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Magdalena RODZIEWICZ

MIEDZY JAWNYM A UKRYTYM
Wizerunek czlowieka (aberu) w kulturze perskiej

Skionnos¢ do izolacji, dostrzegana przez Grekow juz w starozytnej Persji, to-
warzyszyla Iranczykom w kolejnych wiekach. Jednym z jej przejawow stalo sie
pragnienie zachowania w ukryciu tego, co konstytuuje wewnetrzng rzeczywistosc.
Wiqzalo sie to z przekonaniem, ze wlasnie to, co znajduje sie za zastonq, przed-
stawia sobq najwiekszq wartos¢. Poniewaz za siedlisko prawdy uznawano to, co
wewnetrzne, oczywistym bylo, Ze przestrzen ta nie moze by¢ eksponowana.

Ejze derwiszu,
Skoro wiesz juz, ze byt jest zardbwno jawny,

jak i ukryty,
Wiedz teraz, ze to, co ukryte, jest Swiattem
I to $wiatlo jest dusza swiata i przepelnia swiat

[..].

Wigc ten byt jest jednoscia w tym, co ukryte,
I jest wieloscig w tym, co widoczne'.
Azizoddin Nasafi?, Al-ensan al-kamel

Wyrazone powyzej twierdzenie trzynastowiecznego perskiego mistyka
o tym, iz rzeczywisto$¢ ma swoj jawny i1 ukryty wymiar, stanowi jeden z fun-
damentalnych elementow iranskiego §wiatopogladu®. Przekonanie to wpisuje
si¢ w tradycj¢ muzulmanska i wigze z zawarta w Koranie koncepcja Boga,
ktory jest jednoczesnie jawny i ukryty, czyli obecny w kazdym wymiarze
i przenikajacy calg przestrzen®. ,,Jawny” i ,,ukryty” to takze dwa sposrod dzie-
wigédziesigciu dziewigciu imion Boga®. W konsekwencji takiego myslenia
caly byt, podobnie jak jego Stworca, postrzegany jest jako przejawiajacy si¢

""A. Nas afi, Ketab al-ensan al-kamel, Institute Frangois d’Iranologie de Teheran, Tehe-
ran 1390 [2011-2012], s. 439. O ile nie podano inaczej, ttumaczenie fragmentéw perskojezycznych
— M.R. Daty roczne wydan publikacji iranskich podawane sa wedtug obowiazujacego w Iranie
z kalendarza stonecznego. W nawiasie kwadratowym podano daty odpowiadajace im wedtug ka-
lendarza gregorianskiego.

Zob. ten ze, Ksiega o czlowieku doskonalym, thum. A. Musielak, Donjon, Krakow 1994.

2 Azizoddin Nasafi (zm. 1287) to perski filozof i mistyk.

3 Terminy ,,irafiski” i ,,perski” traktuj¢ w niniejszym tekscie jako synonimy odnoszace si¢ do
kregu kultury jezyka perskiego.

4 Zob. Koran, sura 57, w. 3, ttum. J. Bielawski, PIW, Warszawa 1986.

SPor. D. Gimaret, Les Noms divins en Islam. Exégése lexicographique et théologique,
Editions du Cerf, Paris 1988.
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w tych dwoch aspektach®. Cho¢ wigkszos¢ zrodet poswiadczajacych obecnos¢
takiego myslenia w Iranie pochodzi z okresu muzutmanskiego, prawdopo-
dobnie swoimi korzeniami sig¢ga ono czaséw przedmuzutmanskich, to znaczy
okresu do siddmego wieku naszej ery, kiedy to na terenach, gdzie rozwijata
si¢ ta kultura, kwitty roznego typu tradycje gnostyckie odwotujace si¢ do du-
alistycznych teorii. Zdaniem badaczy wiele idei wypracowanych przez czgsci
sekt muzutmanskich inspirowanych byto wtasnie perskimi koncepcjami przed-
muzulmanskimi’.

W islamie ta dwuwymiarowos¢ $wiata wyraza si¢ w dwoch przeciw-
stawianych sobie pojeciach arabskich ,,zahir” i ,,batin” (pers. zaher i baten),
z ktorych pierwszy oznacza to, co widoczne, a drugi to, co ukryte. W jednym
ze swoich podstawowych i pierwotnych znaczen stowa te odnosity si¢ do za-
wartej w Koranie wiedzy, ktora juz pierwsi uczeni i filozofowie islamu dzielili
na oczywista, dostepna wszystkim, oraz ukryta i ezoteryczng. Poznanie tej dru-
giej mozliwe jest wytacznie w efekcie glebokich poszukiwan i wewngtrznego
wgladu. Idea dwoistosci wiedzy doczekata si¢ szczegolnego rozwiniecia w mi-
stycznym nurcie islamu, sufizmie, ktéry przez wieki ksztattowat si¢ miedzy
innymi wlasnie na obszarze kultury iranskiej, nasigkajac tradycjami lokalnych
mysli gnostyckich. Do dzi$§ stanowi on, obok spuscizny tradycji przedmuzut-
manskiej oraz doktryny szyickiej®, wazne zrédlo iranskiej tozsamosci.

W sufizmie droga do prawdziwego poznania oznaczata zawsze przejscie
od tego, co oczywiste i widoczne, do tego, co ukryte. Muzutmanscy mistycy
twierdzili, Ze to, co czlowiek postrzega, stanowi jedynie fragment rzeczywi-
stosci, odblask prawdy, podczas gdy prawdziwa rzeczywistos¢ spowita jest
zastong 1 ujawnia si¢ dopiero za fasada tego, co zewngetrzne. Pigtnastowieczny
perski teolog, poeta i mistyk Nuroddin Abdolrrahman Dzami’ pisat: ,,Boze wy-

¢ Por. T. 1zutsu,Sufism and Taoism: A Comparative Study of Key Philosophical Concepts,
University of California Press, Berkley 1984, s. 100.

" Por. H. Corbin, Historia filozofii muzulmanskiej, ttum. K. Pachniak, Wydawnictwo Aka-
demickie Dialog, Warszawa 2005, s. 181; S. Sh a k e d, From Zoroastrian Iran to Islam: Studies
in Religious History and Intercultural Contacts, Ashgate, Aldershot—Brookfield, Vermont, 1995,
s.31-67; F. Davaran, Continuity in Iranian Identity: Resilience of a Cultural Heritage, Rutledge,
London 2010, s. 93.

§ Mowiac o doktrynie szyickiej, odnosze si¢ tu do tekstow nalezacych do tradycji obecnego
w Iranie szyizmu imamickiego, zwanego takze szyizmem dwunastkowym (pers. szi’e dawazdah
emami).

° Nuroddin Abdolrrahman Dzami (1414-1492) to perski uczony, poeta, teolog i mistyk. Do naj-
bardziej znanych jego dziet nalezy Haft Ourang [,,Siedem Tronéw”’] mistyczno-poetyckie dzieto po-
$wigcone religii, filozofii i etyce, ztozone z siedmiu opowiesci skomponowanych w formie perskiego
wiersza masnawi. Poezja Dzamiego byta we fragmentach thumaczona na jezyk polski (zob. Dywan
perski, ttum. i wybor W. Dulgba, Wydawnictwo Literackie, Krakow 1977, s. 225-261).
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baw nas od trosk i marnosci tego $wiata 1 pokaz nam naturg rzeczy. Zdejmij zastong
niewiedzy z naszych oczu i pokaz nam rzeczy takimi, jakimi naprawdeg sa”'°.

Pragnienie poznania rownoznaczne z podjeciem trudu duchowej podrdzy,
takze w glab siebie, oznacza w sufizmie odrzucenie zewngtrznych ograni-
czen, przekroczenie sfery rzeczy pozornych i materialnych!'!. Poznaniu prawdy
musi, jak przekonuja mistycy, towarzyszy¢ odrzucenie spowijajacych wzrok
zaston:

Az do chwili, gdy zastona zostanie zdjeta z twych oczu;
Swiatto Prawdy nie wzejdzie dla Ciebie'.

W zwigzku z tym, ze sufizm przez wieki ksztattowat kultur¢ Iranu, bardzo
silnie zakorzenilo si¢ w niej przekonanie, ze to, co stanowi prawdg, nigdy nie
jest prezentowane w sposob jawny i bezposredni, lecz zawsze pozostaje ukryte
pod warstwa pozornych oczywistosci. Jak twierdza mistycy, takze sam Bog,
w swojej jednosci i jedynosci, chowa swe oblicze za zastong réznorodnosci
i wielosci bytu, poniewaz, jak ujat to poeta:

Odstonigta twarz bytaby zbyt jasna,

Bez zastony nikt nie zni6stby jej widoku,

Jakie oczy sgq wystarczajaco silne, aby na nig spojrze¢,
Na ol$niewajacy blask zrodta swiatta?

Kiedy stoneczna choragiew btyszczy na niebie,

Jej $wiatto sprawia bol, tak jest intensywne,

Lecz gdy ztagodzone zastong z chmur,

Wtedy swiatlo jest migkkie 1 przyjemne dla oka'.

CZELOWIEK NA WZOR BOGA

W islamie, zgodnie z jednym z przypisywanych Prorokowi Mahometowi
hadisow'4, funkcjonuje przekonanie, ze Bog stworzyt cztowieka na swoje po-
dobienstwo'’. Cztowiek staje si¢ podobny do Stworcy takze w tym sensie, ze

"' N.A. Jami(pol. Dzami), Lawa’ih, a Treatise on Sufism, ttum. E.H. Whinfield, M.M. Kaz-
vini, Royal Asiatic Society, London 1906, s. 18.

' Por. S.H. N asr, The Garden of Truth: The Vision and Promise of Sufism, Islam’s Mystical
Tradition, HarperColins Publishers, New York 2008, s. 7n.

