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WSTEP

Przedmiotem niniejszej dysertacji jest analiza znaczeniowa pism muzulmanskich
fundamentalistow wydanych w jezyku polskim, przeprowadzona pod katem przenikania si¢
tresci religijnych i politycznych. Badania koncentruja si¢ na jakosciowej analizie tresci,
rozumianej jako badanie ,,zarejestrowanych przekazow™, w tym przypadku ksigzek, oraz
analizie narracji wykorzystywanej zazwyczaj do interpretacji przekazéw medialnych?.
Wymienione wyzej metody badawcze czerpig z dorobku tekstologii, semiotyki, narratologii
oraz teorii literatury?.

Jak podkresla Michal Gtowinski, prekursor polskich badan nad nowomowa
polityczna, instrumentarium literaturoznawcze daje si¢ z powodzeniem stosowac do tekstow
innych niz literackie*. Pisma muzulmanskich fundamentalistow wydane w jezyku polskim
stanowig przyktad traktatow polityczno-religiinych o wyraznym zabarwieniu
publicystycznym. Dlatego tez do wyzej wymienionych modeli analityczno-interpretacyjnych
dodono takze metode close reading, ktorej istota jest uwazna analiza samego tekstu —
,bliskie” czytanie jako sposob odstaniania znaczen, nieprzestoni¢tych arbitralng
kontekstualizacjg. Badacz wykorzystujacy te metod¢ winien przyjac postawe lojalng wobec
analizowanego przekazu. Tym samym, close reading kaze najpierw ustali¢ sens samego
tekstu, a dopiero potem osadzié¢ go w stosownym kontekscie®.

Podstawowym zalozeniem przeprowadzonej ponizej analizy tresci jest rozpatrywanie
tekstow w ramach modelu komunikacyjnego Romana Jakobsona, zastosowanego do
zjawiska komunikacji masowej, wyrazajacej si¢ w tzw. formule Lasswella — ,.kto co mowi
jakim kanatem do kogo z jakim skutkiem”®, a takze modelu Serge’a Tchakhotine’a,
ktadacego nacisk na motywy nadawcy komunikatu, sam przekaz natury perswazyjnej,
dazacy do uksztattowania okreslonych postaw i zachowan odbiorcy’. Stosujac ten model, za
nadawcg nalezy uzna¢ Stowarzyszenie Studentdow Muzulmanskich, za tekst — pisma

islamskich myslicieli, za§ za projektowanego odbiorc¢ — muzulmanina lub szerzej:

L Aleksandra Seklecka, Analiza tresci, [W:] Metodologia badas politologicznych, red. Roman Bicker i in.,
Warszawa 2016, s. 165.

2 Magdalena Mateja, Analiza narracji, [w:] ibidem, s. 185-202.

3 Ibidem, s. 185.

4 Michat Gtowinski, Poetyka wobec tekstow nieliterackich, [w:] idem, Narracje literackie i nieliterackie,
Krakow 1997, s. 219-230.

5 Zob. Michat Pawel Markowski, Teorie literatury XX wieku, red. idem, Anna Burzynska, Krakow 2007, s. 133-
150.

6 Walery Pisarek, Wstep do nauki o komunikowaniu, \Warszawa 2008, s. 109.

7 Ibidem, s. 102.



zainteresowanego kulturg islamu. Z uwagi na przyjety kod, czyli jezyk polski, nalezy
zalozy¢, ze odbiorcami tych pism majg by¢ nie tyle pochodzacy z krajow islamskich wierni,
gdyz ci, wladajac jezykiem arabskim, maja dostep do oryginaléw, ile zainteresowani kultura
islamu, w tym przyszli i obecni polskojezyczni konwertyci®. W stowniku nauki o
komunikowaniu ugruntowato si¢ pojecie ,,gatekeepera”, czyli osoby lub instytucji
dokonujacej selekcji nadawanych informacji® — w tym przypadku SSM staje si¢ wiasnie
swoistym ,,bramkarzem” — z wielosci i bogactwa islamskich teologow i pisarzy politycznych
o0 orientacji religijnej wybiera tych, a nie innych myslicieli, ujawniajagc tym samym swoja
motywacj¢ 1 dazenie do wykreowania okre§lonych postaw, ujawniajacych si¢ w sferze
spotecznej i polityczne;.

Metodologia przyjeta w niniejszej dysertacji koresponduje réwniez z podstawowymi
zatozeniami bibliologii politycznej'®, ktora analizuje dorobek pismienniczy pod wzgledem
oddziatywan instytucji i idei na rzeczywisto$¢ spoteczno-polityczng. Stad tez w kregu jej
zainteresowan oprocz zjawiska cenzury znajduja si¢ tez kwestie propagandy, zarowno tej
panstwowej, jak i religijnej*t. Wykorzystano takze paradygmat politologii religii'?, badajace;
polityczne implikacje idei i praktyk religijnych. Zagadnieniu temu poswigcono osobny
rozdzial.

Poglebiona analiza tredci/narracji w ramach modelu komunikacyjnego oraz
przesledzenie obiegu danego przekazu pozwala po pierwsze zidentyfikowaé polityke

wydawniczg instytucjonalnego nadawcy, a tym samym odpowiedzie¢ na pytania dotyczace

8 Abstrahuje w tym miejscu od zagadnien, takich jak: wierno$¢ przektadu, znaczenie wymienionych myslicieli
dla rozwoju doktryny islamskiej lub uwiktan spotecznych $wiata arabskiego — te z pewnoscig zainteresuja
arabistow.

° Ibidem, s. 104.

10 popularyzator pojecia ,,bibliologii politycznej” Dariusz Kuzmina zwaca uwagg, ze ta subdyscyplina bada
»Wplyw instytucji i $wiatopogladow na tworzenie pewnej zamknietej przestrzeni intelektualnej, jaka kto$
chcialby nam zaprezentowa¢ w sposéb dla nas ukryty”. Bibliologia polityczna, red. Dariusz Kuzmin, Warszawa
2011, s. 11.

1 Ibidem, passim.

12 politologia religii, mimo tego Ze jest stosunkowo mtodg subdyscypling nauk o polityce, doskonale nadaje si¢
do badania postaw fundamentalistycznych, jak tez innych zjawisk majgcych jednoczesnie wymiar polityczny i
religijny. Maria Marczewska-Rytko charakteryzuje obecny stan rozwoju politologii religii nastgpujaco: ,,p0
pierwsze, wydaje si¢, ze w S$rodowisku naukowym ksztaltuje si¢ coraz wyzsza $wiadomos$¢ potrzeby
wykorzystania czynnika religijnego (...) w badaniach politologicznych. (...) Po drugie, w coraz wigkszym
stopniu relacje miedzy sferami religii i polityki stanowig przedmiot dociekan naukowych prowadzonych
zardwno przez religioznawcow, jak i politologow. Klasyczne ujecia skoncentrowane na relacjach Panstwo-
Kosciot sa stopniowo rozszerzane o kolejne obszary. Nalezag do nich m.in. kwestie fundamentalizmu
religijnego, religijnej legitymacji wladzy w systemach demokratycznych i niedemokratycznych, rytualizmu
religijnego czy przywddztwa religijnego. Po trzecie, w dyskursie naukowym pojawia si¢ coraz wigcej gtosow
opowiadajacych si¢ za wyodrebnieniem nowej subdyscypliny naukowej okreslanej mianem politologii religii”.
Por. Maria Marczewska-Rytko, Politologia religii jako subdyscyplina religionzawstwa i/lub nauk i polityce,
[w:] Politologia religii, red. taz, Dorota Maj, Lublin 2018, s. 32-33.



Swiadomie propagowanej wizji islamu. Po drugie umozliwia wskazanie innych podmiotow
wspotpracujgcych (np. sponsorow edycji). Po trzecie wreszcie daje mozliwos¢ uchwycenia
napig¢cia miedzy komunikatami budujacymi wizerunek publiczny danej organizacji religijnej
(tzw. PR) a treSciami komunikowanymi na uzytek wewngtrzny (organizacja religijna
kierujaca przekaz do swoich, rowniez potencjalnych wyznawcow). Mamy wigc do czynienia

z trzema, niekiedy zachodzacymi na siebie, krggami komunikacji:

1) oficjalnie dziatajaca organizacja religijna komunikuje si¢ z ogdtem
spoteczenstwa, by zbudowac¢ lub podtrzymac¢ wlasny pozytywny wizerunek;

2) organizacja religijna wysyta komunikaty do grupy potencjalnych wyznawcow
celem pozyskania nowych wiernych. W praktyce dane dziatanie komunikacyjne
moze realizowaé jednocze$nie cel pierwszy i drugi;

3) organizacja religijna kieruje przekaz do grupy wiernych, by poglebi¢ ich wiedze

i zwigkszy¢ zaangazowanie religijne.

To wlasnie poziom komunikacji: organizacja religijna — wierny wydaje si¢
najistotniejszy, poniewaz odbywa si¢ ona w duchu zaufania, budujacego wi¢z. Co warto
podkresli¢, niniejsza praca nie realizuje celow antropologii kulturowej czy religioznawstwa,
ktorych zamiarem jest poznanie islamu jako takiego, lecz rekonstruuje jego wersje
propagowang przez polskich muzulmanow, wspoétpracujacych na tym polu z zagranicznymi
organizacjami islamskimi.

