit si¢ z Kosciota
rzymskokatolickiego (zwanego w Libanie Latin), to jednak elity maronickie trak-
towaly go jako autentycznego mysliciela chrzeécijanskiego; przyczynit sig¢ tez do
uformowania i wzmocnienia wielu pozytywnych stereotypow sktadajacych si¢ na
postulowang libanska tozsamo$¢ zbiorowa, np. motywu ,,Szwajcarii Bliskiego
Wschodu”. W ujgciu Michela Chihy ,,nowy fenicjanizm” nie przeksztalcal sig
orez ksenofobii antymuzulmanskiej czy apoteoze maronickiego izolacjonizmu,
lecz w inteligentnie formutowana metafora wysnionej ,,Fenicji ozywionej”, jak

1% por. Firro 2004: 16-18.

9 Emir Fahr ad-Din Ma’n wzbudzat bardzo zréznicowane reakcje poszczegdlnych wspolnot wy-
znaniowych. Maronici widzieli w nim przede wszystkim lokalnego bohatera, tworcg pierwszego
panstwa libanskiego, sunnici za§ wiazali z nim mit herosa arabskiej walki przeciwko niesprawie-
dliwym ograniczeniom imperium osmanskiego. Jak zauwaza Kamal Salibi (KS: 169), to poglady
bardzo uproszczone i w duzej mierze ahistoryczne. Patrz tez: podrozdziat 4.4.2.
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trafnie ujat to Kamal Salibi (KS: 167, 181).Wlasnie takiego mitu, zdaniem wy-
wodzacego si¢ z Kosciota chaldejskiego publicysty, potrzebowata ,libanska
wspodlnota wyobrazona”, by zaistnie¢, wzmocni¢ si¢ i zbudowaé¢ mozliwie silne,
niepodlegte panstwo.

Liban wyobrazony Michela Chihy™" miat kultywowac¢ bogata tradycjeg ,.kraju
pierwszego wiosta i t6dki”, panstwa zwroconego ku morzu. W charakterystycz-
nym dla swojego stylu felietonie, zamieszczonym w pismie ,,.Le Jour” (luty 1944
roku), wychwalat role¢ Morza Srédziemnego jako ,,znaku braterstwa i harmo-
nii”, ktére z punktu widzenia historyka jawi si¢ jako ,,morze wybrane, koniecz-
ny element w dziele stworzenia” (cyt. za: Hartman, Olsaretti 2003: 37). Wizja
Libanu w ujeciu tworcy zbioru Visage et présence du Liban opierala si¢ na kon-
sekwentnie stosowanych zatozeniach. Michelle Hartman i Alessandro Olsaretti
(Hartman, Olsaretti 2003: 37—57) mowia o trzech ciagle powracajacych moty-
wach, ktore mozna okreéli¢ jako mity czy tez wyobrazenia Chihy o wspolnocie
libanskiej, ktore dzigki jego talentowi politycznemu i literackiemu zyskaty szero-
ka popularno$¢ jako wyr6zniki tozsamosci libanskiej:

1) mit nowej Fenicji, republiki handlowcow, zeglarzy i podrdznikéw, prede-
stynowanej do roli centrum regionalnego ze wzgledu na jej potozenie i uksztat-
towanie geograficzne,

2) motyw ,bezpiecznego schronienia”, ,azylu” dla przedstawicieli réznych
grup religijnych, kraju opartego na zgodnej wspotpracy wspolnot wyznaniowych
przy uznaniu szczegolnej roli chrzescijan,

3) wyobrazenie ,.kraju wielkich mozliwo$ci”, rzadzacego si¢ zasada laissez-
faire, oazy gospodarki liberalnej na Bliskim Wschodzie.

Chiha opowiadat si¢ za omowiona w rozdziale drugim teoria Ernesta Renana,
przedstawiajaca nardd jako ,,codzienny plebiscyt”, wspolnote oparta na integruja-
cej cztonkdéw wizji historii i swoistej dialektyce pamigtania/zapominania. Zda-
niem libanskiego teoretyka pamigta¢ nalezato zatem o wybitnej przesztosci staro-
zytnej, odrzuci¢ za$ do$¢ $wieze wspomnienia krwawych walk druzyjsko-
maronickich, m.in. z roku 1841 i 1860. Fascynacji Fenicjanami nie nalezy w tej
wizji uznawac za anachronizm, ale za reinterpretowany dla celow terazniejszosci
i przysztoSci pozytywny autostereotyp wspolnoty libanskiej. Opieral si¢ on,
zgodnie z konstruktywistycznym $wiatopogladem Ernesta Renana, nie na zwiaz-

150

0 Do najwazniejszych dziet Michela Chihy mozna zaliczy¢ tomy esejow, wydane w wigkszosci
juz po uzyskaniu przez Liban niepodleglosci, lecz ztozone tez ze starszych tekstow: Liban
d’aujourd’hui: 1942 (Bayrit 1949), Visage et présence du Liban (Bayrut 1964: Fondation Chiha-
Cénacle Libanais; wydany wcze$niej w wersji arabskiej: Lubnan fi Sahsiyyatihi wa-hudirihi, Bay-
riit 1962: An-Nadwa al-Lubnaniyya), Politique intérieure (Bayriit 1964: Editions du Trident). Pi-
sarz postugiwat si¢ przede wszystkim jezykiem francuskim, lecz niemal wszystkie teksty doczeka-
ly sig ttumaczen na arabski, niekiedy poprzedzajacych oficjalne wydania.
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kach krwi i $cistej genealogii, lecz na determinizmie geograficznym, a takze na
cechach charakteru klas spotecznych i wspolnot.

Jesli chodzi o kwestig zasiggu naszego terytorium, to dzisiejszy Liban jest prak-
tycznie tozsamy z dawnym Libanem-Fenicja. Masyw gor Libanu jest naszym krggo-
stupem, zar6wno dostownie, jak i w przenos$ni, biegnie réwnolegle do morza i tancu-
cha miast portowych. Tak, jak i w przesztosci, pélnoc jest bardziej zalesiona i trudniej
dostepna niz potudnie. Roéwnolegle zar6wno do morza, jak i gor, rozciaga si¢ ptasko-
wyz miedzy Gabal Lubnan a masywem Antylibanu (dolina Al-Biqa’), ktéry jest dzi$
naszym gtéwnym spichlerzem. Z powodu swego rozszerzenia w kierunku poétnocnym
nazywany byt Syria Coeli lub Kotling Syryjska, lecz Fenicja Libanska byta inna nazwa
uzywana w czasach rzymskich (cyt. za: Hartman, Olsaretti 2003: 44).

W przywotanym wyzej fragmencie przemowienia, wygloszonego w roku
1942 do przedstawicieli mtodziezowych organizacji katolickich i opublikowane-
go nastepnie w zbiorze Visage et présence du Liban (1964), Michel Chiha wspo-
mniat o specyficznym potaczeniu geografii, historii i praktyki politycznej, ktore
stanowito osnowe jego §wiatopogladu. W ujeciu tym nie grato roli pochodzenie
Fenicjan, bo nie musiato ono by¢ homogeniczne, liczylta si¢ ich rola jako odwaz-
nych zeglarzy, wynalazcow, pionierdw, pokonujacych trudnosci zwigzane z warun-
kami naturalnymi Libanu. Umyst Chihy poruszata bowiem wizja motywu zaharto-
wanych i niezaleznych mieszkanicow gor, ktorzy schodza na wybrzeze i przekra-
czaja wlasne ograniczenia, by sta¢ si¢ ludzmi otwartymi, ciekawymi $wiata poO-
$rednikami miedzy innymi grupami, czgsto ze soba zwasnionymi.

Libanski mysliciel polityczny zamierzat wciela¢ w zycie swdj program w o-
parciu wlasnie o sojusz ,,ludzi morza” z ,Jludzmi gor”, czyli porozumieniu wiasne;j
warstwy — burzuazji miejskiej Bejrutu — i drobnych posiadaczy ziemskich z potgz-
nymi rodami wywodzacymi sie z Gabal Lubnan, wéréd ktérych znaczaca role pet-
nili notable (a ’yan) z czasow wladzy osmanskiej. Do tych klas dotaczyli tez wielcy
posiadacze sunniccy, co spowodowato uformowanie si¢ pierwszej elity intelektual-
nej i ekonomicznej™" niepodlegtego Libanu. W my$l teorii Antonio Gramsciego,
dziatalno$¢ Michela Chihy mozna zaklasyfikowa¢ jako ,,projekt hegemoniczny”,
poniewaz narzucata spoteczenstwu program zakorzeniony tylko w doswiadczeniu
jednej lub dwoch warstw: burzuazji i ziemianstwa. Ich pozytywny przyktad miat
poméc w uformowaniu Libanu demokratycznego i pluralistycznego.

Michel Chiha bardzo inteligentnie ewokowat w swoich pismach mit liberal-
ny, demokratyczny i leseferystyczny, ignorujac rzeczywiste znaczenie powia-

LW wigkszym stopniu niz w dziewigtnastowiecznej Europie byta to elita oparta na cenzusiec ma-
jatkowym, przypominata zachodnioeuropejska burzuazjg, takze przez swoj profrancuski charakter.
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zan feudalnych we wszystkich grupach, a takze ich lojalno$¢ wobec tradycyjnie
definiowanych przynaleznosci religijnych. Horyzont tego idealistycznego §wia-
topogladu stanowita budowa przyktadnego spoteczenistwa otwartego i wielokul-
turowego na Bliskim Wschodzie. To wizja wynikajaca z doswiadczen macie-
rzystej warstwy spotecznej Chihy, a wigc burzuazji bejruckiej, kultywujace;j
sredniowieczne jeszcze tradycje kupiectwa lewantynskiego i odseparowanej od
surowego zycia rodoéw ,,okopanych” w wioskach Gabal Lubnan. Choé przywo-
lywany teoretyk ,,fenicjanizmu” nie oceniat realistycznie libanskiego zycia spo-
tecznego (KS: 180-181), to jednak oderwany od rzeczywistosci projekt pozy-
tywnej, afirmujacej sama siebie tozsamosci libanskiej odniost duzy sukces w la-
tach pigédziesiatych i szes¢dziesiatych.

Nie wszyscy chrzescijanie ulegli przedstawionej propozycji ideowej, zwlaszcza
ze wyrastala ona z doSwiadczenia do§¢ ograniczonego liczebnie krggu burzuazji
bejruckiej. Kultura i jezyk arabski pozostaty czynnikami silnie definiujacymi co-
dzienne doswiadczenie wielu Maronitow w opozycji do frankofonskiej i kosmopo-
litycznej kultury Charlesa Corma, Michela Chihy i im podobnych. Nie zawsze jed-
nak poglady arabskojezycznych tworcow i myslicieli libanskich mozna porowny-
wac z opisanymi juz w rozdziale trzecim panarabskimi stanowiskami chrzescijan-
skich teoretykow politycznych (np. Sibli Sumayyil, Qustantin Zurayq).

5.2.3. Sa‘id ‘Aql
w kierunku nacjonalizmu lingwistycznego i separatyzmu maronickiego

Duch izolacji maronickiej i idei ,,nowofenickich” znajdowat tez bardzo silne
odbicie w dzietach tworzonych w literackim jezyku arabskim. Postacia symbo-
liczna dla tych tendencji byt Sa‘id ‘Aql (urodzony w roku 1912), wybitny poeta
i ideolog separatyzmu libanskiego, Maronita pochodzacy z Zahli — jednej z waz-
niejszych miejscowosci w regionie doliny Al-Biga’. Wychowywat si¢ wigc w Spo-
rym oddaleniu geograficznym i ideowym od frankofonsko nastawionego Bejru-
tu. W mtodzienczych, stabo opisanych latach zycia przypuszczalnie opowiadat
si¢ po stronie Antlina Sa‘ady i jego pansyryjskich idei autorytarnych. Za jedno
z pierwszych osiagnieé literackich Sa‘ida ‘Aqla uznaje si¢ ttumaczenie cytowa-
nych juz poematéw Charlesa Corma na arabski (Kaufman 2004: 172). W latach
trzydziestych i czterdziestych tworcg maronickiego uwazano juz za poetg cenio-
nego i rozpoznawalnego w $wiecie arabskim, nigdy jednak nie stgpil on radykalne-
go ostrza pogladéw, mato zapewne zrozumiatych dla muzutlmanskiej wigkszosci
spoleczenstwa. Dazyt do pogodzenia arabskiego dziedzictwa jezykowego z nowa-
torstwem europejskich, a zwlaszcza francuskich, szkot literackich. Sa‘id ‘Aql
zywit glebokie przekonanie, ze jezyk arabski, ktorym sam postugiwat si¢ w spo-
sob doskonaty, nie pozwala na spetianie takich obowiazkdéw wspotczesnego ar-
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tysty jak: ,,odkrywczos¢, roztrzasanie pytan filozoficznych, petna prawdomow-
no$¢, wyrazanie ludzkiego ducha czy pochwata narodu”*% Zwolennicy ,.fenicja-
nizmu” i separatyzmu maronickiego nie dostrzegali sprzeczno$ci migdzy co-
dziennym zanurzeniem w zywiole arabszczyzny, zaré6wno literackiej, jak i dia-
lektalnej, a jej ostra krytyka. Sa‘id ‘Aql stworzyl wigc niejedno arcydzieto po-
ezji i dramatu wspoéfczesnego w jezyku, ktory uwazat za martwy i pozbawiony
przysztosci. Radykalny §wiatopoglad tego poety i ideologa wynikat z przywoty-
wanego juz przekonania o szczegodlnej roli Libanu jako swoistego centrum cywili-
zacji, zwornika spajajacego Wschod z Zachodem. Podobnie jak w przypadku oma-
wianych wczeéniej myslicieli przynalezno$é do $wiata kultury europejskiej i $rod-
ziemnomorskiej odgrywata w tym ujeciu zdecydowanie wazniejsza rolg niz zwia-
zek z budzaca nieche¢ kulturag arabsko-muzutmanska.

Sa‘id ‘Aql zajal zdecydowanie bardziej radykalne stanowisko niz Michel
Chiha, a spoteczne i polityczne konsekwencje gloszonych przez tego poetg i dra-
maturga pogladéow okazaly si¢ bardzo tragiczne. Jego bogata tworczo§¢ miata
dwa zasadnicze aspekty — artystyczny i ideologiczny — przy czym czgsto funkcjo-
nowaty one w sposob nierozerwalny. W nurcie artystycznym Sa‘1id ‘Aql zastynat
jako piszacy w literackim jezyku arabskim twoérca kilku tomikéw poezji i drama-
tow historycznych, nawiazujacych do konwencji tragedii antycznej. W aspekcie
ideologicznym szczegdlna role odegrata natomiast proba nadania dialektowi li-
banskiemu statusu jezyka oficjalnego w Libanie, w czym miato dopoméc stwo-
rzenie nowego systemu transkrypcji dialektu za pomoca znakow alfabetu tacin-
skiego, sankcjonujace odrebno$é jezyka libanskiego od arabskiego™®®. Arkadiusz
Plonka (Plonka 2004: 26) trafnie nazywa te postawe ,,nacjonalizmem lingwi-
stycznym”, ktéry w tym przypadku stuzyt wzmacnianiu koncepcji patriotyzmu
lokalnego (wataniyya). Sa‘id ‘Aql w ostrych, prowokacyjnych stowach zadat re-
wizji statusu jgzyka arabskiego, co wyrazal koncepcja podwojnej rewolucji jezy-
kowej (lib. dialektalne el-sawra I-lugawiyye I-muzdawize). Jej cel miato stanowié
zastapienie ,,jgzyka martwego” (literacki arabski) przez ,,jezyk zywy, mowg ludu”

152 Cyt. za: Kaufman 2004: 172.

183 Zapis glosek dialektu libanskiego, sporzadzony i wielokrotnie modyfikowany przez Sa‘ida ‘Agla
(wersjg alfabetu z roku 1999 szczegdtowo i krytycznie omawia Arkadiusz Ptonka (Plonka 2004: 15 in.)),
sprawia wrazenie do$¢ ekstrawaganckiego. Przyktadowo, gloska odpowiadajaca arabskiej hamzie wy-
razana jest znakiem ¢, a sama litera — nazywana w sposob zaskakujacy caleef. Znak j wyraza gtoske
podobna do arabskiego g, ktore jednak w dialekcie libanskim realizuje si¢ jako z, litera nosi za$ dos¢
kuriozalng nazwg jiin (nie: jiim). Ta wersja alfabetu, zainspirowana zapewne reforma pisowni turec-
kiej zainicjowang przez rzady Kemala Atatiirka, nie przyjela si¢ w Libanie, cho¢ w jej duchu w dia-
lekcie/jgzyku libanskim powstawaly niektore teksty ‘Agla i jego wspotpracownikow z lat sze$édzie-
siatych XX wieku i pozniejszych. Nigdy jednak idea osobnego oficjalnego jezyka libanskiego, zapi-
sywanego alfabetem facinskim, nie spotkata si¢ z masowym odzewem i akceptacja, rowniez wérodd
Maronitow. (Zob. tez: Ptonka 2006).
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(libanski), a takze stopniowa likwidacja charakterystycznej dla zjawisk jgzyko-
wych w §wiecie arabskim dyglosji i stworzenie sytuacji wielojgzycznosci z wy-
razng dominacja jezyka libanskiego jako jedynego zrozumialego dla catej ludno-
$ci Libanu.

Te radykalna zmiang uzasadniano populistycznym i instrumentalizujacym po-
strzeganiem jezyka w kategoriach politycznych, Sa‘id ‘Aql ukazywat bowiem fis-
she jako jezyk elit oderwanych od Zycia i probleméw narodu, a takze swoista za-
bawke w rekach zafascynowanych swoja rola orientalistow™, Program budowy
nowego jezyka taczyt sig¢ z bardzo radykalnymi tezami politycznymi, co szcze-
golnie odzwierciedlaty teksty publikowane w periodyku Lebnaan, wydawanym
od roku 1975 przez grupe ideologdéw radykalnej prawicy libanskiej o podiozu
glownie maronickim (w latach osiemdziesiatych uzywano w nim konsekwentnie
dialektu libanskiego w grafii tacinskiej w stylu ‘Aqla). Duza rolg w tworzeniu
profilu i jego rozpowszechnianiu odgrywali Alfred i May Murr, a takze Etienne
Saqr, przywodca milicji zbrojnej Obroricy Cedréw (Harrds al-Arz)*. Organiza-
cja ta znacznie przewyzszala ekstremizmem ideologicznym nawet Falangi i Sity
Libanskie, taczyta skrajna niech¢é do kultury arabskiej i nastroje antypalestyn-
skie, od poczatku nastawiata si¢ na sojusz z Izraclem przeciwko pozostatym gru-
pom zaangazowanym w konflikt. Sa‘1id ‘Aql odgrywat dla tej grupy rol¢ mentora,
inspiratora i wybitnego autorem nowego czasopisma, cho¢ zarazem niewatpliwie
przewyzszat swoja wiedza i horyzontami intelektualnymi wigkszo$¢ srodowiska
Obroncow Cedrow.

Z cytatdow zamieszczonych w monografii Arkadiusza Plonki (Ptonka 2004:
51-53) mozna wysnu¢ wniosek, ze jezyk dominujacy w periodyku Lebnaan byt
skrajnie ksenofobiczny, peten uprzedzen i agresji wzglgdem ,,obcych”, czyli Ara-
bow libanskich, ktorzy nie uznawali prymatu autonomicznej tozsamosci liban-
skiej typu wataniyya, oraz Palestyficzykow. Przypisywanie tej ostatniej grupie wy-
raznych skojarzen z chorobami i wirusem przypomina antysemicki dyskurs najbar-
dziej radykalnych ugrupowan prawicowych i narodowosocjalistycznych w Europie
migdzywojennej. W przeciwienstwie do Etienne Saqra i jego bojowek, Sa‘id ‘Aql

154 por. Plonka 2004: 26. Cytat z zastyszanej wypowiedzi Sa‘ida [Aqla wyraza jego gleboki resen-
tyment wobec ,,intelektualistow z Sorbony” i orientalistow ,,zyjacych jezykiem”, ktory — zdaniem
poety libanskiego — juz od dluzszego czasu mozna uznawac za martwy i oderwany od rzeczywisto-
sci.

1% Etienne Saqr (Ityan Saqr) przybrat pseudonim Abi Arz (Ojciec Cedréw). Jego droga polityczna
po wojnie domowej roznita si¢ od tej wybranej przez pozostatych przywoédcow chrzescijanskich
milicji zbrojnych. Nie uznat porozumien z At-Ta’if z roku 1990, opartych na przekonaniu o arab-
skim charakterze Libanu. Sympatyzowat z proizraelskimi bojowkami dziatajacymi w poludniowym
Libanie, a po zakonczeniu okupacji tego obszaru w roku 2000 wydalono go z kraju pod zarzutem
sprzyjania wrogowi. Prawdopodobnie zyje obecnie w Izraelu, podobnie jak kilku innych dawnych
zwolennikow Obroncow Cedrow i Armii Potudniowego Libanu.
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nie wybrat jednak walki u boku Izraela, zakonczonej emigracja do tego kraju po
zakonczeniu okupacji potudniowego Libanu. O ideologicznym zacietrzewieniu
wybitnego poety moze §wiadczy¢ rowniez jego zachowanie po zakonczeniu woj-
ny domowej, np. gdy nie chcial odby¢ wczesniej planowanego spotkania z papie-
zem Janem Pawlem Il odwiedzajacym Liban w ramach wizyty apostolskiej w ro-
ku 1997. Reakcje t¢ wywotato sformulowanie zawarte w wydanej wowczas oko-
licznosciowej ekshortacji watykanskiej, ktore uznawato kraj za integralna czesé
$wiata arabskiego (Plonka 2004: 37). Gloszenie pogladow catkowicie sprzecz-
nych z linig patriarchatu w BkirkT sprawito, ze Sa‘ld ‘Aql ustawiat si¢ w pozycji
absolutnego outsidera w ramach nie tylko spoteczenstwa libanskiego, lecz takze
Ko$ciota maronickiego.

W tym miejscu nalezy odnie$¢ si¢ do najcickawszego watku tworczosci ‘Aqla
— nasycenia jego dziet artystycznych wizja Libanu, ktora stanowi zarliwe, rewo-
lucyjne przetworzenie wczesniej omawianych idei ,.fenicjanskich”. Reprezenta-
tywnym przyktadem wydaje si¢ Qadmiis (pierwsze wydanie w jezyku arabskim:
Bayriit 1944), dramat historyczny nazwany przez samego autora tragedia
(ma’sat).

