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StOWO WSTEPNE

Swiat islamu od wielu lat budzi ogromne zainteresowanie zaréwno ba-
daczy, jak i opinii publicznej. Naukowcy, arabisci i islamiSci, zajmujg si¢ roz-
norodnymi aspektami kultury $wiata muzutmanskiego, od jego religii, historii,
literatury, po polityke i wspotczesne problemy spoteczne. Ta debata jest pro-
wadzona na poziomie akademickim, czesto dos¢ hermetycznym dla zwyklego
czytelnika jezykiem, wymagajacym wstepnego rozeznania w problemach isla-
mu. Ponadto, ze wzgledu na burzliwe wydarzenia polityczne, terroryzm mu-
zulmanski, dzialalno$¢ takich organizacji jak Panstwo Islamskie, czy naplyw
imigrantow do Europy i zwigzane z tym kwestie, najwigksze zainteresowanie
budza sprawy dotyczace polityki, dzihadu, imigracji itp.

Z tego powodu wiele aspektow kultury wspotczesnego $wiata islamu
umyka fachowcom i zainteresowanym czytelnikom, inne natomiast budza nie-
zdrowg ciekawo$¢ i1 krazy na ich temat wiele stereotypoéw. Mamy nadzieje, ze



seria ,,Islam wczoraj i dzi$”, przygotowywana przez mtodych badaczy z Kate-
dry Arabistyki i Islamistyki, ma szanse uzupeic t¢ luke. Podejscie do wielu
trudnych tematow z obszaru wspodtczesnego, i nie tylko, islamu wymaga za-
réwno przygotowania badawczego, jak i chtodnego naukowego oka oraz obiek-
tywizmu. Trzeba si¢ wyzby¢ wszelkich uprzedzen, ale rowniez odejs¢ od
poprawnosci politycznej, ktora kaze tagodzi¢ wydzwigk niektorych zjawisk
zdecydowanie nagannych i negatywnych. Potrzebna jest rowniez umiejetnosc
analizy opisywanych zjawisk.

Oddajac Czytelnikowi do rak ponizsza pozycj¢ z cyklu ,,Islam wczoraj
i dzisiaj” chcielibySmy przyblizy¢ najbardziej dyskutowane aspekty wspotcze-
snej mysli politycznej islamu. Dwoch mlodych badaczy: Krzysztof Traba
i Maciej Smigiel, pisza o skrajnych nurtach w XX-wiecznej muzulmanskiej
mysli politycznej: radykalnym fundamentalizmie oraz o mysli sekularystycz-
nej. Zestawienie takie wydato si¢ interesujace, gdyz na fali terroryzmu muzut-
manskiego w ostatnich latach wiele pisze si¢ o Sayyidzie Qutbie, ktéry stusznie
jest uznawany za ojca duchowego wspotczesnego terroryzmu muzutmanskiego,
jednak wiele tych interpretacji nie jest opartych na materiale zrodtowym
i przedstawia jedynie najbardziej powierzchowne elementy jego koncepcji.
Z drugiej strony istnienie muzutmanskich sekularystow jest bardzo mato znane
i czgsto pomijane, gdyz w powszechnym odbiorze uznaje si¢, ze religia przeni-
ka w islamie kazdg sfer¢ zycia, takze polityczng. Jest to jednak prawda poto-
wiczna, co dobitnie pokazuje praca Macieja Smigla.

Krzysztof Traba w cze$ci Radykalny islam: studium wybranych aspek-
tow mysli polityczno-religijnej Sayyida Qugba, koncentruje si¢ na mysli tego
egipskiego teoretyka, cztonka Braci Muzulmandw, straconego w 1966 roku,
ktory wywiera do teraz niezwykle istotny wplyw na wspotczesnych dzihady-
stow. Qutb z wyksztalcenia nauczyciel, nie teolog, byt czesto krytykowany przez
srodowisko kairskiego Al-Azharu, jednak idac sladem zalozyciela Braci Mu-
zulmanow, Hasana al-Banny, przedstawit wizje panstwa, ktore jest catkowicie
podporzadkowane religii w bardzo rygorystycznym jej rozumieniu. Uznawat
takze, ze dozwolone jest zwalczanie tych wszystkich, ktorzy przeciwstawiaja
si¢ panowaniu szari’atu, a zatem mozna, a nawet trzeba walczy¢ z przywodca-
mi panstwa, ktorzy, w jego interpretacji, odchodza od religii. Krzysztof Traba
analizuje mysl Qutba na bardzo szerokim tle politycznym i spotecznym, a jego



uwaga koncentruje si¢ na bardzo waznym traktacie Qutba Ma ‘alim fi at-tarig,
,Drogowskazy”. Autor, poddajac je wnikliwej i wszechstronnej analizie, decy-
duje si¢ jednoczesnie na eksperyment intelektualny, gdyz stosuje metodologie
Skinnera i Kosellecka, dowodzi, ze metodologie stworzone dla wspotczesnej
mysli zachodniej mogg z powodzeniem odnosi¢ si¢ do analizy koncepcji wy-
wodzacych si¢ z innych kregéw kulturowych.

Maciej Smigiel w studium Paristwo a religia wedlug sekularystow
egipskich, pisze o tym samym panstwie, Egipcie, i tym samym okresie. Jednak
pokazuje zupelnie odmienny obraz: myslicieli, ktorzy poczynajac od ‘Abd
al-Raziga walczyli o ,,odpolitycznienie” islamu, czy moze raczej odcigcie poli-
tyki i wtadzy od religii. Sekularyzm muzutmanski jest szczeg6lny, jego autorzy
sg wierzagcymi muzutmanami, ktérzy w samej religii starajg si¢ znalez¢ uzasad-
nienie dla oddzielenia jej od sfery politycznej. Autor omawia koncepcje czte-
rech sekularystow: ‘Abd al-Raziga, Halida Muhammada Halida, Faraga Fady
oraz Muhammada al-Asmawiego, pokazujac odmienne podstawy, na ktorych
opieraja swoje koncepcje. Ta analiza jest wpleciona w losy sceny politycznej
w XX-wiecznym Egipcie.

Mamy nadzieje, ze prezentowana pozycja przyczyni si¢ do wzbogacenia
wiedzy o wspotczesnym islamie.

Katarzyna Pachniak
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WSTEP

,Swiaty muzulmanskie wahaja sie pomigdzy Kutbem a Rifa‘a™* — pisat
w prologu do ksiazki Dzieci Rifa'’y. Muzulmanie i nowoczesnosé¢ Guy Sorman.
Sayyid Qutb i Rifa‘a at-Tahtawi: te dwie postaci stanowia, zdaniem francuskiego
pisarza i publicysty, ucielesnienie trudnego arabskiego stosunku do nowoczesno-
$ci, Zachodu i roznych wizji rozwoju $wiata muzulmanskiego. Autor Taklis
al-ibriz fi talhis Bariz reprezentowal w tej metaforze tendencje i nurty liberalne,
otwarte na pozytywne innowacje ptyngce rowniez spoza wlasnego kregu kultu-
rowego. Qutb natomiast symbolizowat odrzucenie wszystkiego, co nieislamskie;
reprezentowal nurt fundamentalistyczny.

Powyzszy cytat wskazuje na znaczenie tworczosci Sayyida Qutba dla ksztat-
tu wspoltczesnej mysli arabsko-muzulmanskiej. Dzieto Qutba, powstate w czasie
konstytuowania si¢ nowoczesnego, postkolonialnego $wiata arabskiego oraz wplyw,
jaki jego mysl polityczno-religijna wywarta na kolejne pokolenia arabskich myslicieli
i dziataczy politycznych, sg kluczowe dla rozumienia fenomenu ruchéw wspodtcze-
snego muzulmanskiego odrodzenia religijnego (Islamic revivalism). Teorie egipskie-
go ideologa zawarte W Ma ‘alim fi dt-tariq | F7 zilal al-Qur’an, kontynuowane lub

1 Guy Sorman, Dzieci Rifa‘y. Muzutmanie i nowoczesnos¢, ttum. Wojciech Nowakowski,
Prészynski i S-ka, Warszawa 2007, s. 13.
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modyfikowane, staty si¢ fundamentem radykalnego politycznego islamu.? Sayed
Khatab podaje za kanadyjskim religioznawcg Wilfredem Cantwellem Smithem, Ze
Qutb przeksztatcit koncepcje muzuwtmanskie z transcendentnego, statycznego ideatu
w operatywng site funkcjonujgca w ramach wspotczesnych wyzwan i probleméow.?
Po zamachach na WTC z 11 wrze$nia 2001 roku, w szczegolnosci wsrod zachodnich
badaczy i publicystow, historyczna rola egipskiego intelektualisty zostata sprowadzo-
na do funkgji ,,inspiracji dla Bin Ladena™. Zachodnie media nazywaly i nazywaja
Qutba roéznie, jednak dziennikarskie nazewnictwo oscyluje wokot watku terrory-
stycznego — Egipcjanin byt ,.filozofem islamistycznego terroru™, ,,mozgiem Osa-
my’, a nawet ,Lennonem ruchu islamistycznego™. Jak podkreslaja jednak
wspolczesni badacze Bliskiego Wschodu i dorobku intelektualnego Sayyida Qutba,
postrzeganie spuscizny egipskiego ideologa jako po prostu ogniwa na ,.drodze do
11 wrzeénia” jest nadmiernym uproszczeniem, nie oddaje wagi i sity jego intelektual-
nego przekazu.t Qutb dzialat nie tylko jako ideolog Bractwa Muzulmanskiego — byt
takze krytykiem literackim, pisarzem, poeta, pracowal w ministerstwie edukacji.
Zostawil trwaty slad w goracych debatach publicznych w Egipcie pierwszej potowy
XX wieku.

2 A.S. Moussalli, Sayyid Qutb. Founder of radical Islamic political ideology w: Routledge Hand-
book of Political Islam, Shahram Akbarzadeh (red.), Routledge, Nowy Jork 2012, s. 9.

3 S.Khatab, The Power of Souvereignty. The political and ideological philosophy of Sayyid
Qutb, Routledge, Nowy Jork 2006, s. 2.

4 R.Irwin, Is this the man who inspired Bin Laden?, The Guardian, wydanie internetowe
1.11.2001, https://www.theguardian.com/world/2001/nov/01/afghanistan.terrorism3,
[dostep: 07.11.2018].

5 P.Berman, The Philosopher of Islamic Terror, The New York Times Magazine, wydanie inter-
netowe, 23.03.2003, https://www.nytimes.com/2003/03/23/magazine/the-philosopher-of-
islamic-terror.html, [dostep: 18.05.2018].

6  Dinesh D’Souza, Osama’s Brain, The Weekly Standard, wydanie internetowe 29.04.2002,
https://www.weeklystandard.com/dinesh-dsouza/osamas-brain, [dostep: 20.07.2018].

7 Tak Qutba nazywa Fouad Ajami, amerykansko-libanski ekspert ds. Bliskiego Wschodu,
w ramach filmu dokumentalnego Jihad. The Men and Ideas Behind Al Qaeda wyprodukowa-
nej przez amerykanska stacje telewizji publicznej PBS w ramach siedmioodcinkowego cyklu
America at a Crossroads.

8 ). Calvert, Sayyid Qutb and the origins of radical islamism, Oxford University Press, Londyn
2010, s. 6.
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Badajac tworczos¢ egipskiego mysliciela, tematyka fundamentalizmu wydaje
sie mimo wszystko nie do uniknigcia: Sayyid Qutb byt bezsprzecznie jednym z klu-
czowych intelektualistow ruchu fundamentalistycznego w XX wieku.® Ograniczajgc
siec wylacznie do perspektywy opartej na historii mysli arabsko-muzutmanskiej, na
analizowaniu prawdopodobnych inspiracji intelektualnych, istnieje niebezpieczen-
stwo pominigcia waznego elementu w intelektualnym dorobku egipskiego mysliciela.
To ,,aktywne podejscie do religii”'%, wedtlug Janusza Daneckiego, skladowa cze$é
postawy fundamentalistycznej. Ponadto, wickszo$¢ muzutmanskich organizacji dzi-
hadystycznych w $wiecie arabskim, a w szczegolnosci w Egipcie, znajdowata si¢ pod
posrednim lub bezposrednim wptywem mysli Qutba.'!

Uwzgledniajac powyzsze uwagi, praca zawiera probg analizy wybranych
aspektow mysli religijno-politycznej Sayyida Qutba — ta analiza jest celem pracy.
Autor skupia si¢ na wybranych pojgciach i koncepcjach religijno-politycznych, ktore
podzielit na dwie kategorie: koncepcje ,,porzadkujace” (okreslajace zakres tematycz-
ny teorii Qutba i swoistg metodologi¢) oraz pojecia przeciwstawne, stanowiace gtow-
ng o$ rozwazan egipskiego mysliciela. Cel pracy wynika bezposrednio z gltdwnej jej
tezy: pomimo réznych etapéw w rozwoju intelektualnym Qutba (od sekularnego
nacjonalisty po przedstawiciela radykalnego politycznego islamu), jego pdzna mysl
polityczno-religijna jest wewngtrznie spdjna, koherentna, a koncepcja przedstawiona
W Ma ‘alim fi dt-tarig jest tego przyktadem. Teorie i pojecia religijno-polityczne za-
warte w ksigzce sg ze sobg potaczone, komplementarne i razem tworzga spojng wizje
rzeczywistosci.

Analiza dokonana zostata w $wietle ksigzki pt. Ma ‘alim fi dt-tarig. Ponad pot
wieku po $mierci Qutba, Ma ‘alim fi dt-tarig nadal moze by¢ uznane za jedno z jego
najwazniejszych dziel. Dzigki prostocie jezyka, klarownosci 1 zwieztosci formy, row-
niez dzieki pasji i zarliwej wierze autora wyraznie obecnej w tekscie, ksigzka stata sig
jednym z najbardziej wptywowych dziel muzutmanskich w XX wieku. Ponadto,

S ). Toth, Sayyid Qutb. Life and Legacy of a Radical Islamic Intellectual, Oxford University
Press, Nowy Jork 2013, s. 10.

10 J. Danecki, Podstawowe wiadomosci o islamie, Wydawnictwo Akademickie Dialog,
Warszawa 2007, s. 422.

11 AS. Moussalli, Sayyid Qutb, s. 9.
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Ma alim fi dt-tarig to ostatnie dzieto Qutba. Fragmenty tej ksigzki postuzyty jako
glowne dowody podczas procesu przeciw ideologowi Bractwa Muzulmanskiego
— to wlasnie na podstawie pogladéw wyrazonych na niecatych 200 stronach Ma ‘alim
fi at-tarig autor zostal skazany na $mier¢; §mier¢, ktora on sam, a za nim radykalne
ugrupowania fundamentalistyczne nazwaty ,meczenskg”.?

Poniewaz celem pracy jest opracowanie pojec 1 koncepcji w ich ujeciu histo-
rycznym i kulturowym, a nie lingwistycznym, zar6wno ich analiza, jak i wybor opar-
te zostaly na inspiracjach metodologicznych zaczerpnigtych z szeroko rozumianej
dziedziny historii intelektualnej/historii idei (intellectual history). Odwotuje si¢ do
Quentina Skinnera'® oraz do Begriffsgeschichte Reinharta Kosellecka!*. Zakres
1 sposdb korzystania z wybranych elementéw metodologii obu badaczy zostat szerzej
okreslony w pierwszej czgsci trzeciego rozdziatu.

Za poczatek naukowych badan nad wspdlczesng mysla arabska uznaje si¢
pozycje do tej pory szeroko dyskutowang — Arabic Thought in the Liberal Age
Alberta Houraniego z 1962 roku. Stanowi ona, razem z publikacjami Gilles’a Kepela
(Zemsta Boga, Prophet and Pharaoh), Janusza Daneckiego (Polityczne funkcije isla-
mu, Podstawowe wiadomosci o islamie), Johna Calverta (Sayyid Qutb and the Ori-
gins of Radical Islamism), Ibrahima Abu Rabi’ (Intellectual Origins of Islamic
Resurgence in modern Arab World) podstawowe opracowanie, ktorym postugiwatem
sie w trakcie pisania. Kazda z wyzej wymienionych pozycji uyymuje dzieto Qutba
w innych kategoriach — Kepel skupia si¢ na watku fundamentalistycznym, Danecki
w swoich przekrojowych pracach umiejscawia je w szerokim kontekscie tradycji
muzulmanskiej, Calvert prezentuje monografie z naciskiem na stopniowa radykaliza-
cje Qutba, z kolei Abu-Rabi’ ujmuje temat z perspektywy intellectual history i w jej
ramach proponuje wiasne kategorie badawcze. Jesli chodzi o thumaczenie na jezyk

12 ), Calvert, Sayyid Qutb ..., s. 2.

13 Q. Skinner, ,Meaning and Understanding in the History of Ideas”, w: History and Theory,
tom 8/1, ss. 3-53.

14 R. Koselleck, Semantyka historyczna, ttum. W. Kunicki, Wydawnictwo Poznanskie,
Poznan 2001.
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polski nomenklatury zwigzanej z organizacja i hierarchig Bractwa Muzulmanskiego
opieram na pracy J. Zdanowskiego Bracia Muzutmanie i inni.*®

Jesli chodzi o opracowania w jezyku arabskim, autor korzystat z biografii
Qutba autorstwa palestynskiego mysliciela fundamentalistycznego ‘Abd al-Fattaha
al-Halidiego pod tytutem Sayyid Quzb: min al-mildd ila dl-istishad (,,Sayyid Qutb: od
urodzin do meczenstwa’). Obszerne dzieto wpisuje si¢ w muzutmanska fundamenta-
listyczna narracje o Qutbie, przedstawiajac go jako ,,meczennika”. Mimo tej oczywi-
stej stronniczosci (brat Sayyida, Muhammad Qutb, promujacy jego nauczanie od lat
70., byt jednym z gtéwnych konsultantow biografii), J. Calvert uznaje je za ,,jedno
z najbardziej rzetelnych Zzrodel” na temat zycia egipskiego fundamentalisty.'® Niejako
w przeciwienstwie do pozycji ideologicznej Al-Halidiego, korzystano z ksiazek oraz
wywiadow z Hilmim an-Namnamem, historykiem i bytym egipskim ministrem kul-
tury reprezentujacym jednoznacznie krytyczne podejscie wobec dziedzictwa Bractwa
Muzutmanskiego, w szczegdlnosci tworczosci Qutba.

Z uwagi na ogrom literatury przedmiotu, zwlaszcza obcojezycznej, dotycza-
cej egipskiego ideologa i intelektualnego ruchu powigzanego z szeroko rozumianym
radykalnym islamem, praca opiera si¢ gtownie na pozycjach pisanych przez arabi-
stow, orientalistow, antropologdw kultury 1 historykow. W przypisach i w bibliografii
rzadko figuruja pozycje z dziedziny international security studies (ISS) oraz badan
nad terroryzmem, cho¢ niemal kazda publikacja dotyczaca islamistycznego terrory-
zmu odnosi si¢ do spuscizny dziatacza Bractwa Muzulmanskiego. Wynika to ze
$wiadomie obranego profilu pracy. Jej celem jest studium wybranej czgéci dorobku
intelektualnego Sayyida Qutba, a nie definiowanie zagrozen terrorystycznych lub
analiza geopolityczna.

Praca podzielona jest na trzy rozdzialy, wprowadzenie oraz zakoncze-
nie. Radykalna mys$l Qutba zawarta w jego ostatnim dziele opracowywana jest
z dwoch perspektyw: szeroko rozumianego zjawiska fundamentalizmu oraz
w kontekscie jego wczesniejszej tworczosci.

Z tego wzgledu rozdzial pierwszy to proba umiejscowienia péznego dzieta Qu-

15 J. Zdanowski, Bracia Muzutmanie i inni, Wydawnictwo Glob, Szczecin 1986.

16 ). Calvert, Sayyid Qutb ..., s. 5.
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tba w ramach réznych, nierzadko konkurujacych definicji i nazewnictwa ,,rady-
kalnego islamu”. Jako ze Ma ‘alim fi dt-tariq zostata wydana w 1964 r., na dwa
lata przed $miercig autora, w rozdziale drugim opracowywane zostaly tez wcze-
$niejsze okresy jego tworczosci z naciskiem na cigglo$¢ i zmiang w dorobku
Egipcjanina w odniesieniu do ostatniego, radykalnego etapu jego dziatalno$ci
intelektualnej. Przedstawione zostaly takze wybrane koncepcje dotyczace rady-
kalizacji jego mysli w latach 40. i 50.

Trzeci rozdziat to analiza wybranych poje¢ i koncepcji zawartych w Ma ‘alim fi
dt-tarig W oparciu o konteksty przedstawione w poprzednich rozdziatach oraz
wybrane elementy metodologii wspomnianych przedstawicieli historii intelek-
tualnej i historii poje¢ — Q. Skinnera i R. Kosellecka.

W zakonczeniu podsumowane i zebrane zostaly wnioski, tezy, hipotezy; zwro-
cono takze uwagg na tematy i zagadnienia nieporuszone w niniejszej pracy.

W pracy uzywane sg ogolne sformutowania, takie jak np. ,,$wiat arabski”,
»Swiat arabsko-muzutmanski”, ,,islam” (w rozumieniu ogétu wiernych lub cywilizacji
muzulmanskiej). Bywaja one fragmentem cytowanej mysli lub rodzajem uproszcze-
nia stosowanego przez autora, aby unikng¢ dodatkowych wyrazen opisowych. Po-
mimo uzywanych sformutowan sugerujacych jednolito§¢ i monolitycznos¢ lub
niezmienno$¢ ,.$wiata muzulmanskiego” lub ,.$wiata arabsko-muzutmanskiego”,
autor ma $wiadomo$¢ ogromnej réznorodnosci kultury arabsko-muzutmanskiej na
przestrzeni dziejow oraz zdaje sobie sprawe, ze przedstawiona w pracy mysl Qutba
nie jest reprezentatywna dla islamu jako ,,catosci”.!” Z tego wzgledu, blizsze wydaje
si¢ sformutowanie zacytowane w pierwszym zdaniu niniejszego wstgpu, sugerujace
wielo$¢ ,,$wiatdow muzutmanskich”, a nie jeden ,,$wiat muzutmanski”.

17 Por.: I. Abu Rabfi’, Sayyid Qutb: from religious realism to radical social criticism, w: Islamic
Quarterly, tom 28, Londyn 1984, s. 103,
https://search.proquest.com/openview/f76239339593¢952116a55e3b42c188f/1?pqg-
origsite=gscholar&cbl=1818767,

[dostep: 14.10.2019].
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ROZDZIAt 1.
Radykalny islam. Terminologia i definicje

1.1. Wybrane pojecia i definicje

»Islam polityczny”, ,integryzm”, ,radykalny islam”, ,,fundamentalizm
islamski/muzutmanski”, ekstremizm, islamic revivalism, Islamic resurgence,
islamism, revitalisation movement — to niektére z termindéw stosowanych
w zachodnich pracach badawczych w celu scharakteryzowania ,,p6znej” twor-
czo$ci Sayyida Qutba lub umiejscowienia jej wsrod rdéznych nurtdéw wspodtcze-
snej muzulmanskiej mysli oraz dzialalno$ci politycznej.’® Juz w latach 80.
polski historyk i arabista, J. Zdanowski, pisat o wymienionym powyzej nazew-
nictwie w kontekscie Bractwa Muzulmanskiego, ze mnogo$¢ terminologii
$wiadczy o ztozonos$ci i kompleksowosci tego zjawiska, ,,ktorego oblicze nie

18 Jako ,pdzng” tworczos¢ rozumiem okres miedzy rokiem 1954 a $miercig egipskiego myslicie-
law 1966 r., dla ktérej mysl polityczno-religijna zawarta w Ma ‘alim fi dt-tariq jest reprezen-
tatywna. Blizsze okreslenie tego podziatu dziatalnosci twdrczej Qutba zawarte jest
w rozdziale drugim.

19



zostalo ostatecznie uksztaltowane”.’® Z kolei cytowany juz G. Sorman pisze
o pojeciach islam, islamizm, integryzm:

Wszystkie te trzy okreslenia tworzq raczej cos na ksztaft mgtawicy,
gdzie niezauwazanie przechodzimy od jednego stanu do innego, w za-
leznosci od indywidualnych lub zbiorowych loséw.*

Badacz Bliskiego Wschodu M. Kramer, w tekscie po§wieconym konku-
rencyjnym okresleniom islamizm/fundamentalizm, pisal, ze za sporem o uzycie
danego terminu Kryje sie spor o nature opisywanego zjawiska.?* Zatem kazde
z wymienionych sformutowan ma swoja specyfike, inaczej dookreslony punkt
cigzkosci 1 co za tym idzie, prezentujac nieco odmienng interpretacje historii lub
zagadnien wspolczesnosci, przedstawia dziatalno$¢ Qutba w innym kontekscie.
Ponizej zostang one kréotko przedstawione, wraz z ich zastosowaniem przez
wybranych badaczy.

Ukazanie wybranych réznic terminologicznych w badaniu zjawiska rady-
kalnego islamu shuzy nakresleniu trudnosci w zdefiniowaniu dziatalnosci Qutba
i ruchu, ktory on zainspirowat oraz przedstawieniu mozliwych jego interpretacji
i kontekstualizacji. Roznice zarowno w nazewnictwie, a przede wszystkim
w idacej za nim interpretacji natury definiowanych zjawisk przez lata byty cze-
$cig goracych dyskusji wsréd akademikéw (m. in. niedawny publiczny konflikt
migdzy G. Kepelem a O. Royem, a w latach 90. polemiki E. Saida z E. Gellne-
rem). Pomimo faktu, ze niektore z przedstawionych powyzej postaw badawczych
sa ze soba nie do pogodzenia, w przypadku wigkszosci teorii mozna wskazac
pewne punkty wspolne. Pozwolg one stworzy¢ rame definicji radykalnego islamu,
ktora bedzie wykorzystana w dalszych czesciach pracy.

19 ), Zdanowski, Bracia Muzutmanie i inni, s. 6.
20 Guy Sorman, Dzieci Rifa'y. Muzutmanie i nowoczesnos¢, s. 45.

21 M. Kramer, ,,Coming to terms: Fundamentalists or Islamists?”, Middle East Forum,
https://www.meforum.org/541/coming-to-terms-fundamentalists-or-islamists,
[dostep: 18.02.2019].
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1. Fundamentalizm — to pojgcie, ktore w kontekscie cywilizacji is-
lamu uzywane jest m. in. przez B. Lewisa, J. Daneckiego,
K. Armstrong, B. Tibi. Termin ten wszedl do uzycia w latach
20. XX w. Okres$lat wowczas skrajne odtamy amerykanskiego
protestantyzmu odrzucajace nowoczesnos¢ i liberalne przemia-
ny w spoleczenstwie oraz nawotujace do literalnej interpretacji
biblijnych nakazéw etycznych.?? Terminu w odniesieniu do is-
lamu zaczg¢to uzywaé na szeroka skalg od konca lat 70.
w zwigzku z medialnymi doniesieniami i analizami na temat
rewolucji w Iranie. Jako pojecie o dtugiej tradycji, doczekato
sie wielu definicji.

B. Lewis, brytyjsko-amerykanski historyk i orientalista oraz do-
radca neokonserwatywnych amerykanskich politykow na czele
z Georgem W. Bushem Jr., uwaza, ze fundamentalizm jako po-
jecie ,,musi zosta¢ zaakceptowane”. Podkresla jednak, ze moze
by¢ ono mylace ze wzgledu na konotacje z chrze$cijanskimi ru-
chami, ktére r6znig si¢ od fundamentalizmu muzutmanskiego.
Podstawowe rozroznienie miedzy cywilizacja zachodnia, ktorg
Lewis utozsamia z chrzescijanstwem, a cywilizacja islamu wy-
nika z idei laicko$ci i sekularyzmu. Stawiajgc takie rozgrani-
czenie, definiuje fundamentalizm jako ,,militarne i radykalne
ugrupowania muzulmanskie”, ktorych celem jest walka z seku-
laryzmem wyrostym z tradycji europejskiej.?*

Podaobnie jak Lewis, B. Tibi jest aktywnym zwolennikiem termi-
nu ,,fundamentalizm”. Ten niemiecki politolog syryjskiego po-

chodzenia, samego siebie okreslajgcy mianem ,,islamologa?®,

22 @G. Kepel, Zemsta Boga. Religijna rekonkwista Swiata, ttum. J. Kolczyrnska, Wydawnictwo
Krytyki Politycznej, Warszawa 2010, ss. 164-165.

23 M. Kramer, Coming to terms: Fundamentalists or Islamists?

24 B. Lewis, The political Language of Islam, The University of Chicago Press, Chicago 1988,
ss. 2-3,117-118 (przypis 3). Za: M. Kramer, Coming to terms...

25 Islamologia” to dziedzina, do ktérej powstania B. Tibi nawotuje w wielu swoich publika-
cjach, m.in.: B. Tibi, Die fundamentalistische Herausforderung. Der Islam und die Weltpolitik,
C.H. Beck, Monachium 2002.
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wprowadza silne rozgraniczenie migdzy islamem jako zespolem
wierzen catkowicie odrgbnym od sfery politycznej a rozpolity-
kowanym, aktywistycznym fundamentalizmem, ktory nazywa
,totalitarng ideologig”.?® Tibi konstruuje definicje fundamentali-
zmu religijnego w oparciu o pojecie nowoczesnosci (die Moder-
ne) w rozumieniu J. Habermasa.?’ Swiat arabski, zdaniem
Tibiego, nie umiat dotrzyma¢ kroku modernizujacej si¢ Europie,
co poskutkowato w dwojnasob: powstaniem ruchu wahhabitow
(muwahhidin) w Arabii Saudyjskiej oraz probami reformistycz-
nych dziatan Al-Afganiego i Muhammada ‘Abduha. Jako Ze oba
rozwigzania okazaty si¢ nieskuteczne, ich miejsce zastapit nowo-
czesny fundamentalizm®, okreslany przez Tibiego jako ,,poto-
wiczna nowoczesno$¢”.?® Uznajac fundamentalizm za element
nowoczesnosci, odgranicza go od tradycjonalizmu. Tibi wskazuje
Qutba jako jednego z ,,0jcoOW” tego wspotczesnego fenomenu, ja-
ko tworce ,,nowego islamskiego porzadku $swiata”. Bedac zwo-
lennikiem teorii S. Huntingtona o ,,zderzeniu cywilizacji”, uznaje
rozwoj fundamentalizmu za rodzaj cywilizacyjnej walki pomig-
dzy warto$ciami europejskimi a fundamentalistycznymi, z zasady
wrogimi Europie.

Brytyjska badaczka religii, K. Armstrong, definiuje fundamen-
talizm jako ,,radykalne formy wiary” powstate w XX wieku na
tonie trzech wielkich religii monoteistycznych i innych.® Zro-
dla tego zjawiska upatruje m. in. w zachwianej rownowadze
miedzy dwoma glownymi sposobami myslenia, zdobywania
wiedzy i jej wyrazania, ktore nazywa mythos i logos. Mythos
oznacza nadawanie sensu, mit, rytual, mistyke, ktorych rola

B. Tibi, Fundamentalizm religijny, ttum. J. Danecki, PIW, Warszawa 1997, s. 31.

B. Tibi, Die fundamentalistische Herausforderung..., s. 46.

ibidem.

ibidem.

K. Armstrong, W imie Boga. Fundamentalizm w judaizmie, chrzescijaristwie i islamie,
Wydawnictwo W.A.B, Warszawa 2005, ss. 9-10.



1 znaczenie w nowoczesnym $wiecie sg coraz mniejsze. Z kolei
logos to racjonalizm, pragmatyzm oraz naukowy i dazacy do
obiektywno$ci obraz $wiata bedacy w ostatnich stuleciach
w pozycji dominujacej. W mysleniu fundamentalistycznym te
oba porzadki zostajg pomieszane, a mythos religijnych wierzen
staje si¢ obiektywnym logosem.3! Armstrong postrzega Qutba
jako ,zalozyciela sunnickiego fundamentalizmu”®? nie tylko
dlatego, ze inspirowal kolejne pokolenia radykalnych dziataczy
religijnych, ale tez z powodu pomieszania porzadkow, ktére
mozna odnalez¢ w jego dziele — porzadku naukowego (logos)
i religijnego (mythos). To pomieszanie $wieckosci z bosko$cia
dostrzega m. in. w jego interpretacji historii islamu, w szczegol-
nosci drogi zyciowej Muhammada, ktéra dla Qutba byla
,,wiecznym archetypem”.®®

Z kolei J. Danecki definiuje fundamentalizm jako ,,ruchy siega-
jace do przesztych, wyidealizowanych wzorow, ktore probuje
si¢ odrestaurowa¢ i zastosowa¢ do warunkéw wspolczesno-
$ci.”® Jako kolejne cechy wymienia antyeuropejsko$é, upoli-
tycznienie religii oraz dume z muzulmanskiej przesztosci.®
Charakteryzuje to zjawisko nie tylko jako obiektywny fenomen
—uznaje je takze czesciowo za ,,wytwor zachodniej metodologii
badawczej”.%®

W jezyku arabskim odpowiednikiem i bezposrednim thumacze-
niem stowa fundamentalizm jest pojecie Usiliyya, ktore posiada
tez inne znaczenia (oznacza reformatorski nurt w szyizmie oraz

31 K. Armstrong, ibidem, ss. 13-16.
32 K. Armstrong, ibidem, s. 343.
33 K. Armstrong, ibidem, s. 346.

34 ). Danecki, Podstawowe wiadomosci o islamie, Wydawnictwo Akademickie Dialog,
Warszawa 2007, s. 482.

35 ). Danecki, ibidem, s. 488.

36 J. Danecki, ibidem, s. 482.

23



37

38

4

24

teologdw i prawnikow w islamie sunnickim), tym samym jest
niejasne i bywa niezrozumiate.*

Pojeciem o podobnym znaczeniu do fundamentalizmu jest inte-
gryzm (fr. intégrisme, ang. integralism), odnoszacy si¢ do
wszechobejmujacego charakteru danej ideologii lub religii.®®
Termin, podobnie jak fundamentalizm, wywodzi si¢ z szeroko
rozumianej tradycji chrzescijanskiej, ze sporéw na tonie francu-
skiego katolicyzmu. Rozpowszechniony jest gtownie w literatu-
rze i nauce frankofonskiej. Jednym z oredownikow tego terminu
w odniesieniu do islamu byt m in. M. Rodinson, marksistowski
orientalista, historyk i socjolog.*® G. Krimer, niemiecka ba-
daczka islamu i kierowniczka Instytutu Islamistyki na Wolnym
Uniwersytecie Berlinskim, uznaje integryzm za synonimiczne
pojecie do jeszcze bardziej rozpowszechnionego we Francji
terminu ,,islamizm”.*°

Jako mozliwe tlumaczenie ,integryzmu” na jezyk arabski
J. Danecki proponuje termin tamamiyya, wskazujac na uniwer-
salistyczny, totalny aspekt ideologii integrystycznej.** W tym
znaczeniu uzywany jest takze termin Sumiliyya. Arabskie poje-
cia dotyczace radykalnego islamu sa trudne do zdefiniowania
1 jasnego okreslenia w jezykach europejskich, a bezposrednie
thumaczenia tych terminéw ze wzgledu na ich wieloznaczno$¢
w jezyku arabskim mogg jeszcze bardziej zaciemnia¢ wlasciwe
znaczenie. Z tego wzgledu w arabskich mediach termin

J. Danecki, ibidem, s. 484.
J. Danecki, ibidem, s. 48.
M. Kramer, Coming to terms: Fundamentalists or Islamists?

G. Krdmer, hasto: Political Islam w encyklopedii internetowej encyclopedia.com,
https://www.encyclopedia.com/religion/encyclopedias-almanacs-transcripts-and-
maps/political-islam, [dostep: 20.02.19].

J. Danecki, Podstawowe wiadomosci..., s. 482.
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Sumiiliyya W znaczeniu integryzmu najczesciej wystepuje
w formie status constructus jako sumiiliyyat al-islam.*

3. Wielu badaczy krytycznie odnosito i odnosi si¢ do pojecia
»fundamentalizm”. Krytyka dotyczyta m. in. jego pejoratywne-
go wydzwigku, pierwotnego kontekstu chrzescijanskiego lub
zbytniego nacisku na ,,powr6t do zrodel”, na ktéry wskazuje
zrodlostow, a nie na wspodlczesny charakter tego zjawiska.*
Jedng z alternatyw pojeciowych stanowi ,,islamizm”. Termin
ten rozpowszechnit si¢ we Francji w latach 80., a nastepnie
w obszarze anglojezycznym. W zatozeniu miat by¢ mniej nace-
chowany emocjonalnie i negatywnie.*

Nalezy dodac¢, ze pojecie to nie zostalo powszechnie przyjete
w polskim dyskursie naukowym w dziedzinie orientalistyki.
J. Danecki uznaje uzycie tego terminu w kontekscie radykalne-
go islamu za ,,nie do przyjecia” ze wzgledu na pierwotne zna-
czenie slowa ,islamista”, ktore okresla osobe zajmujaca sie
badaniem islamu.*® Z tego powodu, niektore teksty w jezyku
francuskim lub angielskim z pojawiajacym si¢ terminem ,,isla-
mizm” (islamisme, Islamism) w znaczeniu fundamentalizmu,
byly ttumaczone na jezyk polski przy uzyciu innej terminologii.
Réwniez w tej pracy, z wylaczeniem ponizszego punktu

Por. Ylsuf al-Qardawi (w rozmowie z Khadijf Benguennf), Bumdiliyyat al-isldm. Nada't
al-fikra wa-mustagbaluhd. aljazeera.net,
https://www.aljazeera.net/programs/religionandlife/2005/2/23/%D8%B4%D9%85%D9%88
%D9%84%D9%8A%D8%A9-%D8%A7%D9%84%D8%A5%D8%B3%D9%84%D8%A7%D9%85-
%D9%86%D8%B4%D8%A3%D8%A9-%D8%A7%D9%84%D9%81%D9%83%D8%B1%D8%A9-
%D9%88%D9%85%D8%B3%D8%AA%D9%82%D8%A8%D9%84%D9%87%D8%A7,

[dostep: 25.02.2019].

Por.: G. Kepel, Zemsta Boga..., s. 35; F. Cardini, Europa a Islam. Historia nieporozumienia,
ttum. B. Bielariska, WUJ, Krakéw 2006, s. 208; J. Beinin, J. Stork, On the Modernity, Historical
Specifity, and International Context of Political Islam, w: Political Islam. Essays from the Mid-
dle East Report, J. Benin, J. Stork (red.), |.B. Tauris, London 1997, s. 3.

M. Kramer, Coming to terms: Fundamentalists or Islamists?

J. Danecki, Podstawowe wiadomosci..., s. 483.
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1 nawigzan do niego, termin ,,islamizm” w znaczeniu religijnego
aktywizmu nie bedzie uzywany.

G. Kepel, francuski arabista, badacz radykalnego islamu i islamu
europejskiego, zaweza czasowo definicje zjawiska, ktore nazywa
islamizmem. Jego zdaniem, ,,ruchy reislamizacyjne”, wraz z po-
dobnymi im ruchami w lonie judaizmu, chrzedcijanstwa i innych
religii, powstaty w drugiej potowie lat 70. Wyrosty one z nowego
dyskursu religijnego, ktorego przyczyna bylo rozczarowanie
postindustrialng nowoczesno$cig. Te nowe ruchy roznily sig
w znaczny sposob od wczesniejszych prob odrodzenia religijnego
— nie aspirowano juz do modernizacji islamu; dgzono do ,,islami-
zacji nowoczesnos$ci”.*® Islamizm jednak szybko zaczal tracié¢ na
znaczeniu, i dlatego juz od lat 90. mozemy mowi¢ o powolnym
upadku tej ideologii. Taki stan rzeczy wynikat z dwoch przyczyn.
Po pierwsze, radykalne i terrorystyczne dziatania majace na celu
mobilizacj¢ mas odniosly skutek odwrotny do oczekiwanego
— w latach 90., np. w Egipcie i w Algierii, ruchy islamistyczne
spotkaty si¢ z ostracyzmem i izolacja spoteczng. Po drugie, wielu
dziataczy islamistycznych ugrupowan przechodzito do stronnictw
bardziej pluralistycznych i demokratycznych, co rozmywato
twardy rdzen ideologii islamizmu opartej na zatozeniu hakimiyyi,
czyli absolutnej zwierzchnoéci Boga.*’” Rola Qutba w tak skon-
struowanej wizji historii jest decydujaca: Kepel nie tylko, jak
wielu innych badaczy, uznaje go za najbardziej wplywowego
ideologa tego nurtu®®, ale tez brak podobnych prominentnych in-
telektualnych liderow w ruchu islamistycznym w pdzniejszym

G. Kepel, Zemsta Boga..., s. 34.

G. Kepel, Beyond the Clash of Civilizations, The New York Times, wydanie internetowe
11.03.2011, https://www.nytimes.com/2011/03/12/opinion/12iht-edkepell2.html,

[dostep: 20.02.2019].

G. Kepel, Swieta wojna. Ekspansja i upadek fundamentalizmu muzutmariskiego,
ttum. K. Pachniak, Wydawnictwo Dialog, Warszawa 2003, s. 33.
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okresie jest dla francuskiego uczonego potwierdzeniem teorii
o powolnym upadku islamizmu.*

Odpowiednikiem arabskim terminu ,islamizm” jest slowo
islamawiyya.

Kolejng pojgciowy alternatywe dla ,,fundamentalizmu” stanowi
»islam polityczny”. To sformutowanie czgsto bywa uzywane
zamiennie z pojeciem ,,islamizm”. W ten sposob traktowane jest
m.in. w Routledge Handbook of Political Islam pod redakcja
Sh. Akbarzadeh. W otwierajacym tekscie, redaktor tomu przed-
stawia 0golng definicje politycznego islamu: nowoczesne dy-
namicznie zmieniajace si¢ zjawisko spoteczne, uzywajace
religii w celu ksztattowania systemu politycznego.>® Do cech
dystynktywnych islamu politycznego zalicza m. in. jego ,.cla-
stycznos$¢” (w przeciwienstwie do klasycznej mys$li muzutman-
skiej) w dostosowywaniu si¢ do rdéznych uwarunkowan
politycznych i w reinterpretowaniu historii oraz identyfikowanie
si¢ poprzez kontrast i sprzeciw (wobec m. in. socjalizmu, nacjo-
nalizmu, kulturalnej hegemonii USA). W tym konteks$cie mozna
zdefiniowaé dziatalno$¢ islamu politycznego jako reakcje na
réznie rozumiany kryzys (postkolonialnego panstwa, ummy,
a nawet $wiata). Za charakterystyczne dla islamu politycznego
Akbarzadeh uznaje wewngtrzne sprzecznosci i paradoksy. Do
takich sprzeczno$ci nalezy, migdzy innymi, stosunek wobec pa-
nislamizmu — islam polityczny dazy do ponadnarodowej jedno-
sci muzutlmandéw, jednak wszystkie wazne ruchy (Bractwo
Muzutmanskie, Hamas, ruchy powiazane z rewolucja iranska)
byly projektami dziatajacymi w granicach panstw narodo-

7 799

wych.%! | Paradoksalno$¢” islamu politycznego proponowana

G. Kepel, ibidem, s. 217.

Sh. Akbarzadeh, The paradox of political Islam, w: Routledge Handbook of Political Islam,
Sh. Akbarzadeh (red.), Routledge, Oksford 2012, s. 1.

Sh. Akbarzadeh, The paradox..., s. 3. O paradoksie uwigzania ruchéw islamu politycznego
w panstwowg polityke pomimo transnarodowych aspiracji pisze takze G. Sorman, Dzieci Ri-
fa’y..., s. 60. Zdaniem F. Halliday’a, islam polityczny jest ,,okreslany i determinowany przez
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przez australijskiego badacza pokrywa si¢ cze$ciowo z przyto-
czonymi wczesniej procesami, ktore Kepel zinterpretowat jako
upadek islamizmu. Akbarzadeh zwraca uwage, ze wielu dziala-
czy politycznego islamu czynnie bierze udziat w panstwowej
polityce, odzegnujac si¢ tym samym od idei hakimiyyi postulo-
wanej m. in. przez Qutba, ktora stanowi podstawe ideologiczna
tego nurtu.

Glowni teoretycy i twércy tak rozumianego nurtu to Sayyid
Qutb, Abu al-A‘la al-Maududi oraz ajatollah Rahollah
Homeyni, ktorzy aktywnie buntowali si¢ przeciwko systemom
politycznym kopiujacym zachodni model panstw narodowych.
Kompleksowe rozumienie terminu ,,islam polityczny” zapropono-
wata G. Krdmer. Nie potraktowata nazewnictwa dotyczacego ru-
chow radykalnego islamu jako poje¢ konkurujacych, ale uznata je
wszystkie, nadajac kazdemu okreslone znaczenie. Rozroznita
»fundamentalizm”, ,,islamizm” oraz ,,islam polityczny”. ,,Funda-
mentalizm” w rozumieniu Krimer to przede wszystkim literalna
interpretacja tekstow religijnych. W tym znaczeniu fundamentali-
sta moze by¢ zaréwno aktywista, jak i kwietystg — tym, co go cha-
rakteryzuje jest dostowny sposob interpretacji, np. Koranu.
,Islamizm” natomiast jest zdaniem niemieckiej badaczki najbar-
dziej wszechstronnym pojegciem sposrod catej pozostalej nomen-
klatury, poniewaz odnosi si¢ wylacznie do celu, a nie metody
dziatan. Wskazuje na cel — zaprowadzenie porzadku muzutman-
skiego (nizam islami), nie okresla jednak, czy osiggniecie tego za-
mierzenia zaklada uzycie przemocy czy trzymanie sig¢ litery prawa.
W tym kontekscie, ,,islam polityczny” rozumiany jest jako ta czes¢
islamizmu, ktora jest aktywna na niwie politycznej. Szerzej defi-
niuje Kramer islam polityczny jako jednostki i r6znego rodzaju
zrzeszenia majace na celu zmiang panstwa i spoteczenstwa w taki
sposob, aby staly sie one muzutmanskie. Ruch salafiyya, jak wielu

panstwa narodowe i rywalizujgce w nich ugrupowania”, F. Halliday, Islam i mit konfrontacji,
ttum. R. Piotrowski, Wydawnictwo Akademickie Dialog, Warszawa 2002, s. 123.



innych badaczy, uznaje za intelektualng inspiracje dla politycznego
islamu. Za bezposrednich tworcow i ideologicznych liderow uzna-
je natomiast Qutba, Maudiidiego i Hasana al-Banng.>?

W pracy zbiorowej Political Islam. Essays from the Middle East
Report, z tekstami m.in. S. Zubaidy, profesora emerytowanego
SOAS, T. Mitchella, politologa i eksperta ds. Bliskiego Wscho-
du i amerykanskiej antropolozki L. Abu-Lughod, redaktorzy od-
rzucaja termin ,fundamentalizm” na rzecz ,islamu
politycznego”. Podpieraja si¢ argumentami wspomnianymi
w punkcie 3 (dotyczacym ,,islamizmu”): rozumiejac fundamen-
talizm w pierwotnym, odnoszacym si¢ do protestantyzmu zna-
czeniu przede wszystkim jako literalna, dostowng interpretacje
swigtych tekstow, termin ten staje si¢ nieprzydatny w badaniach
nad islamem. Muzulmanie wierza, ze Koran to zapisana do-
stowna mowa Boga przekazana Muhammadowi za posrednic-
twem archaniota Gabriela; tradycja muzulmanska rozrdznia
wprawdzie pasaze interpretowane dostownie i metaforycznie,
jednak fakt bezposredniego boskiego pochodzenia tekstu kora-
nicznego nie podlega dyskusji. Tym samym kategoria literalne-
go odczytania ksigg religijnych, begdaca wyrdznikiem dla
radykalnych ruchow protestanckich, nie jest wyrdzniajaca dla
muzutmanéw podchodzacych literalnie do boskiego rodowodu
Koranu. Drugi argument odnosi si¢ do nowoczesno$ci zjawiska,
jakim jest islam polityczny. ,,Fundamentalizm” sugeruje przy-
wrocenie autentycznej, pierwotnej formy religii, oczyszczonej
z narostych przez wieki znieksztatcen — w ten sposob prezentuja
si¢ sami przedstawiciele ugrupowan islamu politycznego. Takie
zatozenie autorzy uznajg za btedne, poniewaz ruchy islamu po-
litycznego opieraja si¢ na nowoczesnej technologii, wykorzy-
stujg nowoczesng popkulturg, a ich celem jest wplywanie
i ksztaltowanie wspotczesnej rzeczywistosci spolecznej i poli-
tycznej. Islam polityczny rodzi si¢ z odczuwanych niedostatkow

52 G. Kramer, hasto: Political Islam...
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— interpretowanych jako porazki — nowoczesnego panstwa post-
kolonialnego.®® T. Mitchell proponuje nawet, aby islam poli-
tyczny w calosci postrzega¢ jako szeroko rozumiane zjawisko
popkultury, ktéra oferuje alternatywna tozsamos$¢, inny podziat
na swoje i obce oraz nowg opowies¢ o przesztosci.>
Odpowiednikiem arabskim terminu ,,islam polityczny” jest bez-
posrednie ttumaczenie islam siyasi.

5. Ostatnia wybrana grupa pojgciowa okreslajaca radykalny islam
odnosi sie do kategorii odrodzenia/ozywienia islamu, czyli ter-
mindéw takich jak Islamic resurgence, Islamic revivalism, revi-
talisation movement. Wigkszo$¢ z przedstawionych powyzej
definicji odnosi si¢ do zjawisk i ugrupowan powstatych po
$mierci Sayyida Qutba (1966), a jego samego traktuje najcze-
sciej jako ,,0jca zatozyciela” nurtu, ktory rozwinat si¢ dopiero
w latach 70. Terminy omawiane w tym punkcie odnoszg si¢
réwniez do tego okresu, jednak ich znaczenie niejednokrotnie
obejmuje takze salafiyye, a nawet muzutmanskie ruchy reforma-
torskie z XVI11 w.*® Tak jak poprzednie terminy do jezyka arab-
skiego przychodzity ,z zewnatrz”, byly kalka jezykéw
zachodnich (co moze prowadzi¢ do niejasnosci, por. punkt 1,
»fundamentalizm” i jego arabski odpowiednik), tak pojecia Is-
lamic resurgence i podobne, bliskie sg arabskiej terminologii
dotyczacej tych ruchéw. Z tego wzgledu pokroétece przedstawio-
ne zostana nastepujace arabskie terminy odnoszace si¢ do ru-
choéw reformatorskich, modernizmu, odrodzenia i odnowienia
na tonie islamu: tagdid, islah, igtihad, sahwa islamiyya i WSpo-
mniana salafiyya. Nastepnie, jak w poprzednich punktach,

53 ). Beinin, J. Stork, On the Modernity, Historical Specifity, and International Context of Political
Islam, w: Political Islam. Essays from the Middle East Report, J. Beinin, J. Stork (red.), Univer-
sity of California Press, Los Angeles 1997, ss. 3-5.

54 T. Mitchell, Introduction to part four. Struggle over popular culture, w: Political Islam...,
ss. 253-254.

55 Islamic Modernism and Islamic Revival, w: Oxford Islamic Studies Online,
http://www.oxfordislamicstudies.com/article/opr/t253/e9, [dostep: 27.02.2019].
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przedstawione zostang wybrane definicje pojecia wspolczesne-
go odrodzenia muzutmanskiego.

o Tagdid Encyklopedia islamu definiuje jako ,,odnowienie” (re-
newal) pochodzace od czasownika w II temacie gaddada i po-
daje, ze termin byl uzywany zarowno w klasycznym
tradycyjnym islamie, jak i nowoczesnym kontekscie politycz-
nym, religijnym i spotecznym.%® Zbior hadisow z IX w. autor-
stwa Abl Dawiida, Sunan Abi Dawiid, nalezacy do tzw. kutub
sitta (lub sikah sitta), czyli sze$ciu kanonicznych zbiordéw tra-
dycji Proroka, podaje, ze Muhammad zapowiedzial nadejscie
nreformatora” (mugaddid) raz na sto lat: Inna Allah yab at
li-hadihi dl-umma ‘ala ra’s kull mi’at sana man yugaddid laha
dinaha.®” Afganski znawca prawa muzulmanskiego oraz wykta-
dowca International Islamic University w Malezji, M.H. Kama-
li, uwaza, ze klasyczni komentatorzy muzulmanscy tego hadisu
interpretuja tagdid jako przywrdcenie wlasciwych zasad i pro-
porcji islamu, ktore na przestrzeni danego okresu zostaty zanie-
dbane, zapomniane lub Zle rozumiane. Tagdid oznacza zatem
zwalczanie negatywnie pojmowanych religijnych innowacji
(bid ‘a) i rozrdéznianie migdzy sunng a bid ‘a. W szerszym zna-
czeniu hadis interpretowany jest jako potrzeba odnowy, reinter-
pretacji i igtihddu w obliczu nowych wyzwan i okolicznosci,
z jakimi musi zmierzy¢ si¢ umma.®® Igtihad™, pojecie pokrewne
wobec tagdid, rozumiane jest jako gléwne narzedzie konstruk-

Tadjdid, w: The Encyclopedia of Islam, tom X, Th. Bianquis, C.E. Bosworth, E. van Donzel,
W.P. Heinrichs (red.), Brill, Leiden 1998.

Sunan Abi Dawdid, tom 39 (Kitdb al-maldhim) nr 1, sunnah.com,
https://sunnah.com/abudawud/39, [dostep: 26.02.2019].

M.H. Kamali, Tadjdid, Islah and Civilizational Renewal in Islam, Islam and Civilizational Re-
newal, 4/2013, s. 489.

Igtihdd, masdar od czasownika VIII tematu o rdzeniu g-h-d, oznacza tworzenie i reformowa-
nie prawa, indywidualne rozumowanie w jego ramach, a w wezszym znaczeniu uzywanie za-
sady analogii (giyds) w procesie interpretacji prawa. Por.: J. Danecki, Podstawowe
wiadomosci..., s. 149; Idjtihad, w: EI2.
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tywnej odnowy muzulmanskich zasad. Réznica miedzy oby-
dwoma terminami rysuje si¢ w tym, ze igtihad odnosi si¢ do
kwestii bardziej technicznych, $cisle wynikajacych z prawa mu-
zulmanskiego 1 jego dotyczacych, natomiast fagdid moze doty-
ka¢ wszystkich aspektow islamu i zycia ummy. Muhammad
Igbal, jeden z gléwnych przedstawicieli ruchu muzutmanskiego
modernizmu, ,,duchowy ojciec Pakistanu”, uznawany za czoto-
wego filozofa islamu XX w., definiuje igtihdad jako zasade, kto-
ra nadaje religii potrzebng dynamike, jest ratunkiem przed
stagnacja (the principle of movement in the structure of Islam®®).
Glowne dzieto Igbala, z ktorego pochodzi powyzsza definicja,
to The Reconstruction of Religious Thought in Islam. Ta ,re-
konstrukcja mysli religijnej”, ktorej celem bylo ozywienie isla-
mu, na arabski zostata przetlumaczona wlaénie jako tagdid.®*
Jako termin o podobnym znaczeniu do tagdid, Oxford Islamic
Studies Online podaje poj¢cie ihya’, zaznaczajac jednak, ze od-
nosi si¢ ono bardziej do wzmocnienia duchowego wymiaru wia-
ry i jej praktykowania.52

W Encyklopedii islamu terminy islah w kontekécie XIX
i XX w. i salafiyya sa w pewnej mierze rownoznaczne. Postugu-
jac sie szeroka definicjg, termin is/@h, oznacza ,,reforme” i ro-
zumiany jest ogolnie jako wszelkie tendencje reformistyczne na
fonie islamu, a salafiyya jest jego czeScia, to isiah w XIX
i XX w.®® Dalej, islah oznacza dwa rodzaje aktywnosci: indy-
widualng i zbiorowg. Indywidualna to wysitek w celu rozumie-
nia i interpretowania islamu tylko na podstawie autentycznych
zrodet (Koranu i sunny), a zbiorowa to dzialalno$¢ na rzecz
wdrozenia muzutmanskich zasad w zyciu spolecznym i poli-

M. Igbal, The Reconstruction of Religious Thought in Islam, Dodo Press 2009, s. 176.

M. Igbal, Tagdid al-fikr ad-dini f7 dl-isldm, tGum. ‘Abbas Mahmd(id, Dar al-hidaya 2000.

Revival and Renewal, w: Oxford Islamic Studies Online,
http://www.oxfordislamicstudies.com/article/opr/t236/e0682, [dostep: 27.02.2019].

Isléh, w: EI2.



tycznym. Prezentujgc tak obszerng definicj¢ islah, uznaje si¢
tendencje reformistyczne w islamie za integralng czgs¢ religii
od samych jej poczatkow.

Isiah, masdar IV tematu od rdzenia s-I-4, moze m. in. oznaczaé
,»dziatanie na rzecz pokoju”, ,,przynoszenie harmonii”, ,,godzenie
ludzi ze sobg”, a takze ,,zachowywanie si¢ jak swiety” lub ,,wy-
konywanie dobrego/poboznego uczynku”. Zatem zakres znacze-
niowy tego terminu jest znacznie obszerniejszy niz pojecie tagdid
1 nie odnosi si¢ tylko do czynno$ci przywrdocenia dawnych, wia-
sciwych zasad. Zdaniem M.H. Kamali, islah mozna interpreto-
wac jako glebszy cel procesu odnowienia religijnego, jakim jest
tagdid. Takim celem jest, zdaniem afganskiego badacza, utrzy-
manie jedno$ci ummy. Przeciwienstwem terminu isla@h jest poje-
cie fasad; islah jest tez zawsze wymierzony w spoleczne status
quo, ma na celu jego zmiane, ulepszenie.%*

Jesli chodzi o ruch islah w XIX i XX w., czyli salafiyye, to cel
reformy, do ktorej dazyli m.in. Al-Afgani, Muhammad ‘Abduh,
Rasid Rida czy Al-Kawakibi, stanowilo wyciagniecie ummy
z politycznej i spotecznej stagnacji w mysl wersu z Koranu:

Zaprawde, Bog nie zmienia tego, co jest w ludziach, dopdki oni sami
nie zmieniq tego, co jest w nich! (K 13:11).%°

Chociaz salafiyya byta ruchem inspirowanym religijnie, dziatata
roOwniez w przestrzeni spotecznej i kulturalnej (czasopisma
Al- ‘Urwa dl-wutga, Al-Manar). Jej zwolennicy optowali za
walka z przeciwnikami proponowanych przez nich zmian, czyli
z bractwami religijnymi i tradycjonalistami, tym samym odrzu-
cali wszelkie mistyczne wplywy w islamie, w tym takze np.
ta’wil (subiektywna, ezoteryczng interpretacj¢ tekstu Koranu)
lub rytuaty i obrzedy naroste przez wieki, jak np. odwiedzanie
(zivara) grobow. Jako ze celem ruchu bylo szeroko rozumiane

6 M.H. Kamali, Tadjdid, Islah and Civilizational Renewal..., s. 493.

65 Koran, ttum. J. Bielawski, PIW, Warszawa 1986.
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religijne ,,odrodzenie” i poprawa owczesnej sytuacji, przedsta-
wiciele salafiyyi uwazali, ze jedynym sposobem, aby to zatoze-
nie osiggna¢ jest aktywny powrot (rugi ‘) do podstaw islamu,
czyli do Koranu jako gltéwnego zrodia religii, sunny objasniaja-
cej Koran oraz doswiadczen i nauk as-salafiin as-salihiin
(,,szlachetnych przodkéw™), komplementarnych dla tradycji
Proroka. Odwotaniem byt m. in. hadis z autorytatywnego zbioru
Sahih al-Buhari podajacy, ze Prorok uwazal swoja generacje
(garni) i te nastgpujace bezposrednio po nim za najlepsze (hayr
an-nds).®® Za zrédlo wiedzy religijnej uznawano takze niekto-
rych uczonych nienalezacych do salaf, jak np. Ibn Taymiyya
lub Al-Gazali.%” Przedstawiciele salafiyyi popierali igtihad
W znaczeniu interpretacji $wietych tekstow, ktora ich zdaniem
mogta by¢ dokonywana nie tylko przez alimoéw, ale takze przez
kazdego wyedukowanego muzutmanina.®® Jednocze$nie kryty-
kowali zasade faqlid (nasladownictwo, czyli wiernos¢ jednej
z czterech szkot prawa w interpretowaniu problemdéw prawnych
i religijnych), a zamiast niej proponowali pojgcie ittiba‘, 0zna-
czajace w tym kontekscie wiernos¢ tradycji Proroka oraz nau-
kom as-salafiin as-salihin. Jako przyczyny tak rozumianego
ruchu salafiyyi podaje si¢ presj¢ ze strony rosnacych w site
wahhabitéw, rozwoj prasy drukowanej, coraz silniejszy wpltyw
panstw kolonialnych (Wielka Brytania, Francja, Wilochy) na
Bliskim Wschodzie, rozwoj chrzescijanstwa w regionie oraz
okres tanzimatu, reform w Imperium Osmanskim.®®

Odnoszac si¢ do terminu salafiyya, niemiecki orientalista i ba-
dacz islamu wykladajacy na Uniwersytecie Bernenskim,

Sahih al-Buhdri, tom 81 (Kitdb ar-rigdq) nr 18, sunnah.com, https://sunnah.com/bukhari/81,
[dostep: 01.03.2019].

Isléh, w: EI2.

Ch. de Bellaigue, The Islamic Enlightenment. The modern struggle between faith and reason,
The Bodkey Head, Londyn 2017, s. 284.

Isléh, w: EI2.



R. Schulze, uznaje, ze ugrupowania takie jak Bractwo Muzul-
manskie lub Jamaat-e-Islami nalezy okres$la¢ jako neo-salafiyya.
Schulze twierdzi, ze istnieje ideologiczna ciaglo$¢ migdzy mys$la
klasycznych reformatoréw islamu, a ich XX-wiecznymi nastep-
cami — neo-salafiyya odnosita si¢ do nieudanych préb reform, ja-
kie probowali przedsiewziaé przedstawiciele salafiyyi oraz miata
na celu utworzenie ,,muzulmanskiej opinii publicznej” (isla-
mische Offentlichkeit).”® Niemiecki badacz zaznacza takze, ze
oba pojecia nalezy traktowaé jako $ci$le historyczne terminy
— neo-salafiyya nie moze by¢ zatem poj¢ciem okreslajacym ruchy
radykalnego islamu powstajace od konca lat 70.”* Schulze wpisu-
je Qutba w nurt neo-salafiyyi.

e Termin sahwa stownik Wehra thumaczy jako ,,stan §wiadomosci”
(Zustand der Bewusstheit).”> Bloomsbury Companion to Islamic
Studies proponuje thumaczenie ,,trzezwo$¢” i ,,przebudzenie” oraz
podaje, ze sami dziatacze fundamentalistyczni okreslajg si¢ tym
mianem.” Sahwa islamiyya W zachodniej literaturze naukowej
pojawia si¢ w dwoch definicjach: jako pojecie synonimiczne do
terminéw wymienionych powyzej, np. ,,islamizm” czy ,,islam po-
lityczny” oraz, w wezszym kontekscie, jako polityczna gataz ru-
chow odrodzeniowych wspoétczesnego islamu powstatych
w Arabii Saudyjskiej zapoczatkowana przez cztonkow Bractwa
Muzulmanskiego, ktorzy z powoddéw represji politycznych
schronili si¢ w latach 50. i 60. w pafistwie Saudow.” W literatu-

R. Schulze, Geschichte der islamischen Welt. Von 1900 bis zur Gegenwart, C.H. Beck,
Monachium 2016, s. 151.

R. Schulze, ibidem, s. 31.

H. Wehr, hasto: sahwa , w: Arabisches Wérterbuch fiir die Schriftsprache der Gegenwart,
VEB Otto Harasowitz, Lipsk 1958.

C. Bennet (red.), The Bloomsbury Companion to Islamic Studies, Bloomsbury Academic,
Londyn 2015, s. 362.

W. Shepard, Salafi Islam: The Study of Contemporary Religious-political Movements,
w: C. Bennet (red.), The Bloomsbury Companion to Islamic Studies , Bloomsbury Academic,
Londyn 2015, s. 174.
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rze arabskojezycznej w konteks$cie nowoczesnej mysli islamu po-
litycznego tego pojgcia uzywaja m.in. popularny egipski konser-
watywny teolog muzulmanski powigzany ze srodowiskiem Braci
Muzutmanow, Yusuf al-Qardawi (As-sahwa dl-islamiyya bayna
dal-guhiid wa-dar-tagarruf ad-dini’™®), i brat Sayyida Qutba,
Muhammad Qutb, ktory po jego $mierci propagowat i modyfi-
kowal’® w Arabii Saudyjskiej my$l egipskiego intelektualisty
(As-sahwa dgl-islamiyya).”

Dyrektor Institute for the Study of Religion in the Middle East
oraz badacz historii intelektualnej w $wiecie arabsko-
muzulmanskim D.W. Brown, wyr6znia dwa podstawowe zaloze-
nia intelektualne ruchu wspotczesnego muzulmanskiego odro-
dzenia (Islamic revivalism). To nieufno$¢ wobec tradycyjnej
nauki muzutmanskiej widoczna w radykalnym odrzuceniu zasady
taqlid oraz uznawanie Koranu i sunny za jedyne autorytatywne
zrodia religii.® W stosunku do podstawowych zrodet wiedzy,
wspotczesny ruch nie r6zni si¢ zatem od punktow wyjscia propo-
nowanych przez przedstawicieli salafiyyi w XIX w. i na poczatku
XX'w.

J. Toth, amerykanski antropolog wyktadajacy na Zayed Universi-
ty w Zjednoczonych Emiratach Arabskich, okresla wspotczesne
ruchy radykalnego islamu mianem revitalisation movements (ru-
chy rewitalizacyjne). Odnosi si¢ do teorii antropologa

Ylsuf Al-Qardawi, As-sahwa dl-islémiyya bayna dl-guhiid wa-dt-tatarruf ad-dini, Kitab
al-umma, Katar 1986.

O modyfikacjach mysli Sayyida Qutba przez jego brata wiecej w: G. Kepel, Fitna. Wojna
w sercu islamu, ttum. K. Pachniak, Wydawnictwo Akademickie Dialog, Warszawa 2006,
s. 161.

Muhammad Qutb, As-sahwa dl-isldmiyya, Maktabat as-sunna, 1990. Por.: As-sahwa
dl-islamiyya wa-‘awdat al-hildfa, Youtube,
https://www.youtube.com/watch?v=4zSmswRbeCs, [dostep: 28.02.2019]. Fragment wykta-
du Muhammada Qutba nt. znaczenia terminu as-sahwa dl-isldmiyya.

D.W. Brown, Rethinking Tradition in Modern Islamic Thought, Cambridge University Press,
Cambridge 1999, s. 109.



A.F.C. Wallace’a, ktory opisywal koncepcje prezentowane przez
ruchy spoteczne w czterech punktach: najpierw odczuwany kry-
zys 1 upadek dawnego porzadku, nastepnie sformutowanie wizji
rewitalizacji, p6zniej organizacja i adaptacja wizji do terazniej-
szych warunkow spotecznych i ostatecznie implementacja teorii,
rzeczywiste ,,odnowienie” lub ,rewitalizacja”. Te cztery punkty
odnosi Toth do mysli Qutba: teoria kryzysu i upadku to koncep-
Cja gahiliyyi, sformutowanie wizji rewitalizacji i jej adaptacja to
dzihad, a idealny, odnowiony $wiat to hakimiyya.™

Termin ,,muzulmanskiego odrodzenia” zakladajacy punkty
wspolne migdzy wspotczesnym radykalnym islamem a ruchami
reformistycznymi z poprzednich stuleci, ma swoich krytykow.
J. Danecki wyraznie rozrdznia pierwszy etap rozwoju ruchow
reformistycznych od XVIII w. (Muhammad Ibn ‘Abd
al-Wahhab, Wali Allah i in.) od ,,pdézniejszych przemian
w ideologii islamu rodzacych si¢c pod wptywem Zachodu”.%
Zdaniem Daneckiego z pdzniejszych nurtow reformatorskich
wyksztalcity sie dwa glowne prady, modernistyczny i konser-
watywny. Ruch modernistyczny wptynat na rozwdj réznych
form nacjonalizmoéw i partykularyzméw, a dopiero z konserwa-
tyzmu zrodzit si¢ fundamentalizm, ktérego reprezentantem jest

m. in. Sayyid Qutb.

Przedstawione powyzej pojecia to w skrotowej formie selektywny wy-
bor rozleglej terminologii dotyczacej radykalnego islamu. Wielu badaczy uzy-
wa niektorych z wyzej wymienionych poje¢ zamiennie, odnoszac si¢ caly czas
do jednego i tego samego zjawiska. Inni natomiast odrzucaja jedno pojecie na
rzecz drugiego. Jednak w kontek$cie tworczosci i dziatalnosci egipskiego ideo-
loga za wspdlny mianownik moze stuzy¢ przytoczona juz definicja polityczne-
go islamu z Routledge Handbook of Political Islam: nowoczesne dynamicznie

79 ). Toth, Sayyid Qutb, The Life and Legacy of a Radical Islamic Intellectual, Oxford University
Press, Oxford 2013, ss. 8-9, 123-159.

80 J. Danecki, Podstawowe wiadomosci..., ss. 418-419.
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zmieniajace si¢ zjawisko spoteczne, uzywajace religii w celu ksztattowania
systemu politycznego (por. s. 5). Ta bardzo ogolna definicja zawiera trzy wazne
elementy. Przedstawia polityczny islam jako zjawisko nowoczesne (1), oparte
na religii i z niej wywodzace swoja terminologie (2), oraz takie, ktoérego ce-
lem jest aktywna rola w tworzeniu polityki (3). Do tej ogdlnej definicji warto
tez doda¢, ze radykalny islam powstawat jako reakcja na odczuwany dogleb-
ny kryzys (4) wynikajacy z dominacji idei nacjonalistycznych i sekularystycz-
nych. Jako gtownych ideologéw i teoretykow tego ruchu mozna okresli¢
Hasana al-Banne, Abt &l-A ‘1a al-Maudiadiego, Sayyida Qutba, a w islamie szy-
ickim ajatollaha Ruhollaha Homeyniego. W dalszej czeSci pracy wyzej wymie-
nione terminy begda uzywane zamiennie, jednak wszystkie odnosza si¢ do
zjawiska okreslonego w definicji sktadajacej si¢ tych czterech elementow: fun-
damentalizmu jako zjawiska uwiktanego w nowoczesnos¢, dla ktérego poczat-
kiem dziatalno$ci byt kryzys spoteczny i kulturalny, zrédtem inspiracji religia,
a celem zmiana spoteczna i polityczna.

W celu podsumowania zaprezentowanych roznych nazw i definicji ra-
dykalnego islamu postuzono si¢ kategorig badawcza postulowang przez pale-
stynsko-amerykanskiego islamistg, M. Abu Rabi’, ktory jako jeden
z pierwszych akademikow przedstawit mys$l Qutba w perspektywie historii inte-
lektualnej.

1.2. ,Ciggtos¢” i, brak ciggtosci” radykalnego islamu

Abu Rabi’ w rozdziale wprowadzajacym i metodologicznym do pracy In-
tellectual Origins of Islamic Resurgence in the Modern Arab World, przedstawia
kategori¢ ,,ciagtosci” i ,,braku cigglosci” (continuity, discontinuity) jako wazne
narzedzia w celu analizowania rozwoju idei wspdlczesnego muzutmanskiego
odrodzenia religijnego. Za przyktad podaje podnoszace si¢ po dzi§ dzien w $wie-
cie arabsko-muzutmanskim glosy, ktore, podobnie do przedstawicieli
XIX-wiecznej salafiyyi, niepokoja si¢ kondycja spoteczenstw arabskich i nawotu-
ja do zamiany, reform poprzez rozwoj szkolnictwa lub powr6t do wiasciwej for-
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my islamu.8! Takie tendencje mogg by¢ rozumiane w mys$l wewnetrznej ciggto$ci
muzutmanskiej kultury: jako echo odezw Muhammada ‘Abduha i innych oraz
jako che¢ odbudowy fundamentow islamu. Mozna tez spojrze¢ na nie przez pry-
zmat braku ciagto$ci: jako reakcja na terazniejszy kryzys, odpowiedz na zmiany
i réznego rodzaju przesunigcia w sferze spotecznej, kulturowej i polityczne;j.t?

Kategorie zaproponowane przez Abu Rabi’ widoczne sg, jesli porowna
si¢ ze sobg definicje i stosowanie wybranych poje¢ okreslajacych radykalny
islam, przedstawione w niniejszym rozdziale. Niektorzy badacze traktuja
wspotczesne ruchy odrodzenia muzutmanskiego z perspektywy kategorii
»Zmiany”, tym samym podkres§lajac nowoczesnosé¢ tego zjawiska. Inni dopa-
truja si¢ podobnych zjawisk na przestrzeni pigtnastu wiekow istnienia islamu,
odwotujac si¢ do jego ,,cigglosci”.

Wracajac do cytatu otwierajacego niniejsza prace (,,Swiaty muzutman-
skie wahaja si¢ migdzy Kutbem a Rifa’g”): osig sporu migdzy postawami sym-
bolizowanymi przez t¢ dwojke wybitnych dziataczy i myslicieli islamu jest
pojecie zawarte w podtytule ksigzki Sormana — nowoczesno$¢. To wihasnie sto-
sunek do nowoczesnosci, réznorodnie rozumianej i definiowanej, wyrdznia
i dzieli intelektualny §wiat arabsko-muzulmanski. Pomimo odniesien do prze-
sztosci, do czasow przedmuzulmanskich wspomnianych w Koranie oraz czaséw
proroka Muhammada, lub wypraw krzyzowych i najazdu mongolskiego, mysli-
ciele tego ruchu odnosza si¢ przede wszystkim do wspotczesnosci. Odniesienia
do przesztosci stanowig wazny element retoryki politycznego islamu, stuza
jednak najczeSciej terazniejszej politycznej aktywno$ci.® XX-wieczne ruchy
radykalnego islamu sg zaréwno ,,bezposrednia odpowiedzig na globalne zmiany

81 Por.: Limdda al-‘arab mutahallifiin ‘an al-‘dlam? 10 asbdb addat ilf tahalluf al-‘arab, Youtu-
be, https://www.youtube.com/watch?v=tFyONG7L8fY, [dostep: 01.03.2019]. Na portalu
YouTube mozna znalez¢ wiele filméw edukacyjnych pod hastem tahalluf al-‘arab, w ktérych
autorzy dociekajg przyczyn ,,zacofania” oraz mozliwosci naprawy i reformy swiata muzut-
manskiego.

82 | .M. Abu Rabi’, Intellectual Origins of Islamic Resurgence in the Modern Arab World, State
University of New York Press, Nowy Jork 1966, ss. 5-6.

83 ), Beinin, J. Stork, On the Modernity, Historical Specifity..., s. 4.
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konstytuujgce nowoczesno$é”, jak i wyrazem tej nowoczesno$ci.®* Takie podej-
$cie obrazuje G. Kriamer nastgpujacym porownaniem: produktem nowoczesno-
$ci, popularnie kojarzonej z postepem, rozwojem, liberalizmem czy
pluralizmem jest takze faszyzm, narodowy socjalizm i idee totalitarne.®® Ba-
daczka nie zréwnuje nazizmu i muzutlmanskiego fundamentalizmu, wskazuje
jednak, ze zjawiska spoteczne i polityczne odlegte od idei liberalnej demokracji
stanowig wazng cze¢$¢ nowoczesnego Swiata.

Ruchy radykalnego islamu traktujg wybiorczo zarowno tradycje mu-
zutmanska, do ktorej si¢ odwotuja, jak i przejawy nowoczesnosci, ktore kryty-
kuja lub zwalczaja. Nie kultywuja tradycyjnych muzutmanskich form czerpania
i formutowania wiedzy prawnej, filozoficznej i teologicznej, a na ich czele
rzadko stajg przedstawiciele aliméw.®® Fundamentalistyczna interpretacja mu-
zulmanskiej tradycji czesto budowana jest w odniesieniu do wspolczesnoscei,
bywa innowacyjna i elastyczna, przez co wyraznie odroznia si¢ od tradycjonali-
stycznych wizji turat. Wspodtczesny fundamentalizm muzutmanski nie odrzuca
nowoczesnosci we wszystkich jej formach — odcina si¢ wylacznie od wybra-
nych jej aspektow, przekonuje socjolog religii M. Riesebrodt.?” Islam politycz-
ny ma na celu walke z nowoczesnym panstwem narodowym, jednak rzadko
kiedy odrzuca nowatorskie rozwiazania technologiczne czy sprzeciwia sie kapi-
talistycznym nieréwnosciom. Polityczne ruchy w islamie daza nie do odrzuce-
nia nowoczesnosci, a do jej przeformutowania i uregulowania korzystajac przy
tym z terminologii wywodzacej si¢ z dziedzictwa islamu®®, oraz tworzac poli-

84 .M. Lapidus, Islamic Revival and Modernity: The Contemporary Movement and Historical
Paradigms, w: Journal of the Economic and Social History of the Orient, tom 40, nr 4/1997,
s. 444,

8  G. Kramer (w rozmowie z Ulrichem von Schwerin), Muslims must take a critical look
at the controversial passages in the Koran, Qantara.de,
https://en.qantara.de/content/interview-with-gudrun-kramer-muslims-must-take-a-critical-
look-at-controversial-passages-in, [dostep: 21.02.2019].

8 |.M. Lapidus, Islamic Revival..., s. 447; |.M. Abu Rabi’, Intellectual Origins..., s. 5.

87 Za:R. Lohlker, Islamismus und Globalisierung, w: C. Six, M. Riesebrodt, S. Haas (red.), Religi-
dser Fundamentalismus: Vom Kolonialismus zur zur Globalisierung, Studienverlag,
Wieden 2004, s. 117.

88 ], Beinin, J. Stork, On the Modernity, Historical Specifity..., s. 4.
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tyczne w swojej funkcji neologizmy opierajace si¢ na znaczeniach religijnych,
jak np. hakimiyya® Riesebrodt definiuje ruchy fundamentalistyczne jako
wspotczesna forme sprzeciwu wobec wybranych aspektdow nowoczesnosci,
ktore tym samym ja wspottworza. W mysl takiego zalozenia muzutmanski fun-
damentalizm nalezy rozumie¢ nie jako przeciwienstwo nowoczesnego zglobali-
zowanego $wiata, a jako jego cze$¢ sktadowa.*

Rowniez oczywiste rozgraniczenie miedzy fundamentalizmem a sekula-
ryzmem moze okazac si¢ mylace. J. Beinin i J. Stork zwracajg uwage, ze np.
dziatalno$¢ Al-Afganiego, jednego z pierwszych myslicieli i dziataczy ruchu
salafiyya, miata wptyw na rozwoj ruchow nacjonalistycznych w szyickim Iranie
i sunnickim Egipcie, a Muhammad ‘Abduh przyjaznit si¢ z lordem Cromerem
i takze stanowit inspiracje¢ dla liberalnych sekularystycznych ruchéw nacjonali-
stycznych w Egipcie.*

Jako potwierdzenie nowoczesnosci zjawiska politycznego islamu mozna
odczyta¢ wyniki badan opublikowanych w 2018 r. przez S. Brooke’a i N. Ke-
tchley’a, dotyczace rozwoju Bractwa Muzulmanskiego w Egipcie okresu mig-
dzywojennego.®> Na podstawie szerokiej dokumentacji zrodlowej (spisy
ludnosci, dokumenty wewngtrzne Bractwa Muzulmanskiego, gazety, mapy
i plany rozwoju egipskiej infrastruktury) badacze wykazuja, ze obecnos¢ kolei
i rozbudowa infrastruktury miata kluczowe znaczenie w rozwoju ruchu, przede
wszystkim w jego transformacji w ogolnoegipska organizacj¢ liczaca na po-
czatku lat 40. nawet do 600 tys. cztonkow. Badacze konkludujg, ze nowe od-
dzialy Bractwa najczgséciej powstawaly w poblizu stacji kolejowej. Z tego
wynika, ze tak masowy rozw¢j Bractwa umozliwiony zostal przez m.in. rozbu-
dowe sieci komunikacyjnej, ktora byta efektem integracji Egiptu z globalng
kapitalistyczna gospodarka.