Celem pracy jest wiec wydobycie perswazyjnego komunikatu religijno-politycznego,
konceptualizacja ideologicznego charakteru przekazu, a takze uchwycenie tozsamosci aktora
instytucjonalnego®®. Analiza ta odwoluje sic do kategorii komplementarnosci lub
sprzeczno$ci z szeroko rozumianym porzadkiem liberalnej demokracji, zachodnig ideg prawa
stanowionego (W tym praw cztowieka) oraz idealem pokojowego wspoétzycia spotecznego,
opartego na réwnosci pici, wyznania i rasy.

Stosunek islamu do demokracji stanowi zagadnienie skomplikowane!*, wynikajace
po czesci z pojemnosci 1 wieloznacznosci tego pojecia. Nie bedzie przesadg stwierdzenie, ze
definiowanie pojecia ,,demokracji”, zarbwno w aspekcie empirycznym, deontycznym, jak
i projekcyjnym przypomina heroiczny wysitek Syzyfa. Dzieje si¢ tak z co najmniej kilku

powodow. Termin ten w zachodniej mysli spotecznej 1 humanistycznej obecny jest od

13 por. Magdalena Mateja, op. cit., s. 189.
14 Por. Islam a demokracja, red. Anna Mrozek-Dumanowska, Warszawa 1999, s. 9-39.



czasOw antycznych. Nie tylko dlugie trwanie ,,demokracji”, ale takze migotliwos$¢ senséw
przypisanych temu leksemowi sprawito, ze pozadana w nauce precyzja pojeciowa oparta na
konsensusie specjalistéw w tym przypadku stata si¢ ideatem niemozliwym do zrealizowania.
Mozna $miato stwierdzié, ze pojecie ,,demokracji” podzielito los podstawowych jednostek
stownikow innych nauk spotecznych czy humanistycznych. Pod pewnymi wzgledami proby
definiowania demokracji przypominajg wysitki etykow zmagajacych si¢ z pojeciem dobra,
lingwistow probujacych opisa istote samego jezyka czy socjologdw starajacych sie
wytyczy¢ granice tego, co spoleczne.

Jak pisze Bernard Crick, ma ona budzi¢ przede wszystkim dobre skojarzenia z tym,
co pickne i pociagajace’®. Klasyczna praca Giovanniego Sartori narodzita si¢ wiasnie
Z poczucia chaosu. Odmienianie terminu ,,demokracja” przez wszystkie przypadki sprawia,
ze jego tres¢ stepia si¢ 1 wyciera. Pojawia si¢ on w tak wielu kontekstach, ze moze znaczy¢
wszystko 1 nic. ,,Pozostaje faktem (...), ze podczas ostatnich dziesigcioleci stopniowo
gubiliSmy gltéwny nurt teorii demokracji. Przypisa¢ to mozna cze$ciowo pojemnosci danego
pojecia. Skoro wszyscy uwazajg si¢ za demokratow, 1 coraz wigcej pojecie to musi
obejmowac¢, tym pewniejsze jest, ze bedziemy mieli do czynienia z nadmiarem, co stwarza

18 wynikajacy z postmodernistycznego przekonania o arbitralnoéci pojeé

zamgt pojeciowy
abstrakcyjnych, metodologicznego nakazu powstrzymania si¢ przed warto$ciowaniem
(Wertfreiheit) czy zwrocenia si¢ w kierunki behawioryzmu. Stan ten z jednej strony
stymuluje dyskusje i1 sklania do nieustannego namyshu, z drugiej za$ otwiera pole do
manipulacyjnych naduzy¢!’.

Pojeciem ,,demokracji” chetnie operuja takze ci, ktérzy nie maja z nig zupetnie nic
wspolnego. Dobrym przyktadem moga by¢ oficjalne nazwy panstw. Obecnie ma to miejsce
w przypadku komunistycznej Korei, czyli Koreanskiej Republiki Ludowo-Demokratycznej,
podobnie przed pazdziernikiem 1990 r. Polska sgsiadowata z autokratyczng Niemiecka
Republika Demokratyczna®. Nie chodzi jednak wytacznie o manipulacyjne i dystorsyjne
uzycie terminu ,,demokracja”, ale o istotne problemy metodologiczne.

Stojac na gruncie semantyki, mozna stwierdzi¢, ze przymiotnik zestawiony

z rzeczownikiem czesto oslabia jego znaczenie, tzn. niejako przenosi istotne tresci z pola

znaczeniowego samego pojecia na okreslenie wskazujace na jego jakosci. Ten jezykowy

15 Bernard Crick, In Defence of Politics, Chicago 1962, s. 56.

16 Giovanni Sartori, Teoria demokracji, Warszawa 1998, s. 17.

" 1bidem, s. 16-34.

18 Michael J. Perry, The Political Morality of Liberal Democracy, Cambrige 2010, s. 9.



mechanizm jest fatwy do uchwycenia w przypadku analizy pojecia ,,demokracji”.
Z formalnego punktu widzenia mozemy mowi¢ o wieloSci rdéznych demokracji, np.
demokracji posredniej, bezposredniej, etymologicznej czy ludowej. Jak mozna zauwazy¢,
W powyzszych dwucztonowych terminach relacja obu sktadnikow wyrazenia nie jest taka
sama. Relacje przymiotnika od tresci terminu, ktoremu towarzyszy, r6znig si¢ od siebie. Za
pomocag przymiotnika mozna bowiem albo wyodrebni¢ osobng kategori¢ roéznigca si¢
W sensie istotowym od innego rodzaju bytow (relacja demokracji do demokracji
z okresleniem ,,Judowa”) albo tez wskaza¢ na okreslony aspekt danego pojgcia, w ten sposob
niejako podkreslajac konstytutywna jako$¢ wchodzaca w sktad cech dystynktywnych danego
pojecia. W tym miejscu rodzi si¢ pytanie, czy demokracje pozbawiong pierwiastka
liberalnego (wolnosciowego) mozemy uzna¢ za demokracje. ,,Prawdziwa, zwykla
demokracja — nie potrzebuje dodatkowych okreslen, takich jak ,,demokracja liberalna” czy,
jak w czasach socjalizmu, ,,demokracja ludowa”. Kazdy taki dodatek jest przydawka
modyfikujacg podstawowy sens demokracji —i moze skrywa¢ w sobie sktadnik potencjalnie
niedemokratyczny. Ale zeby to stwierdzi¢, musimy wczes$niej uzgodni¢, jaki jest
podstawowy sens ,,demokracji” w naszych czasach. Czy zawiera on sktadnik ,liberalny”
(czyli wolno$ciowy), czy nie?*®”. Wydaje sie, ze po ostatnich dekadach XX w. na Zachodzie
panowato dominujace przeswiadczenie, ze demokracja niejako ze swej natury jest ustrojem
opartym na wolnosci i wolno$¢ te chroniacym. Swiadczyto o tym synonimiczne uzywanie
poje¢ ,,demokracja” 1 ,demokracja liberalna”, tworzac niekiedy zbitke¢ ,ustroj
demokratyczno-liberalny” ?°. Obecnie toczy si¢ spor odnosnie do katalogu cech uznawanych

za atrybuty demokracji liberalnej?..

19 }.ukasz Kowalik, Demokracja liberalna i demokracja ideologiczna, ,,Przeglad Filozoficzny — Nowa Seria”
2021, nr 4, s. 127.

20 Bogdan Szlachta, Demokracja liberalna. Zrédla, ustanowienie (?) i kres (?), Warszawa 2022, s. 9-47.

2L Wspbtczesni krytycy demokracji liberalnej podkreslaja jej zideologizowany, a nawet zdegenerowany
charakter, wynikajacy z antagonistycznej koncepcji rozumu 1 wartosci charakterystycznej dla
postmodernistycznej formacji intelektualnej, a przejawiajacy si¢ w absolutyzacji progresywistycznego
$wiatopogladu i projekcie wielokulturowo$ci. Bogdan Szlachta pisze, ze demokracja liberalna przerodzita si¢
w demokracj¢ agoniczng. ,,Zwykle uznaje si¢, ze demokracja liberalna to projekt niemal bezdyskusyjny,
atakowany ewentualnie przez ,,populistow” lub ,,faszystow”, niezdolnych dostrzec jego istoty, negujacych go
w imi¢ jakich$ przebrzmiatych (zapewne) miar, projektowi temu obcych. Niekiedy wsrod krytykow bliskiego
oczywistosci projektu znajduje si¢ chrzescijan, w tym zwlaszcza katolikow wciaz wspominajacych o prawie
naturalnym, kojarzonym juz to z Bozym Objawieniem, juz to z poznanymi przez ludzki rozum przyrodzony
(bez potrzeby odwotywania si¢ do Objawienia) treSciami natury gatunkowej”. Do tej listy mozna dopisa¢
wszystkich wykluczanych z debaty publicznej ze wzgledu na rzekoma ksenofobie czy populizm. Bogdan
Szlachta, op. cit., s. 600. Interesujace rozroznienie przeprowadzit przywotywany wyzej Lukasz Kowalik, ktory
przeciwstawit demokracje liberalna, dopuszczajaca w debacie publicznej sady afirmacyjne i negacje tego
samego twierdzenia, demokracji ideologicznej, ktora nosi w sobie potencjat autorytaryzmu. ,,Pluralizm wartosci
jest podstawowym faktem, na ktorym opiera si¢ demokracja liberalna. Natomiast demokracja ideologiczna