Przedstawione przyktady tekstow wyrazajacych $wiatopoglad ,,nowych Feni-
cjan” pokazuja ewolucje tego nurtu. Mozna wyr6znié trzy gtdwne ujecia problema-
tyki zbiorowej tozsamosci libanskiej: (1) frankofonskie w sensie politycznym i je-
zykowym, niech¢tne islamowi (Charles Corm, Bawlis Nugayma), (2) ,.fenicja-
nizm wiasciwy”, ewokujacy pozytywne stereotypy Libanu i uzasadniajacy ide¢
konsensusu wyznaniowego i demokracji konsensualnej (Michel Chiha), (3) rady-
kalny nacjonalizm libanski, oparty przede wszystkim na przestankach kulturowe;j
i jezykowej odrgbnosci Libanu od $wiata arabskiego (Sa‘id ‘Aql). Z perspektywy
czasu wydaje sig, ze szczegdlnie ten ostatni nurt wptynat bardzo negatywnie na po-
zycjg chrzescijan, w tym Maronitow, w spoteczenstwie libanskim, a takze sprzyjal
podsycaniu niechgci i agresji wobec muzulmandw, zwlaszcza szyitow i Druzow.
Powyzsza uwaga nie dotyczy koncepcji Michela Chihy, ktéra z zatozenia miata
okresla¢ drogg do wecielania w zycie ideatu spoteczenstwa otwartego i ponadwy-
znaniowego. W przeciwienstwie do populistycznego nastawienia Sa‘id ’Aqla
byl to jednak projekt spoteczny i intelektualny ograniczony tylko do dwdch
warstw spotecznych: miejskiej burzuazji i ziemianstwa. ,,Nowy fenicjanizm”
okazatl si¢ wigc ruchem spotecznym, ktory zasadniczo nie zrealizowat zaktada-
nych celéw i nie zdotal uformowaé zbiorowej tozsamosci libanskiej wedlug
wlasnych wyobrazen, odegrat jednak zaskakujaco duza rolg w debacie poli-
tycznej i $wiatopogladowej na wspotczesnym Bliskim Wschodzie.

5.3. Wizje tozsamosci libanskiej i maronickiej w literaturze pigknej
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Bardzo interesujacym przyktadem splotu losow wspolnoty z doswiadczeniem
artystycznym jednostki wydaje sie tworczo$¢ Halila Hawiego (1919-1982). Li-
banski chrzescijanin, wywodzacy si¢ z kilkakrotnie juz wspominanej grupy
grekoprawostawnej (patrz: podrozdziat 3.1.1.), zastuguje na obszerna wzmian-
ke, cho¢by w celu ukazania wielkich réznic w postrzeganiu §wiata przez Maro-
nitoéw i innych chrzescijan.

Poematy Hawiego naleza do najbardziej popularnych wspotczesnych arab-
skich utworéw poetyckich, zwlaszcza wiersze z jego pierwszego tomu Nahr ar-
Ramad (Rzeka piasku, Bayriit 1957), np. pamietne wersy z utworu Al-Gisr
(Most), unie$miertelnione przez piesniarzy arabskich:

Ya ‘biriina al-gisr fi as-subh hifafan

Adlu T imtaddat lahum gisran watid

Min kuhiif as-sarq, min mustanqa‘ ds-sarq
1la as-sarq al-gadid,

Adlu T imtaddat lahum gisran watid.

Beztrosko przemierzaja most o poranku

Moje rozciagnigte zebra sa dla nich solidnym mostem
Z jaskinh Wschodu, z bagien Wschodu,

Ku Nowemu Wschodowi

Moje rozciagnigte zebra sa dla nich solidnym mostem.
(Hawi 1972: 7, ttumaczenie z arabskiego: M.M.)

W strofach tych bardzo krytyczna ocena terazniejszos$ci taczy si¢ z wiarg w przy-
szto$¢ 1 szansg na powstanie ,,Nowego Wschodu”. Fouad Ajami postrzega ,,walke
migdzy starymi, czgsto juz martwymi, formami politycznymi i kulturowymi a kru-
cha obietnica arabskiego odrodzenia” jako wielki i wciaz powracajacy temat twor-
czosci poety libanskiego (Ajami 1999: 67). Byta to poezja tradycyjna formalnie,
odnoszaca si¢ do formuty kasydy arabskiej, a zarazem nowoczesna w tym sensie,
ze bardzo subiektywna w sferze tresci, przepojona indywidualnoscia poety-
intelektualisty. HawT w latach pie¢dziesiatych i sze$¢dziesiatych gteboko wie-
rzyt w przemiang Bliskiego Wschodu i w zbiorowe przebudzenie wspolnoty
arabskiej. Jego droga ideowa przypominata opisywane juz wybory §wiatopogla-
dowe intelektualistow arabskich. W latach mtodzienczych i studenckich ulegt fa-
scynacji przekonaniami Anttina Sa‘ady i nacjonalizmem syryjskim, w latach
pigédziesiatych w jego pogladach dokonat si¢ radykalny zwrot ku panarabi-
zmowi, pod koniec lat szes¢dziesiatych i siedemdziesiatych przezywat za$ roz-
terki zwiazane z tragiczng sytuacja i erozja spoteczenstw arabskich, a szczeg6l-
nie Libanu. Jako grekoprawostawny i §wiecko zorientowany Libanczyk-Arab,
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Haw1 krytycznie ocenial wigkszo$¢ narracji grupowych, sktadajacych si¢ na
zbiorowa pami¢¢ maronicka.

Wazna rol¢ w uformowaniu dojrzatego $§wiatopogladu tworcy poematu Most
odegraty tez jego wlasne badania nad tworczo$cia legendy literackiej pierwszego
pokolenia libanskich emigrantéw w Stanach Zjednoczonych, Gibrana Halila Gi-
brana (1883-1931)"°. Dla Libanczykoéw roznych wyznan stanowit on przyktad
triumfu libanskiej duchowosci (za odzwierciedlenie ktorej uznawano np. poemat
Prorok) nad codziennoscia brutalnej walki o przetrwanie, zarbwno w masywie gor-
skim Libanu, jak i na emigracji. Hawi analizowal mit Gibrana w zdecydowanie
bardziej wywazony, pozbawiony czotobitnosci i gteboko krytyczny sposob, a jed-
noczesénie dostrzegat w jego — czlowieka wychowanego w ubostwie materialnym
i surowych warunkach geograficznych — losach paralele do whasnego zycia™’.
Przypadek pochodzacego ze $rodowiska maronickiego Gibrana sklaniat jednak
Hawiego do glebszego namyshui nad swoimi indywidualnymi problemami tozsa-
mosciowymi: jezyk arabski to ojczyzna, najistotniejszy wybdr i punkt odniesie-
nia. Zdaniem Fouada Ajamiego (Ajami 1999: 76) Hawi okreslit swoja pozycje
tworcy i obywatela w kontekscie ztozonej historii Gabal Lubnan i arabskiego od-
rodzenia literackiego wtasnie dzieki §ledzeniu biografii Gibrana i jej spotecznych
konsekwencji. W ramach tego stanowiska przyjmowano, ze w XIX-wiecznym
masywie gorskim Libanu doszto do peinej arabizacji jezykowej i kulturowej,
wspomaganej przez zjawiska gospodarcze. Fouad Ajami rekonstruuje t¢ mysl
Hawiego jako przekonanie, ze wytworzyta si¢ bardzo silna wigz chrzescijanskich
mieszkancOw masywu z arabskim dziedzictwem kulturowym, ,,nacjonalizm kul-
turowy doprowadzil za§ do nacjonalizmu emocjonalnego”(cyt. za: Ajami 1999:
76; tham. M.M.), ktéry mogt pozwoli¢ na porzucenie ,,ducha zasciankowosci czy
tez sekciarstwa™'*®. To zatem poglad sprzeczny z partykularyzmem i $wiadomo-
$Scia odrgbnosci regionalnej, wyznawanymi przez elity i duchowienstwo maronic-
kie, pokrewny natomiast duchowi Gibrana, dla ktérego arabski jezyk literacki
stanowit tworzywo artystyczne, zapewniajace jego tworczosci wymiar uniwersal-

1% Tworca uzywat tez skroconej i niepoprawnej fonetycznie formy imienia i nazwiska: Kahlil Gi-
bran, utworzonej w trakcie jego nauki w szkole Quincy w Bostonie.

57 Por. Ajami 1999: 74. Amerykanski eseista libanskiego pochodzenia trafnie wskazuje, ze Hawi
zetknat sig ze wszystkimi zjawiskami, ktore ksztattowaly tez wczeéniej Gibrana: ,piekno gor i ich
materialne ubdstwo, potgga instytucji religijnych i obrzydzenie do nich, jakie zywili mtodzi wol-
nomysliciele, a takze odrazajace zachowania dumnych z siebie i bezlitosnych elit spotecznych oraz
skazane z gory na porazke wysilki, by zmieni¢ t¢ sytuacje” (Ajami 1999: 74; thum.z angielskiego:
M.M.).

%8 Fouad Ajami (Ajami 1999: 76) uzywa tu wieloznacznego terminu angielskiego insularity, ktory
w tym kontekscie thumaczg jako sekciarstwo.
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ny™°. HawT uznal, Ze chrzescijanie maja petne prawo do demonstrowania i prze-

zywania arabskos$ci 1 sa rownie autentycznymi Arabami jak muzutmanie, ktorzy
nie maja zadnego powodu, by prezentowaé¢ swoja domniemang wyzszos¢ kultu-
rowa i jezykowa nad innowiercami. Poeta bardzo dobrze rozumial wage podzia-
16w wyznaniowych w regionie masywu gorskiego Libanu, jako ze wiasnie stam-
tad si¢ wywodzil, nie uznawat jednak religii za gldéwne zrédlo identyfikacji i, po-
dobnie jak inni odnowiciele arabskiej tradycji literackiej, liczyt na ustanowienie
Scistego podziatu miedzy sfera religii i polityki*®.

Marzenie Hawiego o ,,nowym Wschodzie”, ozywianym duchem wielkiej po-
ezji arabskiej 1 ustanawiajacym zsekularyzowane spoteczenstwo, nie ziscito sig.
Rozwoj arabskiej dekadencji w latach siedemdziesiatych i nasilenie si¢ wojny
domowej w Libanie pchnety poete do dramatycznej decyzji o samobdjstwie. Po-
wszechna recepcja tego wydarzenia uwznioslita czyn twoércy (odebrano je jedno-
znacznie jako protest w imi¢ wspolnoty arabskiej), niedostrzezone pozostato na-
tomiast podtoze psychiczne samobodjstwa — ngkajaca Hawiego cigzka depresja.
Poglady libanskiego poety stanowia jednak bardzo reprezentatywny przyktad
tendencji intelektualnych, ktore dominowaty w jego czasach w szerokich kregach
inteligencji arabskiej, a zwlaszcza wsrod poetdow i pisarzy.

Elity maronickie, jak to juz kilkakrotnie podkreslano, niezwykle réznity si¢ od
srodowisk opiniotworczych w innych libanskich grupach wyznaniowych. Mtodzi
intelektualisci wywodzacy si¢ z Maronitéw, bardzo czgsto krytyczni wobec ma-
cierzystych politykow i duchownych, podazali podobna droge jak Hawi, czyli
opowiadali sie za wyborem szerszej tozsamosci arabskiej oraz podkres$lali dystans
wobec doktryn i instytucji religijnych. Za ich tragedi¢ mozna uznac to, ze po
przekroczeniu ograniczen ideowych jednych nurtéw (fanatyzm religijny, dzie-
dzictwo kolonialne), popadali w okowy innych ideologii, np. totalitarnie rozu-
mianego ,,socjalizmu arabskiego”, komunizmu czy najbardziej radykalnej formy
nacjonalizmu panarabskiego i palestynskiego.

Bardzo cennego w sensie poznawczym materiatu literackiego do rozwazan na
temat tozsamosci zbiorowej jako kategorii kulturowej dostarcza tworczos¢ Rasida
ad-Da‘1fa (urodzony w roku 1945). Wspotczesny tworca libanski potwierdza swo-
imi dzielami przekonania autora tej rozprawy, ze literatura to fakt kulturowy i moz-
na ja bezposrednio wigza¢ z pojeciami wspodtczesnych nauk spolecznych, takimi
jak tozsamos$¢ czy etniczno$¢. Tworczosé literacka nie jest rodzajem samotnej
wyspy geniuszu tworczego czy tez doskonale funkcjonujacym samoistnym, auto-

159 Jak podaje Fouad Ajami (Ajami 1999: 76), Hawi zdecydowanie wyzej cenit tworczosé Gibrana
w literackiej arabszczyznie (zwlaszcza jego nowatorskie podejscie do prozy poetyckiej) niz w jg-
zyku angielskim.

%0 por. Ajami 1999: 77.
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telicznym mechanizmem, jak sugerowali teoretycy strukturalistyczni. Przeciwnie,
literatura funkcjonuje, zyje, nabiera znaczen w okreslonym kontekscie spotecz-
nym, politycznym, kulturowym, etnicznym i narodowym. To zatem ,,jedna z kul-
turowych praktyk znaczeniowych”, ktora przedstawia ,,dos§wiadczenie grupy, re-
prezentuje jej kultur¢” (Prokop-Janiec 2006: 418), dzieto literackie mozna wige
zestawia¢ z innymi typami dyskursow i traktowaé jako istotny sktadnik kulturali-
stycznie rozumianej tozsamosci zbiorowej. Przekonywajaco brzmi sugestia
wspotczesnego amerykanskiego teoretyka literatury, Jonathana Cullera (Culler
2000: 112-113), ze literature z tozsamoscia tacza wielorakie zwiazki — nie tylko
sama w sobie stanowi ona temat literacki, lecz takze bywa efektem wptywu lite-
ratury na czytelnika. Wielcy bohaterowie literaccy czgsto tworza nowe tozsamo-
Sci lub odwzorowuja obecne juz w spoteczenstwie modele przynaleznosci. Nie-
rzadko spotyka si¢ typ bohatera, ktory doskonale odtwarza dylematy swoich cza-
sOw, a zarazem pozostaje w napigtych stosunkach ze zbiorowos$cia, np. pani
Bovary w powiesci Flauberta.

Z punktu widzenia kulturalistycznie pojmowanej tozsamos$ci zbiorowej, pozo-
stajacej w zwiazku z literatura, szczeg6lng uwage przykuwa najbardziej znany
utwor Ad-Da‘ifa — rodzaj autobiografii literackiej — zatytutowany Drogi Panie
Kawabato (‘Azizi ds-Sayyid Kawabata, 1995, Bayrit; drugie wydanie: 2001).
Przyjmuje on forme rozbudowanego quasi-listu skierowanego do noblisty japon-
skiego, Yasunaro Kawabaty. Wspotczesny pisarz libanski trafnie odmalowat
emocje i obsesje swojego pokolenia oraz dramatyczne wydarzenia zwiazane z po-
czatkowym etapem wojny domowej. Pod wzgledem formalnym proza Ad-Da‘ifa
taczy cechy pamigtnika, listu i powieéci. Bogactwo formalne pomaga oddaé za-
ktécony chronologicznie charakter (retrospekcje, monologi wewngtrzne) dzieta,
ktore zawiera liczne i nie zawsze oczywiste odniesienia do najbardziej drama-
tycznych momentow we wspoétczesnej historii Libanu od lat czterdziestych do
dziewigédziesiatych. Autora mozna w duzej mierze utozsamiaé¢ z narratorem
opowiesci: ,,jestem Raszidem, podmiotem i przedmiotem mojej opowiesci” (Ad-
Da‘if 1998: 25)*®! opowiada wigc w pierwszej osobie o whasnych rozterkach
swiatopogladowych, a zarazem odgrywa role figury calego pokolenia arabskiej
inteligencji. Pisarz trafnie oddaje ztozono$¢ swojej pozycji, lokalne dziedzictwo
maronickie traci dla niego znaczenie, ale bardzo trudno uwolni¢ si¢ od jego sym-
bolicznego brzemienia

81 W oryginale: Bi-ma anni, ana Ragid, 3ahsiyyan, al-muhaddit wa mawdi* al-hadit (Ad-Da‘if
2001: 19).
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Jestem maronita™® (to znaczy pochodze z maronickiej rodziny i wychowatem sie

w maronickim domu; wulidtu fi ‘@’ila maraniyya, wa nasa’tu fi bi’a™® maraniyya), lu-
big kozie mleko i gorskie dtugowieczne drzewa: cedr, jodle, sosng, dab.

Te upodobania o niczym nie $wiadcza, bo kozie mleko i gorskie drzewa lubig tak
samo sunnici jak i szyici, a wielu chrzescijan, takze i maronitow, woli niziny, morze
Czy pustyni¢ niz gory. Ale w wymiarze symbolicznym wszystko sig liczy (wa lakin
rumiiz tatahatta marmizataha wa tutayyiru bi-ganahihd). Dlatego wazne jest, ze wy-
chowatem si¢ w wysokich gorach, gdzie zyja kozy i rosna dlugowieczne drzewa, ktore
opieraja si¢ burzom i nawalnicom i zwyci¢zaja, cho¢ na krotko, w walce z czasem.
Styszat Pan bez watpienia o cedrach zyjacych po tysiac lat, to one wlasnie rosna w na-
szych gorach, tam, gdzie si¢ urodzitem (Ad-Da‘if 1998: 31, thum. Ewa Machut-
Mendecka; cytaty z oryginatu: Ad-Da‘if 2001: 26).

Opowies$¢ Rasida — podmiotu i przedmiotu tekstu — to intymne do$wiadczenie
odtwarzania pamigci indywidualnej, ktora jednoczes$nie przygniata przewaga
symbolicznej pamigci zbiorowej, wciaz nienasyconej i dominujacej. Taka kon-
wencja zwraca uwage na to, ze w dziele Ad-Da‘ifa, opartym na odtwarzaniu pa-
mieci indywidualnej (semantycznej i epizodycznej)™®*, nie odnajdzie sig skfonno-
$ci do budowania swoistej Arkadii lat mlodzienczych, mitu szczgsliwego dziecin-
stwa — tak czgstej figury chociazby w polskich powiesciach kresowych. Libanski
pisarz prezentuje tu ztozone podejécie: autor-podmiot bardzo krytycznie patrzy na
kulture wspolnoty, w ktorej si¢ wychowal, poniewaz przypisuje jej posrednia od-
powiedzialno$¢ za wtracenie kraju w koszmar wojny domowej, a zarazem wciaz
sktada jej naznaczony sentymentem hold. ,,W wymiarze symbolicznym wszystko
sig¢ liczy” (Ad-Da‘if 1998: 31; ttum. Ewa Machut-Mendecka), zatem nie sposob po-
zby¢ sie wspomnien zwigzanych z dziecifstwem i mtodoscia, spedzonymi w wio-
sce W regionie miasta Zgarta, bastionu maronickiego w pdéinocnym Libanie. Cho¢
cate dojrzate zycie Rasida, pisarza libanskiego, polega na odrzucaniu negatyw-

162 7apis malq litera oddaje pisownie stosowana w polskim tlumaczeniu dzieta Ad-Da‘ifa.

163 Ad-Da‘ff uzywa tu formy b7’a, wywodzacej sie od rdzenia bw’. Thimaczka, Ewa Machut-
Mendecka, oddata ja jako ‘dom maronicki’, wydaje sig jednak, ze chodzi tu o cate $srodowisko ma-
ronickie: rodzing, lokalny kosciol, szkolg, poszczegdlne rody, wszystkie czynniki wymuszajace na
mtodych szacunek dla klanowo-klerykalnej kultury wioski maronickiej w niedostgpnych gorach.
Ten przepelniony nostalgia fragment nosi $lady krytycyzmu Rasida Ad-Da‘ifa wobec rodzimego
srodowiska.

164 Zbigniew Maruszewski w bardzo warto$ciowej i obszernej monografii kategorii pamieci indy-
widualnej zwraca uwagg na jej istotne cechy: sklada si¢ ona z dotychczasowych doswiadczen zy-
ciowych; stanowi przemieszanie pamigci semantycznej (pamigé typu wiem, Ze) z pamigcia epizo-
dyczna (pamig¢ typu pamietam, ze) (Maruszewski 2005: 32); wystepuje w postaci narracji, czyli
historii przedstawiajacych ciagi zdarzen; zawiera w sobie nie tylko informacje, lecz takze — przede
wszystkim — interpretacje, wptywa wigc decydujaco na samooceng, tozsamo$¢ jednostki i jej spo-
so6b rozumienia przesztosci (Maruszewski 2005: 37). Wigcej na temat whasno$ci pamigci autobiograficz-
nej w: Maruszewski 2005: 31-38 i n.
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nych elementéw dziedzictwa maronickiego i uwalnianiu si¢ od nich, przeprowa-
dzenie tego procesu wydaje si¢ niezwykle trudne.

Za szczego6lnie ciekawy fragment ksiazki mozna uzna¢ opis konfliktu $§wiato-
pogladowego migdzy narratorem RasSidem i jego ojcem, przedstawicielem licza-
cego si¢ rodu zakorzenionego w Zgarcie:

[...] migdzy nami toczyla si¢ okrutna wojna [...] uwazal, ze cata ta dziatalnosc
szkodzi panstwu libanskiemu, ktore chrzescijanie ustanowili z pomoca Francji.
(Ad-Da‘if 1998: 85; Ad-Da‘if 2001: 105).

Spor o naturg¢ Libanu, wielokrotnie juz przedstawiany w tej pracy, powraca tu
jako konflikt wewnatrzmaronicki i utozsamia go skomplikowana relacja ojca z Sy-
nem: ojciec popiera Liban niezalezny i zachowujacy dystans wobec sasiednich
krajow arabskich, oparty na uznaniu szczeg6lnej roli chrzescijan, separujacy si¢
od $wiata arabskiego, syn za§ wyznaje poglady lewicowe, uwaza sprawe pale-
styniska za najistotniejszy problem polityczny i catkowicie odrzuca partykularne
zapatrywania elit maronickich. Przywiazanie Maronitow do znaczenia klanow,
sktonno$¢ do plemiennej przemocy i zemsty reprezentuje patriarchalno$é spo-
fecznosci i rola ojca.

Nasi ojcowie przez cate zycie chowali si¢ w mrocznych zautkach, gdzie urzadzali
zasadzki jedni na drugich i z pokolenia na pokolenie nie ustawat krwawy obrzed ze-
msty (Ad-Da‘if 1998: 30; Ad-Da‘if 2001: 26).

Ojciec glownego bohatera Drogi Panie Kawabato ginie w jednym z licznych
zatargdbw miedzy klanami maronickimi, mozna sobie jednak wyobrazi¢, ze w trak-
cie pdzniejszej wojny obaj stangliby przeciwko sobie: senior rodu po stronie
okrutnych bojéwek Falang Libanskich, Rasid natomiast — w Szeregach réwnie
bezwzglednych oddzialow partyzantki lewicowej i Palestynczykow. Proza Ad-
Da‘Tfa to jednak przede wszystkim rachunek sumienia, wstrzasajaca refleksja, ze
w wojnie libanskiej nie byto sprawiedliwych i niewinnych, a najbardziej przera-
zajace formy przemocy tatwo usprawiedliwial peten hipokryzji dyskurs politycz-
ny i religijny: chrzescijanski, muzulmanski, palestynski, panarabski czy lewicowy.

Za warto$¢ autobiograficznej prozy Ad-Da‘ifa nalezy uznaé jej krytyczny,
rozrachunkowy charakter, zwtaszcza ze autor skierowal ostrze krytyki takze prze-
ciwko wlasnym fascynacjom intelektualnym i politycznym, a szczegdlnie kultowi
przemocy rewolucyjnej wlasciwemu jego pokoleniu.