89 B. Tibi, Die fundamentalistische Herausforderung..., s. 19.
%  R. Lohlker, Islamismus und Globalisierung, s. 117.
91 ). Beinin, J. Stork, On the Modernity, Historical Specifity..., s. 7.

92 S, Brooke, N. Ketchley, Social and Institutional Origins of Political Islam, American Political
Science Review, 112/2 2018, ss. 376-394.
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Patrzac z kolei z perspektywy historycznej cigglo$ci, mozna stwierdzic,
ze religijne ruchy reformistyczne w kulturze islamu pojawiaty si¢ od jej poczat-
kéw; mozna je prze$ledzi¢ az do samej wspolnoty pierwszych muzulmanow.
Autor cytowanego artykutu na temat islah w Encyklopedii islamu, jednym
z najbardziej autorytatywnych zrodet wiedzy stworzonym przez zachodnich
badaczy islamu, zaznacza, ze termin ten nalezy rozumie¢ nie w kontekscie wy-
tacznie wspoélczesnym, a jako immanentng czgs¢ kultury arabsko-
muzutmanskiej. Podkresla, ze tendencje reformistyczne siggaja glteboko do ko-
rzeni tradycji muzutlmanskich, stanowig podstawowy, staty i niezmienny ele-
ment islamu, intelektualng oraz praktyczng 1 spoleczna implementacjg
koranicznej zasady al-amr bi-dl-ma rif wa-dn-nahi ‘an al-munkar (nakazywa-
nie dobra i zakazywanie zta). Tym samym nie mozna odczytywaé wspotcze-
snych muzutlmanskich ruchoéw odrodzenia religijnego wylacznie w relacji do
wspolczesnych im wydarzen i nurtow intelektualnych.®

Dopiero przyjeta perspektywa historycznej cigglo$ci pozwala przyjrze¢
sig, jak zmieniato si¢ rozumienie reformy w islamie, definicja igtihdadu i taqlidu,
wyznaczanie okresu dla salaf i halaf, stosunek do Koranu i sunny oraz inne
zagadnienia istotne z perspektywy mysli wspotczesnego muzutmanskiego odro-
dzenia. Dotyczy to rowniez definicji proponowanych przez Sayyida Qutba dla
takich poje¢ jak gahiliyya, hakimiyya lub koncepcja szahady. Innowacyjnosé
teorii rozwijanej przez egipskiego mysliciela staje si¢ wyrazniejsza, gdy porow-
na si¢ ja z narostymi przez lata interpretacjami tych poj¢¢. G. Bowering pisze
we wstepie do zbiorowej publikacji na temat politycznej mysli w islamie, ze
kultura muzutlmanska nie wytworzyta norm mysli politycznej wychodzacych
poza transformacje kulturowe islamu; dlatego tez:

Muzutmariska mysl polityczna nie moze byc¢ mierzona zachodnimi
kryteriami i standardami zachodniej teorii politycznej. Musi byc¢ rozu-
miana w ramach jej wtasnej tradycji, ktdra charakteryzuje sie dynamicz-

93 Islgh, w: EI2.
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nym poftqczeniem tego, co swiete ze swieckosciq i postuszeristwem wo-
bec Boga i Jego proroka.®*

Proba pogodzenia ze sobg perspektywy ciaglosci, jak i jej braku wi-
doczna jest u historyka Bliskiego Wschodu .M. Lapidusa, ktory fenomen rady-
kalnego islamu definiuje jako ,potaczenie wspolczesnych uwarunkowan
i historycznych norm kulturowych.”® Abu Rabi’ z kolei proponuje uznaé¢ nahde
(okres odrodzenia kultury arabsko-muzutmanskiej w XIX w.) za badawcza per-
spektywe pomocna w okresleniu ciaglosci i jej braku we wspodiczesnej arabskiej
historii intelektualnej. Uwaza, ze nalezy interpretowac terazniejsze ruchy odro-
dzenia muzutlmanskiego w odniesieniu do tego zjawiska.

Jak zostalo wspomniane na poczatku rozdzialu, akademickie spory
i dyskusje na temat natury i nazewnictwa fundamentalizmu muzulmanskiego
jako cze$ci dziedzictwa islamu maja dluga historie. Wynika to czeSciowo
z faktu, ze zjawisko to stanowi bardzo wazny element wspotczesnego islamu,
a jego definiowanie wymaga konfrontacji z tematami wykraczajacymi poza
zakres arabistyki i islamistyki, dotykajac kwestii socjologii religii, historii idei,
czy politologii i stosunkéw miedzynarodowych. Definicja fundamentalizmu
czesto pociaggala za sobg rozwazania na temat roli kapitalizmu, globalizacji
i nowoczesnosci w jego ksztattowaniu — np. T. Mitchell upatruje zrédet muzul-
manskiego fundamentalizmu w rozwoju globalnego kapitalizmu, a przede
wszystkim w probach kontrolowania zt6z ropy naftowej przez miedzynarodowe
korporacje.®® Definiowanie fundamentalizmu wymagato okreslenia takze zna-
czenia religii w tworzeniu ruchéw spotecznych, badaniu kolonialnych wplywow
Europy 1 skutkéw tych wplywow na obszarze arabsko-muzulmanskim oraz
ciggtosci koncepcji reformy, naprawy czy politycznosci w kulturze islamu.
W skrécie: definicja fundamentalizmu proponowana przez danego badacza
zalezna jest od jego rozumienia islamu. E. Said, trawestujac i odrzucajac jedno-

% G. Bowering, Introduction, w: G. Bowering (red.), Islamic Political Thought: An Introduction,
Princeton University Press, Princeton 2015, s. 4.

% .M. Lapidus, Islamic Revival..., s. 445.

%  Por. T. Mitchell, Carbon Democracy. Political Power in the Age of Oil, Verso, Londyn 2011,
ss. 200-230.
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czesnie stynng koncepcje S. Huntigtona o ,zderzeniu cywilizacji” (clash
of civilizations), okresla spory o definicj¢ islamu, a co za tym idzie takze rady-
kalnego islamu bedacego jego najbardziej kontrowersyjnym elementem, jako
,»zderzenie definicji” (clash of definitions). Ta teza Said wskazuje, ze realne
»zderzenie” migdzy cywilizacjami nie ma miejsca, a walka odbywa si¢ przede
wszystkim w sferze teoretycznej — w tworzeniu definicji ,,islamu”, ,,Zachodu”,
,fundamentalizmu” i innych poje¢.*’

Mimo $§wiadomosci takich silnych odmienno$ci w ramach badania ra-
dykalnego islamu, wspomniane réznice terminologiczne i prowadzace do roz-
nych wnioskéw odmienno$ci metodologiczne, traktowane sg w niniejszej pracy
jako naukowe inspiracje wskazujace mozliwe drogi analizy. W ramach tej roz-
prawy rozne koncepcje dotyczace historii Bliskiego Wschodu interpretowane sg
nie jako konkurujgce i wykluczajace si¢ wizje Swiata, a jako przydatne wska-
zowki merytoryczne lub narzgdzia badawcze. Przykladem takiego podejs$cia
moze by¢ wprzegnigcie w kategori¢ badawczg ,,ciaglosé/brak ciaglosci” wyklu-
Czajacych si¢ wzajemnie definicji radykalnego islamu. Idac tym tropem, ele-
menty wymienionych wyzej definicji pojawia¢ si¢ beda w czesSci badawczej
pracy jako punkty oparcia w analizie Ma ‘alim fi dt-tariq.

97 The Myth of the 'Clash of civilizations' Edward Said, Youtube,
https://www.youtube.com/watch?v=aPS-pONiIEGS8, wyktad E. Saida na University Massachu-
setts-Amherst, 1996 r.

44



ROZDZIAt 2.
Zarys tworczosci Sayyida Qutba.
Kontekst spofeczny i polityczny powstania
Ma ‘alim fT at-tariqg

W celu zaprezentowania okoliczno$ci napisania Ma ‘alim fi dt-tariq,
okreslenia kontekstu powstania ksigzki, a nastgpnie analizy wybranych pojec¢
i koncepcji omdéwionych blizej w nastgpnym rozdziale, w niniejszej czesci pra-
Cy zaprezentowany zostanie zarys tworczo$ci jej autora, Sayyida Qutba.
Ma ‘alim fi dt-tarig zostata opublikowana w 1964 r., na dwa lata przed $miercig
jej tworcy. Jednak przesledzenie transformacji ideologicznej Qutba, a takze
cigglosci niektdrych zatozen $wiatopogladowych od samych poczatkow kariery
pozwoli na blizsze zrozumienie poje¢ i koncepcji uzywanych przez niego
w ostatniej fazie tworczosci, dla ktorej Ma ‘alim jest reprezentatywna. Takie
podejscie umozliwia takze przyjrzenie si¢, jak zatozenia ideologiczne egipskie-
go mysliciela 1 publicysty zmieniaty lub krystalizowaly si¢ przez lata, stajac si¢
ostatecznie wyktadnig radykalnie fundamentalistycznego $wiatopogladu. Roz-
nice i podobienstwa w pogladach Qutba zawartych w Ma ‘alim fi dt-tariq
W poréwnaniu z wczesniejszymi etapami tworczosci zostang krotko przedsta-
wione w podsumowaniu tego rozdziatu.
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Biografia Qutba podzielona zostata na dwie czes$ci — na tworczos¢ okre-
su ,,$wieckiego muzulmanskiego intelektualisty”®® do pdznych lat 40. oraz na
»faze fundamentalistyczng”, datujaca si¢ na czas pomigdzy koncem lat 40.
a $miercig w 1966 r. Powyzsze rozrdznienie dokonane jest na podstawie badan
J. Calverta, I. Abu Rabi’, a takze amerykanskiego badacza, specjalisty od twor-
czosci Qutba, W.E. Sheparda, ktory podjat si¢ miedzy innymi thumaczenia
i opracowania wszystkich szesciu edycji Al-‘adala dl-igtima iyya fi dl-islam
(,,Sprawiedliwos$¢ spoteczna w islamie”) w celu przesledzenia stopniowej zmia-
ny pogladow Qutba na przestrzeni ostatnich 16 lat jego tworczej dziatalnosci.
Shepard uznaje, ze reakcje egipskiej opinii publicznej na wyzwania NOwWoCze-
sno$ci i dominacje Wielkiej Brytanii w Egipcie mozna podzieli¢ na dwie grupy:
laickie (sekularne) i fundamentalistyczne, w ramach ktoérych wyodrgbni¢ mozna
dalsze podgrupy.®® W niniejszym krotkim rysie biograficznym zamierzam
przedstawic¢ dziatalno$¢ Qutba na tle wybranych wydarzen politycznych stano-
wigcych posredni lub bezposredni wptyw na jego dalsze losy (podrozdziat 2.1.
i 2.3.), w skrotowej formie zarysowac rozne koncepcje badaczy dotyczace jego
transformacji ideologicznej na przetomie lat 40. i 50. oraz wybrane w niniejszej
pracy rozrdéznienie na dwa etapy dzialalnos$ci egipskiego ideologa (podrozdziat
2.2.). Taka struktura rozdzialu opiera si¢ na postulacie badawczym Abu Rabi’,
ktory zaproponowat w swoich badaniach nad twoérczoscig Qutba:

Pomimo ze pomocnym jest omdwienie roznych okresow w mysleniu
badacza (Sayyida Qutba — komentarz KT), wazne jest takze zwrdcenie
uwagi na dwa inne czynniki — mianowicie wewnetrznq ciggtosc¢ mysli
oraz historyczny kontekst, w jakim zostata wytworzona.*®

Te trzy elementy — okre$lenie roznych okresow w tworczosci Qutba, wyka-
zanie cigglosci 1 zmiany w ramach jego mysli oraz wpisanie jego tworczej dziatal-
nosci w kontekst wybranych wydarzen politycznych w Egipcie tego okresu

%8 Okreslenie lay muslim intellectual zaczerpniete od: .M. Abu Rabi’, Intellectual Origins...,s. 5.

99 W.E. Shepard, Sayyid Qutb and Islamic Activism: A Translation and Critical Analysis of Social
Justice in Islam, Brill, Leiden 1996, s. xii.

100 |,M. Abu Rabi’, Intellectual Origins..., s. 139.
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— stanowig cel niniejszego rozdzialu. Postuza one do dalszej analizy mysli politycz-
no-religijnej Qutba zawartej w Ma ‘alim fi dt-tarig w rozdziale trzecim.

2.1. ,Muzutmanski sekularysta, arabski nacjonali-
sta i nowoczesny humanista”

Dos$wiadczenie Sayyida Qutba uosabia losy calej jego generacji — napi-
sat M. Ruthven, brytyjski badacz islamu i politolog.’®* Qutb znal i pozostawat
w osobistym kontakcie z najwazniejszymi osobistosciami kultury i polityki
w Egipcie XX w. — z prezydentem Gamalem ‘Abd an-Nasirem (nazywanym
dalej Naserem), pisarzem noblista Nagibem Mahfuzem oraz Taha Husaynem,
czotowym egipskim znawcg literatury arabskiej, thumaczem i krytykiem literac-
kim. Urodzony na wsi Qutb szybko przeniost si¢ do wielkiego miasta, aby
uczy¢ si¢ na §wieckim uniwersytecie Dar al-‘uliim i stawiajac pierwsze kroki
w zyciu zawodowym jako nauczyciel, a potem inspektor ministerstwa edukacji
uczestniczyl aktywnie w rozpolitykowanym zyciu kulturalnym stolicy. Byt
ptodnym pisarzem, poeta, krytykiem literackim i publicysta — pisat wiele i an-
gazowal si¢ w aktualne spory polityczne i1 kulturalne. Byl przedstawicielem
nowej grupy spotecznej, jaka byta afandiyya i do p6znych lat 40. reprezentowat
poglady $wieckiej muzulmanskiej inteligencji, walczacej przede wszystkim
o wyzwolenie Egiptu spod brytyjskich wplywow. Kolejne kryzysy polityczne,
niestabilna sytuacja migdzynarodowa i dalsze ingerencje brytyjskie w Egipcie
przyczynity si¢ jednak do rozczarowania i poszukiwania alternatyw $wiatopo-
gladowych wobec ,,eksperymentu liberalnego” (1922-1952).1%2 Mozna zaryzy-
kowa¢ uproszczenie i powiedzie¢, ze dziecinstwo i mtodos¢ autora Ma ‘alim
przypadaty na czas zachwytu egipska idea narodowa, a okres ksztaltowania sig¢
jego dojrzatych pogladow to w Egipcie faza poszukiwania alternatyw wobec
niej, takich jak socjalizm, panarabizm lub fundamentalizm — reprezentowany
w dojrzatej tworczosci Qutba. Na czas zycia egipskiego mysliciela przypadaty

101 M. Ruthven, A fury for God: The Islamist Attack on America, Granta Books, London 2004, s. 74.

102 Tak ten okres okresla egipsko-amerykanska historyczka A.L. Al-Sayyid Marsot. A.L. Al-Sayyid
Marsot, Historia Egiptu. Od podboju arabskiego do czaséw wspdtczesnych, ttum. Z. Landow-
ski, Ksigzka i Wiedza, Warszawa 2009, ss. 117-146.
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takze przelomowe wydarzenia historyczne ksztaltujace i wptywajace na otacza-
jacy go Swiat.,

Sayyid Qutb Ibrahim Husayn Sadili urodzit si¢ 9 pazdziernika w 1906
roku'®® we wsi Miisa, lezgcej obecnie w okregu Asyiit w muhafazie Asyt, od-
leglej o dzien drogi’® (ok. 12 km) od miasta o tej samej nazwie. W czasach
dziecinstwa egipskiego mysliciela wie§ nalezala do prowincji Asyiit okreslanej
mianem mudiriyyat Asylit. W wiosce zyli rowniez Koptowie, a W jej okolicy
znajduje sie¢ zachowany do dzi$ koptyjski klasztor, o ktorym wspominat juz
zyjacy na przetomie XIV i XV w. historyk Taqi ad-Din al-Maqrizi w swojej
kronice Al-Mawa ‘iz wa- al-i ‘tibar bi-dikr al-hutat wa-dal- atar.

Ojciec Sayyida, Al-Hagg Qutb Ibrahim, miat dwie zony i siedmioro
dzieci, przy czym jedno zmarto po porodzie. Nalezal do mniejszych wiascicieli
ziemskich, posiadajacych do 50 feddanéw ziemi.!® Byl aktywny politycznie,
nalezat do anty-brytyjskiej i niepodlegtosciowej partii Al-Hizb al-watani pod
przywodztwem Mustafy Kamila. W domu rodzinnym matego Sayyida odbywa-
ly si¢ sekretne dyskusje polityczne zwolennikow opcji narodowej i pro-
osmanskiej, a przyszly pisarz miat nieraz za zadanie czytanie na glos gazet
(gtownie ,,Al-Liwa’”, czasopisma partii Al-Hizb al-watani) dla gosci, z ktorych
niektorzy nie byli biegli w sztuce czytania. W wieku 6 lat (1912) mtody Sayyid
rozpoczgt edukacje w szkole podstawowej. Majac lat osiem stat si¢ hdafizem
— nauczyt si¢ Koranu na pamie¢.1%

Wspomnienia z okresu wczesnego dziecinstwa zawarte sg w wydanej
w 1947 r. powiesci Qutba pt. 7ifl min al-qarya (,,Dziecko z wioski”), bedacej
przyktadem typowej dwudziestowiecznej egipskiej autobiografii, wzorowanej
na pierwszej czesci Al-Ayyam Tahy Husayna (1929) i opowiadajgcej w trzeciej

103 5, ‘Abd al-Fattah al-Halidi, Sayyid Qutb: min al-milad ilf dl-istishdd, Déar al-qalam,
Damaszek 1994, s. 15.

104 ), Calvert, Sayyid Qutb..., s. 25.
105 ), Calvert, ibidem..., s. 31.

106 S, ‘Abd al-Fattah al-Halidi, Sayyid Qutb..., ss. 59-60.
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osobie losy protagonisty, stopniowo poszerzajacego wlasng wiedze, samos$wia-
domos$¢ i osiggajacego wskutek tego wyzszy status spoteczny.'” Warto w tym
miejscu zaznaczy¢, ze ksigzka wprost zadedykowana byta Husaynowi, i choé¢
opublikowana w 1946 r., na krotko przed pierwszym ,,fundamentalistycznym”
dzietem (Al-‘Adala dal-igtima ‘iyya fi dl-islam), stanowi pozycje, ktorg mozna
przyporzadkowac do ,,okresu $wieckiego i narodowego” w tworczosci Qutba.

Rok urodzin Qutba wigze si¢ z wydarzeniem, ktére spowodowalo, ze
,.szerokie masy Egipcjan ostatecznie utozsamity okupacje (brytyjska — komentarz
KT) ze ztem i jg potepily”, jak pisze historyczka Afaf Lutfi Al-Sayyid Marsot.1%
Wydarzenie przeszto do historii jako ,,incydent w DinSawat” (Haditat DinSawai),
poniewaz mialo miejsce we wsi o tej nazwie polozonej w muhafazie Minufijja
w zachodniej czgséci Delty Nilu. Brytyjscy oficerowie polowali na gotebie hodow-
lane, ktorych sprzedaz byla sposobem na utrzymanie tamtejszych fellahow.
Z tego wzgledu fellahowie pobili oficeréw; jeden z Brytyjczykow uciekt i zmart
na skutek udaru stonecznego. Reakcja kolonialnych wtadz byla bardzo surowa
— czterech uczestnikow wydarzen skazano na $mier¢, innych na dozywotnie wie-
zienie, jeszcze kolejnych na karg chtosty, ktérej przyglada¢ si¢ musiata cata wies.
Wydarzenie stanowito kolejny asumpt dla rozwoju ruchu narodowego, $wiado-
mosci narodowej i nastrojow antybrytyjskich w Egipcie nie tylko w miastach, ale
tez i na wsiach. Stato si¢ ono takze dla Qutba punktem odniesienia w ksztattowa-
niu wizji spoteczno-politycznej zawartej w jego tekstach publicystycznych.

Z kolei wydarzenia roku 1919 nazywane przez arabskich historykow ja-
ko rawrat 1919, zaangazowaly caty Egipt — miasta i okregi wiejskie, tym sa-
mym dotarty takze do rodzinnej wsi przysztego mysliciela. Seria demonstracji,
strajkow 1 wybuchéw przemocy, okre$lana wiasnie jako rewolucja 1919 roku,
bezposrednio przyczynita si¢ do zniesienia brytyjskiego protektoratu w 1922 r.,
stanowigc tym samym kolejny krok w strong niepodlegltosci. Wielu badaczy
zachodnich podkresla, ze wydarzen roku 1919 nie mozna okresli¢ jako rewolu-
cji w znaczeniu ,,naglej transformacji systemu politycznego i struktury klaso-

107 J, Calvert, The individual and the Nation: Sayyid Qutb's Tifl min al-qgariya, ss. 108-109.
108 A L. Al-Sayyid Marsot, Historia Egiptu..., s. 113.
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wej”. 1% Nazwa jednak utrwalila si¢ w literaturze i prasie arabskojezycznej;
wskazuje ona takze na wage, jaka przywigzywano do tego wydarzenia w narra-
cji o odzyskiwaniu niepodlegto$ci, m.in. ze wzgledu na egalitarny charakter
wydarzen — wspolng walke muzulmanow, Koptow, fellahow i klasy $redniej
oraz organizacji kobiecych przeciwko brytyjskiej wladzy kolonialnej.!® Przez
nastgpne lata rok 1919 stanowi¢ bedzie cezurg nie tylko polityczna, ale tez inte-
lektualng — beda odwolywa¢ do tych wydarzen literaci, jak m.in. poeta
al-‘Agqgad, mentor Qutba w latach 30. Wydarzenia roku 1919 dotknety autora
Ma ‘alim takze w sposob bezposredni — z ich powodu o dwa lata opoznit sig
jego wyjazd do Kairu w celu kontynuowania nauki. Ponadto, bedac tylko trzy-
nastolatkiem, zetknal sie¢ $wiadomie z egipskimi ideami narodowowyzwolen-
czymi i zafascynowat si¢ nimi, co mialo by¢ wyznacznikiem jego drogi
zyciowej przez najblizsze dwie dekady. Na fali tej fascynacji powstat pierwszy
utwor nastoletniego Sayyida opublikowany w czasopismie zwigzanym z partia
Al-Wafd, pt. Al-Haya dl-jadida, wychwalajacy S‘ada Zagliila, charyzmatyczne-
go przywodce partii Al-Wafd. Rok 1919 jako polityczne do$§wiadczenie inicja-
cyjne bedzie rowniez udzialem rownolatka Qutba — tworcy Stowarzyszenia
Braci Muzutmandéw (Gama ‘at al-ihwan al-muslimin, dalej nazywana ,,Bractwo
Muzutmanskie” lub ,,Bracia Muzulmanie”), Hasana al-Banny.*

Gdy Qutb miat lat osiemnas$cie, upadt twor polityczny, pod ktorego pa-
nowaniem od czterech stuleci znajdowat si¢ Egipt i wigksza cze$¢ Swiata arab-
sko-muzutmanskiego — Imperium Osmanskie, a wraz z nim instytucja kalifatu
(1924). Zniesienie kalifatu Fred Halliday okresla jako ,,zarzewie ruchu na rzecz
odrodzenia i obrony islamu na Bliskim Wschodzie”.*'? Juz cztery lata po upad-
ku ,,chorego cztowieka Europy” w Egipcie powstato Bractwo Muzulmanskie,

109 J, Calvert, Sayyid Qutb..., s. 49.

110 Por.: ‘Abd ar-Rahman ar-Rafa", Tawrat 1919. Tarih Misr al-qawmi min 1914 ila 1921, Dar
al-ma‘arif, Kair 1987, s. 585; Mustafa Amin, Al-Kitab al-mamnd ‘. Asrar tawrat 1919,
cze$¢ pierwsza, Kitab al-yawm, 1991, ss. 443-445.

111 R, Schulze, Geschichte der islamischen Welt. Von 1900 bis zur Gegenwart, C.H. Beck, Mona-
chium 2016, s. 149.

112 Halliday, Bliski Wschod w stosunkach miedzynarodowych, ttum. J. Tegnerowicz, Wydawnic-
two Uniwersytetu Jagiellonskiego, Krakdw 2009, s. 405.
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jedna z najbardziej wptywowych grup w dziejach nowoczesnego fundamentali-
zmu muzutmanskiego. Upadek kalifatu stanie si¢ symbolem wykorzystywanym
przez Qutba i bliskich mu ideologicznie kontynuatoréow jego mysli. W tej kon-
cepcji prezydent Egiptu Naser zostanie zrownany z Atatiirkiem — tak jak przy-
wodca turecki ,,ostabil islam” znoszac instytucje kalifatu, tak réwniez Naser

,,zwalcza islam”.13

J. Toth okresla dziatalnos¢ mtodego Sayyida w latach 20. i 30. jako ak-
tywnos$¢ ,,muzutmanskiego sekularysty, arabskiego nacjonalisty i nowoczesne-
go humanisty”!**, Studia pedagogiczne na Dar al-‘ulim otworzyly mu droge do
zabrania glosu w debatach publicznych — jeszcze rok przed ukonczeniem stu-
diéw (1933) jego pierwsza ksiazka pojawita si¢ w kairskich ksiegarniach. Dzia-
talnoé¢ literackg taczyt z pracg nauczyciela, najpierw w Damietcie w Delcie
Nilu, nastgpnie w Bani Suwayf. Dzigki wujkowi zapoznat si¢ z waznymi litera-
tami egipskimi, m.in. ze wspomnianym ‘Abbasem Mahmidem al-‘Aqqadem,
poeta i thumaczem z jezyka angielskiego, wspottworca grupy literackiej znanej
jako madrasat ad-diwan. Duza cze$¢ swojej aktywnos$ci tworczej Al-‘Aqqad
poswigcal na dziatalno$¢ polemiczna, atakujac innych twércoéw i bronigc wia-
snej pozycji. Ostrze krytyki kierowal przeciw poetom i pisarzom neoklasycy-
stycznym, jak np. Ahmad Sawqi, wzorujacy si¢ na klasycznym kanonie poezji
arabskiej, ale takze przeciwko innym, tak jak on nowoczesnym poetom. Z tego
wzgledu stawatl sie¢ sam rowniez obiektem krytyki i ostrych polemicznych ata-
kow. Agresywne teksty w obronie Al-‘Aqqgada pisal m.in. Qutb. Ewa Machut-
Mendecka podkresla, ze Al-‘Aqqad, tak jak inni przedstawiciele nahdy, przez
swoich zwolennikow ,,otaczany byl niemal nabozng czcig”.!®™® W latach 30.
Qutb z pewnoscig nalezat do tej grupy.

»Szkote ad-diwan” i tworzacego ja Al-'Aqqada J. Toth wpisuje w ten
sam nurt intelektualny, co twoérczo$¢ Tahy Husayna i ‘Ali ‘Abd ar-Raziqa, czyli

13 E, Sivan, Radykalny islam, s. 74.
14 ), Toth, Sayyid Qutb. Life..., s. 25.

115 E. Machut Mendecka, Na szlakach Sindbada: koncepcje wspdtczesnej prozy arabskiej,
Wydawnictwo Uniwersytetu Warszawskiego, Warszawa 2009, s. 16.
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nowoczesnej, liberalnej laickiej mysli, opartej o retoryke i tematyke muzutman-
ska (Al-islam wa usil al-hukm ‘Abd ar-Raziga, F7 dl-adab al-gahili Husay-
na).!® W przeciwienstwie jednak do tych intelektualistow oraz innych
liberalnych myslicieli i literatow tego samego pokolenia (m. in. Kopt Salama
Misa, socjalista i zwolennik sekularyzmu, oraz prozaik, Husayn Haykal, autor
Zaynab, uznawanej za jedng z pierwszych powiesci arabskich!'’), Qutb byt
mtodszy o okoto dwie dekady i nie miat za sobg formatywnego doswiadczenia
za granicg (na stypendium do USA wyjechat dopiero jako czterdziestodwula-
tek). Ponadto, staba znajomos$¢ jezykow obcych utrudniata mu kontakt z kulturg
europejska, ktora byta waznym punktem odniesienia dla liberalnych myslicieli
egipskich — zwraca na to uwage H. Namnam, nieprzychylny myslicielowi histo-
ryk i egipski biograf Qutba.

Jesli chodzi o bezposrednie wptywy kultury europejskiej na ksztattowa-
nie mys$li Sayyida Qutba, nalezy wspomnie¢ o Alexisie Carrelu, francuskim
chirurgu i biologu, laureacie Nagrody Nobla w dziedzinie fizjologii oraz medy-
cyny z 1912 r., autorze ksigzki L homme, cet inconnu (1935). Francuski lekarz
krytykowal moralna degrengolade wspolczesnej europejskiej kultury i apelowat
o powro6t do religii i religijno$ci. Niektorzy badacze uwazaja, ze mysl Carrela
miata duzy wpltyw na ksztattowanie fundamentalistycznej wizji Qutba. Calvert
wskazuje takze, ze literatura zachodnia, problematyzujaca ,,upadek Zachodu”
i upadek warto$ci, stanowita wazny asumpt dla catego grona fundamentalistow
arabskich, powotujac si¢ na wypowiedz przewodniczacego tunezyjskiej partii
An-Nahda, Rasida Al-Gannisiego, ktory wsrod swoich inspiracji literaturg za-
chodnig wymienia wiasnie Carrela oraz Zmierzch Zachodu O. Spenglera.''®

16 ), Toth, Sayyid Qutb. Life..., s. 21.

117 ), Toth, ibidem, s. 16.

118 H, An-Namnam, Sayyid Qutb wa-tawrat yilyd, Dar Mirit, Kair 1999, ss. 28-29.
115 J, Calvert, Sayyid Qutb..., s. 92.
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Z drugiej strony nalezy jednak zaznaczy¢, ze Qutb polemizuje takze z Carrelem,
» 120

widzac w nim uosobienie ,,cztowieka Zachodu”.

Procz okreslonej przynaleznosci politycznej (opcja antybrytyjska, aktyw-
ny zwolennik Al-Wafdu) i artystycznej (sprzeciw wobec tworczosci neoklasycy-
stow, zachwyt Al-‘Aqgqadem), Qutb reprezentowal takze wspomniang juz nowa
klas¢ spoteczng — afandiyye. Historycy i badacze Bliskiego Wschodu, Izraelczyk
I. Gershoni i Amerykanin J. Jankowski, w nastgpujacy sposob definiujg cechy
mlodego afandr: ubieral si¢ po ,,europejsku” (spodnie, marynarka) oraz nosit fez
(tradycyjne nakrycie glowy zapozyczone z terenow Imperium Osmanskiego
— charakterystyczne dla tej klasy spotecznej do lat 50. — po przejeciu wladzy
przez Wolnych Oficeréw odrzucony jako symbol poprzedniej epoki'?!). Byt wy-
ksztatcony na uniwersytecie (edukacja to podstawowy element definicji afan-
diyyi), odebrat zatem nie klasyczne, muzulmanskie wyksztatcenie, a raczej jego
zwesternizowang wersje. Do tej grupy spotecznej zaliczali si¢ studenci, pracow-
nicy biurowi, urzednicy panstwowi, nauczyciele, sprzedawcy — w skrocie byta to
miejska klasa $rednia, urodzona i wychowana w Egipcie. W przeciwienstwie do
poprzedniej generacji, nalezacej do klasy wyzszej i $redniej, przedstawiciele
afandiyyi stanowili grupe wigksza ilosciowo (migdzy 1925 a 1935 r. liczba ab-
solwentow uczelni wyzszych zwigkszyta si¢ ponad dwukrotnie) i byli, pomimo
odebranej edukacji, mniej zwesternizowani. Affandiyya stanowita ,,ucielesnienie
nowoczesnego Egiptu” i to ona nadata ton rodzacemu si¢ nowemu egipskiemu
nacjonalizmowi.'?> Byta tez, w przeciwienstwie do warstw najnizszych, jednym
z ,.beneficjentdéw modernizacji”.*?® To takze ta grupa spoteczna stanowila rdzen

120 .S, Gorlach, Der Islam und die Probleme der modernen Zivilisation. Saiyid Qutbs Auseinan-
dersetzung mit Alexis Carrel, tekst dostepny na stronie internetowej Uniwersytetu
w Tybindze: https://publikationen.uni-tuebingen.de/xmlui/handle/10900/46313,
[dostep: 05.07.2019].
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nowych radykalnych ugrupowan Egiptu lat 30. — Bractwa Muzutlmanskiego,
a takze faszyzujacej organizacji Misr al-fata (Mtody Egipt).}%*

Wraz z koncem lat 30., pozycja ideologiczna Qutba coraz bardziej ule-
gata zaostrzeniu. W 1939 r. wszedt w polemike z samym T. Husaynem, sprze-
ciwiajac sie jego zachwytowi nad kulturg europejska. W tej dyskusji Qutb
wpisywal si¢ w szerszy trend charakterystyczny dla czesci egipskich sekular-
nych intelektualistow, w uproszczeniu dzielacych swiat na bogaty i rozwinigty
Zachod, ktéry zagubit swojag duchowo$¢ oraz podlegly mu materialnie i tech-
nicznie Wschod, majacy jednak blizszy kontakt ze sferg ducha, mistyki i religii.
Takie myslenie propagowane bylo takze przez Bractwo Muzulmanskie; z tego
powodu tekst Qutba po raz pierwszy zago$cit na tamach gazety Braci.!?® Ten
podziat jest rowniez obecny w dojrzatej fundamentalistycznej tworczosci Qu-
tba. Réznica zdan miedzy Husaynem a Qutbem w roku wybuchu II wojny $wia-
towej wskazuje na réznice w stosunku do rozumienia nowoczesno$ci — dla
niewidomego ,,dziekana literatury arabskiej” bycie nowoczesnym oznaczato
by¢ jak najblizej Europy?®, z kolei dla mlodszego o 17 lat Qutba droga do no-
woczesnosci wiodta przez odciecie sie od wptywow brytyjskich i zachodniej
kultury. W takiej postawie Qutba wida¢ odzwierciedlenie tendencji, ktorg Ca-
lvert okresla jako ,,zwiekszajaca si¢ swiadomos¢ politycznych implikacji kultu-
ry” wérdd przedstawicieli afandiyyi.'?” Oznacza to, ze klasa $rednia uznawata,
wbrew Husaynowi, ze niepodlegtos¢ polityczna od Brytyjczykow wymaga tak-
ze niepodlegtosci w sferze kultury.

Pelne pasji podejscie do literatury, kultury i wartosci za nimi idacych
przejawialo si¢ nie tylko w tekstach polemicznych, ale takze w pochlebnych
recenzjach. Swoje teksty Qutb publikowat od okresu studiow, pojawiajac si¢ na
tamach najwazniejszych egipskich czasopism, jak np. Ar-Risala, Al-Ahram,
At-Tagafa. W 1947 r. wspotzatozyt tez czasopismo pt. Al-Fikr al-gadid. Wspot-

124 |, Gershoni, J. Jankowski, Confronting Fashism in Egypt..., s. 209.
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zatozycielami byli m.in. brat Qutba, Muhammad, oraz Nagib Mahftuz. Sayyid
Qutb jako jeden z pierwszych krytykow zachwycat si¢ pisarstwem przysziego
noblisty, wpisujacym si¢, W poczatkowej fazie swojej tworczosci, w pro-
egipska narracje odnoszaca si¢ do spuscizny cywilizacyjnej starozytnego Egip-
tu. Bedac uznanym publicysta Qutb w nastgpujacy sposéb wypowiadat si¢ na
temat powiesci Kifah Tiba (,Walka o Teby”) autorstwa nieznanego jeszcze
wtedy szerszej publicznosci Mahfiiza, ksigzki wydanej w 1944 r.:

Jesli miatbym takq mozliwosc, nakazatbym wszystkim mtodym prze-
czytanie tej ksigzki oraz wydrukowanie i rozpowszechnienie jej w kazdym
domu za darmo. Wydatbym takze wielkie przyjecie na czes¢ autora, kto-
rego osobiscie nie znam.?

W swoich tekstach (rowniez tych krytycznoliterackich) Qutb nawotywat
do ,,przebudzenia” narodu egipskiego, walki o zmian¢ spoteczng oraz 0 popra-
we losu najnizszych warstw spotecznych. Chciatl porusza¢ umysty swoich
wspotrodakow, aby Egipt i Egipcjanie byli przyktadem dla innych krajow Bli-
skiego Wschodu.'®® Te marzenia — utworzenia jednolitego spoteczenstwa, ktore
musi si¢ dopiero narodzié, ,,przebudzi¢”, zeby sta¢ si¢ jak dawne, wspaniale
pierwowzory — towarzyszyly Qutbowi do konca intelektualnej kariery; mozna je
odnalez¢, w nieco zmienionej wersji, takze w Ma ‘alim fi dt-tarig. Od wcze-
snych lat tworczej dziatalnosci w jego pismach byta widoczna silna pasja pole-
miczna 1 aktywistyczne przestanie nawolujace do zmiany spotecznej. Inny,
czgsto bardziej ponury i silnie subiektywistyczny ton, przebijat z kolei z poezji
przysztego autora Ma ‘alim fi dt-tariq oraz w powiesciach, jak np. Aswak, trak-
tujacej o niespelnionej, nieszczgsliwej mitosci. Oba elementy: silny subiekty-
wizm i gleboki egzystencjalny niepokdj z jednej strony oraz chec
i nawotywanie do aktywizmu, poprawy zycia spotecznego i duchowego, znajda
wspolny wyraz w mysli Qutba w latach 50. i 60., ktérej ukoronowaniem jest Fi

128 S, Qutb, Kifdh Tiba, w: Raga’ an-Naqqas, Fi hubb bi-Nagib Mahfiz, Dar ad-dur(iq, Kair 1995,
s. 277. Za: E.T. Hussein, M.A. Al-Badawi, F.M. Muhaidat, , The Relationship between Naguib
Mahfouz and the Islamists: The Real, the Exaggerated and the Fabricated”, w: English Lan-
guage and Literature Studies, nr 4/2013, s. 30.

125 J, Calvert, Sayyid Qutb..., ss. 97-98.
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zilal al-Qur’an | Ma ‘alim fi dt-tariq. Potaczenie tych dwoch elementéw mozna
takze odnalez¢ w kreowanej przez Qutba wizji poety w przeciwienstwie do
filozofa. Abu Rabi’ uwaza, ze tematyka dominujaca w tekstach Qutba w latach
30. to intymnos$¢ i alienacja. Poeta w rozumieniu Qutba jest uosobieniem in-
tymnosci, subiektywizmu wynikajacego z zaglgbienia si¢ we wiasne odczucia,
jest takze uosobieniem bliskosci do zycia; z kolei filozof reprezentuje alienacje,
odciecie sie od zwyklego Zycia, stagnacje intelektualng, wywyzszanie sie.'*
To rozroznienie mozna odnalez¢ w nieco zmienionej formie takze w Ma ‘alim
— nazariyya (teoria) bliska jest postawie filozofa, natomiast manhag ‘amalt
haraki (droga praktyczna i dynamiczna) to pozycja, ktéra mozna porownac do
powyzej zdefiniowanej koncepcji poety.

Za przyktadem swojego literackiego mentora ze ,,szkoty ad-diwan” Qu-
tb w 1937 r. opuscit szeregi partii Al-Wafd, aby zasili¢ nowo utworzong parti¢
Sa‘adystow (Al-Hizb as-s ‘adi lub Hizb al-hi’a ds-s ‘adiyya, odwotujacg si¢ do
dziedzictwa politycznego S‘ada Zagliila). Tam, jak pisze Calvert, Qutb znalazt
towarzystwo o podobnym statusie spotecznym — przedstawicieli nowej, egip-
skiej klasy s$redniej, afandiyyi, w przeciwienstwie do bogatych posiadaczy
ziemskich dziatajgcych pod szyldem Al-Wafdu i Ahrar Dustiriyyin.’¥ Odejscie
Qutba z Al-Wafdu mogto tez stanowi¢ odbicie szerszych tendencji spotecznych
— w oczach wielu partia Al-Wafd skompromitowata si¢ nepotyzmem, korupcja,
a tym samym odejsciem od niepodleglosciowych i antybrytyjskich postulatow
z poczatku dziatalno$ci.t®?

Gniew Qutba w latach 40. na 6wczesna klase polityczng, w tym na
Al-Wafd, ktorego byt wezesniej goracym zwolennikiem, pomimo coraz wigkszego
zainteresowania kwestiami religijnymi, wyrazany jest za pomoca retoryki nacjona-
listycznej 1 §wieckiej. Jak wskazuje J. Calvert, ta zto$¢ na zepsucie politykdw i ich
nieumiejetnos¢ obrony egipskich interesow zostanie przez Qutba w kolejnych la-
tach przethumaczona na jezyk islamu i stanie si¢ elementem sktadowym koncepcji

130 |.M. Abu Rabi’, Intellectual Origins..., s. 98.
131 J, Calvert, Sayyid Qutb..., s. 104.
132 A L. Al-Sayyid Marsot, Historia Egiptu..., s. 125.
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gahiliyyi obecnej takze w Ma ‘alim fi dt-tarig.**® Swoich wrogdw nie okresla jesz-
cze jako przedstawicieli gahiliyyi, ale m. in. jako ,.karty” (agzam). Na chwilg przed
zakonczeniem II wojny $wiatowej Qutb grzmial w nastepujacy sposob na tamach
gazety ,,Ar-Risala” odwotujac si¢ do wydarzen z 4 lutego 1942 r., ktére dla wielu
Egipcjan przekreslity legitymizacje Al-Wafdu jako ugrupowania walczacego
o egipska niezawistos¢ od Wielkiej Brytanii:

Gdzie jestes Mustafo Kamilu?! Gdzie jestes, aby pouczyc i tych i tych
(brytyjskie sity w Egipcie oraz partie Al-Wafd z Mustafq an-Nahhdsem na
czele i z mediami przychylnymi tej partii — komentarz KT), jak odpowie-
dzie¢ na haribe, ktdra splamita lico narodu czwartego lutego; tak jak od-
powiedziates na niesprawiedliwosc, ktdra spadta na Egipt w dniach
Dinsawar?1*3*

W cytowanym artykule Qutb odnosit si¢ do przymusowej zmiany rzadu,
do jakiej doszto w 1942 r. Wiadze brytyjskie w Egipcie nakazaty krdolowi
Fartiqowi taka zmiane ze wzgledu na obecne w spoteczenstwie egipskim glosy
poparcia dla walczacych w ramach Il wojny $wiatowej panstw Osi, przede
wszystkim III Rzeszy, ktorej wojska, Afrika Korps, pod dowodztwem marszat-
ka Rommla, zagrazaly Egiptowi od strony granicy libijskiej zblizajac si¢ do
Aleksandrii. Zdaniem Brytyjczykow tylko rzad Al-Wafdu z Mustafa
an-Nahhasem jako premierem miat szans¢ na przeciwstawienie si¢ podobnym
tendencjom spotecznym. Krol nie zgodzit si¢ na brytyjski nacisk, w wyniku
czego kairski patac krolewski ‘Abidin zostat otoczony przez czolgi, a uzbrojeni
oficerowie brytyjscy wtargneli do §rodka i wymusili t¢ decyzje na krolu. Wyda-
rzenia te sprowokowaty do reakcji nie tylko intelektualistow i publicystow.
Wedhug Nasera byly takze przyczynkiem do utworzenia organizacji Wolnych
Oficeréw (Dubbat al-ahrar), ktora dziesieC lat pozniej przejeta wiadze w Egip-

133 ), Calvert, Sayyid Qutb..., ss. 117-118.

134 S, Qutb, Radd al-‘ér arba’ fabrdir bi-matal md ruddat ‘Gr Dindawdi, w: Ar-risala, nr 648,
12.03.1945., https://ar.wikisource.org/wiki/%D9%85%D8%AC%D9%84%D8%A9_%D8%A7%D
9%84%D8%B1%D8%B3%D8%A7%D9%84%D8%A9/%D8%A7%D9%84%D8%B9%D8%AF%DS8
%AF_648/%D8%A3%D9%8A%D9%86_%D8%A3%D9%86%D8%AA_%D9%8A%D8%A7_%D9%
85%D8%B5%D8%B7%D9%81%D9%89 %D9%83%D8%A7%D9%85%D9%84%D8%9F!,
[dostep: 20.08.2019].
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cie.!® Warto zaznaczy¢, ze antyrzadowy gtos Qutba nie byl osamotniony
— w prasie egipskiej powszechnie krytykowalo si¢ poczynania Al-Wafdu,
w szczegolnosci po wydaniu Al-Kitab al-aswad fi dl-‘ahd al-aswad Makrama
‘Ubayda, polityka partii rzadzacej, opisujacego korupcj¢ i nepotyzm w ugrupo-
waniu kierowanym przez An-Nahhasa.

Stajac si¢ na przestrzeni lat 30. rozpoznawalng figurg w literackim
swiatku, Qutb w nastgpnej dekadzie stopniowo, coraz czgsciej odzegnywat si¢
od dawnych wplywow, a jego poglady stawaly si¢ bardziej konserwatywne.
Poczawszy od 1939 r. siegat po tematyke koraniczng, wtasna teori¢ polityczno-
spoteczng wzbogacajac tym samym o dodatkowy wymiar — religijny. W 1944 r,
wydana zostala ksigzka Qutba w petni poswiecona Koranowi — At-Taswir
al-fannt ft dl-Qur’an. Autor Ma ‘alim fi dt-tarig rozpatruje w niej Koran z, jak
sam zaznacza, nowatorskiej perspektywy; uznaje bowiem, ze artystyczny opis
(taswir fanni) stanowi glowng zasade spajajaca catos¢ tekstu koranicznego, jego
podstawowy $rodek wyrazu (qd ‘idat at-ta ‘bir).**® Przyznaje takze, Ze tre$é
ksigzki wyptywa z zachwytu Koranem odczuwanym w dziecinstwie i wczesnej
mtodosci, kiedy to opowiesci koraniczne odbierat w sposob bezposredni, nie
rozumiejac moze wszystkich zagadnien teologicznych i historycznych, gieboko
jednak pojmujac jego pickno. Dopiero, wraz z czasem, czytanie i stuchanie
réznych egzegez Swigtej ksiggi zatarto ten pierwotny zachwyt. Dlatego tez we
wstepie do rozprawy informuje: ,,Odkrylem, ze Koran rodzi si¢ we mnie po-
nownie”.*” Te dwa elementy — subiektywistyczny odbior religii i z niego wyni-
kajacy antytradycjonalistyczny stosunek do klasycznej teologii muzulmanskiej
(odrzucenie tradycyjnego tafsiru) (1.) oraz poszukiwanie elementu spajajacego,
»sedna” stanowigcego centrum catego myslenia o Koranie i islamie (2.)
— znajda swoj wyraz w Ma ‘alim fi dt-tariq.

135 B. Stepniewska-Holzer, J. Holzer, Egipt. Stulecie przemian, Wydawnictwo Akademickie Dialog,
Warszawa 2006, s. 72.

136 S, Quthb, At-taswir al-fanni fi dl-Qur’én, Dar as-Sur(iq, Kair 2004, ss. 9-10.

137 S, Qutb, ibidem, s. 10.
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2.2. Teorie dotyczace radykalizacji/transformac;ji
mysli Qutba

Wsrod badaczy tworczosci Qutba nie ma zgody co do opisu procesu ra-
dykalizacji oraz ,,momentu zwrotnego” w jego zyciu, ktory popchngt go
w strong fundamentalizmu muzulmanskiego. Niektoérzy badacze wskazuja, ze
wyjazd do Stanéw Zjednoczonych (1949-1952) stanowil przypieczetowanie
radykalizacji egipskiego mysliciela, inni, ze dopiero pobyt w wigzieniu
(1954-1964) odcisnat pietno radykalizmu na tworczosci Qutba. Z tego wzgledu
ro6znie dzielone i kategoryzowane sa etapy jego zycia. J. Calvert jest zdania, ze
to dziesiecioletni pobyt w wigzieniu miat decydujacy wplyw na ostateczna wer-
sje pogladow Qutba, ktére zawarte sa w Ma ‘alim. Przyczynity si¢ do tego trau-
matyczne przezycia — tortury, mordowanie cztonkow Braci Muzutmanow przez
naserowskie stuzby. Zdaniem Calverta, dopiero w tych warunkach Sayyid Qutb
ukut wlasng wizj¢ silnie spolaryzowanego $wiata podzielonego na islam
i gahiliyye, lub ,,partic Boga” i ,,parti¢ Szatana”. Wychodzac z tego zalozenia
dzieli zycie egipskiego tworcy na trzy czesci: okres niepodleglosciowego inte-
lektualisty i publicysty do péznych lat 40., nastepnie wyrdznia ,,faze przejscio-
wa”, kiedy Qutb dzialal jako niezalezny mysliciel o inklinacjach
fundamentalistycznych, az do radykalizmu ostatnich lat, od 1954 r. do wyroku
$mierci w 1966 r.

Z kolei filozof egipski, Hasan Hanafi, dzieli tworczo$¢ Qutba na cztery etapy:

1. 1925-1945 — poeta romantyczny (sa ir rumansi).

2. 1945-1950 — krytyk literacki (Hanafi uznaje At-Taswir al-fanni
fi dal-Qur’an oraz wydang w 1947 r. Masahid al-qiyama fi
dl-Qur’an stanowiaca rozwiniecie mysli poprzedniej pozycji, za
dzieta krytycznoliterackie).

3. 1950-1954 — mysliciel muzutmanski i autor takich dziet jak
Al-‘Adala dl-igtima ‘iyya fi dl-islam (1949), Ma ‘rakat al-islam
wa-* r’as maliyva (1951), As-Salam al-‘alami wa-dl-islam
(1951), a takze F1 zilal al-Qur an.
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4. 1954-1965 — okres polityczny. Za pozycje reprezentatywng dla
tego okresu Hanafi wybiera Ma ‘alim fi dt-tariq. Uznaje ja jednak
za ,,najgorsze, co napisal” (aswa’ ma kataba), poniewaz nie ma
w niej ducha dialogu (/@ hiwar).1*®

Dziennikarz i historyk L. Wright, autor Wyniostych wiez, historycznego
reportazu poswigconego wspotczesnemu fundamentalizmowi muzutmanskiemu,
widzi w natomiast w amerykanskiej podrézy Qutba przyczyne radykalizacji
i ostatecznego okreslenia jego pogladow. Wright podkresla tez znaczenie sty-
pendium Qutba dla arabskich czytelnikow — ,trwale ksztaltowaty [spostrzezenia
Qutba nt. Ameryki — KT] arabski i muzutmanski oglad Nowego Swiata”.1
Podobne stanowisko w tej kwestii prezentuje m.in. M. Ruthven. Uznaje on, ze
wrogos¢ Egipcjanina wobec Stanow Zjednoczonych miala do czasu wyjazdu
jedynie podtoze polityczne. Dopiero w trakcie i po stypendium nabrala ona
takze wymiaru kulturowego oraz duchowego, tym samym stanowita moment
przetlomowy dla rozwoju jego my$li.**°

Jeszcze inny podziat przedstawia S. Khatab, badacz wspoétczesnego mu-
zulmanskiego fundamentalizmu wyktadajacy na Monash University w Australii
— jako punkt wyj$cia obiera zmiany rozumienia pojecia gahiliyya w tworczosci
Qutba. Z tej perspektywy kategoryzujac jego dzialalnos¢, dzieli ja na nastepuja-
ce okresy:

1. 1925-1939 — Qutb nie uzywa tego pojecia w odniesieniu do
wspotczesnos$cei, jednak dystynkcja migdzy wiarg (iman) a bez-
boznoscig (kufran) jest kategorig obecng w jego pismach.'#

138 Hasan Hanafi, A$-Sa'ir ar-rumansi Sayyid Qutb, w: S. Qutb, Al-A‘'mdl ad-di'riyya dél-kdmila,
wydawnictwo nieznane, Damaszek 2008, s. 5.

139 L. Wright, Wynioste wieze. Al-Kaida i atak na Ameryke, ttum. A. Wilga, Wydawnictwo Czarne, s. 36.
140 M. Ruthven, Fury for God..., Granta Books, London 2004, s. 76.

141 Sayed Khatab, The Political Thought of Sayyid Qutb. The theory of jahiliyyah, Routledge,
Oxon 2006, s. 77.
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2. 1939-1948 — poszukiwanie przez Qutba odpowiedzi na pytanie,
jak ma wyglada¢ sprawiedliwe spoteczenstwo kieruje go w strone
rozrdznienia na kultury i ideologie islamskie i nieislamskie.'#?

3. 1948-1950 — wizyta w Stanach i idace za nig umocnienie wizji
rzeczywistosci obecnej w Al-‘Adala dl-igtima ‘iyya fi dl-islam
— klarowny rozdziat na spoteczenstwa muzutmanskie oraz resz-
te, nalezacg do domeny gahiliyyi.}*

4. 1950-1966 — wdrazanie w zycie poprzysi¢zonego podczas ame-
rykanskiego stypendium planu implementacji muzulmanskiej
reformy spotecznej. Réznica co do podziatow zycia propono-
wanych przez innych badaczy lezy gtownie w tym punkcie. Po-
czatek lat 50. jest wazny, uwaza Khatab, poniewaz wowczas
Qutb na pielgrzymce do Mekki spotkal ‘Alego Hasana
an-Nadwiego, ttumacza dziel Abi dl-A‘la al-Maudidiego na
arabski i autora wptywowej fundamentalistycznej ksiazki Mada
hasira al-‘alam bi-inhtat al-muslimin? Wptyw obu mysélicieli
miat swoj wyraz w dalszym ksztattowaniu konceptu gahiliyyi,
ktorego ostateczna forma widoczna jest w Ma ‘alim.***

Podziat i kategoryzacja okresow tworczych w zyciu Qutba jest oczywi-
scie umowna. Jak staralem si¢ pokaza¢ w poprzednim podrozdziale, tendencje
$wieckie, argumentacja w duchu narodowym, a nie muzutmanskim pojawiaty
si¢ w pismach Qutba do pdznych lat 40. Romantyczna powie$¢ wzorowana na
Zaynab Husayna Haykala, czyli wspomniana Aswak, zostata wydana w roku
1947. Z drugiej strony, poglebione zainteresowanie islamem, a Koranem
w szczegblnosci widoczne jest W tekstach egipskiego intelektualisty juz od kon-
ca lat 30. W latach 40., jak wspomniane byto w poprzednim podrozdziale, Quth
odzegnywat si¢ powoli od swojego literackiego i ideologicznego mentora
Al-‘Aqqgada, jednak w 1943 r. Qutb zaatakowalt Muhammada Mandiira, krytyka
literackiego blisko powigzanego z T. Husaynem, ktory w 1945 utworzyl wspo-

142 Sayed Khatab, ibidem, s. 136.
143 Sayed Khatab, ibidem, s. 146.

144 Sayed Khatab, ibidem, ss. 170-171.
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mniang socjalistyczng frakcje w ramach partii Al-Wafd: Mandiir krytykowat
,,szkote ad-diwan”, Qutb stawat w jej obronie.}*°

Pomimo umownosci przetomowych dat lub punktow zwrotnych, moz-
liwe wydaje si¢ zwrocenie uwagi na szersze zmiany w egipskiej i arabskiej
przestrzeni publicznej, widoczne takze w tworczosci Qutba, na ktore wskazuja
badacze tego okresu. Te przemiany mozna z pewnym uproszczeniem okresli¢
jako przeniesienie punktu ciezkosci z idei narodowej na kwestie spoteczne; idee
rownosci 1 sprawiedliwosci spotecznej. Tak w lapidarny sposob opisuje te
zmiang¢ niemiecki arabista R. Schulze:

Po Il Wojnie Swiatowej utopie paristwowe neosalafiyyi zmienity sie
w utopie spoteczne. Wychodzqc od szeroko dyskutowanego pojecia
sprawiedliwosci spotecznej, islam zaczgt byc¢ definiowany jako struktura
spoteczenstwa.4

Znaczenie 11 wojny $§wiatowej w tej przemianie intelektualnej podkresla
A. Hourani. W epilogu do ksigzki Arabic Thought in liberal Age zaznaczyl, ze
ten konflikt o globalnym zasiggu, ktory wybucht w Europie, nie tylko wptynat
na relacje panstw europejskich do siebie nawzajem; zmienit takze pozycje mo-
carstw Starego Kontynentu na $wiecie. Wizja Europy, ku ktorej wielu arabskich
intelektualistow zwracato oczy w czasach nahdy jako ku modelowemu przykta-
dowi stabilno$ci, rozwoju, sily prawa i panstwowosci, mogta okaza¢ si¢ nie-
prawdziwa.'*” Potgga zachodnich mocarstw kolonialnych, takich Francja lub
Wielka Brytania, okazata si¢ ostabiona, a, co za tym idzie, dominacja kulturowa
Zachodu podwazona. Tym samym, przed panstwami kolonialnymi Bliskiego
Wschodu otworzyty sie realne perspektywy poszukiwania i definiowania nie-
podleglosci. Hourani podkres$la takze zmiane w uzyciu stow i symboliki
— W okresie powojennym polityczne rezimy oraz ugrupowania mowilty bardziej
0 ludzie (sa ‘ab, gawm), wczesniej uzywajac w tym kontekscie pojecia wazan
(nardd), a znaczki pocztowe przedstawiajace w okresie miedzywojennym kro-

145 ), Toth, Sayyid Qutb. Life..., s. 58.
146 R, Schulze, Geschichte der islamischen Welt..., ss. 575-576.

147 A. Hourani, Arabic Thought..., s. 346.
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16w, posag Sfinksa lub wielkie meczety, po wojnie obrazowaly najcze$ciej fel-
lah6éw i robotnikéw przy pracy w heroicznych pozach.}*® Kwestie spoteczne
staly sie¢ widoczne w debacie publicznej ze wzgledu takze na wstapienie Egiptu
do ONZ. Tematyka stata si¢ obecna réwniez wsrod pisarzy bedacych dotad
optymistami co do egipskiego otwarcia na zachodni model nowoczesnosci, jak
np. Taha Husayn, ktory pod koniec lat 40. opublikowat ksiazki rowniez doty-
czace kwestii socjalnych.®

Podzial zycia Qutba zaproponowany w niniejszym rozdziale powigzany
jest z szersza tendencja wskazujacg na zainteresowanie kwestiami spotecznymi.
Al-‘Adala dal-igtima iyya fi dl-islam (1949) jako pierwsza ksigzka Qutba odpo-
wiadata na to nowe zapotrzebowanie jezykiem islamu. Z tego wzgledu wielu
badaczy uznaje ja wlasnie za poczatek ,,okresu fundamentalistycznego”. Fun-
damentalizm rozumiem tu w znaczeniu zdefiniowanym w poprzednim rozdziale
— jako nowoczesny nurt intelektualny dziatajacy w reakcji na kryzys spoteczny
i polityczny, forsujacy postulaty polityczne w ramach terminologii muzutman-
skiej (por. roz. 1 s. 16). W. Shepard uznaje, ze to wlasnie publikacja ,,Sprawie-
dliwosci spotecznej w islamie” stanowi punkt zwrotny w zmianie orientacji ze
swieckiej na fundamentalistyczng. Za ideologiczng spojnoscig okresu 1949-
1966 przemawia takze fakt, ze fragmenty Al- ‘Adala w niemal identycznej wer-
sji pojawiajg sie takze w Ma ‘alim™®.

Niezaleznie jednak, czy za moment przelomowy w mysleniu Qutba
uzna si¢ jego podroz do Stanéw Zjednoczonych czy dopiero pobyt w wigzieniu
i represje naserowskiego rezimu — po Wojnie zmienit si¢ zakres, tematyka i reto-
ryka publicznych debat w $wiecie arabsko-muzutlmanskim, w tym takze
w Egipcie. Ta zmiana w debacie publicznej znalazta swoje odzwierciedlenie
takze w tekstach egipskiego publicysty, przede wszystkim w stosowanej argu-
Mentacji i formulowaniu postulatow spolecznych wyrazanych juz nie w jezyku
sekularnych nacjonalistow, ale w ramach terminologii muzulmanskiej. Widocz-

148 A, Hourani, ibidem, s. 350.
149 ), Toth, Sayyid Qutb. Life, s. 58.

150 W.E. Shepard, Sayyid Qutb and Islamic Activism, s. xxii.
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ne jest to w Al- ‘Adala dl-igtima ‘iyya fi dl-islam. Dlatego wiasnie okres poznych
lat 40. wybrany zostat jako cezura w tworczosci Egipcjanina, dzielaca jego inte-
lektualng dziatalnos¢ na dwa glowne okresy — swiecki i fundamentalistyczny.
Jednoczesnie takze uwzglednione zostaty uwagi Calverta, Hanafiego, Abu Ra-
bi’ i innych badaczy, ktadacych nacisk na rozréznienie migdzy okresem nieza-
leznego intelektualisty fundamentalistycznego od 1948/1949 do 1953/1954 r.,
a ostatnig fazag tworczosci, przypadajaca na czas wigzienia i wykonanego
w 1966 r. wyroku $mierci. Abu Rabi’ podkresla, ze okres 1949-1954 znaczaco
rozni si¢ od dojrzatej, radykalnej mysli Qutba w pdzniejszym okresie i ze prze-
tom lat 40. i 50. stanowi, pomimo religijnych inklinacji, przedtuzenie okresu
$wiecko-narodowego.!®* Oba okresy zostang omdOwione ze zwrdceniem uwagi
na dzielace je roznice.

2.3. Okres fundamentalistyczny

2.3.1. Lata 1949-1954

M.M. Dziekan wyréznia dwa wydarzenia, ktore ,,do dzi$ ksztaltujg zy-
cie polityczne, spoteczne i intelektualne $wiata arabskiego™: to tzw. nakba
(dostownie ,,nieszczgscie”, ,,ruina” ,katastrofa”), czyli powstanie panstwa Izrael
w 1948 r. oraz yawm an-naksa, naksat huzayran, naksat 67'%? lub tez yawm
al-hazima (,,dzien kleski”), czyli wojne szeSciodniowa w 1967 .2 Stanowia
one takze ramy historyczne niniejszego podrozdziatu, traktujacego o okresie
fundamentalistycznym w tworczosci Qutba. Co prawda, egzekucja egipskiego
ideologa odbyta si¢ niecaly rok przed wybuchem wojny szeSciodniowej; jej
kleska i spoleczna rozpacz nig powodowana umozliwita jednak zywotnos¢ my-
sli zawartych w Ma ‘alim fi dt-tarlg, o czym wspomne pod koniec rozdziatu.

151 |.M. Abu Rabfi’, Intellectual Origins..., s. 139.

152 Termin naksa mozna ttumaczy¢ jako ,,nawrét choroby”, ,degeneracje”, ,dekadencje” lub
,porazke”. Ttumaczenie za stownikiem internetowym Al-ma‘ant:
https://www.almaany.com/en/dict/ar-en/%D9%86%D9%83%D8%B3%D8%A9/, [dostep:
19.07.2019] oraz: H. Webhr, [hasto:] Naksa [w:] Arabisches Wérterbuch fiir die Schriftsprache
der Gegenwart, VEB Otto Harasowitz, Lipsk 1958.

153 M.M. Dziekan, Zfote stolice Arabéw, Czytelnik, Warszawa 2011, s. 35.
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Aby zarysowac znaczenie wojny 1948 roku dla Qutba, nalezy cofnac si¢
0 co najmniej dekade — juz wtedy bowiem ,kwestia palestynska” stanowila
wazny element jego publicystki. Wyznajac orientacje pro-wschodnig (w prze-
ciwienstwie do wspomnianych pro-zachodnich tendencji np. Tahy Husayna),
byl goragcym zwolennikiem solidarnosci z innymi narodami arabskimi, takze
z Palestynczykami, dla ktérych Egipt powinien by¢, zdaniem egipskiego publi-
cysty, ,,starszg siostrg”; w mysl tej zasady optowatl takze za powstaniem Ligi
Arabskiej. ™ Natomiast w tekstach powojennych Qutb ze zwyklg sobie pasja
i zaangazowaniem przestrzegat przed ufnoscia w ,,brytyjskie sumienie” (damir
al-brizani) i naktaniat ,,arabskg umme” do wzigcia sprawy we wiasne rece i ak-
tywnego sprzeciwu wobec osiedlania Zydéw na terenie Mandatu Palestyny oraz
pro-zydowskiej polityki Wielkiej Brytanii.*>®

»We wlasne rgce” sprawy brato natomiast Bractwo Muzulmanskie.
W 1947 r., gdy Liga Arabska zapowiedziata, ze wypowie wojne panstwu Izrael,
jesli ono powstanie, Egipt, bedacy czlonkiem Ligi, zajat stanowisko umiarko-
wane, twierdzac, ze nie bedzie wspieral wojny militarnie, tylko finansowo.
Spowodowato to wybuch gwattownych demonstracji wspdlorganizowanych
przez Bractwo oraz zamachow na politykow i sedzidw. Po rozpoczeciu dziatan
wojennych przez Egipt, Transjordanig, Irak, Syri¢ i Liban 15 maja 1948, Egipt
jako pierwszy z arabskich sojusznikow podpisal zawieszenie broni (styczen
1949). W wojnie aktywny udzial braty paramilitarne oddzialy Bractwa. Jedno-
czesnie w tym czasie w Egipcie dochodzito do pogromow zydowskich inspiro-
wanych takze przez Bractwo, ktore od konca 1948 r. zostato zdelegalizowane.

154 ), Calvert, Sayyid Qutb..., s. 98.

155 S, Qutb, ,,Ayyuha al-‘arab, istayqizl wa-ihdar(”, Ar-Risdla, nr 647, 26.11.1945,
https://ar.wikisource.org/wiki/%D9%85%D8%AC%D9%84%D8%A9_%D8%A7%D9%84%D8%
B1%D8%B3%D8%A7%D9%84%D8%A9/%D8%A7%D9%84%D8%BI%DEWAF%D8%AF_647/%
D8%AD%D9%88%D9%84_%D9%82%D8%B6%D9%8A%D8%A9_%D9%81%D9%84%D8%B3%
D8%B7%D9%8A%D9%86, [dostep: 20.07.2019], oraz: S. Qutb, Sayliik al-jadid aw gadiyyat
Filistin,

w: Ar-Risala, nr 655, 21.01.1946,
https://ar.wikisource.org/wiki/%D9%85%D8%AC%D9%84%D8%A9_%D8%A7%D9%84%D8%
B1%D8%B3%D8%A7%D9%84%D8%A9/%D8%A7%D9%84%D8%B9%D8%AF%D8%AF_655/%
D8%B9%D9%84%D9%89 %D9%87%D8%A7%D9%85%D8%B4_%D8%A7%D9%84%D9%86%
D9%82%D8%AF, [dostep: 20.07.2019].
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W odpowiedzi na delegalizacj¢ zostal zamordowany premier Mahmiid Fahmi
an-Nuqrasi; pomimo potgpienia tego czynu przez Banng, przywodce Braci Mu-
zulman6ow zamordowano najprawdopodobniej na zlecenie rzadu w 1949 r.

»Wojna w Palestynie obnazyta beznadziejny stan polityki wewnetrznej
Egiptu i utrate przywodztwa kazdej partii politycznej, nie tylko Al-Wafd”
— pisze Al-Sayyid Marsot.?*® Egipt w stanie chaosu — w trakcie wojny z nowo
powstatym Izraelem, ktéra za pare miesigcy zakonczy si¢ porazka strony arab-
skiej, z nieudolng elita polityczng, wstrzgsany zamachami na tle fundamentali-
stycznym i faszystowskim (w 1945 r. poprzednik An-Nuqrasiego na stanowisku
premiera zostal zamordowany za wypowiedzenie wojny panstwom Osi)
— to kraj, jaki zostawial za soba Qutb wsiadajac w listopadzie 1948 r. na poktad
statku do Ameryki.

Qutb opuszczatl rodzinny kraj majac jasne zdanie na temat polityki we-
wngtrznej Egiptu, swojego stosunku do Wielkiej Brytanii oraz przewodniej roli
islamu w zyciu spotecznym (temat ten szerzej omowiony jest w dalszej czesci
rozdzialu). W ciagu ostatnich lat przed wyjazdem do USA wyklarowata si¢ takze
jego pozycja wzgledem tego kraju. Ostatecznie zawazyta na tym wlasnie ,,.kwestia
palestynska™®’
stwowotworczych dazen ruchu syjonistycznego zaowocowato ostrymi tekstami

— poparcie przez amerykanskiego prezydenta H. Trumana pan-

o silnie antyamerykanskim wydzwigku. Do czasu amerykanskiej ingerencji
w kwesti¢ palestynska w publicystyce Qutba uosobieniem znienawidzonego im-
perializmu byta Wielka Brytania, symbolizujaca jednoczesnie Zachdd, w opozy-
cji do Wschodu, ktorego wazng czeScig byt Egipt. W 1946 r. natomiast Qutb
zrownuje Stany Zjednoczone z innymi zachodnimi sitami imperialistycznymi
i tworzy dychotomie ,,materialistyczny Zachdod”/,,Wschdd reprezentujacy warto-
sci duchowe”. Tak jak rok wczesniej nawotywat Egipcjan, zeby nie wierzyli
w ,,sumienie” i dobre checi egipskich politykéw, a ,,arabska umme” przestrzegat
przed fatszywym ,,sumieniem brytyjskim”, tak w obliczu amerykanskiego wspar-

156 A.L. Al-Sayyid Marsot, Historia Egiptu..., s. 143.

157 ). Calvert, 'The World is an Undutiful Boy!, s. 91. Zdaniem Calverta, poczatkowo Qutb dzielit
wraz z wieloma Arabami przekonanie co do faktu, ze USA nie bedzie wspiera¢ zydowskiego
osadnictwa na terenach Palestyny.
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cia dla panstwa zydowskiego ostrzega caty Wschod (ayyuhda ds-sarq) przed ,,su-
mieniem amerykanskim” (damir amrikani).*® Tym samym wykorzystywana
przez Qutba juz w latach 30. dychotomia Wschod/Zachod zyskata nowy wymiar.
To rozrdznienie modyfikowane zostato przez nastgpne lata — w ostatecznej wersji,
W Ma ‘alim, nie bgdzie ono juz warunkowane geograficznie, ale czysto duchowo
i religijnie (dychotomia islam/gahiliyya). Jednak jeszcze przed stypendium Qutba
do Ameryki, kwestia palestynska — czyli utworzenie na terenach Mandatu Pale-
stynskiego panstwa Izrael — i zwigzana z nig postawa antyamerykanska zyskaly
w jego mysli rangg konfliktu §wiatowego:

Kwestia palestyriska nie jest tylko sprawg catego ludu arabskiego
(sa‘ab ‘arabi), ale tez catego ludu wschodniego (Sa ‘ab sarqi). Zaprawde,
jest ona konfliktem pomiedzy odradzajgcym sie Wschodem (Sarq nahid)
a dzikim Zachodem (Garb mutawahhis).

W konteks$cie tak zarysowanego podziatu adresatowi tekstu — Wscho-
dowi — pozostaje jedno wyjscie:

Poznaj samego siebie, zbierz wtasne sity i przygotuj sie konfrontacji;
zacznij walke i nie stuchaj podszeptdw nawotujgcych do ufnosci w nie-
czyste sumienie Zachodu.

Stypendium Sayyida Qutba do Ameryki, realizowane w latach 1948-
1950 z inicjatywy Ministerstwa Edukacji, miato na celu m.in. uspokojenie jego
radykalnej dziatalno$ci publicystycznej skierowanej przeciwko rzadzacym poli-
tykom i panstwom zachodnim (Wielkiej Brytanii i USA) oraz przyblizenie
i otworzenie politycznie zaangazowanego urzednika Ministerstwa na nowocze-
sne rozwigzania w dziedzinie edukacji wdrazane w Stanach.'®® Kepel z kolei

158 S, Qutb, ,,Ad-Damir al-amrikani...! wa-qadiyyat Filistin”, Ar-Risdla, nr 694, 21.10.1946.,
https://ar.wikisource.org/wiki/%D9%85%D8%AC%D9%84%D8%A9_%D8%A7%D9%84%D8%
B1%D8%B3%D8%A7%D9%84%D8%A9/%D8%A7%D9%84%D8%BI%DE%AF%D8%AF_694/%
D8%A7%D9%84%D8%B6%D9%85%D9%8A%D8%B1_%D8%A7%D9%84%D8%A3%D9%85%D
8%B1%D9%8A%D9%83%D8%A7%D9%86%D9I%8A._._.! %D9%88%D9%82%D8%B6%DI%8A
%D8%A9_%D9%81%D9%84%D8%B3%D8%B7%D9%8A%D9%86, [dostep: 06.07.2019].

159 ). Calvert, Sayyid Qutb, s. 139. S. ‘Abd al-Fattah al-Halidi, Amrikd min ad-déhil bi-minzér
Sayyid Qutb, rozdziat pierwszy (Sayyid Qutb fi Amrikd), wydanie internetowe ze strony:
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wskazuje, ze stypendium bylo ratunkiem przed aresztowaniem, ktérego doma-
gal si¢ krol, a w zaaranzowaniu stypendium miaty Qutbowi pomoc dawne kon-
takty z politykami Al-Wafdu. Tym samym Kepel interpretuje amerykanskie
stypendium bardziej jako czasowe wygnanie, a nie podréz edukacyjng. Liczono
jednak rowniez, podkresla francuski arabista, ze amerykanska kultura zatagodzi
skrajng wizje $wiata postulowang przez Qutba.!®® W tym wzgledzie badacze
tworczosci Qutba sg zgodni — stypendium stanowczo nie spetnito swoje;j roli.

Podczas dwuletniego stypendium (listopad 1948 — sierpien 1950)6! egip-
ski mysliciel mieszkat w Nowym Jorku, Waszyngtonie, Greeley w stanie Kolora-
do, a nast¢pnie w miastach stanu Kalifornia: San Francisco, Palo Alto i San
Diego. Jak zaznacza arabski biograf Qutba o pogladach fundamentalistycznych,
S. ‘Abd al-Fattah al-Halidi, egipski mysliciel otrzymat duza swobode w wybraniu
placowek uniwersyteckich.'®? Korzystat aktywnie z oferty stypendialnej — dosko-
nalil swoj angielski na kursach jezykowych, poznawal amerykanskie zycie uni-
wersyteckie spotykajac si¢ z uznanymi akademikami i podrézowat. Pozostawat
w statym kontakcie z rodzinnym krajem piszac listy do bliskich i przyjaciot oraz
wysylajac teksty do gazet, m. in do gazety Ar-Risala. Zbior artykutéw z Ar-Risali
ukazal si¢ w 1952 r. w wersji ksigzkowej pt. Amrika allati ra’ayt (,,Ameryka,
ktoéra widziatem™). Jest to kolekcja krotkich obserwacji na temat kultury i zycia
codziennego Amerykandéw — ich przyzwyczajen, ubioru, kulinaridw, spedzania
wolnego czasu; znajduja sie tam tez refleksje na temat ich seksualnosci, systemu
wartosci, religijnosci, a takze interpretacja historii Stanéw Zjednoczonych. Wyta-
nia si¢ z niej obraz Amerykandw reprezentujacych przede wszystkim prymity-
wizm (bida’iyya) — w rozumieniu Qutba oznacza on zignorowanie wyzszych

https://www.noor-book.com/%D9%83%D8%AA%D8%A7%D8%AS-
%D8%A3%D9%85%D8%B1%D9%8A%D9%83%D8%A7-%D9%85%D9%86-
%D8%A7%D9%84%D8%AF%D8%A7%D8%AE%D9%84-
%D8%A8%D9%85%D9%86%D8%B8%D8%A7%D8%B1-%D8%B3%D9%8A%D8%AF-
%D9%82%D8%B7%D8%A8-pdf, [dostep: 20.07.2019], s. 8.

160 G. Kepel, The Prophet and the Pharaoh..., s. 40.
161 |, Wright, Wynioste wieze..., s. 37.
162 S, ‘Abd al-Fattah al-Halidi, Amrikd min ad-dahil, s. 8.
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warto$ci, moralno$ci i zasad w imi¢ zachwytu nad cielesnoscia, kultem wyspor-
towanego ciata i kultem pienigdza.'s®

Qutb napisat takze jednostronicowy esej w jezyku angielskim, ktory zo-
stal opublikowany w czasopi§mie uniwersyteckim Fulcrum pod tytutem
The world is an undutiful boy!. W sposob bardziej zawoalowany i metaforyczny
niz ten, ktorym zwykle postugiwat si¢ jako arabskoj¢zyczny publicysta, Qutb
nawigzuje do tematéw obecnych w jego twdrczosci w ostatnich miesigcach
przed wyjazdem do Stanow: do zdrady, jakiej zdaniem egipskiego ideologa
dopuscita si¢ spoteczno$¢ miedzynarodowa popierajac utworzenie panstwa
Izrael. W tekscie tytutowy ,,niepostuszny chtopiec”, czyli $wiat, probuje zabi¢
Egipt, pickna, madra kobiete, ktora si¢ nim opickowata. Swiat zdaniem Qutba,
zachowat si¢ niewdzigcznie i niesprawiedliwie — the world helped the Jews
against the justice (,,Swiat pomégt Zydom wbrew sprawiedliwosci”). Obiek-
tywna kategoria sprawiedliwo$ci rownoznaczna jest w tekscie ze wsparciem
pozycji Egiptu, a niesprawiedliwosci — ze wsparciem lIzraela.’®* Wizja $wiato-
wej polityki mozliwa do odczytania z tekstu opiera si¢ na dychotomii: wspania-
y i zdradzony Egipt oraz reszta, ,,§wiat”, ktory zdradzit.

Qutb wyjechat do Ameryki majac 42 lata; nigdy wczes$niej nie opusz-
czal Egiptu. Jak zostalo wspomniane, jego poglady dotyczace polityki, religii,
filozofii i, przede wszystkim, roli kulturowej i politycznej Stanow Zjednoczo-
nych byly juz jasno okreslone. ,,Ameryka, ktéra widzial” — ta, ktora pojawiata
sie W jego tekstach — to Ameryka widziana oczami egipskiego nacjonalisty
o religijnej fundamentalistycznej wizji Swiata, rozpatrujacego wspolczesne wy-
darzenia polityczne i ich aktorow w kontekscie dychotomii Wschdod/Zachdd,
tym samym podréz utwierdzita jego uksztattowany do tej pory swiatopoglad

163 S, Qutb, ,Amrika allati ra’ayt. Fi mizan al-giyam al-insaniyya”, Ar-Risdla, nr 959, 19.11.1951.,
https://ar.wikisource.org/wiki/%D9%85%D8%AC%D9%84%D8%A9_%D8%A7%D9%84%D8%
B1%D8%B3%D8%A7%D9%84%D8%A9/%D8%A7%D9%84%D8%BI%D8%AF%D8%AF_959/%
D8%A3%D9%85%D8%B1%D9%8A%D9%83%D8%A7_%D8%A7%D9%84%D8%AA%DI%8A_%
D8%B1%D8%A3%D9%8A%D8%AA, [dostep: 07.07.2019].