Prof. Uniwersytetu Stanforda Larry Diamond poczatkowo wyrdzniat demokracje
liberalng na podstawie czterech kryteriow, ,,obejmujacych rywalizacj¢ wyborcza, absencje
obszarow wiadzy zarezerwowanych dla instytucji politycznych nielegitymizujacych si¢
mandatem wyborczym, odpowiedzialno$cig ,,pozioma” oraz ochrong politycznego
i obywatelskiego pluralizmu”??. Nastepnie liste te rozszerzyt o wolnos¢ przekonan, ekspresji,
organizacji 1 demonstracji, ochron¢ przed terrorem politycznym 1 nieuzasadnionym
wiezieniem, zasade rzadow prawa, niezaleznos$¢ instytucji sgdowniczych, obecnos¢ instytucji
ograniczajacych wiladz¢ (np. bank centralny, administracja przeprowadzajaca wybory),
prawo mniejszos$ci do ochrony wlasnej tozsamosci kulturowej i politycznej oraz cywilng
kontrole nad armia czy respekt dla konstytucji?®. Dla demokracji liberalnej niezbedne wydaja
si¢ dwa wzajemnie motywujace si¢ elementy — legitymizacja wiadzy wynikajaca z wolnych
wybordw oraz ochrona praw jednostek, wyznaczajaca jednoczes$nie granice ingerencji
wladzy w zycie obywateli. Dla niniejszych analiz szczegdlnie cenny wydaje si¢ gltos Davida
Beethama. Podkresla on, ze demokracje¢ liberalng wyrodznia ,,antypaternalizm wyrazajacy sie
w braku ,,jedynej prawdy”, w imie ktorej rzadzacy tworza i realizuja polityke panstwa”?*,

Co wazne, na gruncie teorii polityki opracowano topologi¢ demokracji, obejmujaca
rozmaite jej aspekty, takie jak: proceduralny, kladacy nacisk na kwesti¢ legitymizacji
wladzy, partycypacyjny model demokracji, ktadacy nacisk na aktywny udzial obywateli
W sprawowaniu witadzy czy w koncu jej substancjalne rozumienie, akcentujagce kwestie
aksjologiczne®®. Do szeroko rozumianego zestawu liberalnych wartosci zalicza sie:
indywidualizm, wolno$¢, racjonalno$¢, rownos¢ wobec prawa i réwnos¢ w godnosci,
pluralizm zycia politycznego, tolerancj¢ pojmowang jako gotowos¢ do cierpliwego
znoszenia odmiennych sadow, a takze kontraktualizm (umowa spoteczna jako fundament
funkcjonowania pafstwa) oraz przywiazanie do idei praw cztowieka. Warto podkresli¢, ze
doktryna liberalna stanowi zagrozenie dla samej siebie poprzez sklonno$¢ do anarchii
I aspotecznego egoizmu. Liberalizm bowiem — jak podkresla John H. Hallowell — opiera si¢

,»ha koncepcji osobowosci ludzkiej kladacej nacisk na wole jednostki, autonomi¢ rozumu

zmierza w strong unifikacji warto$ci, w kierunku zatozonym przez ideologie. W praktyce ideologia zmierza w
stron¢ dualizmu: wartosci rownych (dozwolonych) i warto$ci eliminowanych (zakazanych)” Lukasz Kowalik,
op. cit., s. 133.

22 Andrzej AntoszewskKi, Wspdiczesne teorie demokracji, Warszawa 2016, s. 125.

2 |bidem.

2 |bidem, s. 126.

2 Mitowit Kuninski, Demokracja (hasto), [w:] Stownik spoteczny, red. Bogdan Szlachta, Krakow 2004, s. 116-
123.

%6 Adam Chmielewski, Spofeczerstwo otwarte czy wspélnota?, Wroctaw 2001, s. 115-164, Norberto Bobbio,
Liberalizm i demokracja, Krakéw 1998, s. 5-19.



porzadek respektujacy wolnos¢ akcentuje takze niezaleznos¢ ,,od wszelkiej wiadzy sktonne;j
do arbitralnego i kaprysnego dziatania”?. Demokracja liberalna daje si¢ ujaé w kategoriach
ochrony praw i wolno$¢ obywatelskich — ostatecznie chodzi o okreslenie tego, czego ,,rzad
nie moze robi¢ istotom ludzkim, lub tego, co rzad musi robi¢ dla istot ludzkich, biorac pod
uwage, ze kazda istota ludzka ma wrodzona godno$¢”?. Ochrona tych praw pozbawiona
zostataby etycznych podstaw bez uznania chrzescijanskiej dignitas.

Nieprzypadkowo Robert Dahl w podsumowaniu swojej ksigzki Demokracja 1 jej
krytycy podjat probe zrekonstruowania esencji demokratycznego ideatu porzadku spoteczno-
politycznego, piszac, ze demokracja bedzie zywa, dopdki beda istnie¢ ci, ktorzy probuja
wciela¢ w zycie ,,wizj¢ spoteczenstwa ludzi politycznie rownych, rzadzacych si¢ sami soba,
dysponujacych niezbednymi po temu zasobami i instytucjami”; ludzi, ,.chcacych zy¢
W pokoju, nawzajem szanowac si¢ i traktowac jako rownych, oraz wspolnie dazy¢ do
mozliwie najlepszego zycia”®’. To ,,dazenie do najlepszego zycia” jest niemozliwe bez
wolnosci. Demokracja liberalna wigze ze sobg oba te elementy — ,,z liberalizmem zwigzana
jest troska o wigzy polityczne, inicjatywe indywidualng oraz forme panstwa, natomiast
demokraci koncentruja si¢ na opiece spolecznej, rownosci i spoltecznej spojnosci”?.

Pojecie ,,demokracji liberalnej” cechuje si¢ wigc niesumaryczno$cia znaczenia, czyli
nie stanowi mechanicznego polagczenia znaczen demokracja i liberalizm. Hubert Izdebski
doktryn¢ demokracji liberalnej definiuje jako ,,probe polaczenia ze soba historycznie
sprzecznych elementdéw: liberalizmu — koncentrujacego si¢ na gwarancjach wolnosci od
ingerencji wladzy publicznej, a wobec tego zasadzie 1 warto$ci wolnosci — oraz
demokratyzmu, skupiajacego si¢ na gwarancjach udziatu obywateli we wspotrzadzeniu,
a wobec tego zasadzie i1 warto$ci rownosci, wyrazajac przy tym idee wspdlnotowe
i republikanskie. Absorbuje ona rowniez watki socjalne, ktore rozwijaja rownos¢ w kierunku
wartosci, ktora dawniej okreslano mianem braterstwa, a obecnie nazywa si¢ solidarnosciag”®.
W praktyce demokracja liberalna jest tworem dynamicznym, w ktorym zachodzi zjawisko
konwergencji, polegajace na wchianianiu elementow doktryn genetycznie nieliberalnych,

przy jednoczesnym zachowaniu kategorii kluczowych, takich jak: prawa czlowieka,

27 John H. Hallowell, Moralne podstawy demokracji, Warszawa 1993, s. 70.

28 | bidem.

29 Michael J. Perry, op. cit., s. 10.

30 Robert A. Dahl, Demokracja i jej krytycy, Krakow 1995, s. 469.

31 Giovanni Sartori, op. cit., s. 473.

32 Hubert Izdebski, Wartosci, zasady i prawa podstawowe we wspétczesnej demokracji liberalnej, [w:] idem,
Doktryny polityczno-prawne. Fundamenty wspoiczesnych panstw, Warszawa 2017, s. 126.
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suwerenno$¢ ludu, wybory przeprowadzane w oparciu o demokratyczne prawo wyborcze,
podzial wtadz, wolnosé stowarzyszen czy konstytucjonalizm, wyrazajacy idee rule of law?®,
Demokracji nie da si¢ wiec zredukowaé do aspektu wytacznie instytucjonalnego —
demokracja daje si¢ okresli¢ jako przenikajaca instytucje i procedury zasada organizujgca
cato$¢ zycia spotecznego:,

Odrzucenie liberalnego aspektu demokracji, rozumianego jako kontrolowanie
sprawujacych wiladzg, niezawisto$¢ sadow, poszanowanie porzadku konstytucyjnego,
w dluzszej perspektywie prowadzi¢ ma do konca samej demokracji. Jak zauwaza Sartori:
,Wwraz ze zmierzchem liberalnej demokracji, ginie réwniez demokracja”®. Z kolei Freed
Zakaria, ktéry naukowo opracowal koncepcje demokracji nieliberalnej, przypomniat, ze
w Europie do lat 40. XX w. istnialy panstwa, ktorych wiadza pochodzita z wyborow,
a jednocze$nie miata ona charakter autorytarny®.

O demokracji liberalnej mozna moéwi¢ réwniez w kategoriach cywilizacyjnych.
Samuel P. Huntington, piszac w 1991 r. prace na temat trzeciej fali demokratyzacji, uznata,
ze moze si¢ ona rozwija¢ nie tylko w odpowiednich warunkach politycznych czy
ekonomicznych, ale takze kulturowych. Stynny politolog dzielit si¢ przy tej okazji
przypuszczeniem, ze ,.kultury islamu i konfucjanizmu stawiaja przed demokracja przeszkody
nie do pokonania”. Jednocze$nie nie wykluczyt, ze spoleczenstwa zdotaja przezwycigzy¢ te
ograniczenia®’. Obecnie przekonujace wydaja sic argumenty, wskazujace na to, ze islamska
oraz charakterystyczna dla demokracji liberalnej wizja wolnosci religijnej, wolnosci
sumienia czy rozdziatu religii i panstwa ,,rozchodza si¢ na tyle, ze nie znajduja punktow
zbieznych™® nie tylko z powodu braku ,momentu o$wieceniowego”, ale z innego
pojmowania idei ludzkiej godnosci i wolnosci, wyrostej na gruncie chrzeécijanskim®®.