2 Jami, dz. cyt., s. 47.

13 Tamze, s. 30

4 Hadis — przekaz zawierajacy stowa proroka Mahometa lub opisujacy zwiazane z nim wy-
darzenie.

5 Por. M.J. Kulajni, Osul-e kafi, ttum. S.A. Mortazawi, Enteszarat-e sorur, Ghom 1392
[2013-2014], t. 1, s. 279.
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prawda o nim, tak jak boska rzeczywisto$¢, zostata w nim ukryta. Dlatego,
jak sugeruje badacz iranskiej filozofii William Chittick, ludzka form¢ mozna
rozumie¢ jako przejaw ukrytego znaczenia w §wiecie materialnym'c.

Poniewaz kazda rzeczywisto$¢ ma swdj wymiar zewnetrzny i wewngtrzny
(zaher 1 baten), takze cztowiek funkcjonuje w obu tych wymiarach, majac
zarowno jawny wizerunek, jak i ukryte wnetrze. Tak jak prawdziwe przestanie
swigtej ksiggi ukryte jest pod warstwa wiedzy oczywistej, tak istota czlowieka
ukryta jest za jego zewnetrznoscia. Jeden z najstynniejszych perskich poetéw
mistycznych, tworzacy w trzynastym wieku Moulana Dzalaloddin Rumi'’,
w jednym ze swoich wierszy pordwnal cztowieka do Koranu, przedstawiajac
go jako tego, ktoérego wizerunek jest jawny, lecz dusza ukryta:

Wiedz, ze stowa Koranu sa tylko pozorem,

Pod nimi ukryte jest wewnetrzne znaczenie.

Pod tym sensem kryje si¢ trzecie znaczenie,
Gdzie gubig si¢ nawet medrey.

Czwartego sensu nie widzial nikt

Poza Bogiem jedynym.

Nie sadz Koranu po pozorach.

Jak szatan czltowieka widzi tylko jako gling,
Jawne znaczenie Koranu przypomina cztowieka,
Ktorego obraz jest widoczny, lecz dusza ukryta'®.

Rumi nie byt w swoich pogladach odosobniony. Podobna wizj¢ roztaczat
ponad sto lat wezesniej jeden z najwigkszych perskich filozoféw i teologdw
muzulmanskich Abu Hamed Mohammad Ghazali": ,Jesli chcesz poznac sa-
mego siebie, wiedz, ze kiedy ci¢ stworzono, stworzono ci¢ z dwoch rzeczy:
jedna jest ta widoczna powtoka (kolbad-e zaher), ktéra zwa cialem i ktéra
mozna zobaczy¢ zewngtrznym okiem (czeszm-e zaher); druga jest wewnetrzny
sens (ma’ani-je baten), nazywany dusza (nafs) i sercem (del), ktére mozna

1 Por, W. Chittick,In Search of the Lost Heart: Explorations in Islamic Thought,
red. M. Rustom, A. Khalil, K. Murata, State University of New York Press, New York 2012,
s. 145.

17 Moulana Dzalaloddin Rumi (1207-1273) to perski poeta i mistyk; urodzit si¢ w Balchu (dzi-
siejszym Afganistanie). Z obawy przed najazdem mongolskim rodzina Moulany uciekta na zachod
i osiadta ostatecznie w Konii (dzisiejsza Turcja), gdzie poeta tworzyt az do $mierci. Tam takze
znajduje si¢ jego mauzoleum, miejsce licznych pielgrzymek. Przydomek ,,Rumi” poeta otrzymat od
nazwy, jaka na wschodzie okreslano Anatolig, czyli Rum. Pierwszego polskiego przektadu poezji
Rumiego dokonat Wtadystaw Dulgba. Ttumaczenie wybranych wierszy tego poety opublikowane
zostato w zbiorze Dywan perski (zob. Dywan perski, s. 185-210).

BM. Dzalaloddin Rum i, Masnawi-je ma’nawi, t. 3, w. 4244, Enteszarat-e so’ad, Te-
heran 1381, s. 471.

1 Abu Hamed Mohammad Ghazali (1058-1111) to ceniony w catym swiecie muzutmanskim
perski teolog, prawnik muzutmanski, filozof i mistyk.
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poznad poprzez wewnetrzng intuicj¢ (basirat-e baten) i ktorego nie mozna zo-
baczy¢ zewnetrznym okiem. Prawdziwe w tobie jest to wewngtrzne znaczenie
1 wszystko, co nim nie jest, shuzy temu i jest tego armig, i my nazwiemy to
sercem”?.

Na takie fundamentalne przekonanie o istnieniu w cztowieku dwoch wy-
miaréw zwraca si¢ uwagg juz w pierwszych muzutmanskich refleksjach teolo-
gicznych?!'. Podobnie w nurcie mistycznym opozycja migdzy tym, co ukryte,
a tym, co jawne, nie ograniczala si¢ jedynie do wiedzy, ale realizowata w po-
strzeganiu czlowieka jako tego, ktory stanowi cze$¢ boskiej rzeczywistosci.
Swiatopoglad ten odbit si¢ echem w perskiej literaturze. Trzynastowieczny
perski poeta Sa’di z Szirazu® pisat, ze ,,wielki i potezny Bog $wiata i cztowie-
ka / stworzyt dobrg forme i wngtrze przepigkne”?.

Podziat na przestrzen wewngtrzna oraz zewnetrzng (zaher 1 baten) wyra-
za si¢ jednak w kulturze perskiej nie tylko w opozycji duszy i ciala. To, co
zewnetrzne, to takze wszystko, co okreslane jest w tekstach perskich jako
surat, czyli kazda forma, obraz, wizerunek, ksztalt i twarz, wszystko to, co
w cztowieku widoczne. To, co wewnetrzne, okreslane bywa jako istota i sens
(pers. maana) i uznawane za to, co ukryte.

DWA WYMIARY RZECZYWISTOSCI

Zgodnie z prezentowanym §wiatopogladem to, co skrywane wewnatrz, nie
powinno by¢ ujawniane, poniewaz postrzegane jest jako niezwykle delikatne
1 wyjatkowo podatne na skalanie. Muzulmanscy mysliciele przekonani byli, ze
duszg cztowieka Bog ukryt w ciele, pod warstwa jego zewngtrznosci, aby nie
ulegla zniszczeniu i nie zostala skalana, to ona bowiem konstytuuje nieSmier-
telny boski pierwiastek, poprzez doskonalenie si¢ podazajacy ku swojemu

2 M. Ghazali, Kimja-je sa’adat, Ferdous, Teheran 1389 [2010-2011], t. 1, s. 16.

2! Na przyktad rezydujacy w Kufie w 6smym wieku teologowie ludzkie ciato okreslali whasnie
jako zaher, czyli to, co zewngtrzne i widoczne, podczas gdy ludzkie wngtrze postrzegali jako ukry-
ty w ciele przejaw boskiego ducha. Por. B. R a d t k e, hasto ,,Baten”, w: Encyclopaedia Iranica,
red. E. Yarshater, Routledge & Kegan Paul, London—Boston 1988, t. 3, fasc. 8, s. 859-861.

22 Abu Mohammad Moslehoddin ben Abdollah Szirazi, znany jako Sa’di (ur. ok. 1200) — per-
ski poeta, autor najznamienitszych utworéw dydaktycznych i moralizatorskich, zaliczany jest do
tworcow tak zwanej literatury adabowej. Dwa najwazniejsze dzieta Sa’diego to Golestan [,,Ogrod
Roézany”] (zob. M.A. S a’d i, Golestan, Enteszarat-e hermes, Teheran 1383 [2004-2005]) oraz Bustan
[,,Ogréd zapachow™] (zob. M.A. S a’d i, Kollijat, red. B. Chorramszahi, Enteszarat-e dustan, Teheran
1383 [2004-2005]). Pierwszy przektad Golestanu na jezyk polski pochodzi z siedemnastego wieku,
a jego autorem jest Samuel Otwinowski.

2 Ten ze, Kollijat, s. 359.
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zrédhu, ktorym jest Stworca®®. Zgodnie z pogladem jednego z najwigkszych
teoretykdéw sufizmu, Ibn Arabiego®, w duszy ukryta jest istota rzeczy, ,,dusza
to siedziba i tajemnica prawdy’’%.

Naruszenie kruchej przestrzeni wewngtrznej moze nastapi¢ przez kontakt
ze $wiatem zewngtrznym, ktory peten jest niebezpieczenstw i ktory w oczach
muzutmanskich myslicieli czg¢sto jawit si¢ jako powazne zagrozenie dla
ludzkiej istoty. Mistycy, teologowie i filozofowie przekonani byli, ze relacja
cztowieka ze ztem ma charakter intymny, poniewaz zgodnie z przekazem pro-
roka Mahometa ,,szatan ptynie w cztowieku jak krew w ludzkich zytach™?’.
Przestrzenia aktywnosci Iblisa?® i miejscem, gdzie ujawniajg si¢ jego diabel-
skie pokusy, jest jednak $wiat zewngtrzny®. Wielu mistykéw muzutmanskich
przedstawiato §wiat materialny jako ,,gnijace zwtoki”, a kazdego, kto stykat
sie tym $wiatem, jako skazonego ztem®. Swiatopoglad ten nawiazywat do
manicheizmu rozwijajacego si¢ okoto trzeciego wieku naszej ery miedzy in-
nymi na terenach kultury iranskiej. Zgodnie z filozofia Maniego czlowiek ze
wzgledu na swoja materialnos¢ i cielesnos¢ postrzegany byt jako istota uwig-
ziona w ztym 1 niszczacym $wiecie doczesnym, teskniaca do ulotnej boskiej
rzeczywistosci, z ktorej pochodzi i do ktorej pragnie powrocié jej dusza®'.

Poniewaz zto i zepsucie zwiazane sg ze swiatem zewnetrznym, delikatna,
wewnetrzng rzeczywisto$¢ nalezy przed kontaktem z tym $wiatem chronid.
Tak jak Bog duszg cztowieka odzial w ciato, a prawdziwa wiedze¢ ukryt pod
warstwami wiedzy jawnej, tak prawde o kazdym cztowieku, o tym, co stanowi
jego istote, ukryt pod ostong jego zewnegtrznosci®.