164 S, Qutb, The world is an undutiful boy! w: S. Khatab, The Political Thought of Sayyid Qutb.
The theory of jahiliyyah, Routledge, Nowy Jork 2006, s. vi-vii.
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i poglebita go. To w Stanach Zjednoczonych, juz po $mierci Al-Banny, Qutb
podjat decyzje o przytaczeniu sie do Bractwa Muzutmanskiego.1®®

Po powrocie do kraju w 1950 r. Qutb zaangazowat si¢ w wir wydarzen
prowadzacych do zmiany ustrojowej. Al-Mamlaka al-Misriyya, Krolestwo
Egiptu, istniejgce oficjalnie od roku 1922 za trzy lata miato przestac istniec,
a miejsce krolestwa w oficjalnej nazwie Egiptu miala zajaé republika
— gumhériyya. Rowniez poglady Qutba zmienialy si¢. Wspomniany juz kontakt
z An-Nadwim podczas pielgrzymki do Mekki zakonczonej pod koniec 1951 r.
oraz zainteresowanie dzietami Al-Mawdiidiego umocnito jego wizje podziatu
swiata na islam i gahiliyye zawartg po raz pierwszy w sprecyzowanej formie
W Al-‘Adala dl-igtima ‘iyya fi dal-islam. W tej ksiazce po raz pierwszy pojawito
si¢ pojecie islamu jako kompleksowego systemu obejmujgcego cato$é ludzkie-
go do$wiadczenia (Sumiiliyya lub Sumil thumaczona w tekstach zachodnich
badaczy jako comprehensiveness)!®. Rowniez zarzut wobec spoteczenstw mu-
zulmanskich, ze nie sa ,,muzulmanskie”, poniewaz odeszly od pierwotnego
wlasciwego rozumienia islamu, Qutb wysuwa po raz pierwszy w Al-‘Adala;
wszystkie te elementy beda stanowi¢ takze struktur¢ Ma ‘alim. Pomimo wielu
podobienstw migdzy tymi dzietami, istnieja migdzy nimi wyrazne roznice po-
wodujace, ze badacze tworczosci Qutba rozdzielaja okres 1948-1954 od po6z-
niejszych dziet, jak np. Ma ‘alim.

Dwie fazy tworczosci Qutba (od poczatkow dziatalnosci tworczej pod
koniec lat 20. do konca lat 40., a nastgpnie do kary wigzienia w 1954 r.) nie sta-
nowig silnego przeciwienstwa; fundamentalistyczna mys$l egipskiego ideologa
wynikata z poprzedzajacego ja Swiatopogladu egipskiego nacjonalisty, byta cze-
sciowo nawet jej kontynuacja. Tak o ideologicznej postawie Bractwa Muzulman-
skiego pisze Al-Sayyid Marsot: ,,Odrzucenie brytyjskiej obecnosci, istotg ruchu
narodowego, rozciagnigto na odrzucenie wszystkiego co obce, a co uwazano za
wprowadzone przez Brytyjczykow” 1%’ Taka wolte mozna zaobserwowaé rowniez

165 |, Wright, Wynioste wieze..., s. 37.
166 por: S. Khatab, The Political Thought, s. 84.

167 A L. Al-Sayyid Marsot, Historia Egiptu..., s. 126.
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w tworczosci Qutba. Jesli jako punkt wyjscia w badaniu transformacji ideolo-
gicznych Qutba migdzy koncem lat 20. a 1954 rokiem obra¢ nie jego stosunek do
religii, a stosunek do imperializmu i kolonialnych wptywow w Egipcie i catym
$wiecie arabskim, mozna dostrzec, ze pozycja Egipcjanina w danym okresie nie
zmienita si¢ radykalnie; z czasem stawala si¢ bardziej agresywna i wykluczajaca,
a imperializm byt definiowany w r6zny sposob, jednak jej sedno — antyimperia-
lizm, antykolonializm oraz nastawienie pro-egipskie — pozostato. Jak wskazuje
R. Schulze, ,liberalna dekada” (1942-1952) to czas, gdy nurt fundamentalistycz-
ny ma mozliwo$¢ okreslania swojego profilu w oparciu o ideologie nacjonali-
styczne, socjalistyczne i inne, jednak wraz z jej koficem glos fundamentalistow
zostaje wykluczony z debaty spotecznej.!®® Konsekwencjg tego wykluczenia byta
wigksza radykalizacja fundamentalistycznych ugrupowan. Jeszcze w 1952 r. Qutb
pisal, ze nie widzi przeszkod we wspolnej walce nacjonalistow i fundamentali-
stow, pod warunkiem, ze nacjonalizm bedzie jednym z etapoéw na drodze do wy-
zwolenia $wiata arabskiego.'®® Radykalna zmiana podej$cia wobec koncepcji
nacjonalistycznych, ktore stanowity podbudowe mysli Qutba przez ostatnie deka-
dy, jest znamienna dla ostatniej fazy jego tworczosci (od 1954 r.). Calvert naste-
pujaco okre$la myslenie Qutba w okresie 1949-1954 w kontekscie stosunku do
idei narodowych: ,,nacisk Qutba na ponadnarodowe modele tozsamosci nie ozna-

czat negacji narodu/panstwa jako wiasciwej i uprawomocnionej areny walki” 17

Na poczatku lat 50. ,,chwiejnos¢ wiadzy zapowiadata radykalng zmia-
ng” — rzady formowaty sie co kilka miesiecy poprzedzone demonstracjami,
ktore wymykaly si¢ spod kontroli organizatorow, co skutkowato gwattownymi
zamieszkami. Krolewski autorytet upadt, a rzadzace partie polityczne nie mialy
poparcia spotecznego. W takich warunkach 23 lipca 1952 r. organizacja Wol-
nych Oficerow dokonata bezkrwawego zamachu stanu, ktory skutkowat obale-

niem monarchii i proklamowaniem republiki w 1953 r. Wolni Oficerowie byli

168 R, Schulze, Geschichte der islamischen Welt, s. 221.

169 S, Khatab, , Arabism and Islamism in Sayyid Qutb’s Thought on Nationalism”, The Muslim
World, nr 94, kwiecieri 2004. s. 231.

170 J, Calvert, Sayyid Qutb, s. 163.

171 B.iJ. Holzer, Egipt. Stulecie przemian, s. 88.
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organizacja, w sktad ktorej wchodzili zotnierze, zdobywajacy swoje doswiad-
czenie militarne glownie w wojnie w Palestynie w 1948 r. Pochodzili z réznia-
cych si¢ ideologicznie opozycyjnych $rodowisk i organizacji z lat 30. (Misr
al-fata, Bracia Muzutmanie, organizacje komunistyczne i socjalistyczne).

Wywrotowa dziatalno§¢ Wolnych Oficeréw wspierali takze Bracia Mu-
zulmanie razem z Qutbem, wowczas jeszcze niebedacym oficjalnym cztonkiem
muzulmanskiej organizacji. Badacze historii wspotczesnej Egiptu podaja rézne
daty oficjalnego dotaczenia Qutba do szeregdw Bractwa. J. Zdanowski pisze
o0 roku 19512 R. Schulze natomiast 0 1952 r.1”® Sam Sayyid Qutb natomiast
w swoich wyznaniach sprzed egzekucji oraz opowiesci o swojej dziatalnosci
fundamentalistycznej pt. Limada a ‘damani? (,,Dlaczego mnie skazali?”) pisze,
ze do Braci Muzulmanéw przystapil w roku 1953.1" Z kolei G. Kepel cytuje
wypowiedz Qutba: ,,urodzitem si¢ w 1951, majacg wskazywac na nowy etap
zycia, jakim miato by¢ oficjalne przyjecie w szereg Bractwa Muzutmanskie-
go.1”® Niezaleznie od przyjetego datowania faktem jest, ze po powrocie
z Mekki w 1951 r. Qutb intensywnie wspotpracowat z organizacja pod kierow-
nictwem Al-Hudaybiego.

Mimo braku oficjalnego cztonkostwa, tajne spotkania miedzy przedsta-
wicielami Wolnych Oficerow i1 Bractwa w celu opracowania planu przewrotu
odbywaly si¢ w domu Qutba, w Kkairskiej dzielnicy Hilwan. Nastgpca Al-Banny
na czele Al-l1hwan al-muslimiin, ktorego oficjalnym tytutem byt ,,Gtowny Prze-
wodnik” (mursid ‘am), zostat od roku 1950 prawnik, Hasan al-Hudaybi. To on
przyjat w szeregi Bractwa Qutba, ktory wkrotce awansowal w hierarchii przej-
mujgc odpowiedzialnos¢ za sekcj¢ ds. propagandy (qism nasr ad-da ‘wa).
J. Calvert spekuluje, ze powody wejsScia w szeregi Bractwa zamiast kontynuo-

172 ), Zdanowski, Bracia Muzutmanie i inni, s. 110.
173 R. Schulze, Geschichte..., s. 212.

174 S, Qutb, Limada a‘damani?, s. 5. Wydanie internetowe ksigzki ze strony islamway.net:
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wania kariery niezaleznego mysliciela wspierajacego muzulmanski ruch fun-
damentalistyczny, mogty by¢ dwa. Po pierwsze, gtdéwng role mogta odgrywaé
ideologiczna blisko$¢ migdzy pogladami Qutba a tymi reprezentowanymi przez
Bractwo. Po drugie, aby zaangazowac si¢ w petni w przygotowanie do przewro-
tu 1 wspolprace z Wolnymi Oficerami i Bractwem, Qutb zrezygnowal ze swoje-
go stanowiska w Ministerstwie Edukacji. Z tego powodu Qutb, zdaniem
Calverta, poszukiwal instytucjonalnej afiliacji, ktéra mogtaby da¢ mu ,sens
i celowo$¢ politycznej przynaleznoéci” 176

Warto takze zaznaczy¢, ze Nasera i Qutba inspirowaty te same wydarze-
nia we wspotczesnej historii Egiptu oraz podzielali poglady w kwestii aktualnych
probleméw trawiacych kraj nad Nilem. Naser postrzegal rewolucje lipcowa
(tawrat yiulyi) jako kolejny krok w egipskiej spotecznej dziatalno$ci niepodlegto-
Sciowej po rawrat 1919, ktorej postulaty nie zostaly zrealizowane'’” — wpisywat
ja tym samym w narracje, ktora byta wydarzeniem inicjacyjnym dla politycznego
zycia Qutba. W |, Filozofii rewolucji” (Falsafat as-rawra, opublikowana
w 1953 r.) Naser pisze takze o znaczeniu 4 lutego 1942 i wymuszonej przez Bry-
tyjczykow zmianie rzadu dla formowania wizji przysztej rewolucji, bedacej row-
niez dla Qutba ,,hanba”. Tak jak Qutb nie szczedzil emocjonalnych wyrzutéw pod
adresem Brytyjczykow i 0wczesnej elity politycznej, tak tez Naser, uzywajac
bardziej dosadnych okreslen, krytykuje Brytyjczykow, wierzac jednoczes$nie
w egipska site do mobilizacji przeciw wptywom kolonialnym. We wspomniane;j
ksigzce cytuje swoj list odnoszacy sie do wydarzen z poczatku lat 40.:

Prawda jest taka, ze uwazam, iz kolonizatorzy (isti‘ar) grajq tylko
jednq kartq w celu zastraszenia. Jesli jednak poczuliby, ze niektdrzy Egip-
cjanie zamierzajq poswiecic¢ wtasng krew i odpowiedziec sitg na site, wy-
cofaliby sie niczym prostytuujgce sie kobiety.’®

Z kolei w wydanej w 1951 r. ksigzce Ma rakat al-islam wa-r’as maliyya
(,Walka islamu z kapitalizmem”), w rozdziale Inni attahim (,,Oskarzam”

176 ), Calvert, Sayyid Qutb, s. 186.
177 Gamal ‘Abd an-Nasir, Falsafat at-tawra, rok wydania oraz wydawca nieznany, Kair, s. 10.
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— ,,J’accuse” — odniesienie do stynnego listu otwartego pisarza E. Zoli do prezy-
denta Republiki Francuskiej z 1898 r.) fundamentalistyczny mysliciel okresla
owczesng polityke dotyczaca podzialu majatkéw ziemskich jako ,,feudalng”
(al-ard la tazalu muwazza'a kama kanat muwazza'a fi azlam ‘uhid al-iqta”
— ,,Ziemia wcigz jest dzielona/dystrybuowana tak samo, jak w niesprawiedliwych
czasach feudalizmu”)!”®. Reforma agrarna ograniczajaca wielko$¢ posiadanych
gospodarstw rolnych, a tym samym wptywy wielkich posiadaczy ziemskich, byta
jedng z pierwszych zmian, jakie planowata i wprowadzila junta wojskowa po
przewrocie 1952 r.*¥ Tak podsumowuje podobienstwa ideologiczne miedzy Na-
serem i Qutbem Abu Rabi’: oba projekty intelektualne, ideologa i polityka, zro-
dzity si¢ w cieniu kolonializmu i westernizacji oraz stawaty w opozycji do tych
dwdch czynnikéw, szczegodlnie w ich kapitalistycznej formie '8

Pomimo wielu punktéow stycznych i wspoétdzielonego rewolucyjnego
zapalu, réznice dotyczace przysziosci Egiptu i strategii rozwoju kraju miedzy
utworzong po przewrocie Radg Rewolucyjnych Dowodcow, reprezentujaca
nowy egipski rzad, i Braémi Muzulmanami, zaczely by¢ widoczne juz pod ko-
niec roku 1952. Dopiero jednak w 1954 r. konflikt si¢ zaostrzyt — Rada wyko-
rzystala zamieszki na Uniwersytecie Kairskim zapoczatkowane przez
zwolennikow Bractwa jako pretekst, zeby zdelegalizowaé organizacje pod
przywodztwem Al-Hudaybiego i zakazac jej dziatalnosci, tak jak zabronita rok
wczesniej aktywnosci wszelkich innych partii politycznych. Delegalizacja or-
ganizacji, zbyt polubowna, zdaniem Braci, polityka wobec lzraela i Wielkiej
Brytanii oraz liberalna polityka wzgledem niepodleglosci Sudanu spotegowaty
napiecia migdzy obozem wiladzy a fundamentalistami. W potowie 1954 r. pod-
pisano uktad ze Zjednoczonym Krolestwem na okres siedmiu lat, na mocy kto-
rego Brytyjczycy mogli korzysta¢ ze strefy Kanatu Sueskiego w razie dzialan
wojennych. W wyniku tych napie¢ w pazdzierniku 1954 roku podczas wiecu
w Aleksandrii, cztonek tzw. Sekcji Specjalnej (tanzim hass lub tanzim sirri)
Bractwa Muzulmanskiego probowal zabi¢ Nasera strzelajac do niego z pistole-

179 S, Qutb, Ma rakat al-islém wa-r’as mdliyya, Dar ad-dur(iq, Kair 1994, s. 8.
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tu. ,,Gdyby zamachowiec dopiat swego mogltby zosta¢ bohaterem, jednak po tej
nieudanej probie prezydent nagle zyskat popularnosé¢, jaka nie cieszyt si¢ nigdy
wezesniej” — pisze L. Wright.*¥2 Tym samym zamach przyniost dla obu zaanga-
zowanych stron niespodziewane konsekwencje. Bractwo zostato rozproszone,
pozbawione przywodztwa i mozliwosci komunikacji, najwazniejsi jego przed-
stawiciele skazani na kar¢ $mierci (m. in. Al-Hudaybi oraz prawnik ‘Abd
al-Qadir ‘Awda, autor m.in. Al-Islam wa-awda ‘una dl-qantiniyya, przy czym
wyrok Al-Hudaybiego zmieniono na wiezienie), a inni (ok. 3 tys. 0s6b'®3,
w tym takze Qutb) zostali skazani na karg¢ pozbawienia wolnosci. Siedziba
Bractwa w Kairze zostata spalona przez rozemocjonowany thum.!# Popularno$¢
Nasera z kolei wzrastata, takze poza Egiptem. Umocnita ja jeszcze nacjonaliza-
cja Kanatu Sueskiego w 1956 r.

Wydarzenia na aleksandryjskim placu Al-Mansiyya spowodowaly, ze
dwie wizje $wiata — polityki, gospodarki, obyczajowosci i postkolonialnej przy-
sztosci Egiptu — zaczgly si¢ ksztattowaé w opozycji i otwartej wrogosci wobec
siebie. Pomimo jasno zarysowanej linii $wiatopogladowej Bractwa oraz socjal-
nych reform srodowiska Wolnych Oficerow, do roku 1954 obie formacje dopie-
ro okreSlaly swodj stosunek wzgledem siebie nawzajem. Jak zostato
wspomniane, w $rodowisku Wolnych Oficeréw znajdowali si¢ zar6wno zwo-
lennicy komunistow (Halid Muhyi ad-Din, Yasuf Siddiq), Miodego Egiptu
(m. in. Gamal as-Salim), jak réwniez zwolennicy Bractwa (m. in. Risad Mi-
hanna). Jak uznaja J. i B. Holzer, jeszcze w 1953 r., w rocznicg¢ zamordowania
H. al-Banny, Naser odwiedzil jego grob.'®® Podczas konfliktu, do jakiego doszto
na poczatku 1954 r. migdzy Muhammadem Nagibem, pierwszym prezydentem
po przewrocie, a Naserem, Bractwo wspierato opcje Nagiba, ktory sktaniat sie
do powrotu demokracji parlamentarnej i zniesienia zakazu dziatalnos$ci dla par-
tii politycznych. Po zamachu na Nasera, Nagib zostal osadzony w trwajacym
18 lat areszcie domowym, po tym jak zostalo udowodnione, ze wspdtpracowat
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wlasnie z Bractwem Muzulmanskim. Stosunki miedzy wtadza Nasera a dziala-
czami fundamentalistycznymi, naznaczone po zamachu glgboka wzajemng
wrogoscia, pozwolity obu organizacjom ostatecznie okresli¢ ideologiczne opcje
dotyczace politycznej przysziosci Egiptu. Ideologie tego okresu dziatalnosci
Bractwa Muzutmanskiego ksztattowata tworzona gléwnie w wigziennych szpi-
talach tworczo$¢ Sayyida Qutba.

Droga do systemu autokratycznego oraz wykluczenia przeciwnikéw po-
litycznych, ktora kontynuowat Naser po osadzeniu w areszcie domowym gene-
rata Nagiba, byla tez odzwierciedleniem szerszych tendencji politycznych
w $wiecie muzulmanskim w owym czasie. R. Schulze zwraca uwage na podo-
bienstwo zmian zachodzacych w tym okresie w dwoch zupetnie odmiennych
panstwach: w Egipcie i w Iranie. Zamach na premiera Iranu w 1955 r. i na Na-
sera w 1954 r. daly rzadzacej wladzy mozliwo$¢ ostatecznego zwalczenia fun-
damentalistycznej opozycji.'®® Z kolei piszacy po francusku libanski pisarz
i eseista A. Maalouf podkresla, ze upadek demokratycznego rzadu M. Musad-
diga w Iranie w 1953 r. byt ostrzezeniem dla przywodcow takich jak Naser, aby
wprowadza¢ rzady autorytarne, a nie ustr6j demokratyczny.'®’

2.3.2. Lata 1954-1966

»Bgipski intelektualista, ktory nie siedzial w wigzieniu, nie przeszedt
jeszcze calej drogi” — takie zdanie wypowiada jeden z bohateréw ksigzki Sor-
mana, jeden z tytulowych ,,dzieci Rifa’y”, Sa‘ad ad-Din Ibrahim, socjolog
i aktywista walczacy o prawa cztowieka i demokracje.!® To stwierdzenie moze
takze postuzy¢ do opisania sytuacji Qutba w latach 50. i 60. To w wiezieniu,
doswiadczajac ztych warunkow sanitarnych, cigzko chorujac, bedac swiadkiem
tortur i $mierci wspotwieznidow, a takze bedac torturowanym ideolog Braci
Muzutmanéw przyjat poglady, ktore, w przeciwienstwie do fundamentalistycz-
nej tworczosci poczatku lat 50., stanowity catkowity przetom w jego mysleniu.
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Pomimo odosobnienia i odciecia od aktywnego zycia dziatacza i publicysty
oraz pomimo ostabienia struktur Bractwa, Qutb kontynuowat §wiadomie podje-
ta walke z rezimem Nasera. W wierszu napisanym w okresie wigziennym,
pt. ,,M0j Bracie” (Ahi), formutuje swoje dziatania wiasnie jako walke (kifah):

M0dj Bracie, nie poprzestatem walki

ani nie ztozytem broni

a jesli otoczq mnie wojska ciemnosci
mam pewnosc, ze nastanie nowy dzien.

Qutb wskazuje takze w wierszu, ze wilasciwe rozumienie dogmatdéw
muzutmanskich pozwala osiagna¢ wewnetrzng wolnos¢, ktéra nie jest zakloca-
na nawet przez zewnetrzne zagrozenia i trudnosci, takie jak wiezienie i inne
panstwowe represje. Taka koncepcja wolnosci prezentowana bedzie takze
W Ma ‘alim:

MGdj bracie, jestes wolny za wieziennymi kratami
MOdj bracie, jestes wolny w tych kajdanach

Jesli blisko jestes Boga

c6z mogq uczynic ci knowania niewolnikéw.*®

Wiersz, dzigki oprawie muzycznej w formie nasidu, jest do dzi$ szeroko
rozpowszechniany w Internecie. Na portalu Youtube mozna znalez¢ dziesigtki
klipoéw taczacych motywujace, dajace nadzieje przestanie wiersza, ze wspolcze-
snymi osobisto$ciami powigzanymi ze $§wiatem islamu. I tak np. mozna znalez¢
wideo ze zdjgciami lub nagraniami przemowien m.in. bylego, niedawno zmartego
prezydenta Egiptu z ramienia Bractwa Muzulmanskiego, Muhammada Mursiego,
w ktorych oprawe muzyczng stanowi wiasnie utwor Az, lub obecnego prezyden-

ta Turcji Recepa Tayyipa Erdogana ptaczacego do dzwigkow tej piesni

189 S, Qutb, Ahi, w: S. Qutb, Al-a‘'mdl as-Si‘riyya dl-kdmila, wydawnictwo nieznane,
Damaszek 2008, ss. 281-283.
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Wiersz zostal opublikowany w 1957 r. w czasopi$mie wydawanym
przez jordanska sekcj¢ Bractwa Muzutmanskiego Al-Kifah al-islami, na krotko
po wydarzeniu, ktore Qutb okreslit mianem ,masakry w wigzieniu Tura”
(magbahat Tura).'®* Polozony na potudniu Kairu kompleks wiezienny Tura,
w ktorym mysliciel spegdzit wicksza czgs¢ swojego wyroku, okreslany jest za
czasOw rezimu naserowskiego przez niektorych badaczy mianem ,,0bozu kon-
centracyjnego”.?®? Zdaniem egipskiego ideologa, wérdéd uwiezionych przedsta-
wicieli Bractwa zostatla przeprowadzona prowokacja (istifzaz), ktorej celem
byto albo poburzenie wieznidw do buntu albo do ucieczki.'®® Jak podaje Qutb,
21 0s06b zostato zabitych w wyniku tych wydarzen i tyle samo zostato rannych.
Sam mysliciel unikngt masakry, poniewaz w jej czasie przebywat w szpitalu
wigziennym z powodu powaznych komplikacji zdrowotnych. Pod wplywem
tego doswiadczenia i innych repres;ji, ktorych celem byli Bracia Muzulmanie,
w mysli Qutba zaczeto ksztattowaé sie radykalne, wykluczajace rozumienie
pojecia gahiliyyi, stanowiace takze o$ przewodnia Ma ‘alim fi dt-tariq:

ludzie, rzekomi muzutmanie, ktorzy z takq zawzietosciq i nienawisciq
wiezq, torturujq i zabijajq swoich braci w wierze, sami nie sq wyznaw-
cami Allaha — twierdzit Qutb.***

Qutb spedzit w kompleksie wigziennym Tura pierwsze 9 lat wyroku.
W tym czasie pisal rozpoczete na tamach gazety Bractwa Muzulmanskiego
LSAI-Muslimin” juz w 1952 r. dzieto, F7 zilal al-Qur’an, obszerny, szescioto-
mowy komentarz do Koranu. Okres pisania komentarza do Koranu, okres wig-
zienia i odcigcia od codziennego zycia spolecznego i politycznego, oraz
skupienia si¢ na duchowym, wewngtrznym rozwoju mozna opisa¢ stowami
samego autora: ist fi zilal al-Qur’an — ,zytem w cieniu Koranu”. ,,Zytem, wi-
dzac reke Boga w kazdym zdarzeniu i kazdej sprawie”® — kontynuuje autor.
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Pomimo wyjatkowo trudnych warunkéw zycia, a by¢ moze wlasnie ze wzgledu
na nie, wiara Qutba poglebita si¢ w tym okresie. Przyczyny nalezy szukaé takze
w izolacji — nie tylko od zycia publicznego, ale takze od rodziny i przyjaciot.
Kontakty ograniczone wyltacznie do spotkan z innymi represjonowanymi Brac-
mi Muzulmanami oraz lektura Koranu spowodowaty, ze w swojej wierze Qutb
osiagnat ,,spokojna pewnos$¢ niezmacona uczuciami dumy i osobistych ambi-
cji”.% Ten stan ducha obecny jest w napisanym przez niego komentarzu kora-
nicznym.

W swoich badaniach nad Koranem Qutb odrzuca jakickolwiek inne Zrodta niz
te najbardziej podstawowe, czyli sam Koran oraz hadisy, positkujac si¢ czasami
komentarzami innych arabsko-muzulmanskich myslicieli, po teksty niearabskie
nie siggajac wcale. Qutbowy tafsir odbiega od rygoru tradycyjnej egzegetyki
muzulmanskiej — autor nie odnosi si¢ do badania kwestii lingwistycznych, ktére
stanowily podstawowy element koranicznej egzegezy od poczatkow islamu. Jak
pisze Danecki: ,,zaden pelny komentarz Koranu nie mogt pomijac¢ kwestii jezy-
kowych”.*" Qutb odnosi si¢ natomiast wyraznie do wspoiczesnosci, a podsta-
wowym celem jest okreSlenie stosunku miedzy religia a spoleczefistwem.!%
Jako ze ta pozycja reprezentuje ten sam etap tworczosci co opublikowane
w 1965 r. Ma ‘alim fi dt-tariq, etap, ktory Abu Rabi’ okre§la mianem catoscio-
wego ,.projektu” intelektualnego Qutba'®®, zostanie on szerzej omdwiony
w rozdziale trzecim. Warto jednak zaznaczy¢, ze wspomniane dwa czynniki
— izolacja i represje — przyczynily si¢ do ostatecznego zerwania ze $wieckimi
pogladami i utworzenia spdjnego, radykalnego systemu intelektualnego, obec-
nego zaréwno w Fi zilal al-Qur’an, jak i W Ma ‘alim fi dt-tariq.

W tym czasie Naser, uzyskawszy w wyborach prezydenckich w 1956 r.

00

99,1 procent glosow?®, umacnial swojg pozycje zarobwno w kraju, jak i za gra-

196 J, Calvert, Sayyid Qutb, s. 200.
197 ), Danecki, Podstawowe, s. 75.
198 | .M. Abu Rabi’, Intellectual Origins, s. 169.
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200 B, jJ. Holzer, Egipt. Stulecie przemian, s. 118. Autorzy dodaja, ze byty one , kontrolowanym
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nicag. W tym samym roku uchwalono konstytucj¢ z monopartyjnym systemem
wladzy. Znaczenie Nasera na arenie mi¢dzynarodowej utwierdzito utworzenie
grupy tzw. bloku panstw niezaangazowanych, do ktorego nalezeli m. in. pre-
mier Indii Nehru, jugostowianski prezydent Tito i premier Indonezji Sukarno.
W tym samym roku odbyla si¢ nacjonalizacja Kanatu Sueskiego, w bezposred-
niej odpowiedzi na wycofanie przez USA funduszy Banku Swiatowego prze-
znaczonych na budowe Tamy Asuanskiej. Nacjonalizacja przyczynita si¢ do
tzw. ‘udwan tulati, trojstronnej agresji na Egipt ze strony Francji, Wielkiej Bry-
tanii i Izracla. Ten termin uzywany jest przez wielu historykow arabskich na
okreslenie tzw. konfliktu sueskiego. Konflikt zbrojny, zakonczony po tygodniu,
cho¢ nie stanowil sukcesu militarnego Egipcjan, okazat sie ,,podzwonnym ery
kolonialnej”. Tak o skutkach tych wydarzen na arabskg opini¢ publiczng oraz
o legitymizacji spotecznej wtadzy Nasera pisze A. Maalouf:

Z Naserem Arabowie mieli poczucie, ze odzyskali utraconq godnosc.
Czuli, ze zndw posrdd innych naroddw mogq chodzi¢ z podniesiong gfo-
wq. (...) Naser wezwat swoich braci, by podniesli gtowy. W ich imieniu
rzucit wyzwanie mocarstwom kolonialnym. (...) Dziesiqgtki Arabdw nie wi-
dziato nikogo poza nim, oszalato na jego punkcie, slepo mu wierzyto. (...)
Gdy odnosit sukcesy, bfogostawiono go. Gdy spotykaty go niepowodze-
nia, ztorzeczono jego wrogom.?°!

Zachwyt dla Nasera i nadziei niepodleglto$ci oraz narodowego samosta-
nowienia spotegowany byt takze poprzez wplywy w kulturze — zaréwno tzw.
popularnej i wysokiej. Rezim Nasera wspierali tacy arty$ci, jak np. ,,gwiazda
Wschodu” piosenkarka Umm Kultim, twdrca wspotczesnej muzyki arabskiej
,czwarta piramida Egiptu” Muhammad ‘Abd al-Wahhab®®?, czy tez jeden
z naczelnych przedstawicieli prozy arabskiej Tawfiq al-Hakim. Prasa rowniez
zalezna byta od wojskowego rezimu — glosem nowej wladzy stala si¢ gazeta
,»Al-Ahram” pod redakcja Muhammada Haykala. Lata 50. to dla polityki Nasera
sukcesy nie tylko na niwie polityki wewngtrznej i zagranicznej; to takze imple-
mentacja propagandowego jezyka, ktory pomodgl ugruntowac jego spoteczng

201 A, Maalouf, Rozregulowany swiat, s. 101.

202 |, Pappé, Wspdtczesny Bliski Wschod, KIW, Warszawa 2013, ttum. N. Nowak, ss. 236-240.
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popularnos¢. R. Schulze okresla go jako potaczenie idei socjalistycznych z reto-
ryka muzutmanska wypracowang juz przez kregi fundamentalistyczne przez lata
30. 1 40., a nastepnie (od 1958 r.) z panstwowa ideologia bloku panstw niezaan-
gazowanych.?® W ten projekt od lat 60. wprzegniete zostato tez Srodowisko
muzutmanskich uczonych, aliméw, zwigzanych z Al-Azharem.?* Z tej per-
spektywy dzialalno$¢ Qutba w ostatnim okresie tworczosci, reprezentowa-
na w Ma ‘alim fi dt-tariq | Fi zilal al-Qur’an, moze by¢ rozpatrywana jako
walka o jezyk ksztaltujacy opinie publiczna, widoczna w probie stworzenia
spojnej i koherentnej fundamentalistycznej koncepcji §wiata oraz pojeé
i termin6éw ja opisujacych w opozycji do projektu naserowskiego oraz do
dzialalno$ci aliméw — muzulmanskiego duchowienstwa.

O naboznej czci wobec rayyisa (eg. ,,przywodca”) pisata takze Zaynab
al-Gazali, zatozycielka Gama‘at as-sayyidat al-muslimat, fundamentalistycznej
muzutmanskiej organizacji kobiecej, §cisle wspodtpracujacej z Bractwem Mu-
zulmanskim, nie bedacej jednak czg$cig Bractwa. Wieziona i torturowana tak
jak Qutb, w swojej biografii wspomina, ze torturujacy zotnierze wypowiadali
imi¢ Nasera w tym samym kontekécie, w jakim muzulmanin wzywa Boga.?®
Wspomnienia Al-Gazali, pomimo Ze pisane z wyraznie anty-naserowskiej, fun-
damentalistycznej perspektywy, wyrostej takze z ideologii Qutba, wskazuja
inng strone dziatalnosci wladzy rewolucyjnej — na zinstytucjonalizowany aparat
przemocy, represji i wykluczenia wobec jej przeciwnikow. Dotykaty one nie
tylko Braci Muzutmanow, ale takze zwolennikoéw komunizmu oraz czesciowo
takze przedstawicieli poprzedniego systemu i zdelegalizowanych po 1953 r.
partii politycznych. ,,Rewolucja w ciemnosciach” (tawra fi dz-zalam) — tak
okres rzadow Nasera okreslit w rozliczeniowej powiesci Al-Karnak (1974 r.)
Nagib Mahftiz.?% Juz od lat 60. wielu artystow i ludzi kultury, ktorzy jeszcze
dekade wezesniej z wielkim entuzjazmem wspierali wprowadzane przez Nasera

203 R, Schulze, Geschichte, ss. 232-233.
204 R, Schulze, Geschichte, ss. 267-268.
205 Ppor. J. Calvert, Sayyid Qutb, s. 251.

206 Nagib Mahftz, Al-Karnak, Maktabat Misr, Kair 1974. Polskie ttumaczenie: Karnak,
ttum. J. Koztowska, G. Yacoub, Smak Stowa, Sopot 2011.
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zmiany, zacz¢to dystansowac si¢ od jego autorytarnych rzadow (m. in. wspo-
mniany Tawfiq al-Hakim).2%

W latach 60. pozycja Nasera na arenie mi¢dzynarodowej slabta.
W 1961 r. rozpadt si¢ oparty na ideologii panarabskiej projekt Zjednoczonej
Republiki Arabskiej (Al-Gumhiriyya dl- ‘Arabiyya dl-Muttahida). W 1962 r.
Egipt zaangazowat si¢ w konflikt zbrojny w Jemenie, ktory potem cze$ciowo
przyczynit si¢ do klgski wojny szesciodniowej — podczas jej trwania najbardziej
wykwalifikowani Zotnierze przebywali wlasnie na terenie Jemenu.?®® Ponadto,
konflikt w Jemenie byl tzw. wojna zastepcza miedzy Egiptem a rosnaca w sile
Arabig Saudyjska. W latach 60. wykruszyli si¢ takze partnerzy Nasera w ra-
mach bloku panstw niezaangazowanych — w Indiach umart premier Nehru,
a w Indonezji sytuacja polityczna stawala si¢ coraz bardziej niestabilna z powo-
du krwawych represji poprzedzajacych dojscie do wtadzy generata Suharto, cO
skutkowato zmiang kursu kraju z lewicowego na antykomunistyczny. W tym
czasie takze sytuacja gospodarcza w kraju pogarszata sig, a zte stosunki dyplo-
matyczne z USA odcigty Egipt w 1965 r. od regularnego zrodta amerykanskie-
go wsparcia zywno$ciowego.?”® Lata 60. to takze wzmozona dzialalno$é
mukabarat, shuzby bezpieczenstwa i zwigzanych z tym represji wobec kryty-
kow systemu.??

Problemy polityki zagranicznej i wewnetrznej Egiptu powodowaty zao-
strzenie 1 radykalizacje socjalistycznego dyskursu egipskich wtadz, przy jedno-
czesnym uzyciu islamskiej retoryki bedacej odpowiedzia na zagrozenie rosnaca
silg Arabii Saudyjskiej i jej wsparcia dla ugrupowan fundamentalistycznych.?!!
Od 1963 r. w ramach rzadowej monopartii Unii Arabsko-Socjalistycznej
(Al-ttikad al- ‘Arabr dl-\stiraki) dziatata tajna organizacja Tanzim tali T (Orga-
nizacja Awangardy), w ktorej aktywny udziat brali egipscy komunisci, jak np.

207 B, iJ. Holzer, Egipt. Stulecie przemian, s. 138.
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LutfT al-Hilt. Od 1965 r. wydawany byt lewicowy, kontrolowany przez wtadze
miesiecznik Af-Tali‘a (Awangarda). ,,Zwrot na lewo” widoczny byl takze
w polityce zagranicznej i wewnetrznej Egiptu: w 1964 r. kraj odwiedzil premier
ZSRR Nikita Chruszczow, a z wigzien zostali zwolnieni dziatacze komuni-
styczni. Natomiast religijng legitymizacje dla dziatan naserowskiej wtadzy za-
pewniata Magma“ al-Buhit al-lslami (Akademia Studiow Muzulmanskich),
powstaly z rzgdowej inicjatywy w 1961 r. organ Al-Azharu. W 1964 r. Akade-
mia zorganizowata konferencje, podczas ktorej uczeni muzulmanscy zgodzili
si¢ na ,,ponowne otwarcie bram igtihadu” tym samym przejmujac jeden z postu-
latow fundamentalistow.?!?

W tej napigtej sytuacji egipska wtadza postanowita w 1966 r. rozprawic
si¢ ostatecznie z resztkami grup opozycyjnych, przede wszystkim z Bra¢mi
Muzutmanami; stanowili oni ,,kozta ofiarnego”, dzigki ktéremu wladza mogta-
by zrehabilitowa¢ si¢ w oczach Egipcjan i zjedna¢ si¢ z nimi w opozycji do
wspolnego wroga.?’®* W czasie krotkotrwalego rozluznienia politycznego
w 1964 1., obejmujacego poza komunistami takze srodowiska fundamentali-
styczne, réwniez Qutb zostal wypuszczony z wigzienia, na szczeg6lng prosbe
prezydenta Iraku i sojusznika Nasera ‘Abd as-Salama ‘Arifa. Najnowsza praca
Sayyida — Ma ‘alim fi dt-tariq — uzyskata pozwolenie na publikacj¢ wydane
osobiscie przez rayyisa.?* W krotkim okresie zatagodzenia polityki wzgledem
fundamentalistow zostata wydana pieciokrotnie.?®® Jednak rok pozniej ksigzka
zostata zakazana przez cenzure, a czolowi przedstawiciele Bractwa ponownie
aresztowani pod zarzutem planowania zamachu na zycie prezydenta Egiptu. Za
gtowny dowod w sprawie postuzyta opublikowana w 1965 r. ksiazka, ostatnie
dzielo Qutba wydane za jego zycia.?'t

212 R, Schulze, ibidem, ss. 268, 284.
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Pierwsze szkice wchodzace w sktad Ma ‘alim fi dt-tarig zostaty napisane
juz 1962 r. i szybko zostaly rozpowszechnione wsrod egipskich dziataczy fun-
damentalistycznych; w roku 1964 r. ksigzka byta ukonczona. Ze wzglgdu na
dlugoletnie wiezienie i nieztomng postawe w tym czasie oraz publikacje takie
jak Ma ‘alim fi dt-tariq — stanowiace instrukcje dziatania dla glosicieli muzut-
manskiej misji (da ‘wa) — Qutb osiagnat pozycj¢ nieformalnego lidera w Brac-
twie. Jak zaznacza jednak Calvert, do konca zycia pozostal wierny
zwierzchnictwu wlasciwego Glownego Przewodnika.?t’ ‘Abd al-Fattah
al-Halid1 okresla Qutba w tym okresie mianem ,,dowodcy” (ga id); podkresla
takze, ze funkcja kierownicza w nowych strukturach Bractwa oraz scedowanie
odpowiedzialno$ci za dziatalno$¢ organizacji byly w pelni zaaprobowane przez
Al-Hudaybiego.?*® Jego kierownictwo, lub wsparcie duchowe i intelektualne,
jakim shuzyl innym Braciom Muzulmanom nie trwato dtugo — kolejna fala
aresztowan rozpoczeta si¢ pod koniec czerwca 1965 r. od zatrzymania brata
egipskiego ideologa, Muhammada Qutba.?*® Po dwéch procesach, podczas kto-
rych linia oskarzenia opierata sie¢ na Ma ‘alim fi dt-tarig jako wyktadni dziatal-
nosci dla Bractwa Muzutlmanskiego, Qutb zostal przed sadem wojskowym
skazany na $mier¢ w dniu 21 sierpnia 1966 r. O zlagodzenie kary apelowat bez-
skutecznie krol Arabii Saudyjskiej Faysal ‘Abd al-‘Aziz.?® Al-Halid1 pisze, ze
po ogloszeniu wyroku $mierci arabski §wiat obiegly za posrednictwem telewizji
nagrania Qutba transportowanego z wigzienia Tura do innego wigzienia w celu
wykonania wyroku. Na nagraniach skazany us$miechat si¢ spokojnie. Cytuj¢
Qutba komentujgcego wlasny wyrok:

Wiem, Ze rzqd tym razem chce mojej gfowy. Nie Zatuje tego, ani nie
jest mi przykro z powodu mojej smierci. Ciesze sie ze smierci na sciezce

217 ), Calvert, Sayyid Qutb, s. 245.
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mojej muzutmanskiej misji (mawt fi sabil da ‘wati). To historycy w przyszto-
sci zadecydujq kto miat racje — Bracia Muzutmanie czy rzqdzgcy rezim!.?

Wyrok wykonano 29 sierpnia — razem z Qutbem stracono takze jego
bliskiego przyjaciela i dtugoletniego wspotwieznia Yiisufa al-Hawwasa, oraz
‘Abd al-Fattaha al-IsmaTla, 30-letniego aktywnego dziatacza Bractwa, zaanga-
zowanego w odnowe struktur organizacji w latach 60.

Klamra domykajacg intelektualng dziatalnos¢ Qutba moze by¢ wojna
z Izraelem w 1967 r. Okres bezposrednio po klesce roku 1967 r. stanowit ,,eks-
plozje wiary, ktora niezbyt dobrze maskowata bezmiar rozpaczy”.??? Schulze
charakteryzuje 6wczesng debate spoteczng jako ,,patos kleski”??® — ten patos naj-
czesciej wyrazany byt przy pomocy religii nie tylko przez duchowienstwo i kregi
fundamentalistyczne, ale rowniez przez egipskie wiadze.??* W tych okoliczno-
$ciach, polityczno-religijna mysl Qutba, niecaty rok po jego $mierci zyskata nowy
wymiar 1 wielu nowych, radykalnych, czesto terrorystycznych interpretatorow,
ktérzy inspiracje czerpali z F7 zilal al-Qur’an, a przede wszystkim z krotszej,
przystepniejszej i rozstawionej poprzez proces sadowy Ma ‘alim fi dt-tarig. Takie
odczytanie jego mysli stanowito jedna z charakterystycznych cech rozwoju rady-
kalnych ruchow fundamentalistycznych od lat 70. Na mysl Qutba z ostatniego
okresu tworczosci w jej radykalnej interpretacji powotywali si¢ dziatacze i tworcy
zbrojnych ugrupowan fundamentalistycznych odcinajacych sie od dziatalnosci
Bractwa Muzutmanskiego i poszukujacych bardziej bezposrednich metod walki
z gahiliyyq, jak ‘Abd as-Salam al-Farag, SukiT Mustafa??>, Ayman az-Zawahiri??®,
a w pozniejszym okresie Usama Ibn Ladin.?’
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2.4. Podsumowanie. Ciggtos¢ i zmiana w dorobku
intelektualnym Qutba

Kazdy badacz dorobku intelektualnego Qutba wskazuje na co najmniej
dwa okresy, ktore nalezy wyodrebni¢ badajac jego tworczo$¢ oraz na wyrazng
Zmiang widoczng w jego $wiatopogladzie — ze $wieckiego na fundamentali-
styczny. To podejscie reprezentowane jest takze w niniejszej pracy. Przy jedno-
czesnej $wiadomosci wyrazistych zmian ideologicznych w tworczosci Qutba,
odbywajacych si¢ w ramach szerokich transformacji spotecznych i intelektual-
nych w Egipcie i calym $wiecie arabskim, mozna takze wyr6zni¢ pewne ten-
dencje intelektualne, obecne nieprzerwanie w jego dziele od lat 30. do lat 60.
W ramach rozdziatu drugiego starano si¢ zwroci¢ uwage takze na powyzsze
zagadnienia. Na wewnetrzng ciagto$¢ mysli Qutba wskazujag badacze — I. Abu
Rabi’, J. Calvert i S. Khatab. W ramach zakonczenia rozdziatu kategoria ciagto-
$ci i zmiany postuzy do podsumowania tego, co w mysli polityczno-religijnej
Qutba zawartej w Ma ‘alim fi dt-tarig byto kontynuacja i rozwini¢ciem wcze-
$niejszych przekonan (1.), a co stanowilo zerwanie z przesztoscia (II.). Wymie-
nione ponizej podpunkty zostang szerzej omoéwione w rozdziale trzecim.

1. Krytyczny stosunek do alimow reprezentujacych zinstytucjonali-
zowang religijno$¢ muzulmanska. Jak pisze Abu Rabi’, niechec¢
wobec klasy alimow, charakteryzujaca pozng tworczos¢ Qutba,
mozna przesledzi¢ od jego dziecinstwa. O swoim krytycznym
stosunku wobec duchowienstwa juz za czas6w wczesnej mtodo-
$ci w rodzinnej wsi pisze Qutb w swojej autobiografii.??®

2. Niezgoda na zastang rzeczywisto$¢ spoleczng i polityczng. Po-
trzeba zmiany, ulepszania rzeczywistosci towarzyszyta Qutbowi
od najmtodszych lat wraz ze wczesnie nabytym zachwytem ideg
narodowg. Kepel wspomina, ze podczas pierwszych lat pracy
w ministerstwie, jako mtody urzednik bez dlugoletniego do-

228 | M. Abu Rabi’, Intellectual Origins, s. 99 oraz ss. 121-122.
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$wiadczenia, Qutb prezentowal coraz to nowe pomysty komplek-
sowej reformy o$wiaty, ktore byty konsekwentnie odrzucane.??°
Nawotlywania do zmiany odnosity si¢ nie tylko do sfery polityki
1 spoleczenstwa; dotyczyly réwniez obszaru duchowego i jed-
nostkowego. Juz w swoim pierwszym krytycznoliterackim dziele
w zyciu”), Qutb w nastepujacy sposob definiuje gtdéwne zadanie
poezji: ma by¢ ona ,,posredniczka migedzy tym, co jest, a tym, co
ma by¢, ma zbliza¢ nas do najwyzszego ideatu”.° Ten postulat
— zmiana spoteczna i duchowa w celu zblizenia si¢ do ideatu
— mozna odnalez¢ na kazdym etapie drogi tworczej egipskiego
ideologa, rowniez tym ostatnim.

Aktywno$¢ polityczno-spoteczna. Od wezesnych lat Qutb anga-
zowal si¢ aktywnie w zycie polityczne — najpierw w partii
Al-Wafd, potem w partii Sa‘adystow, nastepnie jako przedstawi-
ciel Bractwa Muzutmanskiego. To zaangazowanie widoczne bylo
w tekstach publicystycznych i poezji. Aktywizm polityczny w od-
mienne;j, religijnej formie, charakteryzuje takze ostatnig fazg twor-
czosci Qutba. Abu Rabi’ wpisujacy dziatalnos¢ literacka
egipskiego fundamentalisty w szerszy kontekst rozwoju mysli mu-
zulmanskiej i sprzeciwiajacy si¢ zawezaniu jego dziatalnosci tylko
do sfery polityki, przyznaje, ze teksty z ostatniego okresu tworczo-
$ci majg przede wszystkim ,,nature polityczng”.?!

Dychotomiczna wizja $wiata. Podzial dualny $wiata, na Boga
i Szatana, ducha i materie, wiare i jej brak, Wschod i Zachod
charakteryzowal wyobrazni¢ Qutba juz od lat 30. Swqj radykal-
ny wyraz znalazl w teorii zawartej m.in. W Ma ‘alim fi dt-tariq:
gahiliyyi przeciwstawionej islamowi. Jak wskazuje S. Khatab,
we wczesnej tworczosci Qutba taka dychotomia widoczna byta
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przede wszystkim w poezji.*2 W wierszach z lat 30. Qutb
twierdzil, ze rozwigzanie i wyzwolenie si¢ z tego binarnego po-
dzialu $§wiata umozliwione jest przez odkrycie wielkiej jednosci,
jaka panuje miedzy Bogiem a §wiatem. Z czasem zaro6wno zalo-
zenie istnienia uniwersalnej jednosci, jak i podziatu na przeciw-
stawne elementy rzeczywistos$ci przyjmowato rozne formy:
duchowy Wschod a materialistyczny, zdemoralizowany Za-
chod, aktywna walka a kunktatorska polityka, sucha, odlegta od
zycia teoria a praktyczne przestanie Koranu.

Teoria a praktyka. W kontekscie binarnego podzialu rzeczywistosci
wazng koncepcja jest takze wspomniany rozdziat pomiedzy teoria
a praktyka. Teoria, jako synonim suchej, nieprzydatnej, niepraktycz-
nej wiedzy, odlegtej od prawdziwych ludzkich probleméw, przeciw-
stawiona jest praktycznosci 1 aktywnosci — charakterystykom ,,drogi
koranicznej” opisanej W Ma ‘alim. Podobne zatozenie mozna odna-
lezé we wczesniejszych koncepcjach Qutba; widoczne jest we
wspomnianym w pierwszej czesci drugiego rozdziatu (2.1.) opisie
dziatalnosci filozofa i poety.

Rozumienie narodu i patriotyzmu. Wyrazng zmiang pomigdzy dzia-
lalnoscig tworcza do aresztowania w 1954 r. a tekstami pisanymi
w szpitalach wigziennych wida¢ w podejsciu do narodu i patrioty-
zmu. Jak zostalo wspomniane, jeszcze w swojej wezesnej funda-
mentalistycznej fazie, ale przed okresem wigzienia Qutb nie
odrzucal wiezi z narodem. Dopiero pozniej, po zetknieciu si¢
z ciemng strong naserowskiego rezimu, egipski mysliciel zdefinio-
wal islam w absolutnym przeciwienstwie do patriotyzmu i przyna-
leznosci narodowej. Jak wskazuje Calvert, Qutb w poéznym okresie
fundamentalistycznym dawat pierwszenstwo ,aspektowi metafi-

zycznemu wobec wszystkich aspektow doczesnego zycia”.?®

232§, Khatab, The Political Thought, ss. 59-78.

233 ), Calvert, Sayyid Qutb, s. 17.
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Tym samym terytorialny aspekt przynaleznosci stracit w jego my-
sleniu jakiekolwiek znaczenie — liczyt si¢ wylgcznie zwiagzek z po-
nadnarodowa wiarg. Krytyczny stosunek do wartosci narodowych
1 ich przeciwstawny status wobec wartosci religii muzutmanskiej
wyraznie widoczny jest W Ma ‘alim fi dt-tariq.

2. Retoryka i tematyka muzutmanska. Wraz z zerwaniem z dawnym
sekularnym i pro-narodowym $wiatopogladem, w swojej ostatniej
fazie tworczosci Qutb $swiadomie korzystat wylacznie z terminologii
zaczerpniete] z dziedzictwa islamu lub do islamu si¢ odnoszace;.
Dzieta Qutba pozostaly polityczne w tresci, jednak ich forma byta
religijna, a aktualne polityczne wydarzenia omawiane byly z per-
spektywy odwiecznej walki mi¢dzy islamem a gahiliyyq.

3. Radykalizm. Jak wskazuje Shepard, islam i Koran byt zawsze obec-
ny w mysli Qutba. Islam w rozumieniu kulturowym, jako wazny
element wyrdzniajacy kulture arabska — to poglad szeroko akcepto-
wany przez egipska inteligencje w pierwszej polowie XX wieku.
Radykalnos¢ p6znej mysli Qutba polegata na tym, ze postulowat on
petna implementacje zasad Koranu i szariatu, obejmujaca wszystkie
obszary zycia — polityczny, ekonomiczny, spoteczny, kulturowy,
obyczajowy i kazdy inny.?** Z drugiej strony z kolei, krytyka mate-
rializmu i zepsucia moralnego i duchowego, ktéra we wczesniej-
szych okresach tworczosci odnosita si¢ glownie do przedstawicieli
Zachodu oraz ich poplecznikow w $wiecie arabskim, W Ma ‘alim zo-
stata skierowana przede wszystkim wobec lokalnych arabskich re-
ziméw; to, co Qutb dostrzegal wczesniej tylko na Zachodzie
w latach 60. widzial przede wszystkim w swoim wilasnym spote-
czenstwie.?®

Jak zostato wspomniane w podrozdziale 2.2., podziat zycia Qutba jest
umowny, a celem takiej kategoryzacji jest uchwycenie i okreslenie przemian dokonu-

234 W, Shepard, ,The Development of the Thought of Sayyid Qutb as Reflected in Earlier and
Later Editions of ‘Social Justice in Islam’ ”, Die Welt des Islams, nr 2/1992, s. 200.

235 ), Toth, Sayyid Qutb. The Life, s. 87.
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jacych sie w jego teorii na przestrzeni lat. Warto w tym miejscu podkreslic, ze idee lat
30. lub 40. nie sa postrzegane w tej pracy jako ,,zalazki” péznych fundamentalistycz-
nych koncepcji Qutba — kazdy z jego tekstow powstal w konkretnym kontekscie
spofeczno-politycznym, do ktorego si¢ odnosi. Publikacje stanowia reakcje na 6wcze-
sng sytuacje polityczna i spoteczng Egiptu, sa glosem jednego z reprezentantow egip-
skiej muzutmanskiej inteligencji. Zastosowana kategoria ,,ciagtosci” wskazuje zatem
na jednorodne zatozenia (dychotomiczny podziat swiata, krytyczny stosunek do du-
chowienstwa) i tendencje intelektualne (aktywizm polityczny, niezgoda na zastang
rzeczywisto$¢ spoteczng) egipskiego mysliciela na przestrzeni lat, a nie na ciaglo$¢
gloszonych przez niego pogladow lub idei. Z kolei ,,zmiana” okresla stopniowa, ale
radykalng transformacje jezyka, symboliki, idei i poj¢¢ uzywanych przez Qutba
w latach 50. 1 60. Takie zatoZenie reprezentuje m.in. S. Khatab —uwaza on, ze migdzy
wczesnymi a péznymi, fundamentalistycznymi tekstami egipskiego ideologa istnieje
pewna laczno$é, stanowig one jednak osobne wizje $wiata.?*® W nastepnym rozdzia-
le, w oparciu o definicje radykalnego islamu (rozdziat 1.), biografie Qutba podzielona
na wyzej wymienione okresy (rozdziat 2.) oraz inspiracje metodologiczne zaczerpnie-
te z koncepcji R. Kosellecka i Q. Skinnera, przedstawione zostang wybrane aspekty
mysli polityczno-religijnej Qutba na podstawie Ma alim fi dt-tarig.

236§, Khatab, The Political Thought, s. 71.
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ROZDZIAt 3.
Wybrane pojecia i koncepcje polityczno-
religijne Ma“alim fi at-tarig

W niniejszym rozdziale przedstawione zostang wybrane aspekty mysli
polityczno-religijnej Qutba zawarte w Ma ‘alim fi dt-tarig. Struktura badanej
ksigzki, co zostanie omowione w dalszej czgsci rozdziatu, sktania do tego, aby jej
analiz¢ przeprowadzi¢ rozdziat po rozdziale; Qutb traktuje bowiem kazda z dwu-
nastu czgsci ksiazki jako kolejny ,,znak na drodze” w kierunku utworzenia ideal-
nego spoteczenstwa muzulmanskiego.?®” Teza tej pracy zaklada jednak, ze mysl
Qutba prezentowana w jego ostatniej ksiazce jest wewngtrznie spdjna, koherentna
i stanowi jednolita, caloSciowa wizje rzeczywistosci. Z tego wzgledu, aby uwy-
pukli¢ tacznos¢ réznych elementow teorii egipskiego mysliciela, w rozdziale
zostang zaprezentowane wybrane pojecia, z jakich korzysta autor Ma ‘alim fi
dt-tarig, a nie analizy kolejnych rozdziatoéw. Uzywana przez Qutba terminologia
zostata pogrupowana w celu uchwycenia wzajemnych zaleznosci jako ,.koncepcje
porzadkujace” (podrozdziat 3.2.4.), ktére opisujg zakres, tematyke i sposob for-
mutowania mysli Qutba oraz ,,pojecia przeciwstawne”, stanowigce o$§ jego roz-

237 S, Qutb, Ma‘alim fi dt-tarig, Dar ad-durdq, Kair 1979, s. 10.
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wazan (podrozdzial 3.2.3.). Wyrdznione zostaly pojecia dotyczace adresatow
Ma ‘lim fi dt-tarig oraz grup spotecznych i ideologii, przeciwko ktorym zwraca si¢
autor w swojej ksiazce (podrozdziat 3.2.1. oraz 3.2.2.).

Mysl zawarta w Ma ‘alim fi dt-tarig rozpatrywana jest w odniesieniu do
dwoch poprzednich rozdziatéw — punktem wyjscia bedzie definicja radykalnego
islamu zaprezentowana w rozdziale pierwszym oraz historyczne i biograficzne
uwarunkowania dzieta Qutba zarysowane w rozdziale drugim. Ma ‘alim fi
dt-tarig analizowane jest jako tekst polityczny — czyli proba stworzenia alterna-
tywnej przestrzeni intelektualnej lub ,,muzutmanskiej opinii publicznej” (isla-
mische Offentlichkeit) i definicji poje¢ w opozycji do jezyka propagandy
naserowskiej. Ksigzka Qutba rozpatrywana jest takze jako wyraz nowoczesno-
$ci lub nowoczesnego myslenia o religii, ktéry widoczny jest w skonstruowaniu
nizam, wszechobejmujgcego systemu epistemologicznego i etycznego objasnia-
jacego calg rzeczywisto$¢. Jest takze Ma ‘alim fi dt-tarig opracowywana jako
reakcja na kryzys polityczny, ciagla niestabilno§¢ w kraju, zmiany wtadz, pro-
blemy gospodarcze, przegrane konflikty zbrojne z Izraelem — jako proba utwo-
rzenia jednoznacznej, jednolitej i przekonywujacej wizji $wiata odpornej na
wszelka watpliwos¢ i zmiang. Aby przedstawi¢ wyzej wspomniane pojecia
w tych trzech odczytaniach (jako wypowiedz polityczng, nowoczesna i bedaca
intelektualng reakcja na kryzys polityczny i §wiatopogladowy) wykorzystywane
zostang wybrane strategie badawcze Q. Skinnera i R. Kosellecka (podrozdziat
3.1.). Na podstawie tworczosci Skinnera zdefiniowane zostalo pojecie kontekstu
oraz autorskich intencji. Z teorii Kosellecka zaczerpnigte zostaly uwagi metodo-
logiczne dotyczace analizy poje¢ oraz rozumienie nowoczesnosci. Po krotkim
przedstawieniu wybranych tez tych zachodnich badaczy, zostanie okreslone ich
zastosowanie w niniejszej pracy.
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3.1. Inspiracje metodologiczne — Q. Skinner
i R. Koselleck. Kontekst, znaczenie, nowoczesnosc

Mottem niniejszego rozdziatu jest pierwsze zdanie z powiesci L.P. Hart-
ley’a The Go-Between: ,,Przeszto$¢ to obca kraina”.?® Cytat ten, czesto wyko-

rzystywany przez historykow?*°

, stanowi dla mnie inspiracje, poniewaz
podkresla doglebng i niemozliwg do konca do zbadania réznice pomiedzy prze-
szlo$cig a terazniejszos$cia, ktorg mozna roéwniez odnie$¢ do analizy pojec i kon-
cepcji uzywanych przez Qutba W Ma ‘alim fi dt-tarig. Nalozenie kategorii
geograficznej na kategori¢ czasu uwypukla roznice, jaka dzieli ludzi zyjacych
dzi$ od przesztych pokolen; traktuj¢ je jako ostrzezenie przed zbyt pochopnym
stawianiem znaku rownosci pomigdzy przeszioScig a terazniejszoscia co do
rozumienia, definiowania i uzywania idei i poj¢¢. Tak jak mieszkancy rozlicz-
nych krajéw mogg rozni¢ si¢ miedzy soba jezykiem, kultura, religia, warto-
$ciami, tradycjami, obyczajami, tak tez rozumienie poje¢ w réznych czasach
zalezne jest od aktualnej siatki pojeciowej, w jakiej dana koncepcja si¢ pojawia
oraz od jej uzytkowania we wilasciwych dla czaséw kontekstach spotecznych,
politycznych i intelektualnych.

Z tego wzgledu kluczowym dla niniejszego podrozdziatu jest okresle-
nie, czym jest kontekst historyczny danego dzieta (tekstu) oraz na czym kontek-
stualne badanie tekstu miatloby polega¢. Jako pierwsza inspiracje
metodologiczng w tym kierunku wybratem mys$l Quentina Skinnera, badacza
i wspottworcy wspotczesnej metodologii historii intelektualnej, zaliczanego do
tzw. Cambridge School of Intellectual History. Skinner (ur. 1940) calg swoja
praca naukowg przekonuje, ze wbrew poststrukturalistycznym i postmoderni-
stycznym teoriom, zrekonstruowanie znaczenia tekstu (tzn. tego, co autor

238 |.P. Hartley, Postaniec, PIW, Warszawa 1978, ttum. R. Grzybowska, s. 7. Cytat oryginalny:
The past is a foreign country; they do things differently there L.P. Hartley The Go-Between.

239 por.: D. Lowenthal, Past is a foreign country, Cambridge 2003. Por. takze: Wywiad z Q. Skin-
nerem ,ldeas in Context: Interview with Quentin Skinner”, Chicago Journal of History,
7/2016, s. 122.
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chcial przekaza¢ poprzez swoj tekst®®®), a przynajmniej zblizenie si¢ do tego
celu jest mozliwe. Brytyjski badacz nowozytnej mysli politycznej, gtéwnie
angielsko- i wloskojezycznej (specjalizacja w tworczosci Machiavellego i Hob-
besa) jest takze teoretykiem historii intelektualnej. Gtéwne zatozenia metodolo-
giczne zawarte sg w pracy zbiorczej Visions of Politics, w ktorej sktad wchodzi
programowy esej Meaning and Understanding in History of Ideas z 1969 roku.
Autor okres$lit w nim, w syntetycznej formie, niebezpieczenstwa, cele i zasady
kontekstualnego badania historycznych tekstow politycznych i filozoficznych.
Uwagi metodologiczne rozproszone sa jednak w wielu dzietach brytyjskiego
badacza, m.in. w dwutomowej pozycji Foundations of Modern Political
Thought.

Korzystanie ze Skinnerowskiej metodologii w badaniu nowoczesnej
mys$li arabsko-muzutmanskiej wydaje si¢ praktyczne z wielu przyczyn:

1. dziedzina badania historii intelektualnej obszaru Bliskiego
Wschodu i Afryki Pétnocnej caty czas rozwija si¢ i tworzy moz-
liwe strategie badawcze (wspomniane w poprzednich rozdziatach
prace A. Houraniego i I. Abu Rabi’, lub prace zbiorowe takie jak:
Arabic Thought beyond the Liberal Age, 1780s — 1940s: Towards
an Intellectual History of the Nahda, oraz prace badawcze wpisu-
jace histori¢ Bliskiego Wschodu w globalng histori¢ intelektual-
ng, jak Global Conceptual History of Asia, 1860-1940%, lub
Global intellectual history**?). Tym samym nadal istnieje prze-
strzen na ,,wyprobowanie” innych zalozen metodologicznych w
ramach szeroko rozumianej intellectual history. Warto réwniez
doda¢, ze Skinner uznawany jest za jednego z wazniejszych

240 Tak znaczenie definiuje Skinner w: Q. Skinner, Visions of Politics. Regarding Method, tom |,
Cambridge University Press, Cambridge 2002, s. 93. W pracy korzystano gtéwnie z angielskiej
wersji ksigzki. Warto zaznaczy¢ jednak, ze w 2016 r. ukazat jej polski przektad: Q. Skinner, Wi-
zje polityki. Rozwazania o metodzie. Tom I, ttum. Kinga Koehler, Krzysztof Koehler, Wydaw-
nictwo Naukowe UKSW, Warszawa 2016.

241 A Global Conceptual History of Asia, 1860-1940, H. Schulz-Forberg (red.), Routledge,
Nowy Jork, 2016.

242 Global intellectual history, Samuel Moyn, Andrew Sartori (red.), Columbia University Press,
New York 2013.
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przedstawicieli tej dziedziny, ktoérego badawcza strategia wyzna-
cza przyszto$¢ kontekstualizmu metodologicznego.?*
2. Historyczny relatywizm i konstruktywistyczny punkt wyjscia

(odrzucenie ,,wiecznych/niezmiennych probleméw” w historii in-
telektualnej oraz nacisk na badanie kontekstualne) utatwia prze-
niesienie metodologii ha grunt nieeuropejski.

3. Proba dociekania znaczenia tekstu, ktora Skinner uznaje za
mozliwg, otwiera szerokie mozliwosci analizy danego dzieta,
wzbogacajac ja o kontekst spoteczny i intertekstualne badania
nierozerwalnie zwigzane z badanym tekstem. Przyjecie metodo-
logii Skinnera (w tym zatozenia, ze jezyk i rzeczywisto$¢ spo-
leczna sa ze soba splecione, wzajemnie si¢ warunkuja
i ograniczaja?**) umozliwia takze poglebiong analize jezykowa
potaczong z wyzej wymienionymi kontekstami.

Z kolei, z drugiej strony, ,,metoda” Skinnera trudna jest do okreslenia
i zamkniecia w krotkiej jednoznacznej definicji. Jest ona rozproszona wsrdd
wielu jego tekstow, nie ma wiec jednej pozycji bedacej kompletng i wyczerpu-
jacg wyktadnig jego strategii badawczej — Skinner czesciej skupia sie na dzia-
talno$ci polemicznej i w konsekwencji tych polemik buduje (oraz
modyfikuje®*®) swoja teoric w odniesieniu do innych badaczy lub badanych
tekstow. Po drugie, szeroki wachlarz filozoficznych wptywow (filozofowie
analityczni jak R.G. Collingwood, L. Wittgenstein, J.L. Austin, a takze przed-
stawiciele innych nurtow jak F. Nietzsche i in.) widocznych w mysli Skinnera
powoduje, Zze jej implementacja jako zwartej, jasno okreslonej ,,metody” lub
,,metodologii” wydaje si¢ zadaniem na osobng prace badawczg.?*® Z wyzej wy-

243 ), Grygienc, Quentina Skinnera rewolucje w humanistyce i naukach spotecznych, w: Quentin
Skinner, Metoda historyczna i wolnos¢ republikariska (red. J. Grygiené), Wydawnictwo
Naukowe UMK, Torun, 2016, ss. 14-15.

244 Q. Skinner, Jezyk a zmiana spofeczna, ttum. A. Derra, w: Quentin Skinner, s. 58.

245 A, Waskiewicz, Interpretacja intencji autoréw tekstow wedtug Quentina Skinnera,
W: Quentin Skinner, s. 142.

246 przeciwstawne stanowisko w tym wzgledzie prezentuje J. Grygiené — uwaza on, ze zarzucana
Skinnerowi niespdjnosc¢ to, wrecz przeciwnie, wyraz ,konsekwentnego kontekstualizmu me-
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mienionych powoddéw mys$l Skinnera traktowana bedzie jako ,,inspiracje meto-
dologiczne” — oznacza to, ze wybrane zalozenia badawcze brytyjskiego history-
ka bedg stuzy¢ za punkt wyjscia do proby kontekstualnego odczytania Ma ‘alim
fi dt-tarig.

Skinner wychodzi z zatozenia, ktore przy$wieca tez metodologii tej pra-
cy, ze ,,odwieczne, niezmienne problemy” w zakresie badania historii intelektu-
alnej nie istniejg, a co najmniej niezwykle trudno jest je odkry¢ — zardéwno
pytania, jak i odpowiedzi rzekomo z nich wynikajace sg rezultatem reakcji auto-
ra na wyjatkowy, jemu wspolczesny kontekst spoteczny, polityczny, religijny
czy intelektualny. Tym samym rzetelne badanie danego dzieta wymaga rozpo-
znania takich kontekstualnych uwarunkowan. Skinner rozumie kontekst jako
ogoblne, podstawowe ramy (ultimate framework), wszystkie elementy zycia spo-
tecznego, politycznego i intelektualnego, ktore nalezy zrekonstruowaé w celu
zrozumienia danego zagadnienia lub danego dzieta. W tworczosci Skinnera oraz
wsrod badaczy jg opisujacych, w znaczeniu tego ,,kontekstu” pojawiajg si¢ ter-
miny jak imaginarium spoteczne (social imaginary)?*’ lub spoteczne konwen-
cje?*®. Interpretujgc tekst z perspektywy teorii kola hermeneutycznego jako
pytania i odpowiedzi, kontekst oznacza Zrodto pytan, na ktore odpowiedzi
udziela dany tekst.?*® Ta struktura okre$lana jest mianem ,,logiki pytan i odpo-
wiedzi” zaczerpnietym z mysli Collingwooda.”®® Zeby zrozumieé¢ propozycje,
trzeba zrekonstruowaé, do czego si¢ ona odnosilta — czyli zrekonstruowac kon-
tekst. Zdaniem Skinnera, to zycie spoteczne i polityczne okresla problematyke,
»~tworzy pytania”, ktore stajg sie¢ kanwa badanego tekstu i, ogdlniej, mys$li dane-

todologicznego”. Por. J. Grygien¢, Rekonstrukcja intencji czy dekontrukcja ideologii?,
W: Quentin Skinner, s. 200.

247 Q. Skinner, Visions of Politics. s. 102.

248 \We need to focus not merely on the particular text in which we are interested but on
the prevailing conventions governing the treatment of the issues or themes with which
the text is concerned” — Q. Skinner, Visions of Politics. ss. 101-102.

249 Q. Skinner, ibidem, s. 122.

250 Q. Skinner, ibidem, s. 116.

96



go badacza.?® Taka definicja jest inspiracjg dla tej pracy — przedstawione kon-
teksty historyczne zostaty wybrane jako mozliwe ,,zrodta pytan”, na ktore ,,0d-
powiada” dzieto Sayyida Qutba Ma ‘alim fi dt-tariq.

Drugi aspekt kontekstu to, zdaniem brytyjskiego badacza, relacja badane-
go dzieta z innymi tekstami — co okre$la mianem ,,kontekstualizmu lingwistycz-
nego”. Ten watek zostanie jednak wylacznie zarysowany w niniejszym rozdziale
— punkt cigzkosci potozony jest na opracowanie wybranych pojec¢ i koncepcji
w ramach Ma ‘alim fi dt-tariq. Relacje z innymi tekstami, ze wzgledu m.in. na
ogrom literatury zrodtowej, zostang tylko zaznaczone. Ponadto, jak podkresla
I. Abu Rabi’, w przeciwienstwie do W.E. Sheparda i E. Sivana, podstawowym
punktem odniesienia dla Qutba, szczegdlnie od okresu od pdznych lat 40., jest
przede wszystkim Koran oraz aktualne wydarzenia polityczne. Wpltywy czytanej
literatury (An-Nadwi, Ibn Taymiyya, Al-Mawdadi) sa w p6Zznym okresie funda-
mentalistycznym drugorzedne wzgledem wyzej wymienionych wpltywow
— Koranu i biezacej polityki.?*?
czynnik wyrdzniajacy analiz¢ Ma ‘alim fi dt-tarig — Qutb pisal swoja ostatnig
ksigzke w wigzieniu, wiec jego dostep zardéwno do innych tekstow, jak i informa-
¢ji na temat codziennej polityki byt bardzo ograniczony. Z literatury przedmiotu

W tym miejscu warto zaznaczy¢ jeszcze jeden

wiadomo, ze egipski mysliciel dostawal nieraz ksigzki od bliskich przyjaciot
i rodziny, m.in. od siostry, takze zaangazowanej w ruch fundamentalistyczny,
Hamidy, jednak kluczowe w analizie Ma ‘alim fi dat-tarig wydaje si¢ wspomniane
w poprzednim rozdziale odosobnienie, odcigcie i izolacja. Gléwnym kontaktem
Qutba ze $wiatem zewnetrznym byl aparat represji rezimu naserowskiego
w osobach straznikéw i przestuchujacych go zolnierzy, a gléwnym tekstem
i literackim punktem odniesienia byl Koran.

Kolejnym, takze $ci$le zwigzanym z kontekstem, postulatem Skinnera
jest proba zrekonstruowania intencji autora — stanowi to, zdaniem badacza,

251 Q. Skinner, The Foundations of Modern Political Thought. Volume 1: the Renaissance, tom |,
Cambridge University Press, Cambridge 2002, s. xi.

252 por.: |.M. Abu Rabi’, Intellectual Origins..., s. 139.
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fundament zrozumienia (understanding) danego tekstu.? Znaczenie tekstu nie
jest rownoznaczne z rekonstrukcjg intencji autora (mogg istnie¢ znaczenia, kto-
rych autor nie zamierzat przekaza¢®*), jednak taka rekonstrukcja stanowi nieod-
laczny ,,warunek wstepny” (precondition)®® zrozumienia znaczenia tekstu.
Rekonstrukcjg¢ intencji mozna sprowadzi¢ do pytania, co autor robil piszac dany
tekst®®® — np. ostrzegat, sprzeciwiat si¢, parodiowal, popieral dany poglad, teorie
lub system mys$lowy. ,,Zna¢ motywy i intencje to znac relacje, w jakiej znajduje
sie pisarz w stosunku do tego, co napisal/napisata” — pisze Skinner.?” Poszuku-
jac intencji autora, wtasnie ta relacja musi zosta¢ zrekonstruowana. To zatoze-
nie jest inspirowane m.in. filozofig analityczng ,,pdznego” Wittgensteina
zakladajaca, ze wypowiedz to takze dziatanie (,,Stowa tez sa czynami” Worte
sind auch Taten?*®) oraz ze analiza wypowiedzi powinna zaktadaé nie badanie
tradycyjnie rozumianego znaczenia, a badanie sposobu jej uzycia. Badane tek-
sty, dzieta myslicieli, uznaje Skinner wlasnie za wypowiedzi (tylko duzo bar-
dziej skomplikowane i kompleksowe), lub, positkujac si¢ terminologia innego
filozofa analitycznego, J.L. Austina, intencjonalne spoteczne akty mowy (spe-
ech acts). Takie rozumienie tekstu (jako intencjonalny akt mowy, jako wypo-
wiedz) bedzie uzywane w dalszej czgsci niniejszego rozdziatu.

Aby Skinnerowska koncepcja intencji byta zrozumiata, nalezy takze za-
znaczy¢ — brytyjski badacz uznaje, ze wypowiedzi nalezg do strefy publicznej,
poniewaz zamierzone sg jako akty komunikacji.?®® Tym samym nie nalezy ich
bada¢ jako wyraz stanu mentalnego autora, ale jako wypowiedz skierowang do
publicznosci, ktdrej juz nie ma (jesli mowimy o tekstach historycznych). Dlate-

253 Q. Skinner, Visions of Politics, s. 107 Skinner wzbrania sie jednak przed zréwnaniem rekon-
strukcji intencji autora ze zrozumieniem tekstu.
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go tak wazna jest rekonstrukcja intencji — wskazuje ona, do kogo, lub przeciw-
ko komu autor mogt si¢ zwracaé piszac swoj tekst. Z tego takze wynika migdzy
innymi epistemologiczny optymizm Skinnera — badacz uwaza, ze intencja za-
warta jest w samym akcie mowy, w akcie komunikacji. Badajac zatem sama
wypowiedz oraz kontekst jej wypowiedzenia, mamy szans¢ zrekonstruowac
intencje, z jaka zostala wypowiedziana, a tym samym przyblizy¢ si¢ do rekon-
strukcji jej znaczenia.

Skinner rozrdznia sens autorskich intencji od motywéw. Motyw, wedlug
brytyjskiego historyka, poprzedza wypowiedz; powoduje, ze kto§ ja wypowiada.
Motywy zatem sg ,,na zewnatrz” tekstu — one ,,powoduja” wypowiedz, okreslaja
co autor zamierzal osiagna¢ piszac swoja prace; tym samym sa nierelewantne dla
badania i rekonstrukcji znaczenia tekstu (motives for  writing).2%
Z kolei intencje znajduja si¢ ,,wewnatrz” tekstu. Oznaczaja co autor robit piszac
swoje dzieto, okreslajg ten akt (intentions in writing). Machanie reka na powitanie
oraz w gescie ostrzezenia moze wygladac¢ tak samo — r6zni je jednak intencja,
z jaka to dziatanie bylo podjete. Z kolei motywy machajacego nie sa konieczne do
zrozumienia danego dziatania — wazna jest rekonstrukcja intencji (ostrzezenie,
powitanie) oraz kontekstu, w jakim dane dziatanie zostato wykonane (np. sytuacja
niebezpieczenstwa lub spotkanie dwoch znajomych).

Opierajac si¢ na wspomnianej koncepcji aktow mowy J.L. Austina,
Skinner wyréznia trzy kategorie wypowiedzi: lokucyjne, illokucyjne i perloku-
cyjne.?®! Perlokucyjny akt mowy okredla, jak dana wypowiedz wptyneta na
adresatow i czy zamierzony jej efekt zostal osiggnigty (czy np. autor nawotujacy
do wybuchu wojny rzeczywiscie si¢ do jej wybuchu przyczynit). Zatem perlo-
kucyjny zamiar tozsamy jest z przedstawiona powyzej definicjag motywu. Na-
tomiast zamiar illokucyjny to intencja w zdefiniowanym juz znaczeniu, a akt
illokucyjny — to czynnos¢, to, co autor robit piszac dany tekst.

260 Q. Skinner, ibidem, s. 98.
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Rozumiejac zatem tekst jako intencjonalny akt mowy, jego blizsze zro-
zumienie zaklada, zdaniem Skinnera, dwa podstawowe, powigzane ze soba
zadania — rekonstrukcje kontekstu powstania oraz analiz¢ aktu illokucyjnego
1 jego mocy. Jednocze$nie brytyjski historyk wyraznie zaznacza, ze nigdy nie
mozna by¢ pewnym, czy wlasciwie zrekonstruowalo si¢ autorskg dziatalno$¢.??
Takie stanowisko nie wyklucza jednak mozliwo$ci stawiania dobrze uargumen-
towanych hipotez.

Probujac zrozumie¢ tekst Qutba jako wyzej zdefiniowang wypowiedz,
w dalszej czgsci rozdzialu postawione zostanie pytanie, do kogo Qutb swoja
wypowiedz kierowal (tzn. kto byt jej adresatem) oraz przeciwko komu jg wy-
powiadat (czyli kogo rozumiat jako oponenta). Idac tym tropem zostanie podje-
ta proba rekonstrukcji autorskich intencji w oparciu o ich kontekst zarysowany
w rozdziale drugim.

Krytyka ahistorycznego oraz ,,zdepolityzowanego” my$lenia o przeszto-
éci charakteryzuje takze mys$l drugiego badacza®®, a elementy jego rozleglej
metodologii stanowig kolejng inspiracje dla niniejszej pracy. R. Koselleck
(1923-2006) uznawany jest za tworce Begriffsgeschichte, ,.historii pojec”, con-
ceptual history, ktorej zasady i strategie badawcze rozwijat m.in. od wczesnych
lat 70. w Geschichtliche Grundbegriffe (,,Pojecia podstawowe historii””) — wie-
lotomowym leksykonie poswigconym definicji niemieckich nowoczesnych
poje¢ politycznych i spotecznych od ok. 1750 r. W ramach tej pracy, wspottwo-
rzonej przez wielu niemieckich historykéw, opracowane zostaty metody i kon-
cepcje stuzace do lingwistyczno-historycznych badan nad pojg¢ciami. Mozna
wsrod nich wyr6zni¢ Sattelzeit (,,czas siodta”), Erwartungshorizont (,,horyzont
oczekiwan™), Erfahrungsraum (,,przestrzen doswiadczenia”), oraz rozrdznienie
na stowo i pojecie. Zarysujemy teraz ich znaczenie, wraz ze skrétowym opisem
metody Kosellecka.

262 TS, Markiewka, Teoria interpretacji Quentina Skinnera, w: Quentin Skinner, s. 179; Q. Skin-
ner, Visions of Politics, s. 121.