Probe wielostronnego opisu zjawiska fundamentalizmu podjeli specjali§ci nauk
spotecznych i humanistycznych, ktorzy w latach 1989-1993 realizowali projekt naukowy na
American Academy of Arts and Sciences w Bostonie. Wnioski wyptywajace z tej szeroko

zakrojonej analizy wykorzystat Bassam Tibi, piszac w 1995 r. klasyczne opracowanie pt.

33 Ibidem, s. 123.

34 Dariusz Gawin, Granice demokracji liberalne, Krakow 2007, s. 115-116.

3 Giovanni Sartori, op. cit., s. 481.

3 Fareed Zakaria, The Future of Freedom, New York 2007, s. 20-21.

37 Ssamuel P. Huntington, Trzecia fala demokratyzacji, Warszawa 1995, s. 307.

38 Mariusz Sulkowski, Swieckosé, wolnosé religijna i prawa czlowieka jako fundamenty demokracji liberalnej
— percepcja W chrzescijanstwie i islamie, [W:] Implementacja zasad religijnych w sferze politycznej, red.
Ryszard Michalak, Zielona Gora 2016, s. 129.

39 Ibidem, s. 141-142.
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Fundamentalizm religijny®. Ttumaczenie tej pracy ukazato si¢ w Panstwowym Instytucie
Wydawniczym w 1997 r. w prestizowej serii Biblioteka Mys$li Wspotczesne;j.

Ten niemiecki uczony pochodzacy z Syrii, okreslajacy si¢ jako liberalny muzutmanin,
charakteryzuje fundamentalizm jako ,,ideologi¢ polityczng skierowana gtownie przeciwko

sekularnemu panstwu narodowemu’*. Ideologie te cechuje:

1) antyokcydentalizm;

2) sprzeciw wobec modernizmu przejawiajagcego sie w Swieckosci, pluralizmie
I wolnosciowej tolerancji,

3) roszczenie do uniwersalizmu rozumianego jako dazenie do regulacji wszelkich
przejawow zycia spotecznego 1 indywidualnego;

4) programowy prymat kolektywizmu nad dobrem i prawami jednostki;

5) idea wtadzy Boga;

6) przekonanie, zgodnie z ktorym upolityczniona religia ma wymiar soteriologiczny;

7) utozsamienie wspolnoty religijnej ze wspdlnota polityczng*?.

Wyrdznikiem islamskiego fundamentalizmu pozostaje ,,dazenie do zbudowania panstwa
muzulmanskiego i realizacja wezwania, by stosowa¢ w praktyce szari’at (muzulmanskie
prawo religijne)*. Ten polityczny projekt ma by¢ lekarstwem na wszelkie bolaczki $wiata
muzulmanskiego. Zgodnie z ,,diagnozami” fundamentalistow moralne odrodzenie w duchu
hall islami pomoze przezwyci¢zy¢ wszelkie problemy trapigce ludzko$¢, zas postulowana
jednos¢ pozwoli pokonaé antyislamski spisek. Jednak, aby moglo do tego dojs$¢, niezbedne
wydaja si¢ przemiany na poziomie spolecznym, politycznym i cywilizacyjnym.
Fundamentalizm jawi si¢ jako proba stworzenia alternatywnego wobec obecnie
funkcjonujacych modeli porzadku kulturowego i politycznego, wpisujac sie¢ w Szerszy
kontekst islamu politycznego. Kwestiom tym zostat poswigcony osobny fragment pracy.

W uwagach wstepnych autor chciat jedynie zaznaczy¢, ze pojecie ,,politycznego
islamu” pod piérem Bassama Tibiego akcentuje istotng w warunkach wielokulturowej
Europy apori¢ miedzy koncepcja panstwa 1 spoteczenstwa, ktéra traktuje religie

w kategoriach duchowych, nie za$ politycznych, a probg stworzenia przez muzutmanskich

]

40 Do koncepcji Bassama Tibiego nawiazuje m.in. Maria Marczewska-Rytko, autorka hasta ,,fundamentalizm’
w najnowszej Encyklopedii politologii, pod red. Marka Zmigrodzkiego. Zob. Maria Marczewska-Rytko,
Fundamentalizm (hasto), [w:] Encyklopedia politologii, t. I: Pojecia, teorie, metody, red. Wojciech Sokot,
Marek Zmigrodzki, Warszawa 2016, s. 237-238.

41 Bassam Tibi, Fundamentalizm religijny, Warszawa 1997, s. 23.

42 bidem, s. 23-32.

3 Ibidem, s. 37.
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aktywistow alternatywy wobec porzadku §wieckiej, liberalnej demokracji, przejawiajacego
si¢ w dgzeniach do zbudowania ,,spoteczenstwa rownoleglego”. Tego typu dziatanie stanowi
bez watpienia wyzwanie dla pokojowego wspoOlzycia we wspdlnym demokratycznym
spoteczenstwie, cenigcym sobie warto$ci, takie jak wolno$¢ czy rownosé. ,,Aby
zneutralizowaé zagrozenie pojawiajace si¢ na liniach frontu migdzy cywilizacjami, o czym
mowi Huntington, potrzebne sg mosty zrozumienia mi¢dzy nimi. Kiedy fundamentalistyczni
migranci na wygnaniu tworzg fronty, zamiast budowa¢ mosty, wowczas staja si¢ podwojnym
zagrozeniem dla bezpieczenstwa™**. Bassam Tibi wskazuje w tym kontekécie na przyktady
inicjatyw muzutmanskich zmierzajacych do ograniczenia wolnosci stowa czy nawet proby
powolywania opozycyjnych wobec instytucji panstwa ,,parlamentéw muzulmanskich”?®.
Dziatanie takie uczony uznaje za podsycanie konfliktu i godzenie w pokojowe wspotzycie
obywateli Europy, przejawiajace si¢ napigciami nie tylko na arenie mi¢dzynarodowej, ale
takze (a moze przede wszystkim) w tonie samych spoleczenstw europejskich, w ktorych za
sprawg ciaglej migracji ros$nie liczba wyznawcoéw Allaha. Rozwigzaniem tego problemu
winna by¢ identyfikacja tych grup muzutmandéw, ktérzy odrzucajac polityczny islam, gotowi
sa do rzeczywistego dialogu: ,,uznanie dla islamu w Europie nie moze by¢ bezwarunkowe,
czyli bez uznania dla demokracji i wspotczesnych wartosci cywilizacyjnych (...). Polityczna
spotecznos¢ opierajaca si¢ na szari’acie bedaca kontynuacja dar al-islam na terenie Europy

”46  Mozna zatem

pozostaje w sprzecznos$ci z europejskimi $wieckim konstytucjami
stwierdzi¢, ze na spoteczenstwie przyjmujagcym migrantow muzutmanskich spoczywa
odpowiedzialnos¢ za to, kogo oficjalnie uznaja za przedstawiciela spotecznosci
muzulmanskiej. Otwierajac si¢ na zwolennikéw politycznego islamu (w rozumieniu
Tibiego), dziataja na szkod¢ zaré6wno swoja, jak 1 samych czlonkéw niezwykle
zroznicowanej religijnej diaspory, nad ktérg kontrolge chetnie przejeliby samozwanczy
liderzy, zwigzani z ruchem fundamentalistycznym $wiata islamu. Przywolany wyzej
islamolog twierdzi takze, Ze istnieje teoretyczna mozliwos$¢ oddzielenia treéci religijnych od
politycznych. Jak zauwaza: ,,ani Koran, ani prorok Mahomet nie okreslajg swoistego dla

islamu porzadku politycznego™’. Jednoczesnie zastrzega, ze ,,islam niemalze od swojego

poczatku miat zwiazek z polityka™*8. Z kolei we wczesniejszej publikaciji pisze, ze ,,Zachod

* Ibidem, s. 92.

45 Probe takg podjeto juz w 1992 r. w Londynie. lbidem, s. 93.

%5 Ibidem.

47 Bassam Tibi, Islam i polityka. Islam polityczny oraz fundamentalizm islamski, ,,Bliski Wschéd” 2004, z. 1, s.
19.

“8 bidem.
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w trakcie swojego rozwoju nauczyt si¢ jak odréznia¢ polityke od religii, natomiast
w cywilizacji islamu wciaz jeszcze nie ma tego rozroznienia”*®. Cze$ciowo polemiczne
stanowisko w tej sprawie przyjmuje Tomasz Tupalski, twierdzac, ze ,,mahometanizm jako
religia zada (...) od swoich wyznawcow totalnego poddania si¢ i wysuwa roszczenia do
wladzy we wszystkich dziedzinach zycia, nie tylko osobistego, ale takze publicznego,
w wymiarze politycznym, kulturalnym i gospodarczym. Fundamentalizm islamski,
stanowigcy Scisty zwigzek religii z polityka, paradoksalnie ma glgboki sens, gdyz jest jedynie
logicznym dopetnieniem czy konsekwencja Koranu. Na dobra sprawg kazdy muzutmanin

glebokiej wiary jest potencjalnym fundamentalista”*

. Niezaleznie od przyjetej metodologii
czy orientacji §wiatopogladowej nalezy przyzna¢, ze klasyczna doktryna islamska nie zna
podstawowego dla europejskiej kultury rozroéznienia — ,,Bogu, co boskie, cesarzowi, co
cesarskie”. Niejako wigc politologia religii oferuje instrumentarium poznawcze
komplementarne, jesli nie z naturg samego islamu, to zapewne z jego fundamentalistyczng
wersj3.