2 Por. W.C. Chittick, The Perfect Man as a Prototype of the Self in the Sufism of Jami,
»Studia Islamica” 1979, nr 1(49), s. 136.

% Tbn Arabi (1165-1240), arabski teolog i mistyk muzulmanski, pochodzit z Andaluzji. Dwa
jego dzieta zostaly przetozone na jezyk polski (zob. I1bn Arab i, Ksiega o podrézy nocnej do
najbardziej szlachetnego miejsca, ttum. J. Wronecka, PWN, Warszawa 1990; t e n z e, Traktat o mi-
tosci, thum. J. Wronecka, PWN, Warszawa 1995).

% Tenze, Ksiega o podrézy nocnej do najbardziej szlachetnego miejsca, s. 10.

21 Sahih al-Bukhari, ksiega 33, hadis 13, http:/quranx.com/hadith/bukhari/Book-33/Hadith-13/.

28 Tblis — w islamie okreslenie szatana, prawdopodobnie pochodzace od greckiego stowa ,,dia-
bolos™.

¥ Zob. A.S. Trittom, hasto ,Shaitan”, w: Encyclopaedia of Islam, red. M.Th. Houtsma,
T.W. Arnold, R. Basset, R. Hartmann, Brill Online, 2015, http:/referenceworks.brillonline.com/
entries/encyclopaedia-of-islam-1/shaitan-SIM_5297.

30 Por. P.J. A w n, The Ethical Concerns of Classical Sufism, ,,The Journal of Religious Ethics”
11(1983) nr 2, s. 245.

3 Por. N.J. Baker-Brian, Manichaeism: An Ancient Faith Rediscovered, Bloomsbury
Publishing, London 2011, s. 118.

32 Wewngtrzne ,,ja” cztowieka nie jest jednak niepoznawalne. Wspominany juz perski poeta
Dzami, postugujac si¢ poetycka metafora, w jednym ze swoich wierszy przywotuje opowies¢ o tym,
ze kryjaca prawdg zastona, tak jak woal okalajacy twarz pigknej kobiety, nie czyni jej niepoznawal-
na, lecz raczej zachgca do jej odstonigcia. Por. Jam i, dz. cyt., s. 30.
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Nic, co ukryte, nie moze jednak istnie¢ bez tego, co je kryje, a zadna
prawda nie moze zosta¢ odstonigta (czyli poznana), jesli nie ma bariery, ktora
uniemozliwia patrzacemu zerknigcie na to, co si¢ za nig znajduje®. Jak glosi
szyicka tradycja, mysl t¢ innymi stowami miat wyrazi¢ podczas jednego ze
swoich kazan pierwszy szyicki imam, mowiac: ,,Wiedz, ze kazda zewngtrz-
nos¢ (zaher) ma odpowiadajace sobie wnetrze (baten)”*. Dlatego cztowiek,
tak jak Bog, ktory — jak pisat poeta Dzami — ,,chowa si¢ za swoim $wiatlem
1 jawi si¢ poprzez zastong™*, ujawnia si¢ takze poprzez swoja zewngtrznosé,
$wiadczaca o nim i go definiujaca w rzeczywistosci zmystowej. Zastona, jaka
otacza si¢ cztowiek — jego zewngtrznos¢ — chroni istot¢ cztowieka i jej deli-
katna naturg¢ przed swiatem, ale paradoksalnie czyni go takze poznawalnym,
sktadajac poznajacemu pewna obietnice. Takie podejscie charakterystyczne
jest dla perskiego ujecia filozoficznego i mistycznego, w ktorym prawdy nigdy
nie przedstawia si¢ bezposrednio i pozostaje ona ukryta za zastona zewngtrz-
nosci i pozoréw. Slady takiego myslenia odnalezé mozemy na kartach per-
skiej poezji, w literaturze filozoficznej, a takze w tekstach doktryny szyickie;j.
Swiatopoglad ten przez stulecia ksztattowat tez §wiadomos$é przedstawicieli
kultury Iranu, a zatem jego sladow poszukiwaé mozemy wspotczesnie w je-
zyku, mentalnosci i w zachowaniach jej reprezentantow.

I rzeczywiscie, takze na poziomie zycia codziennego Iranczycy zdaja si¢
postrzega¢ cztowieka jako byt funkcjonujacy w dwdch wymiarach. Zgodnie
z iranskim $wiatopogladem poza wewnetrznym, ukrytym ,,ja”, ktdre pozo-
staje nieeksponowane (baten), ma on takze wizerunek, oblicze wystawiane
na widok publiczny (zaher). Dbanie o wewngtrzng przestrzen ukrytego ,,ja”
wydaje si¢ w kulturze perskiej szczegolnie wazne w sytuacji, kiedy cztowiek
przebywa w przestrzeni publicznej, w rzeczywistosci interakcji ze Swiatem ze-
wnetrznym. To w tym §wiecie bowiem wewngtrzna rzeczywistos¢ najbardziej
narazona jest na ptynace z zewngtrz niebezpieczenstwo.

Przekonanie, ze w kontakcie ze swiatem zewngtrznym chroni¢ nalezy
to, co dla cztowieka istotne i wazne, byto czgscia iranskiego swiatopogladu
od wiekdw. W starozytnosci wyrazato si¢ migdzy innymi w funkcjonujacym
w iranskiej tradycji schemacie stosowanym w architekturze. Domy tradycyjnie
budowano z zachowaniem dwoch przestrzeni: publicznej, przeznaczonej do
kontaktow ze swiatem zewngtrznym (pers. biruni) oraz kregu zamknigtego
dla swiata z zewnatrz, obszaru intymnosci i domowego bezpieczenstwa, gdzie
tradycyjnie toczyto si¢ zycie domownikow, a do ktorego dostepu nie mieli

3 Por. Chittick, The Paradox of the Veil in Sufism, w: Rending the Veil: Concealment and
Secrecy in the History of Religions, red. E.R. Wolfson, Seven Bridges Press, New York 1999, s. 30.

3 Aliibn Abi Talib, Nahdz al-balaghe, ttum. M. Daszti, Mo’asse-je farhangi tahghighati-
-je amir almu’min, Teheran 1389 [2010-2011], s. 203.

3 Jami,dz. cyt., s. 30.
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ludzie obcy (pers. andaruni). Koncepcja ta w innym wymiarze ujawniata si¢
takze w idei zastony, nie tylko kobiecej, cho¢ to wiasnie ta z czasem na state
zakorzenita si¢ w systemie praktyk muzutlmanskich. W przedmuzulmanskim
Iranie, w Babilonii czy Asyrii praktyka zaslaniania si¢ rozpowszechnila si¢
migdzy innymi wsrod wysoko urodzonych kobiet, ktore nie tyle musiaty ko-
rzysta¢ z zaslony, ile mialy taki przywilej. Z przywileju tego korzysta¢ nie
mogly kobiety pochodzace z nizszych warstw spotecznych, zdarzato si¢ — jak
uwazajq niektdrzy badacze — ze nieuprawnione noszenie zastony surowo ka-
rano*. Te¢ szczegdlng forme odgradzania si¢ od rzeczywistosci zewngtrznej
praktykowano takze na perskich dworach. Heraklides z Kyme pisze, ze nawet
towarzyszacy perskim szachom podczas positkow ,,nie jedza w obecnosci kro-
la, lecz sa tam dwa pomieszczenia naprzeciwko siebie i w jednym spozywa
positek krol, a w drugim wspoétbiesiadnicy™’. I dodaje: ,,Krél widzi ich przez
firanke w drzwiach, podczas gdy oni go nie widzg™*. Z kolei zaznajomiony
z kulturg Persow Ksenofont, porownujac wladce Sparty Agesilaosa z wladcami
perskimi, tym drugim przypisuje niedostepnos¢, ktora dostrzega na przyktad
w zwyczaju unikania wzroku poddanych czy izolowaniu si¢. Pisze: ,,W pierw-
szej kolejnosci tamten [krdél Persow — M.R.] byt dumny z tego, ze rzadko go
widywano [...]. Tamten szczycit si¢, ze dostgp do niego byt utrudniony”.

Sktonnos¢ do izolacji, dostrzegana przez Grekow juz w starozytnej Persji,
towarzyszyta Iranczykom w kolejnych wiekach. Jednym z jej przejawow stato
si¢ pragnienie zachowania w ukryciu tego, co konstytuuje wewngtrzng rzeczy-
wistos¢. Wigzato si¢ to z przekonaniem, ze wtasnie to, co znajduje si¢ za zastona,
przedstawia soba najwigksza warto$¢. Poniewaz za siedlisko prawdy uznawano
to, co wewngtrzne, oczywistym bylo, ze przestrzen ta nie moze by¢ eksponowana.
Jak pisat jeden z perskich mistrzow Sredniowiecznej literatury adabowej*’ Sa’di
z Szirazu w swoim pelnym umoralniajacych anegdot ,,Ogrodzie rézanym’:

Nie kazdy o pigknym obliczu ma pi¢kny charakter;
Rzecz w tym, co w srodku, nie w tym, co na zewnatrz*!.

% Por. E. Meier Tetlow, Women, Crime and Punishment in Ancient Law and Society,
t. 1, The Ancient Near East, Continuum, New York—London 2004, s. 130, 137.

T Atenajos, Uczta medrcow, IV 145 b-c, thum. J. Danielewicz, Wydawnictwo Poznanskie,
Poznan 2010, s. 323.

3% Tamze.

¥ Ksenofont, Agesilaos, 9, 1-2, ttum. M. Daszuta, R. Matuszewski i in., Instytut Historycz-
ny UW, Warszawa 2015, s. 73.