Ale jak walczy¢ z przemoca? Jak walczy¢ z ofiara, ktora stata si¢ katem w obawie,
aby nie zosta¢ ofiarg (Ad-Da‘if 1998: 133).
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Mtodziencze pasje autora przeradzaja si¢ w zaczadzenie radykalng lewacka
ideologia lat siedemdziesiatych, ktora okazata si¢ totalitarng mutacja ,,socjalizmu
arabskiego” i nacjonalizmu palestynskiego: ,,Widziat [ojciec — dop. M.M.], jak od
astronomii przechodze¢ do ateizmu, jak zostaj¢ socjalista i sympatyzuj¢ z walka
palestynska” (Ad-Da‘if 1998: 85). Narrator Rasid wydobywa ambiwalencje towa-
rzyszace konfliktom libanskim: w krggach lewicowej partyzantki — mimo pozorow
neutralnosci §wiatopogladowej — trzeba ukrywaé pochodzenie maronickie i uzywacé
sfatszowanych dokumentéw poswiadczajacych narodowos¢ palestynska, matzen-
stwa aranzowane pozostaja istotna instytucja spoteczng i przyczyna zazartych
walk klanowych, a cata sytuacja przypomina ,,dluga, krwawa zimg z udziatem
wszystkich partii, stronnictw i ugrupowan wyznaniowych” (Ad-Da‘1f 1998: 118).
Ksiazka stanowi uczciwe i konsekwentne przyznanie si¢ do porazki catego nurtu
»socjalizmu arabskiego”, a takze pelne empatii spojrzenie na dawnych wrogow,
np. cztonkow Falang Libanskich, ktdérzy mimo innych pobudek ideowych popet-
niali podobne btedy, a w najgorszych momentach — zbrodnie.

5.4. Historia i historiografia libanska
od tozsamoS$ci maronickiej do konstruktywizmu

5.4.1. Mity wspolnoty.
Wybitni historycy maroniccy epoki przednowoczesnej

W podrozdziale 5.1. naszkicowatem kwestie pochodzenia etnicznego Maroni-
tow, ich wczesnej, do$¢ niejasnej i stabo udokumentowanej historii, a takze
glowne narracje wspolnotowe, ktore zracjonalizowaly pozycj¢ tej grupy w ra-
mach spoteczenstwa libanskiego i na Bliskim Wschodzie.

Historiografia maronicka pojawila si¢ miedzy innymi ze wzglgdu na polemiki
zwiazane z genealogia grupy. W podrozdziale 5.1.1. przywotano juz istotny fakt,
ze chrzescijanstwo zachodnie poczatkowo postrzegato Maronitow jako wspdlnota
nieortodoksyjna i prawdopodobnie wyznajaca monoteletyzm. Dopiero w XII
wieku spotecznos$¢ ta zaczeta przychyla¢ si¢ do unii z Rzymem, co miato tez
zwiazek z nadej$ciem krzyzowcow i wspolpraca czgsci maronickich przywodcow
klanowych z przybyszami z Zachodu. To duchowni pehnili funkcj¢ pierwszych
historykéw maronickich i starali si¢ za wszelka ceng udowodnié¢ (czgsto wbrew
implikacjom historycznym) ortodoksj¢ swojej wiary i faktyczny, wieczny charakter
unii z Rzymem. Tak postgpowat cho¢by Gibra’1l Ibn al-Qila‘T (urodzony w potowie
XV wieku, zmart w roku 1516), maronicki biskup Cypru, urodzony niedaleko
Gubayl, w 6wczesnej mameluckiej prowincji Trypolisu. Warto zwréci¢ uwage, ze
doktadnie w roku $mierci biskupa-historiozofa tereny historycznej Wielkiej Syrii
przeszty pod kontrol¢ imperium osmanskiego. Najistotniejsze dzieto historyczne
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Al-Qila‘i’ego, Madtha ‘ald Gabal Lubnan (Pochwata masywu gérskiego Libanu),
powstato zapewne po roku 1495 (Salibi 1991: 36). Utwor ten stanowi rodzaj po-
ematu historiozoficznego o tre$ci moralistycznej, ktéry w zamierzeniu ma kory-
gowac skutki szerzacych si¢ btednej interpretacji przesztosci Maronitow. Wazna ro-
le w Pochwale... odgrywa opis zlotego wieku w masywie gorskim Libanu, gdy
»patriarcha cieszyt sig¢ autorytetem, wtadca byt cztowiekiem wszelkich zalet, a obaj
byli bra¢mi w cnocie i silnych przekonaniach”'®®. Cytowany fragment wstepu do
dzieta nie odnosi si¢ do konkretnego okresu historycznego. Mozna zatem zin-
terpretowac¢ go w odniesieniu zardwno do poczatkowego osadnictwa mardaic-
kiego z konca VII wieku, jak i do catkiem szczg$liwego z punktu widzenia chrze-
$cijan syryjskich okresu wypraw krzyzowych. Caty poemat Al-Qila‘tego w zamie-
rzeniu autora stanowi dowodd wiecznej ortodoksji Maronitéw i spoistosci ich
wspolnoty opartej na pokrewienstwie klanowym. Przypadki odchodzenia niekto-
rych cztonkéw grupy od unii z Rzymem i wstgpowanie w szeregi chociazby Sy-
ryjskiego Kosciota Ortodoksyjnego opisano w bardzo pejoratywny sposob.

Za zdecydowanie bogatsze zrodtowo i blizsze wiedzy historycznej mozna
uznaé teksty Istifana ad-Duwayhiego (1629-1704), nazwanego przez Kamala Sa-
libiego (Salibi 1991: 89) ,,0jcem historii maronickiej”. Pelit on funkcj¢ patriar-
chy maronickiego od roku 1670 i zapisal si¢ w pamigci wspotwyznawcow jako
dobry przywodca wspolnoty, odnowiciel liturgii i kodyfikator tradycji monastycz-
nej (Salibi 1991: 92). Do jego najistotniejszych prac mozna zaliczyé Tarih dt-ta’ifa
al-maraniyya (Historie wspolnoty maronickiej) i Tarih al-Azmina (Dzieje). Pierw-
sza z wymienionych rozpraw byta juz przedmiotem krotkiej analizy w podrozdziale
5.1.2., ktora wykazata, ze patriarcha zaliczat si¢ do tworcow podtrzymujacych hipo-
teze o mardaickich korzeniach Maronitow. Tarih al-Azmina ma natomiast forme
tradycyjnej w sensie formalnym kroniki §wiata arabskiego i otaczajacych ziem Bli-
skiego Wschodu, opartej na relacjonowaniu wybranych zdarzen rok po roku®.
Kamal Salibi (Salibi 1991: 99) uznaje ja za bardzo warto$ciowa z powodu szczego-
fowych informacji o Libanie i wspolnocie maronickiej, wydaje si¢ jednak, ze au-
tor kroniki nie zamierzal podkresla¢ idei autonomii libanskiej w sensie politycz-
nym. Ad-Duwayhi dostarczyl natomiast szczegétowych informacji o zmianach
wladz plemiennych i duchownych w spoleczenstwie maronickim, odnidst si¢
rowniez do obecnosci otaczajacych chrzescijan grup druzyjskich i sunnickich.
Tekst shuzyt nie wyjasnianiu wydarzen, lecz przedstawieniu ich jako niepodwa-
zalnych faktow historycznych, dlatego dos¢ rzadko pojawialy si¢ odniesienia do

165 Cyt. za: Salibi 1991: 36.

186 W dostepnym wydaniu Tarih al-Azmina z roku 1976 redaktorzy naukowi postanowili pogrupo-
wa¢ informacje w dziaty odnoszace si¢ do poszczegdlnych okreséow historycznych badz obszarow
geograficznych.
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zrodel — w tym przypadku wzglednie bogatych, sktadajacych si¢ bowiem nie tylko
z dziel arabskojgzycznych, lecz takze z tych tworzonych w okresie krucjat w jgzy-
kach europejskich.

W Dziejach Ad-Duwayhiego uwage zwracaja do$é¢ liczne informacje o checi
wspotpracy lokalnych chrzeécijan z krzyzowcami, czegsto kopiowane od zachod-
nich kronikarzy, np. Williama z Tyru. Z tego tez powodu czasem zastgpuje si¢
tam nazwe ,,Maronici” takimi okresleniami jak ,,lud z masywu goérskiego Libanu”
czy ,syryjscy chrzescijanie z gor'®” — np. we fragmencie o zyczliwym przyjmo-
waniu przez lokalng spotecznos$¢ krzyzowcow kroczacych z Antochii do Jerozo-
limy (1099). W innym miejscu kroniki wspomina sig z kolei o wspdlnym przele-
waniu krwi przez Maronitéw i krzyzowcow na polach bitew: imtizag dama’ihim
ma ‘an f{ hawmat dl-wagd (Ad-Duwayhi 1976: 609-610). Dzieto dostarcza wielu
szczegotowych, aczkolwiek stabo powigzanych ze soba informacji na temat histo-
rii ziem Wielkiej Syrii az do poczatkow XVII wieku.

W XIX wieku pojawili si¢ intelektualiSci maronicey, ktorych mozna nazwaé za-
czynem $wiecko definiowanej warstwy inteligenckiej. Interesowato ich juz nie tyl-
ko udowodnienie ortodoksji wspolnoty religijnej, lecz takze postrzegana w Szerszej
perspektywie historia polityczna, struktura spoteczna w masywie gorskim Liba-
nu, dzieje wybitnych rodow, geografia regionu. Nie mieli jeszcze $wiadomosci
stricte libanskiej, ale coraz wigcej znaczyta dla nich przynalezno$¢ do konkretne-
go obszaru w ramach szeroko rozumianego Gabal Lubnan. Najbardziej znanym
przedstawicielem tego nurtu byt Tannis a§-Sidyaq (1794?7—1861), pisarz wszech-
stronny, autor m.in. stlownika dialektu libanskiego, a takze bardzo obszernego
dziela Kitab ahbar al-a ‘van fi Gabal Lubnan (Ksiega wiadomosci o ,,a ‘van” z ma-
sywu gorskiego Libanu), ukonczonego w latach 1855-1859. Szczegdtowo opisy-
wat'®® w nim przedstawicieli warstwy a ‘yan, lokalnych dostojnikow, notabli i na-
miestnikow wladzy osmanskiej, wywodzacych si¢ z ludnosci lokalnej, a przede
wszystkim wielkich posiadaczy ziemskich. As-Sidyaq ujat w swojej pracy bardzo
dhugi okres — od podboju muzutmanskiego w Wielkiej Syrii az do czaséw mu
wspotczesnych. Pierwsza czes$¢ rozprawy zawiera doktadna charakterystyke geo-
graficzna masywu gorskiego Libanu. Autor Ahbar dl-a ‘yan niewatpliwie myslat
jeszcze kategoriami feudalnych zalezno$ci, a nie tozsamos$ci narodowej, ale jego
wywody stanowia dobry material udowadniajacy tezg o odrgbnosci Libanu od

17 por. Salibi 1991: 131-133.

188 Arabski jezyk literacki Tanniisa A§-Sidyaqa jest zdecydowanie czystszy, poprawniejszy, a zara-
zem prostszy i bardziej logiczny od arabszczyzny uzywanej przez historykow z kregu duchownych
maronickich. Ich styl pisania charakteryzowat sig licznymi zapozyczeniami z jezyka tacinskiego,
klasycznego jgzyka syryjskiego i formami potocznymi zaczerpnigtymi z méwionego dialektu li-
banskiego. Dziewigtnastowieczny historyk, wyraznie zainspirowany gtoszonymi w okresie An-
Nahdy postulatami odnowy jezyka, udowadnial, Ze arabski literacki to zdecydowanie najwazniej-
szy jezyk tworczosci literackiej Maronitéw libanskich.
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pozostatych ziem arabskich. A$-Sidyaq opisuje bowiem naturalne granice masy-
wu, a nast¢pnie przechodzi do charakterystyki najwazniejszych miast ,,wybrzeza
fenickiego™® (A§-Sidyaq 1970: t. 1, 11-12), wymieniajac Bejrut, Tarablis (Try-
polis), Giiniyg, Gubayl, Batriin, Sayde, Siir (Tyr) i ‘Aka’ (Akke). Bardzo doktad-
nie charakteryzuje podziat Gabal Lubndn na okregi zarzadzane przez poszcze-
golne rody a ‘yan. Kolejne czgsci obszernej pracy odnosza si¢ do historii wielkich
rodoéw libanskich, by wreszcie przejs¢ do wyliczenia wulat, czyli namiestnikow
Gabal Lubnan, uznawanych przez wladze osmanskie.

Historia $wiecka sensu stricto pojawia si¢ w dziele A§-Sidyaga w ograniczonym
zakresie — opisuje on historie $redniowieczna i okres wypraw krzyzowych w spo-
sob dos¢ niedoktadny, powiela bledy i uproszczenia wezesniejszych kronikarzy
maronickich™. Jego rzeczywista pasja sa pozniejsze dzieje polityczne, zwlaszcza
kwestia walk o wpltywy miedzy poszczegdlnymi rodami. Dzieto As-Sidyaqa to jed-
nak wartosciowe zrodto pomocnicze do analizy historii Libanu migdzy XV a XIX
wiekiem, czyli okresu, w ktorym Maronici wyemancypowali si¢ spod wladzy po-
litycznej swoich muzutmanskich protektorow.

Prace historyczne odtwarzajace genealogi¢ grupy mialy niewatpliwy wptyw na
ksztaltowanie zbiorowej tozsamosci maronickiej i libanskiej'™?, a takze na $ciste
powiazanie zycia tej grupy z instytucja Patriarchatu Maronickiego. Dopiero w XX
wieku pojawity sie nowe, alternatywne wobec utartych pogladow interpretacje
tonacej w mrokach historii przeszto§ci Maronitow.

5.4.2. Kamal Salibi — o potrzebie nowej historii Libanu

Wiérdd historykdéw Libanu postugujacych si¢ nowoczesnym warsztatem ba-
dawczym szczegolne miejsce zajmuje Kamal Salibi (Kamal Sulayman as-Salibi,
urodzony w roku 1929, zmart w roku 2011), profesor Uniwersytetu Amerykan-

189 Arabskie: mudun Lubnan al-finigiyya.

1" por. Salibi 1991: 178.

1 Youssef Choueiri (Choueiri 1989: 135-142) krytycznie analizuje sposdb, w jaki cytowany
wczesniej Kamal Salibi (Salibi 1991) opisal trzech historykéw maronickich. Zdaniem Choueiriego
wywody wspotczesnego historyka libanskiego nadmiernie uwznioslaja opisywane dzieta, co spra-
wia, ze anachroniczne dzi$ prace urastaja do rangi waznych elementéw ksztattujacych ,,ruch naro-
dowy i humanistyczny”, ktory prowadzi do uformowania nowoczesnej wspolnoty libanskiej
(Choueiri 1989: 142). Kamal Salibi, zgodnie z opinia Choueiriego, stopniowo odchodzit od patosu
w opisywaniu sredniowiecznych dziel historycznych i ,,ubierania kwestii libanskiej w europejskie
szaty” (Choueiri 1989: 141). Mozna odnie$¢ bowiem wrazenie, ze poemat Al-Qila‘iego stuzyt au-
torowi Maronite Historians of Mediaeval Lebanon do powiazania Maronitow z tradycja homeryc-
ka, natomiast nazwanie Ad-Duwayhiego ,,0jcem historii maronickiej” — do skonstruowania figury
maronickiego Herodota. Jak konkluduje Youssef Choueiri (Choueiri 1989: 142), dopiero drama-
tyczne dos§wiadczenia wojny domowe;j sktonity Kamala Salibiego do gorzkiego spojrzenia na Mad-
the... Al-Qila‘iego jako na ,,plemienny poemat wojenny”, przepetniony niechgcia do obcych (zy-
dow, muzutmanéw, wyznawcow Syryjskiego Kosciota Ortodoksyjnego) i zamieniajacy Maronitow
w ,,lud wybrany przez Boga, by strzec prawdziwej wiary chrzescijanskiej w niezdobytej twierdzy”.
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skiego w Bejrucie, wywodzacy si¢ z rodu maronickiego, nawroconego w XIX
wieku na protestantyzm (o tej grupie patrz: podrozdziat 3.1.1.). Podobnie jak wy-
bitni maroniccy dziejopisowie Sredniowiecza i epoki nowozytnej uprawial nie tylko
histori¢ par excellence, lecz takze — przede wszystkim — historiografi¢ o wyraznym
celu dydaktycznym. W tym przypadku nie zamierzat jednak udowadniaé spoisto-
$ci i samowystarczalno$ci macierzystej wspdlnoty wyznaniowo-etnicznej, ale bu-
dowaé znacznie szersza $wiadomos$¢ historyczna wspolczesnego Libanu, oparta
na pluralizmie i uznaniu ,,jednosci w réznorodnosci”. Salibi stopniowo dochodzit
do przyjecia takiego programu, rozpoczynajac od uprawiania historii stricte
chrzescijanskiej, skoncentrowanej na wydarzeniach istotnych dla wspdlnoty ma-
ronickiej. Zainteresowania te zaowocowaty choéby jego cytowanym wczesniej
wielokrotnie doktoratem, po§wigcony maronickim historykom $redniowiecznego
Libanu (Salibi 1959/1991).

Kamal Salibi zawsze starat si¢ godzi¢ znajomo$¢ arabskiego materiatu zro-
dlowego z zachodnim warsztatem badawczym, jednak jego poglady stopniowo
ewoluowaly. Prezentujac anglosaskie, pozbawione pejoratywnego wydzwigku,
rozumienie pojecia nacjonalizmu, badacz sktaniat si¢ ku obronie podmiotowosci
Libanu w $wiecie arabskim i nacjonalizmu libanskiego, przy czym rozumial go
jednak w sposob obywatelski, demokratyczny i inkluzywny. Salibi od poczatku
swojej dziatalnoéci naukowej pojmowat tworzenie sie tozsamosci libanskiej i dro-
ge¢ ku panstwu narodowemu jako ztozony proces historyczny, splot czynnikoéw,
ktore mozna wytlumaczyé z punktu widzenia historyka. Chcial wigc unikna¢
primordialistycznego podejscia elit maronickich i profrancuskich (przekonanych,
ze Liban to wiecznotrwaty fenomen, niekiedy tylko okupowany i wynaradawiany
przez wrogie sity muzutmanskie), a zarazem sprzeciwié si¢ panarabskiej krytyce
Libanu jako najbardziej sztucznego ze sztucznych tworéw kolonializmu. Salibi
nie bez racji wykazywal, ze wewngtrzne sity i procesy tworzace naréd mozna od-
nies¢ do roéznych okresow historycznych i aktorow dziejowych: krucjat, wiadzy
Mamelukéw, dynastii i rodéw feudalnych miedzy XV a XVIII wiekiem, odreb-
nosci poszczegdlnych wyznan, budujacych wlasne elity spoteczne. Jednak dopie-
ro, gdy wieloptaszczyznowy opis tych zjawisk natozy sie na wptywy europejskie
i recepcj¢ zachodnich idei narodu w dziewigtnastowiecznym Libanie, da sig
sformutowaé mozliwie przekonywajaca synteze dziejow libanskiego narodu i pan-
stwa narodowego. Kamal Salibi popetniat niewatpliwe btedy badawcze, a jego in-
tuicje polityczne sktanialy go do stosowania uproszczen, jednak szacunek budzi
ambitny projekt naukowy — konstruktywistyczny opis poczatkow libanskiej od-
rebnosci.

Youssef Choueiri (Choueiri 1989: 120-121), badacz zajmujacy si¢ dogi¢bna
i krytyczna analiza pism Salibiego, zwraca uwagg, ze z wielka powaga podcho-
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dzil on do planu stworzenia wicloptaszczyznowej historii Libanu, zagubionej
badzZ zaniedbanej z powodu dominujacej w pierwszej potowie XX wieku narracji
panarabskiej, w ramach ktorej dzieje regionu pojmowano przede wszystkim jako
Lhistorig Arabow™'"2. Liban fascynowat Salibiego, ktory chciat odda¢ mu histo-
ryczna sprawiedliwo$¢ przy wykorzystaniu mozliwosci wspotczesnego dyskursu
naukowego i bez uchybiania zasadom warsztatu profesjonalnego historyka, co
wydawalo si¢ do§¢ karkotomnym zadaniem.

Dzieta historyczne libanskiego protestanta odzwierciedlaja ambiwalentny cha-
rakter wspotczesnej historiografii, w ktdérej ujawnia si¢ nieusuwalne napigcie
migdzy tym, co obicktywne a subiektywne. Historyk pracuje na dwoch pozio-
mach: faktograficznym (zbiera dane i na ich podstawie ustala fakty) i analitycz-
nym (interpretuje zebrany materiat badawczy)'”®. Wihasnie przejécie do aspektu
interpretacyjnego nadaje tworczosci Salibiego dodatkowa warto$é, poniewaz po-
zwala zardwno na relacjonowanie faktow, jak i na opis glebszych proceséw histo-
rycznych, a wigc odpowiedz nie tylko na pytanie o to, co si¢ stafo, lecz takze dla-
czego i jak to sie stato. W tym wymiarze interpretacyjnym wspolczesni historycy
przekraczaja czysto apologetyczny charakter dawnych opiséw dziejow, a zarazem
popadaja w rodzaj paradoksu: wigksza interdyscyplinarno$¢ i pluralizm metod
czy hermeneutyczne podejscie do zgromadzonego materiatu sprawiaja, ze po-
szczegblne interpretacje znosza si¢ i trwaja w konflikcie. Potrzebuja wige wspar-
cia politycznego, by prawdziwie zaistnie¢ w przestrzeni publicznej, co nieustan-
nie wywoluje czesto bardzo gwattowne konflikty o interpretacje¢ historii, zwtasz-
cza najnowszej, poniewaz wlasciwie nie mozna wytyczy¢ granicy migdzy ,,histo-
rig akademicka, naukowa” a ,,pamigcia zywa” czy tez $wiadomoscia historyczna,
formujaca tozsamos¢ zbiorowa wspolnoty narodowej badz etniczne;j.

W moim przekonaniu Salibi zajmowat si¢ historia Libanu, zeby wzmocni¢
wlasne panstwo i stworzy¢ w nim prawdziwa wspolnotowos¢ i wywotaé poczucie
bycia obywatelem, a takze obali¢ mity wzmacniajace niech¢¢ migdzy libanskimi
grupami wyznaniowymi. Zaangazowany charakter wywodu sprawia, ze styl Sali-

72 Bardzo znany historyk pochodzenia maronickiego i kolejny absolwent szkot zatozonych przez
protestanckich misjonarzy w Libanie, Filib HarT (Philip K.) HittT (1886-1978) swoja syntezg histo-
rii Bliskiego Wschodu zatytutowal History of the Arabs (pierwsze wydanie: 1937, London: Mac-
millan, dziesig¢ wydan w jezyku angielskim, ttumaczenie polskie: Dzieje Arabow, 1969, Warsza-
wa: PWN). To pozycja uwazana czgsto za najwazniejsze anglojezyczne dzieto historyczne traktu-
jace o $wiecie arabskim i Arabach. Hitt1 wydal rowniez szczegétowe historie obszaru Wielkiej
Syrii (History of Syria: Including Lebanon and Palestine, 1951, London: Macmillan) i Libanu
(Lebanon In History: From The Earliest Times To The Present, 1957, London: Macmillan). Byly to
warto$ciowe dziela, jednak pod wzgledem poziomu warsztatu naukowego, roznorodnosci zrodet, a
szczegolnie ich krytycznej interpretacji trudno je poréwnaé np. ze zdecydowanie nowoczesniej-
szymi metodologicznie pracami Kamala Salibiego.

1% por. Choueiri 1989: 120.
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biego, mimo nowoczesnego instrumentarium badawczego, zwraca uwagg walo-
rami literackimi i nie nosi cech typowego wyktadu akademickiego (analogicznie
np. do twoérczoéci Normana Daviesa czy Timothy’ego Snydera), cho¢ libaniski hi-
storyk funkcjonuje niekiedy w odbiorze spotecznym jako ,tworca kontrowersyj-
ny”, co wynika tez z licznych uproszczen i sprawiajacych wrazenie wynikajacych
z oportunizmu zmian pogladow politycznych autora.