263 Ppalonen, K., , The History of Concepts as a Style of Political Theorizing: Quentin Skinner’s
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,Historia poje¢ jest (...) przede wszystkim wyspecjalizowana metoda
krytyki zrodet, ktora bada stosowanie terminéw waznych pod wzgledem spo-
lecznym i politycznym oraz analizuje centralne wyrazenia o tresciach politycz-
nych i spotecznych” — tak Koselleck definiuje postulowana przez siebie histori¢
pojeé.?84 Podobnie jak Skinner, skupia si¢ na stosowaniu danych poje¢ w kon-
tekscie spolecznym i politycznym, a nie na probach okreslenia ich niezmien-
nych znaczen. Drugim elementem wyr6znionym w niniejszej definicji jest
badanie poj¢¢ pod wzgledem politycznym i spotecznym — historia poje¢ w uje-
ciu Koselleckowskim nie bada bowiem jezyka z perspektywy Scisle lingwi-
stycznej, tylko historycznej. Jako zalozenie teoretyczne swojej metody podaje
,.fakt, ze historia ujawnia si¢ w okre$lonych pojeciach”.?® Uwaza tym samym,
Ze poprzez pryzmat zmiany i cigglosci w uzytkowaniu danych poje¢ dajg si¢
zaobserwowac¢ takze zmiany historyczne — spoteczne, polityczne, religijne.
Przemiany jezykowe jednak nie stanowia jednoznacznie ,,zwierciadla” trans-
formacji politycznych i historycznych i nie sg rownoznaczne dla takich prze-
mian — istnieje ,rozziew migdzy spolecznymi stanami faktycznymi
a odnoszacym si¢ do nich (...) zwyczajem jezykowym”.?%® Begriffsgeschichte
Kosellecka ma zatem bada¢ wlasnie te przestrzen migdzy pojeciem a historycz-
nymi faktami i relacje pomiedzy nimi.

Aby okresli¢ przedmiot badan Begriffsgeschichte — pojecie — nalezy od-
rozni¢ je od ,,stowa”. Koselleck uznaje, ze pojecia sg jednym z warunkow zaist-
nienia spoleczenstwa i ,,politycznej jednosci dziatan”.?®” Pojecie wedlug
niemieckiego badacza charakteryzujg dwa elementy — roszczenie do powszech-
nos$ci 1 wieloznacznos$¢. Dlatego tez jako pojecie okresla m.in. ,,naréd”, ,klasg”,
,republike”, ,,demokracj¢” — majg i mialy one zastosowanie powszechne, a ich
pole znaczeniowe jest bardzo szerokie i na przestrzeni wiekow bylo wyraznie
modyfikowane. Kryterium wieloznaczno$ci odroznia pojecie od stowa, ktore

zazwyczaj wieloznaczne nie jest. Z tego wynika podsumowujaca przestanka
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niemieckiego badacza — stowa mozna definiowac, pojecia wytacznie interpre-
towac. Ze wzgledu na aspekt czasowy Koselleck wyréznia trzy kategorie pojec:
tradycyjne, czyli takie, ktérych znaczenie na przestrzeni wiekéw nie zmienito
si¢ w sposOb wyrazny; pojecia ktorych tre$¢ ulegla zasadniczej przemianie
(np. demokracja w rozumieniu starozytnej Grecji i wspotczesnie); neologizmy

,.stanowigce reakcje na okreslone sytuacje polityczne albo spoteczne”.?%8

Metodologiczne zalozenia badania historii pojg¢ to migdzy innymi po-
szukiwanie poje¢ przeciwstawnych i réwnoleglych wobec badanego terminu
(np. liga, unia, zwigzek, federalizm)?®® oraz poje¢ z nim powigzanych (np. re-
wolucja — rewolucjonista, zrewolucjonizowa¢).?’® Takie synchroniczne podej-
$cie uzupetniane jest takze diachronicznym §ledzeniem ,,przesuniec”
i ,,nadwyzek znaczeniowych”, czyli wszelkich zmian oraz cigglosci znaczen
danych poje¢ na przestrzeni wiekow. Do metodologii nalezy takze badanie sze-
roko rozumianego pola znaczeniowego danego poje¢cia. Narzedziem badaw-
czym historii poje¢ jest analiza teksoéw historycznych.?”* Jesli badane pojecie
uzywane byto na przestrzeni wielu wiekow, takze przed XVIII wiekiem, nalezy
wskaza¢ na jego znaczenie sprzed i po ,,Sattelzeit” — okresie, oznaczajacym
dostownie ,,czas siodta”, czyli etap przejsciowy, podczas ktorego wiele pojec
spoteczno-politycznych zmienito swoje znaczenie. Koselleck datuje ten czas
w duzym przyblizeniu na lata 1750-1800. Ten przejsciowy okres to czas wej-
$cia w nowoczesnosc.

Elementarng kategoria historii poje¢ w ujeciu Kosellecka jest rozrdznie-
nie czasowe i z niego wywodzacy si¢ podzial na sredniowiecze i nowozytnosc,
ktorej z kolei nastgpstwem jest nowoczesnos¢. Jako podstawowy problem ba-
dawczy zostaje okreSlone ,,zbadanie rozpadu dawnego i powstania nowocze-

snego $wiata w ramach historii poje¢”.?’> Tym, co charakteryzowato
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269 R, Koselleck, ibidem, ss. 146-147.
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nowozytno$¢, wezesng nowoczesnosé, bylto ,,uczasowienie dziejow” — rozumie-
nie historii juz nie jako eschatologicznej opowiesci, ale jako nastepstwa zda-
rzen, mozliwego do przewidzenia na podstawie racjonalnych prognoz, a nie
proroctw. Nowoczesnos$¢, czyli czas, w ktorym zyjemy do tej pory, charaktery-
zuja dwa elementy jesli chodzi o stosunek do przysziosci: jej przyspieszenie
wigzace si¢ z coraz czestszymi zmianami oraz wynikajacy z tego fakt, ze jest
ona (przyszto§¢) niemozliwa do przewidzenia, wysnucia lub wydedukowania
z dawnych doswiadczen. Coraz bardziej poszerza si¢ tym samym dystans mig-
dzy dwoma kategoriami badawczymi zaproponowanymi przez Kosellecka:
horyzontem oczekiwania a przestrzenig doswiadczenia. Horyzont oczekiwan to
wszystkie spoteczne leki, nadzieje i przewidywania opierajace si¢ na zdobytych
lub kultywowanych w tradycji doSwiadczeniach — przestrzeni do$wiadczenia.
W czasach przednowoczesnych wydarzenie wychodzace poza horyzont ocze-
kiwan stawalo si¢ nowym doswiadczeniem, a oczekiwania wykraczajace poza
przestrzen doswiadczenia odnosity si¢ do sfery religii, a nie planowanej dziatal-
nosci czlowieka. Wraz ze wprowadzeniem o$wieceniowe] kategorii postepu,
religijna wizja przysztosci ustgpowata miejsca celom stawianym w sferze nie
boskiej, a ludzkiej dziatalnosci. Idea postepu zaktada, ze przyszto$é bedzie inna
— lepsza — niz terazniejszos$¢ i przesztos¢é. Tym samym horyzont oczekiwan nie
byt juz ksztaltowany przez przestrzen doswiadczenia, bo, zgodnie z zasada po-
stepu 1 jednorazowosci dziejow, przyszto$¢ dotyczy wydarzen, ktére sa nowe
i nie odzwierciedlaja doswiadczenia. W takiej niespokojnej i nieprzewidywalnej
sytuacji, balansujacej miedzy krytyka a kryzysem, powstawaly nowe pojecia
nazwane przez Kosellecka pojeciami ruchu — republikanizm, liberalizm, socja-
lizm, faszyzm, itp. Pojecia te, ze wzgledu na brak poprzedzajacej je przestrzeni
doswiadczenia, nie rejestrowaly i nie odnosity si¢ do historycznych doswiad-
czen, tylko tworzyly nowe; byly zatem nakierowane na przysztos¢, realizacje
celow. Nowoczesne pojecia ruchu (Bewegungsbegriffe) nie tyle opisywaly rze-
czywisto$¢ spoteczng, co wspottworzyly ja wnikajac w interesy naukowe
i spoleczne lub stajac sie hastami politycznymi.?”® Te zmiany w historii pojeé

273 R, Koselleck, ibidem, s. 385.
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podsumowuje Koselleck w czterech procesach — demokratyzacji, uczasowienia,
ideologizacji i polityzacji.?™*

Na rozumienie fundamentalizmu muzulmanskiego w duchu poje¢ ruchu
staralem si¢ zwroci¢ uwage w poprzednich rozdziatach, wskazujac na nowocze-
snos¢ tego zjawiska, jego genezg w sytuacji politycznej pojmowanej jako kryzys
i remedium na taki stan rzeczy w postaci wizji politycznej wyrazonej jezykiem
religii. To rozréznienie — przyspieszenie i zmiana, rozziew mig¢dzy horyzontem
oczekiwan a przestrzenig doswiadczenia, w duchu kryzysu i krytyki — stanowi
punkt wyjécia do analizy wybranych poje¢ i koncepcji z religijno-politycznego
stownika Qutba. W tym kontek$cie mozna odczyta¢ Ma ‘alim fi dt-tariq jako
intelektualng probe zaprowadzenia porzadku w §wiecie opanowanym przez
kryzys, tak charakterystyczny dla nowoczesno$ci. Skonczony, hermetyczny,
majacy wyjasnia¢ cato$¢ rzeczywistosci system myslowy proponowany przez
Qutba stanowit alternatywe wobec niestabilnej, nieprzewidywalnej, nieznanej
i nieokreslonej, niejednoznacznej i skomplikowanej sytuacji politycznej, spotecz-
nej i gospodarczej Egiptu w pierwszej potowie XX wieku. Radykalne diagnozy
i instrukcje egipskiego mysliciela byty jednoznaczne, wprowadzaty wyrazne roz-
réznienie miedzy wrogiem a przyjacielem; thumaczyly rzeczywisto$¢ spoteczna,
nadawaty jej sens, kierunkowaty ludzka dziatalno$¢ i oferowaty nadziej¢. Byly
radykalnym manifestem nawolujacym do zmiany spotecznej i politycznej
W oparciu o bezczasowa, archetypiczna wizje wspolnoty pierwszych muzutma-
now. Calvert tak lapidarnie podsumowuje zwrot Qutba ku muzutmanskiemu ra-
dykalizmowi: ,,Qutb zaadoptowal postawe fundamentalistyczng w odpowiedzi
na ciggle trwajacy egipski kryzys polityczny”.?"®

Korzystajac czeSciowo lub inspirujagc si¢ wyzej zarysowanymi bada-
niami nad historig mysli europejskiej, warto zwrdoci¢ uwage na niemozliwa do
obejscia r6znice w badaniu historii intelektualnej skupiajacej sie¢ wylacznie na
spusciznie europejskiej. ,,Z historycznego punktu widzenia wspotczesny glo-
balny kryzys z jego skrajnymi napi¢ciami na linii mocarstw $§wiatowych, Ame-

274 R, Koselleck, ibidem, ss. 29-34.
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ryka i Rosjg, jest konsekwencjg historii Europy”?’® — tak niemiecki historyk
rozpoczyna swojg pierwsza ksigzke odnoszac si¢ do zimnej wojny. Jak widac
W niniejszym cytacie, przyczyny i geneze zjawisk krytyki i kryzysu bedacych
w jego teorii zarazem uosobieniem nowoczesnosci?’’ Koselleck upatruje wy-
tacznie w Europie. Takie nastawienie nie jest reprezentowane w niniejszej pra-
cy. Pojecie nowoczesnosci, ktore byto definiowane, redefiniowane, podwazane
i krytykowane przez wielu badaczy Bliskiego Wschodu, nie jest rozumiane jako
proces, ktory zawital do $wiata arabsko-muzutlmanskiego ,,dzigki Europie”.
I. Pappé, zaliczany do przedstawicieli izraelskich Nowych Historykéw, kry-
tycznie badajacych wspodlczesng histori¢ Izracla i stosunkéw izraelsko-
palestynskich, definiuje nowoczesno$¢ jako ,,uniwersalny proces o lokalnej
specyfice”.2’® Takie globalne rozumienie nowoczesnosci, nieokreslajace jedno-
znacznie jej kierunku ,,z Europy do reszty $§wiata”, jest blizsze prezentowanym
w niniejszej pracy zatozeniom metodologicznym.

Pelne zastosowanie metodologii Skinnera badz Kosellecka do badania
mysli Qutba zawartej w Ma ‘alim fi dt-tarig nastr¢eza takze trudnosci ze wzgle-
du na specyfik¢ nowoczesnej mysli fundamentalistycznej. Obaj historycy badali
pojecia polityczne i spoteczne, ktdre, nawet jesli zrodtostowem siggaty do reli-
gii lub miaty kontekst teologiczny, nalezaty najczesciej do kategorii ,,$wiec-
kiej”: wolno$¢, panstwo, republika, stan, klasa, itp. Mys$l Qutba z ostatniego
okresu zycia to takze mysl polityczna, jednak jej polityczno$¢ wyrazona jest
jezykiem religii. Glowne pojecia stosowane przez Qutba maja silng konotacje
religijng — takie podejsScie wymaga takze innego stanowiska metodologicznego.
W celu badania pojg¢¢ prezentowanych przez Qutba potrzebne sa odniesienia do
Koranu, hadisow i komentarzy koranicznych; z kolei Biblia moze stanowié¢
punkt odniesienia, nie bedzie jednak kluczowym tekstem potrzebnym do odczy-
tania pojec ,,rewolucji”, ,,republiki” lub ,,mieszczanstwa” w ich nowozytnym

276 R. Koselleck, Krytyka i kryzys : studium patogenezy swiata mieszczariskiego, ttum. Jakub Duraj,
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ujeciu europejskim. Polityczna propozycja nowego spoteczenstwa ostonieta jest
religijng wizjg $wiata, ktorego gldéwnym odniesieniem jest Bog, a nie czlowiek.
Z tego wzgledu w pracy uzywane jest sformulowanie ,,mys$l polityczno-
religijna”, okres$lajace tworczos¢ Qutba w ostatnim okresie jego dziatalnosci.

Niniejsza praca, tak samo jak w przypadku inspiracji metodologig
Q. Skinnera, nie aspiruje do pelnej implementacji metodologii Kosellecka row-
niez z innych przyczyn. ,,Suma analiz poszczegodlnych pojec¢” oraz ,interpreta-
cja dtugotrwalych przemian strukturalnych?’® w ramach badanych poje¢, ktora
ma by¢ postulowana przez bielefeldzkiego badacza Begriffsgeschichte to zada-
nie, ktore wykracza daleko poza ramy pracy. Jednak, tak samo, jak w przypad-
ku Skinnera, taka metodologia moze okaza¢ si¢ przydatnym i inspirujagcym
narzedziem badawczym dla analizy historii intelektualnej Bliskiego Wschodu,
w szczegolnosci historii najnowszej. W ostatnich latach akademicy zajmujacy
si¢ szeroko rozumiang orientalistyka coraz czgsciej siegaja po metodologiczne
dokonania Kosellecka. Badania nad zastosowaniem zapozyczonego od Kosel-
lecka pojecia Sattelzeit w arabsko-, persko- i tureckojezycznym obszarze Bli-
skiego Wschodu prowadzi Instytut Islamistyki Uniwersytetu Bernefiskiego.?®
Warto zaznaczy¢, ze naukowcy ze szwajcarskiego uniwersytetu sytuuja ,,czas
siodta” w nieco innych ramach czasowych niz te zaproponowane przez Kosel-
lecka dla obszaru niemieckojezycznego. Uwazajg oni, ze czas nOWOCZeSNej
transformacji znaczeniowej pojec¢ spotecznych i politycznych mozna umownie
wyznaczy¢ na lata 1840-1940; wybor tej cezury czasowej wynika z intensyw-
nego rozwoju prasy i, szerzej, opinii publicznej na Bliskim Wschodzie miedzy
XIX a XX w. Takie podejscie jest bliskie wspomnianemu w rozdziale pierw-
szym, proponowanemu przez Abu Rabi’ postulatowi badania wspotczesnego
fundamentalizmu muzulmanskiego w odniesieniu do spuscizny nahdy.?®

279 R. Koselleck, Krytyka i kryzys, s. 38.

280  petny tytut projektu badawczego brzmi: Die nahdstliche Sattelzeit: Konzepte der Moderne
und ihre Herausbildung im Arabischen, Tiirkischen und Persischen. Informacja z oficjalnej
strony internetowej Uniwersytetu Bernenskiego:
https://www.islamwissenschaft.unibe.ch/forschung/forschungsschwerpunkte/die_nahoestli
che_sattelzeit_uebersicht/index_ger.html, [dostep: 14.08.2019].

281 | .M. Abu Rabi’, Intellectual Origins of Islamic Resurgence, s. 85.
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W takim rozumieniu koncepcja nowoczesnosci, Sattelzeit i historii pojgé Kosellec-
ka moze pozwoli¢ na nowe odczytania arabskiej historii intelektualnej w XX w.

W ramach bernenskiego projektu badawczego powstaja publikacje oraz
monografie, w tym m.in. Modernizy in Islamic Tradition: The Concept of ‘So-
ciety’ in the Journal al-Manar (Cairo, 1898-1940), w ktorej autor, F. Zemmin,
bada koncepcje ,,spoleczenstwa” (mugtama ‘) prezentowana przez R. Rid¢ na
tamach Al-Manar w kontekscie globalnego zjawiska nowoczesnosci.?®?2 Row-
niez miedzynarodowa praca zbiorcza pt. Global Conceptual History of Asia,
1860-1940 odwotuje si¢ do koncepcji niemieckiego naukowca.

3.2. Pojecia i koncepcje Ma“alim fI at-tariq

3.2.1. Adresat

Mtodziezy, ktorq widze oczyma wyobrazni, jak nadchodzi; i ktdrq od-
nalaztem w rzeczywistosci; poswiecajgcej wtasny majqtek i wtasne dusze
w stuzbie Bogu; wierzgcej w gtebi duszy: ze potega nalezy do Boga, Jego
Proroka i wiernych.

Mtodziezy, ktora byta w mojej wyobrazni oczekiwaniem i marzeniem;
jesli jest ona prawdq i rzeczywistoscig, to prawda jest potezniejsza od
wyobrazni, a rzeczywistosc¢ od nadziei.

Mtodziezy, ktdra wyptywa z braku sumienia, tak jak zycie wyptywa
7 jego braku, tak jak swiatfo wyptywa z ciemnosci.

Mtodziezy, ktora doktada starari w imie Boga. Na scieZzce Boga.
W tasce Boga. Dedukuje te ksigzke.?s

Ta dedykacja otwiera dzieto uznane przez badaczy dorobku Qutba jako
pierwsza w pelni fundamentalistyczna ksigzka, Al-‘Adala dl-igtima ‘iyyva fi

282 F, Zemmin, Modernity in Islamic Tradition: The Concept of Society in the Journal Al-manar;
Cairo, 1898-1940, De Gruyter, Berlin 2018.

283 S, Qutb, Al-‘Addla dl-igtimd‘iyya fi dl-isldm, Dar ad-dur(q, Kair 1990.
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dal-islam.®* Zostala ona zacytowana w calosci, poniewaz adresat, do ktorego
skierowana jest Ma ‘alim fi dt-tarig jest definiowany podobnie. Dzigki temu
obszernemu cytatowi mozliwe bedzie porOwnanie adresata jednej i drugiej
ksigzki oraz mozliwa stanie si¢ refleksja (hipoteza) co do doboru stow, jakim
Sayyid Qutb okreslit swojego adresata w Ma ‘alim fi dt-tariq.

W dedykacji ze Sprawiedliwosci spolecznej jako adresata mozemy wy-
rozni¢ mtodziez (fitya). Z kolei adresat w ostatnim dziele Qutba jest jasno
i wyraznie okreslony: to ,,awangarda” (tali ‘a)®®, nazywana na tamach ksigzki
takze ,,misjonarzami” (ashab ad-da ‘wa dl-islamiyya).?®® Tak okre$la Qutb adre-
sata we wprowadzeniu do swojej ostatniej ksigzki: ,,Dla tej wyczekiwanej
z nadziejg (margiwa murtagba) awangardy napisatem Ma ‘alim fi dt-tarig” 2%
Zatem grupy, ktorym obie ksigzki sg dedykowane tgczy fakt, ze sa wyczekiwa-
ne, jeszcze w pelni si¢ nie uksztattowaly, nie ujawnity. W Sprawiedliwosci Qu-
tb wprost zwraca si¢ do ludzi mtodych — pojecie awangardy jednak réwniez
moze by¢ interpretowane jako zwrot do mtodziezy. Cytowana wyzej dedykacja
pojawita si¢ w wydaniu ksiazki z 1953 r., rok przed wydarzeniami na aleksan-
dryjskim placu ManSiyya, ktorych konsekwencje pogrzebaty polityczne plany
Bractwa Muzulmanskiego i rozproszyly ich struktury. Dedykacja jest emocjo-
nalna i krotka. Z kolei wstep do Ma ‘alim fi dat-tarig, pisany w latach 60. po do-
$wiadczeniu wigzienia, ma inny, bardziej konkretny, pragmatyczny wydzwiek.
Skrétowo zostaje nakreslony $wiatowy kryzys spoteczno-polityczny oraz moz-
liwe z niego wyjscie — utworzenie nowej awangardy w celu odrodzenia (ba %)
wilasciwego islamu, nieskazonego przez wieki modyfikacji. Zamiast poetyckiej
dedykacji jest klarowny opis problemu i instrukcja mozliwego rozwigzania
— czyli tytulowe ,,znaki na drodze”. Ma ‘alim fi dt-tariqg maja wyjasnia¢ pie¢ pod-
stawowych zagadnien: ostateczny cel ,,awangardy” (sulb gayatiha), jej punkt

284 Qpieram sie na wydaniu z 1953 r.
285 S, Qutb, Ma‘élim fi dt-tarig, s. 10.
286 S, Qutb, ibidem, s. 43.
287 S, Qutb, ibidem, s. 10.
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wyjscia (nugzrat al-bad’i), istote misji (tabi't dawriha), obowiazki (hagiqat
wazifatihd) oraz stosunek wobec gahiliyyi (tabi ‘at mawgifiha min al-gahiliyya).?®

Warto zwrocié¢ uwage, ze fragmenty Ma ‘alim fi dat-tarig, partiami trans-
portowane z wigziennej celi Qutba juz od 1962 r., dystrybuowane byty wsrod
cztonkéw na nowo tworzacej sie¢ siatki Bractwa Muzulmanskiego. Jak wskazuje
Calvert za informacjami podanymi przez Zaynab al-Gazali, Qutb nie sprzeci-
wiat si¢, aby niegotowy jeszcze tekst cyrkulowal wsrdd najbardziej zaufanych
cztonkéw Bractwa.?® Wczesna wersja Ma ‘alim fi dt-tariq byta zatem czytana
i analizowana przez zaufanych cztonkéw Bractwa wraz z klasycznymi komen-
tarzami koranicznymi, takimi jak te autorstwa Ibn Katira i Ibn Hazma, a takze
z dzietami Ibn ‘Abd al-Wahhaba, tworcy ruchu wahhabitow (muwahhidiin)
w XVIII w. Studiowanie tekstow Qutba w matych grupach (Al-Gazali nazywa
je halagat) odbywalo si¢ za zgoda Glownego Przewodnika H. Hudaybiego,
ktory, podkresla Al-Gazali, pozytywnie wypowiadat si¢ o treSciach zawartych
w ksigzce.?®® Podczas dalszego formulowania i opracowywania Ma ‘alim fi
dt-tariq, Qutb miat zatem $wiadomos¢, ze jego mysl jest czytana i studiowana
w takim celu, w jakim napisana jest sama ksigzka — w celu utworzenia, a wla-
sciwie odrodzenia prawdziwie muzulmanskiego spoteczenstwa, a jego stowa
inspiruja do dziatania. Ta §wiadomos$¢ widoczna jest juz w konkretnym, kla-
rownym wstepie do jego ostatniej ksigzki. Okreslona ogdlnikowo, a tym samym
uniwersalnie ,,awangarda” moze by¢ rozumiana jako bezposredni odbiorca
jego tekstu w latach 1962-1964, czyli do momentu oficjalnej publikaciji:
czlonkowie Braci Muzulmandéw, ktorzy probowali odbudowaé struktury
Bractwa po fali aresztowan i represji w latach 50. ,,Awangarda” moze odno-
si¢ si¢ takze do Braci Muzulmanow znajdujacych sie w latach 60., podobnie jak

288 S, Qutb, Ma‘alim fr dt-tarig, s. 9.

289 7, al-Gazali, Ayyam min hayati, rozdziat drugi, podrozdziat Al-Ittisal bi-Gl-imam as-Sahid
Sayyid Qutb, wydanie internetowe, rok, miejsce wydania oraz wydawnictwo nieznane.
Dostep z platformy internetowej Maktabat an-nir: https://www.noor-
book.com/%D9%83%D8%AA%D8%A7%D8%A8-%D8%A3%DI%8A%DE%AT7%DI%85-
%D9%85%D9%86-%D8%AD%D9%8A%D8%A7%D8%AA%DI%A-pdf, [dostep: 10. 07.2019].
Za: J. Calvert, Sayyid Qutb..., s. 231.

2% 7, al-Gazali, Ayyam min hayati, rozdziat drugi, podrozdziat Al-ittisal bi-Gl-imam as-$ahid
Sayyid Qutb.
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egipski mysliciel, w wigzieniu. Calvert zwraca uwage, ze Qutb, bedacy autory-
tetem oraz intelektualnym i duchowym wsparciem dla Braci Muzutmanow tak-
ze w wigzieniu, tlumaczyt 1 korygowal rozumienie islamu swoich
wspOlwiezniow.?®! Ten objasniajacy ton nakierowujgcy na wlasciwe rozumienie
zagadnien religijnych oraz nieodlacznie z nimi powigzanych kwestii politycz-
nych, jest obecny w Ma ‘alim fi dt-tariq.

Aby sprobowaé odpowiedzie¢ na pytanie, jak Qutb rozumie owa
~awangarde”, warto przyjrze¢ si¢ jaka doktadnie wizje ostatnich wiekow oraz
wspotczesnoscei i roli islamu prezentuje mysliciel we wstepie do swojej ksigzki.
Jej autor uwaza, ze ,,dzisiaj”, W czasach jemu wspotczesnych, ,,ludzko$¢ stoi na
skraju przepasci.” Omawiany kryzys dotyczy wszystkich ludzi, poniewaz na-
stapit w ogoélnoludzkiej sferze ,,$wiata wartosci” (‘alam al-giyam)?®?, a nie go-
spodarki, polityki migdzynarodowej, rozwoju technologicznego lub militarnego
— caly $wiat, tacznie ze ,,Swiatem muzutmanskim” (cudzystow uzyty przez auto-
ra sugerujacy tylko pozorng ,,muzulmanskos$¢” obszaru z dominujaca religia
islamu) zatracit wilasciwe, zdrowe, pozwalajace harmonijnie funkcjonowaé
wartosci duchowe. Kryzys ten nastapil, poniewaz skonczyl si¢ pewien etap
w dziejach ludzko$ci — mianowicie dominacja ,,cztowieka Zachodu” (ragul
garbi)®. Etap tej dominacji miat swoj punkt szczytowy miedzy wiekiem XVI
a XIX. Jako symptom kryzysu nalezy przede wszystkim widzie¢ fakt, ze dwa
glowne obozy reprezentujace obecny system dominacji — 0b6z wschodni i za-
chodni — sg w upadku i tym samym przestajg si¢ r6zni¢ miedzy sobg. Zachod,
swiadom stabosci wspotczesnej demokracji, korzysta ze wschodnich idei, takich
jak socjalizm. Obo6z wschodni z kolei reprezentuje ,,teorie zespotowe” (naza-
rivat gama ‘iyya)®*, na czele z marksizmem, ktory ,,walczy z ludzka naturg”

291 ), Calvert, Sayyid Qutb, s. 234.
292 S, Qutb, ibidem, s. 3.
293 S, Qutb, ibidem, s. 4.

294 Nazariyyat gama'iyya (s. 3) — ,teorie zespotowe”, to okreslenie zaréwno na socjalizm i ko-
munizm pojawia sie takze w Al-Isldm wa-mudkildt al-haddra. Por. ). Danecki, Polityczne
funkcje islamu, Uniwersytet Warszawski, Warszawa 1991, s. 157, przyp. 28. Przeciwien-
stwem nazariyydt gamd'iyya jest sformutowanie nazariyydt fardiyya (teorie indywiduali-
styczne). Najprawdopodobniej Qutb rozumie pod tym pojeciem system kapitalistyczny. Tym
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(nizam alladi yusadim al-fitra dl-basariyya). Upadly idee patriotyzmu (wara-
niyya), nacjonalizmu (gqawmiyya), ktore charakteryzowaty szczytowy rozwoj
cywilizacji europejskiej/zachodniej.?®® Caly $wiat pograzony jest w gahiliyyi,
czyli we wiladzy czlowieka nad cztowiekiem, duchowym zepsuciu. Po tym
okresie musi przyj$¢ kolejny przywodca ludzkosci, a jako ze kryzys lezy
w sferze ducha, remedium na niego musi rowniez tej sfery dotyczy¢. Ten spo-
sob na powstrzymanie grozacego ludzkosci upadku posiada wytacznie islam.
Islam jednak musi by¢ reprezentowany nie jako czysta teoria (Nazariyya mugar-
rada), poniewaz W dzisiejszych czasach nikt by na to nie zwrdcit uwagi — musi
by¢ reprezentowany w formie spoleczenstwa. W tym celu wlasnie potrzebna
jest ,,awangarda” (tali ‘a), ktora, pomimo otaczajacej zewszad, nawet w §wiecie
muzutmanskim gahiliyyi (Sahiliyya muhita), bedzie dazy¢ do ustanowienia,
a wlasciwie ponownego ustanowienia, odrodzenia ummy — spoleczenstwa mu-
zulmanskiego opartego na szariacie, czyli na wladzy boskiej, a nie ludzkie;.

Schemat mysli rysuje si¢ w nastepujacy sposob: katastrofa grozaca
z powodu nieuchronnego upadku dawnych ,,przywdédcow ludzkosci” w sferze
wartosci; role przywodcy musi przejac islam, jako jedyny majacy do tego zdol-
nosci (mu’ahhalat)*®®; aby wypehié historyczng konieczno$é¢ islamu jako przy-
wodey ludzkosci potrzebna jest ,,awangarda” przygotowujaca odrodzenie
ummy, w ktorej islam znajdzie swoj wyraz. Tym samym zostaty okreslone rola
i cel ,,awangardy”. Aby zrozumie¢ aspekt praktyczny dziatalnosci tej przysztej
muzutmanskiej elity, nalezy przyjrze¢ sie, jak Qutb definiuje sposob dziatania
»misjonarzy”.

Zdaniem Qutba, adresat ksigzki w drodze do tworzenia muzutmanskie-
go spoteczenstwa powinien bra¢ przyklad z pierwszych muzulmanow, ktérzy
wspottworzyli razem z prorokiem Muhammadem gming muzutmansky. Gil
qur ‘ant farid, ,,wyjatkowa generacja koraniczna” — to tytul nadany przez Qutba

samym pojecia nazariyydt gamd‘iyya oraz nazariyydt fardiyya odpowiadaja podziatowi na
obdz (mu‘askar) wschodni i zachodni, ktéry z kolei jest nawigzaniem do zimnowojennego
podziatu Swiata na dwa bloki.

295 Przymiotniki ,,europejski” i ,zachodni” wystepuja w ksigzce czesto w znaczeniu synonimicznym.

2% S, Qutb, Ma‘alim fi dt-tarig, s. 7.
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pierwszym muzutmanom (uzywa on takze okreslenia gi/ as-sahaba oznaczaja-
cego ,,generacje towarzyszy Proroka”, oraz umma wasa¢, pojecia koranicznego
oznaczajacego rowniez pierwsza generacje muzulmandéw, thumaczonego przez
J. Bielawskiego jako ,,naro6d znajdujgcy sie posrodku”.?” Jednorazowo, syno-
nimicznie pojawia si¢ tez pojecie safwa muatara, co mozna przettumaczy¢ jako
,,wybrang elit¢”?®®). Egipski mysliciel nie ma zadnych watpliwosci: generacja ta
byla nieporéwnywalna z zadng inng w historii ludzko$ci. Nalezy zatem odczy-
tywaé wszystkie opowiesci o pierwszych muzulmanach jako bezposrednie in-
strukcje dziatania. Przyktady i metafory zaczerpnigte z jej historii, opisanych
w Koranie i hadisach, stanowig podstawowe zrédlo odniesien w Ma ‘alim fi
dt-tariq, rowniez tych majacych obrazowaé wspotczesnosé, aktualne problemy
polityczne i spoteczne. Wyjatkowos$¢ pierwszej generacji muzulmanow przed-
stawia Qutb w trzech punktach.?®®

1. Koran jako jedyne zrodto wiedzy.

Dla pierwszej generacji muzutmanéw Koran byt jedynym zrodtem
(nab ) wiedzy. Nie wynikato to z kulturowej izolacji Arabow w tym czasie,
poniewaz zydzi i chrzescijanie ,,zyli w sercu Pélwyspu Arabskiego”, a cywili-
zacja bizantyjska i perska otaczaly terytoria arabskie. Ograniczenie zrodet wie-
dzy dla pierwszych muzulmanéw wylacznie do Koranu bylo $wiadomym
posunieciem Muhammada, jego zamierzonym planem/strategia (nahg magsiid).
Celem takiego dziatania bylo ,,0czyszczenie dusz” (takallus nufiis) pierwszych
muzutmandéw z innych wptywow niz Koran i ptynace z niego nauki.

Zdaniem Qutba, wszystkie nastgpne generacje nie miaty juz takiej moz-
liwosci. Rozumienie Koranu ,,pomieszato si¢” (iAtalafa) ze zrodtami zewnetrz-
nymi, takimi jak grecka filozofia i logika, kultura perska, isra’iliyyat oraz
wewnetrznymi, jak np. teologia spekulatywna ( ‘ilm al-kalam), czy juryspruden-
cja islamu (figh).

297 Koran (2:143), ttum. J. Bielawski, PIW, Warszawa 1986, ss. 296-297.
298 S, Qutb, Ma‘alim fi dt-tarig, s. 10.
299 S, Qutb, ibidem, ss. 12-18.
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2. Sposob przyjmowania nauk koranicznych.

Manhag at-tallaga — ,,sposéb przyjmowania” nauk koranicznych — to
kolejne zagadnienie wyrozniajace generacje towarzyszy Proroka od pozostatych
pokolen. Pierwsi muzulmanie nie czytali Koranu dla przyjemnosci, ciekawosci,
checi poszerzenia wlasnej wiedzy czy tez zaglebiania si¢ w teologiczne niuanse.
Czytali Koran jako rozkazy Boga (amr Allah) dotyczace bezposrednio ich sa-
mych i tworzacej si¢ gminy muzulmanskiej. Czasownik tallaga oznacza zarow-
no ,,pobiera¢ np. wyksztatcenie (al- ilm)”, jak tez ,,otrzymaé rozkaz (amr)”.3%
Oba znaczenia wykorzystuje Qutb — zdaniem autora, pierwsi muzutmanie czy-
tajacy (recytujacy) Koran byli jak Zolnierze na froncie przyjmujacy rozkazy na
nadchodzacy dzien. Stowo ,,awangarda” — tali ‘a — posiada, tak jak w jezykach
europejskich, konotacje militarne; tym samym trafnie oddaje i wspolgra
z rozumieniem nauki koranicznej jako rozkazow bojowych. Takie podejscie
moze rowniez wyjasnia¢ sam styl Ma ‘alim fi dt-tariq — jasny, klarowny, czytel-
ny. Autor swoje stowa kieruje do ,,awangardy”, ktora potrzebuje jasnych wska-
zowek, jak utworzy¢ muzutlmanskie spoteczenstwo, wigc retoryczne ozdobniki
i teoretyczne zawitosci niedotyczace tej kwestii staja si¢ zbedne.

Z takim odczytaniem Koranu wigze si¢ teza Qutba, ktora pojawi si¢ tak-
ze w rozdziale drugim (Tabi‘at al-manhag al-qur'ani) i czwartym (Gihad fi
sabil Allah) jego ostatniej ksigzki. Autor ktadzie nacisk na stopniowos¢ obja-
wien koranicznych i ich zakorzeniania si¢ w spotecznos$ci pierwszych muzut-
manow (haraka dat al-marahil) — kolejne wersy odpowiadatly na realne
potrzeby i problemy wspolnoty. Nie dotyczyly abstrakcyjnych kwestii i intelek-
tualnych dywagacji, tylko byty instrukcja do dziatania. Ten aspekt ,,praktyczny”
(‘amali) objawienia koranicznego i odczytywania Koranu bedzie si¢ pojawiat
w nastepnych rozdziatach jako przeciwienstwo abstrakcyjnej, odleglej od rze-
czywistosci analizy teologicznej, odlegltej od ,,natury” Koranu — zostanie on
szerzej omowiony w nastepnym podrozdziale traktujacym o grupach, przeciwko
ktorym ksigzka Qutba byta skierowana.

300 J, Danecki, Sfownik arabsko-polski, Wiedza Powszechna, Warszawa 2010, pod hastem: tallagr:
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3. Odizolowanie si¢ od gahiliyyi.

Przyjecie islamu bylo dla towarzyszy Proroka jednoznaczne z opusz-
czeniem $wiata gahiliyyi; wypowiedzenie szahady oznaczato catkiem nowy
etap (‘ahd gadid) w zyciu ,,wyjatkowe] generacji”. Oznacza to w praktyce, ze
islam wyklucza gahiliyye i na odwrot. Dlatego pierwsi muzulmanie catkowicie
odcieli si¢/odizolowali si¢ od politeistycznej kultury Arabii z VII wieku. Kom-
pletna izolacja wewnetrzna ( ‘uzla Su uriyya) nie wykluczata jednak kontaktu
z politeistami w codziennych sprawach (mu ‘amalat), takich jak handel.

Gahiliyya obecna jest, zdaniem Qutba, takze dzisiaj. Dzisiejsza gahi-
liyya wydaje si¢ jeszcze potezniejsza lub bardziej niesprawiedliwa (azlam) niz
ta z poczatkow islamu, poniewaz jest obecna wszedzie, rowniez wewnatrz sa-
mej kultury muzutmanskiej, w jej tradycjach, literaturze, prawie, filozofii, itd.
W okresie formatywnym (fatrat al-hadana wa dt-takwin) dla nowego ruchu
muzulmanskiego nalezy zatem odizolowaé sie (natagarrad) od zgubnych
wplywow gahiliyyi, wynies¢ si¢ (ista ‘la) ponad politeistyczne wartosci.

Jak zostalo juz wspomniane, termin ,,awangarda” uzyty jest wylacznie
we wstepie do Ma ‘alim fi dat-tarig. W kolejnych dwunastu rozdziatach pojawia-
ja sie nast¢pujace zwroty: ashab ad-da ‘wa dl-islamiyya, ashab ad-da ‘wa lub
uzywana jest pierwsza osoba liczby mnogiej. Autor tym samym nie ukrywa
samoidentyfikacji z tg grupa, bedaca adresatem omawianej ksigzki. Tekst, pisa-
ny w liczbie pojedynczej w trzeciej osobie, ptynnie przechodzi w narracje
pierwszoosobowg liczby mnogiej. Ta zmiana nastepuje zwlaszcza w bardziej
emocjonalnych fragmentach zobrazowania terazniejszej walki z gahiliyyq (kull
ma hawlana gahiliyya) lub w opisach celu muzutmanskiej ,,awangardy” (nain
nugaddim al-islam li-dn-nds). Qutb pisze o ,,naszej misji” (mihnatund), ktorg
definiuje jako gleboka zmiane wewnetrzng kazdego muzulmanina. Owa osobi-
sta zmiana ma ostatecznie przeksztalci¢ cate spoteczenstwo, aby powstala
prawdziwa spoteczno$¢ muzutmanska. Z tego wzgledu pierwsza osoba liczby
mnogiej oznacza tez miejscami ogdlnie przedstawicieli ummy — muzutmanskiej
spolecznosci zrzeszajacej wszystkich muzulmandéw — a nie tylko muzulman-
skich pionieréw nowego spoleczenstwa. Nie ma jednak watpliwosci, ze Qutb
widzi si¢ wérod dzialaczy muzutmanskiej ,,awangardy”.
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Adresat ksigzki, ruch, grupa ludzi — czy okreslani jako ,,misjonarze”,
»awangarda”, czy po prostu muzulmanie — nie zostata pojgciowo dookreslona.
To nie sa (tylko) Bracia Muzulmanie, ani fundamentalisci; to ,,misjonarze”, lub
,muzulmanie”, cztonkowie ummy. Tym samym Qutb ustanawia w centrum
swojej wizji spotecznej przedstawicieli ruchu, po wydarzeniach z roku 1954
rozbitego i pobawionego silnej struktury. To cala ,;reszta” stanowi odlam, od-
stepstwo — gahiliyye. Tu zndéw dostrzec mozna wage Qutbowego rozumienia
»Swiata warto$ci”. By¢ moze, uwaza Qutb, obecnie nadal dominujg sity spo-
teczne sprzeczne z islamem, a ,misjonarze”, prawdziwi muzutmanie, s3
w mniejszosci; jednak patrzac na t¢ samg sytuacj¢ z perspektywy ,,Swiata war-
tosci” okazuje sig, ze to sity obecnie dominujace sg stabsze i zniewolone, bo
zyja w systemie wladzy cztowieka nad czlowiekiem, a prawdziwg sit¢ duchowa
posiadajg ashab ad-da ‘wa.

Takim podejsciem, w ktorym centralng i fundamentalng role ustanawia-
jaca norme dla spoteczenstwa odgrywaja cztonkowie Bractwa Muzulmanskie-
go, wowczas rozproszeni i represjonowani, przeciwstawial si¢ Qutb éwczesnie
panujacej egipskiej opinii publicznej, narzucanej ze strony naserowskiej wia-
dzy. Mozna powyzej opisane nastawienie odczyta¢ w kontekscie zawtaszczania
jezyka religii, jakie od konca lat 50. bylo prowadzone przez naserowska mono-
parti¢ Uni¢ Narodowa (Al-Ittikad al-Qawmi) oraz przez jej nastgpczynie, Unie
Arabsko-Socjalistyczng (Al-Ittikad al- ‘Arabi al-Istiraki) w latach 60. Jak zazna-
cza Schulze, juz od lat 50., po legitymizujacych wtadz¢ Nasera sukcesach na
arenie miedzynarodowej, socjalistyczny program polityczny ubierany byt
w muzutmanska retoryke. Ukoronowaniem tych dziatan bylo, omoéwione po-
krotce w rozdziale drugim, utworzenie Magma * al-Buhit al-Isiami (Akademia
Studiéw Muzutmanskich), ktorej celem bylta instytucjonalna religijna legitymi-
zacja dziatan naserowskiej wtadzy. Tym samym rzadzaca partia zagospodaro-
wywala ,,muzutlmanska opini¢ publiczng” wiaczajac elementy opozycyjnej
mysli fundamentalistycznej do politycznego ,,mainstreamu” i zatwierdzajac ja
autorytetem Al-Azharu oraz szeregdéw muzutmanskiego duchowienstwa. Mu-
zulmanska opinia publiczna, wspottworzona jeszcze na poczatku lat 50. przez
neosalafiyye, czyli rozne organizacje fundamentalistyczne, jak np. Bractwo
Muzutmanskie, zostata w latach 60. w caloSci przejeta przez naserowskg wladze
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i kontrolowana przez ulegle wobec rzadzacych politykéw duchowienstwo; fun-
damentali$ci zostali zatem z niej wyrugowani. W tym kontek$cie centralna
pozycja, jaka Qutb przypisuje awangardzie, a wiec aktywnym czlonkom
Bractwa sprzeciwiajacym si¢ rezimowi Nasera, rehabilituje pozycje orga-
nizacji i podobnych represjonowanych ugrupowan fundamentalistycznych
w egipskiej przestrzeni publicznej.

Porownujac dedykacje w Al-‘Adala dl-igtima ‘iyya fi dl-islam oraz
W Ma ‘alim fi at-tarig, rodzi si¢ takze pytanie o stosowanie stow opisujacych
adresata. W swoim pierwszym fundamentalistycznym dziele Qutb méwi og6l-
nikowo o mtodziezy. Dlaczego ten uniwersalny, ogolny, a zatem inkluzywny
termin zostal zastapiony w Ma ‘alim fi dt-tariq ,,awangarda” oraz ,misjonarza-
mi”? Jesli chodzi o uzycie ashab ad-da ‘wa dl-islamiyya, poza oczywistym kon-
tekstem prozelickiej dziatalno$ci Bractwa Muzulmanskiego, wyjasnieniem
moze by¢ potrzeba przypisania rozbitemu i zepchnigtemu na margines debaty
spolecznej ugrupowaniu centralnej i dominujacej roli, co zostalo oméwione
w poprzednim akapicie. Warto jednak zastanowi¢ si¢ nad uzyciem stowa
»awangarda”, terminem przynaleznym we wspotczesnym jezyku arabskim do
partii i ugrupowan lewicowych — komunistycznych i socjalistycznych. W tym
celu zostanie pokrotce sprecyzowane, w jakim okresie dane stowa byly pisane.

Stowo talt‘a oznacza ,,pierwszy rzad”, ,,awangarde”, ,,przodujaca grupg”
,przednig straz” 3% Tak samo jak w jezykach europejskich, ma znaczenie militar-
ne, ktore zostato takze poszerzone o znaczenie polityczne, gtdéwnie w kontekscie
lewicowym. Mianem ,,awangardy” okreslaly si¢ rozne organizacje socjalistyczne
w $wiecie arabskim, m.in. Hizb Tali‘a Lubnan al-‘Arabi al- I$tiraki — libanska
galaz irackiej partii Al-Ba‘t, lub At-Tali‘a al-Wafdiyya, lewicowa frakcja we-
wnatrz partii Al-Wafd, kierowana przez Muhammada Mandira, dziatajaca do
1953 1.%%2 Jak zostato wspomniane w rozdziale drugim, od lat 60. w ramach Unii

301 Ttumaczenie za stownikiem internetowym angielsko-arabskim Al-Ma‘ant:
https://www.almaany.com/en/dict/ar-en/%D8%B7%D9%84%D9%8A%D8%B9%D8%A9/,
[dostep: 23.08.2019], oraz: H. Wehr, [hasto:] tali‘a [w:] Arabisches Wérterbuch
fiir die Schriftsprache der Gegenwart, VEB Otto Harasowitz, Lipsk 1958.

302 ), Calvert, Sayyid Qutb, s. 123.
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Arabsko-Socjalistycznej (Al-Ittihad al-‘Arabi al-Istiraki) dziatata tajna organiza-
cja Tanzim tali 7 (Organizacja Awangardy), a od 1965 r. wydawany byt lewico-
wy, kontrolowany przez wiadze miesiecznik As-Tali ‘a (Awangarda). Uzycie tego
terminu przez egipskie wladze wigzato si¢ wyraznym kursem socjalistycznym
i zacie$nieniem zwigzkow ze Zwigzkiem Radzieckim. Kontekst stowa ,,awangar-
da” byt zatem jednoznacznie przypisany do lewicowych inklinacji, odlegtych od

swiatopogladu fundamentalisty muzutlmanskiego.

Jako ze Ma ‘alim fi dt-tarig tylko w cze¢sci sktada si¢ z nowych tekstow,
a w czgsci z ponownie opracowanych i skroconych fragmentéw Fi zilal
al-Qur’an, mozna przypuszczaé, ze Qutb uzyt tego stowa w pozniejszej fazie
pisania redagujac wlasciwa wersje Ma ‘alim fi dt-tarig — wst¢p bowiem nie na-
lezal do starszych fragmentow zaczerpnictych ze stynnego komentarza kora-
nicznego. W konteks$cie wykluczenia fundamentalistow z debaty publicznej
mozliwe jest zatem, ze termin zostal §wiadomie przejety przez Qutba ze slow-
nika naserowskiej i, szerzej, panarabskiej i socjalistycznej polityki w celu zaim-
plementowania go na gruncie mysli fundamentalistycznej. Koselleck tak pisze
o konkurencyjnych uzyciach tego samego stowa lub pojecia:

Im ogdlniejsze pojecia, tym wiecej partii moze sie nimi postuzyc. Sta-
jq sie hastami. (...) W ten sposdb rozpoczyna sie wyscig wykluczania, kto-
re winno przeszkodzic przeciwnikowi o odmiennych od naszych
intencjach w postugiwaniu sie tym samym stowem.?%

Pojecie ,,awangardy” pojawiato si¢ w tworczosci Qutba duzo wczeéniej,
m.in. na poczatku lat 30 opublikowal wiersz ,,Awangarda ofiar” (7ali‘a
dd-dahaya) poswiecony $mierci dwoch egipskich lotnikow.3% Jak zostato jed-
nak wspomniane w rozdziale drugim, ostatnia faza tworczosci Qutba charakte-
ryzuje si¢ $wiadomym odcigciem od jakichkolwiek wptywow niewywodzacych
si¢ bezposrednio z kultury arabsko-muzutmanskiej. W siodmym rozdziale
Ma ‘alim fi dt-tariq pt. ,Islam to cywilizacja” (Al-Islam huwa dl-hadara) Qutb

303 R, Koselleck, Semantyka historyczna, s. 355.

304 S, Qutb, Tali'a dd-dahaya, w: S. Qutb, Al-a‘'mdl ad-di‘riyya dl-kémila, wydawnictwo niezna-
ne, Damaszek 2008, ss. 255-256.

117



wyraznie zaznacza, ze pojecie cywilizacji jest zaczerpnigte z mysli europej-
skiej/zachodniej — uzywa go jednak $§wiadomie zmieniajgc catkowicie potoczny
sens tego stowa.®® Uznaje, ze przymiotnik ,,cywilizowany” (mutakaddir) ozna-
cza oddany wtadzy boskiej. Tym samym jedyna kultura, ktéra moze zastuzy¢ na
miano bycia ,,cywilizowang”, a co za tym idzie jedyna cywilizacja staje si¢
islam  w rozumieniu zaprezentowanym W Ma'alim fi = dt-tariq.
Z tego wzgledu wszystkie kultury niemuzulmanskie opisywane sa jako ,,cywili-
zacja” lub ,,cywilizowane” (w cudzystowie majacym sugerowac ich brak cywi-
lizowania) — tylko ,,cywilizacja muzulmanska” pisana jest bez cudzystowu, jako
wlasciwe uzycie tego stowa. Zatem Swiadome uzycie terminologii zaczerp-
nietej spoza arabsko-muzulmanskiego kregu kulturowego wigze sie
W Ma ‘alim fi dt-tariq z przewartosciowaniem danych poje¢, a nastepnie
z ich wpisaniem w fundamentalistyczng wizje¢ islamu. Z tego wzgledu moz-
liwe jest, ze pojecie awangardy, wyraznie odstajace od reszty terminologii mu-
zulmanskiej zawartej w ksiazce, mogto by¢ opracowane w podobny sposob jak
pojecie cywilizacji.

Na zakonczenie tej czgsci pracy, dotyczacej adresata Ma ‘alim fi
dr-tarlg, warto takze zwroci¢ uwage na migdzynarodowy kontekst pojecia
»awangardy” w rozumieniu fundamentalistycznym. Od lat 50. ruch fundamen-
talistyczny rozszerza si¢ i internacjonalizuje: na poczatku lat 50 Qutb spotkat
si¢ W Arabii Saudyjskiej si¢ z H. an-Nadwim, thlumaczem na jezyk arabski dziet
wspomnianego wplywowego pakistanskiego mysliciela Al-Mawdidiego, twor-
cy ruchu Jamaat-e Islami; w latach 60., ‘AlT ‘ASmawi, przywddca Sekcji Spe-
cjalnej Bractwa, kierowat si¢ do Arabii Saudyjskiej w celu uzyskania broni dla
dzialan organizacji w Egipcie.*®® Bractwo Muzulmanskie dziatato w latach 60.
w Egipcie, Jordanii, Iraku, Syrii, Libanie, a niektorzy dziatacze Bractwa znalez-
li schronienie w Arabii Saudyjskiej. Kraj Saudow stanowit wazne miejsce dla
rozwoju migdzynarodowej mys$li fundamentalistycznej — w 1962 r. powstata
Rabitat al- Alam al-Islami, Swiatowa Liga Muzutlmanska, do ktorej nalezeli
m.in. obaj wspomniani pakistanscy mysliciele, ale takze przeciwny tworczosci

305 S, Qutb, Ma‘alim fi dt-tarig, s. 107.
306 ), Calvert, Sayyid Qutb, s. 244.
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Qutba egipski duchowny i mysliciel M. al-Gazali. Inni przedstawiciele Bractwa
Muzutmanskiego uciekali jeszcze dalej, poza kraje arabskie. Za posrednictwem
uciekinieroéw do Europy idee Bractwa byly propagowane m.in. w Szwajcarii,
a wczesniej takze w Pakistanie przez Sa‘ida Ramadana. Tym samym adresat
ksigzki Qutba moze by¢ rozumiany w znacznie szerszym kontekscie niz tylko
wspomniany egipski. Takie ponadnarodowe rozumienie tego pojecia bliskie
byto Qutbowi, ktory w Ma ‘alim fi dt-tarig silnie krytykowat przywigzanie do
idei narodowych. To wlasnie arabscy nacjonalisci stanowili jednego z gtéwnych
oponentow, przeciwko ktorym skierowana jest jego ostatnia ksigzka.

3.2.2. Oponenci

Tak samo jak w przypadku adresata, Qutb nie dookresla swoich prze-
ciwnikow aktualng terminologig polityczng — zamiast tego przedstawia ich
miejsce w swojej polityczno-religijnej wizji $wiata. Nie odnosi si¢ wprost do
aktualnych wydarzen lub osobistosci $§wiata polityki, ale atakuje idee i pojgcia,
ktore powigzane sa z danymi grupami politycznymi i spotecznymi. Tym samym
krytyka zaréwno rezimu naserowskiego, jak i wspoldzialajacego z nim kle-
ru muzulmanskiego oraz ,,zepsutego” Swiata Zachodu opiera si¢ na umiej-
scowieniu ich w opozycji do ,,awangardy”, adresatéw ksiazki. Glownym
oponentem, grupg, przeciwko ktoérej skierowana jest krytyka zawarta
W Ma ‘alim fi dt-tariq, jest naserowski aparat wladzy — krytykowany poprzez
pojecia gawmiyya, wazaniyya lub ginsiyya. Kolejnym oponentem jest muzut-
manskie duchowienstwo, odniesienia do niego mozna odczyta¢ w Qutbowej
krytyce ,teorii” w przeciwstawieniu do koranicznej ,,praktyki”. Jako trzeciego
oponenta mozna wymieni¢ szeroko rozumiany $wiat europejski i zachodni
— $wiat niemuzulmanski wspominany jest krytycznie, podkreslany wspotczesny
upadek wartosci na Zachodzie oraz jego agresywna forma, ktora Qutb okresla
mianem ,,ducha wypraw krzyzowych” — rith as-salibiyya®’. Glowna o$ krytyki
skierowana jest jednak wobec grup dziatajacych w ramach egipskiego spote-
czenstwa, jako ze ten rodzaj gahiliyyi stanowi bezposrednie zagrozenie dla mu-
zulmanskiej ,awangardy”. Kazdy =z oponentéw zostanie pokrotce

307 S, Qutb, Ma‘dlim fi dt-tarig, s. 186.
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przedstawiony przez pryzmat poj¢é, postaw i idei, ktore Qutb krytykuje
W Ma ‘alim fi dt-tariq.

1. Nacjonalizm, patriotyzm i koncepcja narodu.

Qutb opracowuje pojecia narodu, narodowosci, ojczyzny, patriotyzmu
w podobny sposob, jak przedstawione powyzej ,,przewartosciowanie” pojecia
»cywilizacji”. Z jednej strony zostaja one odrzucone jako sprzeczne z islamem
— ich Zrédto nie lezy bowiem w Boskiej wiadzy. Po nadaniu tym pojgciom in-
nego, muzutmanskiego znaczenia, zostajg one wlaczone w mysl fundamentali-
styczng i wpisane w kontekst religijny. Qutb tak pisze o narodowosci
w konteks$cie muzutmanskim, odnoszac sie¢ do gtéwnej inspiracji historycznej
obecnej W Ma ‘alim fi dt-tariq, czyli do do$wiadczenia pierwszej generacji mu-
zulmanow, przedstawionej w Koranie, hadisach i wybranych komentarzach
koranicznych:

Narodowosc¢ w niej (we wspdlnocie pierwszych muzutmandw — ko-
mentarz KT) to wiara (‘agida), ojczyzna w niej to dar al-islam, wtadca
w niej to Bdg, a konstytucja w niej to Koran.3%

W cytowanym fragmencie widoczne jest podobienstwo do hasta Brac-
twa Muzulmanskiego: Allah gayatund, wa-dr-rasil za ‘tmund, Wa-dl-Qur’an
dustiiruna, Wa-dl-gihad sabiluna, wa-dl-mawt fi sabil Allah asma amaning®®
— ,,Bog jest naszym celem, Prorok jest naszym przywodca, Koran jest naszg
konstytucja, dzihad jest nasza droga, a Smier¢ na $ciezce Boga jest nasza naj-
wieksza nadziejg”. Z kolei charyzmatyczny przywddca Braci Muzulmandw,
pierwszy Glowny Przewodnik organizacji, Hasan al-Banna, w nastepujacy spo-
s6b pisze o funkcjach islamu: fa-dl-islam ‘aqida wa- ‘ibada, wa-wagan

308 S, Qutb, ibidem, s. 146.

309 “AlT M. Gari$a, Al-Mabdadr’ al-hamsa, wydanie internetowe z portalu Ikhwan Wiki,
https://www.ikhwanwiki.com/index.php?title=%D8%A7%D9%84%D9%85%D8%A8%D8%A7
%D8%AF%D8%A6_%D8%A7%D9%84%D8%AE%D9I%85%D8%B3%D8%A9,

[dostep: 12.08.2019].
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wa-ginsiyya, wa-din wa-dawla, wa-rithaniyya wa- ‘amal, wa-mushaf wa-sayf3'°
— Islam jest wiarg i kultem, ojczyzng i narodowoscia, religia i panstwem, du-
chowos$cia 1 praca (aktywnosciag), Ksigga (Koranem) i mieczem”. Niniejszy
cytat wskazuje na fakt, ze Al-Banna widziat islam jako kompletny, totalny sys-
tem, obejmujacy wszystkie galezie zycia — tak tez postrzegat islam Qutb. R6z-
nica miedzy nimi dotyczy rozumienia narodowo$ci, stosunku do niej i jej roli
W procesie budowania nowego muzutmanskiego spoleczenstwa.

Polski historyk i arabista J. Zdanowski zaznacza, ze nacjonalizm w uje-
ciu Al-Banny oznaczat ,,poswigcanie si¢ dla nacji rozumianej jako wspolnota
religijna”.®!' Al-Banna uwazal, Zze w ramach szeroko pojetego ,,spoleczefistwa
muzutmanskiego” (umma islamiyya) wyzwolenie narodowe poszczegdlnych
panstw (takrir al-awran) jest krokiem w celu ponownego ustanowienia instytu-
cji kalifatu.®!? Jak zostato wspomniane w rozdziale drugim, takie zatozenie byl-
by dla Qutba réwniez do zaakceptowania; zarOwno w okresie ,,sekularnego
nacjonalisty” w latach 30. 1 40., jak i takze na wczesnym fundamentalistycznym
etapie do aresztowania w 1954 r., Qutb nie wykluczat wspodtpracy z ruchem
narodowym, ani nie potepiat w calosci dazen narodowowyzwolenczych krajow
arabsko-muzutmanskich. Natomiast po roku 1954, kiedy Bracia Muzutmanie
i oboz whadzy pod sterami Nasera staty si¢ wrogimi blokami politycznymi, na-
stawienie Qutba wzgledem idei narodowej zmienito si¢ diametralnie. Podwa-
zenie koncepcji wiezi narodowej i patriotyzmu w Ma lim fi dt-tarig jest
atakiem na naseryzm bedacy politycznym projektem narodowego wyzwo-
lenia, dla ktérego egipska i arabska jedno$¢ stanowily glowny ideologiczny

310 H. al-Banna, Risalat al-mu’tamar al-hamis, wydanie internetowe z portalu Ikhwan Wiki,
https://www.ikhwanwiki.com/index.php?title=%D8%B1%D8%B3%D8%A7%D9%84%D8%A9
_%D8%A7%D9%84%D9%85%D8%A4%D8%AA%D9%85%D8%B1_%D8%A7%D9%84%D8%AE
%D8%A7%D9%85%D8%B3,

[dostep: 12.08.2019].

311 J, Zdanowski, Bracia Muzutmanie, s. 53.

312 H. al-Banna, Risalat at-ta‘lim, wydanie internetowe, rok i miejsce wydania nieznane. Pod-
punkt 6 w rozdziale Al-‘amal, s. 5.
https://www.ikhwanwiki.com/index.php?title=%D8%B1%D8%B3%D8%A7%D9%84%D8%A9
_%D8%A7%D9%84%D8%AA%D8%BI%D8%A7%D9%84%D9%8A%DI%85.pdf,

[dostep: 20.08.2019].

121



cel oraz wazny skladnik propagandy. Jako ze polityczno-religijna mysl Qutba
ma charakter zamknietego systemu objasniajacego calg rzeczywistos¢, krytyka
pojecia narodowosci (ginsiyya), ojczyzny (waran), nacjonalizmu (gawmiyya),
patriotyzmu (waraniyya) zasadza si¢ na krytyce jakichkolwiek wiezi (rabita,
wasiga, asira®®®) miedzyludzkich, ktore nie opierajg si¢ bezposrednio na isla-
mie. Z tego wzgledu krytykowane pojecia uzywane sa w ksigzce zamiennie
— chodzi o catosciowa krytyke niemuzutmanskich wiezi spotecznych i z tej
perspektywy przeprowadzenie ataku na ideologi¢ naseryzmu wezesnych lat 60.

Qutb do idei narodowej odnosi si¢ juz we wstepie®*; nastepnie krytyka
tego pojecia rozwijana jest w kolejnych rozdziatach. Z kolei rozdziat 6smy Gin-
siyyat al-muslim wa- ‘agidatuhu (,,Narodowo$¢ muzutmanina a jego wiara”)
w calosci poswigca niniejszej kwestii. Wychodzac z szeregu podstawowych
zatozen omowionych szerzej w dalszej czgsci rozdziatu, takich jak podzial catej
ludzkiej dziatalno$ci na islam i gahiliyye oraz indywidualne zrozumienie zasad
wiary (‘aqida) jako pierwszy krok w celu formowania muzutmanskiego spote-
czenstwa, autor rozréznia dwa rodzaje wiezi:

Nie istnieje powinowactwo muzutmanina z ojcem, z matkgq, z bra-
tem, z Zzong, z klanem/rodzing, dopdki nie zostanie zawigzana (in‘aqada)
wiez ze Stworcq,; w nastepstwie tego dopiero nawiqzuje sie pokrewieri-
stwo (rihm).3%

Wigz ze Stworcg jest zatem pierwotna wzgledem jakichkolwiek migdzy-
ludzkich powinowactw; stanowi ona takze warunek konieczny wszelkich stosun-
kow spotecznych. Tym samym stosunki mig¢dzyludzkie — rodzinne, klanowe,
narodowe — moga istnie¢, ich warunkiem jest jednak drugorzedno$¢ wzgledem
najwazniejszej wi¢zi, wigzi z Bogiem. Jesli cztonek rodziny jest nastawiony wrogo
do islamu, wieZ musi zosta¢ przerwana (/g sila).*'® Qutb rozumie pojecie narodu

313 Wszystkie trzy terminy stosowane s3 synonimicznie.
314 S, Qutb, Ma‘élim fi dt-tarig, s. 4.

315 S, Qutb, ibidem, s. 138.

316 S, Qutb, ibidem, s. 138.
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przez pryzmat tak pojmowanych wigzi. Obrazuje je emigracja Proroka z Mekki do
Medyny oraz pdzniejszymi walkami z mieszkancami rodzinnego miasta:

Wiec walczyt Muhammad (pokdj z nim) z Mekkq, gdzie byto miejsce
jego urodzin, gdzie mieszkata jego rodzina i bliscy, gdzie staf jego dom
i opuszczone domy i wtasnosci jego towarzyszy, i nie stata sie (Mekka
— komentarz KT) dar al-islam dla niego ani dla jego spofecznosci dopdki,
dopdty nie poddata sie islamowi i nie wprowadzono szariatu.>'’

Na podstawie niniejszego cytatu mozna okresli¢ rdéznicg w rozumieniu
narodu migdzy Qutbem a Al-Banng. Gtéwny Przewodnik rozumiat ,,muzutman-
ska ojczyzne” jako ,,kazda piedz ziemi, na ktérej muzulmanin wypowiada stowa
szahady”.3!® Dla Qutba takie podejscie jest zbyt mato rygorystyczne: ziemia isla-
mu (dar al-islam) to miejsce, gdzie musi by¢ w pelni wprowadzony szariat. Pelna
implementacja szariatu w rozumieniu egipskiego mysliciela to z kolei idealne
spoteczenstwo muzulmanskie, umma muslima, do ktérego ma dazy¢ ,,awangar-
da”. Fa-al-umma al-muslima laysat arda — muzutmanskie spoteczenstwo nie jest
ziemig — stwierdza autor we wstepie.?t® Wracajgc zatem do poczatkowego cytatu
w tym podpunkcie, pojecia takie jak narodowosc¢ lub patriotyzm moga istnie¢ (tak
jak mogg istnie¢ inne wiezi miedzyludzkie) — jednak tylko pod warunkiem ze
beda one pojeciami religijnymi. Oznacza to, ze ,,narodowo$cig muzutmanina” jest
jego ,,wiara”, a ,,0jczyzng”’ miejsce, gdzie jej rygorystycznie okreSlone zasady
beda zrealizowane w formie szariatu, dar al-islam. Qutb przyjmuje zatem pojecia
zwigzane z narodem, po uprzednim calkowitym odrzuceniu ich potocznego zna-
czenia w sposob jeszcze bardziej radykalny niz Al-Banna.

7 takiego rozumienia wyptywa nastepujaca przestanka — nacjonalizm,
przywigzanie do narodu, patriotyzm rozumiany jako mito$¢ do kraju, identyfi-
kacja z nim lub zyciowa warto$¢ s3 pojeciami niemuzulmanskimi; naleza zatem
do $wiata gahiliyyi, nalezy sie od nich odciaé i je zwalczaé. System polityczny
oparty na takich warto$ciach staje si¢ tagiit (dost. niesprawiedliwy, okrutny

317 S, Qutb, ibidem, s. 143, (pogrubienia KT).
318 J, Zdanowski, Bracia Muzutmanie, s. 52.

319 S, Qutb, Ma‘dlim fi dt-tarig, s. 5.
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— koraniczne pojecie uzywane w tym nowoczesnym sensie zarowno
przez Abi al-A‘la al-Maudidiego oraz Rihollaha Homeyniego — czyli pogan-
skim systemem sprzecznym z islamem. To, ze naseryzm glosi reprezentacje
interesow arabskich lub nawet muzulmanskich nie ma dla Qutba znaczenia
— kazda poganska tyrania (7agiit) takg pozostanie!®?! — zastrzega autor. | dodaje,
ze to wyzwolenie calej ludzkosci jest celem islamu, a nie wyzwolenie Arabow,
poniewaz Bog jest ,Panem $wiatéw”, a nie konkretnej nacji.?> Tym samym
nacjonalizm i idee narodowe nie moga stanowi¢ kroku w strong wyzwolenia
ludzkosci i przyczynié si¢ do wypetnienia historycznej roli islamu.

2. Alimowie — wiedza teoretyczna i wiedza praktyczna.

W egipskie duchowienstwo, ludzi religii, przedstawicieli uniwersytetu
muzutmanskiego Al-Azhar, aliméw, ktorzy w latach 60. jeszcze silniej zaciesnili
swoje wiezi ze znienawidzong przez fundamentalistow wiadza, Qutb uderzyt
rozwijajac teori¢ przewijajaca si¢ w jego tworczosci od wielu lat — czyli opozycje
czystej teorii, wiedzy dla wiedzy, skostniatej, niepraktycznej mysli odleglej od
zycia oraz wiedzy praktycznej, ukierunkowanej na zycie i dynamicznej; tej, ktéra
wyplywa z wlasciwego odczytania Koranu. (por. rozdziat 2, s. 29).

Podstawowg charakterystyka dzieta Qutba sg przeciwstawne pojecia
budujace spojna wizje rzeczywistosci. Ten temat zostanie szerzej poruszony
w nastepnych akapitach, jednak réwniez opozycja miedzy teorig (nazariyya)
a prawdziwa wiedza wynikajaca z Koranu wskazuje na charakterystyczng struk-
ture argumentéw Qutba, w ktorej pojecie pozytywne zaczerpnigte z islamu ma
swoje negatywne odzwierciedlenie w Swiecie gahiliyyi. Qutb definiuje te dy-
chotomi¢ w nastepujacy sposob:

320 G, Rahl, G.M. Gahrieb, Wérterbuch Arabisch-Deutsch, VAB, Lipsk 1986, pod hasem: tdgdit.
321 S, Qutb, ibidem, s. 24.
322 S, Qutb, ibidem, s. 62.
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Zaprawde nie jest on (islam — komentarz KT) ‘teorig’ opartg na hipote-
zach (furad)! Jest on metodg (manhag) opartq na rzeczywistosci (wagi).3#

»leoria” zatem nie jest dynamiczna, jest niezalezna od rzeczywisto$ci
i hipotetyczna, stanowi catkowite przeciwienstwo prawdziwej ,,muzulmanskiej
teorii”, ,,drogi koraniczne]” muzulmanskiego dogmatu wiary, czyli ‘aqidy.
Nazariyya utozsamiana jest w ksigzce z nastepujacymi pojgciami — ‘ilm
al-kalam (teologia spekulatywna), lahit (teologia). W podobnym kontekscie
wymieniana jest zarowno jurysprudencja islamu (figh) oraz klasyczne komenta-
rze koraniczne (tafsir).3?* To, co taczy wszystkie te pojecia i odroéznia od postu-
lowanej przez Qutba ,,drogi koranicznej” (omawianej szerzej w nastepnym
podrozdziale), to cel obu przedsigwzigé. Nazariyya ma wiele celow — og6lne
cele ,kulturowe” (bi-qasd at-fagafa), badawcze (iftila‘), oraz przyjemno$é
(muta ) wynikajaca z obcowania z dzietem, jakim jest Koran. Z kolei ,,metoda
koraniczna” ma jeden cel — wprowadzenie zasad islamu w praktyce. Jest zywa
— Koran okresla w niej sposob zycia, realnie wplywa na rzeczywisto$¢ poprzez
bezposrednie oddziatywanie na dusz¢ muzulmanina. Qutb zaswiadcza:

Zaprawde Koran nie obdarzy swoimi skarbami tego, kto wprzdd nie
pojgt tego ducha (rih): ducha wiedzy zrodzonej do dziatania (munsi’a
li-Gl->’amal).??

Takim stwierdzeniem Qutb uderza w dzialalno$¢ duchowienstwa
i pozbawia je religijnej legitymizacji, wskazujac na z gruntu niemuzulman-
ski charakter jego praktyk. Bez checi tworzenia nowego muzutlmanskiego
spoleczenstwa oraz prowadzenia dziatalno$ci misyjnej w jego imieniu, rola
i aktywno$¢ duchowienstwa muzulmanskiego staja si¢ wytacznie pomnazaniem
nic nie wnoszacej wiedzy, czyli nazariyyg; jesli jest tylko czcza niepraktyczng
teorig, nalezy do domeny gahiliyyi.

323 S, Qutb, ibidem, s. 33.
324 S Qutb, ibidem, s. 14.
325 S, Qutb, ibidem, s. 15.
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3. Zachdd jako Inny.

Jak zostalo wspomniane w rozdziale drugim, wizyta i stypendium
w Ameryce, a wczesniej jeszcze amerykanskie zaangazowanie w kwestie po-
wstania panstwa Izrael spowodowaly, Zze pejoratywne pojgcie Zachodu w rozu-
mieniu Qutba odnosito si¢ zarowno do Europy, jak i Standéw Zjednoczonych.
Zachéd, krytykowany przez Qutba W Ma ‘alim fi dt-tariq, moze by¢ rozumiany
w dwojnasdb: politycznie — jako kolonialne i postkolonialne wptywy i relacje
Egiptu z Wielka Brytanig i USA 1, szerzej, dalsze wplywy zachodnie w §wiecie
arabsko-muzutmanskim; oraz ideologicznie: jako niezmienny polityczny i kultu-
rowy byt, charakteryzujacy si¢ materializmem, niskimi warto$ciami moralnymi
oraz ,,duchem wypraw krzyzowych” — rith as-salibiyya (Zachdd byl tym samym
pojeciem rownoznacznym z chrzescijanstwem), rodzaj przeciwienstwa koncepcji
worientalizmu” E. Saida. Takim ostatecznie okreslonym, niezmiennym Innym byt
dla Qutba Zachdd, ktory mogh by¢ atakowany, a jego zbiorczo rozumiane warto-
$ci odrzucane. Warto jednak zaznaczyé¢, ze istnial rowniez wyjatek od tak rozu-
mianej wizji $§wiata, opracowywany przez Qutba w réznych fragmentach Ma ‘alim
St dt-tarig. Qutb mianowicie podkresla nizszy stopien rozwoju technologicznego
»Swiata muzulmanskiego” w przeciwienstwie do ,,Zachodu”. Z tego wzgledu,
zachowujac wszelka ostrozno$¢ i nie zbaczajac na kwestie dogmatyczne, Qutb
wyraza zgode, aby niemuzulmanin uczyl muzutmanina zagadnien technicznych.
Pomijajac ten wyjatek, Qutb odrzuca kulturg ,,Zachodu”.

W odniesieniu do swojej podrozy do Ameryki Qutb prezentuje roznice
w podejsciach muzutmanow do gahiliyya garbiyya — zachodniej gahiliyyi.
Egipski mysliciel zaznacza, ze muzulmanie reprezentujg ,,duchowy defetyzm”
(hazima rithiyya), objawiajacy sie w stosunku do Zachodu stanowiskiem ,,obro-
ny i tlumaczeniem si¢”, czyli proba rehabilitacji kultury muzutlmanskiej
w oczach przedstawicieli kultur niemuzutmanskich. Qutb sprzeciwia si¢ takie-
mu podejéciu, uznaje, ze cywilizacja muzulmanska nie musi si¢ thumaczy¢
i proponuje bezposredni ,,atak na zachodnia gahiliyye”. Atak ten rozumiany jest
jako fundamentalna krytyka wartosci, utozsamianych przez Qutba ze $wiatem
zachodu. Qutb atakuje:
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Jjej (zachodniej gahiliyyi — komentarz KT) marne dogmaty religijne, jej
szkodliwe stosunki spoteczne, gospodarcze i moralne, jej koncepcje Trojcy
Swietej, grzechu i odkupienia, ktére nie sq zgodne ani z rozumem, ani
z sumieniem. Jej kapitalizm z monopolem, lichwq i catqg ponurq brzydotg.
Jej indywidualizm (fardiyya), wyzuty z odpowiedzialnosci i solidarnosci spo-
fecznej (takaful) — ta wymuszana jest tylko pod pregierzem prawa (taht
matariq al-qganin), jej materialne, trywialne i niezyciowe koncepcje, jej by-
dlecq wolnosc¢ (huriyyat al-baha’im), ktdrq nazywajq (ludzie ,,Zachodu”

— komentarz KT) ,,wolnosciq seksualng”/,, wolnoscig miedzyptciowg”
(huriyyat al-ihtilat), jej targ niewolnikow, ktéry nazywajq ,, wolnosciq ko-
biet” (...) jej wstretng i surowq segregacje rasowq (tafrig ‘unsari).3?

W takg narracj¢ opozycyjnych postaw wobec zachodniej gahiliyyi — de-
fetyzmu i uprawomocnionego ataku — egipski intelektualista wpisuje nie tylko
muzulmandw; rowniez niektorzy przedstawiciele Zachodu prezentuja i umac-
niajg, zdaniem Qutba, defetystyczne nastawienie wsrod wyznawcoéw Allaha. Do
tej grupy autor zalicza badaczy islamu oraz arabistow, szerzej orientalistow
— mustasrigan. Ich rola jest jednoznacznie negatywna — sg opisywani jako
,.zdradliwi, przebiegli” (makir) i ,,wstretni, zto$liwi” (habit)®*’ — i sprowadza si¢
do falszowania wlasciwego znaczenia dzihadu w kulturze muzutmanskiej. Po-
przez analizy orientalistow, uwaza Qutb, umacnia si¢ wizja dzihadu w zawezo-
nym znaczeniu (ma ‘na dayyiq) ,,wojny obronnej” (harb difa iyya), a to nie
odpowiada definicji i wadze, jakg przypisuje temu pojeciu Qutb. Jego znacznie
w mysli polityczno-religijnej Qutba zostanie pokrotce omowione w nastepnym
podrozdziale. Warto takze zaznaczy¢, ze egipski mysliciel odrzuca zachodnig
krytyke witadzy i wptywow kolonialnych w krajach arabskich. Uwaza on bo-
wiem, ze pojecie ,.kolonializmu” jest wylacznie ,,zastong” (sittar), rodzajem
wymowki, probg ukrycia niezmiennego ,,ducha krzyzowcow” (rith as-salibiyya)
obecnego wérdd ludzi Zachodu niezmiennie od czasu $redniowiecza.®?® To ten
»duch” towarzyszyt i towarzyszy spotkaniom Wschdd-Zachdd, a nie pdzniejsze
zjawisko kolonializmu.