40 Literatura adabowa — termin odnoszacy si¢ zardwno do perskiej, jak i arabskiej tradycji,
oznaczajacy pewien rodzaj literatury moralizatorskiej i pouczajacej. Samo stowo ,,adab” moze takze by¢
stosowane do opisu dobrego wychowania, manier czy grzecznosci. Szerzej na ten temat zob. Dj. Kh a-
leghi-Motlagh, Adab, w: Encyclopaedia Iranica, t. 1, fasc. 4, s. 432-439.

4 S ad i, Golestan, s. 653.
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Poglad ten doczekat si¢ rozwinigcia takze w szyickiej literaturze religijne;.
Istnieja przekazy mowiace o tym, ze szyiccy imamowie wielokrotnie podkre-
$lali, iz dostojenstwo i osobowos¢ cztowieka leza w jego sercu i duszy*.

Niemniej jednak, aby to, co wewngtrzne, ochroni¢, nalezy zachowac takze
dbatos¢ o to, co zewngtrzne. Jedno z popularnych do dzis$ perskich powiedzen
glosi: ,,Dbaj o swdj wizerunek!”*. Zwrot ten wyraza przekonanie, ze w kontak-
tach z innymi ludzmi, w sferze interakcji ze §wiatem zewngtrznym, cztowiek
potrzebuje jakiegos rodzaju ochrony, ktéra pozwoli mu strzec istoty swojego
prawdziwego ,,ja” w obliczu petnej niebezpieczenstw i zta rzeczywistosci.

Na granicy dwoch §wiatow — jawnego 1 ukrytego — musi si¢ zatem pojawic
jakis rodzaj bariery. Podczas gdy w perspektywie fizycznej jako taka wtasnie ba-
rier¢ przedstawiciele kultury perskiej przez wieki postrzegali swoje domy, ktore
odgradzali murem, w wymiarze mentalnym funkcj¢ t¢ mozna przypisa¢ temu, co
do dzis$ okreslaja oni terminem ,,aberu”, oznaczajacym pozytywny wizerunek,
dobre imi¢ w oczach innych ludzi. Aberu mozna zatem nazwaé rodzajem nie-
fizycznej zastony, jakq cztowiek postuguje si¢ w swiecie zewngtrznym.

ABERU JAKO ZASLONA

Na termin ,,aberu” sktadaja si¢ dwa perskie wyrazy: ,,ab” i ,,ru”. Stowo
,»ab”, pochodzace od indoiranskiego rdzenia, jest w réznych formach: jako
,»ab(a)” lub ,,abha”, poswiadczane w tekstach tradycji indyjskiej, tekstach
Awesty** oraz w jezyku staroperskim, gdzie niesie ze soba wspolne znaczenie
obejmujace ,,blask”, ,,blysk” lub ,,pickno”*. W klasycznym jezyku perskim
stowo to, poza rownie pierwotnym znaczeniem ,,woda” i ,,wody” (wczesniej
w formie ,,ap”), stuzyto takze do wyrazenia blasku, ale i chwaty, dostojnosci
i stawy czy reputacji*’. Inne znaczenia tego stowa to ,,swiatto” i to, co ,,jasne”’.

2 MT. Abdus,MM. Esztehardi, Amuzeha-je achlaghi - raftari-je emaman szi'e, Mo’asse-
se-je Bustan Ketab, Ghom 1392 [2103-2014], s. 34.

4 Pers. zaheretan ra hefz konid.

 Awesta jest Swigta ksigga zoroastrian. Z najstarszych jej fragmentow spisanych w jezyku awe-
styjskim (wykazujacym podobienstwo do jezyka Rygwedy) zachowato si¢ wytacznie kilka hymnow
(Gathow). Duza czg$¢ dzieta zostata spisana lub zrekonstruowana znacznie pdzniej. Por. O. Klima,
Avesta. Ancient Persian Inscriptions. Middle Persian Literature, w: J. Rypka1iin., History of Iranian
Literature, red. K. Jahn, D. Reidel Publishing Company, Dordrecht 1968, s. 7-17.

 Por. V.S. Rastorgueva, DI Edelman, Etimologiczeskij slowar iranskich jazykow,
t. 1, Izdatelskaja firma ,,Wostocznaja literatura”, Moskwa 2000, s. 301n., 311.

4 Zob.F. Steingass, hasto,,Ab”, w: tenze, Persian-English Dictionary, Routledge & Kegan
Paul Ltd., London b.r.w., s. 1-3.

4 Zob. A.AA. Dehchoda, hasto ,,Ab”, w: tenze, Loghatname-je dehchoda, red. M. Mo'in,
Jafar Shahidi, t. 1, Teheran University Publication, Teheran 1993, s. 7-13.
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Drugi wyraz, ,,ru”, najczg¢sciej ttumaczony jako ,,twarz” lub ,,oblicze”, moz-
na z kolei rozumie¢ takze jako oznaczajacy zewnetrzny wizerunek, aparycjg
1 wyglad, powierzchnig¢ lub zewnetrzng strong czegos, zewnetrzng warstwe.
Znaczenie tego stowa odnosi si¢ do tego, co widoczne, czyli wtasnie do zaher.
Termin ,,ru” moze réwniez oznaczac to, co pokrywa lub okala.

Termin ,,aberu” mozna dostownie ttumaczy¢ jako ,,woda twarzy” lub ,,jas-
nos¢, blask”™, lub ,,pigkno oblicza” (pers. ab-e ru, ab-e ruj). Farzan Sharifian
uwaza, ze W przenosnym znaczeniu termin ,,aberu” opisuje rowniez $wiezos¢
i zdrowy wyglad twarzy, ale moze tez oznacza¢ pot wystepujacy na twarzy
czlowieka®®. Woda, ktora w kulturze Iranu przez wieki kojarzona byla z tym,
co czyste, jasne i dobre, staje si¢ w tym ujeciu atrybutem cztowieka. Zostaje
mu przypisana lub tez — jesli uznamy twarz za metonimi¢ cztowieka — odnosi
si¢ do catej jego osoby®. Sens stowa ,,ru” pozwala nam wyobrazi¢ sobie wodg
lub blask ze wszystkimi ich wlasciwosciami jako atrybut cztowieka, jego cechg
zewnetrzng.

W takim tez znaczeniu termin ten funkcjonuje miedzy innymi w klasycz-
nej literaturze perskiej, gdzie §wietlista, jasna i czysta woda, ,,ab-e rouszan”,
przypisywana byla ludziom jako atrybut zwigzany z ich godnoscia, ranga,
pozycja, dostojenstwem i honorem*’. W klasycznym jezyku perskim w wielu
wypadkach termin ten dostlownie odnosil si¢ do dostojenstwa, czci i reputa-
cji’!. Poniewaz ,,aberu” znaczeniowo wiaze si¢ z tym, co jasne, dobre i czyste,
moze by¢ rozumiane jako jasny, dobry i czysty wizerunek, obraz siebie, ktory
cztowiek prezentuje innym.

W codziennym, potocznym j¢zyku Iranczycy uzywajq terminu ,,aberu”
przede wszystkim w znaczeniu wizerunku, reputacji i dobrego imienia. Perski
stownik Farhang-e feszorde-je sochan Hasana Anwariego termin ten definiuje
jako ,,wartos¢, szacunek i wiarygodnos¢, jaka cztowiek, rodzina lub grupa
ma w oczach innych’? Iranczycy odnosza si¢ do tego sensu, postugujac si¢
rowniez takimi terminami, jak ,,ndm-e nik” czy ,,hejsijat”. ,,Aberu” to takze wia-
zace si¢ z dobrym imieniem ,,prestiz”, ,,chwala”, ,,dobra stawa” albo ,,estyma”
(pers. erz, ezzat, szohrat, hejsijat). ,,Aberu” moze tez odnosi¢ si¢ do pozyciji,
jaka zajmuje cztowiek i oznaczaé jego wysoki status oraz range (pers. dzah,

*® Por. F. Sharifian, The Case of Persian-Speaking Learners of English, w: Applied Cultural
Linguistics: Implications for Second Language Learning and Intercultural Communication, red. F. Sha-
rifian, G.B. Palmer, John Benjamins Publishing, Amsterdam—Philadelphia 2007, s. 36.

¥ Por. M. Zaborowsk a, 4 Contribution to the Study of the Persian Concept of Aberu,
,~Hemispheres. Studies on Cultures and Societies” 24(2014) nr 1, s. 120.

30 Por. tamze, s. 119.

' Por. Rastorgueva, Edelman,dz cyt,s. 301.

2 H. A nw ar i, Farhang-e feszorde-je sochan, Ketabchane-je Melli-je Iran, Teheran 1382
[2003-2004], s. 9.
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ardz). Ponadto termin ten stuzy okresleniu czci i godnosci czlowieka (pers. ezzat,
szerafat, bozorgwari), a swoim znaczeniem moze obejmowacé honor i sensy
zwiazane z pojeciami szacunku i respektu, zar6wno w odniesieniu do postawy
przyjmowanej przez cztowieka, jak i wobec niego okazywanej (pers. eftehar,
hormat, szohrat, szaraf). ,,Aberu” opisuje réwniez cechy takie, jak wiary-
godnos$¢ 1 autorytet oraz wigzace si¢ z nimi zaufanie poktadane w cztowieku
(pers. ettebar), a takze kredyt zaufania, ktérym mozna cztowieka obdarzyc.
W pewnych kontekstach termin ten moze oddawac ,,cnotliwosc”, ,,czystos¢”
(pers. namus) i ,,warto$¢” (pers. ghadr), a takze ,,uprzejmos¢” i ,,dobre wy-
chowanie™?. Wszystkie wymienione przymioty buduja dobry obraz cztowieka
w oczach innych ludzi. ,,Aberu” staje sic w ten sposdb wizerunkiem, ktérym
cztowiek postuguje si¢ w kontaktach z otoczeniem, ptaszczem utkanym z cnét,
zalet i wartosci, jakim okrywa si¢, wkraczajac w przestrzen interakcji ze swia-
tem zewnetrznym.