Przyktady niezbyt dobrze uargumentowanych tez mozna znalez¢ chocby we
wczesnych tekstach Salibiego, prezentujacych nadmiernie optymistyczny wizeru-
nek wspolnoty libanskiej. Wydaje sig, ze autor zamierzal pogodzi¢ szacunek dla
rozpowszechnionych wéréod Maronitow mitéw i1 popularnych opiséw Libanu (np.
»pomost migdzy Wschodem i Zachodem”, ,,schronienie dla uciekinieréw i przesla-
dowanych”, ,republika kupcow”) z ich bardziej realistyczna, umocowana w fak-
tach analiza. W praktyce utrudnialo to ubdstwo zrédet odnoszacych si¢ do $re-
dniowiecznej i pozniejszej historii tych obszaréw. Salibi zmierzat jednak do uza-
sadnienia pogladu o bardzo dlugiej, tradycyjnej wrecz odrebnosci ziem Libanu od
zwiazanych z nimi politycznie innych terytoriow Wielkiej Syrii*™®. Podobne kon-
trowersje wzbudzal watek interpretacji rzadow Fahra ad-Dina II (1572-1635),
wladcy wywodzacego si¢ z Druzéw zamieszkujacych masyw gorski Libanu, wy-

174 Por. Choueiri 1989: 128-130 i 160-161. Przyktadem argumentu uzasadniajacego te tezg Sali-
biego byto postrzeganie rzadéw Buhturydow (lennikow Mamelukow) w XIII-XIV wieku jako wiha-
dzy spajajacej Bejrut i potudniowa czg$¢ Libanu w oddzielny, autonomiczny region. Zdaniem Sali-
biego model gospodarki rolnej nazywany ,,dziedzicznym feudalizmem” (a hereditary feudal sys-
tem) odrozniat obszary buhturydzkie od pozostatych ziem Wielkiej Syrii i stanowit zaczyn auto-
nomii prowadzacej najpierw do powstania bardziej niezaleznych panstw Ma‘nidow i Hazinow, a
wreszcie w XIX wieku do utworzenia mutasarrifiyyi Gabal Lubnan pod auspicjami pafstw za-
chodnich. To bardzo ciekawy i poruszajacy wyobraznig poglad, ale opiera sig na stabych przestan-
kach, jako ze cata konstrukcje teoretyczna, wylozona przez historyka w artykule The Buhturids of
the Garb. Mediaeval Lords of Beirut and of Southern Lebanon, ‘Arabica’, vol. VIII, 1961, s. 74—
97), uzasadnialo jedno zdanie zaczerpnigte z kroniki Saliha Ibn Yahyi z pierwszej polowy XV
wieku (7Tarth Bayriit wa ahbar al-umara’ al-bubturiyyin min bant dl-garb, wydanej w roku 1927),
pochodzace z listu emira buhturydzkiego Nasira ad-Dina &l-Husayna do mameluckiego
gubernatora Damaszku, zapisane zreszta niezbyt poprawna fraza arabska: wa galib igta ‘ihim al-
ladt yahdumii ‘alayha amlakuhum dt-tabita bi as-Sart‘a as-sarif. Kamal Salibi opisowo przettuma-
czyt ten fragment jako ,,wigksza czgs§¢ ich igta’ byla legalna wlasnoscia prywatng uznawana w ra-
mach Sari‘atu”, co sugeruje panowanie nad wigkszymi obszarami otaczajacymi przyszla stoliceg
Libanu. Youssef Choueiri (Choueiri 1989: 129) przetozyt jednak to zdanie zdecydowanie ostroz-
niej: ,,wiekszo$¢ ich dziedzicznych posiadtosci (mulk, amlak) jest usytuowanych w igta’, na terenie
ktorych stuza”. Krytyk pism Salibiego przekonywajaco udowadnia, ze powyzszy dos¢ tajemniczy
zapis nie oznacza autonomii konkretnego obszaru, lecz po prostu przyznanie przez Mamelukow
Buhturydom mieszkan juz przez nich zajmowanych i otaczajacych je sadow. Ten styl sprawowania
wiladzy, czyli wprowadzanie dziedzicznych igta’ i przyjmowanie lokalnych zwyczajow przy two-
rzeniu systemu wiasnosci ziemi, nie ograniczat sig, jak zreszta przyznat to sam Kamal Salibi, wy-
tacznie do potudniowego Libanu, lecz cechowat wybrane tereny catej Wielkiej Syrii, np. obszary
zdominowane przez Druzow.
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bitnego przedstawiciela dynastii Ma‘n. O$wiecone rzady tego emira (otrzymat ten
tytut z racji uznawania przez imperium osmanskie praw jego rodu do zarzadzania
przydzielonymi obszarami) opieraly si¢ na sojuszu Druzow z Maronitami, ktory
umozliwil objecie scentralizowana witadza duzej czesci terytorium Gabal Lubnan.
Popularna tradycja podaje, ze wladca wyrastal w atmosferze szacunku wobec
chrzescijan, edukowany i przygotowywany do peinienia funkcji publicznych
przez przedstawicieli rodu Hazin'”®, odgrywajacego role przywodcza we wspol-
nocie maronickiej. Wydaje si¢ jednak, ze Kamal Salibi podczas analizowania zto-
zonych kolei zycia emira, podazat raczej droga zwolennika okreslonej wizji poli-
tyki historycznej — Fahr ad-Din II byt bowiem idealnym kandydatem na bohatera
narodowego, postacia, na ktorej dorobku mozna budowac panteon libanski i kanon
historyczny mozliwy do zaakceptowania zardwno przez Maronitow czy Druzow,
jak i sunnitow. Jednoczesnie wiadca ten uosabiat ide¢ pogranicza kulturowego,
choéby przez wymuszony pobyt na dworze Medyceuszy we Wloszech. Juz w XIX
wieku rozpowszechnit si¢ mit ,,0jca narodu libanskiego”, jednoczacego w XVI
wieku duzg czg$¢ terytorium Owczesnej mutasarrifiyyi (maronickie i druzyjskie
regiony masywu gorskiego Libanu, otaczajace je odcinki wybrzeza i dolina Al-
Biqa‘), a takze pdzniejszego mandatu i panstwa libanskiego; stanowito to bardzo
dobre usprawiedliwienie dla programu budowania panstwa narodowego, za pod-
stawowe wyrdzniki ktorego mozna uznaé okreSlone terytorium i granice. Skoro
mit wybitnego wladcy z dynastii Ma‘n przerodzit si¢ w silg integrujaca Liban-
czykow w XX wieku, to zrozumiata wydaje si¢ postawa historyka, ktory akceptu-
je, wprawdzie z umiarkowana zyczliwo$cia, mitotworcze mySlenie dziewigtna-
stowiecznych interpretatoréw dziatalnosci Fahra. Nic nie wskazuje bowiem, by
r6znit si¢ on czyms$ szczegdlnym od innych wodzow plemiennych i naczelnikow
uznawanych przez wladze osmanskie. Byt bardzo zr¢cznym przywddca, probuja-
cym wykorzysta¢ stabos¢ i ulegtos¢ Porty Osmanskiej w danych momentach (co
zreszta doprowadzito do jego tragicznego konca w roku 1635, kiedy to przedsta-
wiciele sultana skazali Fahra na $mier¢). Wydaje si¢ jednak mato prawdopodob-
ne, by miat generalny projekt polityczny zapowiadajacy autonomig Libanu, a jego
przyjazn z rodami maronickimi sprawia wrazenie sojuszu czysto taktycznego''.

' Historia pozytywnych kontaktow Fahra Drugiego z Maronitami moze byé tradycja wymyslona
na potrzeby polityczne w XIX wieku, mitem politycznym uzasadniajacym stanowisko elit maro-
nickich. Do takiego stanowiska zdaje si¢ tez sktania¢ Kamala Salibi w p6zniejszym okresie swojej
tworczosci, np. w artykule Fahr ad-Din wa al-fikra dal-lubnaniyya, opublikowanym w tomie 4b ‘ad
al-qawmiyya dl-lubnaniyya (Ganiya 1970).

176 Sayh Ahmad Ibn Muhammad il-Halidi ds-Safadi (zmarty w roku 1625) w swojej biografii Fahra
ad-Dina II zaprezentowat zupeknie inny obraz wladcy niz dziewigtnastowieczni historycy maronic-
cy. W tym dziele (wydanym w roku 1936 i roku 1969 w Bejrucie pod nazwa Lubnan fi ‘ahd al-
amir Fahr ad-Din at-Tani, pod redakcja m.in. znanego historyka Asada Rustuma) emir zostat uka-
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Nie zmienia to faktu, ze — jak pisze Youssef Choueiri (Choueiri 1989: 135) — w nar-
racjach dotyczacych historii narodéw mit i rzeczywisto$¢ to czgsto dwie strony
medalu. Sfera mityczna wydaje si¢ absolutnie niezbedna, by uzasadnia¢ zmienna
terazniejszo$¢ i dawac¢ cztonkom wspolnoty wzorce do nasladowania.

Salibi zastynat jako badacz dziejow Libanu (w obecnych granicach) od staro-

zytno$ci do czasdw najnowszych, zawsze jednak ukrytym celem jego tekstow by-
fo wplywanie na terazniejszos$¢ i przyszto$é. Niekiedy w otwarty sposoéb komen-
towal tez biezace wydarzenia polityczne, utrzymujac przy tym, ze historyk ma
prawo zmienia¢ swoje wczesniejsze hipotezy pod wptywem odkrywania dodatko-
wych zrdédet i nieustannie krytycznego stosunku do wlasnych tez. Za przyktad waz-
nego tekstu Salibiego na tematy biezace moze postuzyc¢ jego stosunkowo mato zna-
ny esej (Salibi 1985), stanowiacy zarazem zapis wyktadu wygloszonego w lutym
1985 roku na uniwersytecie Georgetown. Zawarte tu tezy obrazuja poruszenie hi-
storyka tragicznymi wydarzeniami wojny domowej i zarazem pokazuja dystans
badacza wobec optymizmu prezentowanego w jego tekstach z lat pie¢dziesiatych
i sze$¢dziesiatych. Taka krytyczna postawa sprawia, ze wzmiankowany esej jest
zaskakujaco aktualny réwniez w kontekScie chwiejnego pokoju, utrzymujacego
si¢ po ukladzie z At-Ta’if (1989) i ,,rewolucji cedrowej” w roku 2005. Historyk
libanski stara si¢ dotrze¢ do glebszych przyczyn wojny domowej oraz gwattow-
nych konfliktow rozdzierajacych Liban i dochodzi do przekonania, juz zreszta
wczesniej sygnalizowanego w tej rozprawie, ze u podtoza tych dramatycznych
wydarzen lezy gleboki konflikt dwoch perspektyw czy tez dyskurséw, ktore na-
zywa opowiesciami zachodniej i wschodniej strony (East Side Story, West Side
Story). Ich nazwa wywodzi si¢ od podziatu Bejrutu na dwie cz¢sci podczas wojny
domowej w latach osiemdziesiatych: wschodnia cz¢§¢ stolicy znalazta si¢ pod
niepodzielna wtadza milicji chrzescijanskich, zachodnia za$ — pod kontrola ugru-
powan muzulmanskich i propalestynskich. Wedlug Kamala Salibiego (Salibi
1985: 1-3, 5-6) w nastepujacy sposdb mozna zrekonstruowac ,,wschodnia narra-
cje’:
1. Po uktadzie w Kairze (w roku 1969), legitymizujacym obecnos¢ ,,ruchu
oporu” w Libanie, Palestyiczycy utworzyli ,,panstwo w panstwie” i uniemozliwi-
li demokracji libanskiej normalng egzystencjg. Kryzys panstwa narodowego oraz
przywodztwa maronickiego czynit sytuacje niezno$na, milicje chrzescijanskie na
czele z Falangami dziataly wigc w samoobronie i w imi¢ niepodlegltosci Libanu.

zany jako gieboko wierzacy sunnita, wspierajacy budowg meczetow, a takze silny wodz w stuzbie
imperium osmanskiego, ktory nierzadko stosowat bardzo okrutne metody walki. Zwiazki wiadcy z
Maronitami oméwiono bardzo zdawkowo. Zrédto to zawiera zapewne bardzo wiele niedoskonato-
$ci, rzuca jednak nowe §wiatto na dydaktyczne wizje roli wladcy w historii Libanu, tak popularne
w XIX i XX wieku.
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2. Muzutmanie libanscy okazali si¢ skrajnie niclojalni wobec macierzystego
panstwa i weszli w konszachty z frakcjami palestynskimi, by zdoby¢ wtadzg i o-
graniczy¢ znaczenie chrzescijan.

3. Muzulmanie udowodnili zatem, ze nie mozna obdarza¢ ich zaufaniem, gdyz
nie uznaja tozsamosci libanskiej za podstawowgq i przyjmuja postawe skrajnie an-
typatriotyczna.

4. Chrzescijanie stali si¢ bezbronni w sytuacji wzmocnienia nastrojow pana-
rabskich i braku szczerych sojusznikow na Zachodzie. W tak dramatycznej sytu-
acji ,,prawdziwym, patriotycznym Libaficzykom™’" nie pozostato nic poza fi-
zyczng obrona swojej egzystencji, nawet w sojuszu z ,,diablem” (jak do roku
1982, a takze pozniej, chrzescijanie okreslali Izrael'’®). Chrzescijan sprzeciwiaja-
cych sig streszczonym tu pogladom nazwano oportunistami lub zdrajcami. Warto
zauwazy¢, ze podobne rozumowanie — tj. uznawanie wlasnych aktow agresji za
zawsze usprawiedliwione przejawy samoobrony — cechuje dzi§ ideologiczne
przeciwienstwo i najwigkszych wrogdéw Falang i Sit Libanskich, czyli szyickie
ugrupowanie Hizb Allah.

" Ten slogan przypomina upowszechniane przez polska prawice narodowo-katolicka lat trzydzie-
stych XX wieku (np. w publicystyce Jana Mosdorfa) wzorce ,,Polaka-katolika” czy prawdziwego
Polaka w ra-mach programu ideowego ,,nacjonalizmu katolickiego”. Radykalni przywodcy milicji
maronickich mogliby zapewne uznaé za wtasne motto nast¢pujacy fragment z manifestu ideowego
Mosdorfa: ,Jestesmy fanatykami — tylko fanatycy umieja dokona¢ wielkich rzeczy. Nienawidzimy
kompromisu: jest to nie tylko cecha mtodosci naszej, ale ducha czaséw, w ktorych zyjemy. Kto
walczy o swe lub cudze interesy, ten zawsze sklonny jest do rozsgdnego [wyr6znienie — J.M.]
kompromisu, bo kalkulacja poucza go, ze lepszy wrobel w garsci, niz gotab na dachu. Kto walczy
0 czysto abstrakcyjne teorie, ten rowniez dla $wigtego spokoju, gotow jest ustapi¢. Ale kto walczy
o warto$ci moralne, ten gotow jest bez wzglgdu na wysoko$¢ ofiar, niszczy¢ przeszkody stojace na
drodze” (Mosdorf 2005: 167). Podobnie jak w przypadku ideologii libanskich Falang, poglady
przywodcy miodego pokolenia polskich ,nacjonalistow katolickich” prowadzity do zawgzania
wspolnoty narodowej i wypychania z niej jednostek i grup o przekonaniach i pochodzeniu innych
niz uznawane za wiasciwe.

178 sami Gumayyil, sekretarz Falang, przedstawiciel mtodszego pokolenia dziataczy chrzescijanskich,
nawiazal do tej frazeologii w wypowiedzi cytowanej przez dziennik An-Nahdar [on-line] http:
/lwww.naharnet.com/domino/tn/ArabicNewsDesk.nsf/getstory?openform&56 A90D2DB51CDDAS5C2
257798003013E4 [dostgp: 8 wrzesnia 2010 r.]. Miody przywodca partii Al-Kata’ib uzasadnia wspotprace
Falang z Izraelem w czasie wojny domowej nastgpujacymi stowami: ,,Kiedy armia syryjska i palestynscy
uzbrojeni bandyci byli po jednej stronie barykady, a [chrze$cijanski — dop. M.M.] ruch oporu po drugiej,
masakry byly popetiane w chrzescijanskich wioskach, i nikt nie mogl obwinia¢ nas za wzigcie broni od
diabla, a miata ona shuzy¢ naszej samoobronie. Sytuacja ta skoficzyta si¢ w 1990 r. wraz z zakonczeniem
libanskiej wojny domowej” (wa ‘indama kana al-gays das-siri wa al-filastint kulluhum fi ganib wa al-
muqawama li-wahdiha fi makan ahir wa al-magazir kanat tartakibu bi-haqq qurd masithiyya, fa-la
ahad yalimund innand ahadna ds-silah min as-saytan li-ad-difa‘ ‘an anfasind wa hada al-mawdii‘
intahd sanatan 1990 ‘inda intiha’ al-harb al-lubnaniyya).
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5. Bojowki chrzescijanskie zaprowadzity porzadek w podlegltych sobie regio-
nach kraju i dzielnicach Bejrutu, czym daty przyktad pograzonym w chaosie i de-
generacji obszarom kontrolowanym przez muzulmanéw.

6. Gdyby nie perfidna postawa sunnitéw i coraz bardziej aroganckie zadania
Druzéw i szyitow, udatoby si¢ wykorzysta¢ sytuacjg w Libanie po inwazji Izraela
do zaprowadzenia pokojul.

7. Zamordowanie prezydenta Basira Gumayyila w roku 1982 i masakry dru-
zyjskie w regionie Suf oddality perspektywe zazegnania konfliktu i spowodowa-
ly, ze chrze$cijanie znow musieli przystapi¢ do samoobrony.

W odpowiedzi na ten tok rozumowania powstata ,,opowie$¢ zachodniej stro-
ny”, oparta na zupetnie odmiennych przestankach, ktore rowniez relacjonujg za
Kamalem Salibim (Salibi 1985: 3—4 i 6-8).

1. Liban do roku 1975 byt jednoscia, krajem silnym, stabilnym, a sytuacje t¢
bezpowrotnie zniszczyly w roku 1975 zbrodnicze dziatania Falang. Chrze$cijanie
mogli czu¢ si¢ zagrozeni rosnacg rola Palestynczykow, ale to nie usprawiedliwia
masakr popetlianych na muzulmanskiej ludnosci cywilnej Libanu (np. ,,Czarna
Sobota”, 6 grudnia 1975 roku).

2. Muzutmanie przyczynili si¢ do wybuchu wojny, ale to Maronici podpisali
w roku 1969 wspomniane porozumienie w Kairze i przez wiele lat tolerowali
obecnos¢ Palestynczykéw w Libanie i wykorzystywali ich organizacje do wta-
snych celow.

3. Maronici zamienili konflikt libanski w wojng domowa, przerazajacy spor
wyznaniowy, klanowy, rodzinny, a muzutmanow traktowali jak odcztowieczone-
go wroga.

4. Elity chrze$cijanskie naduzywaty argumentu o niepodleglosci Libanu, a jed-
nocze$nie ukrywaty fakt, ze w rzeczywistosci to one zachgcity zaréwno Syrig, jak
i 1zrael do okupacji kraju.

5. Muzulmanie przejawiali ch¢¢ wspolpracy i pojednania z przywodcami ma-
ronickimi z rodu Gumayyiléw, ale ta wyciagnieta do zgody reka zostata odrzuco-
na.

6. Grupy muzutmanskie nie chca zniszczenia suwerennosci kraju, pragna jednak
zharmonizowania tozsamosci libanskiej z szersza przynalezno$cia arabska i nhie-
opierania poczucia odrgbno$ci politycznej na obojgtnosci wobec spraw otaczaja-
cych panstw arabskich i walki Palestynczykow o samostanowienie.

Salibi pokazuje wigc dwa silnie skontrastowane $wiatopoglady, oparte na wza-
jemnym odrzuceniu i negatywnym obrazowaniu oponenta. Mozna zauwazy¢, ze na
poczatku XXI wieku wszystkie wazne elementy narracji ,,zachodnich i wschod-
nich” pozostaja czynnikami polaryzujacymi Libanczykow, przy czym roznica po-
lega na tym, ze wigksza liczba chrzescijan przychyla si¢ do przekonan wyraza-
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nych w ,,opowiesci zachodniej strony”. Badacz historii Libanu podkreslal, ze oba
$wiatopoglady zawieraja wiele elementéw prawdziwych, ale wykorzystuja bardzo
agresywna i wykluczajaca retoryke — sasiad innego wyznania zamienia si¢ w tym
kontekscie w demonizowanego wroga. Pogodzenie obu szczegdélowo opisanych
narracji stanowi wielki dylemat, ktoéry zajmowat praktycznie wszystkich wybit-
nych myslicieli libafiskich przywotanych w tym rozdziale. Zdaniem Kamala Sali-
biego powaga sytuacji wymaga rewizji utartych pogladéw i samokrytyki wszyst-
kich grup etniczno-wyznaniowych, co historyk nazywa metaforycznie wyzwala-
jacym ,skokiem w nieznane” (Salibi 1985: 10). T¢ nieco utopijna my$l mozna
skonkretyzowa¢ przez stwierdzenie, ze autor formutuje postulat rzeczywistej
koncyliacji, wspolpracy i wzajemnego poznania miedzy grupami, ktore mimo bli-
skiego sasiedztwa geograficznego czgsto przejawiaja mentalno$é getta i bardzo
mato wiedza o sasiadach. Tego typu proces pojednania (niezaleznie od tego, jak
czgsto si¢ je proponuje jako hasto polityczne) jest jednak w warunkach libanskich
niezmiernie trudny i nie wiadomo, czy kiedykolwiek da si¢ go przeprowadzi¢. Nie
polega on bowiem na zawarciu porozumienia przez przywodcOw wspolnot i zna-
mienitych rodoéw, dzielacych migdzy siebie strefy wplywow, lecz na pogodzeniu
opisanych sprzecznosci i paradoksow. Liban niezalezny, suwerenny, arabski, ale
otwarty na obywateli dystansujacych si¢ od ideologii panarabskiej, ktory muzut-
manie i chrze$cijanie uznaja za swoja ojczyzne — taki ambitny projekt wymaga
spetnienia wielu warunkoéw: stabilnej sytuacji politycznej, zyczliwosci sasiadow,
braku wojen i konfliktéw regionalnych, a przede wszystkim wysitku kulturowego
i zmian w systemie edukacji, ktore pozwola np. na stworzenie programéw na-
uczania jednej historii Libanu, uwzgledniajacej poglady historyczne wszystkich
wspolnot etniczno-wyznaniowych. Elity maronickie musza zrozumie¢ i przemy-
$le¢ muzutmanska krytyke systemu konfesyjnego i poczucie niedocenienia, mu-
zulmanie za$ podej$¢ z szacunkiem do przejawianych przez chrzescijan obaw
przed zagtada ich wspodlnot na Bliskim Wschodzie.

Synteza historii Libanu w ujgciu Kamala Salibiego ostatecznie zaowocowata
wigc ambitnym projektem libanskiej przysztosci. Otwartym pytaniem pozostaje,
jak wiele z tego do$¢ utopijnego ideatu mozna przeszczepi¢ do rzeczywistosci.