Autor dysertacji ma §wiadomos¢ tego, ze w naukach spotecznych i humanistycznych
badacz nolens volens przyjmuje okreslong postawe wobec poznawanego zjawiska.
W badaniach nad islamem mozna wyr6zni¢ dwa dominujace paradygmaty swiatopogladowe.
Pierwszy z nich, ktéremu patronujg orientalisci®!, nakazuje powstrzymaé si¢ od
wartosciowania innych kultur. Drugi za§ pozwala na formutowanie ocen uwiklanych
W perspektywe europocentryczng. Jak pisze prof. Janusz Danecki, za patrona tego podejscia

uzna¢ mozna Leszka Kotakowskiego, ktory w Cywilizacji na tawie oskarzonych pisat:

Ktokolwiek powiada w Europie, ze wszystkie kultury sa rowne, normalnie nie
mialby ochoty, zeby mu odcinano r¢ke, kiedy oszukuje przy podatkach, albo by
mu aplikowano biczowanie publiczne — czy kamienowanie w przypadku kobiety
— jesli uprawia mito$¢ z osobg, ktora nie jest jego legalng Zona (lub mezem).
Powiedzie¢ w takim wypadku ,.takie jest prawo koraniczne, trzeba respektowac
inne tradycje”, to powiedzie¢ w gruncie rzeczy ,,u nas byloby to okropne, ale dla
tych dzikusow to w sam raz”; tak wigc wyrazamy nie respekt, ile pogarde dla

innych tradycji®2.

49 Bassam Tibi, Fundamentalizm..., 0p. cit., s. 79.

%0 Tomasz Andrzej Tupalski, Fundamentalizm islamski w Egipcie XIX i XX wieku, Toruf 2009.
51 Janusz Danecki, Od thumacza, [w:] Bassam Tibi, Fundamentalizm..., op. cit., s. 8.

52 Leszek Kotakowski, Cywilizacja na tawie oskarzonych, Warszawa 1990, s. 20.
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W tym miejscu uwidacznia si¢ wyraznie rdéznica mi¢dzy postsaidowska antropologia
kulturowa, §wiadoma zagrozen ptynacych z doswiadczenia kolonializmu a politologia religii,
ktorej badania daja si¢ wpisa¢ w kontekst nauk o bezpieczenstwie. Jak wiadomo, nauki te
z koniecznos$ci postuguja sie wartosciujaca kategorig zagrozenia.

Jak juz zasygnalizowano, prowadzona analiza polskojezycznego piSmiennictwa
muzulmanskiego ma na wzgledzie bezpieczenstwo ideologiczne, polityczne oraz kulturowe.
Bezpieczenstwo ideologiczne stawia sobie za cel ochrong spolecznej spojnosci w wymiarze
Swiatopogladowym, polegajacym m.in. na ,0graniczeniu wplywow ideologii obcych

h”53

i skrajnych™°. W tym aspekcie zbliza si¢ do bezpieczenstwa politycznego, ktorego

priorytetem pozostaje ,unikanie politycznego ekstremizmu, wspieranie pojednania
obywatelskiego i stabilnosci spoltecznej®*, przejawiajace sie m.in. w szacunku do instytucji
panstwa, umozliwiajacego pokojowe rozwigzywanie konfliktow™. Jesli za$ chodzi
0 bezpieczenstwo kulturowe, kwestia w badanym kontekscie wydaje si¢ ztozona. Z jednej
strony chodzi o to, zeby =zapewni¢ poczucie bezpieczenstwa przedstawicielom
poszczegolnych grup etnicznych, z drugiej za§ chroni¢ ,,wartosci kultury symbolicznej”
danego spoteczefistwa®. Aby moéc wywiazaé sie z tego trudnego zadania, nalezy
zidentyfikowac¢ ryzyko wynikajace z gloszenia ideologii ekstremistycznych, nawolujacych
albo do przyjecia postawy konfrontacyjnej, albo izolacjonistycznej, przy jednoczesnej
ochronie praw mniejszosci, takze religijnych.

Nieprzypadkowo Unia Europejska od 2004 r. aktywie przeciwdziata
fundamentalizmowi islamskiemu, skupiajac si¢ przede wszystkim na grupach stanowiacych

bezposrednie zagrozenie dla bezpieczenhstwa®’.

Pewnym przelomem bylo powstanie
w 2011 r. sieci eksperckiej The Radicalisation Awareness Network, finansowanej z Funduszu
Bezpieczenstwa Wewnetrznego Komisji Europejskiej, ktéora jako wyzwanie traktuje
dziatania polegajace na wspieraniu postaw opartych na wrogos$ci wobec niewiernego oraz

wechtanianiu elementu ekstremistycznego przez organizacje islamskie dzialajace legalnie®®.

53 Pawel Lubinski, Bezpieczenstwo ideologiczne (ideological security), [W:] Vademecum bezpieczenstwa, red.
Olga Wasiuta, Rafat Klepka, Rafat Kope¢, Krakow 2018, s. 104.

% QOlga Wasiuta, Bezpieczenstwo polityczne (political security), [w:] ibidem, s. 133.

%5 Ibidem, s. 132-137.

% Przemystaw Mazur, Bezpieczernstwo kulturowe, [w:] ibidem, s. 115.

5" Paulina Aston, Unia Europejska wobec zbrojnego wymiaru skrajnego fundamentalizmu islamskiego,
»ERYDA” 2015, nr 1, s. 122-139.

%8 Magnuss Ranstorps, Islamist extremism. Praktyczne wprowadzenie, oprac. Centrum Doskonatosci RAN,
2019, s. 24-25, [na:]

https://home-affairs.ec.europa.eu/system/files/2020-

10/ran_factbook_islamist_extremism_december 2019_pl.pdf, dostgp: 7.07.2023 r.
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Koncentrowanie si¢ jedynie na tych nurtach fundamentalistycznych, ktore nawotuja do
przemocy (brutalny ekstremizm), wydaje si¢ dziataniem zbyt waskim. Wzgledy
bezpieczenstwa politycznego, kulturowego i ideologicznego kazg rowniez rzuci¢ wyzwanie
ideologii, ktora odzegnujac si¢ od przemocy, jednoczesnie stawia sobie za cel ustanowienie
islamistycznej teokracji.
Material piSmienniczy analizowany w niniejszej pracy wybrano na podstawie
zobiektywizowanych kryteriow. Analizie poddano teksty:
1) wydane w jezyku polskim (thumaczenia, adaptacje lub parafrazy tekstow obcych);
2) majace postac¢ druku zwartego (ksigzki);
3) opublikowane przez dziatajace w Polsce organizacje muzutmanskie;
4) zawierajgce upolityczniong wizje islamu, na ktorg sktadajg sie kategorie szariatu,
dzihadu oraz da'wah;

5) autoréw odgrywajacych znaczaca role w ruchu islamistycznym.

Na dobor materiatu wptyw miata takze przyjeta metodologia jakosciowa.
Szczegbtowa analiza wielu publikacji wymagalaby przyjecia zupetlnie innych ram
badawczych. Gtowny nacisk polozono wigc na autoréw, ktdrych publikacje wydawano
kilkukrotnie lub teksty, majace wigcej niz jedno wydanie, aby wykluczy¢ uogdlnienia
bazujace na dziataniach incydentalnych. Zastosowane kryteria pozwalajg wyr6zni¢ zbior, na
ktory sktadaja si¢ teksty autorstwa Sajjida Kutba, Abdula Ala Maududiego oraz stabo
rozpoznanego w literaturze naukowej pismiennictwa Ali Al-Tantawiego®. Przypadek
graniczny w przekonaniu autora pracy stanowig pisma Muhammada Al-Gazaliego (ur.1917)
wiazanego z uniwersytetem Al-Azah, ktorego Zasady moralnosci islamu wydano nad Wistg
dwukrotnie w latach 1994 i 2004 pt. Zarys etyki muzutmanskiej®. Autor ten odwotuje sie
wprawdzie do Kkategorii szariatu, lecz jego wywod ma przede wszystkim wymiar

moralistyczny, nie za$ polityczny. Analizie zostang poddane wicc nastepujace pozycje®®:

%9 Do grona zaangazowanych politycznie teologdéw mozna by réwniez zaliczyé chociazby prace Hammudach
Abdalatiego z uniwersytetu al-Azhar. Jednak ze wzgledu na tekstologiczng specyfike polskojezycznej edycji
jego tekstu, polegajacg na wypaczeniu mysli autora przez thumacza, ujecie tego autora przekracza granice
niniejszej pracy. Por. Kamil M. Kaczmarek, Odgraniczanie, Czgs¢ 1: Wybrane behawioralne mechanizmy
izolacyjne islamu, ,,Przeglad Religioznawczy” 2017, nr 1, s. 47. Zrezygnowano réwniez ze szczegdtowej
analizy pracy Fajsala Mawlawiego pt. Prosty wyktad glownych praktyk islamu, ktorej jednie wstepny fragment
spelnia przyjete kryteria tresciowe i daje si¢ wpisaé w badawczy paradygmat politologii religii. Jednoczesnie
warto zaznaczy¢, ze posta¢ ta wydaje sie interesujgca nie tyle jako autor, ile jako dziatacz Bractwa
Muzutmanskiego, majacy bezposrednie zwiazki z Polska.