Ktos$ honorowy, o duzym autorytecie i cieszacy si¢ dobra stawa okreslany
bywa w Iranie jako adam-e aberumand, czyli czlowiek posiadajacy aberu.
Aberu jest zatem tym, co cztowicka definiuje w przestrzeni publicznej, na
podstawie czego jest on oceniany. Poniewaz aberu definiuje si¢ jako ludzka ze-
wnetrznosé (zaher), mozna opisac je jako swego rodzaju nadbudowg ludzkiego
,ja”. Aberu nabudowuje si¢ na ,,ja” cztowieka, aby owo ,,ja” ostoni¢ i ochro-
nié, aby strzec jego ukrytej istoty, gdyz — o czym byla juz mowa — zgodnie
z iranskim $wiatopogladem to, co wewngtrzne, nie powinno by¢ eksponowane,
lecz wlasnie zastonigte. Uwielbiany przez Perséw poeta z Szirazu pisat:

Nie rozbijaj mego serca, bo jest szkatutka Twej ukrytej tajemnicy.
Le¢kam sig, zeby ta tajemnica nie wpadta w obce rece™.

Tezg, ze aberu stoi na granicy dwoch §wiatdw, zdaje si¢ potwierdzaé tak-
ze sam jezyk, ktory dostarcza przyktaddw myslenia o aberu jako o zastonie.
W jezyku perskim funkcjonuje zwrot ,,zastona aberu” (pers. parde-je aberu).
Do oddania tego znaczenia wykorzystuje si¢ najczesciej wlasnie rdzennie
perskie stowo ,,parde”, ktore oznacza zastong w znaczeniu materialnym lub
zakrycie stosowane przez kobiety, na przyktad hedzab, neghab czy czador,
ale takze przykrycie (per. puszesz), co w znaczeniu przenosnym rozumiane

53 Por. M. Zanjani, Farhang-e dzame’ Szahname, Mo’assese-je enteszarat-e ata’i, Teheran
1372 [1993-1994], s. 2., H. A nw ar i, Farhang-e feszorde-je sochan, Ketabchane-je melli-je Iran,
Teheran 1382 [2003-2004],s. 9; M. Padeszah Szad,M. Dabir Sijaghi, Farhang-e
dzame’ farsi, Ketabforuszi-je chajjam, Teheran 1984 [2005-2006],t. 1,s.2.;D. Szambajati,
Farhang-e loghat wa tarkibat-e Szahname, Aran, Teheran 1375 [1996-1997],s.4;Dehchoda,
dz. cyt., s. 7-13.

% Sa'd i, Kollijat, dz. cyt., s. 417.
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jest takze jako bariera i rozdzielenie™. Jesli rolg aberu miataby by¢ ochrona
,ja”, to mozna by je pordwnac do ,,godnosci”, ktora zdaniem polskiej filo-
zof Marii Ossowskiej ujawnia si¢ w sytuacji zagrozenia ,,ja” i spetnia ,,jakas
funkcje obronng™®. Ossowska pisze, ze ,,godnos¢ stanowi dla cztowieka pu-
klerz ochronny”*’. Za taki wtasnie puklerz ochronny w kulturze Iranu mozemy
uznac¢ aberu, ktore jako obraz cztowieka budowany przez niego w kontaktach
ze Swiatem zewngtrznym staje si¢ zarazem obrazem umacniajacym cztowieka,
dobrze bowiem o nim §wiadczy, gwarantuje mu szacunek i powazanie, a tak-
ze buduje jego godnos¢, chroniac w ten sposob to, co w nim najwazniejsze:
ukonstytuowane przez jego istot¢ dostojenstwo.

ABERU W DOKTRYNIE SZYICKIEJ

Szczegbdlnego rozwinigcia pojecie ,,aberu” doczekato si¢ w doktrynie
szyickiej, gdzie definiowane jest jako ,,bozorgtarin tekkiegah-e szachsijat”,
czyli najwigksze wsparcie tego, co okresla si¢ mianem ,,szachsijat™®. Termin
»szachsjiat” w podstawowym znaczeniu to ,,0sobowos¢” i ,,charakter”, czyli
pewien zestaw przypisywanych kazdemu cztowiekowi cech szczegdlnych. Jak
zaznacza perski jezykoznawca Mohammad Moin, termin ten mozna rozumie¢
takze jako wypadkowa uczué, emocji i mysli cztowieka®. Z kolei wedtug
innego badacza jezyka perskiego, Alego Akbara Dehchody, ,,szachsijat” ro-
zumie¢ nalezy raczej jako ,,dostojnosc”, ,,cnotliwosc”, ale takze ,,wyzszos$¢”
albo ,,wielko$¢” oraz ,,godnos¢” (pers. szerafat, bozorgwari i nedzabat)®. Jesli
przyjmiemy, ze termin ,,szachsijat” odnosi si¢ do godnosci cztowieka, powin-
nismy zaznaczy¢, ze oznacza on ten rodzaj godnosci, ktéry uksztattowany
jest przez ludzka postawe, wybory, wyznawane wartosci, nie zas przyrodzona
godnos¢ kazdego cztowieka. Osobg powazana, wyrdzniajacy si¢ szczegodl-
nym charakterem Iranczycy okreslaja pojeciem ,,baszachsijat”, oznaczajacym
majacego szachsijat, a kogo$ pozbawionego krggostupa moralnego, osobg
niegodna, bez szachsijatu, opisuja za pomocg pojgcia ,,biszachsijat”. Termin

5 W kulturze perskiej zastona nie tylko zastania, ale i odgradza, dzieli rzeczy. W terminologii
sufickiej perski termin ,,parde” (zastona) odnosi si¢ do zastony, jaka znajduje si¢ pomigdzy czlowie-
kiem a Bogiem (por. A. S chimmel, Mystical Dimensions of Islam, University of North Carolina
Press, Chapel Hill 1975, s. 96).

% M. Ossowska, Normy moralne, PWN, Warszawa 1971, s. 59.

7 Tamze.

8 Zob. Hefz-e aberu, ,,Golbarg” 1380 [2001-2002], miesiac chordad, s. 79, http://www.hawzah.
net/fa/Magazine/View/3282/5105/45993.

% Por. M. M oin, hasto ,,Szahsijat”, w: Farhang-e farsi, t. 2, Dabir, Teheran 1371 [1992/1993],
s. 1429.

® Por. Dehchoda,dz. cyt., t. 9,s. 12507.
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»szachsijat”, zgodnie z wytycznymi zawartymi w refleksjach uczonych szyic-
kich, nalezatoby zatem rozumie¢ jako opisujacy wewngtrzny rdzen cztowieka,
cos, co konstytuuje jego czlowieczenstwo. Role ochronng tak rozumianego
rdzenia powierza si¢ wilasnie zastonie aberu. Jak pisze wspotczesny szyicki
uczony i badacz Koranu Chalil Mansuri: ,,Cztowiek w naturalny sposob stara
si¢ zachowywac swoje aberu, ktore jest narzgdziem ochrony jego godnosci
i dostojenstwa”®!,

Aberu moze by¢ zatem rozumiane jako puklerz ochronny tak definiowa-
nej osobowosci 1 dostojnosci cztowieka. Dostrzec w nim mozna najbardziej
zewnetrzng, wystawiong na widok publiczny warstwe cztowieczenstwa, osta-
niajaca i chronigca to, co w cztowieku delikatne i cenne. Ochrona ta realizuje
si¢ poprzez odseparowanie od swiata zewngtrznego tego, co znajduje si¢ we-
wnatrz czlowieka. Badacz kultury perskiej Hamid Naficy sytuacj¢ tg opisuje
jako stan, w ktérym ,,wewngtrzny i stabilny rdzen pozostaje oddzielony od
zewngtrznej, zmiennej, podatnej na wplywy ostony”®.

Aberu, w $wietle jego ujecia w tekstach kultury Iranu, petni role straznika
dostojenstwa i integralnosci wewngtrznego ,,ja”. Realizuje to zadanie dzigki
temu, ze poprzez pozytywny obraz, jaki wywoluje w oczach innych ludzi,
zakrywa ludzkie wady, stabosci i niedoskonatosci, pozostawiajac je poza zasig-
giem wzroku drugiego cztowieka. Dzigki temu utrudnia pigtnowanie ludzkiej
malos$ci 1 marnosci, a w konsekwencji zapobiega naruszaniu godnosci. Zastona
aberu swoim ,,blaskiem” przystania wigc wynikajaca z grzechu ludzka brzy-
dotg, czyniac cztowieka dostojnym i godnym w oczach innych ludzi.

Zastanianie ludzkich wad i utomnosci jest w doktrynie szyickiej uznawane
za wielka cnotg. Kazdy czlowiek ma wady i stabosci, popetnia bledy, a tylko
Bog, jak glosi perskie powiedzenie, jest ,,r6za bez kolcow”®. Stad — jak pisza
perscy autorzy — jedynie Bog, jako Stworca cztowieka, ma prawo ogladac jego
matos¢. Bog ,,najbardziej ze wszystkich swiadomy jest czyndw, stanow, za-
chowan, btgdow i grzechow swoich stug, ale [...] jego tagodnos¢, cierpliwosé
oraz pobtazliwos¢ i dyskrecja (parde puszi, razdari) jest najwigksza”*. Bog
nie ujawnia grzechow swojego stworzenia i nie wytyka popetionych przez
czlowieka btedow, pozwalajac, aby w $wiecie interakcji cieszyt si¢ on jasnym
1 czystym obliczem (aberu). Jak pisze Molla Ahmad Naraghi, siedemnasto-

8 Ch. M ansuri, Szahseha-je ghorani-je aberu wa hatak-e hormat, http://www.maarefquran.
org/index.php/page,viewArticle/LinkID,3368.

8 H. Naficy, A Social History of Iranian Cinema, t. 4, The Globalizing Era, Duke University
Press, Durham—London 2012, s. 105.