326 S, Qutb, ibidem, s. 160.
327 S, Qutb, ibidem, s. 81.
328 S, Qutb, ibidem, s. 186.
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3.2.3. Pojecia przeciwstawne

Wspomniany w poprzednich podrozdziatach podziat na ,,awangarde”
1 jej wrogdw zarysowuje podstawowe rozréznienie w wizji polityki §wiatowej
Qutba. Nie jest to jednak jedyna opozycyjna para pojeciowa, ktdrg postuguje si¢
egipski mysliciel w Ma ‘alim fi dt-tarig. Dychotomiczny podziat rzeczywistosci
— zaréwno politycznej, jak i duchowej — stanowi rdzen jego mysli. Wyraznie
obrazuje taka dualistyczna wizje nastgpujacy fragment z dziesigtego rozdziatu
ksiazki pt. Nugla ba ‘ida (,,Daleka wedrowka” — symboliczne odniesienie do
drogi, jaka obecnie musi przeby¢ kazdy cztonek ,,awangardy”, od wszechobec-
nej gahiliyyi do wlasciwej formy islamu):

Albo islam albo gahiliyya. Nie ma innego stanu, pot-islamu lub pot-
gahiliyyi, ktory akceptowany bytby przez islam. Islam wskazuje jasno, ze
prawda jest jedna, a nie ma ich wiele i, ze to co prawdq nie jest, jest bfe-
demy/zbtqdzeniem/fatszem (dalal). Wskazuje tez, ze miedzy prawdq a fat-
szem nie moze byc niejasnosci (talabbus) oraz, ze obie nie mogq zostac ze
sobq pomieszane (imtizag). Islam wskazuje — albo rzqdy Boga, albo rzqdy
gahiliyyi; albo Boski szariat, albo ludzki kaprys/ludzka namietnosc (hawa).3%

Podziatl ,,binarny” to jeden z gtéwnych warunkow spojnosci koncepcji
Qutba. Kazdy przejaw ludzkiej dziatalnosci mozna skategoryzowaé przy jego
pomocy: albo dana teoria lub nurt ideologiczny jest zgodny z islamem albo nie;
wtedy nalezy do sfery gahiliyyi®®*. Ponadto, te przeciwstawne pojecia nawzajem
si¢ opisuja, ich definicja zalezna jest od siebie nawzajem — tzn. wszystko, co nie
jest islamem, jest gahiliyyq. Cel islamu definiowany jest jako ,,eliminacja gahi-
liyyi”®! (iqsa’ al-gahiliyya), natomiast ,.spoteczefnstwo gahiliyyi” rozumiane
jest jako ,.kazde spoteczenstwo nie bedgce spoleczenstwem muzutmanskim”3%,
Tym samym definicja islamu bez definiowania gahiliyyi jest niemozliwa, tak
samo na odwrot. Koncepcja Qutba zawarta w Ma ‘alim fi dat-tariq jest zamknie-

329 S, Qutb, ibidem, ss. 149-150.
330 S, Qutb, ibidem, s. 149.

331 S, Qutb, ibidem, s. 151.

332 S, Qutb, ibidem, s. 88.
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tym systemem my$lowym, w ktorym dualne opozycje pojeciowe sg dla siebie

komplementarne, nawzajem si¢ wyjasniajg i dookreslaja. Przeciwstawne pojgcia
dotycza roznych kwestii, jednak gldwna linia podzialu przebiega miedzy isla-

mem a gahiliyyq:

Tabela 1: Pojecia i koncepcje przeciwstawne w Ma ‘alim f7 dt-tariq

islam

ulithiyya
hakimiyya

Umma

Allah (hizb Allah)

dar al-islam

gahiliyya

‘ubiidiyya

(agiit

gahiliyya

Saytan (hizb as-Saytan)

dar al-harb

‘amaliyya, harakiyya (manhag ‘amali nazariyya

haraki)! ‘agidalmanhag qur ‘ant
iman

haqq

Sari‘a

mutahaddir
huriyyaltaharrur/tahrir

‘alam al-giyam

dzihad

jednosé

kufr

dalal

hawa

mutagallif

‘ubiidiyya

Ibda’ al-maddi, mu ‘amalat
hazima

wielosé
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Powyzszy podziat oferuje przydatne narzedzie ideologiczne umozliwia-
jace zakwalifikowanie danej teorii, doktryny lub pojecia jako przeciwienstwa
islamu. Tworzy takze radykalna, apokaliptyczng wizjg, ktora badacz muzut-
manskiego fundamentalizmu, Q. Wiktorowicz okre§la w nastgpujacy sposob:
»la dychotomiczna walka o wtadze i zwierzchno$¢ Boga na ziemi eliminuje
kompromis i tworzy przestrzen do milenialnej, eschatologicznej bitwy miedzy

dobrem a ztem”.3%

W mysl takiego rozroznienia wigkszos¢ poje¢ uzywanych przez Qutba
odzwierciedla t¢ podstawowa roznicg: islam albo gahiliyya. 1slam oznacza pod-
legtos¢ (‘ubiidiyya) ludzi wobec Boga we wszystkich obszarach zycia: w sferze
koncepcji, dogmatéw wiary, praw, warto$ci, wolnosci (takarrur), oraz gwaran-
tuje duchowa rownowage (mawazin). Gahiliyya z kolei oznacza podleglosé
(‘ubidiyya) ludzi wobec innych ludzi — czyli wszystkie systemy intelektualne,
wiezi spoleczne, systemy polityczne niewywodzace swoich nauk bezposrednio
z muzutmanskiego wyznania wiary. Gahiliyya (dost. epoka przedmuzutmanska;
synonim okresu niewiedzy i barbarzynstwa) ma w Ma ‘alim fi dt-tarig wiele
definicji i wiele oblicz — zaleznie od zjawiska opisywanego przez Qutba.
W kontekscie tego podziatu warto zwroci¢ uwage — rodzajow gahiliyyi jest
wiele; islam jest tylko jeden. Niezaleznie od tego, jaki fenomen Qutb opisuje,
odrzuca lub krytykuje, opiera si¢ on na podziale: jeden wlasciwy islam i wielo§¢
zjawisk spotecznych, ktore tym islamem nie sg i tym samym nalezg do przeciw-
stawnej kategorii gahiliyyi. To kolejny element spdjnosci Qutbowej teorii
— pojecia, nawet jesli ze sobg niepowiazane, tworza sie¢ wzajemnych potaczen
oraz maja wspolny mianownik i definicyjny punkt wyjscia ze wzgledu na przy-
naleznos¢ albo do sfery islamu albo gahiliyyi.

Na tym rozréznieniu opieraja si¢ kolejne podziaty:

1. hakimiyya (zwierzchnos$¢, wladza) oznacza system wtadzy, w kto-
rym zachowana jest zwierzchno$¢ Boga nad ludzmi w postaci wcie-
lenia w pelni zasad szariatu; z kolei wspomniany fagit okresla

333 Q. Wiktorowicz, A Genealogy of Radical Islam, w: Political islam. A critical reader,
(red. F. Volpi), Routledge, Nowy Jork 2011, s. 277.
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kazdego wiadce, jak i system rzagdow niewywodzacy si¢ bezposred-
nio od Boga. Tym samym podzial hakimiyyaltagiit odpowiada po-
dziatowi gahiliyyalislam w dziedzinie polityki, a konkretnie
systemu sprawowania wladzy oraz zrédta i legitymizacji, na ktorej
dana wtadza si¢ opiera.

Jesli chodzi o prawodawstwo, jedynym odpowiednim zbiorem
praw jest szariat, uniwersalne boskie prawo bedace cze$cig natu-
ralnych praw fizyki, astronomii czy biologii i tym samym harmo-
nizujace z reszta ogodlnych uniwersalnych praw naturalnych; z ta
roéznica, ze szariat reguluje duchowe zycie ludzkie, jego aspekt
woluntarystyczny (hayat iraadiyya), a nie procesy biologiczne.®**
W tak szeroki sposéb rozumiane prawo naturalne ,,prowadzi do
Boga” (yu addi ila Allah)®*. Przeciwnym pojeciem wobec szaria-
tu jest hawa — pragnienie, uczucie, kaprys, co w religijno-
politycznym stowniku Qutba réwnoznaczne jest z tendencjami in-
dywidualistycznymi sprzeciwiajacymi si¢ boskiemu, naturalnemu
prawu skutkujacymi oddaleniem si¢ od Boga (ibti ‘ad ‘an Allah)
i tym samym zaburzeniem harmonii odwiecznych praw.*¥* W tym
podziale odnalez¢ mozna prze§wiadczenie Qutba, Zze to, co natu-
ralne, natura (fabi ‘a), jest w pelnej zgodzie z islamem, poniewaz
ich zrodtem jest Bog; z kolei dzialalno$¢ cztowieka nie wywodza-
ca si¢ bezposrednio z nauk koranicznych jest sprzeczna z naturs,
»wynaturzona” (munharif) — tym przymiotnikiem okres$lat zarow-
no przeciwienstwo szariatu (hawa), jak i wszelkie niemuzutman-
skie koncepcje.®’

Badaczka wspotczesnego radykalnego islamu, A.B. Soage, zaznacza,
ze analiza p6znej mysli Qutba oraz szeroko rozumianego wspolczesne-
go fundamentalizmu na gruncie islamu powinna wskazywac na silny
wptyw ideologii Al-Banny na koncepcje autora Ma alim fi

S. Qutb, Ma‘dlim fi dt-tariq, s. 99.
S. Qutb, ibidem, s. 134.

S. Qutb, ibidem, s. 134.

S. Qutb, ibidem, ss. 61, 134.
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dt-tariq.3*® Ten wptyw widoczny jest takze w rozumieniu pojecia dzi-
hadu. Glowny Przewodnik rozumial dzihad jako jeden z podstawo-
wych, dotyczacych kazdego muzulmanina obowigzkéw religijnych
(farida) 3*° Rownie fundamentalng role odgrywa to pojecie w mysli
Qutba. Autor Ma ‘alim fi da-tarig wpisuje je w kontekst opisanych po-
wyzej poje¢ opozycyjnych — jego punktem wyjscia jest islam rozumia-
ny jako ,,powszechna deklaracja wyzwolenia (tahrir) cztowieka na
ziemi z podlegtosci/niewolnictwa wobec innych ludzi (‘ubidiyya
li-al- ibad) — oraz podlegtosci/niewolnictwa wobec swoich pra-
gnien/namietnosci  (hawa), bedacych takze rodzajem podleglo-
$ci/niewolnictwa wobec innych ludzi”.3* Celem dzihadu jest obrona
tak rozumianej wolnosci, wolnosci od wladzy cztowieka nad cztowie-
kiem. Jako ze $wiat, zdaniem Qutba, peten jest tego rodzaju zniewole-
nia, dzihad staje si¢ koniecznoscia, aby mozna bylo prowadzi¢
muzutmanska dziatalno$¢ misyjng (da ‘wa) bedaca gtéwnym zadaniem
»awangardy”. Zadanie dzihadu rozumie zatem Qutb ogdlnikowo jako
,,wyeliminowanie przeszkod” (izalat al- ‘agabat)**' na drodze do wol-
nosci. Dopiero, gdy ludzkos$¢ otrzyma tak rozumiang wolno$¢ bedzie
mogla bez przymusu wybiera¢ migdzy islamem a innymi systemami.
Przeciwienstwem tego pojecia jest postawa defetystyczna (hazima
— dost. klgska; muhzimiin — dost. pokonani; reprezentanci takiej posta-
wy), okreslajaca dzihad wylacznie jako wojng obronng i tym samym
pozbawiajaca go wilasciwego znaczenia, jakim jest walka z wszelkimi
przejawami niewolniczych systemdw politycznych.

Wolno$¢ jako wyzwolenie od wladzy czlowieka nad czlowiekiem
wigze si¢ z pojeciem dzihadu | ‘ubudiyyi. Jako opozycja wobec
niewolnictwa, wolno$¢ jest synonimiczna z islamem. Natomiast

338 A.B. Soage, Islamism and Modernity: The Political Thought of Sayyid Qutb, w: Totalitarian
Movements and Political Religions, Tom 10, nr 2, s. 199.

339 H, al-Bann3, Risalat dt-talim, s. 6.

340 S, Qutb, Ma‘alim fi dt-tarig, s. 59.

341 S, Qutb, ibidem, s. 69.
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w znaczeniu celu dzihadu rozumiana jest jako konieczny warunek
do wprowadzenia zasad islamu.

Majac na wzgledzie powyzsze dychotomie, w nastepnym podrozdziale
przedstawione zostang zagadnienia okreslone w niniejszej pracy jako ,.koncepcje
porzadkujace”. Te koncepcje nie zawieraja waznych spoteczno-politycznych pojec
lub stow-kluczy; organizujg i strukturyzuja jednak teori¢ Qutba oraz okreslaja pod-
stawowe zalozenia i warunki intelektualne, bez ktérych jego mysl nie bylaby tak
spojna i jednoznaczna. Jako trzy takie koncepcje zostalty wybrane: wspomniany
w poprzednim podrozdziale ,,$wiat wartosci”, ,,najwigksza zagadka ludzkosci” oraz
koncepcja ,,metody koranicznej”. Poniewaz dwie ostatnie koncepcje wzajemnie si¢
opisuja, zostang opracowane w jednym podpunkcie — od nich tez zaczng, poniewaz
znaczenie ,,metody koranicznej” jest centralne dla catej mysli polityczno-religijnej
Qutba zawartej W Ma ‘alim fi dt-tarig. Zostal jej poswiecony osobny rozdziat
— Tabri at al-manhag al-qur ‘ani (,,Natura metody koraniczne;j”).

3.2.4. Koncepcje porzadkujace

5]

Pojecie ,,drogi” w ramach tekstu Ma ‘alim 1 synonimicznej z nig ,,metody
(manhag) jest kluczowe w analizie ksigzki z wielu powodow. Istotna jest rola,
jaka odgrywa w strukturze i uporzadkowaniu tresci ksigzki (podziat na rozdziaty,
poszczegolne ,.kamienie na drodze” do utworzenia nowego spoteczenstwa) oraz
metafora drogi, ktora staje si¢ osnowa i osig rozwazan zawartych w ksigzce. Abu
Rabi” w tym kontek$cie mowi nawet o Qutba ,,obsesji metodg”.3#? Kwestia meto-
dy rzeczywiscie urasta w rozwazaniach Qutba do sprawy fundamentalnej, ponie-
waz nie stanowi tylko sposobu dojscia do obranego celu, a jego podstawowa
cze$¢. Rownie kluczowy jest jednak kontekst wykraczajacy poza ramy samego
dzieta, zwigzany z rozumiang szerzej tradycja muzutmanska.

Ma‘alim fi dt-tarig mozna przettumaczy¢ jako ,,znaki na drodze”.
Ma ‘lam, liczba pojedyncza od stowa ma ‘alim, oznacza m. in. ,,znak drogowy,
drogowskaz”, z kolei stowo tarig obejmuje cze$¢ pola semantycznego wyrazu

342 | M. Abu Rabi’, Intellectual Origins..., s. 168.
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,.droga” — §ciezka, ulica, itp. Moze takze oznacza¢ metode, sposob.>*® Ma ‘alim
fi dt-tariq, ,,znaki na drodze” lub ,,drogowskazy”, to wskazoéwki, porady i du-
chowe oparcie dla pionieréw bedacych na ,,drodze” formowania muzutman-
skiego spoteczenstwa na wzor pierwszych muzulmanéw. Qutb rozumie kazdy

z dwunastu rozdziatow ksigzki jako kolejny ,,drogowskaz” 3

Tak o pojeciu drogi pisze Janusz Danecki:

Pojecie drogi, sciezki, petnito w islamie szczegdine funkcje jako kon-
cepcja organizowania $wiata. Droga zawsze prowadzita do jakiegos celu,
a jej przebieg byt dosc scisle wyznaczony. W tak pojmowanej drodze
wazny byt nie punkt wyjscia, lecz cel i sposéb jego osiggniecia.’*

Ten cytat jest fragmentem wprowadzenia do aforyzméw zawartych
W Nahg al-balaga, tekstu, ktory tradycyjnie przypisuje sie¢ ‘Alemu Ibn Abi
Talibowi, zieciowi proroka Muhammada. Dotyczy zatem Zrddet pisanych, kto-
rych powstanie datuje si¢ na catkiem inne, odlegle czasy niz Ma ‘alim fi dt-tarig.
J. Danecki mowi jednak w powyzszym fragmencie o szerzej rozumianej inte-
lektualnej tradycji muzulmanskiej, o bardziej uniwersalnym rozumieniu ,,drogi”
lub ,.$ciezki” w arabsko-muzulmanskim dziedzictwie kulturowym. Ponadto,
kolejne elementy tej definicji ,,drogi” — rozumienie jej jako ,.koncepcja organi-
zowania $wiata”, wyzszo$¢ celu i sposobu nad punktem wyjscia — s waznymi
sktadowymi teorii Qutba zawartej w Ma ‘alim fi dt-tariq.

Tabrt ‘at al-manhag al-qur ‘ani mozna przettumaczy¢ jako ,,nature/istote
drogi koranicznej”. ,,Droga koraniczna” to sposob, w jaki, dzigki objawieniu
przekazanemu przez Muhammada i zapisanemu w Koranie, powstawata wspol-
nota muzulmanska. Proces tworzenia spoteczenstwa opartego na islamie jest
tematem tego rozdziatu. Qutb rozwaza w nim sury mekkanskie i okres formo-

343 ), Danecki, J. Koztowska [hasta:] Ma‘lam, tarig [w:] Stownik arabsko-polski, Wiedza Po-
wszechna, Warszawa 2010. Por. takze: H. Wehr, [hasta:] Ma‘lam, tariq [w:] Arabisches Wér-
terbuch fiir die Schriftsprache der Gegenwart, VEB Otto Harasowitz, Lipsk 1958.

344 S Qutb, ibidem, s. 10.

345 ), Danecki, Ali ibn abi Talib. Aforyzmy, PIW, Warszawa 1990, s. 6 (pogrubienia KT).
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wania gminy muzutmanskiej w Mekce do czasu emigracji pierwszych muzut-
manow do Medyny.

Okres mekkanski, w przeciwienstwie do okresu medynenskiego, stuzyt
zdaniem Qutba okresleniu i wyjasnieniu zagadnien, ktore mozna nazwac ,,meta-
fizycznymi”. Te kwestie to przeznaczenie cztowieka, jego miejsce we wszech-
$wiecie, stosunek do Stworzyciela i do innych ludzi, rola Boga w $wiecie.
Zagadnienia te nazywa Qutb ,tajemnicg ludzkiej egzystencji” (Sirr wugiid
al-insan) i traktuje jako jedng, uniwersalng, niezmienng i podstawowg zagadke
ludzkosci. Odpowiedzia, jakg Koran udziela na to pytanie jest, zdaniem Qutba,
formuta religijna /@ ilah illa Allah i ptynaca z niej wiedza na temat catkowitego
jedynobdstwa oraz absolutnej podlegtosci cztowieka wobec Boga. Powinna ona
stanowi¢ fundament swiatopogladu, gtowny punkt odniesienia w zyciu poboz-
nego muzulmanina, a reszta zagadnien powinna wywodzi¢ si¢ z tej zasady oraz
by¢ z nig zgodna. Jest to bowiem ,.kwestia wiary/dogmatu” (qadiat al- ‘aqgida),
jedyna i najwazniejsza, wazniejsza niz wszystkie ,.kwestie poboczne” (tafi at),
czyli jakiekolwiek inne zagadnienia dotyczace organizacji ludzkiego zycia.

Razem z koncepcja ,.tajemnicy” oraz opisanym w poprzednim podroz-
dziale rozumieniem szariatu mozna wyr6zni¢ kolejng opozycje pojgciowa kon-
stytuujaca mys$l Qutba, mianowicie jedno$¢ i wielos¢. Islam utozsamiany jest
przez autora Ma ‘alim fi dt-tarig Z jedno$cig. S. Khatab wskazuje, ze idea ,,jed-
nosci” (wakda) byta obecna w pismiennictwie Qutba juz w jego poezji z wcze-
snych lat 30., a nastgpnie rozwijana poprzez lata az do pdznego okresu
fundamentalistycznego.3*® Jedno$¢, uniwersalno$é i harmonia to cechy wyréz-
niajace islam sposrod wszystkich innych systemow religijnych i spolecznych,
bedacych w domenie gahiliyyi. Koncepcja ,,tajemnicy ludzkiej egzystencji” jest
podstawowym punktem wyjscia do refleksji nad konkretng implementacja ,,me-
tody koranicznej”. Punktem wyijscia jest jednostka i jej osobiste doswiadczenie
wewngtrzne, stanowigce pierwszy krok w kierunku budowy muzutlmanskiego
spoteczenstwa. Aby spehi¢ cel postawiony przed ,,awangarda” — odrodzenie
ummy — muzulmanscy ,,misjonarze” muszg najpierw odnalez¢ droga wewnetrz-
nych poszukiwan prawde wiary, odkry¢ te najwigkszg tajemnice, czyli pojaé

346§ Khatab, The Political Thought, ss. 59-78.
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dogmat jedynobdstwa wyrazony w szahadzie. Na zatozeniu, ze budowa nowego
Spoteczenstwa opiera si¢ na indywidualnym, wewngtrznym i duchowym do-
$wiadczeniu kazdego z jej cztonkéw zasadza si¢ silny subiektywizm obecny
w polityczno-religijnej mysli Qutba zawartej w Ma ‘alim fi dt-tariq. A.B. Soage
w nastepujacy sposodb podsumowuje te tendencje obecng we ,,W cieniu Kora-
nu”, ale rownie widoczng takze w Ma ‘alim fi dt-tariq:

Qutb przejgt przekonania Al-Banny i optowat za bezposrednim, osobi-
stym i intuicyjnym rozumieniem Objawienia. Jego komentarz koraniczny jest
wyjgtkowy w swoim subiektywizmie. Nie dowierzat w zdolnosci rozumu do
rozroznienia miedzy dobrem a ztem oraz do pojecia pewnych aspektow rze-
czywistosci — w szczegdlnosci Swiata niewidzialnego (gayb).3*”

W rozdziale ,,Natura metody koranicznej” Qutb prezentuje trzy mozliwe
scenariusze, ktore mogtyby doprowadzi¢ Muhammada do zjednoczenia wspol-
noty muzutlmanskiej w inny sposob niz pod szyldem islamu rozumianego jako
dogmat la ilah illa Allah. To ruch narodowy (da ‘wa gawmiyya), ruch spoteczny
(da ‘wa igtima ‘iyya) oraz ruch odnowy moralnej/religijnej (da ‘wa ihlaqiyya).
Wszystkie trzy mozliwosci byty, zdaniem Qutba, historycznie prawdopodobne
— Muhammad mogl przekonaé sobie wspolczesnych hastami wspdlnoty arab-
skiej, réwnosci i sprawiedliwosci spotecznej oraz odnowy religijnej i moralne;j.
Jednak istota ,,drogi koranicznej” jest wlasnie inny punkt wyjscia, wspomniana
,kwestia wiary/dogmatu” — /a ilah illa Allah wywodzaca si¢ z indywidualnego
doswiadczenia. Tylko zupelne zaakceptowanie tak rozumianej szahady otwiera
droge do tworzenia muzulmanskiego spoleczenstwa idealnego. Ow ideat udato
sie w historii juz osiagna¢ — po pelnym zaakceptowaniu objawienia koraniczne-
go powstal wzor do politycznego i moralnego nasladownictwa, wspomniana
w poprzednich podrozdziatach ,,wyjatkowa generacja koraniczna”.

Kolejny aspekt wyjatkowosci ,,drogi koranicznej” to jej ,,praktycznosc”
i ,,dynamiczno$¢” (manhag ‘amali haraki). 1slam, zdaniem Qutba, tworzyt
i ukonstytuowat si¢ w walce (ma ‘raka) przeciw gahiliyyi, zardbwno tej ze-
wngtrznej w postaci politycznego systemu i kultury, jak 1 wewnetrznej, ktora

347 A.B. Soage, Islamism and Modernity, s. 192.
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pierwsi muzulmanie musieli przeprowadza¢ we wilasnych sumieniach. ,,Prak-
tyczno$¢” zatem polegata na tworzeniu si¢ religii w konkretnych, bardzo trud-
nych warunkach. Jest ona (praktycznos$¢) kolejnym warunkiem (po catkowitej
implementacji /a ilah illa Allah) do tworzenia spotecznosci muzulmanskie;j,
kolejnym elementem stanowigcym o wyjatkowosci ,,drogi koranicznej”. Zatem:
marhalat bina’ al-‘aqgida (...) lam takun mun azila ‘an marhalat at-takwin
al- ‘amali®*— okres formowania podstawowego dogmatu wiary nie byt osobnym
procesem niepowigzanym z praktycznym tworzeniem wspolnoty. Wskazuje to
na ,,dynamiczno$¢”, na ksztaltowanie si¢ w czasie, stopniowo$¢ rozwoju pierw-
szej gminy muzulmanskiej. Ugruntowanie dogmatu wiary i formowanie spo-
tecznosci muzutmanskiej przez 13 lat okresu mekkanskiego to dwa elementy
»drogi koranicznej”, ktore nawzajem si¢ uzupetnialy i stanowity podstawowe
warunki zaistnienia fenomenu, jakim byta umma za zycia Proroka. Taki proces
aktywnego wprowadzania ‘agidy w tworzacym si¢ spoleczenstwie muzutman-
skim nazwat Qutb ,przettumaczeniem dogmatu na jezyk rzeczywistosci”
(targamat al-‘aqida fi sira hayya). Autor widzi grupe pierwszych muzutma-
néw, a tym samym takze przyszty ruch ,,awangardy” jako wspolnote, ktory
,rozwija si¢ W ogniu walki” (tanmi fi hidam al-ma raka): walki w sumieniu
(damir) i w rzeczywisto$ci (wagqi ). Podsumowujgc: gmina muzutmanska rozwi-
jata si¢ poprzez rozumienie i akceptacj¢ dogmatu /a ilah illa Allah (aspekt ,,do-
gmatyczny”, wewngtrzny), oraz walczyla z wszelkimi, wewnetrznymi
i zewngtrznymi, przejawami gahiliyyi (aspekt zewnetrzny, ,,praktyczny”).

Koncepcja ,,metody koranicznej” stanowi przeciwienstwo opracowane-
go w poprzednich podrozdziatach pojecia nazariyya. Warunkuje takze subiek-
tywizm lezacy u podstaw mysli polityczno-religijnej Qutba — czyli punkt
wyjscia, ktorym jest indywidualne ,,odkrycie” niezmiennych praw islamu, sta-
nowiace pierwszy krok w procesie formowania nowego spoteczenstwa. Powyz-
sza koncepcja jest powigzana z przedstawiong wizja ,,wyjatkowej generacji
koranicznej” jako wiecznego i niezmiennego ideatu ksztattowania ummy.

Pojecie ,,$wiata wartosci” pojawia si¢ tylko we wstepie, jednak jego
koncepcja organizuje i okre$la perspektywe catej ksigzki. Oznacza prymat

348 S, Qutb, Ma‘dlim fi Gt-tarig, ss. 38-39.
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i wyzszo$¢ swiata duchowego oraz wszelkich zasad z niego wyptywajacych nad
$wiatem materialnym oraz dziatalnoscig ludzka odbywajaca si¢ w jego ramach,
czego ranga jest dla Qutba jednoznacznie nizsza. ,,Ludzkos¢ stoi na skraju prze-
pasci (...) nie z powodu zagrozenia zaglada (...), ale z powodu bankructwa
w $wiecie wartosci”**® — informuje autor we wstepie. Wychodzac z tej perspek-
tywy, pomimo 1400 lat r6znicy, mozna zarysowaé podobienstwo i wspolny
mianownik dla wspodtczesnosci i czasow pierwszych muzutmandéw. Pomimo
wielkich roznic historycznych, spotecznych, politycznych, na poziomie ,,warto-
$ci” sytuacja jest podobnie zta — §wiatem rzadzi gahiliyya. Ta perspektywa po-
zwala réwniez na rozumienie islamu jako jedynej prawdziwej cywilizacji
i przysztego przywodcy ludzkosci — poniewaz jako jedyny system niesie kom-
pletne rozwigzanie dotyczace kwestii wartosci.

Takze kwestia wyjatkéw od jednoznacznych regul polityczno-
religijnych proponowanych w Ma ‘alim fi dat-tarig powinna rowniez zostaé krot-
ko oméwiona w kontekscie tej koncepcji. Wyjatkiem od kompletnego rozgrani-
czenia migdzy islamem a gahiliyyqg jest podejscie do rozwoju technicznego,
nawet zdobyczy technologicznych proweniencji zachodniej, i codziennych sto-
sunkow (ta ‘amul yawmi), np. handlowych muzulmanéw z przedstawicielami
gahiliyyi.*° Zdaniem Qutba, muzutmanie mogg czerpaé, pod pewnymi okre$lo-
nymi warunkami, z wiedzy zachodniej dotyczacej kwestii technicznych i nau-
kowych, nawet nawigzywac ograniczone stosunki handlowe. Takie nastawienie
stanowi ideologiczny ,,wytrych” dla cechy charakterystycznej muzutmanskiego
fundamentalizmu — bedac ruchem przeciwnym wielu przejawom nowoczesno-
$ci, jego przedstawiciele chetnie siegali i siegaja po najnowsze zdobycze tech-
nologiczne oraz korzystali i korzystaja z nowoczesnych sposobow globalnej
komunikacji. Na poziomie teorii takie wyjatki umozliwia koncepcja ,,$wiata
wartosci”. Zarowno technika i odkrycia naukowe naleza do plaszczyzny ,,twor-
czo$ci materialnej” (ibda’ maddi)®, a handel nalezy do dziedziny prawa mu-
zulmanskiego okreslanej jako mu ‘amalat, obowiazkéw wobec innych ludzi,

349 S, Qutb, ibidem, s. 3.
350 S, Qutb, ibidem, s. 14.

351 S, Qutb, ibidem, s. 7.
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bedgcej przeciwstawng do dziedziny ‘ibadat, czyli obowigzkow wobec Boga.**?
Oba zjawiska nie nalezg zatem do sedna, sfery ducha, wartosci, ,,Swiata warto-
$ci”, ktora to sfera jest najwazniejsza i decydujaca z fundamentalistycznego
punktu widzenia. Dlatego mozliwe okazuje si¢ czerpanie z zachodnich i niemu-
zulmanskich odkry¢ — pod warunkiem, Ze nie ingerujg one w sfer¢ wiary, sze-
roko rozumianej duchowo$ci, warto$ci, moralno$ci, zasad tworzenia
muzulmanskiego spoleczenstwa i okreslonej interpretacji historii.

3.3. Podsumowanie i zakonczenie

Spojnos¢ wywodu Qutba wynika przede wszystkim z podzialu na poje-
cia przeciwstawne. Podziat ten powoduje, Ze omawiane w ksigzce pojecia, nawet
te niepowiazane ze sobg znaczeniowo, maja wspolny mianownik — albo naleza do
domeny islamu albo gahiliyyi. Ponadto, opozycyjne pary pojeciowe sg komple-
mentarne i1 ich pelna definicja mozliwa jest tylko poprzez uwzglednienie pojecia
przeciwnego. Poprzez spojnos¢ i jednolitos¢ mysli zawartej W Ma ‘alim fi dt-tarig,
niemozliwe staje si¢ przyjecie jej tylko czesciowo. Poniewaz jeden element wy-
nika z drugiego, warunkuje go i okresla, usunigcie jednego z nich narusza catg
strukture mysli polityczno-religijnej Qutba. Odrzucenie np. prymatu duchowosci
wyodrebnionego w niniejszej pracy jako ,,$wiat wartosci”’, nie pozwala na klu-
czowg dla ksigzki perspektywe wyzszosci duchowej ,,awangardy” nad dominuja-
cymi sitami gahiliyyi. Z kolei dopiero uznanie podzialu na teori¢ i ,,praktyczng
droge koraniczng” pozwala na pelne zrozumienie Qutbowskiej interpretacji
‘aqidy; ta definicja lezy u podstaw koncepcji nowego muzutmanskiego spote-
czenstwa, ktorego ponowne ustanowienie jest glownym celem zaréwno autora,
jak i opisanej w ksiazce ,,awangardy”. Definicja ‘aqidy jest takze zalezna od kon-
cepcji ,,najwiekszej zagadki ludzkosci” — jednak aby w petni przyjaé te zatozenia
nalezy najpierw zaakceptowa¢ prymat duchowego do$wiadczenia w zyciu ludz-
kim nad wszystkimi innymi aspektami cztowieczej dziatalnosci, czyli juz wspo-
mniany ,,$wiat wartosci”. Pojecie dZihadu natomiast wywodzi si¢ z Qutbowej
koncepcji wolnosci, ta jest oparta na definicji islamu jako ,,wyzwolenia z niewoli

352 Definicja poje¢ mu‘amalat i ‘ibadat na podstawie definicji W. Sheparda. Por. W. Shepard,
Introducing Islam, Routledge, Nowy Jork 2010, s. 296.
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czlowieka nad cztowiekiem” — pojecie islamu warunkuje zatem definicje wolno-
$ci, ktora z kolei okresla rozumienie dzZihadu.

Mysl Qutba zawarta W Ma ‘alim fi dt-tarig skierowana jest do przekona-
nych. Jej celem nie jest wprowadzanie w arkana fundamentalistycznie rozumianego
islamu nowych, niezaznajomionych z islamem 0so6b. To przewodnik dla aktywi-
stow fundamentalistycznych pisany w konkretnym czasie, w czasie silnych repres;ji
i dominacji naseryzmu w sferze polityki, gospodarki, ale takze kultury i obecnego
w przestrzeni publicznej jezyka. Oferuje adresatowi — ,,misjonarzom”, ,,awangar-
dzie”, prawdziwym muzulmanom, szereg przydatnych narzedzi intelektualnych
umozliwiajacych okreslenie kto jest wrogiem, a kto jest sprzymierzencem. Wskazu-
je ,,drogg”, daje rady, jak przetrwa¢ w §wiecie, ktory nieomal w cato$ci jest wrogo
nastawiony wobec muzutmanskiej ,,awangardy”. Dzieki swojej spojnosci i kohe-
rencji nie tylko daje argumenty, jak rozmawia¢ i podwaza¢ wizje przeciwnikow
politycznych — oferuje kompletna wizje¢ Swiata uszeregowanego wedlug mani-
chejskiej zasady islam/gahiliyya. Wspomniana w poprzednim akapicie koniecz-
nos$¢ catosciowego przyjecia teorii zawartych W Ma ‘alim fi dt-tarig, Stanowi
jednoczesnie propozycje petnego, spojnego opisu rzeczywistosci z jasno okreslo-
nymi zasadami. Tym samym umozliwia nie tylko walke na argumenty, ale — przede
wszystkim — walke na $wiatopoglady, roznigce si¢ miedzy sobg nie poszczegdl-
nymi interpretacjami wydarzen lub procesow, a calg interpretacjg rzeczywistosci
wraz z jej sferg polityki, duchowosci, kultury i jezyka.

Na tym migdzy innymi zasadza si¢ radykalno$¢ teorii zawartej
W Ma ‘alim fi dt-tarig — nie tylko postuluje ona odgraniczenie sie¢, izolacje od
reszty $wiata (‘Uzla su driyya)®?
lektualnego odciecia sie od innych systemow myslowych i politycznych. Qutb
nie pisze regularnego traktatu przeciwko danym koncepcjom, a opozycyjne
teorie nie sg tematem metodycznej krytycznej analizy lub refleksji. Inspirujac
si¢ systemami — bardziej ideologicznymi i politycznymi niz filozoficzno-
religijnymi — sam tworzy swoj wlasny system (nizam).>** Tym samym przeciw-

, ale tez oferuje mozliwos$¢ catkowitego inte-

353 S, Qutb, Ma‘dlim fi ét-tariq, s. 17.
354 S, Qutb, ibidem, s. 21.
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stawne ideologie sa atakowane, krytykowane a nastgpnie odrzucane z perspek-
tywy wlasnego systemu, hermetycznego i zamknigtego $wiata intelektualnego.
To kolejna czes¢ sktadowa spojnosci myslowej Qutba — tak jak kazdy element
jego teorii musi zosta¢ przyjety, tak tez zaden nie moze zosta¢ dodany; zaburzy-
toby to spdjnos¢ i komplementarno$¢ pojec i koncepcji tworzacych jego ostat-
hie dzieto. Warto jednak podkresli¢, co autor Ma ‘alim fi dat-tarig zapowiedziat
we wstepie — ze zalezy mu na napisaniu kolejnych ,,znakéw na drodze*; dla-
tego tez nie mozna uznawac ostatniego dzieta Qutba oraz zawartej w nim mysli
polityczno-religijnej za ostateczny wyraz jego intelektualnej dziatalnosci. Nie
traktujac zatem Ma ‘alim fi dt-tariq jako ostatecznego systemu intelektualnego,
w ktorym Qutbowi udato si¢ przekazaé wszystkie wskazowki dla przysztej mu-
zulmanskiej elity, mozna mimo to wskaza¢ na hermetycznos¢ jako cechg dys-
tynktywna jego poznej mysli fundamentalistycznej, wynikajaca ze spojnosci
opartej o silnie dualistyczna wizj¢ rzeczywistosci.

Swiadome uzycie terminologii  zaczerpnictej spoza  arabsko-
muzulmanskiego kregu kulturowego wiaze si¢ w Ma ‘alim fi dt-tarig z przewar-
tosciowaniem danych pojeé¢, a nastgpnie z ich wpisaniem w fundamentali-
styczng wizje islamu. Qutb siega zarbwno po nowoczesne pojecia o rodowodzie
,zachodnim”, jak takze po terminologi¢ zaczerpnigta z kultury arabsko-
muzulmanskiej. Pomimo $wiadomego catkowitego odcigcia od wplywow za-
chodnich, pojgcia takie jak nardd, ojczyzna, system (polityczny, ideologiczny,
religijny), cywilizacja, rozwdj/postep uzywane sa w ksiazce i stanowig wazny
punkt odniesienia dla teorii Qutba. Wszystkie te terminy sa jednak krytykowane
i odrzucane, aby nastgpnie opracowa¢ je w kontekscie fundamentalistycznej my-
sli muzutmanskiej. Tym samym ,,cywilizacja” staje si¢ pojeciem obejmujgcym
wylacznie kulture islamu; ,,0jczyzna” oznacza nie miejsce na mapie, ale ideat
spoteczenstwa, gdzie szariat jest w petni obowigzujacym prawem — dar al-islam;
narodowoscia staje si¢ podstawowy dogmat wiary muzulmanskiej, ‘agida. Poje-
ciom muzulmanskim nadane jest takze nowoczesne znaczenie — islam staje si¢
systemem (nizam), a system wiadzy okreslany jest neologizmem niemajgcym

35 S, Qutb, ibidem, s. 10.
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swojego odzwierciedlenia w Koranie — hakimiyya — oznaczajacym zwierzchnosé
Boga nad wszystkim i wszystkimi.

Z kolei pojecia i koncepcje, dzieki ktorym Qutb atakowat wybrane grupy
spoteczne (por. podrozdziat 3.2.2.) to pojecia zbiorcze okreslajace wiele zjawisk.
I tak np. roéznice migdzy pojeciami qawmiyya, wazaniyya lub ginsiyya nie maja
szczegblnego znaczenia ani wartosci dopoki nie odnosza si¢ do Boga. Tak samo
definicyjne rozréznienia wpisywanych pod jednym pojgciem negatywnym naza-
riyya roznych elementow teologii i, szerzej, catej kultury muzutmanskiej, jak np.
figh, ilm al-kalam, lub klasycznego sposobu opracowywania komentarzy kora-
nicznych — nie maja znaczenia, poniewaz naleza one do sfery sprzecznej z isla-
mem. Takim podejsciem Qutb ujednolical wlasng teori¢; odrzucal jednoczesnie
wigkszo$¢ zjawisk wchodzacych w sktad ,kultury Zachodu” i zrywat takze
z muzutlmanskg teologig i duzg czgscig wielowiekowej arabsko-muzutmanskiej
spuscizny intelektualne;.

Warto takze zaznaczy¢ charakterystyczng dla pdznej mys$li Qutba oraz,
szerzej, wspotczesnego fundamentalizmu muzulmanskiego, ahistoryczng po-
stawe w interpretowaniu poczatkow islamu oraz dawnej historii. Z jednej strony
autor wskazuje na stopniowo$¢ wdrazania zasad koranicznych na drodze budo-
wania muzutmanskiego spoteczenstwa oraz jego dopasowanie do aktualnych
warunkow spotecznych. Z drugiej strony, Qutbowa ,,metoda koraniczna” rozu-
miana jest jako niezmienna i boska — tym samym przyktad ,,wyjatkowej genera-
cji koranicznej” staje si¢ zywym symbolem, ktéry powinien by¢ kontynuowany
bez wzgledu na czasy, a wspotczesne wydarzenia i zjawiska polityczne (jak np.
nacjonalizm) zaré6wno wpisywane sa w kontekst tworzenia pierwszej gminy
muzulmanskiej, jak i rozwigzania sprzed 1400 lat maja znalez¢ zastosowanie
w obecnych politycznych strategiach, np. walki z ideg narodows. ,,Wyjatkowa
generacja koraniczna” oraz dziatalno$¢ Proroka staje si¢ ,,wiecznym archety-
pem” opisanym przez K. Armstrong i krotko omowionym w rozdziale 1. Innym
przyktadem takiego ahistorycznego i ideologicznego myslenia jest ,,duch wy-
praw krzyzowych”, zdaniem Qutba niezmiennie dominujacy wsrdd przedstawi-
cieli Zachodu od czaséw $redniowiecza.
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Celem niniejszej pracy byto opracowanie wybranych aspektéw mysli
polityczno-religijnej Sayyida Qutba na podstawie Ma ‘alim fi dt-tariq. Gtéwna
teza odnosi si¢ do wyjatkowej spojnosci i hermetycznosci tego systemu intelek-
tualnego oraz z niej wynikajacej komplementarno$ci poje¢ i koncepcji w niej
zawartych. Staratem si¢ powyzsza tezg¢ udowodni¢ i opracowac poprzez wpisa-
nie jej w szereg waznych kontekstow, utatwiajacych zrozumienie i umozliwia-
jacych odczytanie mysli Qutba w historycznych warunkach jej powstania.
Z tego wzgledu w pierwszym rozdziale okreslony zostatl kontekst zawarty
w tytule pracy, czyli ,radykalny islam”. Pozwolito mi to okresli¢ definicje,
w ramach ktorej mysl Qutba byla w niniejszej pracy opracowywana, tzn.
w kontekst wspolczesnego fundamentalizmu. Zostat on zdefiniowany na pod-
stawie roznych, wybranych perspektyw badawczych i okreslony jako nowocze-
sny ruch, bedacy reakcja na szeroko pojety kryzys spoteczny, majacy polityczne
cele wyrazane jezykiem religii. Drugi rozdziat z kolei miat na celu umiejsco-
wienie poznej fundamentalistycznej mysli Qutba w szerszym kontekscie jego
tworczosci od lat 20. Tym samym podkreslone zostaty w skrotowej formie roz-
nice i przemiany w jego mysli na przelomie dekad. Zwrocona zostata uwaga na
stopniowe odchodzenie od §wieckich zatozen nacjonalistycznych i radykaliza-
cja, ktorej ostatecznym etapem byta mys$l zawarta w Ma ‘alim fi dt-tariq; pod-
kre§lone zostaly tez elementy cigglosci w dziatalnosci tworczej egipskiego
ideologa, w mniej lub bardziej zmienionej formie pojawiajace si¢ na wszystkich
etapach jego drogi intelektualnej. Tym samym ukazane zostato, jak polityczna
mys$l, czerpigca wiele z poezji i do§wiadczenia religijnego, staje si¢ wpltywo-
wym fundamentalistycznym systemem intelektualnym, ktérego zrodto mozna
upatrywaé, zgadnie z definicjg z pierwszego rozdziatu, w kryzysie — spotecz-
nym, gospodarczym, politycznym i ideologicznym.

,Jesli chodzi o teori¢ polityczng — to musi by¢ to opowiesé o kryzysie3*
— przekonuje Q. Skinner, brytyjski badaczy, ktorego inspiracje metodologiczne
stanowity jeden z punktow wyjscia do trzeciego rozdziatu, analizujacego mysl Qu-
tba. Z jego metodologii zaczerpnigto potraktowanie tekstow i dziet historycznych

356 https://www.youtube.com/watch?v=TIN_8aYzjRU Quentin Skinner interviewed by MW
Fellows Franz Fillafer and Julia McClure — wywiad z Q. Skinnerem dostepny na portalu
Youtube, [dostep: 28.05.2019].
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jako wypowiedzi skierowanych do adresatow, ktorych juz nie ma. Idac tym tropem,
zastosowana zostata proba rekonstrukcji mozliwych adresatow oraz, analogicznie,
oponentow; grup politycznych i spotecznych przeciwko ktérym badany tekst jest
ukierunkowany. Z kolei od R. Kosellecka przejeta zostata definicja przetomu doty-
czacego rozumienia historii pojgé — terminologia Qutba badana jest na tej podsta-
wie jako nowoczesne pojecia zblizone do Koselleckowskich Bewegungsbegriffe
— ,,poje¢ ruchu”, ktorych celem nie bylo adekwatne oddanie rzeczywistosci Spo-
feczno-politycznej, a jej aktywna zmiana i wspolksztaltowanie.

Wiele aspektow mysli polityczno-religijnej Qutba zostato w tej pracy po-
minigtych ze wzgledow objetosciowych oraz z powodu ograniczen czasowych.
Pojecia Qutba nie zostaly opracowane w szerszym kontekscie jezyka propagandy
naserowskiej, a niektore pominigte lub tylko wspomniane, jak np. umma, lub
mugtama ‘, hakimiyya. Nie omowiono takze jego antysemityzmu opartego o teolo-
giczng role Zydow opisang w Koranie. Jedynie zasygnalizowano role pism
An-Nadwiego, Al-Mawdudiego i ich znaczenie dla tworczosci Egipcjanina. Nie
zostal tez poruszony temat migracji ze wsi do miast, majacy kluczowe znaczenie
dla ksztaltowania pogladow Qutba. 1. Pappé uznaje ,,przybycie chtopow do miast,
gdzie $wiat trwalych wartosci i wzorow zachowania zastgpity chwiejna moralno$é
i nigjasne reguly gry spotecznej” za ,,najwiekszy kulturowy szok, jakiego doznano
we [wspotczesnym|] $wiecie arabskim”.®” Mam takze $wiadomos¢, ze dziedzina
historii intelektualnej/historii idei, do ktérej wybiorczo 1 wyrywkowo odwotywatem
si¢ w pracy, obejmuje wiele roznych niewspomnianych w pracy metodologii ba-
dawczych — oraz, ze rowniez na gruncie polskim, na Uniwersytecie Warszawskim
powstata tzw. Warszawska Szkota Historykow Idei, do ktorej nalezal m.in.
L. Kotakowski, J. Szacki, A. Walicki i inni.**® Nie zostaty takze uwzglednione
narzedzia badawcze wywodzace si¢ z kierunku obecnie dominujgcego w dziedzinie
historii intelektualnej obejmujacej obszar Bliskiego Wschodu, czyli global intellec-
tual history. Wymienione zagadnienia nieporuszone w niniejszej pracy potraktowa-

357 |, Pappé, Wspdtczesny Bliski Wschdd, s. 277.

358 Archiwum Warszawskiej Szkoty Historii Idei, http://archidei.fus-schuss.com/o-szkole/,
[dostep: 01.07.2019].
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ne sg jako mozliwe perspektywy badawcze dla dalszej kwerendy naukowej w ob-
szarze wspolczesnej historii intelektualnej Egiptu i Bliskiego Wschodu.

Nie poruszono takze kwestii wplywu, jaki my$l Qutba, przede wszystkim ta
zawarta W Ma ‘alim fi dt-tariq, wywarla na rozw¢j fundamentalizmu od 70. Nie jest
to jednak temat tej pracy; celem jest przedstawienie wybranych aspektow jego my-
$li w czasie, gdy byla tworzona. Opracowanie jej réznorodnego wptywu od lat 70.
wigzaloby si¢ z inaczej postawiong problematyka badawcza i inaczej opracowang
metodologia, ktorej o$ stanowitoby badanie radykalnych, nierzadko terrorystycz-
nych ugrupowan interpretujacych mysl Qutba jako usprawiedliwienie przemocy
— tematem takiej pracy bytaby pdzniejsza interpretacja jego mysli, a nie warunki
historyczne i intelektualne jej powstania. Warto jednak zaznaczy¢, ze tworczos¢
Qutba, zazwyczaj utozsamiana z jej ostatnim etapem z lat 60., inspiruje nie tylko
radykaléw — polaryzuje i porusza spoteczenstwo egipskie po dzi§ dzien i stanowi
element wspolczesnej ideologicznej walki politycznej. Przyktadem tego moze drugi
sezon serialu Al-Gama ‘a, Al-Gama ‘a 2, opowiadajacy histori¢ Bractwa Muzutman-
skiego od roku 1952. Poniewaz historia Bractwa od lat 50. do polowy 60. jest silnie
zwigzana z Qutbem, bedacym w latach 1964-65 nieformalnym przywddca organi-
zacji, jest on takze jednag z gtéwnych postaci w serialu. Sayyid Quth, grany przez
miodego egipskiego aktora teatralnego i filmowego Muhammada Fahima, w serialu
pokazany jest w jednoznacznie ztym $wietle. Serial transmitowany byt w czasie
ramadanu w Egipcie w 2017 roku i budzit silny sprzeciw $rodowisk powigzanych
z Bractwem Muzutmanskim.®*® Z kolei ksigzki H. Namnama wskazujg, ze nauka
egipska badajaca tworczo$¢ Qutba nie jest wolna wplywow politycznych. Na-
mnam, historyk i biograf Qutba oraz byly minister kultury, po$§wiecit Qutbowi wie-
le tekstow w tym monografie Sayyid Quib wa-tawrat yiilyi oraz Sayyid Queb. Sirat
at-tahawwulat. Ksiazki, oparte wprawdzie na szerokim materiale zrédtowym, takze
pokazuja egipskiego ideologa w jednoznacznie negatywnym $wietle. Bardziej
zrbwnowazong analiz¢ jego tworczosci przeprowadzit egipski filozof Hasan Ha-
nafi, m.in. we wspomnianym w rozdziale drugim tekscie A4s-Sa‘ir ar-rumansi

Sayyid Quzb.

359 'Al-Gama‘a 2' exposes Brotherhood’s dark history in Ramadan”, Egypt today, wydanie in-
ternetowe, 07.05.2017. https://www.egypttoday.com/Article/4/4771/Al-Gama-a-2-exposes-
Brotherhood%E2%80%99s-dark-history-in-Ramadan, [dostep: 05.09.2019].
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Na zakonczenie pracy warto wspomnieé, ze fundamentalizm, ktdrego
wspoétczesna forma zostata uksztalttowana migdzy innymi przez tworczos¢ Qutba,
stanowi po dzi§ dzien wazny element wspotczesnej arabsko-muzutmanskiej mysli
politycznej. Gamal Hasuqgi, saudyjski dysydent, dziennikarz i analityk polityczny
zamordowany w konsulacie Arabii Saudyjskiej w 2018 roku, twierdzit, ze niezro-
zumienie i strach przed islamem politycznym byly kluczowymi czynnikami upadku
tzw. arabskiej wiosny. Apelowat do krajow muzutmanskich o akceptacje nurtow
islamu politycznego i z nimi powigzanych mozliwosci zmiany spotecznej, ponie-
waz poglady fundamentalistow byly i sg reprezentatywne dla czgséci spoteczenstwa
w Arabii Saudyjskiej, Egipcie czy Zjednoczonych Emiratach Arabskich; z tego
wzgledu ich ignorowanie jest praktycznie niemozliwe.**® W tym duchu — rozumie-
jac muzutmanski fundamentalizm jako réznorodny polityczny fenomen, ktorego
nie da si¢ i nie mozna ignorowa¢ — badanie mysli fundamentalistycznej, zarowno
jej historycznych zrodet, jak i jej wspotczesnych przejawow, mozna potraktowacd
jako wazny asumpt do zrozumienia proceséw spotecznych i politycznych zacho-
dzacych obecnie w krajach arabsko-muzutmanskich.

360 Apir liga’ li-dil-katib as-sahafi Gamal Hasuqdi ma* al-i'lami Mu‘tazz Matar qabla ibtitdfihi,
wywiad z 2018 r. Gamalem Hasuqgi dla egipskiej telewizji satelitarnej Qanat a3-$arq,
dostepny na portalu Youtube, https://www.youtube.com/watch?v=XOnYqGvQCaw,
[dostep: 3.07.2019].
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WPROWADZENIE

Termin ,,sekularyzm” powszechnie definiuje si¢ jako koncepcje braku
wspotzalezno$cei lub ingerencji religii na publiczne sprawy panstwa czy spoteczen-
stwa 1 utozsamiany jest z okre$leniami takimi jak ,.$wiecko$¢” czy ,.laickos$¢”,
chociaz zachodzg miedzy nimi drobne réznice. Jako taki rozwinat sie w chrzesci-
janskiej Europie i kojarzony jest przede wszystkim z okresem o$wiecenia, jednak
jego korzenie siegaja duzo wczesniej. Jego zrodet mozna szukaé juz w samych
poczatkach chrzescijanstwa, bowiem od momentu powstania reprezentujacego je
Kosciota istniat on osobno od panstwa, majac na przestrzeni wiekow wigksze lub
mniejsze z nim powigzania, wspotdziatajac lub bedac w stanie konfliktu, czasem
dominujac, lub bedac podporzadkowanym. Dychotomia ta jest wyrazona wprost
stowami Jezusa o ,,oddawaniu co cesarskie cesarzowi” [Mat. 22:21], czy w kla-
sycznym rozroznieniu na sacrum i profanum, $wiecko$¢ i Swietos¢, cesarza i pa-
pieza. Sekularyzm w wydaniu chrze$cijanskim oznacza wigc pozbawienie
Kosciota jego reprezentantow — kleru — mozliwosci bezposredniego ingerowania
w polityke i sprawy panstwowe, pozostawiajac je wylacznie w gestii wtadz Swiec-
kich i vice versa, czy tez po prostu braku relacji miedzy panstwem a religia w naj-
bardziej skrajnym przypadku. Spory o inwestyture, krwawe wojny religijne
glownie z XVII wieku czy przesladowania uswiadomily Europejczykom, jak bar-
dzo potrzebne jest rozdzielenie tych dwoch rzeczy, panstwa i KoSciota. Jako takie
miato ono bowiem zapobiec wykorzystywaniu religii przez panstwo w celu
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wzmocnienia czy poszerzenia swojej kontroli i wptywu; oraz wykorzystywaniu
wiladzy panstwowej przez religi¢ czy tez osoby z nig zwigzane (w tym wypadku
kler) w celu narzucenia wtasnej doktryny i przekonan innym. Sekularyzm powstat
wigc w wyniku trwajacego setki lat Scierania si¢ ze sobg interesoéw panstwa i inte-
resow religii reprezentowanych przez Kos$ciot i jego dziatalnosc. Jest to wiec ze
wszech miar koncept zachodni, ktorego nadrzgdnym celem jest prze$wiadczenie,
ze panstwo jest rzeczg wspolnag wszystkich jego obywateli niezaleznie od wyzna-
wanej przez nich wiary.

Mowiac wigc o ,,sekularyzmie” w odniesieniu do $wiata islamu popet-
niamy czesto klasyczny btad przektadania pojgc stricte zachodnich na jezyk in-
nych kultur i cywilizacji, w ktorych brak im odpowiednika. Nie mozna bowiem
moéwic o rozdziale ,,panstwa i meczetu” w tym samym kontekscie co ,,panstwa
i Ko$ciota”, poniewaz ten ostatni oznacza calg organizacj¢ ze swoja konkretng
hierarchig, prawem, majatkiem i wptywami. W islamie nie ma natomiast czegos
takiego jak ,,Meczet” w rozumieniu chociazby katolickiego ,,Kosciota™, nie ma
zhierarchizowanej struktury duchowienstwa/kleru, z podzialem na ,,parafie” czy
»diecezje” zarzadzane przez ,,.biskupow”, ,kardynatlow” czy wreszcie ,,papiezy”.
Meczet jest jedynie budynkiem, ktory stuzy do gromadzenia si¢, modlitwy oraz
nauki. Wszelcy za$ ,,duchowni” czy raczej ,,ludzie religii” sa postrzegani bardziej
jako nauczyciele, przewodnicy czy uczeni studiujgcy teologie oraz prawo, nie za$
jako ,.ksieza” czy ,.kaptani”. ,,Duchowienstwo” w islamie ma funkcje spoteczna,
nie stuzy, paradoksalnie, sprawom duchowym jak udzielanie sakramentow czy
funkcja posrednia miedzy cztowiekiem a Stworca, jest to bowiem osobista spra-
wa kazdego muzutmanina. Takze kwestia wojen religijnych czy schizm w rozu-
mieniu europejskim byta w klasycznym islamie nieznana. Muzulmanie mieli
oczywiscie swoje religijne dysputy, ktore czasem prowadzity do rozlewu krwi
czy przesladowan, byty one jednak o wiele mniej brzemienne w skutkach. Nato-
miast do pierwszych ,,religijnych” wojen domowych i podzialow w islamie zna-
nych jako fitna, z ktorych najbardziej znanym byt ten na sunnitow i szyitéw, nie
dochodzito wcale z powodu réznic doktrynalnych, a politycznych — tego, kto
powinien przewodzi¢ muzulmanom. Termin ,,sekularyzm”, jego idea i uzasad-

1 Podobng katolickiej hierarchizacje duchowieristwa da sie jednak zaobserwowac w Iranie,
jest to jednak koncept w miare $wiezy, dodatkowo odnoszacy sie do szyizmu.
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nienie pozostawaty wiec dla $wiata islamu niezrozumiate i obce kulturowo. Nie
dziwi wigc fakt, ze w spoteczenstwie, gdzie religia obejmowata kazdy aspekt
zycia, postrzegany byt (i w wielu kregach dalej jest) na rowni z ,,bezbozno$cia”,
tym bardziej pejoratywnie, ze importowano go z Zachodu.

Roznica ta wynika miedzy innymi z zupehie innej historii tych dwoch
religii. Chrzescijanski Koscidt powstat niejako w opozycji do panstwa w osobie
Cesarstwa Rzymskiego, ktore na samym poczatku przesladowato chrzescijan, nic
wigc dziwnego, ze juz wtedy rozroézniano te dwie rzeczy. Z czasem oczywiscie
doszto do chrystianizacji Rzymu oraz niejako ,,romanizacji” czgsci Kosciofa,
przez co ten zyskat wladze i dostep do represyjnej wiadzy panstwa, ktora wyko-
rzystywal, aby np. narzuci¢ nowo sformutowang rzymska ortodoksje starszym
kosciotom wschodnim. Zanim to jednak nastgpito, sama wiara, jak i Kosciot
chrzescijanski miaty juz setki lat, a ich charakter zostal wyraznie okreslony
i naznaczony do$wiadczeniami pokolen pierwszych wyznawcow.? Kosciot, czy
tez Koscioty istnialty wigc od zawsze obok panstwa jako osobne instytucje.
W islamie natomiast, ktory jako religia zostal, oficjalnie, objawiony od razu
w gotowej formie, ,,panstwo” muzutmanskie powstato niemal natychmiast, ewo-
luujac z pierwszej spoteczno$ci wiernych i szybko rozprzestrzeniajgc sie na ol-
brzymim terytorium. Jego tworca, prorok Muhammad, oprocz kierowania
sprawami religijnymi musial takze zarzadza¢ sprawami codziennymi pierwszej
gminy muzulmanskiej, zbiera¢ podatki, rozsadza¢ spory czy planowaé zbrojne
wyprawy (badz oddelegowywat do tego swoich towarzyszy). Nie bylo potrzeby
wytwarzania osobnej instytucji podobnej Kosciotowi, zajmujacej si¢ niezaleznie
sprawami wiary, poniewaz ta byla nieodlacznie zwigzana z samym ,,panstwem”,
stanowita wrecz podstawe jej bytu. Po $mierci Proroka jego obowiazki przeszty
na jego nastgpcow — kalifow, ktorzy cho¢ nie spetiali juz funkcji ,,prorockich”,
to dalej taczyli w sobie autorytet wladzy swieckiej i religijnej, dodatkowo musie-
li funkcjonowaé¢ w realiach o wiele bardziej ztozonych niz pierwsza spolecznosé
muzutmanska kierowana przez Muhammada. Juz pierwsi kalifowie musieli
zmierzy¢ si¢ z wyzwaniem zarzadzania ogromnym terytorium, na ktérym po-
wstaly nowe imperium i cywilizacja. Pierwszych podbojow, ktore do tego do-

2 B. Lewis, ,Secularism in the Middle East”, Revue de Métaphysique et de Morale, nr 2,
kwiecien-czerwiec 1995, s. 153.
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prowadzity, dokonywali oczywiscie Arabowie, nie bylo to jednak panstwo
,arabskie” a ,,muzulmanskie”.?® Jego podstawg byt islam, dlatego réwniez fun-
damenty wladzy kalifow lezaly w religii.

Okreslenie ,kalif”, czyli ,,nastepca”, historycznie oznaczat kolejno ,,na-
stepce wystannika Boga” (halifat rasul Allah), czy potem ,nastepce nastepcy
wystannika Boga” (halifat halifat rasil Allah), jak w pelni tytulowali sie¢ pierwsi
kalifowie. Z czasem jednak po6zniejsi nazywali si¢ juz po prostu halifat Allah,
czyli nie tyle ,,nastepca”, co ,,zastgpca Boga”. W klasycznym rozumieniu kalif
wiadal wigc w imieniu Stworcy, byl jego namiestnikiem, dlatego tez i jego wia-
dza pochodzita z boskiego nadania i byta usankcjonowana religijne. Kwestia ta
jest oczywiscie duzo bardziej ztozona, zarowno w teorii, jak i praktyce, szczego-
towe rozwazania klasycznych muzutmanskich teoretykow wtadzy to juz jednak
osobny temat. Niemniej ,.kalifat”, nazywany roOwniez czasem ,,imamatem”, przez
cale stulecia byl podstawowym bytem politycznym $wiata islamu i to wokot tego
zagadnienia obracata si¢ cata teoria wladzy i1 nauk politycznych. Podstawowe
natomiast zasady sprawowania tej wladzy wynikaty bezposrednio z zawartego
w Koranie przepisu o ,nakazywaniu dobra i zakazywaniu zta” (al-amr
bi-dl-ma ‘ritf wa-dn-nahy ‘an al-munkar). Takie byto gtéwne zadanie rzadzgcego,
nalozone na niego przez samego Boga, oznaczajace w praktyce tyle, ze miat on
stosowa¢ w zyciu przepisy prawa muzulmanskiego oraz je upowszechniaé.*
Wiadza jest wigc nierozerwalnie zwigzana z prawem muzulmanskim, ktore po-
wszechnie zwyklo si¢ nazywaé szariatem (Sari ‘a), chociaz ma on o wiele szersze
znaczenie. Samo stowo ,,szariat” oznacza bowiem tyle, co ,,droga”, ,.$ciezka”,
»~metoda” (odpowiednio tarig, sabil, manhag), jako ze prawo muzulmanskie

3 Niejako poréwnaé by to mozna do hipotetycznej sytuacji, w ktdrej Jezus badz apostotowie
rewidujac wpierw nieco stowa o ,mitowaniu blizniego” czy ,krélestwie nie z tego Swiata”
wznieciliby zbrojne powstanie przeciwko Rzymowi, szybko opanowujac ogromne terytorium
i tworzgc wiasne panstwo, jednak nie ,zydowskie” w rozumieniu etnicznym, a ,,chrzescijan-
skie”, z np. Piotrem jako krélem-papiezem. Historycznie na gruncie chrzescijaristwa najbliz-
szy kalifatowi byt wystepujacy gtéwnie w Bizancjum cezaropapizm, wciaz jednak mielismy
tu do czynienia z ,podporzadkowaniem” Kosciota i jego hierarchii wtadzy swieckiej, a nie
organicznej jednosci.

4 ). Danecki, Podstawowe wiadomosci o islamie, Wydawnictwo Akademickie DIALOG,
Warszawa 2007, ss. 188-189; 229.
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ilustrowano sobie wlasnie jako $ciezke, ktdrg powinien kroczy¢ pobozny mu-
zulmanin, aby ,,nakazywac [czyni¢] dobro i zakazywac [powstrzymywac¢ si¢ od]
zka”. W najbardziej uksztattowanej formie (poniewaz z czasem jako Szariat okre-
$lano coraz wigcej rzeczy) zaczal zawiera¢ w sobie nauke o prawie, konkretne
przepisy, wskazowki dotyczace zycia codziennego, teologi¢ oraz praktyki wiary
czy whadzy. Podstawowymi zrodtami szariatu jest Koran oraz sunna, pochodzi
on wiec od Boga, a w procesie interpretowania go (jak to si¢ powinno wlasciwie
nazywac) powstaly rozne szkoty prawnicze zwane madhab (I. mn. madahib).
Wyksztatcity one roéwniez rézne pomocne w tym celu metody jak igma ‘ (zgoda),
giyas (analogia) i inne. Niemniej, od samego poczatku szariat byt prawem reli-
gijnym, a uczeni si¢ nim zajmujacy ( ‘alimowie) byli czgsto takze teologami czy
tez, z powodow przytoczonych powyzej, teoretykami wiadzy. Jak wigc widac,
nie ma tutaj rozréznienia na prawo kanoniczne i $wieckie jak w chrzescijanstwie
— szariat w klasycznym rozumieniu reguluje zarowno sprawy wiary, wiadzy, jak
i kwestie cywilne, handlowe, karne i inne. Ukuto si¢ wigc powiedzenie, szcze-
goblnie popularne wsréd muzutmanskich fundamentalistow, ze islam to din wa-
dawla — panstwo i religia w jednym.

Cywilizacja islamu funkcjonowata wigc przez stulecia w rzeczywistosci,
w ktorej religia byla obecna w niemal kazdym aspekcie zycia, a koncepcja ,,se-
kularyzmu” byta mu tym samym obca. Dopiero wraz z nadejsciem XIX wieku
i ozywionych kontaktéw z Europa zaczelo si¢ to zmienia¢. Zapoczatkowaty one
ruch intelektualnego i kulturowego odrodzenia oraz reform w §wiecie arabsko-
muzulmanskim znany jako An-Nahda, dzigki ktoremu rozwinigto rowniez no-
woczesne koncepcje polityczne. Wérod nich pojawily sie takie inspirowane eu-
ropejskim modelem panstwa opartego na narodzie w rozumieniu etnicznym,
a nie, jak dotychczas, religijnym — panstwa Turkow, Persow czy Arabow.® Kon-
cepcja ,,narodu” czy tez tozsamosci etnicznej, kulturowej badz regionalnej byty
oczywiscie znane w $wiecie muzutmanskim, nigdy jednak nie postrzegano ich
jako co$, na czym mozna by oprze¢ podstawy czy fundamenty panstwowosci.®

5 Znamienne jest jednak to, ze w jezyku arabskim na okreslenie ,,narodu” w rozumieniu za-
chodnim uzywa sie tego samego stowa, ktére oznacza catg swiatowg wspdlnote muzutman-
ska —umme — a wiec ,naréd” w rozumieniu religijnym.

6  B. Lewis, op. cit., s. 158.
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Byl to wiec pomyst stosunkowo $wiezy, ktérego wdrozenie wymagaloby no-
wych rozwigzan systemowych, administracyjnych oraz legislacyjnych. Inspiracjg
czerpano ponownie z Zachodu, w modelu europejskim widzac czynnik sprzyja-
jacy rozwojowi. Nierzadko byl on jednak réwniez narzucany na Bliskim Wscho-
dzie i innych czgSciach $wiata islamu sita poprzez kolonializm. Tym samym
oprocz ideologii takich jak nacjonalizm czy liberalizm, Europejczycy przyniesli
réwniez koncepcj¢ sekularyzmu. Jak podaje Bernard Lewis, termin ten na grun-
cie arabskim zaadaptowali jako pierwsi arabscy chrzeScijanie, bardziej otwarci
na Zachod i w pewien sposéb blizsi mu kulturowo niz muzutmanie, w naturalny
sposOb rowniez bardziej zainteresowani $wieckim modelem panstwa. Czgsto byli
juz wtedy ksztalceni na wzor europejski, starali si¢ wiec dostosowaé pewna ter-
minologi¢ do wiasnego jezyka. Tak whasnie powstal zwrot ‘almani, pézniej takze
‘almant, czyli wlasnie ,,§wiecki”, od stowa ‘alam — swiat, podobnie jak w jezyku
polskim znaczacym tyle co ,$wiatowy, zwigzany ze $wiatem, czyli z zyciem
doczesnym”.” W czasach najnowszych wyraz ten zaczgto rOwniez zapisywaé
z inng wokalizacja jako ‘ilmani, wywodzac jego etymologi¢ na nowo od ilm
— nauka, jako okreslenie podejscia tych, ktorzy przektadaja ludzkie poznanie nad
boskie objawienie. Ze wzgledu na tradycjonalistyczng czy tez bardziej radykalna
narracj¢ termin ten zaczeto kojarzy¢ negatywnie i utozsamia¢ ze wszystkim, co
zachodnie 1 obce, ,,neopoganskie” 1 ogoélnie anty-muzutmanskie, majace na celu
zniszczenie lub podporzadkowanie sobie islamu.8 Z tego powodu niektorzy zwo-
lennicy swieckiego panstwa wolg uzywaé rowniez okreslenia madani — cywilny.

Sekularyzm, wraz z wigzaca si¢ z nim zachodnig ideg panstwa narodo-
wego we wspotczesnym rozumieniu, pojawit si¢ wiec w $§wiecie muzutmanskim
nagle, jako gotowy produkt, z pominigciem wigkszos$ci procesoOw i zmian, za
sprawg ktorych uksztattowaty si¢ w Europie. Ich zaadaptowanie na przestrzeni
XIX i XX wieku nie mogto si¢ tym samym odby¢ bez pewnych wstrzasow i pod
pewnymi wzgledami w wielu miejscach do dzisiaj do niego nie doszto. Pomimo
tego, ze same elity dosy¢ chetnie si¢ europeizowaty i wdrazaly rozwigzania na
wzor zachodni w zastepstwie badz (czeSciej) paralelnie do szariatu, to jako takim

7 Ibidem, s. 160.

8 |bidem.
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brakowato im nieraz spotecznego i historycznego uzasadnienia, z sekularyzmem
wiacznie. Napotykal rowniez opor ze strony tradycyjnego establishmentu religij-
nego, zagrozonego utrata wlasnej pozycji. W opozycji do §wieckiego nacjonali-
zmu, ktéry czerpat rowniez z liberalizmu czy po6zniej socjalizmu, rozwingly si¢
takze inne koncepcje majace swoj pomyst na wspotczesnose, glownie panislam-
skie oraz islamistyczne, ktére, jak juz wspomniano, postrzegaty sekularyzm jako
obcy, imperialistyczny i antyreligijny. XX-wieczna historia $wiata muzutman-
skiego, a zwlaszcza arabskiego, to w duzej mierze wlasnie $cieranie si¢ ze soba
tych dwoch podejscé.

Swiecki eksperyment tak naprawde w pehni przyjat si¢ tylko w Turcji za
sprawg Mustafy Kemala Atatiirka. W innych czesciach §wiata muzutmanskiego
réwniez znalazl swoich zwolennikow, przede wszystkim intelektualistow staraja-
cych sie pogodzi¢ islam z duchem czaséw i wyzwaniami wspdtczesnosci, znaj-
dujac dla idei sekularyzmu uzasadnienie rowniez w samej religii. Wystepowali
oni w obronie $wieckiego modelu panstwa, starajac si¢ wykazac, ze przyjete, czy
tez jeszcze wymagajace wdrozenia na ten wzor rozwigzania administracyjne
i legislacyjne wcale nie sg obce duchowi islamu oraz ich wiasnej kultury, a cza-
sem same z nich wynikaja. Dlatego chociaz cel byt ten sam, co w przypadku
sekularyzmu chrzescijanskiego — zmniejszenie wptywu religii na sprawy pan-
stwowe — to jego realizacja wymagata zupelnie innego podejscia. Byto to, oczy-
wiscie, zadanie trudne, z powoddéw, ktore przytoczono powyzej, niemniej
rozwinigte w tym procesie koncepcje dotyczace panstwa i religii zdecydowanie
wzbogacity dyskurs i dorobek intelektualny $wiata islamu. Zaznajomienie sig¢
z nimi pozwala spojrzec¢ na te religi¢ i jej histori¢ z zupetnie innej perspektywy
réwniez nie-muzutmanom, co jest szczegdlnie wazne w kontekScie czestego,
btednego postrzegania islamu jako fundamentalistycznego monolitu. Sposrod
catego $wiata islamu krajem, w ktorym dyskusja na temat $wieckosci oraz statu-
su religii w panstwie byta jedng z najbardziej zazartych i ciekawych, byt Egipt.

W niniejszej pracy przedstawione i omowione zostang poglady na pan-
stwo 1 religie czolowych przedstawicieli egipskiego sekularyzmu, dziatajacych
gléwnie na przestrzeni XX wieku — ‘Alego ‘Abd al-Raziqa, Halida Muhammada
Halida, Faraga Fudy oraz Muhammada Sa‘ida al-'Asmawiego. Stworzyli oni
podstawy tego, co mozna nazywac¢ swieckim nurtem intelektualnym w egipskiej
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debacie publicznej, jednak jego wplywy wykraczaja daleko poza granice samego
Egiptu. Zwlaszcza ‘Abd al-Raziq postrzegany jest jako jeden z najwazniejszych
teoretykow sekularyzmu arabskiego w ogéle.® Oméwione zostanie, jak nurt 6w
powstat i si¢ rozwijal, jakie byly jego gléwne argumenty oraz z jaka krytyka
musial si¢ mierzy¢. Ze wzglgdu na fakt, ze pogladom przez nich prezentowanym
nie udalo si¢ przebi¢ do mainstreamu, zostanie rowniez podjeta proba odpowie-
dzi na pytanie, jakie mogly by¢ tego powody.

9 J. Danecki, op. cit., s. 510.
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Uwagi

W niniejszej pracy w celu zapisywania wyrazow, imion i nazw pocho-
dzenia arabskiego zostata uzyta transkrypcja ISO (International Organization
for Standardization, Migdzynarodowej Organizacji Normalizacyjnej), zgodnej ze
standardami Katedry Arabistyki i Islamistyki Wydziatu Orientalistycznego Uni-
wersytetu Warszawskiego. W wyrazach pochodzenia arabskiego, ale powszech-
nie uzywanych w jezyku polskim takich jak kalif, szariat, dzihad, Koran itp., ale
réwniez dzahilijja, zastosowano transkrypcje uproszczong. Podobnie rzecz ma
si¢ do imion trzech egipskich prezydentow — Gamala Abdel Nasera, Anwara
as-Sadata oraz Hosniego Mubaraka. Imi¢ proroka nazywanego po polsku Ma-
hometem konsekwentnie jednak bedzie zapisywane jako Muhammad.

Na okreslenie nurtu politycznego islamu wymiennie stosowane beda
takie sformutowania jak islamizm, fundamentalizm czy ekstremizm muzut-
manski. Autor zdaje sobie sprawg, ze w wielu przypadkach nie sg one tozsame,
jednak na potrzeby niniejszej pracy zostalo przyjete takie zalozenie w celu
ogolnego opisu pewnego zjawiska we wspotczesnym islamie.

Wszystkie cytaty z Koranu pochodza z egzemplarza w tlumaczeniu
prof. Jozefa Bielawskiego, wydanego przez Panstwowy Instytut Wydawniczy
w Warszawie w roku 1986.
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ROZDZIAt 1
‘All ‘Abd al-Razig — odrzucenie kalifatu

Aby zrozumie¢ zrodta egipskiego sekularyzmu, nalezatoby cofna¢ si¢
wpierw do drugiej potowy XIX wieku, okresu, w ktorym ksztattowat si¢ mu-
zulmanski modernizm oraz nowoczesne rozumienie panstwowosci. Oficjalnie
niemal caly Bliski Wschod znajdowat si¢ wowczas pod kontrola Imperium
Osmanskiego, o ktérym $miato mozna byto powiedzie¢, ze jego dawna potega
nalezala juz do przesztosci. Stabos$¢ chwiejacego si¢ w swoich posadach impe-
rium wykorzystywaly potegi europejskie, z Wielka Brytanig i Francja na czele,
realizujagce swoje wiasne interesy w regionie. Coraz wickszej niezaleznos$ci od
wiadzy suttana pragneli tez lokalni zarzadcy poszczegdlnym ziem. Najbardziej
widocznie bylo to na przykladzie Egiptu, ktéry w zasadzie od czasow
Muhammada ‘Alego juz tylko formalnie uznawatl zwierzchno$¢ Stambutu,
realizujac wihasne plany tylko po to, by z biegiem stulecia popada¢ w coraz
glebszg zaleznos¢ od Brytyjczykow. Elity intelektualne regionu zdawaty sobie
sprawe z owego zacofania spolecznego i cywilizacyjnego, domagajac si¢ re-
form. I to whasnie w Egipcie, gdzie jak w soczewce skupiaty si¢ wszystkie
przytoczone kwestie, rozpoczal si¢ i najbardziej rozkwitl ruch muzutmanskiego
odrodzenia kulturowego i politycznego, An-Nahdy, co ugruntowato status Kai-
ru jako jednego z czotowych (jesli nie najwazniejszych) centrow intelektual-
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nych §wiata islamu na ponad sto kolejnych lat. To tutaj gtownie dziatali cho-
ciazby tacy pionierzy i mysliciele religijni, jak Gamal ad-Din al-Afgani, Rasid
Rida czy Muhammad ‘Abduh, starajac si¢ odpowiedzie¢ na pytanie, jak w ob-
liczu dominacji Zachodu zreformowac islam tak, aby jak najlepiej odpowiadat
na wyzwania nowoczesnosci. Z koncepcji rozwijanych przez tych dwodch
pierwszych rozwinal si¢ ruch pan-islamski, kontynuowany p6zniej przez m.in.
wszelakich fundamentalistow religijnych. ‘Abduh natomiast, cho¢ uczen
Al-Afganiego, stworzyt podstawy pod muzutmanski modernizm, ktory
w o wiele wiekszym stopniu otwarty byt na zachodnie wzorce zycia spoteczne-
go i politycznego, ktdre przywedrowaly wraz Europejczykami.

Wozorce, o ktorych mowa, mialy takze wplyw na rozwinigcie si¢ tenden-
cji nacjonalistycznych w krajach muzutlmanskich. Ponownie najbardziej dostrzec
to bylo mozna w Egipcie, z powodu wspomnianej juz ozywionej wymiany kultu-
rowej oraz z faktu wczeséniejszego posiadania pewnych zrebéw nowoczesnej
panstwowosci czy niezaleznosci. Celem egipskich nacjonalistow bylo utworze-
nie niepodlegtego, obywatelskiego panstwa narodowego we wspotczesnym ro-
zumieniu, z ktorym mogliby identyfikowaé si¢ jednakowo zamieszkujacy je
muzulmanie oraz chrzescijanie, przeciwstawiajac si¢ zarowno koncepcjom pan-
islamskim 1 zwierzchnictwu Stambutu, jak i wptywom brytyjskim oraz francu-
skim. Nie bez znaczenia byt tez fakt, Zze rzadzaca wowczas krajem dynastia oraz
czg$¢ elit politycznych czy wojskowych postrzegane byty jako ,,obce”, pocho-
dzenia tureckiego badz albanskiego. Z tego powodu dostrzegano koniecznos¢ jak
najszerszej emancypacji ludu i mas egipskich. Pierwsza wielka proba zreformo-
wania kraju w tym duchu i wcielenia w zycie nacjonalistycznych postulatow
byto zakonczone kleska powstanie Ahmada ‘Urabiego, ktore miato miejsce
w latach 1879-1882. Porazka ta nie zatrzymata nasilajacych sie tendencji nacjo-
nalistycznych, wrecz przeciwnie, ruch ten rozwijal si¢ dalej, jednak niemal wy-
tacznie w kregach elity intelektualnej kraju, chcacej reformowacé kraj rowniez
w duchu wspomnianego wczesniej modernizmu.

Przetom na egipskiej scenie politycznej nastgpit wraz z koncem I wojny
swiatowej 1 kolejnej rewolucji z roku 1919 pod przywodztwem Sa‘da Zagliila,
tym razem de facto zwycieskiej. W jej wyniku Wielka Brytania oficjalnie uzna-
ta niepodleglos¢ Egiptu, wciaz jednak zachowujac znaczne wptywy. Sam kraj
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zostat przeksztalcony w monarchi¢ konstytucyjng jako Krélestwo Egiptu,
a w pierwszych niezaleznych wyborach zwycigstwo odniosta kierowana przez
Zagliila partia Al-Wafd. Nie oznaczalo to jednak przemiany kraju w petni no-
woczesne panstwo. Przetrwato bowiem wiele elementow starego, tradycyjnego
porzadku feudalnego, a to z powodu opozycji otoczenia krola i jego dworu lub
establishmentu religijnego, czy tez braku realnej woli wprowadzania daleko
posunietych zmian. Rowniez sama idea liberalnego nacjonalizmu jako taka nie
przekonata w pelni do siebie mas spolecznych, poniewaz popularnos¢ ruchu
wynikata gléwnie z faktu walki narodowowyzwolenczej. Egipt rozwijal si¢
wigc dalej w stanie pewnej koegzystencji, czy tez moze dychotomii dawnego
z nowym, co najlepiej wyrazato si¢ w pierwszej konstytucji z roku 1923, ktoéra
z jednej strony gwarantowata wolno$¢ i rowno$¢ wyznania, a z drugiej bez
wigkszego wyjasnienia oglaszala islam oficjalng religia panstwowsa. Status
religii nie byt wigc definitywnie okreslony. Réwniez w kontekscie systemu
edukacji, dotychczas opartego o tradycyjne szkoty religijne na poziomie pod-
stawowym oraz Al-Azhar, nowe elity polityczne nie zdecydowatly si¢ na jego
zastapienie, lecz powotaly osobny, §wiecki system majacy funkcjonowaé row-
noczeénie. Dyskusja zaczeta sie wiec tak naprawde toczy¢ stricte na temat te-
g0, jak powinny wyglada¢ relacje migdzy panstwem a religia.