80 Muhammad Al-Gazali, Zasady moralnosci islamu, Bialystok 1994; Muhammad Al-Gazali, Zarys etyki
muzutmanskiej, [ Biatystok] 2004.

61 W tym miejscu nazwa autora zostata zachowana zgodnie z kartg tytutowa ksigzki.
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Sayyid Abul A'la Al-Maududi, Zrozumieé Islam, 2003 [wyd. 3];

Abou Al-A'ala Al-Maududi, Przestanie osobowosci proroka, Biatystok 1993;

Abou Al-A'ala Al-Maududi, Zycie w islamie, £6dz 1993;

Abul A'la Maudoodi, Islam — dzisiaj, [Warszawa] 1991;

Sayyid Kotob, Islam religiq przysztosci, [Biatystok] 1995;

Sayyid Kotob, Islam, [Biatystok] 1995;

Ali Al-Tantawi, Wprowadzenie do islamu, 1993 [wyd. 2.: Ali Al-Tantawi, Ogdlny

N o a ~ w D oRE

zarys religii islamu, Biatystok 1999.

Najstarszy druk w niniejszym spisie pochodzi z 1991 r., najnowszy zas z 2003 r.
Po tym roku aktywno$¢ wydawnicza Stowarzyszenia Studentow Muzulmanskich: katalog
Nukat odnotowuje jedynie osiem pozycji tego wydawcy w latach 2001-2004. Nie oznacza
to jednak, ze treSci fundamentalistyczne znikaja z jawnego obiegu czytelniczego.
Zrekonstruowanie powodow tej zmiany wymaga osobnych badan zaré6wno nad wzajemnymi
zwigzkami poszczegdlnych organizacji muzutlmanskich w Polsce, jak 1 podmiotami
zewnetrznymi. W niniejszej pracy problem ten zostal jedynie zasygnalizowany tam, gdzie
uprawnia do tego analizowany materiat.

Wymienionych w powyzszym spisie Kutba oraz Maududiego® nickiedy nazywa si¢
»ojcami islamskiego fundamentalizmu”. Majac swiadomo$¢ wieloznaczno$ci tego pojecia,
w tym toczacej si¢ w $rodowisku akademickim dyskusji na temat jego zakresu, a takze
obiekcji wobec negatywnych konotacji tego leksemu, autor przyjmuje definicj¢ za
Bassamem Tibi, ktéry za kluczowy wyznacznik fundamentalizmu religijnego uznaje
,;upolitycznienie religii”®®, cho¢ w kontekécie interesujacych nas probleméw niektorzy pisza
rowniez o ,,ideologizacji islamu”® czy jego ,,radykalizacji”®. Z kolei Maria Marczewska-
Rytko definiuje fundamentalizm religijny w kategoriach ideologii motywujacej dziatania

spoteczne oraz polityczne®®.

62 Zob. Bassam Tibi, Fundamentalizm..., op. cit. ; Johannes J.G. Jansen, Podwdjna natura fundamentalizmu
islamskiego, Krakow 2005; Tomasz Andrzej Tupalski, Fundamentalizm islamski w Egipcie XIX i XX wieku,
Torun 2009.

63 Bassam Tibi, op. cit., s. 24-27.

64 Maciej Lang, Religia i polityka w islamie, ,,Bliski Wschod” 2004, z. 1, s. 117-119.

% Aldona Piwko, Gtéwne organizacje terrorystyczne powstate na fundamentach radykalnego islamu, [W:]
Ekstremizm muzuimanski — nowe wyzwanie do dialogu, red. Jarostaw Rozanski, Warszawa 2016, s. 97.

6 Maria Mraczewska-Rytko, Fundamentalizm religijny: ideologia i ruch spoteczny/polityczny, [w:] Polityka
Jjako wyraz lub nastepstwo religijnosci, red. Ryszard Michalak, Zielona Gora 2015, s. 35-46.
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Niniejsza rozprawa bedzie przede wszystkim probg odpowiedzi na nastepujace
pytania problemowe:

e jakie teksty wprowadzane do obiegu czytelniczego przez oficjalnie dziatajace
stowarzyszenia muzulmanskie w Rzeczypospolitej Polskiej spelniajg kryteria
islamskiego fundamentalizmu?

e jak one funkcjonowaty i funkcjonuja w oficjalnym obiegu komunikacyjnym?

e jaka wizja stosunkoéw spoteczno-politycznych zostala wyrazona w tychze tekstach?

e 7 jakich teologicznych i politycznych zrodet wizja ta wyrasta?

e jakie sg polityczno-spoteczne implikacje Swiatopogladu wyrazonego w badanych
pismach, wyrastajacego z myslenia w kategoriach religijnych?

e jaka koncepcje szariatu, dzihadu oraz da’wah zawieraja badane publikacje?

e jaki stosunek do demokracji liberalnej, zachodnich swobod obywatelskich oraz
zachodniej koncepcji praw cztowieka ujawnia si¢ w badanych publikacjach?

e jakie mozliwe zagrozenia dla bezpieczenstwa kulturowego i politycznego niosg ze

sobg wyrazane w tychze publikacjach tresci?

Stowem, praca ta skupia si¢ na analizie tresci i narracji ksigzek (drukéw zwartych)
autorstwa Abdula Ala Maududiego, Sajjida Kutba oraz Alego Al-Tantawiego, wydanych w
jezyku polskim przez Stowarzyszenie Studentow Muzutmanskich w Polsce po roku 1989
roku. W czgsci analitycznej proporcje poszczegdlnych rozdziatdéw korespondujg z liczba
wydanych tekstow i ich trwaniem w obiegu komunikacyjnym; stad tez najwiecej miejsca
poswigcono pismom Maududiego, ktorego cztery rdézne publikacje wydato SSM.

Na problem obecnosci pism muzutmanskich fundamentalistéw w polskojezycznym
obiegu autor dysertacji zwrocit uwage juz w 2012 r. Owocem tych zainteresowan byly takze
opublikowane teksty naukowe — szczegolnie tekst pt. Religia i polityka w pismach
fundamentalistow muzuimarnskich. Przyklad Sajjida Kutba®'. Fragmenty tego artykuhu
wykorzystano w niniejszym wstepie, zakonczeniu i fragmencie I1I rozdzialu. Réwnolegle do
prowadzonych badan publikacje te przykuly uwage Kamila Kaczmarka z Uniwersytetu
Adama Mickiewicza w Poznaniu, ktory w 2017 r. na tamach ,,Przegladu Religioznawczego”
opublikowal wnioski z analizy 27 wydan, 21 ksigzek autorstwa 16 wspolczesnych teologow

islamskich, wydanych przez Stowarzyszenie Studentow Muzulmanskich. Rozpoznania

87 Piotr Slusarczyk, Religia i politvka w pismach fundamentalistow muzutmanskich. Przyklad Sajjida Kutba,
[w:] Religijne uwarunkowania religii. Religijne uwarunkowania polityki, red. Stefan Dudra, Ryszard Michalak,
Lukasz Mtynczyk, Zielona Gora 2017, s. 273-285.
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osadzit w kontekscie behawioralnych mechanizméw izolacyjnych islamu
wywiodl swoje badania z teorii ewolucji religii, koncentrujac si¢ na samej diasporze
muzulmanow w Polsce (wyjawszy z niej rodzimych Tatarow). W zakres jego badan nie
weszly interesujace nas tutaj zagadnienia. Badacz przyznat jednoczes$nie, Ze do cze$ci pozycji
nie udato mu si¢ dotrze¢, gdyz — jak ttumaczyt — publikacje Kutba, takie jak Islam oraz Islam
religiq przysztosci, nie sag notowane w katalogu naukowym NUKAT. Obie pozycje dajg si¢
wyszukac w bazie, tyle ze ze wzgledu na zastosowang przez polskich wydawcow nietypowa
transliteracje nazwy autora tatwiej je odnalez¢, szukajac wedlug wydawcy. W niniejszej
pracy znaczaco rozszerzono sygnalizowany wczesniej przez autora problem, uzupehiajac
jednoczesnie dos¢ skromny stan badan na ten temat.

Badania nad tre$ciami fundamentalistycznymi wydanymi w jezyku polskim,
komunikowanymi przez oficjalnie dziatajace podmioty instytucjonalne, nie liczac zagadnien
bezposrednio zwigzanych z terroryzmem, sg niezbyt liczne. Prekursorem w tym zakresie byt
Waldemar Popiol z Instytutu Polityki Spolecznej i Stosunkéow Miedzynarodowych
Politechniki Koszalinskiej, analizujgcy mechanizmy propagandy islamskiej zawarte glownie
w pismie ,,As-Salam”, wydawanym przez Lige Muzulmanska, nazywajac wypowiedzi
publicystyczne niektoérych polskich muzutmandw, ,,proba drenazu mozgow”®. Na uwage
zastuguje réwniez artykul Macieja Czermskiego, religioznawcy z Uniwersytetu
Jagiellonskiego, ktory analizowal $lady myslenia mitologicznego fundamentalistow
muzutmanskich, omawiajac przede wszystkim poglady Sajjida Kutba’®. W Polsce poglady
tego mysliciela zanalizowal orientalista Traba Krzysztof'. Autorzy ci nie siegneli jednak do
tekstow polskojezycznych analizowanego autora. Praca ta bedzie wigc pierwsza proba
analizy w tym zakresie.