8 Pers. Gol-e bi eib chodast.

% J. Mo hdasi, Achlagh-e mo’asherat, Moa’ses-je bustan ketab, Ghom 1384 [2005-2006],
s. 126n.
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wieczny szyicki teolog: ,,codziennie popetniasz kilkanascie grzechow, a Bog
widzi je wszystkie, ale nie zdejmuje z nich zastony”®.

Aberu, jasny i dobry wizerunek cztowieka, staje si¢ zatem zastona ludzkich
wad i niedoskonatosci, funkcjonujac jako bariera miedzy Swiatem widzialnym
a $wiatem niewidzialnym. Tak rozumiane, stoi na strazy swiata intymnego,
aby nic, co do niego nalezy, nie przenikato na zewnatrz i aby dobre imi¢ czto-
wieka i jego dobry wizerunek w oczach innych ludzi nie zostaly naruszone.
Jak pisal jeden z najwybitniejszych dwudziestowiecznych iranskich filozofow
i teologow szyickich Allame Tabatabai®: ,,Wszyscy ludzie zyja za zastona,
ktéra rozciagnat w swej nieskonczonej madrosci Bég. Kiedy wady 1 braki
wlasciwe unosza t¢ zastone, wowczas ludzie patrza na siebie z obrzydzeniem

1 nienawiscia”®’.

ABERU A MASKA

Aberu, pojmowane jako dobre imie, reputacja czy pozytywny wizerunek,
ma umozliwi¢ cztowiekowi zachowywanie szacunku w oczach innych ludzi
1 wzbudzanie respektu, a w konsekwencji umacnia¢ cztowieka. Mimo ze moze
ono stanowi¢ zastong ludzkich stabosci 1 wad, nie powinno si¢ w nim widzie¢
maski, ktorej naktadanie stuzy zafalszowaniu prawdziwej twarzy cztowieka.
Takie rozumienie aberu jest w tekstach perskich, zaréwno w literaturze, jak
i w pi$miennictwie religijnym, wielokrotnie krytykowane®.

Tradycja postrzega role aberu nie w maskowaniu, lecz w ochronie i od-
gradzaniu delikatnego rdzenia bytu ludzkiego od przestrzeni, ktéra mogtaby
ten wewngetrzny stan naruszy¢ lub zniszczy¢. Ideg te trafnie wyrazit Hamid
Naficy, zwracajac uwagg, ze taka ,,zastona albo ekran zabezpiecza rdzen przed
zanieczyszczeniem z zewnatrz 1 dziatajac podobnie do «pamigci ekranowe)»,

6 M.A. Naragh i, Ma'arad: as-sa’ade, Adine-je sabz, Teheran 1390 [2011-2012], s. 451.

% Allame Said Mohammad Hosejn Tabatabai (1903-1981) - iranski filozof, teolog i prawnik
szyicki, jeden z najznamienitszych uczonych wspdtczesnego szyizmu, jest autorem dwudziesto-
jednotomowej egzegezy Koranu zatytutowanej Tafsir al-Mizan oraz wielu tekstow teologicznych
i etycznych, a takze poezji.

% SM.H. Tabatabai, Zarys nauk islamu, ttum. M. Lang, s.n., Warszawa 1992, s. 126.

8 Aberu bywa przedmiotem krytyki w kulturze perskiej w sytuacji, gdy cztowiek zaczyna
traktowac je jako jedyny wyznacznik swojej osobowosci i tozsamosci. Perscy psychologowie i so-
cjolodzy uwazaja, ze koncentrowanie si¢ na budowaniu wizerunku niezgodnego z osobowoscia
czlowieka moze prowadzi¢ do umacniania hipokryzji i dwulicowosci (pers. dorui), to za$ cztowieka
niszczy, poniewaz cala energi¢ poswigca on wowczas na utrzymanie wizerunku, oddalajac si¢ od
zasad etycznych. Krytyke tak rozumianego aberu znajdziemy nie tylko we wspotczesnym dyskursie,
ale takze na kartach perskiej poezji i w literaturze religijnej.
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zapobiega przedostawaniu si¢ rdzenia na zewnatrz”®. Za sytuacj¢ idealna
uznaje si¢ stan, w ktorym aberu, rozumiane jako wizerunek cztowieka, ktory
buduje on na potrzeby interakcji w §wiecie zewnetrznym, okazuje si¢ zgodne
z tym, jaki cztowiek jest naprawdg. Istota sprawy nie jest stworzenie obrazu,
ktory bedzie zafalszowywac ,,ja” cztowieka, lecz przeciwnie — dazenie do
tego, aby to, co w cztowieku zewngtrzne, byto spdjne z tym, co nosi on w swo-
im wnetrzu. Tylko wtedy czlowieka mozna okresli¢ jako sadegh, jako kogo$
szczerego, kto cieszy si¢ wewnetrzng integralnoscig (pers. safa-je baten)™.
Wspolczesny intelektualista iranski Mostafa Malekjan pisze: ,,Prawdziwos¢
1 szczero$¢ (sedaghat) oznacza jednos¢ tego, co zewngetrzne (zaher) i tego, co
wewngtrzne (baten). Oznacza to, ze rézne sfery cztowieka sa ze soba zestro-
jone””'. W podobny sposob trzysta lat wczesniej poglad ten wyrazat perski
poeta Szejch Bahai:

Zaher 1 baten musza stanowic jedno,
aby$ mogt podazac droga prawdy’.

Taka harmonia miedzy tym, co w cztowieku ukryte, i tym, co w nim jawne,
jest jedng z cech cztowieka doskonatego (pers. ensan-e kamel), ktory w kul-
turze muzutmanskiej stanowi wzor do nasladowania’. Im to, co zewngtrzne,
blizsze jest temu, co w cztowieku wewnetrzne, tym blizszy staje si¢ on wzor-
cowi cztowieka doskonalego. Jak glosi tradycja szyicka, takze imam Ali miat
powiedzie¢, ze ,,nikt nie powinien ukrywaé w sercu nic poza tym, co pojawi
si¢ na jego jezyku i ukaze na jego obliczu™’*. Zgodnie ze stowami zawartymi
w pigtnastowiecznym dziele Dzamiego Haft Ourang [,,Siedem tronow’’], czto-
wiek powinien stosowac si¢ do nastepujacej zasady:

Czyn dobrze!

Zjednocz swoj zaher i baten.

Miej jedno serce, zamyst i twarz

I stron od dwulicowych tego $wiata™.

® Naficy,dz cyt,s. 105.

" Por. M.C. Bateson iin., Safa-yi Batin: A Study of the Interrelations of a Set of Iranian
Ideal Character Types w: Psychological Dimensions of Near Eastern Studies, red. L. Carl Brown,
N. Itzkowitz, The Darwin Press, Princeton, New Jersey, 1977, s. 262n., 269.

M. M alekjan, Neszaneha-je ensan-e ma’anawi, http://www.neeloofar.org/thinker/mo-
stafamalekian/lecture/263-2012-11-02-09-46-44.html.

2 S. Bahai, Nan wa halwa [,,Chleb i chatwa”], http://ganjoor.net/bahaee/nan-halva/sh21/.

3 Por. S.H. N a s 1, An Introduction to Islamic Cosmological Doctrines, State University
of New York Press, Albany 1993, s. 96.

“Tbn Abi Talib,dz. cyt.,s. 447.

®» N.A. D zam i, Masnawi-je Haft Ourang, t. 1, Markaz-e motale’at-e irani, Teheran 1378
[1999-2000], s. 652.
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Dlatego nalezy dazy¢ do uzyskania stanu, w ktéorym zaréwno baten, jak
i zaher sa z soba w cztowieku zgodne. Wizerunek cztowieka winien odpowia-
da¢ temu, jaki on jest naprawde. Oznacza to, ze czyny nie powinny przeczy¢
myslom, a mysli czynom. Idea ta jest dla Iranczykoéw oczywista, gdyz kierowa-
li si¢ nig ich przodkowie, wyznawcy kultu zoroastryjskiego, ktory rozwijat si¢
na terenach obecnego Iranu na dtugo przed islamem. Jedna z gtéwnych zasad
etycznych gltoszonych przez Zoroastrian byta reguta humata—huchta—huwarsz-
ta’ (pers. andisze-je nik, goftar-e nik, kardar-e nik), czyli ,,dobre mysli, dobre
stowa, dobre czyny”, mowiaca o potrzebie zjednoczenia wszystkich trzech
wymiarow ludzkiej egzystencji.

Jednos¢ obu sfer jest cecha czlowieka doskonatego, ale stanowi raczej
wzor niz regule, poniewaz tylko Bog jest bezgrzeszny. Czlowiek ma wady
1 stabosci, ale jego obowigzkiem w kontaktach spotecznych i interakcjach mig-
dzyludzkich jest zachowywanie pozytywnego wizerunku i dobrego imienia,
zardwno swojego, jak i innych ludzi, tak aby stworzeni na podobienstwo Boga
ludzie mogli zachowa¢ godnos¢.

ZERWANIE ZASEONY

Aberu, ktore pemni funkcje tarczy, przyjmuje i odbiera ciosy, nie jest jednak
niezniszczalne. Jego naruszenie wigze si¢ z ujawnieniem tego, co kryje sig¢
za zastona zewngtrznosci, 1 moze by¢ réwnoznaczne z kompromitacja oraz
wstydem, jesli to, co cztowiek skrywa, ma znamiona wady, stabosci czy winy.
Te bowiem od wiekow w kulturze perskiej nakazywano skrywac’””. Sytuacja
taka moze prowadzi¢ do podwazenia wiarygodnosci cztowieka, nadszarpnigcia
jego pozycji czy pozbawienia go godnosci, a w konsekwencji moze uniemozli-
wi¢ mu normalne funkcjonowanie w spoteczenstwie. Dlatego tez perscy poeci
tak silnie artykutowali potrzebg¢ dbania o dobre imig i reputacj¢’®. W wieku
siedemnastym perski poeta Sa’eb Tabrizi radzit:

® Por. M. B oy c e, hasto ,,Humata hiixta huvarsta”, w: Encyclopaedia Iranica, t. 12,
fasc. 5, s. 561n.