Do wszystkiego doszta kolejna kwestia, ktora miata juz wymiar mig-
dzynarodowy i wigzata si¢ z gruntownymi zmianami, jakie nastgpity w §wiecie
islamu na poczatku epoki. Rozpad Imperium Osmanskiego po I wojnie $wia-
towej, przeksztatcenie si¢ Turcji w $wiecka, kemalistowska republike i zniesie-
nie kalifatu byly szokiem, oznaczajagcym dla milionow muzulmanéw koniec
jedynej rzeczywistosci politycznej, jaka znaty. Sama instytucja kalifa, pomimo
jej juz wytacznie symbolicznej funkcji w chwili zniesienia, kontynuowata
przynajmniej wielowieckowa tradycje, siegajaca korzeniami samych poczatkow
islamu i reprezentujacg integralno$¢ oraz jedno$¢ wszystkich wyznawcow, jak
umowne by one nie byty. Dla wielu wowczas byla to taka sama cze$¢ cywiliza-
¢ji czy kultury muzulmanskiej, jak ramadanowy post czy obowiazek piel-
grzymki do Mekki. Zaczeto si¢ wiec zastanawiaé, czy oraz jak nalezatoby
wypehi¢ t¢ prozni¢, stowem, jak nalezy zorganizowac $wiatowa umme W tej
nowej rzeczywistosci. Niektorzy, opierajac si¢ chociazby na wspomnianej juz
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idei panmuzutmanskiej, wzywali do ponownego ustanowienia tej instytucji,
taczac ja z potrzeba powszechnej islamizacji zycia spotecznego i politycznego.
Nurt ten reprezentujg wtasnie fundamentalisci, a jego gtownym orgdownikiem
przez niemal caly XX wiek byta organizacja Braci Muzutmanow, powstata
w roku 1928 wtasnie w odpowiedzi na nowe realia. Idea restytucji tytutu kalifa
bliska tez byta egipskiej monarchii, ktora chciata przyjecia go dla samej siebie,
jak i dla popierajacego ja tradycyjnego establishmentu religijnego, czyli ali-
moéw, zwigzanego z Al-Azharem, ktory zyskatby w ten sposob wiekszy wpltyw
na sprawy panstwowe. W roku 1924 rozpoczely si¢ tym samym w Kairze zai-
nicjowane przez kréla Fu’ada I przygotowania do Powszechnego Kongresu
Muzutmanskiego na rzecz Kalifatu, ktory odbyt sie¢ dwa lata pdznie;.

W Egipcie lat 20. toczyt si¢ wigc spor, ktory swoim sednem dotykat
samej pozycji, jaka powinna miec¢ religia w panstwie. Z jednej strony krél oraz
duchowienstwo wtasnie islamem chcieli legitymizowa¢ swoj status spoteczny
oraz szukali sposobdw, aby wzmocni¢ swoja pozycje czy przywroci¢ pewne
elementy dawnego porzadku. Z drugiej elity liberalno-nacjonalistyczne zwia-
zane z parlamentem postrzegaty religiec w kategoriach kompasu moralnego,
ktorym nalezy si¢ kierowaé, jednak bez potrzeby jej bezposredniej ingerencji
w sprawy panstwowe. Tym bardziej przeciwni byli zaangazowaniu si¢ ich kra-
ju w idee restytucji kalifatu. Wigkszo$¢ myslicieli czy politykow nie posuwata
si¢ do wzywania do catkowitego rozdziatu ,,panstwa i meczetu”, chcac ponie-
kad zachowa¢ muzulmanskie dziedzictwo ze zwyklego sentymentu badz ze
wzgledow kulturowych oraz tozsamo$ciowych, wynikajacych réwniez z domi-
nacji zachodnich mocarstw kolonialnych. Zdarzali si¢ jednak tacy, ktorzy
wzywali do pelnej sekularyzacji, w wickszosci byli to jednak nie-muzutlmanie,
jak Salama Miisa. Spo$rdd niewielu wyznawcow islamu nalezacych do tego
nurtu najwazniejszym niewatpliwie byt ‘Al1 ‘Abd al-Razigq.

Zrédha podaja rozne fakty na temat jego zyciorysu, dlatego doktadne
jego odtworzenie jest niemozliwe. Wiadomo, ze urodzit si¢ w 1888 roku
w rodzinie bogatych wtascicieli ziemskich, jego ojciec oraz starszy brat mieli
tez by¢ zaangazowani politycznie. Studia ukonczyt na Al-Azharze z tytulem
alima, po czym zaczat uczgszcza¢ na kursy na nowopowstatym Uniwersytecie
Egipskim. Studiowal rowniez przez chwilg politologie oraz ekonomi¢ na bry-
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tyjskim Oksfordzie (1913-1914), nauke musiat jednak porzuci¢ z powodu wy-
buchu T wojny $wiatowej. Po zakonczeniu edukacji w 1915 zostal nauczycie-
lem jezyka arabskiego oraz s¢dzig (gadi) w tradycyjnym sadzie religijnym
w Aleksandrii. Jako znawca prawa muzutlmanskiego prowadzit réwniez bada-
nia na temat jego zrodet oraz samego muzutlmanskiego systemu politycznego.
Efektem tych rozwazan jest jego stynne dzieto ,Islam a zrédia wiadzy”
(Al-Islam wa-usil al-hukm), opublikowane w roku 1925, ktére odbito sie sze-
rokim echem zaréwno w Egipcie, jak i poza jego granicami. Ksigzka miata by¢
gotowa juz wczesniej, ‘Abd al-Raziq zdecydowat si¢ jednak na jej wydanie
motywowany wspomniang dyskusjg toczgca w latach 1924-1926, w kwestii
przywrdcenia kalifatu przez monarchie egipska. W debacie na temat zasadnosci
tej ewentualnej decyzji zajat on, na swoje czasy, rewolucyjne i kontrowersyjne
stanowisko, ze kalifat jako taki nie jest w zadnym stopniu sankcjonowany reli-
gijnie, co wiecej, spotecznosci muzulmanskiej na przestrzeni wiekow przyniost
wigcej szkody niz pozytku. Dla niego misja Muhammada jako proroka miata
wymiar wylacznie religijny i nie aspirowat on do miana ,,wtadcy”, tym samym
nie ma czego$ takiego jako ,,rzady muzulmanskie” w tym sensie, ze islam jako
religia nie narzuca zadnego konkretnego systemu politycznego.

1.1. Zrédta kalifatu

Dzieto to, jak zapewne tatwo si¢ domysli¢, porusza zatozenia ideowe
wladzy w $§wiecie muzutmanskim oraz problem kalifatu, jego zrédel, natury
oraz ujecia historycznego. ‘Abd al-Raziq rozpoczyna od wyjasnienia, czym
»kalifat” wlasciwie jest, zrownujac jednoczesnie terminy ,kalif” oraz ,,jmam”
uznajgc, ze w praktyce oznaczaja to samo i uzywajac ich wymiennie. Przed-
stawia przemys$lenia wlasne oraz innych uczonych muzutmanskich na ten te-
mat, powotujac si¢ m.in. na Ibn Haldiina. W klasycznym zrozumieniu kalif jest
nastgpca Proroka, ktory po jego odejsciu zastapitl go zaré6wno jako obronca
religii, jak i przywdodca ummy oraz twoérca i egzekutor prawa, taczac w sobie
funkcje wladzy religijnej oraz politycznej. Poddani natomiast winni sg mu po-
stuszenstwo w takim samym stopniu, w jakim powinni by¢ poshuszni samemu
Bogu. Kalif za$ z nikim nie musi dzieli¢ sie¢ swojg wladzg, moze jednak dele-
gowac jej cze$¢ sedziom czy zarzadcom poszczegdlnych prowincji. Jedynym,
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CO go ogranicza, jest szariat, ktorego zrodtami sa Koran, sunna oraz igma .
Inng poruszang przez teologdw kwestia, zdaniem ‘Abd al-Raziq w sposob nie-
wystarczajacy, jest zrédto wiadzy kalifa — czy pochodzi od Boga, czy tez od
ummy, spoteczno$ci muzutmanskiej? Wiekszo$¢ muzutmandéw na przestrzeni
wiekoOw uznawata ten pierwszy poglad, na co sedzia przytacza wypowiedzi
zaré6wno uczonych, jak i poetdow opiewajacych niemal potboski status wiad-
cOw. Z drugiej strony istniaty roéwniez opinie, jakoby to wlasnie umma byla
zrodlem wiladzy kalifow, nalezaty one jednak do mniejszo$ci. Rowniez w filo-
zofii europejskiej pojawiaty si¢ identyczne dylematy i stanowiska w temacie
zrodet wladzy, jak pisze ‘Abd al-Raziq, przytaczajac i przeciwstawiajac sobie
my$l Thomasa Hobbesa i Johna Locke’a w tej kwestii.1°

Konczac wyjasnienie definicji kalifatu, autor przechodzi do okre$lenia
jego statusu, mianowicie, czy jest on w ogoéle potrzebny i wymagany przez
nakazy religijne. Zdaniem wigkszo$ci uczonych rzeczywiscie tak jest, istnienie
kalifatu jest obligatoryjne z punktu widzenia wiary, a niedopetnienie tego obo-
wigzku jest rownoznaczne z grzechem. Inaczej uwaza¢ mieli mutazylici oraz
charydzyci, twierdzac, ze w sytuacji, gdy prawo muzutmanskie jest respekto-
wane, nie ma koniecznosci powolywania tego urzedu. ‘Abd al-Raziq przywotu-
je rowniez argumenty obu stron. Zwolennicy obowigzku istnienia kalifatu jako
dowdd prawdziwosci swojej tezy podawali po pierwsze igme, konsensus
pierwszych muzutmandéw w kwestii wyboru nastepcy Proroka po jego $mierci
i zlozenie przysiegi wiernosci (bay ‘a) Abii Bakrowi. Po drugie, ich zdaniem
potrzeba uznania kalifatu wynika réwniez z podstawowych nakazow religij-
nych, mianowicie obowiazku czynienia dobra oraz powstrzymywania si¢ od
zta. Brak witadcy oznacza natomiast brak instytucji zajmujacej si¢ sprawami
poddanych, co prowadzi¢ ma do chaosu, anarchii i niesprawiedliwosci. ‘Abd
al-Raziq zaznacza jednoczesnie, ze w samym Koranie, jak i w sunnie brak za-
pisow jednoznacznie potwierdzajgcych wspomniang teze. Odpowiada rowniez
na argumenty Rasid Ridy, zwolennika kalifatu, przytaczajacego hadisy majace
mowi¢ o obowigzku postuszenstwa spotecznolIci muzutmanskiej wobeC swo-
jego imama (kalifa) i posuwajgce si¢ niekiedy wrgcz do stwierdzenia, ze ,,kto

10 ‘A, ‘Abd al-Raziq, Al-Islam wa-usal al-hukm, Maktabat al-Iskandariyya, Aleksandria 2011,
ss. 9-22.
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nie ztozyt przysiegi wierno$ci imamowi, ten umiera jako niewierny”.!' Zda-
niem ‘Abd al-Raziqa, nawet jesli przyjmiemy, ze owe hadisy sg autentyczne, to
jedynie ,,wspominaja” one 0 kwestiach takich jak imamat, bay ‘a czy spotecz-
no$¢ 1 nie mogg by¢ traktowane jako religijne dogmaty wymuszajace koniecz-
no$¢ ustanowienia funkcji kalifa. Na podobnej zasadzie podaje on znany
przyktad z Biblii, mianowicie stowa Jezusa ( ‘Isy) o ,,oddawaniu co cesarskie
cesarzowi”, ktore wcale nie oznaczaly, ze od tego momentu wladza cesarska
pochodzi z boskiego nadania czy jest elementarng czgécig wiary chrzeScijan-
skiej. Koran oraz sunna ,,wspominajg” takze wielokrotnie o niewolnictwie czy
obowigzku dobrego traktowania biednych oraz zebrakéw, nikt jednak nie po-
suwa si¢ do stwierdzenia, ze niewolnicy czy biedacy sa ,,wymagani” z punktu
widzenia religijnego. Wszelkie inne odwotania do wielu zjawisk czy przykta-
dow zachowania (obchodzenia si¢ z politeistami, kwestii rozwodow, dziedzi-
czenia itp.) roOwniez nie stajg si¢ przez sam fakt odniesienia si¢ do nich
obowigzkami religijnymi. Instrumenty polityczne, o ktorych mowa w Koranie
czy sunnie, maja odniesienie wylacznie do wiladzy politycznej, nie daza do
ustanowienia sukcesji po Proroku.!?

Kontynuujgc swoj wywod, ‘Abd al-Raziq zaczyna zastanawiac si¢ nad
samym znaczeniem igmy w sprawach kalifatu, jej pochodzenia oraz zasadno-
sci. W tej pierwszej kwestii wskazuje on generalny konsensus pierwszych mu-
zulmandéw, ze pozycja wiladcy (tutaj nazywanego imamem) nie moze
pozostawaé pusta. Przytaczane sa rowniez stlowa Abu Bakra po $mierci
Muhammada o tym, ze ,,ta religia potrzebuje kogo$, kto nig pokieruje”.* Mu-
zulmanie zaufali wtedy Abti Bakrowi, ze odpowiednio zajmie si¢ najwazniej-
Szymi wowczas kwestiami i od tego momentu konsensus muzutmanow, czyli
wlasnie igma‘, miat sta¢ sie aktem nominacji imama w celu administrowania
ich spraw. ‘Abd al-Raziq zaczyna jednak podwazac¢ jej legitymizm, sugerujac,
ze opieranie si¢ na igmie w kontekscie wyboru wladcy jest nieusprawiedliwio-
ne oraz nierzetelne, zarowno w wykonaniu towarzyszy Proroka, jak i pozniej-

11 Ipidem, s. 28.
12 |pidem, ss. 23-32.
13 Ipidem, s. 33.
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szych pokolen muzulmanoéw i teologéw. Wcezesniej jednak sedzia porusza te-
mat poziomu nauk politycznych w $wiecie islamu, ktérymi, jego zdaniem, mu-
zulmanscy mysliciele na przestrzeni wiekow zajmowali si¢ dosy¢ pobieznie
1 powierzchownie w poréwnaniu do innych gatezi nauki. Oczywiscie, znalez¢
mozna pewne elementy teorii politycznych, nie rozwingty si¢ one jednak
W sposob dostateczny, a wrecz cigzko jest, jego zdaniem, wymieni¢ chociazby
jedna posta¢ specjalizujacg sie w tym temacie.’* A przeciez, jak podaje, sg co
najmniej dwa powody, dla ktorych uczeni muzutmanscy mieliby si¢ nim zain-
teresowaé. Jako pierwszy wskazuje na dziedzictwo starozytnych Grekow,
u ktorych nauki polityczne staly na wysokim poziomie, a ktorych dzieta mu-
zulmanie przeciez ttumaczyli i studiowali z zainteresowaniem. Jako drugi im-
puls majacy sktania¢ do rozwoju tej dziedziny podaje fakt niestabilno$ci
wladzy centralnej w $wiecie islamu niemal od samego jej poczatku. Wiadza
kalifa juz od czaso6w Abii Bakra byta nieustannie kontestowana i stawiano jej
op6r, mozna wigc bylo to takze robi¢ na ptaszczyznie intelektualnej, podwaza-
jac jej podstawy oraz zasadnos$¢ konstruktywna krytyka, proponujac w jej miej-
sce nowe rozwigzania. Rozwijanie nauk politycznych przez Arabow byto wigc
ze wszech miar uzasadnione, tak si¢ jednak nie stato, nad czym ‘Abd al-Raziq
wyraznie ubolewa. Jakie byly tego przyczyny? Zdaniem sg¢dziego bynajmniej
nie bylo tak, ze uczeni muzutmanscy celowo ignorowali badz nie zdawali sobie
sprawy z wazkosci tej dyscypliny. Powod, w jego opinii, lezy wlasnie w natu-
rze kalifatu.

Tym, na czym si¢ on w teorii opiera, jest zgoda ,,tych, ktorzy rozwiazu-
ja i zawiazujg” (ahl al-kall wa-dl- ‘aqd), tj. wptywowych przedstawicieli ummy
uprawnionych do wyboru kalifa (lub imama, ‘Abd al-Raziq ponownie uzywa
tych terminéw wymiennie), ktoremu nastepnie skladaja przysiege wiernosci.
Wedlug sedziego rzeczywiscie mogloby by¢ tak, ze zrodtem wiadzy kalifatu
jest dobrowolne uznanie jego zwierzchnosci, jednak w praktyce nic takiego nie
mialo miejsca. Lojalno$¢ ta, jak przekonuje, od samego poczatku narzucona
byta sitg militarng i przemoca, opierajac si¢ na ,,strzatach i mieczach”. Przyzna-

14 “Abd al-Raziq najwyrazniej ma na mysli czasy bardziej mu wspotczesne, inaczej pomijanie
myslicieli okresu klasycznego, chociazby Ibn Haldlna, na ktérego sam sie powotuje, swiad-
czytoby albo o celowym ignorowaniu, albo wrecz demagogii.
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je oczywiscie, ze w przypadku trzech pierwszych kalifow, tzw. Prawowier-
nych, mozna jeszcze mie¢ co do tego watpliwosci, jednak poczawszy od
‘Alego az do czaséw mu wspotczesnych wszyscy kalifowie dochodzili do wta-
dzy 1 utrzymywali ja za pomoca przemocy i wyzysku. Nastepnie autor przyste-
puje do opisywania, jakich to wielkich niesprawiedliwoSci, wymuszen
1 najrézniejszych okrucienstw dopuszczali si¢ muzulmanscy wiladcy wobec
swoich poddanych, aby tylko zdoby¢ i utrzymaé¢ korong. Ponownie positkuje
si¢ Ibn Haldiinem czy tez Arystotelesem, wedlug ktorych wladza krolewska
opiera si¢ na przymusie i zolnierzach.

Ciezko si¢ z tym nie zgodzi¢, jednak niemal kazda witadza na prze-
strzeni wiekow stosowata (i poniekad dalej stosuje) rozmaite, bardziej lub
mniej represyjne formy przemocy, aby wymusi¢ poddanstwo. ‘Abd al-Raziq
skupia si¢ jednak tylko na wiadzy ,krélewskiej™®, ktora swoj autorytaryzm
narzuca silag we wszystkich narodach, jednak tym bardziej opresyjna musi by¢
w stosunku do muzutmandéw, ktorzy naturalnie wierza w ,,wolno$¢ i rOwnos¢
tak, jak wyznaja swoja religi¢. Nie uznaja innej wladzy niz Boga (...), dlatego
zmusi¢ ich do poddanstwa krolowie mogg tylko za pomocg miecza”.’® Tym
samym, konsekwencjg takiego stanu rzeczy jest fakt, ze rowniez kalifat w swo-
jej istocie musi opiera¢ si¢ i konsolidowac swoja wladzg dzigki przemocy. Jest
to, jakby nie patrzeé, logiczne rozumowanie, jednak ci¢zko nie zauwazy¢ pew-
nej manipulacji stosowanej przez ‘Abd al-Raziga w celu ukazania kalifatu
w jak najgorszym $wietle. Faktem jest, ze w swojej historii wtadca w kalifacie
popetial wiele zbrodni wobec swoich poddanych, aby wymusi¢ postuszen-
stwo, jednak czy podyktowane to bylo wiasnie ,,istota” kalifatu, czy tez samej
wladzy, ktorej jest tylko odmiang, oraz takimi, a nie innymi warunkami histo-
rycznymi, $rodowiskowymi czy politycznymi? Czy rzeczywiscie kalifowie
rzadziliby sprawiedliwiej, gdyby owe rzady sprawowali w ramach jakiej$ innej
instytucji czy formy rezimu? ‘Abd al-Raziq zdecydowanie pomija tego typu
watpliwosci.

15 W swoim wymiennym stosowaniu termindw takich jak ,kalif”, ,imam” czy ,krdl” jako synoni-
mow, ‘Abd al-Raziq zdaje sie opiera¢ najwyrazniej na klasycznym sposobie podziatu wtadzy
wedtug Arystotelesa, gdzie chodzi po prostu o typ rzadéw sprawowanych przez jedng osobe.

16 Ipidem, s. 40.
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Powraca tym samym do kwestii stabosci nauk politycznych w $wiecie
islamu. Ich przyczyn upatruje wige w tym, ze ich rozwo6j byt duszony w zarod-
ku przez kaliféw, poniewaz umozliwiatyby rozwdj mysli i koncepcji podwaza-
jacych ich wiadze. Zazdro$¢ krélow czy kalifow o wlasng pozycje, tym
bardziej w sytuacji, w ktorej zdobyto ja sita, popycha ich do zwalczania
wszystkiego, co mogloby tej pozycji zagrozi¢. ‘Abd al-Raziq przytacza tutaj
wiele przyktadow z historii Umajjadow czy Abbasydow, a takze Mamelukow
i Osmanow. Stad tez, w jego opinii, nacisk i cenzura stosowane wobec uczo-
nych oraz wszelkiej krytyki, czego efektem jest wiasnie taki, a nie inny poziom
wspomnianej dziedziny. Ponownie jednak, podobny zarzut mozna postawié
w zasadzie kazdej wladzy autorytarnej niezaleznie od jej pochodzenia.

Nastepnie ‘Abd al-Raziq w sposob dosy¢ niejasny wraca w koncu do
tematu samej igmy, od ktorego zaczal omawiany rozdzial. W kontekscie przy-
siggania wiernosci wladcy (imamowi), czyli zgody na kalifat, wyrdznia on dwa
jej rodzaje: igma  milczaca (sukiiti), a wigc taka, w ktorej na przestrzeni historii
umma nie wypowiadata si¢ w sprawie bay 7, uznawano ja wiec na zasadzie
,milczenie oznacza zgod¢”; oraz igma‘ oczywista (sarih), w ktorej uczestni-
czyli wszyscy czlonkowie spotecznosci 1 przez aklamacje¢ zgadzali si¢ na pod-
legtos¢. Najwyrazniej sedzia probuje przez to powiedzieé, ze ta igma ', ktora
legitymizowat si¢ kalifat, byta w istocie igmg milczaca, i gdyby muzulmanie
o tym wiedzieli, zaprzeczyliby jej prawdziwos$ci oraz zanegowaliby mozliwos¢
sankcjonowania wladzy za jej pomocg oraz uzywania jej jako argumentu reli-
gijnego. Jako przyktad takiej igmy ‘Abd al-Raziq podaje chociazby przyjecie
tytutu kalifa przez drugiego wiladce z dynastii Umajjadéw, Yazida, ale tez
przypadek bardziej mu wspétczesny. Mowa tu o Faysalu, synu szarifa MekKi
A-Husayna, przywddcy powstania Arabow przeciwko Turcji Osmanskiej
w trakcie 1 wojny $wiatowej. Zdaniem se¢dziego za swoje ,,schlebianie”
i wierng stuzbe Anglikom zostat on przez nich nagrodzony tytutem kroéla Syrii,
jednak krétko po tym Francuzi zmusili go do abdykacji i ucieczki. Jako rekom-
pensate Brytyjczycy mianowali go krélem Iraku, co autor ttumaczyli whasnie
igmgq irackich decydentéw. Z punktu widzenia Brytyjczykow wszystko stato si¢
W majestacie prawa, przeprowadzono nawet wybory i konsultacje z waska gru-
pa irackich notabli, ktorzy ,,wybrali” Faysala na swojego witadce. Zdaniem
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‘Abd al-Raziqa identyczna sytuacja miata miejsce podczas wyboru kalifa
Yazida, pyta wigc retorycznie, czy to wlasnie ma by¢ igma? A jesli tak, czy
mozna j3 uzna¢ za uzasadniong i akceptowalng?

Kalifat wiec, zdaniem sedziego, nie znajduje zadnego uzasadnienia ani
w Koranie, sunnie, czy tez igmie. Nie mozna wigc w zadnym wypadku trakto-
wac go jako nakazu religijnego, jak chcieliby jego zwolennicy. Przyznaje jed-
nak, ze pozostaje jeszcze jeden argument, ktorym ci mogliby si¢ postuzy¢,
aczkolwiek o bardzo wattych podstawach, opierajacy si¢ na tym, ze bez kalifa-
tu muzutlmanie nie sa w stanie praktykowaé swoich obrzedow czy nakazow
religijnych, dotyczacych m.in. wspomnianego obowigzku czynienia dobra.
Uzasadnienie to jednak absolutnie ‘Abd al-Raziqa nie przekonuje. Mimo to nie
sprzeciwia si¢ on kazdej formie wiadzy, wrgcz przeciwnie, uwaza, ze jest ona
konieczna. Niezaleznie od tego, czy spoteczenstwo opiera si¢ na jednej czy tez
wielu religiach, jezyku, rasie czy kolorze skory, potrzebny jest rzad, ktory po-
kieruje sprawami wspoélnoty. Formy rzadow moga by¢ rozne, uczeni spieraja
si¢, ktora z nich jest najlepsza, nikt jednak nie neguje samej ,,potrzeby” istnie-
nia rzadu.!” To wilasnie, wedlug sedziego, mogl mie¢ na mysli Abii Bakr mo-
wiac, ze ,.ta religia potrzebuje kogos, kto nig pokieruje”.

Muzutmanie wigc, tak jak kazda inna grupa, potrzebuja kogos, kto zaj-
mowac si¢ bedzie ich sprawami. W tym sensie tak rozumiany kalifat, owszem,
moze spehia¢ t¢ funkcje i wpisuje sie¢ w definicje formy rzadéw bedaca odpo-
wiednikiem innych, opartych na demokracji, despotyzmie, socjalizmie etc.
Nawet jezeli pod owe ,,zajmowanie si¢ sprawami” podciggniemy kwestie za-
rzadzania kwestiami religijnymi, sprawowania obrzedéw czy owego ,,0bo-
wigzku czynienia dobra”. Kiedy jednak bedziemy postrzegaé kalifat tak, jak
robig to popierajacy go teologowie, jako instytucje bedaca immanentng czescia
islamu, ktorej brak z gruntu uniemozliwia sprawne funkcjonowanie ummy czy
to w kwestiach doczesnych, czy z punktu widzenia nakazoéw religijnych i ich
realizowania, to takie zaloZzenie jest ze wszech miar btgdne. Co wigcej, jak
pokazuje historia, kalifat dla islamu i muzutmanéw byt i nadal pozostaje ,,kata-

17 Poglady teoretykdw anarchizmu byty najwyrazniej ‘Abd al-Raziqowi obce, bgdz z miejsca je
odrzucat jako btedne.
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strofg, zrodtem zta oraz zepsucia”.® ‘Abd al-Raziq zaczyna skrotowo wymie-
nia¢ szereg potwierdzajacych to przyktadow, poczawszy od trzeciego wieku
hidzry, kiedy to rozpoczat si¢ upadek kalifatu. Poszczeg6lne ziemie nalezace
do domeny islamu systematycznie uwalniaty si¢ spod wiadzy kalifow, co
w zadnym stopniu nie skutkowato porzuceniem na nich obowigzkow religij-
nych czy zaniedbywania spraw muzutmanow z samego faktu uniezaleznienia
si¢ od stolicy. W samym Bagdadzie natomiast, gdzie rzady kalifow utrzymy-
waly si¢ najdtuzej, sprawy wiary wcale nie cieszyly si¢ wickszym powazaniem
niz gdziekolwiek indziej, podobnie warunki bytowe nie byly lepsze, momen-
tami wregcz gorsze. Kalifat jako taki nie jest wigc gwarantem dobra ummy czy
warunkiem koniecznym do przetrwania islamu, tym samym nie ma uzasadnie-
nia religijnego.’®

1.2. Wtadza a islam

W drugiej czesci swojego dzieta ‘Abd al-Raziq porusza kwestie atrybu-
tow, cech i prerogatyw wiadzy. Zaczyna od wiladzy sadowniczej, czyli roz-
strzygania sporow, zar6wno w wykonaniu Proroka, jak i jego nastgpcow.
W tym pierwszym przypadku zaznacza, ze brakuje wystarczajacej ilosci wiary-
godnych Zrédet na precyzyjne okreslenie tego, jak konkretnie Muhammad
sprawowal swoja funkcje jako sedzia. Wyraza jednak osad, ze praktyka ta
prawdopodobnie nie roznita si¢ zbytnio od zwyczaju, jaki panowat wsréd Ara-
boéw juz na dlugo przed nastaniem islamu. Trudno réwniez potwierdzi¢, czy
Prorok przekazal komus$ podobne obowiazki za swojego zycia badz na czym
doktadnie miaty one polegac. Tradycyjnie uznaje si¢, ze powierzyt on funkcje
sedziego trzem sposrod swoich towarzyszy — ‘Umarowi, ‘Alemu oraz
Mu‘adowi Ibn Gabalowi, do tej grupy niektorzy uczeni zaliczaja jeszcze Abi
Misg al-As‘artego. Jednak, zdaniem ‘Abd al-Raziqa, z historycznego punktu
widzenia zaskakujagcym byloby, aby ‘Umar rzeczywiscie takowg sprawowat.?
Co zas$ si¢ tyczy ‘Alego, to z jednej strony przytaczane sg zrodla rzeczywiscie

18 Ipidem, s. 51.
19 Ibidem, ss. 33-54.
20 |bidem, s. 59.

182



sugerujace, jakoby mial on zosta¢ wystany do Jemenu w celu rozstrzygania
sporow (chociaz bez konkretnych instrukcji, ktorymi miatby si¢ przy tym kie-
rowac), a z drugiej, ze mial tam zbiera¢ podatki.?! Podobnie w przypadku Ibn
Gabala, nie mozna jednoznacznie stwierdzi¢, jaki byt priorytet czy wytyczne
zadan powierzonych mu przez Proroka. ‘Abd al-Raziq znajduje wigc w tym
potwierdzenie faktu, Ze nie da si¢ okresli¢ natury i zasad praktyki sedziowskiej
za czasow Muhammada lub by ten takie ustanowit. Nie jest to jednak sedno
tego sporu — ‘Abd al-Raziq wykorzystuje kwesti¢ wladzy sedziowskiej, aby za
jej sprawa nawiazac¢ do ogoélnych rozwazan na temat systemu rzadoéw i organi-
zacji, na ktorych opierato si¢ owe muzutlmanskie ,krolestwo”, jezeli tak ze-
chcemy nazwac terytorium powierzone Prorokowi do administrowania przez
Boga. Uczony stwierdza, ze tak jak w przypadku systemu sadownictwa, tak
i w kwestii innych instytucji czy praktyk niezbednych do sprawnego dziatania
panstwa nie da si¢ okresli¢, aby owe funkcjonowaly w skonkretyzowanej
i w pelni rozwinigtej formie za czaséw Muhammada. Czy wigc mozemy mowic
0 czymS§ takim jak system rzadow prorockich (hukiima nabawiyya)??? Owszem,
Prorok delegowal swoich towarzyszy, aby ci tymczasowo sprawowali jakie$
funkcje, czy to sedziowskie, wojskowe czy administracyjne, nie byty to jednak
zlecenia state, nie przekazywal im réwniez bezposrednich wytycznych, w jaki
sposdb majg je wykonywaé, badz brak nam na to jednoznacznych zrodet. Nie
znajdziemy tez wyraznego sposobu okreslania tego, czym nalezy si¢ kierowac
w procesie doboru odpowiedniej osoby na odpowiednie stanowisko, jak po-
winna przebiega¢ sukcesja jego funkcji, jak powinny by¢ zarzgdzane finanse,
utrzymywanie porzadku itp. Zatem szukanie modelu sprawowania wiladzy
W Oparciu o system rzadoéw Proroka czy proba odpowiedzi na to, jak miat on
wyglada¢, jest zadaniem co najmniej karkolomnym, prowadzacym do nieja-
snych badz sprzecznych ze soba wnioskow. Prowadzi to jednak do kluczowego
zdaniem ‘Abd al-Raziga pytania — czy misja Muhammada byta wytacznie natu-
ry religijnej, czy tez miala jednocze$nie wymiar politycznego przywodztwa?
Czy byt tylko prorokiem, czy tez krolem?

21 |bidem, ss. 59-60.
22 |bidem, s. 64.
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Pytanie to, jak sam przyznaje, moze wydawac si¢ delikatne, poniewaz
dotyczy bezposrednio osoby Proroka i jego statusu. Zdaniem ‘Abd al-Raziga nie
narusza ono jednak dogmatow wiary i nie mozna go nazwac ,.herezja” (bid ‘a),
tym samym nic nie stoi na przeszkodzie, aby uczeni poruszali t¢ kwesti¢ w spo-
so6b naukowy. On sam wyraza opinig, iz misja proroka oraz funkcja kréla to dwie
osobne kwestie odmiennej natury, ktdre niekoniecznie nalezy ze soba laczy¢.
Jedynie o kilku postaciach ,historycznych” (nie precyzuje jakich) mozemy po-
wiedzie¢, ze byly zar6wno prorokami, jak i przywdodcami politycznymi z boskie-
go nadania, pytanie jednak, czy Muhammada mozna do nich zaliczy¢? Opinia
wigkszosci muzulmanéw oraz teologow zdaje si¢ byC taka, ze rzeczywiscie byt
on prorokiem-krolem, ktory wraz z ustanowieniem nowej religii powotat row-
niez do zycia, majacy wprowadzaC ja byt ,,panstwowy”, ktorego sam zostat
wladcg. ‘Abd al-Raziq przyznaje, ze faktycznie, ,rzady prorockie” zawieraty
w sobie pewne elementy rzadow politycznych czy kompetencji kréla. Do tako-
wych zalicza chociazby dzihad, w tym kontek$cie pojmowany przez niego jako
ideologiczne uzasadnienie prowadzenia dziatan wojennych w celu zdobycia tu-
pOw, poszerzenia granic ,,krolestwa” oraz konsolidacji wtadzy.?® Dzialania te nie
mialy wymiaru stricte religijnego, poniewaz Prorok nie nawracal mieczem,
a przyjecie islamu przez ludno$¢ na podbitych terytoriach nastepowato dopiero
pozniej za sprawa perswazji i dziatalnosci misyjnej (da ‘wa), a nie wymuszenia
sifg. Nikt nie przeczy, ze Muhammad uciekat si¢ czasem do motywowanej dzi-
hadem przemocy wobec swoich przeciwnikow, byto to jednak podyktowane
koniecznoscia. Jako taki dZihad byt wigc cechg charakterystyczng dla rzadéw
politycznych/krolewskich.?*

Kolejnym elementem byly kwestie finansowe, konkretnie zbierania
oraz rozdysponowania podatkow (zakatu oraz gizyi) czy wspomnianych tupow.
Nie ulega watpliwosci, ze kwestie te naleza do kompetencji wladcy lub wyzna-
czonych przez niego 0sob i bez nich panstwo nie jest w stanie sprawnie funk-
cjonowac. Tym samym ponownie naleza do domeny wladzy politycznej, a nie

23 Mowa oczywiscie o tzw. ,,matym dzihadzie”, chociaz nalezy zaznaczy¢, ze rozréznienie na
,maty” i ,wiekszy” dzihad nie wystepuje w Koranie.

24 |bidem, ss. 73-75.
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religijnej?®, podobnie jak wspomniana juz wcze$niej praktyka delegowania
swoich przedstawicieli do zarzadzania okreslonym terytorium. Muhammad
wiec faktycznie do pewnego stopnia byl rowniez przywddca w rozumieniu
politycznym. Pytanie jednak, czy ustanowienie muzutmanskiego panstwa (czy
tez quasi-panstwa) i dziatania podjgte w tym celu takze byly czeécig misji po-
wierzonej mu przez Boga, czy tez doszto do nich niejako ,,przy okazji”?

Ponownie, opinia wigkszo$ci muzulmanow jest taka, ze panstwo stwo-
rzone przez Muhammada wpisuje si¢ w jego postannictwo — mial on przekaza¢
zasady nowej religii, po czym wecieli¢ je w zycie. Doktadnie w tej kolejnosci,
poniewaz religijny aspekt dziatalnosci Proroka wcigz byt wazniejszy od poli-
tycznego. Zdanie takie podzielat Ibn Haldin, wedlug ktérego wyjatkowosc
islamu polega wtasnie na tym, ze laczy w sobie wiadze religijng i polityczng
— samo przeslanie wiary, jak i jej zasady oraz sposob implementacji.?® ‘Abd
al-Raziq nie zgadza si¢ jednak z takim podejsciem. Pyta: jezeli rzeczywiscie
byto tak, ze Muhammad ustanowil nowe panstwo, badz rozpoczal proces maja-
cy to na celu, to czemu brak mu niezbgdnych przymiotow, fundamentalnych
z punktu widzenia sprawnego funkcjonowania? Dlaczego nie sg znane zasady
mianowania s¢dziow czy gubernatorow? Czemu sam Prorok nie wspominat nic
o ustroju krolewskim badz zasadach ,.konsultacji spotecznych” (sira)? Czemu
pozostawit tyle watpliwosci co do systemu wiladzy, ktory sam przeciez miatby
ustanowi¢??’ Pytania takie mogg wydawaé si¢ naiwne, biorgc pod uwagg fakt,
ze proces tworzenia panstwa jest rzeczg skomplikowang i nie dokonuje si¢ on
z dnia na dzien, za sprawg kilku odgornie narzuconych dekretow. ‘Abd
al-Raziq, ktory podejmowat studia politologiczne na Zachodzie, z pewnoscia
musial zdawaé sobie z tego sprawe. Pamigtajmy jednak, ze pytania te byly
skierowane do uczonych postulujacych boskie pochodzenie wtadzy kalifa oraz
fakt istnienia religijnie sankcjonowanego rezimu politycznego. Skoro w religii
takiej jak islam znane sa bardzo konkretne zasady funkcjonowania zycia du-
chowego, majace swoje zrodta w Koranie oraz sunnie, doktadna liczba modlitw

25 |bidem, ss. 75-76.
26 |bidem, ss. 78-79.
27 |bidem, ss. 79-80.
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w ciggu dnia, obowiagzek postu, ablucji, jatmuzny itp., to czemu brak skonkre-
tyzowanych zasad organizacji politycznej? Argument o tym, ze panstwa nie
tworzy si¢ kilkoma dokumentami nie ma znaczenia w sytuacji, gdyby$Smy mieli
przyjac, ze takiego panstwa chcialby Bog dla swoich wiernych, ze jest ono
czgdcia objawionej przez niego religii. Islam jako taki, jak twierdzg przeciez
muzutmanie, w cato$ci pochodzi od Najwyzszego, nikt wigc nie kwestionuje
jego podstawowych dogmatdéw. Czemu w takim razie kwestia wladzy jest tak
niejasna? W istocie pozostaje wigec mozliwe, ze intencjg ‘Abd al-Raziqga byto,
aby pytania postawione przez niego powyzej byty tak samo naiwne, jak twier-
dzenia uczonych, do ktoérych sg skierowane — i to na nich spoczywa ci¢zar
udowodnienia, ze jest inacze;j.

Sam autor przyznaje tez, ze proba rozstrzygnigcia tej kwestii moze by¢
dla nas niemozliwa ze wzgledu na mata ilo$¢ zrodet i brak pelnej wiedzy na te-
mat tego, jak doktadnie zorganizowane byto ,,panstwo” za czaséw Proroka. Po-
daje jednak zupetnie inny argument, ktory miatby $wiadczy¢ o braku przekazania
przez niego wytycznych w tej sprawie. Muhammad mial bowiem cenié prostotg
i zacheca¢ do niej swoich wspotwyznawcow, taki miat tez by¢ sposob sprawo-
wania przez niego wladzy. Owa ,,prostota” jest, zdaniem ‘Abd al-Raziqa, wlasnie
istotg ,,rzagdow prorockich” i wskazuje na religijny charakter jego przywodztwa.?8
Ponownie, mozna by si¢ spiera¢ nad zasadnoS$cig tego twierdzenia lub brania go
na powaznie w kontekscie dyskusji nad kwestia tak skomplikowana, jak pan-
stwo. ‘Abd al-Raziqa stara si¢ najwyrazniej odwota¢ do autorytetu Proroka
i ukaza¢ go jako osobe, ktora, na podstawie znanych nam zrodel, sama bytaby
niechetna ustanawianiu przez siebie podobnego bytu politycznego.

W tym momencie autor zaczyna juz pisa¢ wprost — islam jest wyltacznie
religig, a nie systemem politycznym, Muhammad byt tylko prorokiem, a nie
wladca, a jego misja (podobnie jak innych prorokéw przed nim) nie miata na
celu ustanowienia panstwa czy krolestwa. Obie te funkcje, proroka oraz ziem-
skiego przywodcy politycznego, sa bowiem innej natury i wigza si¢ z innym
typem wiadzy. ‘Abd al-Raziq powotuje si¢ tutaj rowniez na przyktady Mojze-
sza oraz Jezusa, ktorych wiez z ,rzadzonymi” byla zupeklnie inna, niz ta

28 |bidem, ss. 82-85.
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w przypadku krola oraz jego poddanych. Zaczyna od wymienienia cech, kto-
rymi powinien odznacza¢ si¢ prorok, takich jak sprawno$¢ fizyczna oraz umy-
stowa, charyzma, doskonato§¢ moralna czy sita charakteru, umozliwiajacych
mu wypelnienie misji powierzonej przez Boga. Juz wtasnie sam fakt wyniesie-
nia proroka na jego pozycje przez samego Stworce sprawia, ze jego wladza jest
niepodzielna i wigksza niz wtadza krola nad jego poddanymi, czy nawet ojca
nad swoimi dzieémi.?® Rozciaga sic bowiem réwniez na dusze, umysly oraz
serca tych, ktorym przewodzi. Zarzadza tez oczywiscie doczesnymi interesami
danej spolecznosci, jednak poza sprawami ziemskimi zajmuje si¢ takze kwe-
stiami wiecznosci. Dodatkowo, Muhammad otrzymat najtrudniejsza misje spo-
$rod dotychczasowych prorokow, musial wigc wykazywac si¢ cechami 0 wiele
doskonalszymi niz jego poprzednicy. Jego wladza byla absolutna i wynikata
z postawionego przed nim zadania — przekazania stowa Bozego i ustanowienia
religii, objawionych mu za posrednictwem aniotéw. Jej zakres pochodzit bez-
posrednio z jej boskiego nadania, byla wigc swigta i nalezna tylko osobie Pro-
roka, a podporzadkowanie si¢ jej wynikato ze szczerej wiary rzadzonych. Ma
wiec charakter duchowy, religijny, tak odmienny od wladzy ziemskich krolow,
imperatorow czy ksigzat. Wtadza prorocka rzadzi sercami poddanych, wtadza
krolewska — ich ciatami. Ta pierwsza kieruje ku Bogu i religii, ta druga ma
charakter wylacznie polityczny, materialny, stuzy jedynie sprawom S$wiata
doczesnego. ‘Abd al-Raziq kategorycznie rozréznia wigc obie kwestie, religie
oraz polityke.® Zdaje sobie sprawe, ze wtadza Muhammada posiadata elemen-
ty wladzy politycznej, stara si¢ jednak uwypukli¢ jej religijny aspekt tak, aby ta
pierwsza w ogolnym rozrachunku nie miata znaczenia. Przy takim zatozeniu
nieistotnie bgdzie rowniez to, jak postugiwaé si¢ bedziemy terminami takimi
jak krol, kalif, sultan, ksigze, rzad, panstwo, krolestwo itp. Zdaniem uczonego
mozna ich uzywaé¢ wymiennie i wedle uznania nawet w odniesieniu do Proroka
i,panstwa”, ktore stworzyl, poniewaz nie to jest sednem problemu.

Nie ma watpliwosci, ze islam to rodzaj wspolnoty religijnej, a muzut-
Manie stanowia jedna spoteczno$¢, ktorej Muhammad przewodzit z pomoca

29 |bidem, s. 90.
30 Ibidem, ss. 91-93.
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Boga. Wiadza ta wynikata jednak z funkcji Bozego Wyslannika i nie miata
cech zwierzchnosci politycznej. Swiadczyé ma o tym rowniez tekst Koranu, na
co ‘Abd al-Raziq podaje liczne przyktady:

Wasz Pan zna was najlepiej. Jesli On zechce, okaze wam mitosier-
dzie, albo jesli zechce, On was ukaze. | My nie postalismy ciebie jako
opiekuna nad nimi. [17:54]

Oto zestalismy tobie Ksiege dla ludzi, z prawdq. Kto idzie drogg pro-
stq, czyni to dla samego siebie, a kto zabtqdzit z drogi, ten btqdzi ze
szkodq dla siebie. Ty nie jestes dla nich poreczycielem. [39:41]

A jesli oni sie odwrocgq... — to My przeciez nie postaliSmy ciebie jako
ich stréza; do ciebie nalezy tylko obwieszczenie. [42:48]

A ty nie jestes dla nich tyranem. Napominaj wiec przez Koran tego,
kto obawia sie Mojej grozby. [50:45]

Muhammad nie jest ojcem zadnego z waszych mezczyzn, lecz jest
Postaricem Boga i pieczeciq prorokdw. [33:40]

A jesli zadajecie ktam — to przeciez zadawaty juz ktam inne narody
przed wami. Na postaricu ciqzy tylko obowigzek jasnego obwieszczenia.
[29:18]

Ty jestes tylko ostrzegajgcym, a kazdy lud ma swojego przewodnika.
[13:7]

Z fragmentow tych jasno ma wynika¢, ze Muhammad nie miat by¢
»straznikiem” ludzi, zarzgdzaé ich sprawami, mie¢ nad nimi wladze czy by¢
»tyranem”.3! Rowniez sunna ma potwierdza¢ te teze. Jak podaje ‘Abd al-Raziq
za Ahmadem Zayni Dahlanem, autorem As-Sira an-Nabawiyya, pewien czto-

31 Ibidem, s. 96. ‘Abd al-Raziq postuguje sie terminami odpowiednio hafiz, wakil, musaytir
oraz gabbar. Ten ostatni termin J. Bielawski ttumaczy wtasnie jako ,tyran”, chociaz ‘Abd
al-Raziq w przypisach wyjasnia, ze rozumie go jako synonim stowa , krél” (malik).
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wiek miat przyj$¢ do Proroka z jaka$ sprawa. Gdy jednak przed nim stanat,
przerazito go jego dostojenstwo, na co Muhammad mial mu odpowiedzie¢:

Nie lekaj sie, nie jestem krdlem ani tyranem, a jedynie synem Kuraj-
szytki.*?

‘Abd al-Raziq nie neguje, ze pewnego dnia cata ludzko$¢ moze si¢
zjednoczy¢ za sprawa jednej religii, tworzac tym samym jedng wspdlnotg. Pro-
ba uczynienia tego pod bertem jednego wladcy czy rzadu, z jednym systemem
politycznym, bytaby jednak sprzeczna z ludzka naturg i boskim zamiarem. Bog
dal bowiem ludziom wybor tego, jak chca si¢ organizowa¢ w zaleznosci od
potrzeb, wiedzy czy upodoban. Najwyzszy chce, aby istnialy pomiedzy nimi
roznice oraz wspoOtzawodnictwo, poniewaz to one prowadza do dobrobytu.
Sam Prorok miat tez powiedzieé, ze ludzie wiedza o sprawach tego $wiata wie-
cej, niz on.* Dlatego nie powinni$my da¢ si¢ zwie$¢ faktowi, ze w dziataniach
Muhammada dostrzegamy niekiedy $lady aktywnosci politycznej. Byly one
jednak jedynie $rodkiem, nie celem samym w sobie. Do takich $§rodkow ‘Abd
al-Raziq zalicza rowniez dzihad, ktory postrzega jako gwattowny i brutalny,
jednak, jak sam zaznacza, czasami zto jest niezbedne do osiagni¢cia dobra,
a zeby co$ zbudowaé, najpierw nalezy co$ zniszczy¢.3* Uczony podsumowuije
wigc, ze ani Koran, ani sunna nie potwierdzajg tezy, jakoby misjg Muhammada
bylo ustanowienie zarowno religii, jak i panstwa. Dostepne zrodta, logika oraz
wszystko inne, co wiemy na temat natury jego postannictwa wrecz zaprzeczaja,
aby miato ono zar6wno wymiar duchowy, jak i polityczny. Kontrola, jaka Pro-
rok sprawowal nad wiernymi, wynikata z podstaw religijnych i nie miata nic
z charakteru wladzy krolewskiej, dlatego tez islamu nie mozna laczy¢ z zad-
nym konkretnym systemem rzgdoéw politycznych, tak wtedy, jak i czego mo-
zemy sie domyslac¢, w czasach wspolczesnych autorowi.

32 |bidem, s. 100.
33 |bidem, ss. 102-103.
34 |bidem, ss. 103-104.
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1.3. Kalifat oraz wtadza w ujeciu historycznym

Islam zostal objawiony ludziom jako religia uniwersalna, dla wszystkich
niezaleznie od pochodzenia, rasy, pici czy statusu materialnego. Pierwsi poznali
go Arabowie, jednak nie miat on na celu stworzenie arabskiego bytu polityczne-
go, religii wylacznie arabskiej czy tez w zaden sposdb faworyzowac tej konkret-
nej grupy, nawet pomimo objawienia islamu w ich jezyku. Cho¢ to oni zostali
wybrani jako pierwsi glosiciele islamu, nalezy pamigta¢, ze nawet W czasach
Proroka Arabowie tworzyli luzng i bardzo zréznicowang struktur¢ pod niemal
kazdym wzgledem — jezykowym/dialektalnym, kulturowym, ekonomicznym czy
tez wilasnie politycznym. Wraz z przyjSciem Proroka podstawowym taczacym
ich spoiwem stat si¢ islam, dlatego tez dla “Abd al-Raziqa stanowili oni wyraznie
roznorodng ,,wspolnote religijng”, a nie zunifikowane ,,panstwo”.®

O powyzszym na tez §wiadczy¢ zycie samego Muhammada, ktory ni-
gdy nie mial posiada¢ ambicji do petnienia funkcji przywodcey politycznego
czy tez do narzucania konkretnego systemu. Normy oraz zasady, ktore przeka-
zywal byly zdaniem autora jedynie natury religijnej, a sam Prorok pozostawiat
wiernym wolny wybor w sprawie tego, jak sami chcg si¢ organizowac. Zjedno-
czenie muzulmandéw pod sztandarem jednej wiary, cho¢ znaczaco przyczynito
si¢ do zatarcia wielu animozji pomiedzy poszczegdlnymi plemionami, nie
sprawito, ze wszystkie dzielgce ich réznice czy konflikty odeszty w niepamigc.
Wraz ze $miercia Muhammada odzyly wrecz na nowo, poniewaz autorytet,
jakim sie cieszyt, byt nalezny wylacznie jemu jako Bozemu wystannikowi. Nie
przekazat zadnych wytycznych w kwestii swojej sukcesji czy tego, jak zorga-
nizowana miataby by¢ umma po jego odejsciu, a nikt nie watpi, ze wypetnit
swojg misje w calosci — jak wigc mogltby pozostawi¢ tak wazng kwesti¢ otwar-
ta, gdyby rzeczywiscie miat na celu ustanowienie arabskiego czy muzulman-
skiego ,,panstwa”? Teksty szyickie, moéwiace o tym, ze schede po Proroku miat
przeja¢ ‘Al Ibn Abt Talib, autor uwaza za malo wiarygodne historycznie, co
jest zgodne ze stanowiskiem uczonych sunnickich.

35 |bidem, ss. 109-114.
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‘Abd al-Raziq wielokrotnie powtarza wigc, ze misja Muhammad oraz
zroédto jego autorytetu byly natury wylacznie religijnej. Jako takie zakonczyty si¢
wraz z jego $miercia, tworzac potrzebe wypracowania nowego modelu wiadzy,
ktory pokieruje sprawami wspolnoty, modelu $wieckiego i doczesnego w swoim
charakterze, ktory nie miat zadnego zwiazku z atrybutami Proroka. Dopiero wte-
dy powstato ,,panstwo”, bylo to jednak panstwo arabskie, kierowane przez Abu
Bakra dla Arabow, ktorego nie da si¢ opisa¢ tym samym ,,uniwersalizmem”, co
islamu. Religia stworzyta, oczywiscie, odpowiednie warunki i data pretekst do
jego zatozenia, jednym z powodow powstania panstwa bylo jej ochranianie oraz
dalsze gloszenie, co rowniez znaczaco wptyneto na jej dalszy rozwdj. Shuzyto
jednak przede wszystkim arabskim interesom, na celu miato podboj, kolonizacje
i czerpanie zyskow z nowych ziem, w czym kalifat nie r6znit si¢ od innych mo-
carstw.*® Sami pierwsi muzutmanie z najblizszego otoczenia Proroka mieli zda-
wac sobie doskonale sprawe, ze forma rzadow, jaka budowali, nie ma w sobie
nic religijnego, czy ze odrzucenie nowego przywodcy bedzie rownoznaczne
z odrzuceniem wiary. Abt Bakr miat sprzeciwia¢ si¢ jakiemukolwiek taczeniu
swojego autorytetu z osobg Muhammada, méwiac, ze on sam niczym si¢ nie
roézni od tych, ktorzy wybrali go na wiadcg, podczas gdy Proroka wybrat sam
Bog i bronit go przed popemieniem biedu.*” Dopiero z czasem pozycje zajmo-
wang przez Abu Bakra zaczeto taczy¢ ze sprawami religijnymi, jakoby miat za-
stepowa¢ Muhammada réwniez na tej ptaszczyznie, co mial podkresla¢ miedzy
innymi tytul, ktory dla siebie przyjat — kalifa, ktory poczatkowo oznaczat whasnie
,hastepce Bozego Postanca” (halifat rasil Allah).

Nie ulega watpliwosci, ze Prorok byt swego rodzaju przywoddca Ara-
bow i zjednoczyt ich we wspoélnej sprawie. W tym sensie nazywanie Abt Ba-
kra, ktory stangl na ich czele jako witadca, zjednoczyt i skonsolidowat juz
w sensie politycznym (i nie bez uzycia przemocy), ,,nastgpcg” Muhammada
jest wlasciwie i uzasadnione. Miato to jednak uwypuklaé fakt samej sukces;ji
jedynie w przywddztwie, a nie w jej pelnym rozumieniu ze wszystkimi prero-
gatywami naleznymi Prorokowi. Wielu muzulmandw tak to jednak postrzega-

36 |bidem, s. 124.
37 |bidem, s. 126.
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to, przypisujac osobie ,,nastepcy” te same cechy i przysiegajac mu ten sam typ
lojalno$ci, a odrzucenie jego wiladzy utozsamiajac z odstepstwem od samej
religii. Z tego powodu powszechne stalo si¢ nazywanie wojen, jakie toczyt Abii
Bakr w poczatkowym okresie swojego przywodztwa wobec tych, ktorzy nie
uznali jego zwierzchnoS$ci, ,,wojnami apostazji” (hurib ar-ridda). Wedtug
‘Abd al-Raziqa wcale nie bylo tak, ze wszyscy ,rebelianci” odrzucili islam,
wielu jedynie nie chcialo sta¢ si¢ czeScig jednej politycznej struktury utworzo-
nej przez pierwszego kalifa®, owych wojen w wigkszosci nie mozna wigc uza-
sadnia¢ motywami religijnymi. Byli i tacy ktorzy rzeczywiscie odwrdcili si¢ od
nowej wiary, podobnie jak osoby falszywie przypisujace sobie pozycje ,,proro-
ka” po $mierci Muhammada. Z tego powodu wszystkie wojny prowadzone
przez Abu Bakra nabraty z czasem wydzwigku religijnego, a sam fakt nieu-
znawania wladzy jego samego i tych, ktorzy przyszli po nim podciagnigto pod
»apostazje” i sprzeciwianie si¢ zasadom islamu.

Pozniejsi kalifowie nie mieli zadnego interesu w tym, aby wyprowa-
dza¢ swoich poddanych z btednego zalozenia, jakoby ich wiadza byta sankcjo-
nowana rowniez religijnie — starali si¢ wrecz umacnia¢ to twierdzenie, aby
bardziej ja legitymizowaé. Z instytucji kalifa, czy tez z przekonania, ze przy-
wodca polityczny muzutmandéw w istocie ma funkcje podobne Prorokowi, jego
zwolennicy uczynili niemalze dogmat wiary. ‘Abd al-Raziq nazywa to wprost
,,zbrodnig” wobec muzulmanéw, ktora skutkowata ograniczeniem nauk poli-
tycznych, swobodnej wymiany mysli i innej dziatalnosci intelektualnej w $wie-
cie islamu.®® Tymczasem wladza i religia, czy tez konkretnie kalifat oraz islam,
to dwie odrebne kwestie i jedna nie moze stuzy¢ jako uzasadnienie drugiej. Nic
natomiast nie stoi na przeszkodzie, aby muzulmanie konkurowali czy koope-
rowali z innymi na gruncie nauk spotecznych i politycznych, zdemontowali
stary, skostnialy system i zbudowali nowy, samoorganizujac si¢ w oparciu
o osiggnigcia ludzkiego rozumu.*

38 |bidem, s. 129.
39 I|bidem, ss. 135-136.
40 I|bidem, s. 137.
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1.4. Podsumowanie oraz skutki wydania dzieta

Al-Islam wa-usil al-hukm jest niewatpliwie dzietem ciekawym i orygi-
nalnym w kwestii dyskusji nad relacjami wladzy i religii w islamie, pierwszym,
ktore w tak radykalny sposob postulowato rozgraniczenie tych dwoch kwestii
w zyciu spotecznym. Fakt, Zze autor zostat wyksztalcony w duchu tradycyjnym
i nalezat do grona ortodoksyjnych muzulmanskich uczonych jedynie potegowat
jego kontrowersyjny wydzwigk. Czytajacemu jednak moga si¢ rzuci¢ w oczy
nieécistoéci 1 uproszczenia, tak logiczne, historyczne czy teologiczne, badz
najwyrazniej umyslne ignorowanie innych zrédel, celem czego byto udowod-
nienie przyjetej odgornie tezy. Byl to jeden z gldéwnych powodow, dla ktorych
dzielo ‘Abd al-Raziqa spotkato si¢ z tak mocng krytyka ze strony muzutlman-
skich tradycjonalistow. Autorowi wytykano chociazby brak rozumienia pod-
stawowych zasad wiary czy ,,przesigkniecie” zachodnimi ideami (wskazywano
na jego krotkotrwaty pobyt w Wielkiej Brytanii).* Cigzko jednoznacznie okre-
$li¢ intencje autora, jednak z mozna raczej $miato stwierdzi¢, ze ksigzka nie
jest wnikliwym studium badawczym na temat natury imamatu czy kalifatu.
Zaréwno formuta, jak i okolicznosci wydania tej niewielkiej ksigzki (proby
restauracji tytutu kalifa przez monarchi¢ egipska) wskazuja raczej na to, ze jest
to rodzaj polemiki ze zwolennikami sojuszu ,.tronu z minbarem”, bardziej poli-
tycznej i publicystycznej niz naukowej. Sam autor utrzymywal, Zze jego praca
nie ma zadnego zwiazku z dwczesng sytuacja w Egipcie, cigzko jednak uwie-
rzy¢ w tego typu twierdzenia. Swoboda, z jakg ‘Abd al-Raziq wymiennie po-
shuguje si¢ terminami takimi jak ,kalif” czy ,krol” jednoznacznie budzi
skojarzenia z osoba oraz dworem kréla Fu'ada . Tak tez postrzegato to wielu
wspoélczesnych odbiorcow, w tym sam zainteresowany monarcha, ktory tresci
zawarte w Al-Islam wa-usil al-hukm odebral jako bezposredni atak na siebie
Oraz swoje otoczenie. Mowi si¢, ze proces, jaki zostal wytoczony autorowi

41 J. Danecki, s. 511.
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w nastepstwie publikacji, jak 1 poézniejsze naciski w tej sprawie, inspirowane
byty wiasnie z patacu krolewskiego.*?

Za swoje poglady ‘Abd al-Raziq zostat ostatecznie wezwany przed ko-
misje dyscyplinarng Al-Azharu, i w konsekwencji pozbawiony tytutu alima
oraz funkcji sedziego (wyrok cofnigto w 1947 roku). Zamieszanie spowodowa-
ne wydaniem ksigzki oraz procesem autora doprowadzilo tez kryzysu politycz-
nego w Egipcie — upadku 6wczesnego rzadu koalicyjnego partii Al-Ittihad
(,,Jednos¢”, ztozonej ze zwolennikow krola) oraz partii  Al-Ahrar
ad-Dustiriyytn (,,Liberalni Konstytucjonalisci”). Cztonkowie tej drugiej,
wirod ktorych byli rowniez krewni ‘Abd al-Raziqa, bronili jego prawa do wol-
nos$ci wypowiedzi, krytykujac wytoczony mu proces. Sama ksigzka jednak
spehnita swoj podstawowy cel — wskazuje sie, ze to wlasnie publikacja Al-Islam
wa-uszl al-hukm ostatecznie pogrzebata starania egipskiej monarchii o zdoby-
cie wigkszego poparcia wérdd muzutmandw na rzecz przywrocenie kalifatu. 3

‘Abd al-Raziq byl pierwszym egipskim myslicielem, ktorego mozemy
jednoznacznie sklasyfikowac jako ,,sekularyste”. Przed nim pojawialy si¢ glosy
wzywajace do ograniczenia wptywu religii czy instytucji religijnych na funk-
cjonowanie panstwa, nikt jednak nie posunat si¢ tak daleko jak on. Nie znalazt
jednak postuchu w swoich czasach, a glosy wznoszone w jego sprawie przez
politykow i innych intelektualistow liberalnych koncentrowaly si¢ bardziej
wokot obrony samej koncepcji wolnosci stowa i prawa do swobodnej wypo-
wiedzi, a nie samych pogladow przez niego gtoszonych per se. Nie ulega jed-
nak watpliwosci, ze teza o calkowitym rozgraniczeniu religii oraz polityki,
nawet jesli w swojej pierwszej odstonie zawierata sporo btedoéw i nie byta
w peli przekonujaca, w $wiecie islamu byla czyms$ $wiezym i dat poczatek
catkowicie nowej debacie, godnej nowoczesnego spoteczenstwa. By¢é moze
Sam autor rozwinatby i dopracowat swoje koncepcje, zdecydowat si¢ jednak
wycofa¢ z zycia publicznego i poza krotkimi epizodami nie sprawowat juz

42 Abdel Razek, Ali, Islam and the Foundations of Political Power, Aga Khan University-
ISMC/Edinburgh University Press, Edynburg 2013, wstep Abdou Filali-Ansary, s. 6.

43 |bidem,s. 7.
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zadnej powaznej funkcji** ani nie opublikowat zadnej powaznej pracy. Stwo-
rzyt jednak pewne podstawy pod to, czym pdzniej beda sig kierowaé jego kon-
tynuatorzy — catkowita reinterpretacje islamu i jego wczesnej historii w oparciu
jedynie o Koran oraz sunng. Podejscie takie jest dziedzictwem An-Nahdy,
a sam ‘Abd al-Raziq byt spadkobierca mysli Muhammada ‘Abduha. Podobne
zatozenia ,,powrotu do zrodet” przyjmujg takze muzulmanscy fundamentalisci,
dochodza jednak do zupelie odmiennych wnioskow. ‘Abd al-Raziq staral si¢
przede wszystkim uchwyci¢ ,,ducha” islamu oraz jego podstawowe wartosci
etyczne, koncentrowat si¢ na moralnym przestaniu Proroka, nie na jego dzia-
falnosci politycznej. Proces, ktory mu wytoczono, byt rowniez pierwszym, lecz
nie ostatnim tego typu w historii wspodtczesnego Egiptu.

44 W latach 1947-1949 petnit funkcje ministra wagféw, koncentrowat sie jednak wytgcznie na
nadzorowaniu sprawnego funkcjonowania tej instytucji, nie probujac wprowadzac¢ zadnych
gtebszych zmian czy to w niej, czy samej polityce egipskie;j.
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ROZDZIAt 2
Halid Muhammad Halid — z sekularyzmu
w ,tradycjonalizm”

Lata 30. i 40. byly okresem coraz wyrazniejszego spadku zaintereso-
wania, badz tez niekiedy rozczarowania ideami liberalizmu czy nacjonalizmu
spod znaku partii Al-Wafd oraz Liberalnych Konstytucjonalistow, ktore nie
byly w stanie upora¢ si¢ z ciggnacymi si¢ problemami spotecznymi, politycz-
nymi i gospodarczymi, ale rowniez tozsamosciowymi w kontekscie samookre-
Slenia si¢ Egiptu jako panstwo i nardd. Kraj ciggle pozostawal na rozdrozu
migdzy starym a nowym, bylo rowniez pewne, zZe ,,zachodnie wzorce” nie trafi-
ly na podatny grunt i nie zdotajg porwaé¢ thumoéw. Zamiast tego rosto poparcie
dla nowych tendencji islamistycznych spod znaku Braci Muzutmanow, zwlasz-
cza wérdd klasy nizszej oraz $redniej. Nawet intelektualici uznawani za repre-
zentujacy nurt sekularyzujacego” liberalizmu zwrécili si¢ w swoich
publikacjach ku religii, co wida¢ byto na przyktadzie Muhammada Haykala.
Wydana przez niego w 1935 biografia Proroka, zatytutowana Hayar Muham-
mad (,,Zycie Muhammada”) oraz kolejne, dotyczace kalifow Abii Bakra oraz
‘Umara, cho¢ utrzymane w racjonalistycznym tonie, niejako utrwality wizeru-
nek Proroka jako wiadcy zarazem religijnego i politycznego, czyli posrednio
tezg o jednosci panstwa i islamu. Z kolei opisywany wczesniej ‘Abd al-Raziq,
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najgtosniejszy ,,$wiecki” glos egipskiego migdzywojnia, catkowicie wycofat
si¢ z debaty publicznej. Wydawacé by si¢ wigc moglo, ze nurt sekularystyczny
zostanie catkowicie zmarginalizowany, chyba ze nada mu si¢ nowg jakos¢. Tej
natomiast dostarczyt Halid Muhammad Halid.

Pochodzacy z ubogiej chiopskiej rodziny z regionu A3-Sarqiyya Halid
(1920-1996) ukonczyt w roku 1947 studia teologiczne na Al-Azharze. Nastep-
nie zaczal pracowac jako nauczyciel arabskiego oraz w Ministerstwie Edukac;ji
i Kultury, by w 1950 roku catkowicie po$wieci¢ sie publicystyce. Jego wcze-
sny $wiatopoglad w gltownej mierze uksztattowatly jego chtopskie korzenie,
ktore wyczulity go na kwestie sprawiedliwosci spotecznej (szczegolnie w kon-
tekscie egipskiego feudalnego systemu rolnictwa znanego jako igta ‘) oraz edu-
kacja na Al-Azharze, w trakcie ktorej na wiasnej skorze doswiadczyt
religijnego dogmatyzmu owej instytucji.*® Z tego powodu starat si¢ niejako
taczy¢ poglady socjalistyczne z etyka muzulmanska, w islamie widzac religie,
ktéra powinna funkcjonowaé na zasadzie moralnego kompasu, a nie bezpo-
$rednio uczestniczy¢ w rzadach panstwa. Halid po raz pierwszy przedstawit
swoje koncepcje w wydanej w 1950 ksiazce Min huna nabda’ (,,Stad zacznie-
my”), ktora wkrotce po publikacji zostata zakazana najpierw przez rzad egipski
za ,.,komunistyczne podteksty”, a nastepnie przez sam Al-Azhar pod pretekstem
rzekomego ,,atakowania islamu”.*® Zakaz jednak po kilku miesigcach zniesiono
wyrokiem sagdowym i ksigzka zostata dopuszczona do dystrybucji. Tytut owego
dziela w pewien znamienny sposéb odzwierciedlal punkt, w ktérym znalazto
si¢ spoteczenstwo egipskie w przededniu upadku starego rezimu i nastania
nowego porzadku po rewolucji 1952 roku.

Zdaniem Halida, aby religia utrzymywata swoj wptyw na dang wspol-
note, musi odpowiada¢ na wcigz zmieniajace si¢ potrzeby spoteczne, realizujac
W ten sposob swoj podstawowy cel, jakim jest ludzki dobrostan oraz szczescie.
Alimowie, establishment religijny czy tez, jak ich pogardliwie okresla Halid,
»kler/duchowienstwo” (kihana) przestali ten cel realizowaé, zaprzepascili go,

45 M. Hatina, ,,On the Margins of Consensus: The Call to Separate Religion and State in Mod-
ern Egypt”, Middle Eastern Studies, tom 36, nr 1, styczen 2000, s. 44.

46 H.M. Halid, Min huna nabda’, Dar al-kitab al-‘arabiyya, Bejrut 1974, ss. 11-14.
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poniewaz stali si¢ skorumpowani oraz gnusni. Ograniczyli si¢ do kultywowania
wsrod wiernych rodzaju religijnego fatalizmu, sktaniajacego do zaakceptowa-
nia biedy i niedoskonato$ci $§wiata doczesnego w zamian za obietnice praw-
dziwej nagrody w zyciu wiecznym. Halid stanowczo rozroznia ,kler” oraz
religie¢ — ten pierwszy jest samolubny, arogancki i despotyczny, dazy do kon-
troli nad ludzmi i wyzysku; podczas gdy religia jako taka jest altruistyczna,
demokratyczna i racjonalna, ceni przede wszystkim wartosci takie jak szczescie
czy mito$¢.” Historia chrzescijanstwa w Europie, jak sam wskazuje, daje przy-
ktad na to, jak wiezi taczace ,kler” oraz religi¢ utrwalaty §lepe postuszenstwo
wobec tego pierwszego kosztem wiarygodnosci tej drugiej. Interpretacja religii
w wykonaniu Halida w oparciu o warto$ci etyczne doprowadzita go do catko-
witego podwazenia znaczenia aliméw, podobnie jak caltej idei ustanowienia
»muzulmanskich” rzadow.

Swoje przekonania opieral na dwoch podstawowych argumentach:
pierwszy z nich, teologiczno-historyczny, koncentrowat si¢ na ukazaniu misji
Muhammada jako majacej przede wszystkim glosi¢ hasta o braterstwie oraz
wyzwoleniu ludzko$ci. Pomimo tego, ze Prorok pehit réwniez przyziemne
funkcje sedziego czy dowodcy wojskowego, byly to tzw. ,koniecznosci spo-
teczne” (dururat igtima ‘iyya), niezb¢dne do zapewnienia pomys$lnosci wspol-
nocie wiernych. Nie mial on ambicji sprawowania wiladzy politycznej czy
stawiania si¢ w roli suwerena, poniewaz pozycja ,proroka” przewyzszata
wszystkie inne. Dlatego tez Muhammad nie ustanowit zadnego konkretnego
modelu wtadzy muzutmanskiej. Kazdy rodzaj rzadow spetniajacy cel, do jakie-
go zostal powotany, tj. dobrobyt spoteczenstwa, jest wtasciwy i sankcjonowany
z punktu widzenia religijnego. Jesli spojrzymy na histori¢ wezesnego islamu, to
cel ten realizowano w przypadkach Abu Bakra oraz jego nastepcy, ‘Umara,
byly to jednak chlubne wyjatki. Ich zdolno$¢ do taczenia wladzy i religii, znaj-
dowania oparcia jednego w drugim, wynikaty z ich osobistych kompetencji
i doskonatosci moralnej, a nie faktu istnienia jakiego$ rodzaju ,,rzadoéw religij-
nych”. Wraz z ich $miercig oraz opozycjg wobec ich nastgpcOw, przerwana
zostata owa linia rzadow opartych o osobisty autorytet i cnot¢ wladcy doskona-

47 Ibidem, ss. 83-88.
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fego. Zamiast tego normg stat si¢ despotyzm polityczny i ideologiczny wtad-
cow, ktorzy zastaniali si¢ aurg falszywej $wictosci, przedstawiajac si¢ jako
ziemscy wykonawcy woli Bozej. Przypisywanie swoim ,,haniebnym” czynom
boskiego legitymizmu sprawito, ze wsrod ludu utrwalito si¢ przekonanie jako-
by prawdziwa ,,wolno$¢” nie oznaczata ,,braku niesprawiedliwos$ci i przymu-
su”, a ,wolno$§¢ od grzechu”, gdzie grzechem jest sprzeciwianie si¢
i krytykowanie wtadcy. Tyrania, zdaniem Halida, jest nicodlagcznym elemen-
tem wszystkich rzadoéw utrzymujacych, ze dzialaja w imi¢ wiary, czy to mu-
zutmanskiej, chrzescijanskiej czy innej. Nie odnosi si¢ to jedynie do czasow
minionych, gdyz, jak twierdzi autor, wspdtczesne mu rzady panstw Potwyspu
Arabskiego réwniez wyzyskuja swoich obywateli dla osobistego zysku, jak
gdyby byli ich prywatng wlasno$cig, zastaniajac si¢ tym, ze postepuja zgodnie
z nakazami religii.*®

Drugi argument byt juz natury praktycznej. Dla Halida uzasadnieniem
dla ,,rzadow religijnych” miatoby by¢ ustalenie norm prowadzacych do ,,wyzwo-
lenia jednostki od ograniczajacych ja pragnien” oraz narzucenie systemu zaka-
z6w 1 sankcji prawnych majacych na celu wypromowanie spdjnosci spolecznej
w ramach obowigzujacej wiary. Jednak, jego zdaniem, prawdziwa sita religii
polega na tym, ze inspiruje wiernych do wyrazania swoich potrzeb duchowych
bez potrzeby uciekania sie do mocy wtadzy ustawodawczej. Co wiecej, w kon-
tek$cie ewentualnych ,;rzadow muzutlmanskich”, niektére koraniczne ,,zakazy
i sankcje prawne” (hudiid, czyli ,,granice”)* sprawiajg trudnosci w interpretacji
czy implementacji, poniewaz moga by¢ réznie egzekwowane. Przyktadowo,
kradziez motywowana potrzeba przetrwania nie moze zosta¢ ukarana zwyczajo-
wym przewidzianym za to srodkiem represyjnym w postaci amputacji konczyny.

48 Hatina, s. 45.

49 W terminologii klasycznego prawoznawstwa muzutmanskiego sg to szczegdlne wystepki
wymienione bezposrednio w Koranie oraz sunnie wraz z podaniem doktadnych kar, jakie sie
za nie naleza, np. odciecie reki za kradziez. Wprowadzenia ich do wspdtczesnego systemu
prawnego panstw muzutmanskich to rowniez jeden z gtéwnych postulatéw wznoszonych
przez muzutmanskich fundamentalistéw. Koran wymienia tylko cztery takie przewinienia
— kradziez, ,,rozbdjnictwo”, pozamatzenskie stosunki seksualne oraz niestuszne kogos o ta-
kowe oskarzenie. Tradycja muzutmanska w poczet tych ,wyjgtkowych” wystepkéw wtaczyta
réwniez picie alkoholu oraz apostazje, oparte jest to jednak gtéwnie na sunnie.
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Natomiast udowodnienie komu$ utrzymywania pozamalzenskich stosunkoéw
seksualnych czy picia alkoholu wymaga zeznan kilku $wiadkow badz przyznania
si¢ samego oskarzonego. Halid nie proponuje catkowitego braku oceny wspo-
mnianych czynow pod wzglgdem moralnym, uwazajac taki stan za ani dopusz-
czalny, ani pozadany, uwaza jednak, ze nie ma potrzeby ustanawiania odgornej
wladzy religijnej majacej wymierza¢ kary za podobne przestepstwa. Hudiid, czy
tez jakiekolwiek inne ,,zakazy i sankcje”, moga zosta¢ wdrozone w ramach ist-
niejacego juz systemu prawnego, czy to bezposrednio, czy za pomoca prawo-
dawstwa uzupetniajacego. Prawo pozytywne (stanowione), przypomina jego
zdaniem szariat i opiera si¢ na powszechnym zwyczaju, interesie publicznym
oraz mysleniu racjonalistycznym.>°

Na podstawie obu przytoczonych argumentow Halid wysunat wniosek,
ze w czasach wspotczesnych rzady religijne nie przyniostyby muzulmanom
zadnych wymiernych korzy$ci, ergo nie ma innej alternatywy niz rozdziat
»panstwa i meczetu”. W ten sposob religia utrzymataby swoj status moralnej
,prawdy objawionej”, nieprzemijalnej i niepodatnej na perturbacje losu czy
zmienne bedace nieodtagcznym elementem wiladzy politycznej. W zamian tego
typu separacja umozliwitaby panstwu spetnianie jego podstawowej funkcji jako
struktury politycznej, w ktorej prawa obywatelskie czy kwestie sprawiedliwo-
$ci spolecznej pozostajg chronione. Pomimo tego, ze tyrania czy autorytaryzm
moga mie¢ swoje zrodta takze w nowoczesnych typach panstwowosci opartych
o rzady narodowe i demokracje parlamentarng, to nie moga objawiac si¢ tak
otwarcie czy trwa¢ bez konca, poniewaz sa poddane kontroli opinii publicznej,
parlamentu czy niezawistych sadéw. Co wigcej, tego typu system jest w swej
naturze dynamiczny i podatny na ewolucj¢, nieskregpowany podstawowymi
stabo$ciami rzadoéw religijnych, takimi jak ignorancja czy wspomniany wcze-
$nigj religijny fatalizm.

50 Ibidiem, ss. 45-46; Halid, ss. 182-187.
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2.1. Krytyka

Opublikowanie Min hund nabda’ wywotato fale krytyki i potgpienia pod
adresem Halida ze strony kregdéw religijnych, co nie powinno dziwi¢. Autorowi
wytykano, ze w jego wyktadni islam zatracil swoje wyjatkowe znaczenie, stajac
si¢ banalnie brzmigcym ,,zrédlem sily, braterstwa i rownosci” (jak sam to okre-
slat), ktoérego wartosci moralng mierzy si¢ jedynie w kontrascie do tymczasowej
sytuacji politycznej i tylko w odpowiednich warunkach spotecznych.* Zaréwno
Al-Azhar, jak i Bracia Muzulmanie zarzucali Halidowi, ze jego koncepcja roz-
dzielenia religii i panstwa stuzy interesom zachodniego imperializmu, majacym
na celu zniszczenie prawdziwego rozumienia islamu. Tym samym, paradoksal-
nie, ocena Min hund nabda’ i jej autora potaczyta stanowiska dwdch niekoniecz-
nie zgodnych ze sobg srodowisk, gdyz Bracia Muzutmanie, dotychczas rowniez
krytykujacy Al-Azhar, tym razem pozostali obojetni na zarzuty Halida o moral-
nym upadku wspomnianej instytucji. Zdanie Braci bylo takie, ze zreformowanie
1 przywrocenie nalezytej reputacji jednemu z najwazniejszych muzutmanskich
o$rodkow religijnych pozostaje marginalne w kontekscie wigkszego celu, jakim
jest przywrocenie islamowi statusu wiadzy politycznej. W istocie, jeden z naj-
stynniejszych uczonych zwigzanych z Braémi, Muhammad al-Gazali, nie ukry-
wat swojego krytycznego stosunku wobec Al-Azharu, twierdzac réwniez, ze to
wlasnie intelektualna stabo$¢ owej instytucji utatwita pojawienie si¢ takich ,,pa-
tologicznych” koncepcji, jak te prezentowane przez Halida czy tez wczesnigj
‘Abd al-Raziqa.®? Al-Gazali krytycznie odniost si¢ do ich pogladow w wydanej
krotko po Min huna nabda’ whasnej ksiazce o wiele mowiacym tytule Min huna
na ‘lam (,,0dtad bedziemy wiedziec¢”).