5.5. Postawy elit maronickich na poczatku XXI wieku.

Pamiec i upamietnianie

Dotychczasowe rozwazania nakreslaty sposoby myslenia dawnych maronic-
kich elit intelektualnych i duchowych. Istotne pytanie brzmi: jak przedstawione
poglady na genezg grupy i ksztalt narodu libanskiego oddzialuja na rzeczywisto$¢
w chwili obecnej? Horyzonty wyobrazni symbolicznej pozostaty w duzej mierze
niezmienne. Opieraja si¢ one na zwiazkach miedzy elita polityczng i koscielna,
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poczuciu odrgbnosci i zwartosci wlasnej wspolnoty. Zmianie ulegt kontekst poli-
tyczny — Liban zdecydowanie definiuje si¢ jako kraj arabski, a wptywy Syrii,
Egiptu i Arabii Saudyjskiej ksztattuja tad polityczny. System ,,demokracji konfe-
syjnej” — mimo zmian wspomnianych w podrozdziale 5.1.4. — nadal jednak funk-
cjonowat.

Zmiany polityczne, spoteczne i ideowe wsréd Maronitow naktadaja si¢ na
ogo6lna sytuacje ,.kryzysu historii”, ktora opisat Pierre Nora w znanym eseju Czas
pamieci (2001). Przywolywany juz wcze$niej historyk nakreslil proces przejscia
od ,$wiadomosci historycznej do $wiadomosci memorialnej” na przyktadzie
Francji, (Nora 2001: 37). Zjawisko to spowodowaty konkretne czynniki*’®. Byty
to wydarzenia inne niz w przypadku rzeczywistosci libanskiej, jednak terminolo-
gi¢ Nora mozna adekwatnie zastosowaé¢ do opisu sytuacji libanskich chrzescijan.
Scharakteryzowane wyzej zmiany zaowocowaty bowiem triumfem pamigci nad hi-
storig i uformowaniem silnej idei ,,pamigci narodowej” czy tez ,,zbiorowej”. W na-
wiazaniu do rozwazan o podejsciu historycznym Kamala Salibiego (patrz: pod-
rozdzial 5.4.2.) mozna podkresli¢, ze epoka ponowoczesna odwrdcita dotychczaso-
we kanony: historia stata si¢ subiektywna i indywidualna, pamig¢ natomiast od
wlasnos$ci jednostkowej przeszta do cechy wspolnoty. Historyk przestat petnié
funkcj¢ depozytariusza i interpretatora Historii przez duze H, a zaczat — jed-
nego z wielu jej ,,producentow” (Nora 2001: 45). Dzieli obecnie tg rolg z polityka-
mi, sedziami i prawodawcami, a takze bezposrednimi $wiadkami historii oraz mass
mediami, co prowadzi do demokratyzacji historii, ale zarazem jej niebezpiecznego
umasowienia, uproszczenia i rozmydlenia w gaszczu przeciwnych interpretacji.

Przypadek maronicki wydaje si¢ w tym konteks$cie niezwykle interesujacy,
ilustruje bowiem rzadka sytuacjg, w ktorej mniejszosciowa wspdlnota religijno-
etniczna staje si¢ grupa dominujaca, by pozniej powrdci¢ do walki o swoj status
mniejszo$ci. Wspotezesne ,,przyspieszenie historii”*®* dotkneto tez chrzescijan na
Bliskim Wschodzie i wymusito na nich dostosowanie si¢ do nowych warunkow.
Historia nie stanowi juz budzacego zaufanie punktu odniesienia dla wspolczesno-
$ci, a w sytuacji, gdy jej dominujacym aspektem wydaje si¢ dzi$ niestatos$¢ i nie-
pewno$¢, przelotny moment terazniejszosci przestat stabilnie spajac¢ przesztosc
z przysztoscia. To, co stanie si¢ w przysziosci, budzi groze swoja nieprzewidy-
walno$cia, poniewaz nastapito rozerwanie linearno$ci dziejow, ciaglosci procesu
historycznego. Jedynego ratunku moze upatrywa¢ w zwrocie ku ,,pamigci zbio-
rowej”, poniewaz wysitek ,,upamigtniania” pozwala odnalez¢ zakorzenienie w hi-

' pierre Nora (Nora 2001: 38—39) wymienit wéréd nich kryzys gospodarczy i ostabienie chtop-
stwa, $mier¢ przywodcy kraju Charlesa de Gaulle’a i przejscie do ery postgaullistowskiej, a takze
intelektualna i polityczna klgske marksizmu.

180 pierre Nora (Nora 2001: 39) postuzyt sig tu terminem stworzonym przez Daniela Halzvy.
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storii. Jak pisze Pierre Nora, chociaz ,,jestesmy odcigci od historii” i nie znamy
jej sensu czy konca, to ciazy na nas swoisty ,,obowiazek pamieci”, czyli ,,naboz-
nego gromadzenia, w sposOb trochg niezréznicowany, wszystkich widzialnych
sladow 1 wszystkich materialnych znakéw, ktore zaswiadcza (by¢ moze), czym
jeste$my lub czym si¢ okazemy” (Nora 2001: 40-41). Przeszto$¢ stala si¢ wigc
obszarem tajemniczym, niezwykle trudnym do odzyskania. Pozostato tylko chro-
nienie dost¢pnych $ladow historycznych, a takze ,,praca rekonstrukcji dokumen-
talnej, archiwalnej, pomnikowej”'®", ktéra moze doprowadzi¢ do wzmocnienia
tozsamosci narodowej. Ten wysitek upamietniania czy tez odtwarzania'® dziejow
nie nalezy juz jednak do porzadku historii, lecz do skonstruowanej pamigci zbio-
rowej. Dochodzi do symbolicznej zamiany rol migdzy ,,pamigcia” i ,,historia”, co
moze prowadzi¢ do groznych skutkéw. Innymi stowy — ,pamigé zbiorowa”
przejmuje rolg oficjalnej wersji dziejow narodowych.

Wspolczesna grupa maronicka tez wydaje si¢ reprezentatywna dla opisanych
proceséw spotecznych, o czym zaswiadczajq roznego typu teksty tworzone przez
wybitnych przedstawicieli wspdlnoty. Badacz opisywanych fenomenéw wspot-
czesnosci z koniecznoéci analizuje przede wszystkim rozne teksty dorazne (poli-
tyczne, publicystyczne), a takze uwaznie obserwuje zjawiska publiczne zwiazane
z historia. Badacz spolecznosci maronickiej i tekstow kultury przez nia tworzo-
nych i do niej sie odnoszacych moze wysnu¢ wniosek, ze znajduje si¢ ona w 0k-
resie bardzo silnego manifestowania tozsamo$ci opartej na pamigci zbiorowe;.
Wedtug aparatu pojeciowego Nora (Nora 2001: 43) mozna stwierdzi¢, ze Maro-
nici zyja w ,,erze upamigtnien”, a ich grupowa pami¢¢ ma charakter bardzo gora-
cy, zywy. Wewnatrz grupy trwa tez gwattowna walka o to, czyja wyktadnia histo-
rii bedzie oficjalna, nickontestowana forma pamigci zbiorowe;.

Przyktadem takiego konfliktu byly np. obchody tysiac szes¢setnej rocznicy
$mierci §w. Martna (Mar Marin, patrz: podrozdziat 5.1.) w roku 2010, ktore od-
byty si¢ w dwoch miejscach i przybraty konkurencyjny charakter. Wydaje sig, ze
wigksze znaczenie niz wymiar religijny uroczystosci miato przekazanie pogladow
arabskim. Oficjalne obchody, popierane przez Patriarchat Maronicki w Bkirki,
miaty miejsce 8 lutego 2010 roku w kosSciele sw. Jerzego w Bejrucie. Liturgie
poprowadzil 6wczesny patriarcha Nasr Allaha Sufayra, ktory w stowie pasterskim

181 por, Nora 2001: 40.

182 prezentowana teza wyjasnia tez przyczyny niezwyklej popularnosci plenerowych rekonstrukcji
waznych wydarzen historycznych. W polskich warunkach momentami definiujacymi tozsamosé¢
narodowa i wymagajacymi upamigtniania sa np. bitwa pod Grunwaldem, wybuch Powstania War-
szawskiego, poczatek stanu wojennego czy masakra polskiej kadry oficerskiej w Katyniu, Miedno-
je, Charkowie i innych miejscach (wzorzec rekonstrukcji tej tragedii stworzyt Andrzej Wajda w
filmie fabularnym Katyr z roku 2007).
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potozyt nacisk na znaczenie niepodlegtosci Libanu i podkreslit, ze Kosciot maro-
nicki zawsze zaswiadczal swoja postawa o niezwykle istotnej roli koegzystencji
narodowej migdzy chrzeScijanami i muzulmanami (yashadu laha Allah bi-qiyam
al-‘ays al-mustarak bayna al-masihiyyin wa al-muslimin wa la sivama fi ard Lub-
nan)'®. Rownoczesnie odbyta si¢ jednak druga uroczystosé w kosciele w Brad, na
przedmiesciach Aleppo, a wigc na terytorium Syrii. Ta msza zgromadzila takie
osobisto$ci maronickie jak Misal ‘Awn, Sulayman Farangiyya (patrz: podrozdziat
5.1.4)) czy Amil Lahid, byty prezydent Libanu w okresie dominacji syryjskie;j.
Przywddcy polityczni w $wiatyni syryjskiej podkreslali, ze dotarli do autentycz-
nego miejsca pobytu i $§mierci §w. Martina. U podstaw wyboru miejsca uroczy-
stosci nie lezaly jednak fascynacje archeologia czy teologia, ale inna wizja poli-
tyki historycznej i brutalna walka o uksztaltowanie pozadanej wersji pamigci
zbiorowej. Posta¢ §w. Martina, patrona i zalozyciela wspolnoty, wyrwano z kon-
tekstu historycznego i wpisano w kontekst dwdch narracji: oficjalna liturgia Pa-
triarchatu Maronickiego, sprawowana w Bejrucie, kladta nacisk na uniwersalny,
zatem tez zyczliwy Zachodowi charakter spuscizny po $wigtym, a takze na $ciste
powiazanie, wrecz zjednoczenie wspolnoty maronickiej z narodowa tozsamos$cia
libanska.

Uroczysta msza $wigta w Brad wiazala si¢ z diametralnie innym przestaniem.
Trafnie przekazat je bliski wspotpracownik Misala ‘Awna, poset Nabil Niqila,
ktéry nie ukrywat, ze syryjskie wydarzenie $ciSle wiaze si¢ ze wspominanym
przez Nora ,,obowiazkiem pamigci”:

Cel podrézy do Syrii dla uczczenia $wigta Mar Marun stanowito ozywienie pamig-
Ci (tansit ad-dakira) — a szczegdlnie pamigci chrzescijan — o tym, ze sa synami Orientu
(awlad as-3arg), a nie przybyszami do $§wiata arabskiego (wa laysi dahala’ ‘alayhi).
Chcieli$my tez przypomnie¢ Zachodowi, ze jestesmy z krwi i kosci przedstawicielami
ludow Wschodu arabskiego (annana min asas as-su ‘b as-Sarqiyya) i nie nalezy nas
uznawa¢ za produkt uboczny wypraw krzyzowych (lasna min baqaya al-gazawat as-

salibiyyin)'®.

Stanowisko to manifestuje podejscie odmienne od opisanego wcze$niej na-
stawienia elit duchowienstwa maronickiego. Najwazniejsze wydaje sig tu wyka-
zanie solidarnos$ci ze spoteczenstwami arabskimi i1 szerzej rozumianym §wiatem
muzutmanskim. Z braku rozréznienia migdzy Maronitami syryjskimi i libanski-
mi, ktorzy tworza jedna wspolnotg, wynika pochwata niepodlegloéci Libanu, ale

18 Cyt. za: [on-line] http://www.naharnet.com/domino/tn/arabicNewsDesk.nsf/getstory?openform
&571AED8 ED80D176DC22576C50020FC64 [dostep: 9 lutego 2010 r.].

8 Cyt. za [on-line]: http://www.naharnet.com/domino/tn/arabicNewsDesk.nsf/Lebanon/ 8C992B21E42B349
CC22576C70062C522?0penDocument [dostep: 11 lutego 2010 r.].


http://www.naharnet.com/domino/tn/arabicNewsDesk.nsf/getstory?openform&571AED8%20ED80D176DC22576C50020FC64
http://www.naharnet.com/domino/tn/arabicNewsDesk.nsf/getstory?openform&571AED8%20ED80D176DC22576C50020FC64
http://www.naharnet.com/domino/tn/arabicNewsDesk.nsf/Lebanon/%208C992B21E42B349%20CC22576C70062C522?OpenDocument
http://www.naharnet.com/domino/tn/arabicNewsDesk.nsf/Lebanon/%208C992B21E42B349%20CC22576C70062C522?OpenDocument
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tylko wowczas, gdy cele tego kraju pokrywaja sig z polityka Syrii. Przedstawione
wyzej podejscie nie tylko wykazuje szacunek wobec najblizszego sasiada, lecz tak-
ze dazy do przyjazni i sojuszu z Iranem, co jest skutkiem wspotpracy czgsci grup
maronickich z ugrupowaniami szyickimi — Hezbollahem i partia Amal. W konse-
kwencji, nawet jesli te partie (czyli Wolny Ruch Patriotyczny, Brygady Mardaic-
kie i inne mniejsze ugrupowania) oficjalnie afirmuja tozsamo$¢ libanska, robia to
z radykalnie innych pobudek i wiaza z nia zupetnie inne tresci niz wigkszo$¢ du-
chowienstwa i bardziej tradycyjnych sil maronickich.

Opisane stanowisko, okres§lane tez jako orientacja prosyryjska, gwattownie
skrytykowal Samir Ga‘ga‘, dawny przywoédca milicji zbrojnych z okresu wojny
domowej. Przywodca Sit Libanskich uznat postawe ulegtosci wobec Syrii i Iranu
za ,nienaturalne zaprzeczenie podstaw polityki historycznej chrzescijan w Liba-
nie” (tahaluf magayir li at-tabi‘a wa didda mabadi’ niqgat irtikaz as-siyasa at-
tarthiyya li al-masthiyyin fi Lubnan)'™®. Ten argument historyczny stuzy wyeks-
plikowaniu bardzo silnego przekonania, ze chrze$cijanie maroniccy to ,bitny
lud”, ktory z pokolenia na pokolenie przenosi wrodzong niechg¢ do poddawania
si¢ opresji (5a ‘b mugawim la yastaslimu bi-tabi ‘atihi)**®. W podtekscie zawarte
jest tu poczucie wyzszosci wobec innych wspolnot i przekonanie o przywodczym
charakterze Maronitow.

W kregach chrzescijanskich zwraca uwage radykalizacja mtodego pokolenia
dziataczy pohtycznych bazujaca na pogladach przypominajacych powyzsze tezy
Samira Ga‘gy‘. Do wyrazicieli tych nastrOJow zalicza si¢ Sami Gumayyil (uro-
dzony w roku 1980), syn Amina Pierre’a Gumayyila, wieloletniego przywoédcy
ruchu falangistowskiego, i bratanek Basira Gumayyila. Swiatopoglad przedstawi-
ciela najmtodszej linii stawnego rodu, niepamigtajacego zreszta najwiekszych
zbrodni wojny domowej, opiera si¢ na apologii przesztosci i przekonaniu, ze Ma-
ronici walczyli wylacznie w obronie wtasnej, zmuszeni do tego przez wrogow. Jesli
dla starszych pokolen falangistow symboliczne centrum organizujace wizjg §wiata
stanowit niepodlegty Liban, chroniacy chrzescijan, to Sami Gumayyil i podobni mu
aktywisci koncentruja si¢ wytacznie na losie wspdlnot chrzescijanskich i jak naj-
silniejszym ich oddzieleniu od muzutmanskich sasiadow'®’

18 Cyt za [on-line]: http://www.naharnet.com/domino/tn/ArabicNewsDesk.nsf/getstory?openform&1B49FEDSDC2
EED48C22576F70040427E [dostgp: 31 marca 2010 r.].

% Cyt za [on-line]: http://www.naharnet.com/domino/tn/ArabicNewsDesk.nsf/getstory?openform&1B49FED8D
C2EED48C22576F70040427E [dostgp: 31 marca 2010 r.].

87 por. Phillip Smyth, A New Kataeb [on-line] http://mepei.com/in-focus/580-a-new-kataeb [do-
step: czerwiec 2010 r.]. Przyktad izolacjonizmu mtodych przywodcow Falang stanowi ich zaintere-
sowanie odrodzeniem ,,aramejskiego” elementu tozsamosci zbiorowej Maronitow. Jak podaje Phil-
lip Smyth, usituja oni zorganizowa¢ ruch ,,szkét niedzielnych” propagujacy naukg jezyka nowo-
aramejskiego. Promuja rowniez ,,aramejski” styl zapisywania imion wiasnych potaczony z alfabe-
tem lacinskim. Przykladem moze by¢ dziatalno$¢ grupy Bnay Qyomo, ktéra przy uzyciu nowocze-


http://www.naharnet.com/domino/tn/ArabicNewsDesk.nsf/getstory?openform&1B49FED8DC2%20EED48C22576F70040427E
http://www.naharnet.com/domino/tn/ArabicNewsDesk.nsf/getstory?openform&1B49FED8DC2%20EED48C22576F70040427E
http://www.naharnet.com/domino/tn/ArabicNewsDesk.nsf/getstory?openform&1B49FED8D%20C2EED48C22576F70040427E
http://www.naharnet.com/domino/tn/ArabicNewsDesk.nsf/getstory?openform&1B49FED8D%20C2EED48C22576F70040427E
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W dyskursie publicznym rozpowszechnionym w $rodowiskach maronickich
funkcjonuja wigc dwie, bardzo radykalnie definiowane, wizje $wiata: jedna za-
ktada autonomig dla chrzescijan i ich izolacj¢ od innych grup, a ponadto zawiera
w sobie silny resentyment antyarabski; druga opiera si¢ na catkowitym utozsa-
mianiu stanowiska chrze$cijanskiego z pogladami innych krajow arabskich i Iranu,
przy czym wecale nie dazy do likwidacji przywilejéw maronickich w niepodlegtym
Libanie. W moim przekonaniu oba poglady moga okazac¢ si¢ szkodliwe, a rozwia-
zania nalezy szuka¢ w godzeniu sprzecznosci. Maronici libanscy powinni zacho-
waé wihasny glos i $wiadomo$¢ swojej specyfiki historyczno-wyznaniowej, zara-
zem jednak powinni zharmonizowa¢ swoja odrgbnos$¢ z szerszym doswiadcze-
niem libanskim i arabskim, co zapewnitoby bardziej demokratyczny, wielostron-
ny oglad wiasnych dziejow i ich krytyke, a takze odrzucenie antyarabskich ste-
reotypow psujacych stosunki z innymi wspoélnotami.

Na t¢ walke o rzad dusz wsérod Maronitéw naktada si¢ czynnik wprowadzaja-
cy nieustanny rozdzwigk w sferze pamigci zbiorowej Libanczykow, czyli inter-
pretacja okresu wojny domowej. Koszmar tych lat mozna oswaja¢ albo przez ra-
dykalny rachunek sumienia (jak w opisywanej wczesniej tworczosci Rasida ad-
Da‘ifa), albo przez postawg wybaczania i solidarno$ci w cierpieniu. T¢ ostatnia
prezentuje w kregach maronickich teolog, filozof i muzykolog Manstr Labaki
(Mansour Labaky, urodzony w roku 1940), przetozony i ojciec duchowny Petit
Seminaire Patriarchal i College de la Sagesse w Bejrucie. W latach siedemdziesia-
tych petnit funkcje proboszcza w kosciele w miasteczku Ad-Damiir na potudnie od
Bejrutu. Wyszedt cato z pamietnej masakry chrzescijan maronickich w roku 1976,
ktora — przy biernej postawie wladz libanskich i przywddcoéw poszczegolnych
grup wyznaniowo-etnicznych — przeprowadzilty oddziaty palestynskie i ktora po-
chtongta pigéset ofiar. Od roku 1977 ojciec Mansour Labaky — wowczas przeto-
zony domu sierot i ofiar wojny — zaswiadczat czgsto publicznie o tragedii w Ad-
Damir. To budzace grozg wspomnienie nie urosto jednak w jego tekstach i wy-
stapieniach publicznych do rangi orgza skierowanego przeciwko sprawcom tej
konkretnej zbrodni.

Mansour Labaky podkreslat natomiast role rodziny libanskiej, ktéra pozwala-
fa swoim cztonkom na znalezienie wytchnienia w sytuacji wojny: ,,wszyscy mieli
nadziej¢ na zakonczenie tej absurdalnej wojny, ktorej przyczyn nie rozumieli”
(Labaky 1994: 223). Wedtug tego teologa libanskiego wtasnie rodzina obdarzata
chrzescijan libanskich ,bujna, $piewna, pelna uniesienia czuto$cia na modig

snych zrodet internetowych dazy do odnowy ,,aramejskich korzeni” chrzescijanstwa maronickiego.
Przywotuje to skojarzenie z opisanymi w podrozdziale 5.1.2. nurtami ,,Syryjsko-aramejskimi”, kto-
re podkreslaja rolg klasycznego literackiego jezyka syryjskiego jako jezyka liturgicznego i dawne-
go zywego jezyka komunikacji we wspolnocie.
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wschodnig” (Labaky 1994: 224), znajdujaca tez wyraz w poboznosci maryjnej.
Wspolnota etniczno-religijna w tekscie duchownego maronickiego odzyskuje po-
zytywny charakter zyczliwego schronienia w najtrudniejszym czasie, za symbol
czego mozna uzna¢ hotd oddany matce Labaky’ego, ktora zostala wdowa w wie-
ku 33 lat i wraz z szes$ciorgiem dzieci przeszta wielka probg. We wspomnieniach
ksigdza powraca obraz matki mielacej metta zboze, z ktérego podzniej zrobiono
hostie do odprawiania jego pierwszej mszy (Labaky 1994: 221). Bez watpienia
obraz rodziny maronickiej i spotecznosci chrzescijanskiej we wspomnieniach
Mansoura Labaky’ego jest wyidealizowany i umoralniajacy, o czym $wiadczy¢
moze chocby stwierdzenie: ,,dzigki rodzinom Liban nie umarl” (Labaky 1994:
220). To typ dyskursu, ktory nadaje rodzinie libanskiej rangg symbolu konotuja-
cego przestrzen duchowa ocalong od koszmaru wojny, pozbawiona ztych do-
Swiadczen $wiata wspolczesnego, takich jak rozwody czy przerywanie ciazy.

Oto sposob, w jaki rodzice wspieraja swoje dzieci przez wszystkie dni ich zycia,
w jaki budzg ich dusze, nazywajac je moja dusza (rizhi) i moim domem (bayt”’) (La-
baky 1994: 221).

Mansour Labaky pokazuje wigc inny wymiar rodziny, ktdéra wspomniany
wczesniej Rasid ad-Da‘if postrzegat jako ostoje zachowan plemiennych i agresji
przeciw obcym. Mozna podda¢ krytyce idealistyczne obrazowanie spotecznosci
maronickiej przez znanego duchownego, stanowi ono jednak odpowiedz na sytu-
acje catkowitej erozji wigkszych wspoélnot, takich jak nardd libanski czy arabski.
Wizja §wiata prezentowana przez duchownego jest jednak otwarta, oparta na wy-
baczeniu i mitosierdziu, a jej horyzont — zdecydowanie szerszy niz prezentowane
weczesniej populistyczne badz izolacjonistyczne koncepcje polityczne.