" Tdea ta wyraza si¢ w szyickiej zasadzie ejbpuszi (zastaniania wad, stabosci i niedoskona-
tosci).

8 Podobnie jednak jak w kazdej innej kulturze, tak i w kulturze iranskiej zrodzit si¢ nurt, ktéry
zaczat kontestowac owo silne przywiazanie cztowieka do jego zewngtrznego wizerunku. W dzie-
wiatym wieku w Chorasanie w ramach znanego w caltym muzutmanskim $wiecie mistycznego nurtu
malamati pojawita si¢ grupa mistykow, ktorzy jawnie odrzucali nie tylko kazda zewngtrzng forme
praktyk religijnych, lecz rowniez obowiazujace reguty zycia spotecznego i konwenanse. Zwolennicy
tego nurtu (w Persji nazywani ghalandar) uwazali, Ze przestrzeganie obecnego w perskiej obyczajo-
wosci nakazu dbania o zewnetrzny wizerunek stanowi prosta droge do wzmacniania w cztowieku
hipokryzji, dwulicowosci, a takze do budowania bariery migdzy nim a Bogiem. Oskarzani o nie-
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W zachowywaniu aberu badz twardszy niz diament
poniewaz ta woda, gdy raz odplynie, nigdy juz nie wrdci na swoje miejsce™.

Przekonanie to przewija si¢ nie tylko w literaturze, na kartach perskiej po-
ezji, ale pojawia si¢ tez w wielu tekstach doktryny szyickiej, gdzie naruszanie
aberu uznawane jest w za jeden z najwigekszych grzechow®. Zgodnie z przypi-
sywanym prorokowi Mahometowi hadisem aberu®' cztowieka uznawane jest za
jedna z najwigkszych wartosci®?. Co niezwykle cieckawe, wielka wagg przyktada
si¢ takze do dbania o aberu innych ludzi. Jak glosi jeden z przekazow Proroka:
,,Kazdy, kto zapobiegnie zniszczeniu aberu brata w wierze, trafi do nieba”®.

Watek ten w interesujacy sposob ukazany zostal w iranskim filmie Co
wiesz o Elly?% w rezyserii Asghara Farhadiego, gdzie widz obserwuje grupe
mtodych ludzi, ktérzy kilka wolnych dni spedzaja w willi nad morzem. Jedna
z uczestniczacych w wycieczce kobiet zaprasza nieznang innym dziewczyng
o imieniu Elly. Kiedy Elly znika, okazuje si¢, ze nikt nie wie o niej wlasciwie
nic poza tym, jak si¢ nazywa. Sprawa komplikuje si¢, gdy wkrétce odnalezione

przestrzeganie zasad obyczajowosci, norm spolecznych i praw religijnych, ghalandar przekonani
byli, ze zwracanie uwagi na zewngtrzne praktyki, szukanie akceptacji spotecznej przez budowanie
swojego wizerunku, karmi najnizszy wymiar ludzkiej duszy, peten namigtnosci i przyziemnych
pragnien ,,nafs”. Walka z nafsem, polegajaca na jego ujarzmieniu, jest jednym z fundamentéw mi-
styki muzutmanskiej, cho¢ ghalandar ide¢ t¢ rozumieli w sposob dos¢ skrajny. Przedstawiciele tego
nurtu w imi¢ panowania nad najnizszym poziomem duszy (pers. nafs-e ammara) czgsto posuwali si¢
do aktow spotecznie nieakceptowanych lub wrecz haniebnych. Upijali sig, przywdziewali tachmany
lub zachowywali si¢ niezgodnie z przyjetym obyczajem. Uwazali, ze takie dziatanie zblizy ich do
Boga, poniewaz niszczac wlasne aberu, w pogardzie maja ziemskie potrzeby szukania poklasku
iakceptacji innych ludzi. Ciekawa praktyka tej grupy sufich bylo takze golenie brwi. Brew (pers. abru;
bez zwigzku etymologicznego z terminem aberu) oznacza hedzab, czyli zastong. Golac brwi, ktére
stanowia naturalng zastong¢ dla ludzkiego oka i barier¢ ochronng przed zanieczyszczeniem czy
skaleczeniem, a takze niszczac wlasne dobre imi¢ (aberu), ghalandar w swoim przekonaniu usuwali
symboliczna zastong odgradzajaca ich od Boga (zob. Y. Toussulis, Sufism and the Way of Blame:
Hidden Sources of a Sacred Psychology, Quest Books, Wheaton 2012; M.R. Szafii Kakani,
Ghalandarie dar tarich, Enteszarat-e sochan, Teheran 1386 [2007-2008]).

8. Tabrizi, Diwan-e ghazaljat, [b.n.w.], Teheran 1387 [2008-2009], s. 45.

8 Por.S.A.Dastghejb Szirazi, Ganahan-e kabire, t. 1, Teheran 1390 [2011-2012],
s. 729.

81 Jezykiem pierwszych tekstow doktryny szyickiej jest jezyk arabski. Z czasem, szczegdlnie
od chwili, gdy szyizm zostat ogloszony religia panstwowg Iranu Safawidéw, wiele tekstow teolo-
gicznych, prawniczych i etycznych ttumaczono na jezyk perski, a takze spisywano w tym jezyku.
W arabskim oryginale tekstow doktryny, najczgsciej tam, gdzie Iranczycy uzywaja perskiego ter-
minu ,,aberu”, pojawia si¢ arabski termin ,,irz”, 0znaczajacy migdzy innymi dobre imie, reputacje,
cze$¢ i honor.

82 Por.M.Taghi Abdus, MM\Mohammadi Esztehardi, Farhang-e sochanan-e
rasul, Mo’asesse-je bustan ketab, Ghom 1392 [2013-2014], s. 26.

8 Tamze, s. 26.

8 Dar bare-je Elli, Tran 2009, rez. A. Farhadi.
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zostaje cialo kobiety. Mlodzi ludzie czuja si¢ w obowigzku poinformowac jej
narzeczonego o tym, co si¢ stato, czuja si¢ jednak bardzo niezr¢cznie, ponie-
waz podczas pobytu Elly nad morzem, nie wiedzac o jej sytuacji zyciowe;j,
probowali skojarzy¢ ja z jednym z rozwiedzionych kolegéw. Narzeczonemu
przez dhugi czas nie tylko nie méwig prawdy, ale oklamujq go, probujac ukry¢
pewne aspekty jej pobytu w willi i w ten sposob uratowac dobre imig¢ nie tylko
zmartej dziewczyny, ale w konsekwencji takze 1 swoje.

W doktrynie szyickiej aberu drugiego czlowieka postrzegane jest jako
rodzaj depozytu, daru, ktorym nalezy si¢ opiekowac (pers. emanat)®. Odpo-
wiedzialnos¢ za 6w dar spoczywa zatem na kazdym cztowieku i przejawia sig,
jak wynika z tekstow szyickich, w dbaniu o wizerunek, dobre imi¢ i godnos¢
nie tylko swoja, ale takze — jesli nie przede wszystkim — drugiego cztowieka.

W kulturze perskiej utrata dobrego wizerunku oznacza zazwyczaj wielkie
nieszczescie, ale takze sytuacj¢ porownywalna do utraty wszystkiego, co czto-
wiek posiada. Przekonanie to od wiekow stanowi czes¢ kultury Iranu, a jego
sladéw mozna szuka¢ w wielu klasycznych opowiesciach. Watek pragnienia
zachowania dobrego imienia i reputacji odnajdujemy na przyktad w pewne;j
historii zawartej w fundamentalnym dla kultury iranskiej eposie narodowym
Szahname |[,,Ksigga krolewska”] autorstwa Ferdousiego z Tusu.

Jedna z motywacji dzialania iranskiego bohatera o imieniu Rostam, syna
Zala i Rudabe, bylo pragnienie zachowanie dobrej stawy. Jak pisze iranski
iranista Mohammad Eslami Naduszon: ,,Rustam reprezentuje dobre imi¢. Dla
niego wszystko istnieje ze wzgledu na dobre imi¢. Bez niego zycie nie ma
sensu’®. Ferdousi okresla bohatera jako namdar, czyli tego, ktory cieszy sig¢
dobrym imieniem. Kiedy Rostam staje do walki z mtodszym wojownikiem
o imieniu Sohrab, ulega jego sile, lecz ze strachu przed klgska, ktéra w konse-
kwencji doprowadzitaby do utraty przez niego dobrej stawy, sugeruje mu, ze
stare zwyczaje nie pozwalaja pokonac przeciwnika przy pierwszym spotkaniu.
Postugujac si¢ podstgpem, odzyskuje przewage nad Sohrabem, by kolejnego
dnia zada¢ mu $miertelny cios. Opowies¢ konczy si¢ tragicznie, kiedy Rostam
zdaje sobie sprawg, ze Sohrab byt jego synem. Ponownie zaczyna rozpaczac
nad swoim dobrym imieniem, ktore zaleca wymazaé¢ sposrod imion bohate-
réw®’. Obawy Rostama zwiazane z zagrozeniem utraty dobrej stawy wynikaty
z tego, ze — jak pisze perski badacz — aberu porowna¢ mozna do kielicha zycia:
gdy spadnie on i si¢ sthucze, zycie cztowicka dobiegnie konca®®.

% Taghi Abdus,Mohammadi Esztehardi,dz. cyt,s. 63.

% M. Eslami Naduszon, Dastan-e dastanha, Teheran 1351 [1972-1973], s. 177.