Al-Gazali przyjat zupelnie odmienne stanowisko, twierdzac, ze wciele-
nie w zycie jakiejkolwiek koncepcji etyczno-moralizatorskiej majacej na celu
»korekte” postepowania pojedynczych jednostek i calych spoteczenstw moze
si¢ odby¢ jedynie za sprawg wdrozenia jej w ramach politycznego przymusu.
Pomyst, ze podobne idee moglyby zosta¢ zrealizowane w praktyce jedynie

51 Hatina, s. 46.

52 |bidem.
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poprzez sugestie czy napomnienia jest, jego zdaniem, nierealistyczny i naiwny.
Jako przyktady podaje Rewolucje Francuska oraz bolszewicka. To samo, jego
zdaniem, odnosi si¢ do islamu, przy czym ,,szlachetno$ciag i czystoscig” prze-
wyzsza on obie wspomniane rewolucje.®® Prorok Muhammad, kontynuuje
Al-Gazali, taczyl w sobie zaréwno wladze duchowa, jak i doczesng, zajmowat
si¢ takimi ziemskimi rzeczami jak sprawowanie funkcji sedziego, zawigzywa-
nie politycznych sojuszy czy dowodzenie wojskami nie dlatego, ze byto to
podyktowane przez tymczasowe warunki i tym samym konieczne, jak propo-
nowat Halid, a poniewaz wynikalo to z misji, jaka powierzyl mu sam Bog.
Rzady sprawowane przez Proroka, gdzie w tej wykladni nie znajdziemy roz-
roéznienia na sprawy religii oraz narodu/panstwa, byly w takim razie czescia
jego postannictwa i jako takie zostaty przekazane muzutmanom jako wzoér do
nasladowania. Al-Gazali nie zaprzeczal, Ze tyrania czy despotyzm byty i dalej
sa charakterystyczne dla wielu wladcow muzutmanskich, jednak w jego opinii
nie przekresla to ani islamu, ani jego historii. Wspodtczesnie fakt, ze rzady pan-
stw Potwyspu Arabskiego wiaczyty hudiid w sktad swoich systemow prawnych
wcale nie znaczy, ze mozna je okresli¢ mianem ,,rzadéw muzutmanskich”. Po
pierwsze dlatego, ze jego zdaniem za bardzo oddality si¢ od dyktowanych
przez islam postaw etycznych w kontekscie relacji wtadca-poddani, a pod dru-
gie, hudid to tylko czg$¢ sposrod szerokiego zbioru nakazow religijnych.

Zdaniem Al-Gazalego, niektore z tych nakazow (np. modlitwa czy
post) moga by¢ wykonywane bezposrednio przez indywidualne jednostki, pod-
czas gdy inne (takie jak dzihad czy zakat) wymagaja ingerencji panstwa. Sa
one niezbedne z punktu widzenia religijnego, a ich wykonywanie musi by¢
wlaczone w poczet obowigzkow instytucji rzadowych, poniewaz z racji ich
zbiorowego charakteru pojedynczy wierni nie byliby w stanie wypeknia¢ ich
W odpowiedni sposob. Taka sytuacja jedynie ostabialaby funkcjonalnos¢ same-
go panstwa. Z tego powodu ze wzgledow praktycznych w islamie nie jest moz-
liwe rozdzielenie tych dwoch kwestii. Jak sam to ujal, ,,panstwo musi broni¢
religii, wdraza¢ jej nakazy i nadzorowaé sprawy wiernych”.%

53 |bidem, s. 47.

54 Ibidem.
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Al-Gazal1 sprzeciwial si¢ rowniez twierdzeniom Halida, jakoby ,,nie-
jednoznaczno$¢” Koranu umozliwiata rézne jego interpretacje, w tym mig¢dzy
innymi uzasadnienie dla istnienia §wieckiego rzadu narodowego, przynajmnie;j
tak dlugo, jak dziala on w interesie spotecznosci i jej dobrostanu. Po pierwsze
uwazal on, ze Koran nie jest ,niejednoznaczny”, a ,,0g0lny”, tj. przystajacy
i mozliwy do zaadaptowania niezaleznie od czasu i miejsca. Po drugie, wyrazit
przekonanie, ze odwolywanie si¢ do zachodnich modeléw jako przyktadow
preferowanego typu rzadow jest z gruntu bezpodstawne. Tak uznawane warto-
$ci Zachodu, jak demokracja czy prawa obywatelskie, maja jedynie wymiar
teoretyczny w $wietle okropienstw, jakich dopuszczaly si¢ Francja czy Wielka
Brytania w krajach, ktore kontrolowaly. Nawet Stany Zjednoczone, postrzega-
ne (wowczas) przez wielu muzulmandéw jako panstwo wolne od imperiali-
stycznych ambicji, zwiastujgce nowsg, bardziej humanistyczng i sprawiedliwg
er¢, okazaty si¢ realizowac ten sam cel, jakim jest zniszczenie islamu jako reli-
gii poprzez doprowadzenie wczesniej do jego upadku jako formy rzaddéw. Jako
przyktad podaje bezwarunkowe wsparcie udzielone przez USA Izraelowi, kto-
ry ucieles$nia przesladowania wobec muzutmanéw i ich kultury. Tym samym
islam, zarowno pod wzgledem konceptualnym, jak i historycznym, stanowi
jego zdaniem o wiele lepsza i sprawiedliwsza alternatywe niz jakakolwiek za-
chodnia demokracja.*®

2.2. Min huna nabda’ a Al-Islam wa-usal al-hukm

Sednem debaty miedzy Halidem a Al-Gazalim byta tak naprawde ta
sama kwestia, ktorg wczesniej poruszyt ‘Al ‘Abd Al-Raziq — czy rzady poli-
tyczne sa integralng czescig islamu? Istotnie, we wstepie do swojego dziata
Al-Gazali wspomina, ze wiele argumentéw przytoczonych przez Halida po-
krywa si¢ z tymi wyrazonymi swojego czasu przez ‘Abd Al-Raziqa. Porownu-
jac Min huna nabda’ oraz Al-Islam wa-Usil al-hukm rzeczywiscie da si¢
zauwazy¢, ze Halid czgsto opiera si¢ na tych samych podstawach, zarowno
postrzegajac Proroka jako przywddce wytacznie duchowego, a nie polityczne-
g0, czy wskazujac na rozbieznosci w tym, jak funkcjonuja panstwo oraz religia.

55 |bidem, s. 48.
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W przeciwienstwie do swojego poprzednika, nie ograniczyl si¢ jednak do sa-
mego podwazenia czy krytyki dotychczasowego, tradycyjnego wyobrazenia na
temat islamu jako ,,panstwa i religii” w jednym, a wysunat wniosek, ze usta-
nowienie §wieckiego rzadu narodowego na wzor zachodni jest bardziej prefe-
rowane. Inny byt tez polityczny wymiar obu dziet, motywy ich tworcow oraz
nacisk, jaki chcieli wywrze¢. Al-Islam wa-usil al-hukm zostato opublikowane
jako odpowiedZ na popierane przez Al-Azhar aspiracje kréla Fu'ada I, doty-
czace przywrocenia kalifatu i przyjecia tego tytutu przez monarchi¢ egipska.
Celem ‘Abd al-Raziq, ktory politycznie zwigzany byt z partiag Liberalnych
Konstytucjonalistow, byto udaremnienie tych zamiaréw poprzez wykazanie, ze
kalifat jako taki nie przynosi muzutmanom zadnej korzysci. Natomiast impul-
sem do powstania Min hund nabda’ byty rosnace wptywy Braci Muzutmanéw
i podnoszone przez nich hasta o koniecznosci utworzenia ,,rzgdow muzutman-
skich”, opartych na prawodawczych podstawach szariatu. Halid, ktorego utoz-
samiano z lewym skrzydlem partii Al-Wafd, chciat wiasnie uderzy¢ w Braci
i zdeprymowac¢ idee uczynienia z islamu centrum wtadzy politycznej. Pomija-
jac rozwazania ‘Abd al-Raziqa na temat samej optymalne;j struktury politycznej
w skali makro, tj. powszechny kalifat badz cokolwiek innego, Halid skupit si¢
na mikroanalizie samej podstawy legislacyjnej, jaka powinno mie¢ panstwo,
opartej czy to na szariacie, czy prawie pozytywnym.

Roéznica w sednie rozwazan obydwu autorow odzwierciedla réwniez
zmiang, jaka w okresie migdzywojennym dokonala si¢ w samej mysli islamu
politycznego. Polegata ona na porzuceniu tradycyjnego modelu pan-islamskiego,
ktory ucielesniata idea kalifatu, i w zaakceptowaniu istnienia nowozytnego pan-
stwa narodowego pod warunkiem, Ze opiera¢ sie ono bedzie na szariacie. Wyni-
kalo to rowniez z jakosciowego przesunigcia sie¢ punktu ciezkosci w kwestii
glownego osrodka wykorzystujacego islam jako ,,zrodta wladzy” — z tradycyjne-
go establishmentu religijnego, ktory od XIX znajdowat si¢ w postepujacym
upadku, na Braci Muzulmanéw wiasnie, ktorzy powstali jako ruch masowy,
populistyczny wrecz, porownywany niekiedy z europejskimi, przedwojennymi
ruchami faszystowskimi®®, dazacy do zdobycia przy pomocy islamu konkretnej,

5% G. Kepel, Swieta wojna. Ekspansja i upadek fundamentalizmu muzutmariskiego, Wydawnic-
two Akademickie DIALOG, Warszawa 2003, ss. 34-35.
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a nie rozumianej ,,abstrakcyjnie” wtadzy politycznej. Wiadza polityczna, zda-
niem organizacji, jest bowiem ,,jednym z, jesli nie najbardziej istotnym elemen-
tem islamu, poniewaz objawione [przez Boga] prawo wymaga panstwa, ktore
wprowadzi je w zycie i bedzie egzekwowac”.®” Zalozyciel Braci, Hasan
al-Banna, wprawdzie od poczatku byt zwolennikiem przywrocenia kalifatu, jed-
nak owo de facto zaakceptowanie istnienia wspotczesnego modelu panstwa nie
oznaczato wcale, ze organizacja jest sklonna do kompromisow, czy tez ,,ztago-
dzita” swoje zamiary, a miato wymiar terytorialny i praktyczny w realizacji wy-
znaczonych sobie celow.

Podobnie jak dzieto ‘Abd al-Raziqa w swoich czasach, ksigzka Halida
¢wieré wieku pozniej rowniez stala si¢ obiektem zazartej krytyki i atakow.
Jasne byto, ze pomimo dtugiej drogi, jakg Egipt pokonat w celu modernizacji
czy upodabniania si¢ do krajow zachodnich, wcigz palgca pozostawala kwestia
samookreslenia si¢ jako panstwo i nar6d. Zarowno Al-Islam wa-usil al-hukm,
jak i Min hund nabda’ bylty w swoimi wydzwieku radykalnymi manifestami
idei liberalno-demokratycznych w walce o polityczng i kulturowg orientacje
Egiptu. Jednak zdaniem niektorych®®, 6wczesne znaczenie pracy Halida w tym
kontekscie byto wieksze, majac za tto postepujace niezadowolenie spoteczno-
polityczne poznych lat 40. Atakowat on wprost nieefektywnos¢ egipskiego
rzadu, nazywajac go ,,despotycznym i aroganckim”, oskarzajac roéwniez zto
w czasach najnowszych, ktére nazywa ,.era narodow”, Egipcjanie czuja sig,
jakby wcigz byli ,,poddanymi” (ra ‘aya), a nie petnoprawnymi obywatelami.
Jako goracy zwolennik demokracji przedstawicielskiej, wielokrotnie propono-
wal jej wzmocnienie — ,,Najlepszym sposobem na defekty demokracji jest
wieksza demokratyzacja”, jak sam podkreslat.>®

Rzad egipski ze swojej strony zezwolit na dystrybucje ksiazki Halida
na mocy wyroku sadowego w tej sprawie, opartego zaréwno na tradycyjnych
zrodiach dotyczacych tematu, jak i chronionej przez konstytucje wolnosci sto-

57 Hatina, s. 48.
58 |bidem, s. 49.

59 Ibidem.
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wa. Zdaniem sadu autor nie dopuscil si¢ obrazy czy tez nie wyparl si¢ samej
wiary, a potgpit rzekome wykorzystywanie jej dla wlasnych korzysci. W kwe-
stii ,,rzadow muzulmanskich” cytowane byty hadisy oraz opinia bytego rektora
Al-Azharu, Mustafy al-Maragiego, podkreslajace fakt, ze cze$cig misji
Muhammada byto rozpowszechnianie oraz ochrona stowa Bozego, jednak bez
podania $cistej metody, jak nalezy to czyni¢.®* W ten sposob udzielono niejako
poparcia twierdzeniom Halida, ale rowniez ‘Abd al-Raziga przed nim, ze Pro-
rok nie usankcjonowat zadnego konkretnego modelu witadzy, a kazdy rodzaj
rzadow operujacy we wiasciwy sposob, moze zosta¢ uznany za stuszny i ,,mu-
zulmanski”. Z drugiej strony, wyrok utwierdzil rowniez bezposredni zwigzek
panstwa i religii poprzez przedstawianie Muhammada zaréwno jako obronce
wiary, jak i jako whadcg.

Opieranie si¢ sagdu zaréwno na tradycji muzutmanskiej, jak i cytowanie
bylego rektora Al-Azharu, bylo wyrazem nieustannej potrzeby egipskich elit
politycznych u schylku monarchii do religijnego legitymizowania wiasnych
dziatan, zar6wno w celu neutralizowania gléwnego oponenta na tym gruncie,
Braci Muzulmanow, jak i do prowadzenia w wielu kwestiach generalnie
swieckiej polityki. Miata ona jednak miejsce glownie w sferze socjo-
ekonomicznej i administracyjnej, pozostawiajac prawu religijnemu autonomi¢
w sprawach zycia prywatnego. Rzad unikatl uchwalania przepiséw godzacych
wprost w kwestie zwigzane z tradycja, takie jak matzenstwa nieletnich czy
poligamia, zadowalajac si¢ tworzeniem kolejnych regulacji, ktore utrudniaty,
jednak nie zakazywaty catkowicie owych ,religijnych” praktyk. Koniec kon-
cow, kwestia statusu islamu w panstwie w przededniu rewolucji pozostawata
nierozwigzana, odzwierciedlajagc przede wszystkim niemozno$¢, ale i niechec
elit politycznych do dalszego dystansowania religii od sfery publicznej.

2.3. Panstwo a religia po rewolucji

Przewrot wojskowy zorganizowany przez tzw. Wolnych Oficeréw pod
przywodztwem Gamala Abdel Nasera w roku 1952 znio6st dotychczasowy po-

80 Ibidem.
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rzadek, zastepujac go autorytarnym rezimem forsujacym nowa ideologie pan-
stwowa, oparta w teorii o $wiecki nacjonalizm, socjalizm i panarabizm. Od-
zwierciedlato si¢ to réwniez w nowym podejsciu wladz do statusu islamu,
ktory m.in. staral si¢ pozbawi¢ establishment religijny wplywow poprzez znie-
sienie tradycyjnych sadow szariackich (w 1956) oraz przeksztalcenie
Al-Azharu w panstwowy uniwersytet (1961). Nie oznaczato to jednak wyeli-
minowania religii ze sceny politycznej, a raczej stuzylo jej podporzadkowaniu,
tak aby shuzyla interesom nowego rezimu, legitymizowata go i popierata jego
polityke zarowno w sferze miedzynarodowej (krytykowanie Izraela oraz in-
nych panstw arabskich o ustroju monarchicznym, promowanie arabskiego so-
cjalizmu), jak 1 wewnetrznej (przesladowanie Braci Muzulmanéw). Coraz
czgsciej pojawiali si¢ sankcjonowani przez rzad duchowni szukajacy religijne-
go uzasadnienia dla elementow ideologii socjalistycznej czy naserowskiej,
a sama liczba pracownikow panstwowych meczetow w latach 1954-1963
wzrosta z 6919 do 12357.%! Co wigcej, Al-Azhar zachowal swoj status spotecz-
nego autorytetu moralnego, dalej nie zezwalajac swoim cztonkom na szerzenie
pogladéow niezgodnych z jego 1inig.®? Pod nowymi wladzami rewolucyjnymi
swoista jedno$¢ panstwa i religii zostata symbolicznie scementowana poprzez
powotanie rektora Al-Azharu bezposrednim dekretem prezydenta oraz ponow-
ne uznanie islamu jako religii panstwowej (art. 5 poprawionej konstytucji
z 1964). Rezim przyznal tym samym, ze spora czg$¢ egipskiego spoteczenstwa
wcigz mocno przywiazana jest do tradycyjnych wartosci, a wszelkie zmiany
w tej kwestii mogg mie¢ wymiar jedynie powierzchowny. Naser, podobnie jak
rzady przedrewolucyjne, zmuszony byt nierzadko przez takie a nie inne warun-
ki do wyrazania i projektowania swojej wladzy nadajac jej religijne rysy. Egipt,
zaré6wno w formie, jak i w swojej istocie, pozostawal wiec panstwem muzut-
manskim.®

61 G.R. Warburg, ,Islam and Politics in Egypt: 1952-80”, Middle Eastern Studies, 1982, tom 18,
nr2,s.136.

62 |bidem.

63 |bidem,s. 51.
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Wraz z koncowka lat 60. rzady Nasera, pod cigzarem porazek na tle po-
litycznym, ekonomicznym oraz wojskowym (upokarzajaca porazka w wojnie
z lzraelem), zaczgly traci¢ swoj pierwotny impuls, odstaniajac coraz bardziej
swoje wady i braki w efektywnosci. W spoteczenstwie dawalo si¢ dostrzec
oznaki rozczarowania i zmgczenia ideami arabskiego socjalizmu, ktore, cho¢
ugruntowaly egipska tozsamos$¢ narodowa, to nie zdotaty przemieni¢ kraju
w nowoczesne panstwo obywatelskie. Dalej pelnia przywilejow cieszyla si¢
wylacznie waska grupa spoteczna, z ta roznica, ze stare, feudalne elity i posia-
dacze ziemscy zostali zastgpieni przez nowe, zwigzane z wojskiem. W miedzy-
czasie rosta rowniez opozycja ze strony zwolennikdw politycznego islamu,
przybierajacego coraz bardziej gwaltowny i rewolucyjny charakter, miedzy
innymi pod wplywem mysli Sayyida Qutba (1906-1966), gtéwnego ideologa
Braci Muzutmanéw w owym czasie. To wiasnie on jest autorem dwoch bardzo
waznych poje¢ dla rozwoju fundamentalizmu muzulmanskiego — ,,wspotcze-
snej dzahilijji”, jak nazywatl $wiat, a w szczegdlnosci rzady panstw muzutman-
skich w tamtych dniach, okreslajac je tym samym jako bezbozne, niewierne
i niezgodne z zasadami islamu, ktore nalezy obalié i zastapi¢ hakimiyyq, jak
okreslat ustroj oparty o ,,rzady Boga na ziemi”.

Polityczny islam, czy to w osobie Braci, czy innych ugrupowan, byt
glowng sitg kontestujacg porewolucyjny Egipt, zarowno za rzgdéw Nasera, jak
i jego nastgpcow — Anwara as-Sadata oraz Hosniego Mubaraka. Wraz z nawar-
stwiajacymi si¢ problemami socjo-ekonomicznymi w panstwie, islamisci
przedstawiali si¢ jako jedyna alternatywa dla nieefektywnego rzadu $wieckich
nacjonalistow, dajac tatwe odpowiedzi na trudne pytania — ,,islam jest rozwia-
zaniem”, religia to uniwersalny przewodnik dla Iudzkosci. Bedac glownym
obiektem przesladowan ze strony Nasera, wladze takze po jego $mierci po-
strzegaty polityczny islam jako najwieksze zagrozenie dla wtasnego statusu, co
zmusito je do jeszcze wigkszego zacie$nienia zwigzkow panstwa i religii. Wi-
doczne to byto zwlaszcza za rzadow Sadata, ktory byt o wiele bardziej konser-
watywny od swojego poprzednika. Powolal m.in. specjalng komisje, ktorej
zadaniem byto sprawdzenie zgodno$ci istniejacych przepisow prawnych z sza-
riatem oraz ogdlnie ugruntowywat muzulmanski wizerunek panstwa i jego
instytucji poprzez popieranie dzialalnosci religijnej w mediach i egzekwowanie
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cenzury ksigzek i sztuk uwazanych za obrazliwe dla islamu.®* Podjeta na nowo
jeszcze bardziej intensywna walka z fundamentalistycznym islamem byta tez
nie tyle polityczna, co ideologiczna w swoim wymiarze, prezentujaca dwa od-
mienne spojrzenia na $§wiat. Z jednej strony mieliSmy do czynienia z mysle-
niem stricte religijnym i na swoj sposob metafizycznym, pod wieloma
wzgledami oderwanym od rzeczywistosci i realnych problemoéw, postugujace-
go si¢ absolutami, wielkimi hastami i jednoznacznymi nakazami. Drugi nurt,
uchodzacy za ,racjonalny”, dazyt do zmiany w pojmowaniu religii jako bar-
dziej ,,0g0lnym kodzie moralnym”, aby promowac, co prawda ograniczone, ale
rzeczywiste 1 osiggalne w praktyce cele. Liberalni intelektualisci wchodzacy
w sktad tego nurtu, przede wszystkim pisarze ,starej daty”, tacy jak Tawfiq
al-Hakim, Nagib Mahftz czy Yisuf Idris, byli wielokrotnie atakowani przez
islamistow za udzial w debacie publicznej na temat roli i miejsca religii w pan-
stwie, zarOwno za sprawg swoich dziel, jak przez obecno$¢ w mediach. Ich
wysitki niewiele jednak dawaty — reprezentowali raczej nurt intelektualny oraz
poglady wlasciwe bardziej czasom przedrewolucyjnym, nieznajdujace poparcia
wsrod rzadzacych, ktorzy dazyli coraz bardziej do dialogu i pojednania z rady-
katami, o co zabiegal réwniez establishment religijny. Inni intelektuali$ci
o bardziej lewicowej orientacji porzucili dotychczasowa, niechg¢tna religii reto-
ryke 1 siggneli do islamu oraz jego historii, szukajagc w ,,autentycznym” mu-
zutmanskim dziedzictwie religijnego uzasadnienia, czy tez koherencji ze
wspotczesnymi ideami socjalistycznymi i demokratycznymi.

2.4. ldeologia ,nowych tradycjonalistow” i zwrot
w poglgdach Halida

Przedstawicieli tego nurtu, aktywnego gtownie w latach 80., nazywano
niekiedy al-turatiyyin al-gudad®, co najlepiej oddawatoby okre$lenie ,,nowi
tradycjonalisci”, ,,nowi zwolennicy dziedzictwa”. Nalezeli do nich chociazby
‘Adil Husayn, redaktor gazety 45-S‘ab (,,Lud”), organu prasowego egipskiej

%4 |bidem, s. 51.

85 |bidem, s. 52.
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Partii Pracy®®; Hasan Hanafi, filozof i oredownik tzw. ,,lewicy muzutmanskiej”;
Tariq al-Bisri, prawnik dziatajacy w egipskiej Radzie Panstwa; oraz wilasnie
Halid Muhammad Halid, ktory mocno zrewidowat swoje poglady od czasow
Min hund nabda’. Laczac mys$l socjalistyczna i muzulmanska, odrzucali oni
wizje rownosci promowang przez socjalizm zachodni, argumentujac, ze jedynie
poprzez islam, ktory w swojej naturze jest moralny i egalitarny, da si¢ zreali-
zowa¢ hasta sprawiedliwosci spolecznej i przezwycigzy¢ roznice dzielace
Egipcjan. Co wigcej, ich zdaniem sam islam w takiej formie bylby w stanie si¢
odrodzi¢ jako potezny ustrdj o Swiatowym znaczeniu. W swoich rozwazaniach
opierali si¢ na pewnym kodzie, ktory religia oferowata, jednoczesnie nie rezy-
gnujac z zajmowanego wczesniej pozytywistycznego podejécia. Centralnym
punktem tej mysli bylo bowiem podkreslanie harmonii pomig¢dzy islamem
a socjalizmem i demokracjg oraz tego, jak wzbogacit on $wiatowy dorobek
intelektualny. Jednocze$nie przyjmowania przez nich metoda argumentacji
wynikata z ich ,,racjonalistycznego” podej$cia — opierala si¢ na analizie socjo-
historycznej, a nie doktrynalnej egzegezie $wigtych pism. Celem bylo zapre-
zentowanie islamu w jego dynamicznej, zywotnej formie, nieskrepowanej
przez dostowng litere tekstu.®

Ideologi¢ ,,nowych tradycjonalistow” najlepiej oddaja pisma Halida
z tego okresu, takie jak Ad-Dawia fi dal-isiam, wydane po raz pierwszy w 1981
roku. W ksigzce tej odrzucil stanowisko zaprezentowane 30 lat wczedniej
W Min huna nabda’, sktaniajac si¢ tym razem ku tezie o jednosci religii i poli-
tyki w islamie. ,Islam jest religiag oraz panstwem, prawda i potgga, kulturag
i cywilizacjg, kultem i polityka™®, jak sam argumentowal, przyznajac, zarowno
we wspomnianym dziele, jak i w swoich wspomnieniach opublikowanych
w 1993 roku, ze jego wczesniejsze postulaty nawolujace do rozdziatu panstwa
oraz religii byly bledne, a na jego 6wczesne poglady wpltyw miaty dwa gléwne
czynniki. Pierwszy z nich to zapisy historyczne dotyczace chrzescijanskich
rzadow religijnych $redniowiecznej Europy, ktore charakteryzowal ,,systema-

66 Partii, co znamienne, przemianowanej w 1986 roku na Muzutmanska Partie Pracy.
87 Ibidem.

68 H.M. Halid, Ad-Dawla fi dl-islam, Dar tabit, Kair 1981, s. 104.
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tyczny rozlew krwi oraz tortury”, a ktore sam przyrownat i odnidst na gruncie
historii muzutmanskiej do rzagdéw gubernatora umajjadzkiego Al-Haggaga Ibn
Yasufa. Drugim natomiast, w duzym skrdcie, byta rosnaca w latach 40. popu-
larno$¢ i sita Braci Muzulmanow oraz ,,tajny” charakter ich aktywnosci.®® Oba
te czynniki doprowadzity wowczas Halida do konkluzji, ze w jak najlepszym
interesie islamu jako religii jest oddzielenie go od wszelkiej polityki. Jednakze
fakt, jak ciepto przyjeta zostala jego pierwsza ksigzka na Zachodzie sprawit, ze
zaczat si¢ zastanawiaé, czy przypadkiem sam nie dostarczyt wrogom islamu
krytycznych argumentow pod adresem jego wiasnej religii. Po zrewidowaniu
swoich pogladow i uwaznej lekturze muzutmanskich tekstow doszedt do wnio-
sku, ze pomiedzy sredniowiecznymi rzadami europejskimi a muzutmanskimi
istnieje znaczaca roznica. Rzady chrzescijanskie, w jego opinii, charakteryzo-
wata nieo$wiecona wladza Kosciola, podczas gdy muzulmanskie pelne byty
prawych i szlachetnych przyktadow panowania Proroka i jego nastepcow, choé
zdarzaly si¢ odchylenia od tego modelu religijnego ze strony kilku despotow.

Rezygnacja z zachodniego modelu rozdziatu panstwa i religii nie musi
jednak, zdaniem Halida, oznacza¢ od razu przyjecia radykalnej, fundamentali-
stycznej formuty hakimiyyi czy tez bardziej umiarkowanych koncepcji wysnu-
wanych przez Braci Muzulmanéw w postaci cywilnego rzadu opartego
0 szariat. W islamie nie ma miejsca na zadng wtadze, ktora swoj legitymizm
i autorytet czerpie jedynie ,boskiego zrodia” badz stawia sama siebie ponad
podstawowe zasady wolnosci, sprawiedliwosci i prawa. Tylko demokracja jako
system oparty o umowe spoleczng migdzy wladcg a wladanymi i wprowadzajg-
cy w zycie owe zasady jest, w przekonaniu Halida, zgodny z islamem, albo-
wiem ,,wladca jest jedynie jednostkg w ummie, nie za§ ummgqg w jednostce”, jak
sam pisat.”” Demokracja wiec nie jest niczym dla islamu obcym bgdz importo-
wanym — jest jego nieodtaczng czgsécig, reprezentowang bezposrednio W insty-
tucji sary (konsultacji). Hasta niektorych zwolennikéw politycznego islamu,
jakoby siira nie byta wiazaca dla wiadcy, sa dla niego kpina z woli wigkszosci,

69 H.M. Halid, Qissatr ma“ al-hayat, ss. 372-374.
70 I|bidem, s. 488.
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bedacej najwazniejszym zrodlem wiadzy politycznej. Szariat, w dodatku, jego
zdaniem wprowadzony moze zosta¢ tylko pod rzadami demokratycznymi’.

Pomimo ewolucji samej retoryki uzywanej przez Halida nie ulega wat-
pliwosci fakt, ze od samego poczatku byt on zwolennikiem pogladow, ktore na
Zachodzie okreslilibySmy mianem liberalnych oraz socjalistycznych — kon-
kretnie, wspierat idee demokracji oraz sprawiedliwosci spotecznej — a jego
zwrot ku islamowi miat raczej dostarczy¢ im religijnego uzasadnienia. Byto to
podyktowane niejako konieczno$cig, poniewaz jak pokazata historia, wspo-
mnianym koncepcjom nie udato si¢ w pelni rozwing¢ w egipskiej rzeczywisto-
$ci politycznej, co w polaczeniu z odrodzeniem mysli religijnej, jakie miato
miejsce na przetomie lat 70. i 80., zmusito Halida i innych mu podobnych do
szukania inspiracji i poparcia dla wlasnych tez wlasnie w islamie. Mozna si¢
wigc zastanawiac, na ile ta diametralna zmiana ze zwolennika rozdziatu religii
oraz panstwa w ,,nowego tradycjonaliste”, postulujacego jednos¢ islamu i poli-
tyki, wynikata z wewnetrznych przekonan, a na ile z ducha czaséw. By¢ moze
uznal, ze przybierajac swoje hasta w religijne szaty przysporzy im wigcej po-
shluchu. Pytanie jednak, na ile ta taktyka okazatl si¢ skuteczna w promowaniu
warto$ci demokratycznych oraz racjonalistycznych, jest juz zupehie inng kwe-
stig. Czytelnikowi jego pdzniejszych dziet bardziej rzuci si¢ w oczy wychwala-
nie wyzszos$ci 1 wyjatkowosci samego islamu niz obrona koncepcji demokracji
przedstawicielskiej jako takiej. Nawet w kolejnej ksigzce o wdzigcznym tytule
Difa‘ ‘an ad-dimugratiyya (,,Obrona demokracji”) pisze: ,Islam wyprzedzat
caty $wiat, jesli chodzi o wprowadzanie demokracji, w przeciwienstwie do
otaczajacych go imperiow rzymskiego, perskiego i etiopskiego. Byly one
w cato$ci imperialistyczne, tyrafskie i despotyczne™.’” Halid, przyznajgc fun-
damentalistom racj¢ w kwestii politycznej natury islamu, jedynie oddat im pole
walki i przyczynit si¢ do wzmocnienia ich hasel o ustanowieniu w Egipcie
rzadow religijnych. Mimo wigc swoich prob pogodzenia ideologii fundamenta-
listycznej z wartosciami liberalnej demokracji i socjalizmu, Halida skrytyko-
waly obie strony barykady. Sekulary$ci atakowali go za porzucenie walki

71 Hatina, s. 53.

72 |bidem, s. 54.
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o $wieckie panstwo i dziedzictwa ‘Abd Al-Raziqa, fundamentali$ci natomiast
za identyfikowanie siry oraz muzulmanskich koncepcji sprawiedliwosci spo-
tecznej z ,,bezboznymi” zachodnimi pojeciami.
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ROZDZIAt 3
Farag Fuda — swiecki meczennik

Wraz z odrodzeniem si¢ konserwatyzmu i religijno$ci w przestrzeni pu-
blicznej w latach 70., w tym na najwyzszych szczeblach wtadzy ze strony ow-
czesnego prezydenta As-Sadata, ponownie rozkwitly roéwniez tendencje
islamistyczne oraz ugrupowania utozsamiajace si¢ z politycznym islamem.
Z czasem prowadzona przez nie kampania na rzecz ,,wprowadzenia szariatu”
przestata by¢ jedynie kwestia w dyskusji na temat egipskiego prawodawstwa,
stajac si¢ swego rodzaju kodem kulturowym definiujgcym to, co dozwolone,
a co zabronione w debacie publicznej. Zmiana ta dotkneta rowniez establishment
religijny, dotad wspierajacy rzadzacy rezim w jego polityce ,,umiarkowanej laic-
kosci” 1 temperowaniu nastrojow fundamentalistycznych, a teraz wspolnie
z fundamentalistami nawotujacy do szerszej islamizacji zar6wno kregdéw rzado-
wym, jak i spotecznych. Mysl liberalna i sekularystyczna, do pewnego stopnia
skompromitowana przez rzady rewolucyjne, utracita swoje polityczne i kulturo-
we wplywy, znajdujac si¢ na krawedzi przetrwania jako majgca swoje uzasad-
nienie ideologiczna alternatywa. Jej dwoch najwickszych dotychczas
rzecznikow, ‘Abd Al-Raziq w latach 20. oraz Halid w 50., z biegiem czasu wy-
parto si¢ swoich poczatkowych pogladow zaprzeczajacych, jakoby islam miat
cokolwiek wspolnego z polityka badz zamilkto na ten temat. Przyczynili si¢ tym
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samym, umyslnie badz nie, do swoistego przesunigcia granicy w egipskim dys-
kursie intelektualnym, w ktorym hasta o oddzieleniu panstwa od religii, czy tez
sprzeciw wobec ,,wprowadzania szariatu” stracily na znaczeniu. Marginalizacja
tych pogladéw w debacie kulturowej i tozsamosciowej odzwierciedlata réwniez
wcigz ciagnaca si¢ ambiwalencje wzglgdem tradycji oraz nowoczesnosci, wyra-
zang rowniez w 0wczesnej literaturze. Pomimo tego stanu intelektualnego ,,wy-
palenia” znalazto si¢ kilku myslicieli i autoréw, ktorzy dalej glosili hasta
liberalne, stajac nierzadko w obronie éwczesnego rzadu przed jego dalszg islami-
zacja, chociaz ten ze swojej strony nie udzielal im zbytniego poparcia czy wpty-
woOw. Sposrod nich najbardziej stanowczym i1 wyrazistym w swoich pogladach
byt niewatpliwie Farag Fiida (Fawda), publicysta i aspirujacy polityk.

Urodzony w roku 1945 w wiosce Az-Zarqa w prowincji Damietta, Flida
ukonczyt studia rolnicze na uniwersytecie Ayn Sams, gdzie nastepnie sam pra-
cowat jako wyktadowca. W 1977 byt jednym z zatozycieli nowe;j partii Al-Wafd,
odszedt jednak w protescie przeciwko koalicji z Braémi Muzulmanami w wybo-
rach z roku 1984. Uznajac fundamentalizm za zagrozenie dla panstwa i zdeter-
minowany, aby je neutralizowaé, zatozyt nowa parti¢ Al-Mustagbal (Przysztos¢)
0 programie liberalnym, pozbawionym jakichkolwiek odniesien do religii. Od-
moéwiono jej jednak zarejestrowania pod pretekstem, ze niektore punkty jej pro-
gramu byly rzekomo sprzeczne z konstytucja. Fiida dwukrotnie startowat z tego
powodu w wyborach parlamentarnych jako kandydat niezalezny, jednak w obu
przypadkach bez sukcesow.

W publikowanych przez siebie artykutach i ksigzkach Fiida wielokrotnie
atakowat sztandarowe hasto islamistow, jakoby remedium na wszelkie problemy
spoteczne miato by¢ natychmiastowe ,,wprowadzenie szariatu”. Opierajac si¢ na
krytycznej i racjonalnej analizie historii muzutmanskiej, zarowno tej najnowszej
jak i odleglej, ujawnial bezsensowno$¢ tego sloganu i demagogie jego autorow.
Podobne jak inni mysliciele przed nim, on rowniez argumentowal, ze islam jako
taki nie narzuca zadnego konkretnego systemu politycznego, a ideologia funda-
mentalistyczna jedynie wypacza jego podstawowe cechy jako religii. Zdaniem
Fudy rozdziat religii oraz polityki przede wszystkim dalby rzadowi mozliwos¢
skupienia si¢ na swoich priorytetach, zachowujac jednoczesnie status islamu jako
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istotnego kulturowo-moralnego elementu sktadowego spoteczenstwa oraz osta-
tecznie przysziej, swieckiej tozsamosci egipskiej.

3.1. Szariat a wspotczesnosc

Na poparcie swoich twierdzen Fiida proponowal krytyczna analize isla-
mistycznego zrozumienia szariatu i jego ,,nadmiernej” §wigtoSci oraz znaczenia
dla ery wspotczesnej. Jego podstawowy zbior, jak pisal, ukonstytuowal sie
w niespokojnych czasach zdominowanych przez walki o wladzg, rozlew krwi,
niepokoje spoteczne oraz zepsucie elit. Tak nazywa idealizowany przez wielu
jako ,,ztoty wiek islamu” okres pierwszego kalifatu (632-661), podczas ktorego
trzech sposrod czterech kalifow sprawiedliwych zostalo zamordowanych. Za-
réwno otwierajace t¢ epoke panowanie Abl Bakra i ,,wojny apostazji”
(632-634), jak i konczace je rzady ‘Alego wraz z jego probami ugruntowania
swojej wladzy (656-661) skupione byly gtownie na walkach oraz przemocy
1 ostatecznie to wlasnie one mialy wigksze znaczenie niz proby skonsolidowania
i ustanowienia fundamentéw panstwowosci. Jedynie czasy ‘Umara dajg dobry
przyktad ,,;rzadéw muzulmanskich”, byt to jednak zdaniem Fudy ,,wyjatek po-
twierdzajacy regute”.” Standardem byly wlasnie walki wewnetrzne i wynikajace
z nich nieszczescia, co jeszcze wyrazniej wida¢ byto za rzadéow Umajjadow
i Abbasydow, ktorych zdolnosci przywoddcze oraz poboznos$¢ pozostawiaty
o wiele wigcej do zyczenia niz w przypadku Kalifow Sprawiedliwych.

Umniejszajac ,,Swigto$¢” szariatu, zamiast tego podkreslajac przywia-
zanie, jakie muzulmanie powinni przyktada¢ do ,,istoty” religii, nieskrepowane;
dostownym tekstem Koranu, Fiida chcial wypromowaé rodzaj relatywizmu
historycznego w podejsciu do dziejow islamu oraz poszerzy¢ otwartos¢ na
czasy wspOltczesne.”* Chwalgc rowniez wyjatkowos$é samego Egiptu i jego
doswiadczen historycznych, dazyl do rozbudzenia u czytelnikdéw poczucia
wiernos$ci 1 przynaleznosci do panstwowos$ci egipskiej, ktora od najwczesniej-

73 Hatina, s. 56.

74 F. Fuda, Al-Hagiga dl-Ga’iba, Dar al-fikr li-dd-dirasat wa-an-nasr wa-at-tawzi’, Kair 1988,
ss. 32-33.
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szych czaséw ,,utozsamiana byla z postepem, rozwojem i obejmowata wiele
kultur”.” Zdaniem Fudy rozwigzaniem dla problemow gospodarczych i spo-
tecznych trapiacych panstwo nie byto uciekanie si¢ do wyimaginowanej czy
watpliwej muzutlmanskiej historii, ktéra poza okazjonalnymi ,$wiatetkami
w tunelu” nie miata niczego wspolnego z religig. Zamiast tego niezbgdne jest
faktyczne stawienie czola wspolczesnej rzeczywistosci i przyjecie nowocze-
snych, postegpowych koncepcji oraz instytucji, ktorym brak odpowiednika
w islamie, jednak zgodnych z jego prawdziwym duchem.”

Tym, co zdaniem Fidy laczy i harmonizuj¢ religi¢ z rzeczywistoscia,
jest tzw. ,,o8wiecony igtihad” (igtihad mustanir). Bez niego islam pozostanie
jedynie pustym i bezuzytecznym symbolem, a samych muzutmanéw czekaja
~krwawe laznie”, bedace konsekwencja ignorancji i ograniczenia umystowe-
g0.”7 Ow ,,0éwiecony igtihdd” natomiast nie moze prowadzi do popierania
haset o ,,wprowadzeniu szariatu” z tej przyczyny, ze oznaczatoby to gruntowna
rozbiezno$¢ pomigdzy fundamentami religii, ktére w swojej naturze sg state
i niezmienne, a warunkami zycia codziennego, ktore ulegaja nieustannym
przeobrazeniom. Natomiast wedtug Fudy z zestawienia tego, co stale, z tym co
zmienne, wynika wylacznie dysharmonia, ktora patrzac wstecz zawsze konczy-
ta si¢ whasnie modyfikacjg fundamentéw religijnych.”® Tak bylo, kiedy kalif
‘Umar podczas suszy zaniechat karania kradziezy amputacja reki badz picia
wina chtosta na czas wojny. ‘Umar, argumentuje dalej Fiida, kierujac si¢ rozu-
mem starat si¢ wpierw znalez¢ przyczyng popetniania owych przestgpstw, za-
miast kierowac si¢ Slepo i doslownie rozumiang litera Koranu. Co wigcej,
zdajac sobie sprawe, ze ostatecznym celem $wigtych tekstow jest wlasnie
sprawiedliwo$¢, a w pewnych warunkach osiaga si¢ ja nie inaczej, jak poprzez
niezastosowanie si¢ do pewnych nakazéw z owych tekstow wynikajacych,
‘Umar kierowal si¢ prawdziwym duchem islamu.” Jego dzialania podkreslaty

75 Hatina, s. 56.

76 Fada, ss. 132-136.
77 |bidem, s. 135.

78 Ibidem, s. 70.

79 Ibidem, ss. 45-52.
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ludzki, a nie ,,represyjny” czy ,,karny” wymiar Szariatu oraz fakt, ze jego istota
jest zapewnienie przede wszystkim stabilnej i bezpiecznej infrastruktury spo-
tecznej, a nie amputacje czy biczowania.

Wraz z uptywem ponad 1300 lat od czaséw Proroka, kontynuowat
Fuda, stato si¢ wigcej niz pewne, ze nie da si¢ unikng¢ naruszania niektorych
aspektow Szariatu i muzutmanie muszg do tego podchodzi¢ z nieco wigksza
tolerancjg i swobodg. Owe ,,naruszenia” odzwierciedlaja bowiem zlozonos¢
probleméw, z jakimi muszg si¢ mierzy¢ wspotczesne spoteczenstwa, np. bez-
robocie czy przeludnienie, o ktérych nie moglo by¢ mowy w pierwszych wie-
kach islamu. Podobnie prawodawstwo, zdaniem Fiidy, musi dostosowywac si¢
do tych wcigz zmieniajacych sie potrzeb spotecznych, z ktérymi szariat nie jest
w stanie sobie poradzi¢. Co prawda, nawigzanie do niego znajdowalo si¢
w artykule 2-gim 6wczesnej egipskiej Konstytucji z roku 1971, brzmigcym
,»zasady/podstawy szariatu muzutmanskiego sg gtownym zrodlem legislacji”
(mabadi’ as-sari‘a dl-islamiyya masdar ra’ist li-dt-tasri®), mowa tam jednak
byta wlasnie o jego ,,podstawach”, a nie samym Szariacie per se. Réznica jest
ogromna — podczas gdy w pierwszym przypadku mozna ten termin rozumie¢
bardzo szeroko, odwotuje si¢ bowiem do ogélnych zasad oraz podstaw islamu
opierajacych si¢ na wartosciach niebgdacych sztywnymi nakazami, takich jak
sprawiedliwo$¢, mitosierdzie czy dobro ogdtu; tak w drugim przypadku mowa
o waskim znaczeniu, odnoszacym si¢ do $cistych instrukcji zawartych w Kora-
nie oraz sunnie, w szczegolnosci do hudiid. Egipskie prawo stanowione, zda-
niem Fudy, jest w petni zgodne z ,,duchem” szariatu i jest w stanie natozy¢
odpowiednie kary na przestepcoOw w sytuacjach, w ktorych owe ,.Sciste instruk-
cje” uniemozliwiajg zastosowanie hudiid. Na przyktad w dzisiejszych czasach
utrzymywanie pozamalzenskich stosunkow seksualnych mozna udowodnic¢
réwniez na inne sposoby, takie jak listy czy slady meskiej obecnosci w kobie-
cym pokoju. Podobnie kara $mierci lub dozywocia sg wymierzane za handel
cigzkimi narkotykami, w przeciwienstwie do kary, jakag powinno si¢ wymie-
rzy¢ zgodnie z Szariatem, a tg na zasadzie analogii powinna by¢ jedynie chto-
sta, tak jak w przypadku picia wina.®

80  |bidem, ss. 121-122; Hatina, s. 57.
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3.2. Sekularyzm po egipsku

W gloszonym przez politycznych islamistow hasle o ,,wprowadzeniu
szariatu” jako jedynym remedium na problemy spoteczne, nawet pomimo jego
wyraznych wad historycznych oraz praktycznych, Fiida widzial jedynie proby
ustanowienia panstwa religijnego, nad ktérym sami sprawowaliby posrednig
lub bezposredniag kontrolg. Tego rodzaju ,,polityczna agenda” jest sprzeczna,
jego zdaniem, zarowno z duchem islamu, jak i z czasami wspotczesnymi.
Wecielona w zycie spowodowataby jedynie niewydolno$¢ panstwa na szczeblu
rzadowym z powodu braku konkretnego programu politycznego, zanik demo-
kracji oraz zniszczenie jedno$ci narodowej pomiedzy muzutmanami a chrzesci-
janami. Niebezpieczenstwo to wynika bezposrednio z taczenia religii z polityka
i szariatem jako ich punktem przecigcia. Kwestia ta, jak kontynuowal, nie jest
oderwanym od rzeczywistosci filozoficznym ,,gdybaniem” badz teoretyzowa-
niem. Opiera si¢ na rzeczywistych przyktadach dziatan dawnych i wspolcze-
snych reziméw, okreslajacych sie jako ,,muzutmanskie”, ktére chociaz opieraty
swoj legitymizm na religii, to ani nie rzadzity w sposob sprawiedliwy, ani nie
przyczynity sie w wigkszym stopniu do wzrostu dobrostanu swoich poddanych.
Powotujac si¢ na wyrazne przyktady Iranu, Sudanu, Pakistanu oraz Arabii Sau-
dyjskiej Fuda pisal, ze rzady religijne sa w samej swojej naturze ,,despotycz-
ne”, poniewaz odwolujag si¢ do  pojedynczych, absolutnych
i niekwestionowalnych dogmatow, nie dopuszczajac zadnej mozliwosci inte-
lektualnego pluralizmu. Rozwigzaniem zatem nie jest pogtebianie zwiazkow
polityki i religii, a ich rozdzielanie.®

Taki podziat, kontynuowat, opiera si¢ na whasnie na postrzeganiu ,,rzg-
dzenia” przez pryzmat swieckosci i jest cechg charakterystyczng panstwa obywa-
telskiego. Sam ,,sekularyzm” natomiast nie oznacza wcale ,,bezboznosci” (kufr),
jak twierdzg islami$ci. Termin ten, podobnie jak, jego zdaniem, ,,demokracja”,
nie ma $cistej czy jednoznacznej definicji, poniewaz ta r6ézni si¢ w zaleznosci od
warunkow historycznych 1 kulturowych kazdego kraju. We Francji oraz Anglii,
przyktadowo, sekularyzm wyglada r6znie: model francuski, laicité, zaktada cat-

81 Hatina, s. 57.
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kowity rozdzial spraw religijnych i panstwowych oraz brak interakcji miedzy
nimi, podczas gdy w drugim przypadku formalna glowa panstwa, tj. krél lub
krolowa brytyjska, sa rowniez glowa kosciota anglikanskiego. Sekularyzm
w wersji egipskiej znajduje si¢ wedtug niego gdzie$ pomigdzy tymi dwoma po-
dejsciami — skupia si¢ na rozdziale religii oraz instytucji rzagdowych, pozostawia-
jac jednak miejsce na wzajemna interakcje czy wspOlprace. Zawiera si¢ to
chociazby w przytoczonym juz artykule 2-gim konstytucji, ktory okresla rowniez
islam oficjalng religia panstwowa. Panstwo nadzoruje instytucje religijne oraz
wybiera osoby im przewodzace, formalnie respektuje muzutmanskie $wigta oraz
zapewnia islamowi wazng role w systemie edukacji oraz mediach. Wszystko to
ma miejsce bez potrzeby nadawania religii politycznego charakteru, zachowujac
ja raczej jako ,.element kulturowy” (takwin taqafi) spoteczenstwa.®? W istocie,
jak zaznacza, nie da si¢ ukry¢ faktu, ze islam jest nicodlaczng czgscig egipskiej
tozsamos$ci narodowej, wyr6zniajacej sie wyjatkowymi dla niej cechami, ktérych
jego zdaniem brak innym spoteczenstwom bliskowschodnim, takimi jak toleran-
cyjne podejscie do mniejszosci.

W tym kontek$cie mozna wigc moéwic o ,,egipskim islamie”, tak samo jak 0 is-
lamie saudyjskim czy iranskim, ktore dzielg wspdlne podstawy obrzedowe, jed-
nak na kazdym z nich odcisnely si¢ inne wzorce kulturowe charakterystyczne dla
danych narodow.

Zdaniem Fudy utrzymywanie, ze islam jest wylacznie religia, a nie
rowniez systemem politycznym, zdejmuje z niego ciezar odpowiedzialnosci za
zte dziatania wladcow czy rzadow. Gwarantuje przy tym, ze jego podstawowy
cel, jakim jest sprawiedliwos¢, dalej bedzie realizowany i upowszechniany. Jak
sam pisze: ,,zaden budynek nie powstat dzigki fundamentom szafi’ickiej czy
hanbalickiej szkoty prawnej, a dzigki budulcowi. Jednak, aby zapewni¢ budul-
cowi wysokg jako$¢, niezbedne sg wiara oraz wzorce etyczne”.® Podczas gdy
wedlug niego w Egipcie przewazal gldwnie Swiecki model rzagddéw oparty
0 prawo stanowione, przystosowujace si¢ do zmieniajacych si¢ potrzeb spo-
tecznych, to ich trzy gtowne podstawy wymagaty utrwalenia i dalszego rozwi-

82 |bidem, s. 58.
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jania. Miat konkretnie na mysli prawo jednostek do obywatelstwa i przynalez-
nosci do ojczyzny niezaleznie od rasy czy religii; prawodawstwo odzwiercie-
dlajace zaré6wno interesy pojedynczych obywateli, jak i ogoétu; oraz rzad
cywilny opierajacy swoj legitymizm na przestrzeganiu konstytucji, obronie
praw czlowieka oraz egzekwowaniu sprawiedliwosci. Fuda kieruje wigc do
swoich przeciwnikéw pytanie, co ztego widza w $wieckim panstwie? Jezeli
odpowiedzia miatoby by¢ rzekome ,,0odejsScie od islamu”, to jego zdaniem za-
réwno historia, jak i samo postannictwo Muhammada dowodza, Ze religia ta
nie narzuca zadnego konkretnego modelu rzadéw. Takze krytyke zarzucajaca
laickosci ,,zachodnio$¢” ze wszystkimi pejoratywnymi skojarzeniami nadawa-
nymi jej przez ortodoksj¢, Fiida uwaza za nietrafiona, poniewaz wedlug niego
»kultura” jako taka oraz pewne okreslenia z nig zwigzane sg uniwersalne i nikt
nie posiada na nie wytacznosci. Demokracja, sekularyzm, postep, prawa czto-
wieka — wartosci te odcisngly swoje pietno na Zachodzie, ale przyczynily si¢
takze do zdefiniowania oraz ubogacenia egipskiego dziedzictwa kulturowego
wraz z poczatkiem XX wieku.8*

3.3. Podobienstwa i roznice z poprzednikami

Poprzez nawotywanie do rozdzielenia religii i polityki oraz umniejszajac
znaczenia i uzytecznosci szariatu dla czasow wspolczesnych Fuda wpisywat sie
w cigglo$¢ mysli zapoczatkowanej przez ‘Abd Al-Raziqa i kontynuowanej nastep-
nie przez Halida w okresie przedrewolucyjnym. Podtrzymywat gloszony przez
nich poglad, ze islam jest ,religia, nie panstwem” i jako taki charakteryzuje si¢
elastycznoscig, ktora umozliwia mu dostosowywanie do wcigz zmieniajacych si¢
potrzeb i warunkow danej ery. Podstawowym jego celem jest natomiast realizowa-
nie 1 upowszechnianie na $wiecie hasel o humanizmie oraz sprawiedliwosci,
a najlepszym sposobem, by to osiggna¢ jest panstwo obywatelskie, ktorego wladza
wywodzi si¢ od ludu. Nie jest to natomiast panstwo religijne, ktdérego immanentna
cechg jest tyrania oraz despotia. Podobnie jak Halid i w przeciwienstwie do ‘Abd
Al-Raziqa swoja argumentacj¢ opierat gtdwnie na historycznej, a nie semantyczne;j
analizie i interpretacji islamu. Wszyscy trzej zgadzali si¢ natomiast, ze w dzisiej-

8 |bidem, s. 59.
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szych czasach kalifat jest dla muzutmanéw catkowicie zbedny, czy wrecz bytby
szkodliwy. ‘Abd Al-Raziq, ktory jako pierwszy wyrazil ten poglad, powotywat si¢
jednak przede wszystkim na brak odniesien do kalifatu w Koranie oraz sunnie,
podczas gdy jego dwaj nastgpcy swoje konkluzje wywodzili przewaznie z jego
historii, ktora ich zdaniem byta zaprzeczeniem ,,ducha islamu”. Co wigcej, pierw-
szy z teoretykOw w swojej narracji skupil si¢ na samej instytucji kalifatu i jej kry-
tyce, natomiast Halid oraz Fuda koncentrowali si¢ na Szariacie oraz kampanii
fundamentalistow, aby go ,,wprowadzi¢” jako prawo panstwowe, zastepujac tym
samym $wieckie prawo stanowione. Zmiana ta, o czym juz wspomniano, odzwier-
ciedlata réwniez ewolucje samej mysli islamistycznej, ktora przeniosta swoj nacisk
z koncepcji restytucji kalifatu na ideg ,,implementacji szariatu” i zwigzana byta
Z pojawieniem si¢ organizacji Braci Muzutmanéw. Uznajac istnienie wspotczesne-
go modelu panstwa, Bracia nalegali, by jego porzadek prawny oparty byt na sza-
riacie, robigc z tego postulatu jeden z glownych tematow egipskiego dyskursu
politycznego lat 30. i 40., swoje apogeum osiggajacego w latach 80. W odpowiedzi
Halid oraz w szczeg6lnosci Fiida podawali w watpliwos¢ tezg o Swietosci samego
szariatu, zarowno w ujeciu historycznym, wyrazajacym sie¢ w przyktadach tyranii
i niesprawiedliwosci na przestrzeni wiekow, jak i1 praktycznym, tj. niezdolnosci
poradzenia sobie z trudno$ciami i wyzwaniami wspotczesnego $wiata. Przy tym
Fuda, wskazujac na niebezpieczenstwa, jakie niostoby ze soba ,,wprowadzenie
szariatu”, miat obszerniejszy oglad tej sprawy niz Halid 30 lat wczes$niej. W celu
gruntownej analizy i szukania potwierdzenia dla swoich tez mdgt si¢ oprze¢ na
licznych przyktadach zaréwno panstw, w ktorych idee islamistyczne weszly
w zycie (kraje Potwyspu Arabskiego, Iran, Pakistan oraz Sudan), jak i przer6znych
ugrupowan i organizacji fundamentalistycznych, ktore radykalizmem nierzadko
zdecydowanie przewyzszatly Braci Muzulmanow. Fuda w wigkszym stopniu niz
swoj bezposredni poprzednik skupit si¢ tez na opisaniu i krytyce okresu Kalifow
Sprawiedliwych, oceniajac negatywnie rzady zar6wno Aba Bakra, Utmana jak
i ‘Alego, pochlebnie wyrazajgc si¢ jedynie o ‘Umarze.®

Pomimo ogdlnej ciggtosci w koncepcjach przytoczonych tu trzech mysli-
cieli, poglady Fidy réznily si¢ w jeszcze dwoch kluczowych sprawach: statusie
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Proroka jako wladcy oraz miejscu, jakie religia powinna zajmowaé w spoteczen-
stwie. W kontekscie pierwszej z tych kwestii twierdzil, ze od samego poczatku
islam w samej swej naturze sankcjonowat oddzielenie spraw religijnych od pan-
stwowych, jednak nie wyciagat na tej podstawie wniosku, jakoby Muhammad byt
przywodca wytacznie w sensie duchowym, a nie rowniez politycznym, jak to czy-
nili jego poprzednicy. Jego zdaniem dziatania Proroka jako wiadcy nie podlegaja
jakiejkolwiek ocenie historycznej ze wzgledu na ich ,,boski” charakter.®® Poglad
ten stoi w pewnej opozycji do relatywizmu historycznego w podejéciu do czasow
Muhammada, dzigki ktéremu nikt, poza najbardziej radykalnymi przyktadami, nie
zmusza muzulmanow do przyjmowania wzorcow z tamtej epoki w kontekscie
chociazby ubioru, medycyny czy jakimkolwiek innym. Ow relatywizm tym sa-
mym byt i nadal pozostaje jednym w gtéwnych argumentéw muzutmanskich seku-
larystow i modernistow w dyskusjach z fundamentalistami, powolujacymi si¢ na
przyktad dziatan Proroka i jego towarzyszy oraz potrzebe ich nasladowania, row-
niez w kontekscie polityki, tymczasem Fiida proponuje nieco inne podejscie. Czy
wynikalo to z faktu, ze rzeczywiscie tak uwazat, czy tez bylo to podyktowane ra-
czej pragmatyzmem i przyjeta strategia? Mozliwe tez, ze poprzez nieroztrzasanie
glebiej tego tematu chciat si¢ zabezpieczy¢ przed oskarzeniami o atakowanie oso-
by Proroka, chociaz jest to watpliwe. Koniec koncow byt on osobg bardzo prak-
tyczna, skupiajaca si¢ w swojej argumentacji i1 analizie przede wszystkim na tym,
co najistotniejsze. Niewykluczone wiec, ze po prostu nie odczuwat potrzeby dy-
wagacji w tej kwestii, uwazajac ja za de facto nieistotng dla poruszanego proble-
mu, przyjmujac po prostu rzeczy ,.takimi, jakie byty”®” i ucinajgc dyskusje.

Jesli za$ chodzi o status samej religii, to chociaz Fiida byl zwolenni-
kiem radykalnych zmian spotecznych w duchu nowoczesnosci, to nie margina-
lizowal znaczenia religii w zyciu publicznym, tak jak robili to “‘Abd Al-Raziq
i w szczegolnosci wezesny Halid. Postrzegatl ja raczej jako nieodigczng czese
egipskiej tozsamosci i istotny kompas moralny dla spoteczenstwa. Nie widziat
réwniez przeciwwskazan, aby alimowie kierowali obywatelami w sprawach
religijnych, pod warunkiem, Ze nie b¢da narzuca¢ w ten sposoéb swoich wia-

8  |bidem, s. 60.
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snych przekonan politycznych, na czym cierpiataby reputacja i ,,Swigto$¢” sa-
mego islamu. Tym samym Fiida, w przeciwienstwie do swoich poprzednikow,
proponowat raczej oddzielenie religii nie tyle od ,,panstwa”, co od ,,polityki”,
uznajac islam za nieodzowna czes¢ egipskiego dziedzictwa, ktore obligowato
panstwo do podtrzymywania wartosci religijnych, §wiat oraz instytucji. Byt
wiec zwolennikiem kompromisu migdzy podejsciem ,,jurysdykcyjnym”, ktore
gwarantowalby rolg religii w panstwie poprzez definicje ustawodawczg i kon-
stytucyjng, a podejéciem ,,separatystycznym”, ktore czynito z religii kwesti¢
czysto osobistg i prywatng.®®

Gruntowna lektura tekstow Fudy pokazuje, ze jego relatywnie umiar-
kowane (w porodwnaniu z innymi) podejscie do kwestii statusu Proroka czy
religii w spoteczenstwie nie wynikato wylacznie z jego wewngtrznych przeko-
nan religijnych, ale rowniez z realizmu politycznego i pragmatyzmu. Byt on
$wiadomy rosnacej islamizacji kregdw politycznych i spolecznych, a poniewaz
zajmowat si¢ rowniez dzialalno$cig polityczng, zdawat sobie sprawg, jak trudna
do zrealizowania w egipskiej rzeczywistosci bytaby proba sprowadzenia religii
do poziomu wytacznie osobistego §wiatopogladu. Taki byl jednak prawdopo-
dobnie jego ostateczny zamiar, jak wynika z gloszonych haset o tym, ze religia
nie powinna opuszcza¢ meczetu, czy ze wiara jest prywatna sprawg migdzy
cztowiekiem a Stworcg.®® Do pewnego stopnia jego unikanie debaty na temat
samego Proroka czy uznanie waznego miejsca religii w sferze publicznej osta-
bity wiec jego podstawowe stanowisko, by oddzieli¢ religie od polityki. W tej
dyskusji pozbawit si¢ sam réwniez argumentdéw, ktére moglyby bazowac na
najwczesniejszej historii islamu. Jednocze$nie jednak nie umniejszyto to jego
nieprzychylnego nastawienia wobec koncepcji islamistycznych i szariatu, co
czyni go jednym z najbardziej zagorzatych krytykoéw politycznego islamu
w swoim czasie. Chociaz w przeciwienstwie do ‘Abd Al-Raziqa czy Halida nie
ukonczyt formalnej edukacji z dziedziny nauk religijnych, jego bezkompromi-
sowa walka o $wieckie panstwo i celne spostrzezenia czynig go dzisiaj jednym
z glownych symboli dla egipskich wolnomyslicieli. Trafne okazaty si¢ rowniez

8  Hatina, s. 60.

8 |bidem.

225



jego przewidywania, ze brak solidnego spoteczenstwa obywatelskiego i demo-
kratycznej opozycji w rzadzonym przez rezim militarny Egipcie sprawi, ze
jedyna grupa na tyle silna, by przejaé¢ wiadze beda religijni fundamentalisci, by
nastepnie ponownie jg straci¢ na rzecz wojska, tworzac rodzaj btednego kota.*®

3.4. Zamach i Smier¢

8 czerwca 1992 roku dwoch cztonkéw islamistycznej organizacji
Al-Gama‘a il-Islamiyya oddato strzaty do Fiidy wychodzacego z biura zatozo-
nej przez siebie organizacji pozarzadowej, Egipskiego Stowarzyszenia na rzecz
Os$wiecenia. Zmart kilka godzin pdzniej w szpitalu. Zamach na jego zycie po-
przedzony byt dlugotrwatg kampanig ze strony kregéw religijnych, w tym row-
niez zwigzanych z Al-Azharem, dyskredytujaca go jako ,niewiernego”.
Wpisywal si¢ w seri¢ atakoéw terrorystycznych i motywowanych politycznie
zabdjstw, ktore nawiedzity Egipt w latach 90.%! Byt to kolejny etap w ewolucji
my$li fundamentalistycznej, w ktorej postepujaca radykalizacja ideologiczna
motywowana pogladami Sayyida Qutba doprowadzita do otwartego chwycenia
za bron, dzihadyzmu i wojny ze ,,wspotczesng dzahilijja”. Sytuacja ta nie wzig-
fa si¢ jednak znikad, a jedna z jej przyczyn byly réwniez konformizm i rosngce
tendencje fundamentalistyczne posrod przedstawicieli establishmentu religij-
nego oraz ich bezsilno§¢ w debacie z innymi pogladami. Odzwierciedlenie
znalazlo to rowniez w stynnej tzw. sprawie Nasra Abii Zayda, ktorego proby
interpretowania Koranu jako tekstu w duchu hermeneutyki zapoczatkowaty
nagonke pod jego adresem ze strony kregow religijnych. Ta stynna sprawa
zakonczyla si¢ publicznym ogloszeniem go apostatg, anulowaniem jego mat-
zenstwa przez sad oraz wezwaniami do jego egzekucji, przez co musiat opuscic
Egipt.”? Wydarzenia te ujawnily historyczng slabo$¢ racjonalnego dyskursu
w Egipcie, majacego na celu osiagniecie konsensusu w celu wypracowania

%0 S, Abou Bakr, Farag Fouda; assassination of the word, Daily News Egypt, 8 czerwca 2013,
https://www.dailynewsegypt.com/2013/06/08/farg-fouda-assassination-of-the-word/
[dostep: 26.07.2019].

%1 M.in. podobnym czasie (1994 r.) doszto rowniez do proby zabdjstwa Nagiba Mahfza.

92 Na temat tej sprawy, por. Michat Moch, Nasr Abd Zayd: A Critical Rereading of Islamic
Thought, Wydawnictwo Uniwersytetu Kazimierza Wielkiego, Bydgoszcz 2017.
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sprawnego systemu politycznego oraz wspolnych, skutecznych dziatan daza-
cych do poprawy sytuacji ludnosci.®

Zardwno same morderstwa czy ich proby, jak i poprzedzajaca je agita-
cja odzwierciedlaty brak tolerancji politycznych fundamentalistow na poglady
niezgodne z ich wlasnym $wiatopogladem, postrzeganymi przez nich jako Kufr.
Niektorzy sposrdd nich, okreslani jako ,,umiarkowani”, jak wspominany juz
Muhammad al-Gazali, Yisuf al-Qardawi (Qaradawi), Muhammad ‘Imara czy
Fahm1 Huwaydi, za ktérych autorytetem chowat si¢ rzad, aby zapewnié¢ sobie
religijny legitymizm, starali si¢ w swoich pismach znalez¢ wspdlny mianownik
taczacy oparty na objawieniu dogmat religijny i wynikajaca z ludzkiej percep-
cji liberalng praktyke polityczng. Czynili to jednak wylacznie w stopniu,
w ktorym potencjalne zmiany nie zagrazatyby ich wlasnym przekonaniom reli-
gijnym czy postepowaniu moralnemu. To wlaénie przede wszystkim ci islami-
$ci prowadzili publiczng kampani¢ majaca na celu zdeprymowanie Fidy, ktora
ostatecznie doprowadzita do nadania mu tatki murtadda — muzutmanskiego
apostaty. Czg$¢ z nich wrecz celebrowala jego $mier¢ i usprawiedliwiata za-
bojcow, tak jak wiasnie Al-Gazali, ktory wezwany jako $wiadek w procesie
zamachowcow stwierdzit, ze kiedy panstwo samo nie jest w stanie ukara¢ apo-
statow, kto$ inny musi to uczynié¢.** Podobne podejscie przejawiali rowniez
wobec innych pisarzy i myslicieli tego okresu, ktorych kontestacyjne poglady
na panstwo 1 religi¢ okreslali jako ,,bluznierstwa”. Odzwierciedlato to niechgé
fundamentalistow do uznania jakiegokolwiek $wieckiego nurtu intelektualnego
w islamie i zaakceptowanie stosowania ,,ekskomuniki” lub przymusu wobec
tych, ktoérzy kwestionowali normy religijne, co z definicji wykluczato jakakol-
wiek cywilizowang debate.® Nalezy tu rowniez podkresli¢, ze tak ostre reakcje
ze strony duchownych muzutmanskich nie wynikatly bynajmniej z kwestiono-
wania przez intelektualistow tu wspomnianych oraz innych samej religii jako
takiej, a wylgcznie z faktu poddawania przez nich pod watpliwos¢ roli religii

93 Abou Bakr, Farag Fouda, op. cit.

% A.B. Soage, ,Faraj Fawda, or the Cost of Freedom of Expression”, Middle East Review
of International Affairs, t. 11, nr 2, czerwiec 2007, s. 31.

9  Hatina, s. 61.
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w polityce. Zabdjstwo Fiidy, osobisto§ci moze niekoniecznie popularnej
w spoteczenstwie, ale na pewno znanej, mialo natomiast postuzy¢ jako symbol

i ostrzezenie dla wszystkich tych, ktorzy chcieliby publicznie glosi¢ podobne
mu poglady.

228



ROZDZIAt 4
Muhammad Sa ‘id al- ‘Asmawri
— Z perspektywy prawnika

Kolejna z najbardziej prominentnych postaci zwiazanych z debata na
temat miejsca religii w egipskim prawodawstwie, panstwie oraz zyciu spotecz-
nym jest bez watpienia Muhammad Sa‘1d al-'ASmawi (1932-2013). Cho¢ sam
nie okreslilby sie terminem ,,sekularysty”, jego poglady niemal jednoznacznie
stawiajg go we wspomnianym sporze po tej samej stronie barykady, co oma-
wianych wyzej ‘Abd al-Raziqa, Halida, Fude i im podobnych. Jako se¢dzia
i specjalista zarowno od prawa muzutmanskiego, jak i komparatystyki prawni-
czej, Al-'ASmawi w swoich pracach pisemnych i publikacjach dat si¢ poznaé
jako zajadly krytyk politycznego islamu, ekstremizmu i jego zwolennikow.
Jednoczesénie sam propagowat przede wszystkim umiarkowanie i dialog, oparte
na ,,powrocie do zrédel” i klasycznym zrozumieniu ,,ducha” islamu i muzut-
manskiego ustawodawstwa.

Ukonczywszy wydzial prawa Uniwersytetu Kairskiego w 1954 roku,
Al-*ASmawi zostal najpierw asystentem prokuratora okrggowego, nastgpnie
prokuratorem okregowym w Aleksandrii. W roku 1961 mianowano go sedzig
i pracowal m.in. w kairskim Sadzie Apelacyjnym, Sadzie Karnym oraz Sadzie
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Najwyzszym ds. Bezpieczenstwa Panstwa, ktoérego byl przewodniczacym.
W migdzyczasie studiowat rowniez na Harvard Law School (1978), wyktadat
na Uniwersytecie Amerykanskim w Kairze oraz innych uczelniach i instytu-
cjach, wliczajac te w Europie i Stanach Zjednoczonych.*® W tym czasie zaczat
takze uczestniczy¢ w debacie publicznej i pisa¢ ksigzki oraz artykuly, w kto-
rych krytykowal nasilajace si¢ w jego czasach tendencje fundamentalistyczne.
Karierg zakonczyt przechodzac na emeryture w czerwcu 1993, nie zaprzestat
jednoczesnie dziatalnosci publicystycznej, w ktorej atakowal rowniez cieszacy
si¢ ogromnym autorytetem Al-Azhar, co przysporzyto mu ostrej krytyki ze
strony owej instytucji. Wczesniej, w 1992 roku, prace jego autorstwa zostaty
nawet tymczasowo wycofane z kairskich targow ksiazki, a przywrdcono je
dopiero po bezposredniej interwencji prezydenta Hosniego Mubaraka. W tych
dniach grozby pod jego adresem ze strony réznorakich ekstremistow religij-
nych doprowadzily do objeciem go catodobowa ochrong policyjng.”’
Al-‘ASmawi nie przerazit si¢ jednak i kontynuowat uczestnictwo w debacie
publicznej az do swojej $mierci 7 listopada 2013.

Jednym z podstawowych zatozen Al-‘ASmawiego w jego krytyce pod
adresem fundametalizmu jest to, Ze jego zdaniem jest on sprzeczny z popraw-
nie zrozumianym islamem jako takim. Jako jeden z pierwszych autor uzywat
okreslenia ,,islam polityczny” (taki jest tez tytul jednej z najstynniejszych ksia-
zek jego autorstwa, Al-Islam as-siyasi) w odniesieniu do tego ruchu. Argumen-
towal, ze jego zwolennicy reprezentuja tylko jedng z wielu form islamu, na
dodatek nie tyle religijng, co ,,ideologiczng™®, co bylo odpowiedzig na przypi-
sywanie sobie przez islamistow prawa do wypowiadania si¢ w imieniu calej
spoteczno$ci muzutmanskiej i narzucania swojej narracji. W jej najbardziej
skrajnej odmianie debata o miejscu religii we wspotczesnym $wiecie toczy si¢
pomiedzy ,,prawdziwym islamem” (takim, jak oni go pojmuja) a kufrem, bez-
boznikami czy, jak to ujgt Sayyid Qutb, ,,wspolczesng dzahilijjg”. Al-‘ASmawi

% W. Shepard, ,Muhammad Sa‘id al-‘Ashmawi and the Application of the Shari‘a in Egypt”,

International Journal of Middle East Studies, t. 28, nr 1, luty 1996, s. 42.
97 Ibidem.

%8 M.S. al-‘ASmawi, Al-Islam as-siyasi, Maktabat Madbalt As-Sagir, Kair 1996, ss. 3-4.
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takiemu rozréznieniu stron w sporze przeciwstawial wiasnie pojecia ,,islamu
» 99

politycznego” oraz ,,islamu o§wieconego”.

Jak przekonywal s¢dzia, podstawowe islamistyczne hasto o ,,wprowa-
dzeniu/implementacji szariatu” (tashbiq as-Sari‘a) jest niczym wigcej jak pu-
stym, aczkolwiek bardzo no$nym hastem, majacym na celu zdobycie
politycznego poparcia. Dodatkowo w swoim znaczeniu o tyle niejasnym, co
wrecz blednym, poniewaz zdaniem Al-*ASmawiego po przyjrzeniu si¢, co wila-
$ciwie szariat oznacza, dochodzi si¢ do wnioskow, ze islami$ci mylg go nieraz
z fighem, oraz ze obecne prawo egipskie wcale si¢ z Szariatem nie wyklucza.
Innemu popularnemu twierdzeniu, jakoby islam byt ,religia i panstwem” (din
wa-dawla) w jednym, przeciwstawiat tezg, iz cywilna/$wiecka (madani) forma
rzadow jest w istocie zgodna z islamem, a tak zwany ,,religijny” ustroj w prze-
sztoéci byl tylko zrodlem probleméw i nieszczesé.!® Powyzsze punkty stano-
wig podstawe mysli Al-°'ASmawiego na temat panstwa i prawodawstwa oraz
jego krytyki pod adresem politycznego islamu.

4.1. Szariat a figh

Zaczynajac od pierwszego zagadnienia nalezy wytlumaczy¢, jak
Al-‘ASmawi rozumie pojecia fighu oraz szariatu. Autor analizuje wystgpowanie
tego ostatniego terminu w Koranie i stwierdza, ze znaczy on tyle, co ,,droga”,
»Sciezka”, ,,metoda” (odpowiednio farig, sabil, manhag), co jest zgodne z jego
klasycznym rozumieniem. Nie jest on wiec tozsamy z prawem (ganun) ani legi-
slacja (tasri), lecz postrzega sie go jako ,.boska Sciezke”, ktora powinien kro-
czy¢ pobozny muzutmanin. Tym, co si¢ na owej §ciezce znajduje, zajmuje si¢
wiasnie figh, czyli nauka wypracowujaca konkretne opinie i zalecenia na drodze
teoretycznych rozwazan uczonych muzulmanskich. Z czasem jednak pojecie
fighu zaczeto taczy¢ z szariatem, tak Zze tym ostatnim zaczeto nazywaé ogot
norm i zasad, ktorych Zrodlem sa nie tylko Koran czy tez sunna, ale rowniez
opinie i zalecenia uczonych nalezacych do czterech glownych szkot prawa kora-

99 Shepard, s. 43.

100 1bidem.
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nicznego. Al-‘Asmawi ilustruje to przytaczajagc wspominany juz artykut 2-gi
egipskiej konstytucji o ,,zasadach/podstawach Szariatu muzulmanskiego beda-
cych glownym zrodtem legislacji”, gdzie jego zdaniem przez stowo ,.szariat”
rozumie si¢ wlasnie te teoretyczne narzedzia tworzenia prawa, ktorymi kieruja
sig szkoty fighu.!%! Nierozroznianie tych dwoch pojeé oznacza dla niego mylenie
,»woli boskiej” z jej ludzka interpretacja, co Al-°ASmawi wielokrotnie podkresla.
W jego opinii powinno si¢ powroci¢ do pierwotnego zrozumienia Szariatu, opar-
tego na zasadach i wartosciach, ktére sa wspomniane w Koranie oraz sunnie,
poniewaz tylko te pochodzg bezposrednio od Boga i sa wolne od ludzkich bte-
dow i wypaczen, ktore moga by¢ domeng fighu.

Co wigcej, zdaniem sedziego Szariat rozumiany jako metoda/$ciezka
Boga zawiera w sobie co$ o wiele bardziej ,,elastycznego” niz figh. Nie jest on
bowiem, jak uwazajg niektorzy, zbiorem konkretnych, nienaruszalnych przepi-
sow prawnych. Al-‘ASmawi rozumie go wilasnie jako metode, ,,ducha” czy
ruch, z ktérego sig¢ rodzi, inspiruje i reinterpretuje prawa, ktore same w sobie
go nie ograniczajg.!%?, Szariatu nie mozna scharakteryzowa¢ wiec jako zestawu
statych zalecen praktycznych wynikajacych z dostownie rozumianego tekstu,
a jako ,,zywotng, dynamiczng metod¢ umozliwiajgca reformowanie spoteczen-
stwa oraz czlowieka tak, aby kazde z nich byto sprawiedliwe, cnotliwe i bogo-
bojne”.!® Jego duch powinien prowadzi¢ najpierw do powstania prawego
spoteczenstwa, zanim ustanowione czy wprowadzone zostang konkretne prze-
pisy, kodeksy karne, cywilne itp.1% | Wprowadzenie szariatu” rozumianego
prawidtowo, oznacza wigc powrot do jego pierwotnego znaczenia i ,,przyjecie
tej metody w celu jak najwigkszego rozwoju pojedynczych jednostek oraz catej
ludzko$ci.'® Jednakze ci, ktorzy wznoszg to hasto, tak naprawde maja na mysli
wprowadzenie fighu, czyli zasad i praw ustanowionych przez cztowieka, nie
za$ Boga, i umiejscowionych w konkretnych, juz nie obowigzujacych warun-

101 Jpidem.

102 M.S. al-‘ASmawi, Usal as-Sari’a, Maktabat Madbali, Kair 1983, ss. 178-179.
103 Jpidem, s. 109.

104 Jpidem, s. 133.

105 Jpidem, s. 153.
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kach historycznych.® Figh nie posiada wigc ani boskiego autorytetu, ani owej
»elastycznosci”, umozliwiajacej wprowadzenie zgodnych z islamem rozwigzan
dla wspoltczesnych potrzeb. Gtéwnym zrédlem jest Koran, bedacy objawieniem
Boga dla ludzi. Interpretowanie go jest jednak skomplikowanym zadaniem,
ktore wymaga przede wszystkim odpowiedniej wiedzy na temat tha i kontekstu,
jakie miaty miejsce podczas ,,objawienia”.

Jak pisze Al-‘ASmawi, niemal wszystkie wersety koraniczne zostaly
przekazane w konkretnych sytuacjach, nazywanych ,,powodami/przyczynami
objawienia” (asbab at-tanzil lub asbab an-nuzil), ktore musza by¢ brane pod
uwage podczas interpretacji, poniewaz determinujg znaczenie tekstu.%” Co wie-
cej, autor podkresla, ze chodzi wtasnie o ,,powody”, a nie, jak rozumieja niekto-
rzy, ,,okazje/okoliczno$ci” (munasbar) objawienia, poniewaz to drugie implikuje
zupetnie przypadkowa, oderwang od siebie relacj¢ lub jej kompletny brak po-
miedzy zdarzeniem a tekstem.!®® Przyktadowo, jeden z ,,ulubionych” islami-
stycznych wersetow brzmiacy ,,A ci, ktorzy nie sadza wedlug tego, co zestat
Bog, sa niewiernymi” (K 5:44) wcale nie byt skierowany do muzutmanow. Zda-
niem Al-‘Asmawiego, zostal on objawiony w kontek$cie Zydow z czaséw Pro-
roka, ktorzy nie stosowali pewnych przepisow wynikajacych z tekstu Tory.
Podobnie werset ,,Nie bierzcie sobie za przyjaciot zydow i chrzescijan” (K 5:51)
odnosit si¢ wylacznie do konkretnej sytuacji konfliktu z plemieniem Bant Qu-
rayza (ktérego cztonkowie wyznawali wspomniane religie) i nie powinien by¢
traktowany jako ogoélna zasada w stosunkach migdzywyznaniowych.!®® Nalezy
réwniez zwroci¢ uwage na samo znaczenie stow w tekscie koranicznym, gdyz
ich pojmowanie, podobnie jak szariatu, takze zmienito sie z biegiem czasu.
W pierwszym wyzej przytoczonym wersecie stowo ,,sadzi¢” (yakkum), odnosza-
ce si¢ do rozstrzygania sporow, dzisiaj jest rozumiane rowniez jako ,,rzadzi¢”,

106 Shepard, s. 44.

107 Al-‘ASmawi, Usal as-$ari‘a, s. 51.
108 |bjdem, s. 60; Shepard, s. 44.

105 Shepard, s. 44.
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i stad moze wynikaé nieporozumienie zwigzane z jego przekazem.'’® W tym
kontekscie Al-'ASmawT przytacza rowniez fakt, ze prawidlowym terminem sto-
sowanym w Koranie na polityczny akt ,,rzadzenia” jest stowo ‘amr, dlatego tym
bardziej niewtasciwe jest stosowanie owego wersetu w odniesieniu do wspolcze-
$nie rozumianych wtadz ustawodawczych i wykonawczych.