5.6. Jak godzi¢ pamieé¢ wspolnot libanskich? Préba podsumowania

Swoista ,,kultura upamigtniania”, niezwykle wyrazista w Libanie, prowadzi
do umacniania wrogich wobec siebie narracji historycznych poszczegodlnych
wspolnot wyznaniowych. Wszystkie grupy przywiazuja wage do wiasnej marty-
rologii, a zarazem odmawiajg innym wspélnotom nalezytych praw do przezywa-
nia ich tragedii. Za przyktad moga poshuzy¢ uroczystosci zalobne poswigcone
pamigci ,,chrze$cijanskich meczennikOw” — sa one organizowane w ten sposob,
aby podkresla¢ poniesione ofiary, ale jednoczes$nie unikaé pytan o odpowiedzial-
no$é chrzescijan za $mier¢ innych, np. Palestynczykow w Sabrze i Satili. Stosun-
ki migdzy poszczegdlnymi wspdlnotami libanskimi opierajq si¢ wigc na piele-
gnowaniu wlasnej martyrologii i poczucia krzywdy kosztem relacji z innymi gru-
pami. Dominacja ,,przymusu pamiegci” i ,,kultury upamigtniania” sprawia, ze bar-
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dzo trudno przetamaé izolacjonistyczne tendencje zbiorowosci etniczno-wy-
znaniowych. Podejscie poszczegbdlnych grup wyznaniowych do historii opiera si¢
na wspominaniu okreslonych wydarzen: Maronici wybiora $wigto $w. Mariina
(zreszta, jak to zostalo wczedniej ukazane, kontrowersyjne w wymiarze politycz-
nym), wspomnienia meczennikow wojny domowej czy tez np. rocznicg Smierci
Basira Gumayyila; Druzowie odniosa si¢ do tragicznej $mierci Kamala Gunbulat-
a; szyici oprocz wydarzen religijnych skupia si¢ na wspominaniu konca okupacji
izraelskiej w potudniowym Libanie (rok 2000) czy tez ,,zwycigskiej” wojny z Iz-
raelem (rok 2006). Brakuje natomiast osadzenia tych wydarzen w kontekscie hi-
storycznym, spokojnego namystu nad nimi i poszukiwania bardziej uniwersalnej
perspektywy ich opisu. Bez dialogu migdzy poszczegdlnymi grupami i otwartej
dyskusji nad ich wizjami historii i tozsamosci libafiskiej nie powstanie rzeczywi-
sta wspdlnota narodowa, taczaca na rownych prawach Libanczykéw roéznych wy-
znan. Wymaga to jednak wspotodczuwania i dostrzezenia, ze kazda z grup od-
grywata w latach wojny domowej rolg¢ zaréwno ofiar, jak i katow, a nie istnieje
jedna wszechogarniajaca interpretacja przerazajacego doswiadczenia konfliktu
bratobojczego™. Podejscie empatyczne pozwolitoby ukazaé wspotprace Maroni-

188 Odzwierciedleniem probleméw z formowaniem si¢ pamieci zbiorowej o tragicznych wydarze-
niach wojny domowej w Libanie sa takze proby rozrachunku z tym okresem podejmowane w Izra-
elu, aktywnie uczestniczacym w konflikcie jako sita militarna i protektor niektorych ugrupowan i
milicji maronickich. Dla spoteczefistwa izraelskiego, zwtaszcza pokolenia dzisiejszych czterdzie-
sto- i pigédziesigciolatkow, wydarzenia te stanowia rodzaj ,,syndromu Sabry i Satili”, zbiorowe;j
traumy, koszmaru, wypartego na wiele lat ztego wspomnienia, w ktorym przywiazani do metafory-
ki Holocaustu Zydzi przybieraja zachowania podobne do postaw swoich dawnych oprawcéw. O is-
tnieniu tego fenomenu pamigci $wiadcza takie wybitne dzieta filmowe jak np. Walc z Baszirem
(rezyseria: Ari Folman, 2008) i Liban (rezyseria: Samuel Ma’oz, 2009). Pierwszy z tych obrazow
to rekonstrukcja dramatycznych wydarzen roku 1982, ktore mialy miejsce w Bejrucie i okolicach,
dokonywana po latach przez rezysera, bylego zolnierza armii izraelskiej. Walc z Baszirem petni
funkcjg swoistej psychoterapii, proby poradzenia sobie z nieprzepracowanym dziedzictwem prze-
sztosci 1 poczuciem winy. Film stanowi rowniez rodzaj prywatnego §ledztwa czy tez bardzo intym-
nej archeologii pamigci, w ktorej rezyser-bohater usituje z okruchow wspomnien wiasnych, przyja-
ciét 1 innych rozmowcow scali¢ mozliwie doktadna opowies¢ o dawnym koszmarze. Dzieto Ariego
Folmana w sposob artystycznie przekonywajacy pokazuje rozne wymiary wojny, do czego przy-
czynia sig tez zaskakujaco dobrana konwencja filmu rysunkowego (porzucona tylko w koncowych
fragmentach filmu na rzecz sekwencji wstrzasajaCych, autentycznych zdjg¢, wykonanych w Sabrze
i Satili dzien po masakrze) oraz muzyka ilustracyjna Maksa Richtera. To przyktad dzieta opartego
na pamigci indywidualnej autora, ktore btyskawicznie przechodzi w obszar pamigci zbiorowej, po-
niewaz zaczyna by¢ interpretowane w perspektywie biezacych problemoéw politycznych i spotecz-
nych, zatem taczy terazniejszo$¢ z okreslona interpretacja przesztosci. Arabscy odbiorcy i tworcy
kultury zapewne obawiali si¢ powstania swoistej ,.konkurencji o pamig¢” i zjawiska zawtaszczania
ich wlasnej martyrologii przez Izrael, postrzegany jako glowny winowajca konfliktow w $wiecie
arabskim. Znamienne jest to, ze oba filmy nie zostaly pozytywnie odebrane w Libanie i na arab-
skim Bliskim Wschodzie, aczkolwiek krag osob, ktore mogly obejrze¢ Walc z Baszirem ulegt
oczywistemu zawgzeniu z powodu braku oficjalnych kontaktéw miedzy Izraelem i niemal wszyst-
kimi krajami arabskimi. Libanscy krytycy, zard6wno na tamach opiniotworczego, liberalnego
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tow z Izraelem i wynikajaca z niej zbrodni¢ w Sabrze i Safili jako splot tragicz-
nych czynnikéw historycznych, zmuszajacych do fatalnych wyboréow i zwiaza-
nych z nimi niedopuszczalnych czynéw. Srodowiska maronickie mogtyby w tej
sytuacji zar0wno méwi¢ o swojej winie, jak i pielggnowaé wspomnienie wia-
snych strat spowodowanych przez przemoc ugrupowan palestynskich oraz
wspolpracujacych z nimi milicji libanskich, a przy tym porzucié¢ pusta retoryke
»chrzescijanskiego ruchu oporu”, zawsze przyjmujacego pozycje obronne i atako-
wanego przez zdemonizowanych wrogdéw. Analogicznie — szyici zwerbalizowaliby
wprost zupelnie uzasadnione poczucie marginalizacji i niedocenienia w historii nie-
podlegtego panstwa libanskiego, a to pozwolitoby im na rozprawienie si¢ z wila-
snymi ,,czarnymi kartami” historii, jak dziatania przeciwko Palestynczykom w cza-
sie tzw. ,,.bitwy obozow” w potowie lat osiemdziesiatych XX wieku czy zamachy
Hezbollahu i radykalna retoryka tej formacji.

Taka praca nad pamigcia zbiorowa wydaje si¢ dzi$ zadaniem niezwykle trud-
nym i przekraczajacym mozliwosci poszczegdlnych wspoélnot, takze ze wzgledu
na ich uwiktanie w gwattowne konflikty rozdzierajace Bliski Wschod. Mam jed-
nak glebokie przekonanie, ze kluczem do rozwiazania probleméw Libanu jako
panstwa narodowego, a takze Maronitoéw — budowniczych nowoczesnego naro-
du libanskiego — nie sa konkretne rozwiazania polityczne, lecz postawa otwar-
tosci 1 wspotodczuwania, a takze zainicjowanie nieskrgpowanej debaty nad histo-
rig wspotczesna Libanu. Pamigé¢ zbiorowa nie powinna podlegaé sakralizowaniu,
prowadzacemu do uczynienia z niej oreza czy formy wykluczenia™, powinna ra-
czej stanowi¢ co§ w rodzaju permanentnie uzupeklnianego zbioru, obejmujacego
zardwno negatywne, jak i pozytywne do§wiadczenia wspolnoty. Tylko otwartosé
na najblizszego Innego, czyli w tym przypadku sasiada, moze ocali¢ rozpadajacy
si¢ 1 dotknigty wszystkimi mozliwymi wstrzasami historycznymi narod libanski,
a takze umozliwi¢ grupie maronickiej dalsze odgrywanie waznej roli w Libanie i na
Bliskim Wschodzie.

dziennika ,,An-Nahar”, jak i bliskiej ideologii Hezbollahu gazety codziennej ,,Al-Ahbar”, pigtno-
wali zjawisko, ktore nazwali ,,wybielaniem zydowskiego sumienia” i pomijaniem arabskiego punk-
tu widzenia, por. tekst krytyczny pt. Lebanese Critics Blast Israel Director of “Lebanon" na porta-
lu internetowym redakcji ,,Al-Manar” [on-line] http://www.almanar.com.lb/newssite/ NewsDeta-
ils.aspx?id=104012&language=en [dostep: 20 wrze$nia 2009 r.]. W filmie Ariego Folmana rze-
czywiscie brakuje zindywidualizowanych postaci ze strony arabskiej, funkcjonuja one jako zbio-
rowosci oprawcow-bojowkarzy z Falang Libanskich lub bezimiennych ofiar — palestynskich
mieszkaficow obozow w Bejrucie. Trudno czyni¢ z tego zarzut rezyserowi, ktorego film jest i tak
dos¢ obrazoburczy wobec zakorzenionych w Izraelu narodowych mitéow, wytworzonych przez sy-
jonizm. Mozna jednak podej$¢ ze zrozumieniem do dos¢ gwaltownej reakcji komentatorow liban-
skich na obraz dotykajacy najbolesniejszych probleméw historii najnowszej ich kraju.

189 parafrazuje tu mys$l Pierre’a Nora (Nora 2001: 43).


http://www.almanar.com.lb/newssite/NewsDetails.aspx?id=104012&language
http://www.almanar.com.lb/newssite/NewsDetails.aspx?id=104012&language

174

Zakoficzenie

6. ZAKONCZENIE

Niniejsza rozprawa stanowi probe syntetycznego ujgcia bardzo rozleglego
problemu tozsamosci zbiorowej i indywidualnej cztonkow dwoch arabskojezycz-
nych wspolnot chrzescijanskich na arabskim Bliskim Wschodzie. Istota przyjgtej
metody bylto zbadanie problemu na wskro$ wspotczesnego i pozostajacego w ob-
rebie nowoczeénie rozumianych nauk spotecznych przy uzyciu instrumentarium
badawczego charakterystycznego dla wspolczesnej arabistyki i badan literaturo-
znawczych oraz historycznych. Autor zdaje sobie w pelni sprawe z ogromnej
liczby mozliwych do wykorzystania zrodet 1 bogactwa réznojgzycznej literatury
przedmiotu, a takze z tego, ze dobor materiatu i wnioski z niego ptynace moga
wzbudza¢ kontrowersje. To jednak postgpowanie nieuniknione przy probie
uchwycenia wielu silnie skontrastowanych zjawisk spotecznych, w ktorych waz-
na rolg odgrywa doswiadczenie biograficzne jednostek i zwigzane z nim emocje.
Podjete w tej rozprawie zagadnienia badawcze wymagaty skonstruowania opisu
interdyscyplinarnego — problematyka tozsamosci, $wiadomosci zbiorowej i 16z-
nych wymiaréw pamieci wymyka sie bowiem przyporzadkowaniu do jednej $ci-
$le okreslonej dyscypliny naukowej.

Analiza réznorodnego materiatu zrodtowego dowiodta, ze Koptowie i Maro-
nici przyjeli odmienne strategie przetrwania w przewazajaco muzutmanskim spo-
leczenstwie. Koptowie skupiali si¢ przede wszystkim na zachowaniu ortodoksji
wlasnej wspolnoty i eksplikacji przekonania, ze sa oni najbardziej prawowitymi
mieszkancami Egiptu. Tym samym mieliby wyprzedza¢ w rozumieniu historycz-
nym muzulmandw, stanowiacych zatem w pewnym sensie sil¢ obca, niezakorze-
niona w pejzazu egipskim. W opinii wielu intelektualistow i duchownych koptyj-
skich ich wspoélnota ma znacznie bogatsza tradycj¢ i imponujaca ciagtos$¢ histo-
ryczna w opozycji do zbiorowosci muzutmandéw egipskich. To zalozenie wiaze
sie do$¢ czesto z postawa niecheci czy wrecz wyzszo$ci wobec dominujacej li-
czebnie wspolnoty muzutmanskiej. Koptowie staraja si¢ zarazem kta$¢ nacisk na
odseparowanie od wyznawcoéw islamu, co w wymiarze praktycznym przejawia
si¢ unikaniem matzenstw migdzywyznaniowych lub wrecz zakazem zawierania
tego typu zwiazkow.

Maronici libanscy wybrali inng strategi¢ — probowali stworzy¢ narracj¢ ogol-
nolibanska, atrakcyjna takze dla réznorodnych grup muzutmanskich i przedstawi-
cieli bogatej mozaiki grup etnicznych i wyznaniowych, zyjacych w ,kraju ce-
drow”. Postawa ta rdéznita si¢ od ,,wyniostego izolacjonizmu” Koptéw, co wyni-
kato tez ze znacznie wigkszego procentowego udziatu chrzescijan w strukturze
ludnos$ci Libanu. Maronici nie tylko podkreslali ortodoksje religijna (w tym przy-
padku katolickiej) i spoisto§¢ whasnej wspolnoty, lecz takze starali si¢ wplynaé na
ksztalt libanskiej ,,wspolnoty wyobrazonej”, a wrecz narzucié jej pozadana przez
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nich formg polityczna, spoteczng i ideologiczna. Koptowie natomiast nie reago-
wali w ten sposob na niewatpliwie arabsko-muzutmanski charakter tozsamosci
zbiorowej Egiptu, nie zaproponowali wiasnej konstrukcji ideowej porownywalnej
z opisanym w rozdziale piatym mitem ,,nowej Fenicji”. ChrzeScijanie egipscy
wybrali zamknigcie w ramach wlasnej wspolnoty, zaptacili jednak za t¢ sytuacje
czym$ w rodzaju ,,dwdjmyslenia”: oficjalnie nie kontestowali obcego im kultu-
rowo ksztattu nowoczesnego Egiptu i nie wchodzili w konflikty z muzulmanski-
mi sasiadami, jednak w sytuacjach mniej formalnych, w ramach wiasnych zbio-
rowosci, bardzo ostro krytykowali niektore elementy kultury arabskiej i muzut-
manskiej. Maronici tymczasem prezentowali swoje wizje wszystkim grupom et-
niczno-wyznaniowym w nadziei na zrealizowanie nierzadko utopijnych pomy-
stow, takich jak pelna neutralno$¢ Libanu i dystans wobec innych krajéw arab-
skich. Upor Maronitéw w forsowaniu tych niezrozumiatych dla innych wspdlnot
rozwiazan skutkowat konfliktami i stanowit jedna z przyczyn wybuchu krwawej
wojny domowej w latach siedemdziesiatych i osiemdziesiatych XX wieku.

Obie grupy laczy natomiast zachowanie wewngetrznej spoistosci i fakt, ze sa
one jedynymi — obok podzielonych wewngetrznie Asyryjczykow/Aramejczykow —
depozytariuszami bogatych tradycji chrzescijanskich na Bliskim Wschodzie. Te
trzy wspolnoty to dzi§ jedyne w niemuzutmanskimi §wiecie arabskim grupy wy-
znaniowe, ktore maja realne znaczenie spoteczne, kulturowe i polityczne. Sposdb
podejscia do islamu i wspolczesnego panstwa arabskiego w duzej mierze opiera-
jacego si¢ na religii muzutmanskiej w sposdb wyrazisty odroznia jednak Koptow
od Maronitow.

Kiedy przyjmie si¢ punkt widzenia badacza spogladajacego nieco z zewnatrz
na postawy tozsamo$ciowe, zademonstrowane w arabskojezycznych tekstach
Koptow i Maronitéw oraz opisane w migdzynarodowej literaturze przedmiotu,
mozna wysnu¢ wniosek, ze historia i terazniejszo$¢ obu wspdlnot znaczaco od-
biegaja od oficjalnej narracji elit koptyjskich i maronickich. Wyobrazenie orto-
doksji, jednosci i1 spoistosci obu badanych grup to w duzej mierze wynik §wia-
dome;j dziatalnoéci ich wybitnych przedstawicieli (jak ruch ,,nowych Fenicjan”
wérod Maronitéw czy charyzmatyczne przywoédztwo Saniady III w przypadku
Koptéw), dazacych do formowania $wiadomosci historycznej, odpowiadajacej
biezacym potrzebom zbiorowosci. Przedstawione przyktady dowiodly, ze w rze-
czywistosci dzieje Koptéw i Maronitdw, a zarazem ich wspotczesnosé, zycie kultu-
ralne, spoteczne czy obrzgdowos$¢ religijna, charakteryzuja si¢ zmienno$cia i wie-
lowarstwowos$cia. Uksztaltowanie sig, ekspansja i dominacja islamu, polityka im-
perium osmanskiego, modernizacja, szerzenie si¢ zachodnich idei narodu, nacjo-
nalizmu 1 socjalizmu na trwale zmienity swiadomos$¢ zaré6wno Koptow, jak i Ma-
ronitéw. Wymienione czynniki, najcz¢sciej zewngtrzne, doprowadzity tez do czg-
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Sciowego rozbicia jednosci wspdlnot i, co szczegdlnie widoczne w XX 1 XXI
wieku, narastania ré6znic migdzypokoleniowych. Te problemy, ukazane bez poku-
sy ideologizacji i zacierania realnych podzialéw, eksponowano w utworach takich
wybitnych tworcow literatury pigknej, jak choéby szczegdlowo wezesniej opisani
Halil Haw1, Idwar al-Harrat czy Rasid ad-Da‘if.

Nierozstrzygnigte pozostaje wciaz najwazniejsze pytanie: jak zachowac
chrzescijanska odrgbnos¢ w swiecie ksztattowanym, zdefiniowanym i zdomino-
wanym przez islam? Jak wyrazi¢ swoja szczegdlng i glgboko problematyczna
tozsamo$¢ w $§wigtym jezyku islamu, tak silnie zwigzanym z dziejami ostatniej
wielkiej religii monoteistycznej? Sami chrzescijanie maja gleboka $wiadomosc¢
tego paradoksu — dziela jezyk z muzulmanskimi wspotobywatelami, ich obrze-
dowos¢ zachowuje specyfike starozytnych rytow Patriarchatow Aleksandryjskie-
go i Antiochenskiego, ale stosunek do wspotczesnosci moga mie¢ zaréwno ,,za-
chodni”, jak i ,,arabski”. Arabskojezyczni chrzescijanie nie rozwiazali wezta gor-
dyjskiego swoich tozsamosci, ale podobnie caly Bliski Wschod nie uporat sig z pla-
taning przeczacych sobie, ale nierozerwalnie powiazanych nacjonalizméw i funda-
mentalizmoéw religijnych, a takze prob modernizacji i zazartych walk o zachowa-
nie wlasnej godnosci i szczegodlnosci, czy w koncu uniwersalnych idei (panara-
bizm, panislamizm, socjalizm arabski) i partykularyzmow obejmujacych jedna
wies$, masyw gorski czy klan.

Ferdinand Braudel w jednym ze swoich esejow wyrazit mysl, ze ,.kocha swa
ojczyzne miloscia namigtna, ale tak, by nie wptywalo to na karty jego pracy”'®.
Poglad ten jest mi bliski, bo usitowatem spojrze¢ na tozsamos$¢ chrze$cijan bli-
skowschodnich z dystansem badawczym, ale zarazem pamigtajac o problemach
polskiej tozsamosci zbiorowej, zwlaszcza tych po roku 1989. Wewngtrzne roz-
darcie, gwaltowne spory i nieustanne klotnie elit cechujace spotecznosci Koptow
i Maronitéw nasuwaja wiele analogii z sytuacja Polski. Bardzo §rodkowoeuropej-
skie wydaje si¢ opieranie swojej tozsamos$ci na obronie wspolnoty przed jedno-
czacym wrogiem, micie przedmurza chrzescijanstwa (maronicka ,r6za wsrod
cierni” przypomina sarmacki motyw ochrony Europy przed zalewem osman-
skim'™) czy podkreslaniu obcosci i wyzszosci wobec dominujacego liczebnie is-
lamu (jak zdarzalo si¢ czyni¢ tez wspdlnotom narodowym Serbow i Butgarow).
Te struktury mentalne odzwierciedlaja niechg¢ wobec najblizszych sasiadow,
jednak zrodta tej ksenofobii okazuja si¢ czgsto nie tyle irracjonalne, ile oparte na
poczuciu realnego zagrozenia wlasnej egzystencji. Chrze$cijanie maja w pew-

%0 Wtasna parafraza cytatu z L’identité de la France Ferdinanda Braudela, zamieszczonego w:
Ktoskowska 1996: 14.

%1 Nawiazuje tu do dokonanej przez Jerzego Jedlickiego (Jedlicki 2010) analizy strategii psycho-
logicznej obrony czy tez ,,mitow kompensacyjnych” cechujacych polska tozsamo$¢ zbiorowa.
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nych sytuacjach podstawy, by czu¢ sie przesladowanymi i marginalizowanymi —
w niektorych regionach Bliskiego Wschodu niejednokrotnie stanowia oni cele
bezpardonowych atakéw, a w Iraku trwa wrecz realizacja planu ich §wiadomego
wyniszczenia przez najbardziej radykalne ugrupowania terrorystyczne.

Swiat arabski pozbawiony chrzescijan, ludzi o tak skomplikowanym i zara-
zem warto$§ciowym doswiadczeniu kulturowym, bedzie znacznie gorszy, uboz-
szy, bardziej homogeniczny, ale wciaz skonfliktowany i autorytarny. Nalezy jed-
nak uznaé¢ za oczywiste, ze chrzescijanie bliskowschodni musza zaakceptowaé
status mniejszosci i szuka¢ sposobu, by zharmonizowaé swoj glos ze stanowi-
skiem muzutmanskich wspotrodakéw i szerzej rozumiang ,,arabska” racja stanu.
Przyktad takiego stanowiska moga stanowi¢ koncyliacyjne deklaracje synodu bi-
skupow Koscioléw Bliskowschodnich z roku 20102 Wielka role odegra tez za-
chowanie muzutmanow — to, czy w swoich chrzescijanskich braciach ujrza Ara-
bow i pelnoprawnych obywateli panstw, a takze czy przemys$la wlasne podejscia
do teoretycznych i praktycznych zatozen gihdadu, czy zrewiduja rozpowszechnio-
ne i krzywdzace stereotypy chrzescijan jako zdradliwych ,.krzyzowcow” i swo-
istej ,,piatej kolumny”, zagrazajacej islamowi. Zarysowane problemy badawcze
wydaja si¢ tez szczegolnie istotne w kontekscie zjawisk tzw. ,,Wiosny Arabskiej”,
czyli gwaltownych przemian spoteczno-politycznych zachodzacych w krajach
arabskich od grudnia 2010 roku.