Wstepne rozpoznania w tym zakresie pozwalajg postawi¢ nastepujaca hipoteze:
niektdre organizacje muzutmanskie w Polsce propaguja islam w jego fundamentalistycznej
wersji, ktora stanowi wyzwanie dla bezpieczenstwa politycznego oraz kulturowego, gdyz
moze stanowic istotng przeszkode dla integracji muzutmanéw w polskim spoleczenstwie.

Czes¢ publikacji zawiera tezy stojace w sprzecznosci z modelem demokracji liberalne;,

88 Kamil M. Kaczmarek, op. cit., s. 41-56.

8 Waldemar Popiot, Dziatalnosé¢ publicystow muzutmarnskich w Polsce jako préba , drenazu mézgow” w
ksztattowaniu swiadomosci religijnej wyznawcow islamu, [W:] Edukacja dla bezpieczeristwa. Bezpieczeristwo
intelektualne Polakow, red. Magdalena Gawronska-Garstka, Poznan 2009, s. 332-339.

0 Maciej Czermski, Imperatyw struktur mitologicznych muzutmanskiego fundamentalizmu, [w:] Sztuka
perswazji. Socjologiczne, psychologiczne i lingwistyczne aspekty komunikowania perswazyjnego, red. Sztuka
perswazji, Krakow 2004, s. 76-88.

" Traba Krzysztof, Radykalny islam: studium wybranych aspektow mysli polityczno-religijnej Sayyida Quzba,
[w:] Islam wezoraj i dzis, Warszawa 2020, s. 13-154.
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W szczegolnosci w zakresie poszanowania rozdziatu religii 1 panstwa, rdownosci spotecznej
kobiet i mezczyzn, powstrzymania si¢ od legitymizowania przemocy politycznej oraz idei
prawa stanowionego jako fundamentu porzadku politycznego, w tym prawa czlowieka
i wolnosci oraz swobod obywatelskich. Analizujac te druki, mozna czg¢sciowo
zidentyfikowa¢ zwiazki instytucjonalne niektorych organizacji muzutmanskich dziatajacych
w Polsce z podmiotami zagranicznymi.

Do obiegu czytelniczego druki ,,0jcow islamskiego fundamentalizmu” wprowadzalo
Stowarzyszenie Studentow Muzutmanskich (SSM), zajmujace si¢ ,,upowszechnianiem
wiedzy o islamie w spoteczenstwie polskim, ale réwniez umacnianiem wiasnej wiary”’2,
SSM swymi korzeniami sigga lat 80. XX w. Skupiato ono woéwczas studentow z krajow
arabskich, mieszkajacych w wigkszych polskich miastach, takich jak: Warszawa, Krakow,
Lodz, Gdansk czy Bialystok. Celem poczatkowo nieformalnej grupy bylo wspolne
prowadzenie modlitwy, lekcje islamu oraz regularne spotkania. 28 marca 1989 r. powotano
do zycia Zwigzek Studentow Muzutmanskich w Polsce. Organizacja ta zmienita swojg nazwe
w 1991 r., kiedy to Sad Rejonowy w Bialymstoku zarejestrowat Stowarzyszenie Studentéw
Muzutmanskich w Polsce, majace swoja oficjalng siedzib¢ w stolicy Podlasia (Rejestr
Stowarzyszen 39/91)",

Stowarzyszenie w druku ulotnym z 1999 r. zadeklarowato nastepujace cele:

1) ochrona tozsamosci islamskiej i praktyka islamu przez muzutmandow;
2) propagowanie kultury i cywilizacji islamu oraz poglebianie wiedzy

o islamie, zardowno wérod muzutmanéw, jak i wyznawcow innych religii;

3) w miare mozliwo$ci pomoc materialna dla potrzebujacych’.

Podkresli¢ jednak nalezy, ze jedng z jego gtownych aktywnos$ci jest dziatalnos¢
wydawnicza, ktéra zaowocowala ponad dwudziestoma pozycjami wydanymi w latach 90.
XX w.”™ Publikacje te stajg si¢ narzedziem realizacji celoéw Stowarzyszenia, tym samym
pelnigc funkcje propagandowa, rozumiang jako ,,perswazje naklaniajaca”, czyli nastawiong

,ha pozyskanie dla idei czy doktryny jak najwigkszej liczby zwolennikow’®”. Aktywisci

2 Marek M. Dziekan, Historia i tradycje polskiego islamu, [w:] Muzutmanie w Europie, red. Anna Parzymies,
Warszawa 2015, s. 225.

3 Fajsal Mawlawi, Prosty wyktad gtéwnych praktyk islamu, Biatystok 2003, s. [4].

4 Stowarzyszenie Studentow Muzutmanskich w Polsce. Dziesieciolecie 1989-1999, Biatystok 1999, s. 3 (druk
ulotny, Biblioteka Narodowa w Warszawie, syg. I4d, dost¢p 24 maja 2017 r.)

S Ibidem.

8 Mirostaw Korolko, Sztuka retoryki. Przewodnik encyklopedyczny, Warszawa 1990, s.31, por. Andrzej
Szumakowicz, Propaganda, [w:] Encyklopedia socjologii, t. 3, Warszawa 2000, s. 222-226.
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Stowarzyszenia w wydanych przez siebie broszurach otwarcie deklaruja dzialania na rzecz
propagowania wiedzy o islamie, ktorego celem jest ochrona wizerunku tej religii oraz
pozyskanie wiernych. Warto zaznaczy¢, ze organizacja ta juz w 1999 r. miala wytyczone
kierunki dziatania. Jej cztonkowie przyznajg si¢ do organizowania obozé6w edukacyjnych dla
muzulmanow wladajacych jezykiem arabskim. Pierwszy raz zorganizowano takie
przedsigwziecie w czerwcu 1987 r. w Krakowie. Na przestrzeni kolejnych lat na liscie
zaproszonych gosci znalezli sie m.in. Fajsal Mawlawi (1995) czy Ahmed Al-Rawi (1993)".
W tym miejscu warto znaczy¢, ze Fajsal Mawlawi aktywnie dzialat w europejskich
strukturach Bractwa Muzulmanskiego we Francji oraz Irlandii’®. Wspotpracowat z Jusufem
Al-Karadawim w Europejskiej Radzie Fatw i Badan (The European Council for Fatwa and
Research), a takze przewodniczyt Ruchowi Zjednoczenia Islamu (Harakat at-Tawhid al-
Islam), ktéry dziatat na rzecz wprowadzenia szariatu w Libanie’®. Ahmed Al-Rawi rowniez
dziatat w wielu organizacjach islamistycznych, do 2007 r. byt przewodniczacym Federacji
Organizacji Islamskich w Europie (FIOE) oraz uczestniczyt w pracach wymienionej juz
Rady (ECFR). Badacze identyfikuja te stowarzyszenia jako ideowo zwigzane z ruchem
zatozonym przez Hasana Al-Banng. Krzysztof 1zak, autor Leksykonu organizacji i ruchow
islamistycznych wydanego przez ABW, a nastgpnie przez wydawnictwo Dialog, podkresla,
ze ,,podmioty te tylko z nazwy wydaja si¢ nie mie¢ nic wspolnego z Bra¢mi Muzutmanami,
np. muzulmanskie centra, islamskie centra kulturalno-o$§wiatowe, instytuty naukowe,
struktury ligi muzutmanskiej w niektérych panstwach: Fédération of Islamic Organizations
in Europe (Federacja Organizacji Muzulmanskich w Europie), Union des Organisation
Islamiques en France (Unia Organizacji Islamskich we Francji), Forum of European Muslim
Youth and Student Organizations (Forum Europejskich Islamskich Organizacji
Mtodziezowych i Studenckich), World Assembly of Muslim Youth (Swiatowe
Zgromadzenie Mtlodziezy Muzutlmanskiej) i wiele innych. Z drugiej strony czolowi
przedstawiciele Braci Muzulmandéw we wlasnym $rodowisku niejednokrotnie glosza
radykalne hasta, poglebiajace 1 utrwalajace religijne podzialy oraz wywolujace falg

2580

nienawi$ci, natomiast na forum publicznym zaprzeczajg tym twierdzeniom|”*". Wydawniczg

dziatalnos¢ SSM sponsoruje wspomniane juz Swiatowe Zgromadzenie Mtodziezy

T Stowarzyszenie Studentéw Muzutmanskich w Polsce, op. cit., s. 4-8 (druk ulotny, dostep Biblioteka
Narodowa w Warszawie, syg. XX5d, 24 maja 2017 r.)

8 The Columbia World Dictionary of Islamism, red. Antony Sfeir, Nowy York 2007, s. 209, [et al.], Muslims
in Ireland. Past and present, Oliver Scharbrodt, Edynburg 2015, [nlb].

8 Krzysztof 1zak, Leksykon organizacji i ruchéw islamistycznych, Warszawa 2014, s. 228;

80 Krzysztof 1zak, op. cit., s. 288.
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Muzutmanskiej (WAMY) z siedzibg w Arabii Saudyjskiej. To z jego pomoca wydano nie
tylko publikacje ksiazkowe, ale takze ulotki instruujace, w jaki sposob przyjaé¢ islam®:,
przekonujace, ze islam jest najlepsza religia wérod istniejacych®?, przyblizajace prawdy
teologiczne na temat Boga®®, Koranu®*, Mahometa®, podstaw islamu®® oraz — co wazne —
przestanie do mtodych muzutmanéw mieszkajacych w Europie?’, a takze zachete dla kobiet
do przyjmowania religii Mahometa®.