87 Por. F erd o us i, Szahname, Daneszgah-e ferdousi-je maszhad, Maszhad 1390 [2011-2012],
s. 149, 131-153.

8 Por. M. Eslami Nadush on, Dastan-e dastanha, Szerkat-e sahami-je enteszar, Tehe-
ran 1390 [2011-2012], s. 98.
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Zgodnie z obecnymi w literaturze wzorcami, jak rowniez zasadami opisy-
wanymi przez szyickich uczonych, zachowanie aberu moze by¢ postrzegane
jako réwnoznaczne z zachowaniem wiasnej godnos$ci®. Zycie w przestrze-
ni zewnetrznej opiera si¢ na wizerunku i dobrym imieniu, a jesli cztowiek
je utraci, traci jednoczesnie mozliwos¢ funkcjonowania w §wiecie. Perskim
terminem oddajacym taka sytuacj¢ jest ,,aberurizi”. Dostowny jego sens to
,rozlanie wody”, czyli zerwanie zastony aberu czy tez jej opadnigcie, a zatem
hanba i kompromitacja, utrata dobrego imienia i wigzacych si¢ z nim zaufania,
pozycji i szacunku. Podobne znaczenie ma uzywany przez Iranczykéw row-
niez w takiej sytuacji termin ,,sarszekastegi”, dostownie oznaczajacy ztamanie
karku. Niszczenie aberu drugiego cztowieka uznawane jest w kulturze perskie;j
za wielka niesprawiedliwos¢ i1 grzech. W szyickiej doktrynie cigzar takiego
czynu porownany bywa do rozlewu krwi®.

ABERU JAKO TYP IDEALNY

Nalezy pamigtac, ze powyzszy opis dotyczy rozumienia pojecia aberu jako
pewnego wzorca, czy — jak uymowat to Max Weber — ,,typu idealnego”, ktore-
go opisow dostarcza tradycja mistyczna, literatura etyczna, poezja i doktryna
szyicka®'. Trzeba mie¢ przy tym §wiadomos$¢, ze w codziennej rzeczywistosci
spolecznej postrzeganie i przejawy aberu, cho¢ zdaja si¢ wyrasta¢ z owych
zawartych w kulturze wzorcow, moga przyjmowaé formy od wzorca odlegle,
rozmaite moga by¢ tez motywacje stojace za bardzo silnym w kulturze Iranu
pragnieniem zachowania dobrego wizerunku.

Widaé to wyraznie w opowiadaniu Bacze-je mardom [,,Cudze dziecko”]” dwu-
dziestowiecznego irafiskiego intelektualisty i pisarza Dzalala Al-e Ahmada®. Na

8 Zob. SH. Mousavian, MA. Shab an i, How to Talk to Iran, ,New York Times”
z312013.

“ Dastghejb Szirazi,dz cyt.,s. 729.

ol Zgodnie z Weberowska teoria ,,typ idealny” skonstruowany jest dzigki uwypukleniu niektd-
rych elementéw rzeczywistosci, a jego celem jest jej uchwycenie. Cecha charakterystyczng typu
idealnego jest jego nierealnos¢, a sam on jest, jak uwazat Weber, jedynie miarg przyktadana do rzeczy-
wistosci. Typ idealny nie musi zatem istnie¢ w rzeczywistosci jako jej element; raczej mowi on o tym,
jaka rzeczywistos¢ ta mogtaby by¢ (por. T. Bur g e r, Max Weber’s Theory of Concept Formation:
History, Laws, and Ideal Types, Duke University Press, Durham 1976, s. 115-119, 159; M. Weber,
Objectivity in Social Science and Social Policy, w: tenze, Methodology of the Social Sciences,
thum. E.A. Shils, H.A. Finch, The Free Press of Glencoe, Glenoce, Illinois, 1949, s. 90n.).

%2 Zob. D. A l-e A hm ad, Bacze-je mardom w: tenze, Setar, Enteszarat-¢ ferdous, Tehe-
ran 1382, [2003-2004].

% Dzalal Al-e Ahmad (1923-1969) — iranski pisarz, intelektualista i komentator zjawisk spo-
teczno-politycznych jest autorem tekstu Gharbzadegi [,,Zatrucie Zachodem™], pigtnujacego Slepe
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kilku stronach autor przedstawia histori¢ kobiety, ktdra postanawia porzucic¢
wlasne dziecko, poniewaz jej nowy maz go nie akceptuje. Kobieta rozwaza
oddanie dziecka do sierocinca, jednak nie decyduje si¢ na to rozwiazanie,
gdyz obawia sig, ze jej dobre imi¢ (aberu) zostanie zniszczone. Ostatecznie
porzuca dziecko na ruchliwym placu, wysylajac je po rodzynki do uliczne-
go sprzedawcy, a sama wsiada do taksowki 1 odjezdza. Siedzac w taksowce,
wzdycha z ulga, obawiajac si¢ przede wszystkim tego, czy przypadkiem nie
zostala przez kogo$§ zauwazona. Autor pozwala czytelnikowi sadzi¢, ze dla
kobiety strach przed ujawnieniem faktu porzucenia wtasnego dziecka staje si¢
impulsem silniejszym niz zal z tym czynem zwiazany.

Duze znaczenie, jakie Iranczycy przywiazuja do zachowywania dobrego
wizerunku w oczach innych ludzi, moze, jak wida¢, prowadzi¢ do wynaturzen
1 czynow niezgodnych z etyka. Niemniej jednak ludzkie motywacje inspirowa-
ne sa, by¢ moze nawet w sposob nieswiadomy, pewnymi wzorcami idealnymi
zawartymi 1 propagowanymi w kulturze.

Rozwijana w perskiej mysli filozoficzno-religijnej koncepcja mowia-
ca o tym, ze rzeczywistos¢ ma zawsze dwa wymiary, jawny i ukryty (zaher
1 baten), oraz ze to wlasnie w tym, co wewngetrzne kryje si¢ rdzen bytu ludz-
kiego, ktory nalezy chroni¢ przed obnazeniem czy skalaniem, odcisngta swoje
pigtno na iranskiej obyczajowosci. Moralnos¢ stanowigca jej podstawe, przez
wieki utrwalana przez doktryne¢ szyicka, do dzi$ stoi na strazy przekonania,
ze w zyciu publicznym kazdy cztowiek powinien postugiwac si¢ pewnym
rodzajem zastony. Jej zadaniem jest ochrona delikatnej przestrzeni tego, co
wewngtrzne, istoty ludzkiego dostojenstwa, poprzez zachowywanie w ukryciu
ludzkich niedoskonatosci. Tak jak boska rzeczywistos¢ ma swdj jawny i ukryty
wymiar, tak tez ma go stworzony przez Boga cztowiek. Zastona odgradzajaca
rzeczywistos¢ wewnetrzng od swiata zewngtrznego, nawet jesli stuzy ukry-
ciu tego, co mogloby 6w wizerunek naruszy¢, nie powinna by¢ postrzegana
jako ostona czego$ brzydkiego, jest bowiem wrecz przeciwnie: strzeze ona
tego, co cenne, co nalezy zachowac bez skazy. Jak pisata Mary C. Batesom,
,»W centrum osobowosci [cztowieka — M.R.] usytuowany jest, przynajmniej
w sytuacji idealnej, rdzen dobroci czy tez kryje si¢ w niej potencjalne dobro,

nasladowanie wzorcow zachodnich, prowadzace do ostabienia iranskiej tozsamosci; maz wybitnej
iranskiej pisarki Simin Daneszwar.
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ktére pozostaje zastonigte, aby chroni¢ je przed negatywnymi oddziatywania-
mi spolecznymi”*,

Jedna z takich zaston w kulturze perskiej jest wtasnie aberu, jasne i czy-
ste oblicze, rozumiane jako dobre imi¢ 1 dobry wizerunek czlowieka. Sam
termin ,,aberu” juz na poziomie j¢zyka odnosi si¢ do tego, co zewngtrzne
i widoczne, a zgodnie z tekstami kultury Iranu, zarowno literaturg pigkna,
jak 1 doktryna religijna, kazdy cztowiek powinien o t¢ zewngtrznosé dbacé,
powinien ja budowac i umacnia¢, poniewaz pomaga mu ona funkcjonowaé
w $wiecie. Utrata dobrego imienia i reputacji, polegajaca na zerwaniu zastony
aberu (pers. aberurizi), na pozbawieniu cztowieka blasku, oznacza ujawnienie
tego, co znajduje si¢ pod ptaszczem zewngtrznosci, obnazenie tego, co w czto-
wieku intymne (a czgsto takze wstydliwe czy kompromitujace), zaciemnienie
jego oblicza. Jak pisal Ibn Arabi: ,,Bog zakazal rzeczy zawstydzajacych, ale
zawstydzajace jest tylko to, co zostato otwarcie ujawnione, podczas gdy w rze-
czywistosci powinno by¢ ukryte. Co si¢ za$ tyczy tego, co jest zachowane
wewnatrz, staje si¢ ono zawstydzajace tylko dla tych, ktorzy to ujrza™>. Role
straznika owego ,,blasku”, ktory swiadczy o dobrej kondycji, przyjmuje na
siebie w kulturze Iranu aberu, zewngtrzny wizerunek chroniacy czlowieka
w taki sposob, by pozwoli¢ mu zachowaé nalezna mu pozycje oraz szacunek,
na jaki zashuguje, i aby jego wewngtrzne ,,ja”, stanowiace tacznik z Bogiem,
nie doznato uszczerbku.

% M.C. Bateson, This Figure of Tinsel: A Study of Themes of Hypocrisy and Pessimism in
Iranian Culture, ,,Daedalus” 108(1979) nr 3, s. 127.

% Cyt.za: T. 1 zutsu, Sufism and Taoism: A Comparative Study of Key Philosophical Con-
cepts, University of California Press, Berkley—Los Angeles 1984, s. 250. Por. Ibn Arabi, Fusus
al-Hikam, red. A. Afifi, Dar al-Kutub Al-‘Arabi, Beirut 1946, s. 109n.