Od wyboréw dokonanych przez dominujace wspdlnoty muzutmanskie — takze
w toku rewolucji i przemian — zalezy, czy chrzescijanie beda tylko ,,Judem chronio-
nym”, przybierajacym tozsamosci sytuacyjne zaleznie od panujacego porzadku, czy
tez wybija si¢ na samodzielno$¢ i otrzymaja nalezng im rolg spoteczna i reprezen-
tacje polityczna.

%2 QOstatnie zgromadzenie specjalne Synodu Biskupow Bliskowschodnich zostalo zwolane przez
papieza Benedykta XVI i trwato od 10 do 24 pazdziernika 2010 roku. Obrady zaowocowaty przede
wszystkim stworzeniem bogatego w tresci dokumentu nazwanego Przestaniem do Ludu Bozego,
zawierajacego zardwno program apostolski, jak i dos¢ wyrazne sugestie dotyczace sformutowania
wspolnego stanowiska politycznego chrzescijan arabskich. W tekscie uwagg zwraca wyrazne potg-
pienie izraelskiej okupacji terytoriow palestynskich, silne poparcie dla dwupanstwowego rozwia-
zania konfliktu w Ziemi Swigtej, a takze krytyka postaw antysemickich i islamofobicznych, pota-
czona z postulatem budowy silnych spoteczenstw obywatelskich, opartych na rowno$ci muzutma-
néw, chrzescijan i zydow. Wersje angielska i arabska tego bardzo waznego i zastugujacego na
szczegOtowa analiz¢ dokumentu roznia sig¢ w wielu fragmentach. Roznojgzyczne wersje robocze
Przestania mozna znalez¢ na stronie internetowej Watykanu:
http://www.vatican.va/news_services/press/sinodo/documents/ bollettino_24_speciale-medio-
oriente-2010/08_arabo/b17_08.htmI#RELATIO_POST_DISCEPTATIONEM oraz
http://www.vatican.va/ news_services/press/sinodo/documents/bollettino_24_speciale-medio-
oriente-2010/02_inglese/b2302.htmI#MESSAGE_TO_THE_PEOPLE_OF_GOD [dostgp: grudzien
2010r.].


http://www.vatican.va/
http://www.vatican.va/

178
Bibliografia

BIBLIOGRAFIA
1. Zrédta arabskojezyczne

Abiu Halil gawqi, 2002, Atlas at-tarih al- ‘arabrt al-islami, Pittsburgh: Dar al-fikr.

Aql Sa’id, 1961, Qadmiis, Bayrut: Dar al-kitab.

As‘ad Gamal, 2001, Inni a ‘tarifu: kawalis dl-kanisa wa dl-ahzab wa dl-ihwan dl-
muslimiina, Al-Qahira: Dar al-hiyal.

‘Aziz Andarawus, 2006, Az-zawag al-masihi bayna ad-din wa ad-dawla, Al-Qahira:
Dar al-hiyal.

Bawliis Basil, 1978, Al-Agbat. Wataniyya wa tarih, Al-Qahira: Maglis 35-Sa‘b.

Buha’ ad-Din Husayn Kamil, 2000, Al-Wataniyya fi ‘alam bila huwwiya. Tahdiyyat
al-‘awlama, Al-Qahira: Dar al-ma’arif.

Ad-Da‘1f Rasid, 2001, ‘Azizi as-Sayyid Kawabata, Bayrit: Riad El-Rayyes Books.

Ad-Da‘if Rasid, 2005, Lirning Inglis, Bayrut: Riad El-Rayyes Books.

Darwis Mahmud, 1973, Al-A 'mal as-si riyya al-kamila, wyd. 2, Bayriit: Al-Mu’assasa
al-‘arabiyya li-d-dirasa wa-n-nasr.

Ad-Duwayht Istifan, 1976, Tarth al-Azmina, Bayrut: Hizana Tarihiyya.

Al-Harrat Idwar, 1991, Turabuha za'faran. Nusis iskandaraniyya, Bayrat: Dar 1-
adab.

Al-Harrat Idwar, 1992, Higarat Bubililii, Bayrit: Dar al-adab.

Al-Harrat Idwar, 1996, Muhagima al-Mustahil. Maqati‘ min sira datiyya li al-kitaba,
Dimasq—Bayriit: Dar al-mada 1i dl-tagafa wa an-nasr.

Al-Husr1 Sati’, 2001a, Abhat muhtara fi-l-qawmiyya al-‘arabiyya, Bayrit: Markaz
dirasat al-wahda al-‘arabiyya.

Al-Husr1 Sati’, 2001b, Ma hiya al-qawmiyya? Abhat wa dirasat ‘ala daw’i al-ahdat
wa-n-nadariyyat, Bayrut: Markaz dirasat al-wahda al-‘arabiyya.

Hawi Halil, 1972, Diwan, Bayrit: Dar al-Kitab al-Lubnani.

Mungid, Al-. Fi al-luga wa al-i ‘lam, 2002, wyd. 39, Bayrit : Dar al-masriq.

Sa‘ada Antiin, 1951, Nusi’ al-umam, Dimasq.

As-Sidyaq, Tannis, 1970, Kitab ahbar al-a‘van fi Gabal Lubnan, Bayrat: Man§trat
al-Gami‘at al-Lubnaniyya, t. 1-2.

2. Literatura w jgzykach zachodnich: literatura przedmiotu, thumaczenia tekstow arab-
skich

Aciman Andre, 2009, Wyjscie z Egiptu, przel. Elzbieta Jasinska, Wotowiec: Wydaw-
nictwo ,,Czarne”.

Afaf Lutfi as-Sayyid Marsut, 2009, Historia Egiptu. Od podboju arabskiego do cza-
sow wspdlczesnosci, thum. Zbigniew Landowski, Warszawa: Wydawnictwo
,.Ksiazka i Wiedza”.



179
Bibliografia

Ahmed Leila, 2000, 4 Border Passage. From Cairo To America — A Woman's Jour-
ney, Nowy Jork: Penguin Books.

Ajami Fouad A., 1992, The Arab Predicament. Arab Political Thought and Practice
Since 1967, wydanie poprawione i rozszerzone, Cambridge—Nowy Jork—Victoria:
Cambridge University Press (wydanie pierwsze: 1981, Cambridge—Nowy Jork—
Victoria: Cambridge University Press).

Ajami Fouad A., 1999, The Dream Palace of The Arabs. A Generation’s Odyssey,
Nowy Jork: Vintage Books.

Anderson Benedict, 1991, Imagined Communities. Reflections on the Origin and
Spread of Nationalism, Londyn: Verso.

Anderson Benedict, 1997, Wspolnoty wyobrazone. Rozwazania o zrodlach i rozprze-
strzenianiu si¢ nacjonalizmu, thum. Piotr Amsterdamski, Krakow: Znak.

Assmann Aleida, 1999, Erinnerungsrdume, Formen und Wandlungen des kulturellen
Geddchtnisses, thum. niepublikowane Marta Karkowska, Monachium: Verlag
C.H. Beck.

Assmann Jan, 2003, Pamieé zbiorowa i tozsamos¢ kulturowa, thum. Stefan Dyroff,
Rafat Zytyniec, ,,Borussia”, nr 29, s. 11-16.

Assorodobraj-Kula Nina, 1963, Zywa historia. Swiadomosé¢ historyczna: symptomy i
propozycje badawcze, ,,Studia Socjologiczne”, nr 2, s. 5-47.

Atiya Aziz S. red, 1991, The Coptic Encyclopedia, t. 1-8, Nowy Jork: Macmillan
Publishing Company.

Bardach Juliusz, 1988, O dawnej i niedawnej Litwie, Poznan: Wydawnictwo Uniwer-
sytetu Adama Mickiewicza.

Bardach Juliusz, 1993, Od narodu politycznego do narodu etnicznego, ,,Kultura i Spo-
leczenstwo”, XXX VII/nr 4, Warszawa: Panstwowe Wydawnictwo Naukowe, s. 3—
16.

Barthes Ronald, 2008, Mitologie, ttam. Adam Dziadek, Warszawa: Wydawnictwo
,Aletheia”.

Bartminski Jerzy, 2007, Jezyk symbolem tozsamosci narodowej i Swiadectwem otwar-
tosci, [w:] tegoz, Stereotypy mieszkajq w jezyku. Studia etnolingwistyczne, Lublin:
Wydawnictwo UMCS,; s. 11-31.

Bartminski Jerzy, Niebrzegowska-Bartminska Stanistawa, 2009, Tekstologia, War-
szawa: Wydawnictwo Naukowe PWN.

Bielawski Jozef, Skarzynska-Bochenska Krystyna, Jasinska Jolanta, 1978, Literatura
arabskiego Wschodu, Warszawa: Panstwowe Wydawnictwo Naukowe.

Billig Michael, 2008, Banalny nacjonalizm, ttum. Maciej Sekerdej, Krakow: Znak.

Bisara Hayr1 (Bishara Khairy), 2000, Jesus In Egypt: Khairy Beshara’s Vision, Kair:
Dar El-Thaqafa, thum. z arabskiego Pascale Ghezaleh.

Bokszanski Zbigniew, 1989, Tozsamos¢, interakcja, grupa, £.6dz: Wydawnictwo
Uniwersytetu £odzkiego.



180
Bibliografia

Bokszanski Zbigniew, 1997/2001, Stereotypy a kultura, Wroctaw: Leopoldinum
(,,Monografie Fundacji na Rzecz Nauki Polskiej”).

Bokszanski Zbigniew, 2005, Tozsamosci zbiorowe, Warszawa: Wydawnictwo Na-
ukowe PWN.

Boueiz Kanaan Claude, 2005, Lebanon 1860—1960. A Century Of Myth And Politics,
Bejrut: Saqi.

Brubaker Rogers, 1998, Nacjonalizm inaczej. Struktura narodowa i kwestie narodowe
w nowej Europie, thum. Jan Luczynski, Warszawa—Krakow: Panstwowe Wydaw-
nictwo Naukowe.

Buruma Ian, Margalit Avishai, 2005, Okcydentalizm. Zachod w oczach wrogow, thum.
Adam Lipszyc, Krakéw: Wydawnictwo ,,Universitas”.

Byron Reginald, 2000, Identity [w:] Encyclopedia of Social and Cultural Anthropolo-
gy, red. Alan Barnard, Jonathan Spencer, Londyn—Nowy Jork: Routledge, s. 293.

Caiani Fabio, 2005, Representations of Egypt in Some Works by Idwar al-Kharrat,
,,Middle Eastern Literatures”, vol. 8/nr 1, s. 35-52.

Choueiri Youssef M., 1989, Arab History and the Nation-State. A Study in Modern
Arab Historiography 1820—-1980, Londyn—Nowy Jork: Routledge.

Choueiri Youssef M., 2000, Arab Nationalism. A History, Oxford—Malden: Blackwell
Publishers.

Clifford James, 2000, Klopoty z kulturq: dwudziestowieczna literatura, etnografia, li-
teratura i sztuka, ttam. Ewa Dzurak, Joanna Iracka i inni, Warszawa: Wydawnic-
two ,,KR”.

Cohn-Sherbok Dan, El-Alami Dawoud, 2002, Konflikt izraelsko-palestynski, tham.
Janusz Danecki i Maciej Tomal, Warszawa: Panstwowy Instytut Wydawniczy.
Corm Georges, 2003, Bliski Wschod w ogniu. Oblicz konfliktu 1956-2003, thum. Ewa

Cylwik, Radostaw Stryjewski, Warszawa: Wydawnictwo Akademickie ,,Dialog”.

Corm Georges, 2007, Religia i polityka w XXI wieku, thum. Ewa Cylwik, Warszawa:
Wydawnictwo Akademickie ,,Dialog”.

Culler Jonathan, 2000, Literary Theory. A Very Short Introduction, Nowy Jork: Ox-
ford University Press.

Ad-Da‘if Raszid, 1998, Kochany Panie Kawabato, thum. Ewa Machut-Mendecka,
Warszawa: Wydawnictwo Akademickie ,,Dialog”.

Danecki Janusz, 1991, Polityczne funkcje islamu, Warszawa: Wydawnictwa Uniwer-
sytetu Warszawskiego.

Danecki Janusz, 1997/2008, Podstawowe wiadomosci o islamie, t. 1-11, Warszawa:
Wydawnictwo Akademickie ,,Dialog”; wydanie drugie poprawione, Warszawa:
Wydawnictwo Akademickie ,,Dialog”.

Danecki Janusz, 2001, Wspdtczesny jezyk arabski i jego dialekty, Warszawa: Wydaw-
nictwo Akademickie ,,Dialog”.

Danecki Janusz, 2002, Arabowie, Warszawa: Panstwowy Instytut Wydawniczy.



181
Bibliografia

Danielou Jean, Marrou Henri Irenée, 1986, Historia Kosciota. Tom 1. Od poczqtkow
do roku 600, Warszawa: Instytut Wydawniczy ,,Pax”.

Dawisha Adeed, 2001, Arab Nationalism and Islamism: Competitive Past, Uncertain
Future, ,Middle East Quarterly”, vol. 8, s. 79-90.

Dawisha Adeed, 2003, Arab Nationalism in the Twentieth Century: From Triumph to
Despair, Princeton—Oxford: Princeton University Press.

Dziekan Marek M., 1993, Arabia Magica: wiedza tajemna u Arabow przed islamem,
Warszawa: Wydawnictwo Akademickie ,,Dialog”.

Dziekan Marek M., 1997, Symbolika arabsko-muzutmanska. Maly stownik, Warsza-
wa: Verbinum.

Dziekan Marek M. red, 2001, Arabowie. Stownik encyklopedyczny, Warszawa: Pan-
stwowe Wydawnictwo Naukowe.

Dziekan Marek M., 2003, Pisarze muzutmanscy VII-XX w. Maly stownik, Warszawa:
Verbinum.

Dziekan Marek M., 2005, Irak. Religia i polityka, Warszawa: Elipsa.

Dziekan Marek M., 2007, Cywilizacja islamu w Azji i Afryce, Warszawa: Ksiazka i
Wiedza.

Dziekan Marek M., 2008, Dzieje kultury arabskiej, Warszawa: Wydawnictwo Na-
ukowe PWN.

Elanskaja Anna Iwanowna, 1964, Koptskij jazyk, Moskwa: Izdatielstwo ,,Nauka”.

Eliade Mircea, 2005, Czas swiety i mity [w:] Antropologia kultury. Zagadnienia i wy-
bor tekstow, red. Andrzej Mencwel, Warszawa: Wydawnictwa Uniwersytetu War-
szawskiego, s. 89-97.

Geertz Clifford, Shils Edward, 1963, The Integrative Revolution, [w:] Old Societies
and New States, red. Clifford Geertz, Nowy Jork: Free Press.

Geertz Clifford, 2005, Interpretacja kultur. Wybrane eseje, Krakow: Wydawnictwo
Uniwersytetu Jagiellonskiego (wydanie oryginalne: 1973, The Interpretation of
Cultures: Selected Essays, Nowy Jork: Basic Books).

Gellner Ernest, 1991, Narody i nacjonalizm, tham. Teresa Hotowka, Warszawa: Wy-
dawnictwo Naukowe PIW.

Gramsci Antonio, 1961, Pisma wybrane t. 1-2, thum. Barbara Sieroszewska, Warsza-
wa: Ksiagzka i Wiedza.

Firro Kais M., 2004, Lebanese Nationalism versus Arabism: From Bulus Nujaym to
Michel Chiha, ‘Middle Eastern Studies’, vol. 40/no. 5, s. 1-27.

Foucault Michel, 2002, Porzqdek dyskursu, Gdansk: Wydawnictwo Stowo/Obraz
Terytoria (wydanie oryginalne: 1971, L'ordre du discours, Paryz: Gallimard).

Foucault Michel, 2005, Stowa i rzeczy: Archeologia nauk humanistycznych, Gdansk:
Wydawnictwo Stowo/Obraz Terytoria (wydanie oryginalne: 1966, Les mots et les
choses. Une archéologie des sciences humaines, Paryz: Gallimard).

Haddad Simon, 2002, The Maronite Legacy and the Drive for Preeminence in Leba-
nese Politics, ‘Journal of Muslim Minority Affairs’, vol. 22/no. 2, s. 317-333.



182
Bibliografia

Halbwachs Maurice, 2008, Spoleczne ramy pamieci, thum. Marcin Krol, Warszawa:
Wydawnictwo Naukowe PWN.

Hanna Milad, 2004, O dialogu cywilizacji czyli o potrzebie akceptowania innych,
thum. Jerzy Zdanowski, Warszawa: Wydawnictow Naukowe ,,Akson”.

Al-Harrat Idwar (Edward al-Charrat), 2000, Wzgorze Apollina, tham. Jolanta Koztow-
ska, George Yacoub, Warszawa: Wydawnictwo Akademickie ,,Dialog”.

Al-Harrat Idwar (Edward al-Charrat), 2004, Authenticité culturelle et identité nationa-
le, ,,Diogene”, nr 2/206, s. 26-31.

Hartman Michelle, Olsaretti Alessandro, 2003, ‘The First Boat and The First Oar’:
Inventions of Lebanon in the Writings of Michel Chiha, ‘Radical History Review’,
Issue 86, s. 37-65.

Hasan Sana, 2003, Christians Versus Muslims in Modern Egypt: the Century-Long
Struggle for Coptic Equality, Oxford: Oxford University Press.

Hastrup Kirsten, 2008, Droga do antropologii. Miedzy doswiadczeniem a teoriq,
thum. Ewa Klekot, Krakéw: Wydawnictwo Uniwersytetu Jagiellonskiego.

Hatina Meir, 2006, In Search of Authenticity: A Coptic Perception, ‘Middle Eastern
Studies’, vol. 42/nr 1, s. 49-65.

Henderson Randall P., 2005, The Egyptian Coptic Christians: The Conflict Between
Identity and Equality, ’Islam and Christian-Muslim Relations’, vol. 16/nr 2, s.
155-166.

Hobsbawm Eric, 1990, Nations and Nationalism Since 1780: Programme, Myth, Re-
ality, Cambridge: University Press.

Hourani Albert, 1970, Arabic Thought in The Liberal Age 1798-1939, Londyn—
Oxford—Nowy Jork: Oxford University Press.

Hroch Miroslav, 2003, Mate narody Europy. Perspektywa historyczna, thhm. Grazyna
Panko, Wroctaw—Warszawa—Krakow, Zaktad Narodowy imienia Ossolinskich.
Hulsman Cornelis, 2001, Reviving an Ancient Faith, ‘Christianity Today’, 3 grudnia

2001 r., vol. 45/15, s. 38-40.

Hue-Tam Ho Tai, 2001, Remembered Realms: Pierre Nora and French National
Memory, ,,The American Historical Review”, vol. 106/3, s. 906—923.

Jaskutowski Krzysztof, 2005, O narodowym wymiarze kultury sceptycznie [w:] Narod
— tozsamoSé— kultura. Miedzy koniecznosciq a wyborem, red. Wojciech Jozef
Burszta, Krzysztof Jaskutowski, Joanna Nowak, Warszawa: Slawistyczny Osro-
dek Wydawniczy, s. 15-43.

Jedlicki Jerzy, 2010, Kompleksy i aspiracje prowingji, ,,Gazeta Wyborcza”, 13—14 li-
stopada 2010 r.

Kamil Jill, 2005, Christianity in the Land of the Pharaohs. The Coptic Orthodox
Church, Kair: The American University Press.

Kapiszewski Andrzej red., 2008, Swiat arabski w procesie przemian. Zmiany spolecz-
ne i kulturowe oraz reformy polityczne, Krakow: Ksiggarnia Akademicka.



183
Bibliografia

Kaufman Asher, 2001, Phoenicianism: The Formation of an Identity in Lebanon in
1920, ‘Middle Eastern Studies’, vol. 37/no. 1, s. 173—-194.

Kaufman Asher, 2004, Reviving Phoenicia. The Search for Identity in Lebanon,
Londyn—Nowy Jork: I.B. Tauris.

Kedourie Elie, 1990, Czym sie rézniq arabizm i syjonizm? [w:] Arabowie i Zydzi.
,Konfrontacje” 12, red. Irena Lasota, ttum. M.L., Warszawa: Instytut na Rzecz
Demokracji w Europie Wschodniej — Wydawnictwo Pomost, s. 79-91.

Khalidi Rashid, 1977, Palestinian Identity. The Construction of Modern National
Consciousness, Nowy Jork: Columbia University Press.

Kilias Jarostaw, 2004, Wspolnota abstrakcyjna. Zarys socjologii narodu, Warszawa:
Wydawnictwo Instytutu Filozofii i Socjologii PAN.

Kimmerling Baruch, 2000, The Formation of Palestinian Collective Identities: The
Ottoman and Mandatory Periods, ,Middle Eastern Studies”, vol. 36/nr 2, Londyn:
F. Cassidy, s. 48-81.

Ktoskowska Antonina, 1996, Kultury narodowe u korzeni, Warszawa: Panstwowe
Wydawnictwo Naukowe.

Koscielniak Krzysztof, 2003, Les Chrétiens au Liban au XXe siécle. Les changements
des statistiques, ,,Folia Orientalia”, vol. 39, s. 187-192.

Koscielniak Krzysztof, 2004, Grecy i Arabowie. Historia koSciota melkickiego (kato-
lickiego) na ziemiach zdobytych przez muzutmanow, Krakow: Wydawnictwo
,,unum”.

Koscielniak Krzysztof, 2006a, Sunna, hadisy i tradycjonisci. Wstep do tradycji mu-
zutmanskiej, Krakow: Wydawnictwo ,,Unum”.

Koscielniak Krzysztof, 2006b, Tematyczna konkordancja do Koranu, Krakow: Wy-
dawnictwo ,,Unum”.

Labaky Mansour, 1994, Rodzina jedynq nadziejq narodéw, ttum. Maria Zurowska,
[w:] XVIII Miedzynarodowy Kongres Rodziny, Warszawa: Fundacja ,,Rodzina
Nadzieja Jutra”, Katolicka Agencja Informacyjna, s. 209-224.

Lewis Bernard, 1995, Wielopoziomowa tozsamos¢ Bliskiego Wschodu [w:] Tozsamos¢
w czasach zmiany. Rozmowy w Castel Gandolfo, red. Krzysztof Michalski, thum.
Andrzej Pawelec, Krakow: Znak, s. 90—117.

Lewis Bernard, 1998, The Multiple Identities of the Middle East, Nowy Jork:
Schocken Books.

Lewis Bernard, 2004, From Babel to Dragomans: Interpreting the Middle East,
Londyn: Orion Books.

Maalouf Amin, 2002, Zabdjcze tozsamosci, thum. Halina Lisowska-Chehab, Warsza-
wa: Panstwowy Instytut Wydawniczy.

Machut-Mendecka Ewa, 2003a, Archetypy islamu, Warszawa: Eneteia.

Machut-Mendecka Ewa, 2003b, Oblicza wspolczesnego islamu, Warszawa: Wydaw-
nictwo Szkoty Wyzszej Psychologii Spolecznej ,,Academica”.

Machut-Mendecka Ewa, 2005, Swiat tradycji arabskiej, Warszawa: Eneteia.