Taka jest zdaniem sedziego pierwotna metoda interpretowania Koranu
oraz szariatu, z uwzglgdnieniem ,,powodow” i kontekstu, co majg potwierdzac
sama $wieta ksigga, sunna oraz teksty pierwszych komentatorow.'* Autor kon-
trastuje jg z interpretacjg przy pomocy fighu, gdzie pojecia koraniczne rozu-
miane sg w sposob ogoblny i bez przylozenia nalezytej uwagi do wspomnianych
kwestii. Co wiecej, wedtug Al-‘Asmawiego figh nierzadko traktowat je wregcz
instrumentalnie, majgc na celu legitymizowanie dziatan 6wczesnych wiadz
umajjadzkich, abbasydzkich czy osmanskich.'? Jak przekonuje sedzia, poje-
dyncze wersety musza by¢ dodatkowo interpretowane rowniez w $wietle cate-
go tekstu i w kontekscie innych fragmentéw oraz ich ,,przyczyn”, poniewaz
stanowi on nierozerwalng cato$¢.!*® Tym sposobem Al-‘ASmawi porusza row-
niez znaczenie okreslenia ,,fundamentalizm”, czy raczej ,,fundamentalizmy”.
Wyjasniajac, ze jezeli rozumiemy ten termin jako ,,powrdt do zrodel”, czyli
w tym wypadku powrdt do metod i podej$cia opisanych powyzej, to mamy do
czynienia z ,,racjonalnym fundamentalizmem”, ktdrego to sam jest zwolenni-
kiem. Fundamentalizm racjonalny (,,duchowy”) oznacza przyj¢cie pierwotnego
sposobu patrzenia na Koran i szariat, takiego, jakim kierowali si¢ pierwsi mu-
zulmanie, czyli reinterpretacji 1 rewaluacji wartosci zgodnie z duchem czasow,
tak, by odpowiadaly wspolczesnym wyzwaniom. Stoi on w opozycji do ,,fun-
damentalizmu politycznego™*, ktérego podejscie wypacza sens zardwno Sza-

110 Znamienne jest to, ze wspominany juz kilkukrotnie Sayyid Qutb swoja koncepcje hakimiyyi
opierat powotujac sie na doktadnie ten sam fragment Koranu, gdzie wyraz yahkum rozumiat
wtasnie jako ,rzadzi¢”. Pokazuje to, do jakich to skrajnie odmiennych wnioskéw mozna
dojsc¢ interpretujac jedno stowo na dwa rézne sposoby.

11 Ibidem.
12 Al-‘ASmawi, Al-Islam as-siyasi, ss. 138-139.
113 Al-‘ASmawi, Usal as-saria, s. 70.

114 Org. usaliyya harakiyya, charakteryzujacy ,ruchy polityczne” (harakat siyasiyya).
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riatu, jak i islamu. Nie przedstawia on zadnego programu czy wartosci intelek-
tualnej, nie dazy do odnowy mysli religijnej, a Koran i jego wersety postrzega

w oderwaniu od wspomnianych ,,przyczyn”.!®

Krytyka zarzucata Al-'ASmawiemu, ze jego przywigzanie do interpre-
towania Koranu przez pryzmat asbab at-tanzil oznaczatoby, ze dyktowane
przez ksigge nakazy religijne mozna uniewazni¢, skoro ich konkretne ,,powo-
dy” sie dopehity.® Odpowiedza sedziego bylo poréwnywanie jego uzycia
asbab do tego, jakim postuguja si¢ wspotczesne sady i prawnicy, ktorzy przed
wydaniem wyroku daza do ustalenia intencji i zamystéw prawodawcy przy
ustalaniu konkretnych przepisow. Zatem zrozumienie ,,przyczyn” jest niezbed-
ne w celu zdefiniowania boskich intencji w kwestii tego, jak oraz do kogo od-
nie$¢ poszczegdlne wersety koraniczne.''’

Nie zmienia to jednak faktu, ze rzeczywiscie niektore wersety mozna
uzna¢ za, moze niekoniecznie ,,juz nieobowigzujace”, co raczej ,,majace cha-
rakter tymczasowy”, ograniczone i odnoszace si¢ do konkretnego miejsca
i czasu. Posréd nich Al-*ASmawi wymienia m.in. werset mowiacy o dawaniu
czesci zakatu dla ,,tych, ktorych serca zostaly pozyskane” (K 9:60), co odnosito
si¢ do mieszkancow Mekki, ktorzy poczatkowo byli wrogami islamu oraz
Muhammada, a nawrdcili si¢ po opanowaniu przez niego miasta. Praktyka ta
zostata zaniechana juz przez kalifa ‘Umara. Podobnie wersety dotyczace nie-
wolnictwa nie maja dzisiaj zastosowania, poniewaz zostato ono oficjalnie znie-
sione. Podobnie jak do konkretnego miejsca i czasu, cze$¢ wersetow odnosi si¢
tez wylacznie do konkretnych osob, na przyktad Proroka oraz jego zon. Zawar-
te w nich zapisy mozna oczywiscie stosowa¢ jako odniesienia, przyktady do-
brego zachowania, podej$¢ etycznych czy zwyczajow spotecznych, ale nie
mozna nazywaé ich ,szariatem”.!'® Nalezy rowniez pamietaé, ze objawienia
zawartych w Koranie praw oraz szariatu byty w pewien sposob zdeterminowa-

15 Al-‘ASmawi, Al-Islam as-siyasi, ss. 170-172.
116 Shepard, s. 45.
17 Ibidem.

118 Al-‘ASmawi, Usal as-sari‘a, s. 79.
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ne przez spoteczenstwo, ktéremu objawione zostaly. Sa z nim nierozerwalnie
zwigzane i w duzej mierze mialy na celu utwierdzenie lub modyfikacje pew-
nych praktyk, ktorymi juz si¢ postugiwano!’®, takich jak karanie za kradziez
czy kwestie matzenstw lub dziedziczenia.

Okreslenie danych wersetow jako ,,tymczasowych” nie oznacza jednak
ich ,,uniewaznienia”, poniewaz to moze uczyni¢ jedynie Bog.'?° Spoteczefistwo
moze jednak zadecydowaé o ,,zaniechaniu” badz ,,zawieszeniu” stosowania
praw majacych swoje zrodto w ,nieuniewaznionych” wersetach, jako odpo-
wiedz na zmieniajace si¢ czasy. Rozwigzanie takie podsuwa sam Koran po-
przez abrogacje przepisow dotyczacych chociazby picia alkoholu, walki czy
zasad dziedziczenia. Daje to nam swego rodzaju ,,boski precedens” i charakte-
ryzuje podstawy zastosowane przez samego Boga pod owa koncepcje ,,tymcza-
sowosci” oraz wskazowke, ze ludzko$é rowniez powinna sie nimi kierowaé.!?*
Jak opisuje Al-‘Asmawi, tak wlasnie powinno si¢ stosowaé szariat, metodg,
ktorej celem przede wszystkim jest ogolny dobrobyt spoleczenstwa oraz jedno-
stek, osiggany poprzez dostosowywanie prawa do zmieniajacej si¢ rzeczywi-
stoci oraz nowych wydarzen.'??

Sedzia pisze rowniez, ze w Koranie znajduja si¢ wersety przekazujace
konkretne zalecenia dotyczace zasad zycia spotecznego (mu ‘amlat), jednak, po
pierwsze, stanowig bardzo matg jego cze$¢ (80 ayatéw, po uwzglednieniu tych
»~abrogowanych”, na laczng liczbe 6 tysiecy). Po drugie, postannictwo
Muhammada skupialo si¢ przede wszystkim na podstawowych zasadach etycz-
nych, dotyczacych sprawiedliwo$ci czy mitosierdzia, odnoszacych si¢ raczej do
sumienia wiernych niz naktadajacych konkretne kary za konkretne przewinie-
nia. Dla Al-‘Asmawiego jako sedziego wtasnie te zasady majg pierwszenstwo.
Natomiast charakter legislacyjny, jak pisze, miata misja Mojzesza jako proro-

119 |pidem, ss. 80-81.

120 Chodzi o teorie abrogacji (nash), wedtug ktérej w przypadku dwdéch wzajemnie wykluczaja-
cych sie wersetdw i/lub hadiséw, ten objawiony pdzniej ,,uniewaznia” ten wczesniejszy.

121 Shepard, s. 45.

122 Al-‘ASmawi, Usal as-saria, s. 70.
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e.12, W Koranie tez

ka, w ktorej przekazano okres$lone zapisy i praktyki prawn
mozna je znalez¢, np. w kontekscie wspominanych juz hudiid, czyli ,,granic”.
Przypomnijmy, ze Koran wymienia tylko cztery takie przewinienia — kradziez,
,»I0zbdjnictwo”, pozamalzenskie stosunki seksualne oraz niestuszne kogo$
0 takowe oskarzenie, do ktorych z czasem dotaczono réowniez picie alkoholu
oraz apostazje. Mimo to zaden z hadiséw nie podaje, na przyktad, jaka doktad-
nie kara miataby zosta¢ wymierzona za picie wina, dlatego zdaniem s¢dziego
podpada to pod zupelnie inny rodzaj przewinien. W kontekscie apostazji nato-
miast, zdaniem Al-‘ASmawiego, nie jest potwierdzone, aby Prorok stosowat
podang za nig kare.'?* Szerzej zastrzezenia sedziego wobec hudiid zostang jed-
nak wyjasnione pdzniej.

Poza Koranem, zrodtem szariatu jest tez oczywiscie sunna, tradycja Pro-
roka. Wedlug Al-‘ASmawiego mamy tu podobne problemy dotyczace jej inter-
pretowania, co w przypadku samej §wietej ksiegi. Do tego dochodzi jeszcze fakt,
ze wiele hadisow zostato sfabrykowanych oraz istnieja watpliwosci dotyczace
ich autentyczno$ci. On sam jest sceptyczny wobec wielu hadiséw, szczegdlnie
tych, ktérych tancuch przekazicieli (isndd) sktada si¢ z tylko jednej osoby, uwaza
jednak, ze mozliwe jest okreslenie, czy na danej tradycji mozna si¢ opieraé, po-
przez konstruktywng krytyke same;j tresci (matn) relacji.}?® W istocie nie umniej-
sza wagi hadisow, uwaza je za niezwykle wazne, poniewaz to gltdwnie dzigki
nim mozemy si¢ dowiedzie¢ o ,,0kolicznosciach objawienia”. Pomagaja réwniez
w sytuacjach, gdy same wersety koraniczne sg zbyt ogdlne, by zapewni¢ wiasci-
wy osad, jak w przypadku okres$lenia, co doktadnie rozumie si¢ przez wystgpuja-
ce w ksiedze riba (zazwyczaj ttumaczone jako ,,lichwa”).1?®

Pozostatymi zrédtami ,,szariatu” rozumianego wspolczesnie, czy moze
po prostu prawa muzutmanskiego, sg igma‘, qiyas oraz igtihad. Sa one jednak
juz wylacznie ludzkie, bez pierwiastka boskiego i sktadaja si¢ na figh a nie

123 Al-‘ASmawi, Al-Islam as-siyasi, s. 54.
124 Ipidem, s. 215.
125 Al-‘ASmawi, Usal as-Sari‘a, ss. 33-34.

126 Shepard, s. 46.
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prawidlowo rozumiany Szariat. Innymi stowy, sg ,,mysla religijng”, a nie ,,reli-
gig” jako takg.!?” Nie zmienia to jednak faktu, ze rowniez sg bardzo wazne
— sam Prorok stosowat igtihad oraz zachecat swoich Towarzyszy do tego sa-
mego. Umozliwia on bowiem interpretacje w sytuacjach, gdy Koran czy sunna
nie wyrazaja si¢ do$¢ szczegdlowo na temat konkretnych kwestii. Podobnie
dzieki niemu da sie okresli¢, ktore wersety mozna uznac za ,,tymczasowe”, jak
przytoczony juz fragment dotyczacy zakatu i jego ,,zawieszenie” przez kalifa
‘Umara. Figh jest owocem ustanawiania przez spoteczno$¢ muzulmanska praw
dla siebie samej poprzez wtadcoéw, sedziow oraz uczonych. Po $mierci Proroka
to wlasnie umma stata si¢ glownym zrédtem legitymizacji rzadow oraz legisla-
cji, wyksztatcajac w tym procesie kolejne zasady i kryteria stosowane przy
prawodawstwie oraz interpretowaniu $wietych tekstow, Szariatu czy samego
prawa jako takiego. Nalezy jednak pamietaé, ze te kryteria, ktorymi powinno
si¢ kierowac, sg wlasnie dzietem cztowieka. Przez to sg réwniez uniwersalne
dla catej ludzkosci, poniewaz podobne zatozenia wystepuja w niemal wszyst-
kich systemach prawnych, nie tylko muzutmanskim.?

4.2. Szariat a wspotczesne prawo egipskie

Aby w pelni zrozumie¢, co w praktyce Al-‘ASmawi mial przez to na my-
§li, powr6¢my na chwile do juz wspomnianych i majacych swoje zrodta bezpo-
$rednio w Koranie zagadnien hudiid oraz riba. Sedzia piszac o pierwszym z tych
terminow wskazuje, ze w Koranie nigdy nie jest uzyty w tym samym kontekscie,
w jakim rozumie si¢ go obecnie, czy to w przytoczonej liczbie mnogiej, czy po-
jedynczej — hadd. Wspodtczesny wydzwigk nadat mu ponownie figh, pierwotnie
miat znaczy¢ tyle, co ,,boskie zarzadzenie”.'®® Dodatkowo sposrod szesciu po-
wszechnie zaliczanych do nich uczynkow, dwa, tj. spozywanie alkoholu (czy tez,
mowigc Scisle, hamru) oraz apostazja zdaniem autora nie podpadajg pod te kate-
gorie, poniewaz ani Koran, ani sunna nie okreslaja, jakie konkretnie kary powin-
ny by¢ za nie wymierzone. Co wigcej, zasady te powinny by¢ wprowadzone

127 Al-‘ASmawi, Usal as-Sari‘a, ss. 51-53.
128 |pjdem, s. 109.
125 Shepard, s. 46.
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jedynie w ,,prawym” spoteczenstwie, w petni respektujacym wszystkie pozostate
reguly islamu, poniewaz w innym wypadku ryzyko niewlasciwego postuzenia si¢
nimi jest zbyt duze (co tez nierzadko miato miejsce). Zastosowanie hudiid obar-
czone jest rowniez szeregiem warunkow, ktore musza by¢ bezwzglednie spel-
nione, co jeszcze bardziej ,,utrudnia” poshugiwanie si¢ nimi. Przyktadowo zina,
a wiec utrzymywanie pozamatzenskich kontaktéw seksualnych, musi by¢ po-
$wiadczona przez co najmniej czterech §wiadkow cieszacych si¢ nienaganng
opinig. Dodatkowo, zdaniem egipskiego s¢dziego, przewidziana za to kara po-
winna by¢ wymierzana réwniez wylacznie na zyczenie samego oskarzonego,
bedac tym samym swego rodzaju formg ,,rytualnego oczyszczenia”, a nie Srodek
represyjny w rozumieniu prawa karnego jako takiego.**® Co si¢ za$ tyczy ,,roz-
bojnictwa” (hiraba lub qat* ar-tarig), to 6w hadd objawiony zostat w sytuacji,
kiedy Prorok ukarat odci¢ciem konczyn ludzi, ktorzy napadli na jednego z jego
towarzyszy, zabijajac go i kradngc jego mienie. W Koranie przewinienie to na-
zwane jest ,,zwalczaniem Boga i Jego Postanca i (...) szerzeniem zepsucia na
ziemi” (K 5:33), Al-'ASmaw1 zastanawia si¢ wiec, czy nie odnosi si¢ ono (wraz
z przewidzianymi czterema réznymi karami) wylacznie do osoby samego
Muhammada i jego otoczenia, jemu tez nadajac wytaczng jurysdykcje w kontek-
Scie wymierzania stosownej kary. Wszelkie dalsze zastosowanie tego saddu na
zasadzie analogii i ,,podpigcia” go pod szeroko rozumiane ,,rozbojnictwo”, co
uczynila mys$l muzutmanska, miatoby wigc by¢ decyzja stricte ludzkiego
fighu.®! Al-‘ASmawi przy kazdym z hudiid wymienia swoje wnioski, przemy-
$lenia i watpliwosci, ktdrych opisywanie generalnie sprowadza si¢ do stwierdze-
nia, iz w istocie podstawe muzulmanskiego prawa karnego stanowig nie one,
a tzw. ta zir, czyli kategoria praw, kar, rekompensat itp. nie pojawiajacych si¢
w Koranie ani sunnie. Wspolczesne prawo egipskie podpada pod te sama katego-
ri¢, tym samym nie narusza Szariatu'®?,

Natomiast w kontekscie 7iba to, jak juz wspomniano, wersety koraniczne
same w sobie nie dostarczaja odpowiedniego wyjasnienia, co ten termin oznacza.

130 |bidem.
131 Al-‘ASmawi, Usal as-sari‘a, ss. 125-127.

132 Shepard, s. 46.

239



Czyni to sunna i dzigki temu powszechnie rozumie si¢ go jako ,lichwiarstwo”.
Jak wiemy pozyczki na procent sg jako takie w islamie zakazane, na obchodze-
niu czego opiera si¢ cata preznie si¢ dzisiaj rozwijajaca ,,bankowo$¢ muzutman-
ska”. Tymczasem wedtug Al-‘ASmawiego riba opisywana w Koranie odnosi si¢
tylko do form udzielania pozyczek, jakie miaty miejsce w spotecznos$ci arabskiej
i prowadzily zazwyczaj do zniewolenia dtuznika, kiedy ten stawal si¢ niewypta-
calny. Co wigcej, miata ona zastosowanie tylko w transakcjach barterowych
(handlu wymiennym), poniewaz w przedmuzutmanskiej Arabii nie poshugiwano
si¢ powszechnie pienigdzem. Istnie¢ ma tez pono¢ hadis, potwierdzony co praw-
da przez tylko jednego przekaziciela, wymieniajacy tylko sze$¢ towarow, do
ktorych 6w zakaz sie odnosil'®. Figh rozszerzyl z czasem jego stosowanie na
zasadzie analogii, dopuscit tez jednak narzgdzie prawne umozliwiajace jego
obejscie (hiyal). Dzisiaj sytuacja jest jednak zgota inna niz w czasach objawienia
Koranu — pozyczki udzielane sg za pomoca pieni¢dzy a nie towarow, biorg je tez
gléwnie przerdzne przedsigbiorstwa i instytucje w celach inwestowania oraz
generowania profitu, a nie pojedyncze jednostki, aby zaspokoi¢ swoje podsta-
wowe potrzeby. A poniewaz niewolnictwo zostato zniesione, wobec dluznika nie
mozna zastosowa¢ wspomnianej formy represji za jego niemozno$¢ sptaty diugu,
sankcjami w takim wypadku obejmowany jest jego majatek. W tej sytuacji ist-
niejacy obecnie system odsetek jest odpowiedni, tym bardziej, ze ich wysokos¢,
duzo nizsza niz W systemie riba, jest dodatkowo kontrolowana przez rzad oraz
roézne instytucje finansowe. Tym samym, odsetki same w sobie sg dozwolone,
poniewaz jako takie nie sg zakazane wprost przez ani Koran, ani sunne, a kryte-
rium to stanowi jedng z podstaw muzutmanskiego prawodawstwa (ibaha)*3*,

Omawiajac oba te zagadnienia, hudid oraz riba, Al-'ASmawi dazy do
tego, ze wspotczesne prawo egipskie generalnie jest zgodne z szariatem, czy to
w kontek$cie przytoczonych przyktadow, czy jako cato$é.!®*® W istocie zauwaza
nawet znaczne podobienstwa pomig¢dzy nimi a wszelkimi innymi ludzkimi

133 Ibidem.
134 |bidem, s. 47. Ibaha, czyli ,to, co nie jest wprost zabronione, jest dozwolone (mubah)”.

135 Ibidem.
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systemami prawnymi na catym $wiecie, a to za sprawa ogodlnej zgodnosci co do
ludzkiej natury i potrzeb w kazdej szerokosci geograficznej. Jest to tym bar-
dziej prawdziwe na obszarach, gdzie od wiekoéw stykaty sie rozne cywilizacje
i zachodzita ozywiona wymiana kulturowa, a do takich szczegdlnych miejsc
jego zdaniem nalezy $wiat arabski. Jak twierdzi mysliciel, istnieje wrecz histo-
ryczna zgodno$¢ pomigdzy muzutmanskim fighem a francuskim Kodeksem
Napoleona, na ktérym w duzej mierze oparte byly egipskie reformy prawne na
przestrzeni XIX wieku. Ma on swoje historyczne zrédta w Kodeksie Justynia-
na, ktory ma wiele punktow wspoélnych z fighem, poniewaz ten ostatni wy-
ksztalcit si¢ na obszarze, gdzie wspomniane prawo obowigzywato wcze$niej,
dlatego albo Kodeks mial na niego bezposredni wptyw, albo musial odpowia-
da¢ podobnym uwarunkowaniom spoteczno-kulturowym.*3® Natomiast Kodeks
Napoleona zostat wprowadzony, poniewaz figh nie byt w petni skodyfikowany,
a moglo to mie¢ miejsce, poniewaz w swej istocie nie bylo duzych sprzeczno-
$ci pomiedzy nim a przyjetym egipskim zwyczajem. Al-‘ASmawi poréwnuje
uzycie francuskiego prawa w egipskim prawodawstwie do przyjecia zachodniej
technologii — pomimo tego, ze struktura i forma jako takie sg francuskie, to
zasady i kryteria, na ktorych si¢ opieraja sg takie same, jakie wyksztatcityby si¢
niemal wszedzie w dzisiejszych warunkach. Co wigcej, prawo to ,,zarabizowa-
10 si¢ na przestrzeni lat i w tym momencie jest juz nieodlagcznym elementem
egipskiego dziedzictwa.t®

Tym, co Al-‘Asmawi przede wszystkim chce przekazac, jest fakt, iz na
przestrzeni wiekow egipscy 1 muzulmanscy ustawodawcy za pomocg igtihadu
wprowadzali zmiany tak, jak wymagaty tego konkretne warunki, wybierajac spo-
srod roznych szkot fighu takie zalecenia, jakie najlepiej stuzyly interesom spotecz-
nosci. Mialo to miejsce réwniez w prawie cywilnym. Al-‘ASmawi ilustruje to na
przyktadach chociazby modyfikacji wprowadzonych przez kalifa “Umara w kon-
tekscie rozwodow, dziedziczenia czy malzenstw tymczasowych, nawet w sytua-
cjach, gdy konkretne przepisy byty juz podyktowane przez Koran. Czyniono tak ze
wzgledéw na zmieniajace si¢ okoliczno$ci, podobnie wspotczesnie reformy wpro-

136 |bidem.

137 Ibidem.
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wadzane byly w ten sposob, aby odpowiadaly nowym warunkom. Trady-
cja/nasladownictwo, taqlid, tez jest oczywiscie wazna, jednak to igtihad poprzez
tworzenie rozwigzan, ktore idg w zgodzie z postepujacym rozwojem spotecznym,
nie tyle nie narusza szariatu, co wypeia jego podstawowe zatozenie i jest zgodny
z intencja islamu. Zasady dotyczace niewolnictwa nie majg dzisiaj zastosowania,
poniewaz system ten zostal zniesiony, podobnie jak i inne systemy mozna unie-
wazni¢ w odpowiedzi na ,,ducha czasow”.*® Majace swoje zrodta w Koranie ,,sza-
riackie” koncepcje riba oraz hudid zostaly juz omdwione wyzej. Jesli chodzi
0 pozostala kategoria wchodzaca w sktad klasycznego muzulmanskiego prawa
karnego, znang jako Qisds (odpftata, ,,0ko za oko”), to prawnicy muzulmanscy roz-
szerzyli ja tak, aby zawierata réwniez elementy Tory i prawa zydowskiego, tym
samym ponownie mamy do czynienia z fighem, a nie szariatem. Natomiast kon-
cepcja diya, a wiec finansowa rekompensata dla ofiary lub jej rodziny (np. za mor-
derstwo), miata swoje uzasadnienie w pierwszych wiekach islamu, dzisiaj jednak
stwarzataby zagrozenie, umozliwiajagc majgtnym przestegpcom zmuszenie ofiary do
zaakceptowania odptaty w zamian za uniknigcie wiasciwej kary ze strony sadu.
Pozostatymi przestgpstwami, zdaniem Al-‘ASmawiego, wspotczesne prawo egip-
skie zajmuje si¢ w sposob odpowiedni i zgodny z ,,duchem islamu”.*** Natomiast
samo prawo procesowe jako takie w Koranie ani sunnie wiasciwie nie wystepuje,
poniewaz owczesne warunki byly zupelie odmienne, tym samym wspotczesne
procedury prawne nie mogg si¢ z nimi wykluczac.

Jak wigc traktowac hasta tych, ktorzy nawotuja do ,,wprowadzenia sza-
riatu”? Odpowiedziag Al-‘ASmawiego jest to, ze przede wszystkim nie jest on
tozsamy z fighem, a po drugie, ze szariat, jego duch i metoda, juz s3g w spote-
czenstwie egipskim (czy arabskim) obecne. Jezeli co$ z istniejgcym systemem
prawnym nalezy dalej robi¢, to poprawia¢ go w jego juz istniejacych ramach,
a nie demontowac i zastepowac czyms$ innym. Zniszczyloby to jedynie calg tra-
dycje prawng w imi¢ zmiany, ktora ostatecznie dotyczytaby gtéwnie formy, a nie
istoty rzeczy.'4

138 |bidem.
139 |pidem, s. 48.

140 Ibidem.
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4.3. Rzady Boga a rzady ludzi

W swojej krytyce pod adresem hasel politycznych fundamentalistow
Al-ASmawi poruszat rowniez kwesti¢ ustanowienia ,,boskich rzgdow na ziemi”,
do czego ci pierwsi nawotujg. On takze uzywa terminu ,,rzady Boga” (hukiimat
Allah) lub ,,rzady religijne” na okreslenie ustroju politycznego, w ktérym jedy-
nym wiladca, bezposrednim lub posrednim, jest sam Bog, a osoba kierowanego
przez niego proroka jest jedynie wykonawca jego woli. Kazda inna forma rza-
dow, nawet ta polegajgca na probach interpretowania i wprowadzania boskich
zamiardw w zycie, jest ludzka (hukiimat an-nas), ergo narazona na btedy. Rzady
Muhammada byly wlasnie przykladem rzadéw religijnych, wszystkie kolejne
mialy juz charakter wytacznie ludzki. Al-°ASmawi podaje cztery cechy, ktore
definiujg ,,rzady Boga”. Po pierwsze, konieczna jest wspomniana juz osoba wy-
branego przez Stworce proroka, ktory pozostaje z Nim w nieustajagcym kontakcie
poprzez objawienie (waki), dzigki czemu wszelkie btedy moga by¢ natychmiast
sprostowane. Po drugie, rzady Boga majg charakter arbitrazu (hukiimat tahkim),
a nie odgornie narzuconych przepisow (hukimat hukm). Oznacza to, ze wyda-
wane osady winny by¢ zaakceptowane przez wszystkie zainteresowane strony,
a nie wyegzekwowane sitg przez wtadze. Po trzecie, pomimo tego, ze prorok
powinien konsultowac¢ si¢ z innymi (Sura), to nie jest zobligowany do opierania
si¢ na wynikach takich konsultacji czy podazania za radami swoich doradcow
— wypelia on w koncu wole Boga. | wreszcie po czwarte, rola czy gestie proro-
ka naleza wylacznie do niego i nie mogg by¢ w zaden sposob odziedziczone lub
przekazane dalej. Zdaniem Al-‘ASmawiego, od czasow Muhammada Zadne rza-
dy nie spehiaty tych warunkow.'4

Innym no$nym hastem, ktore sedzia ostro krytykowal, byto ,,Koran na-
sza konstytucjg”, postulowane chociazby przez Braci Muzulmanow. Stwier-
dzenie to sugeruje, ze ,rzady Boga” mozna osiagna¢ poprzez dostowne
wypehianie nakazow koranicznych w przypadku braku proroka lub jakiejkol-
wiek innej osoby wykonujacej boska wole poprzez objawienie. Takie rozumo-
wanie Al-‘ASmawi uwazal za bledne, wszakze Koran nie zawiera zadnych

141 Al-‘ASmawi, Usal as-Sari‘a, ss. 140-149.
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klauzul okreslajacych zasady funkcjonowania rzadu. Nie znajdziemy w nim
przepiséw dotyczacych jego wybierania, rozliczania z obowiazkow, jego praw
i kompetencji oraz sposobu odsuniecia od wladzy. O tym wszystkim decyduje
spoleczenstwo ,,Judzkimi” prawami. Nawet jezeli rzad sprawuje swoja wladze
w oparciu o muzulmanski Szariat, to jezeli uznajemy, ze jego interpretacja
1 wprowadzaniem zajmujg si¢ ludzie (a ludzie nieomylni nie s3), dalej jest on
rzagdem ,,cywilnym”. Z tego powodu stanowisko, ze rzad czy panstwo powinny
by¢ ,,cywilne”, tak jak to si¢ dzieje obecnie, jest wlasciwe z muzulmanskiego
punktu widzenia.}*? Al-‘ASmawi celowo uzywa terminu ,.cywilny” (madani)
zamiast ,,$wiecki” (‘almani), poniewaz ten drugi ma wydzwigk ,,zachodni”
i jak juz wspomniano, moze kojarzy¢ si¢ z ,,bezbozno$cig”.*** Kolejnym gtow-
nym hastem politycznego islamu, do ktorego Al-‘ASmawi si¢ odnosi, jest to
dotyczace restytucji kalifatu. Zagadnieniu temu poswigca m.in. swoja ksigzke
pod tytutem Al-Hilafa al-islamiyya. Podobnie jak mysliciele opisani wczesniej,
on réwniez poruszal to zagadnienie zarowno od strony semantycznej, jak
i historycznej. Przypomnijmy, ze okre$lenie ,kalif” poczatkowo oznaczato
kolejno ,,nastepce wystannika Boga” (halifat rasiil Allah), ,,nastepce nastepcy
wystannika Boga” (halifat halifat rasil Allah, i w koncu bardziej ,,zastepce
Boga” (halifat Allah). Omawiany juz pierwszy z kalifatow, czyli Kalifow
Sprawiedliwych, Prawowiernych czy tez ,stusznie prowadzonych” (hilafa
rasida), szanowany przez wszystkich muzulmanéw i uwazany za wzér, zda-
niem Al-‘ASmawiego byl w swojej istocie ,,cywilny”. Abu Bakr, pierwszy
kalif, miat moéwi¢ o sobie jako o nastepcy Muhammada nie w tym kontekscie,
Ze przypisuje sobie po nim jego prerogatywy, a jedynie, ze przyszedl po nim.
Podobnie sprawa si¢ miata z ‘Umarem, a wiec ,,nastepcg nastepcy”. Dopiero
‘Utman jako pierwszy przyjat tytut halifat Allah. Miata to by¢ jednak metafora,
podczas gdy juz pozniejsi kalifowie, chociazby z dynastii Umajjadow, postu-
giwali si¢ nim dostownie, przypisujac sobie tym samym boska legitymizacje
wladzy oraz wiazace si¢ z tym przywileje. A jako ze ci wladcy nie dziatali pod
wptywem boskiego objawienia i ich decyzje nie mogly by¢ w ten sposob kory-
gowane, nic nie stalo na przeszkodzie, aby rzadzili w sposdb niesprawiedliwy,

142 Shepard, ss. 48-49.

143 Ibidem.
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skorumpowany czy wrecz bezbozny. W duzej mierze tres¢ Al-Hilafa skupia si¢
wlasnie na przytaczaniu potwierdzajacych to przyktadow. Ten pozniejszy kali-
fat, ktory sam siebie opisywat jako ,religijny”, nie reprezentuje zdaniem
Al-‘Asmawiego prawdziwej natury islamu, a tyrani¢, podziaty spoteczne czy
opresje. Taki system pokazuje jedynie, Ze lgczenie religii z polityka nie wpty-
wa dobrze ani na jedno, ani na drugie. ,,Religijny” despotyzm jest wrecz gorszy
od zwyklego, poniewaz jest trudniejszy do zwalczania. Ci wigc, ktorzy nawotu-
ja do ,,przywrdcenia kalifatu” badz rzucaja hastami, jakoby islam byt ,religia
i panstwem”, nie wynie$li zadnej nauki z historii.!** Nawet ten pierwszy
,»stusznie prowadzony/sprawiedliwy” kalifat, wedtug s¢dziego, nie byt ideatem,
do ktérego powinnis§my dazy¢ lub starali si¢ go przywréci¢. Nawet gdyby ta-
kim byt, to fakt, ze przez stulecia ré6znym wiadcom nie udato si¢ go osiagnac,
$wiadczy jedynie o tym, ze jest to ideat utopijny. W rzeczywistosci byt to tak
naprawde okres peten zametu, naznaczony walkami wewnetrznymi, przywodcy
w tych czasach nie byli perfekcyjni, a az trzech sposrod czterech kalifow pra-
wowiernych zostato zamordowanych. Juz wspomniany Abt Bakr na samym
poczatku swojego przywddztwa musiat si¢ zmierzy¢ z ,,wojnami apostazji”
(hurab ar-ridda, ktore Al-‘ASmawi nazywa rowniez huribas-sadaga), narzu-
cajac przy tym swoja wiasng interpretacja Koranu bez, zdaniem se¢dziego, od-
powiedniej konsultacji. Al-‘Asmawi chce przez to powiedzie¢, Zze nawet
w owych ,,wspanialych” dniach wtadcy nie mieli innego wyjscia niz podejmo-
waé wilasne decyzje wedlug tego, co sami uwazali za sluszne. Doktadnie to
samo powinni$my czyni¢ my dzisiaj.**

4.4. Ekstremizm i jego przyczyny

Krytykujac glowne zalozenia politycznego islamu, Al-‘ASmaw1 poru-
sza rowniez kwesti¢ wspolczesnego fundamentalizmu/ekstremizmu religijnego
i jego przyczyn, czesto taczac go z charydzyzmem, ,,nomadyzmem™“® czy

144 Ibidem.
15 Ibidem.

146 przez ,nomadyzm” czy ,beduinizm” Al-‘ASmawi rozumiat koncepcje Ibn Haldlna dotyczace
cywilizacji. Shepard, s. 57. Prawdopodobnie mozna by to rozumiec takze jako ,barbarzyn-
stwo” w tym kontekscie, ze stojace w opozycji do ,,cywilizacji”.
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szyizmem, z czego kazde z tych okreslen kojarzone jest w Egipcie pejoratyw-
nie. Samych radykatéw postrzega wlasnie jako duchowych spadkobiercow
charydzytow z pierwszych wiekow islamu i gteboko zakorzenionych w tym, co
sobg reprezentowali. Dla sedziego byly to cechy charakterystyczne dla po-
wszystkich ze wszystkimi, nieumiarkowanie. Inng cechg wspolna jest odwrot
od cywilizacji oraz powierzchowne postrzeganie islamu poprzez pryzmat haset
i sloganow, pociagnictych witasnie do ekstremum, co nierzadko prowadzito
i dalej prowadzi do aktow przemocy.

Kolejng kwestig byly wspomniane juz zarzuty o ,,szyicko$¢”, poniewaz
taczenie polityki, czy tez traktowanie kwestii przywodztwa religijnego jako
waznego elementu islamu jest, zdaniem sedziego, charakterystyczne wilasnie
dla szyitow. Pozostale cechy wspolne to sekretny charakter zorganizowania
oparty o tagiyye oraz szczegdlne podejscie do zagadnienia meczenstwa.
Al-‘ASmawi oskarzat egipskich fundamentalistow, w tym Braci Muzulmanow
i jednego z ich przywodcow, Hasana al-Hudaybiego, o stosowani tagiyyi*’,
argument ten jednak wydaje si¢ dos¢ dyskusyjny w obliczu faktu, ze ugrupo-
wania tego typu po prostu muszg si¢ ukrywac przed sitami bezpieczenstwa i nie
musi to wynika¢ z inspirowania si¢ szyizmem, a po prostu z koniecznosci.
O wiele bardziej trafny, co zapewne tatwo dzisiaj zauwazy¢, wydaje si¢ argu-
ment dotyczacy meczenstwa. Jego najbardziej znanym symbolem w islamie
jest osoba Al-Husayna, otaczana ogromnym szacunkiem nie tylko przez szyi-
tow. Sam Al-‘ASmaw1 postrzega go jako symbol oporu i poswigcenia, zazna-
czajac jednocze$nie, ze tatwo wypaczy¢ jego znaczenie. Ekstremisci takze
nawigzujg do tej symboliki, jednak w celu manipulowania mtodymi rekrutami
przeinaczaja meczenstwo w cel sam w sobie, zamiast w sposob na zmienianie
spoteczenstwa na lepsze.'*®

Co si¢ zas tyczy samych przyczyn fundamentalizmu we wspolczesnym
Egipcie, to Al-°ASmaw1 upatruje ich zrédet w ,konflikcie kulturowym” we-

147 Ibidem, s. 50.

148 Ibidem.
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wnatrz klasy $redniej, wynikajacym z istnienia dwoch systemow edukacyjnych,
cywilnego ($wieckiego) i religijnego, ktore rozwingly si¢ na przestrzeni XIX
wieku. Ow ,konflikt kulturowy” okresla zaréwno na plaszczyznie ,,progresyw-
ny kontra reakcyjny”, jaki i ,.cywilizowany kontra beduinski”.}*® Jednak,
zwlaszcza po roku 1952, cywilny system edukacji rozrost si¢ zbyt szybko, co
bylo podyktowane z jednej strony zalozeniami nowej wiadzy, a z drugiej, co
ma miejsce rowniez dzisiaj, wysokim wzrostem demograficznym. System cy-
wilny stracit tym samym na jako$ci nauczania, do tego stopnia, ze jego absol-
wenci nie rozumieja w sposob dostateczny $wiata ani cywilizacji, o ktorej
powinni si¢ uczy¢. Rozktad starego systemu spolecznego oraz spadek zaufania
wobec porzadku prawnego, jakie mialy miejsce po 1952, potaczone z brakiem
nalezytej edukacji ze strony mediow rowniez miaty odegra¢ swojg role. Skut-
kiem jest ,,nowy beduinizm”, sprzeciwiajacy si¢ cywilizacji, ktorej nie rozu-
mie, popadajgc zamiast tego w ,,charydzyckie” pojmowanie $wiata.*>

Dzisiaj negatywne efekty tego ,,konfliktu” sg dla nas juz o wiele bar-
dziej zauwazalne niz byly wowczas. Al-*ASmaw1 trafnie charakteryzuje jego
polaryzujace dziatanie na spoteczenstwo, wynikajace z upierania si¢ ekstre-
mistow, ze sa posiadaczami jedynej prawdziwej interpretacji oraz z prob jej
narzucenia pozostatym czlonkom spoteczenstwa. Inny negatywny skutek to
destabilizacja i wprowadzanie zamegtu poprzez bezposrednie ataki skierowane
w rzad 1 jego instytucje. W latach 70. w Egipcie miato funkcjonowaé ponad
piecdziesiat grup ekstremistycznych, kazda swiecie przekonana o swojej racji
i oskarzajaca wszystkich pozostatych o niewiarg (kufr). Inne oczywiste efekty
obejmuja opresyjne reakcje panstwa sprowokowane dziatalno$cig ekstremi-
stow, takie jak stany wyjatkowe, tortury podczas przestuchan, godziny poli-
cyjne itp.

Al-Asmawi zdecydowanie stwierdza, ze ekstremizm muzutmanski ma
dzahilijskg nature, a jedynie probuje legitymizowaé swoje dziatania poprzez
odwolywanie si¢ do religii. Jego zdaniem niezbedny jest wspolny wysitek inte-

149 Ibidem.

150 - |bidem.
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lektualny w celu zwalczania wspomnianych wczesniej cech, utozsamianych
wlasnie z dzahilijjg, i zastgpienie ich wartosciami opartymi na humanizmie,
umiarkowaniu oraz powstrzymywaniu si¢ od przemocy. Postuluje réwniez
konieczno$¢ ozywienia muzutmanskiej mysli religijnej, tak aby jasnym stato
si¢ rozroznienie pomigdzy tym, czym islam jest naprawde, a tym, jak histo-

rycznie przejawialy sie jego poszczeg6lne elementy. !>

4.5. Zderzenie cywilizacji (?)

Zaréwno dzisiaj, jak i na przestrzeni calej historii islamu, r6zni muzut-
manscy mysliciele albo podkreslali podobienstwa taczace ich religie i kulture
z innymi, badz odwrotnie, stawiali nacisk na réznice. Al-‘ASmawi zdecydowa-
nie nalezy do tej pierwszej grupy, co wielokrotnie zostato tu pokazane. Cho-
ciazby pod tym wzgledem, ze uwazal, iz wszystkie systemy prawne maja
podobne zatozenia z racji uniwersalnej natury ludzkiej, a roznig si¢ tylko
w szczegblach. Inny ciekawy przyktad, ktory przytaczal, odwotywat sie do
starozytnego Egiptu. Ot6z Ozyrys, ktorego sedzia utozsamiatl z koranicznym
prorokiem Idrisem, miat by¢ pierwszym przekazujacym Szariat, objawiajac te
samg religi¢, wiare w jednego Boga i wartos$ci, na ktorych opiera si¢ tez islam.
W jego rozumieniu starozytni Egipcjanie byli w istocie monoteistami
i muzutmanami w takim znaczeniu tego stowa, ze arabskie muslim oznacza
podporzadkowanie si¢ woli jednego Boga. Jest to, delikatnie mowiac, orygi-
nalna koncepcja, raczej niespecjalnie powszechna we wspolczesnym spote-
czenstwie nad Nilem, niemniej wpisujaca si¢ w nurt egipskiego nacjonalizmu
1 narracje opierania swojej tozsamosci czg¢$ciowo na starozytnym, faraonskim
dziedzictwie.’® Podobnie podkresla Al-‘ASmawi zwigzki cywilizacji muzul-
manskiej 1 zachodniej. Omoéwiono tu juz przyktady historycznych relacji, bez-
posrednich lub nie, pomigdzy fighem a prawem rzymskim, ktore go
poprzedzato w regionie, czy francuskim, ktére na swoj sposéb zostalo zaadap-
towane przez nowoczesny system egipski. Cywilizacja islamu réwniez wniosta

151 Ibidem.

152 Ibidem.
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swoj wktad w dzisiejsza cywilizacje $§wiatowa, chociazby stosowana w nauce
metode eksperymentalng.'>®

Wielu muzutmanéw narzeka na inwazje ,,intelektualng” (gazw fikr7) badz
Hkulturowa” (gazw hadari, gazw tagafi) $wiata zachodniego na $wiat islamu,
jednak jak przekonuje Al-‘Asmawi, nic takiego nie ma miejsca. Koncepcje takie
jak darwinizm, freudyzm czy marksizm to nie zadna ,,inwazja” badz nienaru-
szalne aksjomaty, a teorie naukowe, ktore mozna poddawac krytyce i modyfika-
cji. Jedyna ,,inwazja”, jaka ma miejsce, to ,,inwazja gadzetow” (gazw aghiza),
ktora zreszta nie jest w zaden sposob specjalnie zwalczana. W istocie
Al-‘ASmawi w tej kwestii celowo atakuje fundamentalistow uzywajac ich wia-
snej retoryki. Oskarza ich, ze z jednej strony wyglaszajg puste hasta i deklaruja
odrzucenie wszystkiego, co jest zwigzane z cywilizacja zachodnia, jednoczes$nie
bezkrytycznie przyjmujac jej technologie i zbytnio si¢ od niej uzalezniajac. Taka
postawe sedzia komentuje krotko jako zwyktg hipokryzje.t®* Zamiast tego, jego
zdaniem, nalezy poznawaé inne style zycia, uczy¢ si¢ o nich, aby by¢ w stanie
wnies¢ swoj wlasny, produktywny wktad w nowa cywilizacje $wiatowa, a nie
by¢ jedynie jej konsumentem. Muzutlmanie sag w stanie zaakceptowac nowg kul-
tur¢ bez koniecznosci catkowitego zagrzebywania wszystkich dzielacych je 16z-
ni¢, takich, ktore moga by¢ charakterystyczne dla danego kregu cywilizacyjnego
— np. stosunek do seksualnosci, wiary, rodziny itp. Jako wzér, ze jest to mozliwe,
Al-‘ASmawi podaje Japonig, ktora ostata przy swoich podstawowych, tradycyj-
nych wartosciach, jednocze$nie modernizujac si¢ na tyle, ze zajeta swoje miejsce
posrod dzisiejszych, nowoczesnych mocarstw. W jego opinii mieszkancy Bli-
skiego Wschodu sg w stanie dokona¢ tego samego. Warto zaznaczy¢ przy tym,
ze prezentujac wspomniane poglady Al-‘ASmawi unika prostego uznawania
faktu trwatej dominacji cywilizacji zachodniej za pewnik, w przeciwienstwie do
wielu innych sekularystow arabskich.'>®

153 Ipidem, s. 51.
154 Ibidem.

155 Ibidem.
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4.6. Sekularysta czy modernista muzutmanski?

Gdybysmy uczestnikow debaty na temat miejsca religii w panstwie roz-
roznili tylko na ,sekularystow” i ,fundamentalistow”, to Muhammad
al-‘Asmawi niewatpliwie znalaziby si¢ po tej pierwszej stronie, chociaz bytoby
to ogromne uproszczenie. Niemniej, jego poglady na wiele spraw zdecydowa-
nie wpisujg si¢ w swoisty ,.kanon” ustanowiony przez ‘Alego Abd al-Raziqa
I kontynuowany przez jego nastepcow. Roznita ich przede wszystkim kwestia
tego, ze zdaniem Abd al-Raziqa misja Muhammada jako proroka z zatozenia
nie miata wymiaru politycznego, podczas gdy dla Al-‘ASmawiego rzeczywi-
Scie czeSciowo taka byla, tylko ze opierala si¢ na rzadzeniu pod wptywem bo-
skiego objawienia. Efekt koncowy pozostaje jednak ten sam, poniewaz ,,rzady
Boga” skonczyly si¢ wraz ze $miercig Proroka i proby ich ponownego ustano-
wienia sg blgdne z zatozenia. Tym samym poglady Al-‘ASmawiego sa w tej
materii z poniekad zbiezne z ideami Fiidy. Niemniej, na pozostate tematy wy-
powiadaja si¢ juz w zgodnym tonie. Obaj uwazali, ze polityczny aspekt dzia-
falno$ci Muhammada byt zdecydowanie drugorzedny w odniesieniu do jego
misji religijnej, oraz ze nie wyksztatcit on w pehi funkcjonujacego systemu
rzadoéw, a jedynie jego elementy. Podobnie, dla obu myslicieli tytut halifat
Allah pierwotnie miat oznacza¢ po prostu tymczasowa sukcesje, z czasem jed-
nak jego znaczenie zostalo przeinaczone w ten sposob, ze kalifom zaczeto
przypisywaé przywileje religijne. Zgodnie tez stwierdzaja, ze ,.kalifat” jako
taki na przestrzeni historii przynioést muzulmanom wigcej ztego niz dobrego.
Sam Al-‘Asmawi dodatkowo przychylnie postrzega wprowadzenie w Egipcie
prawa na wzor europejski i ma nadzieje, ze biezaca sytuacja prawna bedzie
dalej rozwijana w swoich obecnych zatozeniach.

Gdyby jednak poszerzy¢ nieco skale, to poglady Al-‘ASmawiego najle-
piej bytoby sklasyfikowac jako bedace synteza sekularyzmu i muzutmanskiego
modernizmu. Z tym ostatnim tgczy go fakt, ze w zasadzie jest zwolennikiem
»wprowadzenia szariatu”, o ile ten termin jest oczywiscie poprawnie rozumia-
ny. Z tego powodu sprzeciwia si¢ samemu ,,hastu” jako takiemu, ze wzgledu na
konotacje z nim zwigzane w praktyce. Jak wyjasniono wczesniej, swoje stano-
wisko opiera na ponownej interpretacji Koranu, sunny i poj¢¢ z nimi zwigza-
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nych, tak aby odzwierciedlaly swoje oryginalne znaczenie, ktadace nacisk na
zasady moralne, takie jak sprawiedliwo$¢ i milosierdzie, wspolne zarowno dla
wyznawcow islamu, jak i nie-muzutmanow. Tymi aspektami ,.religijnego mo-
dernizmu” postuguje si¢ jednak z takg elastyczno$cia (mowiac chociazby
o ,tymczasowosci” czy mozliwosci ,,zawieszania” pewnych kwestii), ze
w praktyce cigzko je odrozni¢ od ,,sekularyzmu”. Niemniej, jego poglady, cho¢
czasem nieprecyzyjne, sa przy tym na tyle ,,muzutmanskie” i zakorzenione
w tej specyfice kulturowej, ze dla przecietnego, religijnego Egipcjanina prezen-
tuja sie jako o wiele bardziej umiarkowane i przystepne niz narracja niekto-
rych, bardziej ,,ekstremalnych” sekularystow.
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ZAKONCZENIE

Od momentu uzyskania formalnej niepodlegtosci w latach 20. XX wieku
az do dzisiaj w Egipcie nieustannie toczy si¢ debata na temat tego, jakg orientacje
polityczna, kulturowa i spoteczna powinno przyja¢ panstwo w obliczu wyzwan
wspotczesnosci oraz jakie miejsca w tym wszystkim zajmowac ma religia. Po-
$rod roznych koncepcji czesto pojawiaja si¢ takie, ktore postuluja jak najglebsza
integracj¢ panstwa oraz religii, czy tez wprost wykorzystuja islam jako narzedzie
walki politycznej. Jednak juz od samego poczatku, jak tylko pojawito si¢ to za-
gadnienie, na przestrzeni lat znajdowali si¢ tacy, ktorzy czesto na przekor panu-
jacym trendom i nierzadko osamotnieni w swoich pogladach otwarcie
sprzeciwiali si¢ tgczeniu spraw panstwowych z religia, czy tez po prostu upoli-
tycznianiu jej. Opisani tutaj ‘Al ‘Abd al-Raziq, Halid Muhammad Halid, Farag
Fuda, Muhammad Sa‘id al-'ASmawt oraz inni, jak pominigci Fu'ad Zakariya,
Husayn Ahmad Amin czy Sayyid al-Qamani (al-Qimni), wystepowali przeciwko
anachronicznemu czy integrystycznemu mysleniu o islamie, zamiast tego po-
strzegajac go przede wszystkim jako uniwersalny kompas moralny, ktory da si¢
pogodzi¢ ze $wiatem wspolczesnym i nawotywali do przestrzegania bardziej
jego ,,ducha” niz sztywnych nakazow Koranu badz sunny. Postulowali przy tym
idee nowoczesnego, postgpowego i demokratycznego spoteczenstwa, a z ich
tekstow wynika, ze kazdy z nich byt jednoczesnie glgboko wierzacym muzutma-
ninem. Z tego powodu $ciggali na siebie krytyke zardwno ze strony tradycyjnego
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establishmentu religijnego, jak i bardziej radykalnych, fundamentalistycznych
grup, co nie wynikalo z faktu rzekomego ,,obrazania wiary”, co wytykania im
hipokryzji i godzenia w ich interesy. Oprocz dezaprobaty z ich strony, nierzadko
musieli stawi¢ czola rowniez oskarzeniom o herezj¢ czy niewiarg, badz spotykali
si¢ z grozbami i zamachami na ich zycie, w tym udanymi. Wspomnianych auto-
ré6w mozna bez watpienia uzna¢ za pionierow egipskiego wolnomyslicielstwa
i ideologii swiecko-liberalnej, czy tez po prostu ,,apolitycznego” islamu. Ich po-
glady, cho¢ znajduja si¢ nieco z boku glownego nurtu debaty na temat panstwa
i religii, do dzisiaj sa w niej obecne.

Intelektualny nurt swieckiej mysli polityczno-spotecznej w Egipcie, co
nie powinno dziwié, powstat i rozwijat si¢ przede wszystkim w reakcji na ten-
dencje islamistyczne, ktére przyjmowane w kraju zachodnie rozwigzania po-
strzegaty jako antyreligijne, dlatego ich wzajemna ewolucja jest Scisle
powiazana. Pierwszym, ktéry tak otwarcie wystapil przeciwko laczeniu religii
i polityki byt ‘Al ‘Abd al-Raziq, w odpowiedzi na plany restytucji kalifatu
przez monarchi¢ egipska w latach 20., kiedy ten zostat zniesiony przez nowo-
powstatg Republike Turcji. “‘Abd al-Raziq jako pierwszy przedstawil radykalna
teze, ze kalifat, bedacy przez stulecia podstawowym muzulmanskim bytem
politycznym, nie ma zadnego zwiazku z islamem, ergo nie ma czego$ takiego
jak ,;rzady muzulmanskie” w sensie skonkretyzowanego i usankcjonowanego
religijnie systemu wiladzy, ktory moglby opiera¢ swoj legitymizm czy to na
tekscie koranicznym, czy postannictwie proroka Muhammada. Tym samym
panstwo i religia to dwie osobne kwestie, a sam kalifat miat wylacznie swiecki
charakter, dodatkowo na przestrzeni lat przyniost muzutmanom wiecej szkody
niz pozytku, bedac gtownie zrodtem tyranii i ucisku ubranym w religijne szaty,
zaprzepaszczajacym ideaty islamu. Jedynym za$ prawowitym zrodlem wiadzy
jest sam nardd. Poglady te nie znalazly akceptacji wsrod mu wspotczesnych,
niemal powszechnie je potgpiono, a on sam odciat si¢ od nich z biegiem lat.
Trzeba rowniez przyznac, ze pod kilkoma wzgledami jego argumentacja byta
niespojna badz bledna, czy ze wybidrczo dobierat przyktady pod z gory ustalo-
ng tez¢. Chociaz wydawalo si¢, ze jego koncepcje nie odegraja juz wigkszej
roli w rozwoju mysli muzutmanskiej, to nie dos¢, ze ‘Abd al-Raziq osiggnat
swoj zamyst i idea restytucji kalifatu zostata porzucona, na co on tez mial
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wplyw, to ustanowit pewien ,.kanon” mysli sekularystycznej, do ktérego odno-
sili sie jego nastepcy tworczo go rozwijajac.

Po 25 latach, tuz przed zmianami, ktére przyniosta rewolucja 1952 ro-
ku, do tego samego tematu odniost si¢ Halid Muhammad Halid, poruszajac
niemal te same zagadnienia z nieco innej strony. Oprocz wyrazenia jeszcze
bardziej radykalnego, wrecz antyklerykalnego wowczas stanowiska w kwestii
rozdziatu panstwa i religii, wprost zaproponowat on ustrdj oparty na zachod-
nich wzorcach demokracji liberalnej. Inny byt tez bowiem problem, z ktorym
si¢ mierzyt — pod koniec lat 40. idea powszechnego kalifatu, do ktorej odnosit
si¢ ‘Abd al-Raziq, byla juz raczej zapomniana, za to w sit¢ rost nowy rodzaj
politycznego islamu spod znaku Braci Muzulmandw, akceptujacy ze wzgledow
praktycznych nowoczesny model panstwa, jednak dazacy do jego szerokiej
islamizacji, zwlaszcza na poziomie porzadku prawnego opartego na szariacie.
Halid jednak z czasem réwniez odciat si¢ od swoich poczatkowych pogladow,
zmieniajac je o 180 stopni i w latach 80. otwarcie pisat o organicznej jednosci
islamu i polityki jako tzw. ,,nowy zwolennik dziedzictwa”. Jednak w jego uje-
ciu religia sankcjonowala porzadek demokratyczny z elementami socjalizmu.
By¢ moze byla to proba dostosowania argumentacji do panujacego wowczas
nasilenia nastrojow fundamentalistycznych, bedacego efektem rozczarowania
swieckimi w teorii czasami prezydentury Nasera i konserwatywnym odwrotem
jego nastepcy, Anwara as-Sadata. Rezygnujac jednak z podstawowego zatoze-
nia o odrebnosci islamu i polityki, oddat w pewien sposob pole walki na tym
tle fundamentalistom. Ci natomiast dalej krytykowali go za doszukiwanie si¢
w islamie usprawiedliwienia dla ,,bezboznych” zachodnich koncepcji, nato-
miast intelektualisci liberalni uznali go za ,,renegata” wlasnej sprawy.

Jednym z takich intelektualistow byl Farag Fuda, najwazniejszy org-
downik egipskiego sekularyzmu lat 80. W swoich ksigzkach oraz artykutach
bezkompromisowo atakowat politycznych islamistow, wytykajac im hipokry-
zj¢, niezrozumienie wspolczesnego §wiata i zarzucajac cheé przede wszystkim
zdobycia wladzy. Prace publicystyczng taczyt rowniez z aktywizmem, zarowno

156 A, Flores, ,Secularism, Integralism and Political Islam: The Egyptian Debate”, Middle East
Report, nr 183, Political Islam, Lipiec-Sierpien 1993, s. 36.
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w partiach politycznych, jak i organizacjach pozarzadowych. Jego dziatalnos¢
przypadata gtéwnie na okres, kiedy debata na temat religii i prawodawstwa
egipskiego osiggata swoje apogeum, a hasto ,,wprowadzenia szariatu” zyskiwa-
o kolejnych zwolennikéw. Odpowiedzia Fudy bylo podwazanie swigtosci sa-
mego szariatu i krytyka rzadoéw religijnych, zarowno pod wzgledem
historycznym, jak i praktycznym. Zamiast tego byt on zwolennikiem racjonali-
stycznego podejscia do kwestii wiary i zawartych w Koranie oraz sunnie naka-
zo6w. Promowal rowniez poczucie przywigzania do egipskiej tozsamosci
narodowej, ktorej unikalne wzorce kulturowe odcisnelty swoje pigtno na same;j
religii, czyniac ,,egipski islam” wyjatkowym i odrézniajac go od innych. Jego
przeciwnicy zamiast argumentami odpowiedzieli oskarzeniami o niewiare, co
posrednio doprowadzito do zamachu na jego zycie i przedwczesnej $mierci.

Kwestie szariatu w podobnym okresie co Fiida poruszat rowniez sedzia
Muhammad Sa‘id al-‘ASmawi, ktéry jako specjalista od prawa robit to w spo-
sob najbardziej kompleksowy. Zarzucat on przede wszystkim fundamentali-
stom mylenie szariatu z fighem, twierdzac przy tym, ze ten pierwszy,
rozumiany prawidtowo jako ,,duch” czy ,,metoda”, juz jest obecny w prawo-
dawstwie egipskim. Podobnie jak ‘Abd al-Raziq, swoja interpretacje opierat
przede wszystkim na semiotycznej analizie tekstu koranicznego i jego pierwot-
nym znaczeniu, dlatego rozréznial réwniez pojecia ,,fundamentalizmu poli-
tycznego” oraz ,racjonalnego/duchowego”, z ktérym sam si¢ utozsamiat.
W przeciwienstwie do ‘Abd al-Raziga Al-‘ASmaw1 nie twierdzit jednak, ze
postannictwo Proroka nie mialo charakteru politycznego — wedlug
Al-‘Asmawiego do pewnego stopnia tak byto, jednak model rzagdow Muham-
mada jest niemozliwy do nasladownictwa w praktyce przez zwyktych ludzi.
Z tego powodu sam siebie nie okreslat jako ,.sekularysty”, lecz jako ,,zwolen-
nika rzadéw cywilnych”, co nie przeszkadzalo mu jednak w atakowaniu poli-
tycznych islamistow z réwng zawzigtoscig, co chociazby Fuda. Pozytywnie
wypowiadat si¢ rowniez o wprowadzeniu w Egipcie prawa na wzor europejski,
widzac jego historyczne zwiazki z prawem muzulmanskim oraz akcentujac
uniwersalizm ludzkiej natury.

Przedstawione w tej pracy poglady i ich autorzy stanowia trzon dwudzie-
stowiecznego sekularyzmu egipskiego. Musiat on przyja¢ zupetnie inne zatoze-
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nia 1 podejScie niz ten wyrosty na gruncie chrzescijanstwa, dlatego jak wida¢ na
przyktadzie prowadzonej przez nich narracji i przytaczanych argumentow, deba-
ta na temat miejsca religii w panstwie w ich wydaniu sprowadzata si¢ do trzech
podstawowych zagadnien: statusu proroka Muhammada jako wiadcy, szariatu ze
szczegdlnym uwzglednieniem hudiid oraz historycznej oceny instytucji kalifatu
jako  praktycznego przykladu religijnych rzadow  muzulmanskich”.
W pierwszej kwestii nie wszyscy byli zgodni — pojawiaty si¢ glosy mowigce
zaréwno, ze byl wylacznie przywodca religijnym, takie, ktore uznawaly stricte
polityczny aspekt jego dziatan takze za czg¢$¢ boskiej misji, ktora jednak dopetni-
1a si¢ wraz z jego Smiercia, czy tez powstrzymujace si¢ od jakiegokolwiek osadu.
Mozna jednak uznaé, ze wszyscy zgodziliby si¢ na okreslenie Muhammada jako
przede wszystkim przywodcy duchowego, ktorego biografia i dziedzictwo by¢
moze zawieraja elementy systemu rzadow, jednak to za mato, by uzna¢ istnienie
w pelni rozwinietego i usankcjonowanego religijnie ustroju politycznego. Krotko
wigc mowiac, islam jako taki sam nie narzuca zadnego konkretnego modelu
wladzy, nie jest wiec ,,panstwem i religia” w jednym. Co do drugiej kwestii, to
juz niemal kazdy z nich zgadzat si¢, ze prawodawstwo nie moze opierac si¢ je-
dynie na szariacie, zwtaszcza wprowadzenie hudiid w prawie karnym nastarcza
wielu przeszkdd praktycznych. Jego ,,podstawy” moga by¢ ,,zrodlem” legislacji,
jak to ujeto w przytaczanym artykule 2-gim konstytucji z 1971 roku, jednak
stwierdzenie to jest na tyle obszerne, elastyczne i odnoszace si¢ raczej do ogolnie
uznawanych norm sprawiedliwos$ci, ze wcale nie implikuje natychmiastowego
wprowadzenia sztywnych nakazéw religijnych do systemu prawnego.
Al-Asmawi jako s¢dzia pisal wprost, ze nie wolno myli¢ szariatu z fighem, kto-
ry to wlasnie jest domeng owych nakazow. Najbardziej zgodni mysliciele byli
jednak w kwestii oceny samego kalifatu, ktory wszyscy niemal jednoglosnie
potepiali jako niemajace oparcia w tekscie Koranu czy sunnie zrodto despotyzmu
i zepsucia, ktére wypaczyto idealy islamu i przyniosto muzulmanom wigcej
szkody niz pozytku. Tym samym, przytaczajac zarowno argumenty historyczne,
jak 1 odnoszac si¢ do czasow im wspolczesnych i przyktadow innych panstw,
sceptycznie odnosili do wszelkich koncepcji ,,rzadow muzulmanskich” czy tez,
szerzej, takich, ktore dazyly do religijnej legitymizacji. Postrzegali je wrecz nie-
rzadko jako zagrozenie dla samego panstwa i obywateli, jako inherentnie prowa-
dzace do tyranii, ktoéra przez podpieranie si¢ religia bytaby jeszcze trudniejsza do
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zwalczania. Niekiedy roznilo ich podejscie co do poszczegdlnych sposrod tzw.
Kalifow Sprawiedliwych, wszyscy jednak w rownym stopniu sprzeciwiali si¢
powszechnemu idealizowaniu tego okresu. W tym wszystkim kierowali si¢ prze-
de wszystkim troska o sama religie, dostrzegajac, ze taczenie jej bezposrednio
z polityka zaszkodzi zar6wno jednej, jak i drugiej, zamiast tego pragneli zacho-
wac jej charakter uniwersalnego i ponadczasowego kompasu moralnego. Osobna
kwestig spajajaca nurt sekularyzmu egipskiego byta krytyka tradycyjnego esta-
blishmentu religijnego pod postacia Al-Azharu oraz (z czasem) organizacji Braci
Muzulmanow, gdyz zwlaszcza pod koniec wieku obie te struktury czesto sig
przenikaty. Tak jak sekularyzm europejski narodzit si¢ w opozycji do konkretne-
go ,.przeciwnika”, jakim byta instytucja Kosciola, i koncentrowal si¢ miedzy
innymi na zwalczaniu jego wplywoéw na panstwo, tak na gruncie egipskim
w pewnym stopniu odpowiednikiem tego ,,wroga” byli wiasnie Al-Azhar i Bra-
cia Muzulmanie. Halid w poczatkowym okresie nawet wprost okreslal ich mia-
nem kihana, co mozna by oddac¢ jako ,.kler”.

Poglady te bez watpienia wzbogacily dorobek intelektualny Egiptu
i mocno odcisnegly swoje pietno na jego historii, mozna nawet zaryzykowac
stwierdzenie, ze catego islamu w ogoéle. Do dzisiaj funkcjonuja w debacie pu-
blicznej, nie znalazty jednak powszechnej akceptacji i przynajmniej w kontekscie
XX wieku poniosty historyczng kleske w konfrontacji z fundamentalizmem poli-
tycznym. Za wyjatkiem krotkich epizodow, jak za czasow Nasera (a i tak nie
w petni), sekularyzm egipski de facto niemal przez cate stulecie znajdowat si¢
w defensywie i w dyskursie publicznym byt systematycznie spychany na margi-
nes przez rosnacy w site polityczny islam, czego kulminacja byty lata 90. Dopie-
ro po morderstwie Fudy oraz innych aktach terroru, ktore wstrzasnety Egiptem
w owej dekadzie, wielu pisarzy i myslicieli wyrazito glebokie oburzenie pod
adresem islamistycznych zapedow, ktore obarczano gtéwna odpowiedzialnoscia
za stworzenie atmosfery sprzyjajacej dzihadyzmowi i inspiracj¢ do popetnienia
wspomnianych czynow. Za ich sprawa w kraju u progu XXI wieku spora czgs¢
mlodego pokolenia reprezentowata anachroniczny sposob myslenia o islamie,
nieprzystajacy i niebedacy w stanie poradzi¢ sobie z wyzwaniami czasow wspot-
czesnych. Dodatkowo do kraju zaczgli wraca¢ ochotnicy z ,,afganskiego dziha-
du”, zradykalizowani i wyszkoleni w duchu muzutmanskiego fundamentalizmu

258



spod znaku Al-Ka'idy, co rowniez przetozyto si¢ na sytuacje w kraju. Tymcza-
sem skala fundamentalistycznej ,histerii”, jaka ogarngta Egipt w latach 90., od-
zwierciedlata rowniez fakt, jak duze wptywy osiagnat polityczny islam, a jego
zwolennicy przenikneli spoteczenstwo na przestrzeni lat. Dotyczyto to przede
wszystkim teologow i duchownych, ktorzy otwarcie usprawiedliwiali zabdjstwo
Fudy jako ,,apostaty” i atakowali wszelkie proby zabrania gtosu przez swieckich
intelektualistow, postrzegajac je jako przestgpstwo. Rowniez srodowisko praw-
nicze i s¢dziowskie znalazto si¢ pod ich wptywem, czego najoczywistszym przy-
ktadem byla réwniez wspomniana juz sprawa Nasra Abii Zayda, ktéra sama
w sobie stata si¢ materiatem obszernych opracowan naukowych. Byt on wykta-
dowca akademickim i mysSlicielem, ktéry zaproponowal nowe podejscie
w interpretacji Koranu. Jego rowniez okrzyknigto ,,apostaty”, w wyniku czego
panstwowy sad sita rozwiddt go z zong pod pretekstem, ze muzutmanka nie mo-
ze mie¢ za me¢za nie-muzutmanina (apostaty). Rozpoczeto réwniez ogolnokrajo-
wa nagonke na jego osobe¢, w wyniku ktorej, aby uniknaé tego samego losu co
Fida, Zayd wraz z matzonkg uciekt z Egiptu w roku 1995.%% Owi ,,umiarkowani
fundamentalisci”, odpowiedzialni za te publiczne kampanie przeciwko swieckim
intelektualistom i dajacy przyzwolenie na przemoc wobec nich, w konsekwencji
przyczynili si¢ takze do tego, ze bardziej zradykalizowane grupy i jednostki za
swoj cel obraly rowniez politykow, osoby cywilne (zwlaszcza chrzescijan) oraz
zachodnich turystow. Dopiero wtedy rzad egipski zaczat reagowac bardziej zde-
cydowanie.

Powodéw tego, dlaczego sekularyzm nie przyjat sie¢ w pelni w Egipcie,
mozna oczywiscie upatrywa¢ w samej naturze islamu i jego historii, w ktorych
idee nie tylko ,,$wiecko$ci”, ale i samego ,,panstwa” w rozumieniu zachodnim
nigdy same z siebie nie powstaty, a wyksztalcily si¢ (czy tez zostaty importo-
wane) pod wptywem Zachodu dopiero w XIX i XX wieku.'® Podejscie takie

157 Na temat tej sprawy: por. M. Moch, Nasr Abii Zayd. A Critical Reading of Islamic Thought,
Wydawnictwo Uniwersytetu Kazimierza Wielkiego, Bydgoszcz 2017.

158 Nawet arabskie stowo dawla, zaadaptowane wspdtczesnie na okreslenie ,,panstwa”, histo-
rycznie oznaczato raczej ,dynastie” — Umajjadow, Abbasydéw, Osmandw itp. Semantycznie
wiec kojarzy sie nie tyle ze wspdlnotg obywateli, co sama klasa rzagdzacg/wtadza. Nie dziwne
wiec, ze dla przecietnego mieszkarica krajow arabskich jego tozsamos¢ dalej okresla przede
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byloby jednak ogromnym uproszczeniem ignorujacym fakt, ze np. Turcja, kto-
ra demograficznie mozna by nawet nazwac ,,bardziej muzulmanska” od Egiptu,
systemowo od prawie stulecia jest krajem z zalozenia $wieckim, a stan ten
utrzymuje si¢ nawet pomimo konserwatywnej polityki obecnego prezydenta
Erdogana. Przyczyn nalezaloby wiec szuka¢ w specyfice samego Egiptu. Nie-
ktorzy krytycy jako powod takiego a nie innego rozwoju sytuacji wskazywali
wigc na nieudolne i niepetne przeksztalcenie si¢ kraju nad Nilem z feudalnego,
rolniczego spoleczenstwa opartego o wigzy plemienne w nowoczesne panstwo
przemystowe, ktore to procesy zachodzily na przestrzeni poprzedniego stulecia,
a ktore byty kluczowe z punktu widzenia wyksztatcenia si¢ europejskich pan-
stw narodowych. Podkreslano rowniez ,,wymazywanie” pamieci zbiorowe;j
obywateli, najpierw przez Nasera, ktory odgornie narzucat panarabizm i ttumit
zycie parlamentarne, a nastepnie przez Sadata, ktory zwrdcit si¢ ku islamo-
wi.'¥® Za sprawg obu tych proceséw zmniejszyly sie¢ perspektywy powstania
w Egipcie w pelni rozwinigtego, demokratycznego i §wiadomego spoteczen-
stwa obywatelskiego, ktére charakteryzowaloby si¢ pluralizmem na poziomie
ideologicznym oraz instytucjonalnym, co ostabitloby panstwowy monopol na
wladze 1 prawde. Wysitek umystowy i starania, by takie spoteczenstwo stwo-
rzy¢, przez wickszos¢ XX wieku pozostawaly bardziej w sferze teoretycznej
niz praktycznej. Inna sprawa, ze zainteresowane byly tym przede wszystkim
waskie grupy elit intelektualnych, ktorym do idei takiej nie udato si¢ przekonac
mas spolecznych i zdoby¢ ich poparcia. O wiele lepiej ze wzgledu na obecny
w Egipcie spoteczny model kulturowy radzit sobie z tym proponujacy szybkie
i utopijne rozwiazania islamistyczny populizm, za sojusznika majac réwniez
rozczarowanie spoleczenstwa rzadami wojskowych.

Sekularyzm gloszony przez opisanych tu autoréw byt tez silnie zwigza-
ny w swoich zatozeniach z idea demokratyzacji panstwa, z tego powodu brak
mu bylo wsparcia ze strony rzadzgcych. Paradoksalnie, eksperyment quasi-
demokratyczny polegajacy na wprowadzeniu ograniczonego systemu wielopar-

wszystkim jego przynalezno$¢ plemienna/rodzinna i religia, a nie obywatelstwo danego ,,pan-
stwa” i sztuczna narodowos¢ wynikajgce z nakreslonych przez Europejczykéw granic.

159 Hatina, s. 62.
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tyjnego, zapoczatkowany przez Sadata w latach 70. i kontynuowany pdzniej za
czasoOw Hosniego Mubaraka, w efekcie scementowat i ugruntowat scentralizo-
wany system wladzy zamiast go zmieni¢. Sity dgzace do demokratyzacji zycia
politycznego byty nadat stabe, co wiecej, dodatkowo krgpowaly je ogranicze-
nia i $rodki zapobiegawcze ze strony wiladz czy przepisy wydawane w trybie
nadzwyczajnym, pod pretekstem dbania o stabilno$¢ i bezpieczenstwo panstwa.
Rezim postrzegat wszelkie oddolne ruchy demokratyczne jako zagrozenie dla
swojej pozycji, a poprzez tamowanie ich mogt dalej prezentowac sig jako jedy-
na alternatywa wobec radykalnego fundamentalizmu religijnego. Ten ostatni
oczywiscie ciagle zwalczano, jednak w sposéb dorazny i bez pochylenia si¢
nad jego zrédlami, jego istnienie w koncu na swdj sposob legitymizowato row-
niez 6wczesne wiladze 1 ich autorytarne metody. Pozwalato réwniez czerpac
zyski z nieustajacego wsparcia finansowego ze strony USA, przeznaczonego na
walke z terroryzmem. Stany Zjednoczone przymykaly oko na tego typu dziata-
nia, zadowalajac si¢ przede wszystkim unormowaniem stosunkoéw egipsko-
izraelskich, ktore byty zdeterminowane podtrzymac niezaleznie od tego, czy
odbywatoby si¢ to kosztem bardziej demokratycznego i $wieckiego Egiptu.
Podobnie na poziomie gospodarczym przeprowadzane od 1992 roku przez rzad
reformy i proby prywatyzacji nie zmniejszyly w sposéb zasadniczy panstwo-
wej kontroli nad gospodarkg. W oczach opinii publicznej jedynie umocnito to
przekonanie o wylacznej odpowiedzialnosci rzadu ze wszelkie problemy eko-
nomiczne'®, a swoje ujscie znalazto to chociazby w rewolucji z 2011 roku.

Inng kwestia pozostaje fakt, ze wspomniany juz spoteczny model kultu-
rowy sam w sobie pielggnowal, jakby nie patrze¢, bliskie zwigzki pomiedzy
panstwem a religig, nawet pomimo dystansowania samych duchownych od
angazowania si¢ w dziatalno$¢ stricte rzadowa. Owe ,,pozory” niepodzielnej
jednosci islamu i polityki utrudniaty przeprowadzenie w Egipcie, jak i w wielu
innych krajach muzutmanskich, kompleksowej modernizacji i reformy systemu
wladzy z uwzglednieniem jakiegokolwiek znaczacego stopnia sekularyzacji.'®!
Koniec koncow, pisma przytoczonych tu myslicieli odzwierciedlaty nie tylko

160 |bidem.

161 |bidem.
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historyczng zywotno$¢, ale rowniez do pewnego stopnia stabos¢ liberalno-
swieckiego dyskursu na temat samej wiary i jej statusu. W walce z fundamen-
talistami o kulturowa orientacje Egiptu ci, ktorzy opowiadali si¢ za rozdziatem
religii i panstwa, a przynajmniej religii i polityki, musieli tez zabiega¢ o swoj
wiasny legitymizm spoleczny, ignorowani przez wtadze i elity polityczne, nie-
skore do udzielenia im wsparcia. Rzady Mubaraka oraz jego poprzednikéw
pozostawaly uwiklane w zlozonag kwesti¢ miejsca islamu w panstwie, a ich
scentralizowany charakter oraz determinacja, by utrzymac silniejsze panstwo
niz spoteczenstwo, doprowadzily do braku szerokiego poparcia na rzecz neu-
tralizacji politycznego islamu.®? Na przestrzeni XX wieku zdecydowana po-
stawa sekularystyczna nie przyjeta sie wiec w Egipcie ani wsrdd elit
rzadzacych, ani tez mas spotecznych, co byto jednym z posrednich powodow
zdobycia wladzy przez Braci Muzutmanow po obaleniu Mubaraka w 2011. Juz
dwa lata p6zniej ich rzady szybko zakonczyt wojskowy zamach stanu, a dzi-
siejsze spoleczenstwo, zwlaszcza miodziez, zadaje si¢ powoli przybiera¢ poze
swego rodzaju ,biernej laickosci”, czy tez postepujacej obojetnosci wobec
religii.’®® Trend ten da si¢ juz zauwazy¢ nie tylko w Egipcie, ale rowniez
w innych krajach arabskich. Przyczyn mozna by szuka¢ doktadnie w tym, co
byto jednym z czynnikow rozwoju sekularyzmu w Europie, mianowicie
w krwawych wojnach domowych w Iraku czy Syrii, ale rowniez w trwajacych
niepokojach w Egipcie, ktore bez watpienia posiadaja pewne cechy charaktery-
styczne ,,wojen religijnych”, ktore mialy miejsce na Zachodzie. Jedng ze stron
w tych konfliktach jest bowiem quasi-panstwowy twor znany jako Panstwo
Muzutmanskie, ktory na zajetych przez siebie terytoriach wprowadzal w zycie,
jako rozwiazania systemowe, idealy islamistyczne na niespotykang wczesniej
skale. Egzekwowat je rowniez z najwyzsza surowos$cia wystepujac w roli re-
presyjnego ,,panstwa”, uswiadamiajac wielu, jakie niebezpieczenstwa ptyna
wspoblczesnie z praktycznego upolityczniania religii. Jednak ta kwestia zastugu-
je na osobne opracowanie.

162 Ibidem.

163 Despots are pushing the Arab world to become more secular”, The Economist, 2 listopada
2017, https://www.economist.com/middle-east-and-africa/2017/11/02/despots-are-
pushing-the-arab-world-to-become-more-secular [dostep: 06.08.2019].
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) Dwoch mtodych badaczy: Krzysztof Traba i Maciej Jan
Smigiel, przedstawia najbardziej dyskutowane aspekty wspolczes-
nej mysli politycznej islamu .

Krzysztof Traba zajmuje si¢ mys$la Sayyida Quba, du-
chowego przywddecy Braci Muzulmandw, straconego w 1966
roku ojca radykalnego terroryzmu muzulmanskiego. Jego kon-
cepcje maja silny wplyw na dzisiejszych dzihadystow, ktorzy
idac jego Sladem nawotuja od stworzenia panstwa catkowicie
podporzadkowanego religii, w ktorym walczy si¢ przede wszy-
stkim z wrogiem wewnetrzny — ,,zle” wierzacymi muzutmanami.

Maciej Smigiel pokazuje odmienny obraz mysli polity-
cznej Egiptu. Prezentuje poglady XX-wiecznych egipskich seku-
larystow, ktorzy byli wierzacymi muzutmanami, jednak wierzyli,
ze panstwo powinno odciaé si¢ od religii, ta za$ ma trafi¢ do sfery
prywatnosci. Wskazywali niebezpieczenstwa ptynace z nadmier-
nej ideologizacji kraju, a poparcia dla swojego stanowiska szukali
w samych $wietych tekstach islamu .