184
Bibliografia

Madeyska Danuta, 1988, Historia swiata arabskiego: okres osmanski, 1516—1920,
Warszawa: Wydawnictwa Uniwersytetu Warszawskiego.

Madeyska Danuta, 1999, Historia swiata arabskiego: okres klasyczny, od starozytno-
sci do konca epoki Umajjadow (750), Warszawa: Wydawnictwa Uniwersytetu
Warszawskiego.

Madeyska Danuta, 2003, Historia panstw w XX wieku. Liban, Warszawa: Wydawnic-
two Trio.

Madeyska Danuta, 2008, Historia wspoiczesnego swiata arabskiego, Warszawa: Wy-
dawnictwa Uniwersytetu Warszawskiego.

Mamzer Hanna, 2002, Tozsamos¢ w podrozy. Wielokulturowos¢ a ksztattowanie toz-
samosci jednostki, Poznan: Wydawnictwo Naukowe Uniwersytetu Adama Mic-
kiewicza.

Maruszewski Zbigniew, 2005, Pamieé¢ autobiograficzna, Gdansk: Gdanskie Wydaw-
nictwo Psychologiczne.

Matvejevi¢c Predrag, 2003, Brewiarz srodziemnomorski, ttum. Danuta Cirli¢-
Straszynska, Sejny: Pogranicze.

Mauss Marcel, 1973, Socjologia i antropologia, przet. Marcin Krdl, Krzysztof Po-
mian i Jerzy Szacki, Warszawa: Wydawnictwo Naukowe PWN (wydanie orygi-
nalne: 1950, Sociologie et antropologie, Paryz: Presses Universitaires de France).

Meinardus Otto F.A., 2004, Two Thousand Years of Coptic Christianity, Kair—-Nowy
Jork: The American University in Cairo Press.

Matta el-Maskine (Matta al-Miskin), 2005, Modlitwa, Duch Swiety i jednos¢ chrzesci-
jan, przet. Agnieszka Matecka-Petit, Krakéw—Tyniec: Wydawnictwo Benedykty-
now, t. 12: Duchowos¢ Wschodu i Zachodu.

Matta el-Maskine (Matta al-Miskin), 2008, Komunia mifosci, przet.: Janina Dembska,
Krakéw—Tyniec: Wydawnictwo Benedyktynow, Kair—-Nowy Jork: The American
University in Cairo Press, t. 14: Duchowos¢ Wschodu i Zachodu.

Melchior Matgorzata, 2004, Zaglada a tozsamosé. Polscy Zydzi ocaleni na ,, aryjskich
papierach”. Analiza doswiadczenia biograficznego, Warszawa: Wydawnictwo In-
stytutu Filozofii i Socjologii Polskiej Akademii Nauk.

Messo Johny, 2004, The Identity of the People Described in the Writings of Gabriele
Yonan [on-line] http://www.midyatcity.com [dostep: lipiec 2009 r.].

Moch Michat, 2007, Fundamentalizm w islamie a palestynska tozsamos¢ narodowa —
przypadek Muzulmanskiego Ruchu Oporu ,,Hamas”, ,,Bliski Wschod. Spoteczen-
stwa—Polityka—Tradycje”, nr 4, Wydawnictwo Szkoty Wyzszej Nauk Spotecznych
,Academica”, s. 42-56.

Moch Michal, 2011, Koptowie w Egipcie — kultura, tozsamosé, identyfikacja narodo-
wa [w]: Miedzy Wschodem a Zachodem. Lodzkie Studia Wschodoznawcze, t. 111,
Izabela Konczak, Ewa Linek, £.6dz: Wydawnictwo Naukowe ,,Ibidem”, s. 56—68.

Moch Michat, 2012, Chrzescijanie arabscy wobec przemian spoteczno-politycznych.
Przypadki Egiptu, Syrii i Libanu [w:] Bunt czy rewolucja? Przemiany na Bliskim



185
Bibliografia

Wschodzie po 2010 roku, red. Katarzyna Gorak-Sosnowska, Katarzyna Pachniak,
1.6dz: Wydawnictwo Naukowe ,,Ibidem”, s. 236-250.

Mosdorf Jan, 2005, Wczoraj i jutro, Biala Podlaska: Agencja Wydawniczo-
Reklamowa ,, Arte”.

Muslih Muhammad Y., 1988, The Origins Of Palestinian Nationalism, Nowy Jork:
Columbia University Press.

Nejmeh Habib, Khalil Hawi (1919-1982). A Trip of Depression and Suicide [on-line]
http://www.nobleworld.biz/images/hawi.pdf, 16 stycznia 2001 [dostgp: marzec
2010r.].

Nora Pierre, 1984—1992, Les Lieux de mémoire, Paryz: Gallimard.

Nora Pierre, 1999-2010, Realms of Memory, Nowy Jork: Columbia University Press,
4 tomy:

t. 1, 1999, Rethinking France: Les Lieux de mémoire, Volume 1: The State.

t. 2, 2006, Rethinking France: Les Lieux de mémoire, Volume 2: Space.

t. 3, 2009, Rethinking France: Les Lieux de mémoire, Volume 3: Legacies.

t. 4, 2010, Rethinking France: Les Lieux de mémoire, Volume 4: Histories and
Memories.

Nora Pierre, 2001, Czas pamieci, ,,Res Publica Nowa”, nr XIV/7 (lipiec 2001), s. 37-45.

O’Mahony Anthony, 2007, Tradition at the Heart of Renewal: the Coptic Orthodox
Church and Monasticism in Modern Egypt, ‘International Journal for the Study of
the Christian Church’, vol. 7/no. 3, s. 164—178.

Pachniak Katarzyna, 2004, Doktryny isma ‘ilickie w dzietach Al-Kirmaniego, War-
szawa: Wydawnictwo Akademickie ,,Dialog”.

Pachniak Katarzyna, 2001, Filozofia polityki muzutmanskiej na podstawie dziet Abiu
Hamida al-Gazdlego, Warszawa: Wydawnictwo Akademickie ,,Dialog”.

Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu w przekladzie z jezykéw oryginalnych,
1982, wyd. 3. poprawione, oprac. Zespot Biblistow Polskich z inicjatywy bene-
dyktynow tynieckich, Poznan—Warszawa: Wydawnictwo Pallotinum.

Plonka Arkadiusz, 2004, L’idée de langue libanaise d’aprés Sa‘id ‘Aql, Paryz:
Geuthner.

Plonka Arkadiusz, 2006, Le nationalisme linguistique au Liban autour de Sa ‘id ‘Aql
et l'idée de langue libanaise dans la revue Lebnaan en nouvel alphabet,
‘Arabica’, LIII/4, Leiden: Koninklijke Brill NV, s. 423-471.

Polanski Kazimierz red, 1999, Encyklopedia Jezykoznawstwa Ogdlnego, wyd. 2,
Wroctaw—Warszawa—Krakow: Zaktad Narodowy imienia Ossolinskich.

Prokop-Janiec Eugenia, 2006, Etnicznos¢ [w:] Kulturowa teoria literatury. Giéwne
pojecia i problemy, red. Michat Pawet Markowski, Ryszard Nycz, Krakow:
Universitas, s. 409-432.

Przybylski Ryszard, 1994, Pustelnicy i demony, Krakow: Znak.

Reklajtis Elzbieta, 1993, Liban. Korzenie i przysztos¢ pluralizmu kultury, Warszawa:
Wydawnictwo Naukowe ,,Semper”.



186
Bibliografia

Rektajtis Elzbieta, 2003, Liban miedzy wojng a pokojem. Problemy wspolczesnosci,
Warszawa: Wydawnictwo Uniwersytetu Kardynata Wyszynskiego.

Renan Ernest, 2005, Co to jest nardd, ,,Res Publica Nowa”, XVIII/183/ nr 1, s. 135—
144.

Said Edward W., 1978, Orientalism, Nowy Jork: Pantheon Books.

Said Edward W., 1991/2005, Orientalizm, wydanie pierwsze: thum. Witold Kalinow-
ski, Warszawa: Panstwowy Instytut Wydawniczy; wydanie drugie: ttum. Monika
Wyrwas-Wisniewska, Poznan: Zysk i Spotka.

Said Edward W., 2002, Za ostatnim niebem. Palestynczycy, thum. Michat Lipszyc,
Warszawa: Wydawnictwo Fundacji Aletheia.

Said Edward W., Barenboim Daniel, 2008, Paralele i paradoksy. Rozmowy o muzyce
i spoteczenstwie, thum. Aleksander Laskowski, Warszawa: Panstwowy Instytut
Wydawniczy.

Said Edward W., 2009, Kultura i imperializm, ttum. Monika Wyrwas-Wisniewska,
Krakow: Wydawnictwo Uniwersytetu Jagiellonskiego.

Salibi Kamal, 1985, East Side Story/West Side Story: Contrasting Lebanese Views of
The Civil War, Waszyngton: Center for Contemporary Arab Studies.

Salibi Kamal, 1988 (KS), 4 House of Many Mansions. History of Lebanon Reconsid-
ered, Berkeley: University of California.

Salibi Kamal, 1991, Maronite Historians of Mediaeval Lebanon, Bejrut: Naufal.

Sawaniewska-Mochowa Zofia, Zielinska Anna, 2007, Dziedzictwo kultury szlachec-
kiej na bylych Kresach pétocno-wschodnich Rzeczpospolitej. Ginaca czg$¢ kul-
tury europejskiej, Warszawa: Slawistyczny Osrodek Wydawniczy.

Smith Anthony D., 2002, Myths and Memories of the Nation, Oxford: University
Press.

Smith Anthony D., 2008, Kulturowe podstawy narodow. Hierarchia, przymierze i re-
publika, Krakow: Wydawnictwo Uniwersytetu Jagiellonskiego.

Smith Anthony D., 2009, Ethno-Symbolism and Nationalism. A Cultural Approach,
Abingdon—Nowy Jork: Routledge.

Smolinska Iza Elzbieta, 2008, Symboliki krzyza w arabskojezycznej literaturze religij-
nej i obrzedowosci Koptow, £.6dz: Wydawnictwo Naukowe ,,Ibidem”.

Straczuk Justyna, 1999, Jezyk a tozsamosé cziowieka w warunkach spotecznej wielo-
Jezycznosci: pogranicze polsko-litewsko-biatoruskie, Warszawa: Wydawnictwa
Uniwersytetu Warszawskiego.

Straczuk Justyna, 2003, Cmentarz i stol. Pogranicze prawostawno-katolickie w Polsce
i na Bialorusi, Wroctaw: Wydawnictwo Uniwersytetu Wroctawskiego.

Stryjek Tomasz, 2007, Jakiej przesziosci potrzebuje przysztos¢? Interpretacje dziejow
narodowych w historiografii i debacie publicznej na Ukrainie 1991-2004, War-
szawa: Instytut Studiow Politycznych PAN, Oficyna Wydawnicza ,,Rytm”.

Suleiman Yasir, 2003, The Arabic Language and National Identity, Edynburg: Uni-
versity Press.



187
Bibliografia

Szacka Barbara, 1977, Swiadomosé historyczna (Wnioski z badari empirycznych),
»Studia Socjologiczne”, nr 3 (66), s. 69—103.

Szporluk Roman, 2003, Imperium, komunizm i narody. Wybor esejow, red. Andrzej
Nowak, Krakéw: ,,Arcana”.

Szporluk Roman, 2009, Mapping Ukraine: from Identity Space to Decision Space, ‘1l
mestiere di storico’, I/1, s. 19-29.

Szporluk Roman, 2010, Publish or Perish: Texts and Peoples, ‘Harvard Ukrainian
Studies’, vol. 31 (‘George Grabowicz Festschrift’; w druku).

Szwat-Gylybowa Grazyna, 2005, Haeresis Bulgarica w bulgarskiej Swiadomosci kul-
turowej XIX i XX wieku, Warszawa: Instytut Slawistyki Polskiej Akademii Nauk —
Fundacja Slawistyczna.

Tibi Bassam, 1997, Fundamentalizm religijny, ttum. Janusz Danecki, Warszawa: Pan-
stwowy Instytut Wydawniczy.

Tomicka Joanna, Tomicki Andrzej, 1975, Drzewo Zycia. Ludowa wizja swiata i czto-
wieka, Warszawa: Ludowa Spoldzielnia Wydawnicza.

Traba Robert, 2006, Historia — przestrzen dialogu, Warszawa: Instytut Studiow Poli-
tycznych Polskiej Akademii Nauk.

Wehr Hans, 1980, 4 Dictionary of Modern Written Arabic, Bejrut-Londyn: Librairie
du Liban-MacDonald and Evans Ltd.

Weiner James, 2000, Myth and Mythology, [w:] Encyclopedia of Social and Cultural
Anthropology, red. Alan Barnard, Jonathan Spencer, Londyn—Nowy Jork: Ro-
utledge, s. 386—389.

Wierzbicka Anna, 1997, Moje podwdjne zycie: dwa jezyki, dwie kultury, dwa $wiaty,
. Teksty Drugie” 3, s. 73-93.

Woods Nicole, Arab Nationalism and Political Culture: the Conflict of Minorities
[on-line] http://home.mtholyoke/~nmwoods/arab.htm. [dostep: kwiecien 2005 r.].

Wozniak Marta, 2006, Zapomniani bracia. Kosciot koptyjski w Egipcie (praca magi-
sterska ztozona w Katedrze Bliskiego Wschodu i Polnocnej Afryki na Wydziale
Studiéw Migdzynarodowych i Politologicznych Uniwersytetu £.odzkiego).

Wozniak Marta, 2011, Wspdtczesni Asyryjczycy: w poszukiwaniu tozsamosci naro-
dowej w Europie [w]: Migdzy Wschodem a Zachodem. Lodzkie Studia Wschodo-
znawcze, t. 111, red. Izabela Konczak, Ewa Linek, £.0dZ: Wydawnictwo Naukowe
,Ibidem”, s. 69-85.

Wujek Gabriel Piotr, Wujek Tadeusz, 1983, Liban i jego problemy, Warszawa: Wy-
dawnictwo Ministerstwa Obrony Narodowe;j.

Yildiz Efrem, 2000, The Aramaic Language and Its Classification, ‘Journal of Assyr-
ian Academic Studies’, vol. 14/1, s. 23-44.

Zeidan David, 1999, The Copts — Equal, Protected or Persecuted? The Impact of
Islamization on Muslim-Christian Relations in Modern Egypt, ‘Islam and Chris-
tian-Muslim Relations’, vol. 10/nr 1, s. 53-67.


http://home.mtholyoke/~nmwoods/arab.htm

188
Bibliografia

Zelazny Walter, 2004, Etnicznosé — tad, konflikt, sprawiedliwosé, Poznan: Wydaw-
nictwo Poznanskie.

3. Portale internetowe, Zrodta artykutéw w jezyku arabskim i jgz
ykach europejskich

http://www.almasryalyoum.com

http://www.bkerke.org.lb/arabic/index.php (oficjalna strona Patriarchatu Maro-
nickiego)

http://www.copticpope.org (oficjalna strona Patriarchatu Aleksandryjskiego, m.in.
magazyn Al-Kiraza)

http://www.dailystar.lb

http://www.midyatcity.com

http://www.naharnet.com

http://phoenicia.org/maronites.html

http://web.naharnet.com/defaulta.htm

4. Wywiady biograficzne i rozmowy

KHB — Hayr1 Bisara. Wrzesien 2006 r., Kair.

NAH — Nasr Abu Zayd. 5-6 listopada 2007 r., Warszawa.

R1 — Kopt, mgzczyzna, wiek okolo 35 lat, pochodzi z potudniowego Egiptu. 23
stycznia 2010 r., Warszawa, po liturgii koptyjskiej odprawianej w cerkwi bazy-
lianskie;j.

R2 — duchowny koptyjski z Kairu, wiek okolo 60 lat. Wrzesien 2006 r., Kair.

R3 — Kopt, mgzczyzna w wieku okoto 35 lat, pochodzi z Sudanu, mieszka w Kairze.
Wrzesien 2006 r., Kair.

R4 — Kopt, mgzczyzna w wieku okoto 40 lat, taksowkarz, mieszka w Gizie. Wrzesien
2006 r.


http://www.midyatcity.com/

THE NATIVE AND THE ALIEN
IDENTITIES OF EGYPTIAN COPTS AND LEBANESE MARONITES
IN THE ARABIC TEXTS OF CULTURE

SUMMARY

The monograph aims at analyzing different examples of chosen multilevel identi-
ties of Copts and Maronites. These complicated identities are shaped in the social
process as the Middle-Eastern Christians interact with their Muslim neighbors
and compatriots. Identities are built in individual and collective dimensions, and
there is a tension between how do individuals define themselves (Who am 1?),
and how is it influenced by the reaction of the social environment (Who am 1 in
the eyes of other people? How do they perceive myself?). The important contexts
of the dissertation are the political uses of history, politicization of collective his-
torical narratives and functioning of collective historical memory as a phenome-
non of a ‘living history’.

Traditional Arab Studies, born as a stricte philological discipline put the em-
phasis on the knowledge of the language, its grammatical rules and the precise
understanding of primary sources. Acknowledging the importance and indispen-
sability of Oriental Studies so understood, it can be claimed that a philologist’s
workshop is not sufficient enough from the modern or postmodern Arabist point
of view. Especially when describing social processes, common interpretations of
the history of the Middle East and the Northern Africa, or while presenting the
individual and collective memory of the inhabitants of these areas — in the most
distanced way. Thus, an open and genuine discussion on the methodology of the
Arab Studies scientific researches, as well as introducing new scientific strategies
and approaches, seems to be necessary, crucial even, while considering all the
challenges ahead this scientific discipline.

The monograph subject matter illustrates the postulate of a broader usage of
scientific tools associated mainly with modern social studies, particularly history,
sociology, cultural studies, and social anthropology, to what has been applied be-
fore in the Polish Oriental Studies, Arabic and Islamic in particular. The most intri-
guing issues, such as: identities of ethnic and religious communities, also those of a
minority character, collective memory uniting its members, ways of constructing
the historical narrations or the contemporary usage of myths and cultural topoi — all
cannot be described with the means of traditional philological analysis.

The second and third chapters of the monograph contain the description of
theoretical framework of the dissertation, and Arabic terminology related to na-
tion, nationalism and identity is explained. The works of Edward Said, Georges
Corm, Amin Maalouf, Fouad Ajami, Kamal Salibi and Youssef M. Choueiri are
discussed in the context of exceeding traditional methodological limitations of
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the Oriental Studies and rethinking the dominating discourses of Pan-Arabism,
Arab socialism and political Islam.

Intertwining different methods of qualitative researches (with the prevailing
approaches typical for the cultural studies, i.e. the narrative interviews) with var-
ious analyses of literary, press, political and religious texts are indispensable.
That’s the reason why such an interdisciplinary approach combining the elements
of Arabic Studies, modern historiography, political sciences, sociology and cul-
tural anthropology, is chosen by the author of the monograph. Highly interesting
scientific tool from an orientalist perspective is an open biographical interview —
known from the ethnological or sociological works. It is very often related to sit-
uations of communities inhabiting cultural and linguistic borders. The method re-
quires interviewing in a rather free way, only slightly controlled, members of ex-
amined groups that live in certain chosen areas.

In the monograph’s fourth chapter (Copts — the Descendants of Ancient and
Christian Egypt), six biographical interviews are utilized, mostly conducted in
Egypt during the author’s field research in Cairo and Alexandria in 2006 and in
one case after the Coptic liturgy in Warsaw in 2011. The interlocutors, however
socially differentiated, are still representative participants of the Coptic commu-
nity: a priest, a middle class man, and the Copts from the Southern Egypt living
in Poland. The interview with a famous Coptic filmmaker Hayri Bisara gives the
reader genuine insight about world-views characteristic of Coptic members of
Egyptian intelligentsia. His way of defining Egypt as a melting-pot of many cul-
tures and civilizations, and blending of socialism with Christianity and Islam,
serves as an example of thinking of ‘a contemporary Coptic secular generation’.
The additional important material is provided by the author’s interview (2007)
with Nasr Abt Zayd, a famous Egyptian scholar and innovative Qur’anic thinker,
who died in 2010.

The Coptic attachment to the motif of martyrdom, based on the history of per-
secutions against that community, is also analysed. According to the Copts, that
issue is also proved by contemporary acts of aggression and terrorism, such as
the bombing in one of the churches of Alexandria after the New Year’s Eve Mass
on January 1%, 2011 or the politically-motivated attacks on the Coptic churches
and institutions in 2013.

The monograph’s fifth chapter on the identities of the Maronites caught be-
tween the West and the Arab world is more clearly based on the written sources.
Various types of printed sources have been used: contemporary scientific texts of
Lebanese historians and social studies researchers (Kamal Salibi, Claude Boueiz
Kanaan); historical and historiographic works in the Arabic language (Istifan ad-
Duwayhi, Tarih Al-Azmina); belles-lettres (for example, novels of Rasid ad-Da‘if
or the Amin Maalouf’s essays and novels, a famous author, living in France).
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Aware of complex and ambiguous character of a concept of the collective
ethnic-religious identity, that very category is utilized by the author in relation to
the Maronite community in Lebanon, which has been the dominating part of in-
ternally diversified Lebanese Christianity. Political, religious and financial
Maronite elites played significant and often decisive role in shaping contempo-
rary Lebanese imagined community and modern nation-state in Lebanon. The sit-
uation of such a political and symbolic impact of Christians on the conception of
a state in the Middle East is quite unique when compared with other Arab coun-
tries. A Maronite collective identity was built on the assumption that such a group
is capable of functioning as a link between the West and the Middle East.

The dissertation provides examples of interplay of Maronites’ Westernized
consciousness, and mostly Islamic and linguistically Arabic environment (e.g.
questions of Maronite historiography, Phoenicianism as a Mediterranean compo-
nent of a collective identity, the concept of consensus and National Pact as main
pillars of modern independent Lebanon). Complete understanding of the given
Maronites’ identities accounts is virtually impossible without referring neither to
the more comprehensible, historic and cultural context, nor to the issue of the
identities of Lebanese ‘imagined communities’.

Today, after years of civil wars and international conflicts, intertwined Leba-
nese and Maronite collective identities are extensively reconsidered. The Leba-
nese conflict is a war still alive, a bleeding wound, and a cause of divisions
among religious or ethnic groups. There is not one story about the war, but many
stories that differ considerably, various points of view from different sides of the
conflict (the Maronites, the other Christians, the Druzes, the Sunnites, the
Shi’ahs, and the Palestinians). Kamal Salibi’s analysis of war narrations exempli-
fies the given situation. The description provided by Salibi depicts two ways of
thinking about the war, heavily contrasting with each other, and in reference to
the geographical metaphor of both the east and the west parts of Beirut (East Side
vs. West Side Story). The Israeli part in the war, as well as its support for the
Lebanese Phalange (Kata'ib), armed groups, is a hot topic of public debates or ar-
tistic creativity, i.e. Ari Folman’s animated documentary ‘Waltz with Bashir’,
nominated for Oscar.

The events of so-called ‘Arab Spring’, series of political, social, and cultural
transformations developing since 2010 in the Arab countries, deeply influence the
political positions taken by the two described Christian communities. The chal-
lenges ahead the Egyptian Copts and Lebanese Maronites are alarming: mass em-
igration of members of those groups to the West, economic deprivation of Mid-
dle-Eastern societies, the insurgence of political Islamism. The question how the
Arabic-language Christians, the aliens and the natives at once, can preserve their
unique identities and the same time peacefully cooperate with their Muslim
neighbors, is currently even more vital than ever.