Poza tym lista dziatan SSM obejmuje: organizowanie wykladéow i spotkan dla
szerokiej publiczno$ci, tlumaczenie, wydawanie i rozpowszechnianie ksigzek, nagran
i ulotek promujacych islam, zaktadanie bibliotek w réznych miastach, a takze korzystanie ze
srodkow masowego przekazu (wspoOtpraca z prasg lokalng, radiem 1 telewizjg).
Stowarzyszenie Studentéw Muzutmanskich w 1991 r. rozpoczeto wydawanie czasopisma
W jezyku arabskim ,,Al-Damegha”. W kolejnych latach tytut ten zmieniono na ,,Al-Hadara”.
Do 1999 r. wydano 32 numery. Oprocz dziatalno$ci misyjnej SSM prowadzito dziatalnos¢
pedagogiczna, prowadzac lekcje religii dla dzieci muzulmanskich, a takze obozy
wypoczynkowe dla najmiodszych. Finansowato takze edukacje islamskg za granica, na
Batkanach, Syrii, Francji i Arabii Saudyjskiej®°.

Wracajac do kwestii zasadniczych, przeprowadzenie analizy tresci i analizy narracji
pod katem przenikania si¢ kwestii religijnych i politycznych wymaga kilku niezbednych
rozpoznan o charakterze metodologicznym, dotyczacych relacji religii i polityki, samego
pojecia ,,religii” na gruncie nauk politycznych oraz okreslenia granic subdyscypliny, jaka jest
politologia religii z charakterystycznym dla niej swoistym aparatem pojeciowym i zestawem
probleméw badawczych. Ta stosunkowo nowa gataz refleksji politologicznej wydaje si¢

szczegollnie ptodna dla szeroko rozumianych kwestii islamskich. Na jej gruncie mozliwe jest

8 Jak przyjgé islam, Stowarzyszenie Studentéw Muzutmanskich, [Biatystok 2003] (druk ulotny, dostep
Biblioteka Narodowa w Warszawie, syg. XX5d, 24 maja 2017 r.)

8 Wyjatkowe cechy islamu, Stowarzyszenie Studentéw Muzulmanskich, [Bialystok 2003] (druk ulotny, dostep
Biblioteka Narodowa w Warszawie, syg. XX5d, 24 maja 2017 r.)

8 Koncepcja Boga w islamie, Stowarzyszenie Studentéw Muzutmanskich, [Bialystok 2003] (druk ulotny,
dostep Biblioteka Narodowa w Warszawie, syg. XX5d, 24 maja 2017 r.)

84 Co mowig o Koranie, Stowarzyszenie Studentéw Muzutmanskich, [Bialystok 2003] (druk ulotny, dostep
Biblioteka Narodowa w Warszawie, syg. XX5d, 24 maja 2017 r.)

8 Co méwig o Muhammadzie, Stowarzyszenie Studentéw Muzutmanskich, [Biatystok 2003] (druk ulotny,
dostep Biblioteka Narodowa w Warszawie, syg. XX5d, 24 maja 2017 r.)

8 Ppodwaliny islamu, Stowarzyszenie Studentéw Muzulmanskich, [Biatystok 2003] (druk ulotny, dostep
Biblioteka Narodowa w Warszawie, syg. XX5d, 24 maja 2017 r.)

8 Muzutmanska mlodziez w Europie w XXI wieku, Stowarzyszenie Studentéw Muzulmanskich, [Biatystok
2003] (druk ulotny, dostep Biblioteka Narodowa w Warszawie, syg. XX5d, 24 maja 2017 r.)

8 Kobiety w islamie poza stereotypami, Stowarzyszenie Studentéw Muzulmanskich, [Biatystok 2003] (druk
ulotny, dostep Biblioteka Narodowa w Warszawie, syg. XX5d, 24 maja 2017 r.)

8 Stowarzyszenie Studentéw Muzutmarnskich w Polsce, 0p. Cit., s. 4-8 (druk ulotny, dostep Biblioteka Narodowa
w Warszawie, 24 maja 2017 r.)
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udzielenie odpowiedzi na nast¢pujace pytania: jakie sg zwiazki islamu i polityki; jakie relacje
semantyczne zachodzg miedzy takimi pojeciami jak polityczny islam, fundamentalizm
islamski, islamizm, ekstremizm i radykalizm islamski; czym charakteryzuje si¢ szariat,
ideologia dzihadystyczna oraz misyjny charakter da’wah. Dodatkowo z perspektywy

niniejszych rozwazan istotne wydaja si¢ rowniez nastepujace kwestie:

1) jakie sg kryteria politycznego islamu wedlug Bassama Tibiego;

2) na czym polega kolizyjno$¢ szariatu, dzihadu oraz da’wah z polityczng aksjologia
wspotczesnego Zachodu;

3) jakie postulaty zglaszaja zwolennicy reformacji islamu, rozumianej jako jego

,»odpolitycznienie”.

Rozwiagzanie powyzszych kwestii pozwala na udzielnie odpowiedzi na zasadnicze
pytanie niniejszej pracy, ktore zostato sformutowane w sposob nastepujacy: na czym polega
kolizyjno$¢ idei wylozonych w polskojezycznych wydaniach prac Sajjida Abula Ala
Maududiego, Sajjida Kutba oraz Ali Al-Tantawiego z modelem demokracji liberalnej?
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Rozdzial 1

Perspektywa politologii religii. W kregu rozwazan metodologicznych

Celem niniejszego rozdziatu jest przede wszystkim ujecie specyfiki badan nad religia
w perspektywie politologicznej, stad tez wyrazna potrzeba wytyczenia ogdlnych ram
ujmujacych specyfike tego paradygmatu, réznigcego si¢ od istniejacego dotychczas modelu
religioznawstwa 1 teologii politycznej. Réznice te w duzej mierze wynikaja z usytuowania
politologii w kregu nauk spolecznych, na gruncie ktorych wypracowano specyficzne
rozumienie religii, obejmujace jej spoteczno-polityczne implikacje. Jednoczesnie podkresli¢
wypada, ze rodzimy dorobek na tym polu wydaje si¢ znaczacy i dojrzaly, najlepiej swiadczy
o tym obecno$¢ w Polsce srodowiska badaczy, ktorych dorobek pozwala okresli¢ ich mianem
politologii religii.

Ta stosunkowo nowa subdyscyplina naukowa zrodzita si¢ jako odpowiedz na zmiany
w globalnej przestrzeni spoteczno-kulturowej. Jak wiadomo, obserwowany do wielu lat
renesans postaw religijnych nie omingt sfery politycznej — w masowej $wiadomosci
cztowieka Zachodu zwiazek religii i1 polityki ujawnit si¢ w debacie toczonej po 11 wrzes$nia,
jednak w $wiecie islamu religia determinowata dziatania polityczne juz od dawna — jako
czynnik tozsamotworczy z cata moca ujawnita si¢ w jeszcze okresie dekolonizacji panstw
muzutmanskich, dostarczajac inspiracji do budowania rozmaitych projektow organizacji
panstwa i spoteczenstwa. Bez przesady mozna wi¢c powiedzie¢, ze bez ujawnienia warstwy
religijnej analiza wielu wspotczesnych zjawisk spoteczno-politycznych pozostaje nie tyle
niepetna, co po prostu niezrozumiata. Uwaga ta dotyczy szczegoélnie $wiata islamu, gdyz nie

wyksztalcit si¢ tam wyrazny podziat na sfer¢ polityki i religii.

1. Religia — powrét z wygnania

Sekularyzacja 1 ,,nieuchronna” racjonalizacja zycia politycznego mialy stanowic
trwaly 1 niezbywalny rys wspotczesnosci. Religia najpierw umieszczona w sferze prywatne;j,
pézniej za$ separowana i redukowana do zjawisk ekonomicznych (czesto w duchu
marksistowskim) miata stopniowo znika¢ z horyzontu poznawczego politologii. Francuski
badacz islamu Gilles Kepel skomentowat te¢ kwestie¢ w nastgpujacy sposob: ,,Wydawato sie,
ze wraz z koncem II wojny $wiatowej sfera polityki na dobre uniezaleznita si¢ od religii

w wyniku procesu, za ktorego gltownych inicjatoréw uchodza zwykle filozofowie
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Oswiecenia. Wplyw religii zaczat si¢ ogranicza¢ do sfery prywatnej lub rodzinnej, zdawato
si¢, ze juz jedynie posrednio, niczym relikt przesztosci, oddziatuje ona na sposob organizacji
spoteczefistwa™®. To ,.gra interesdow”, a nie konflikt wartosci czy spor o wizje cztowieka
I kulturg miaty rzekomo w sposob wyczerpujacy definiowac sfere polityczng. Tymczasem
wielu obserwatorow procesOw politycznych otwarcie przeciwstawiato si¢ rugowaniu
kategorii religii z dyskursu nauk spotecznych®. W duzej mierze ,,powr6t religii” do centrum
zycia politycznego rozegral si¢ w zwigzku z rozwojem politycznie rozumianego islamu.
Powszechna sekularyzacja w skali globalnej nigdy nie byta tendencja dominujaca, zas sam
projekt oswieceniowej sekularyzacji pozostat jedynie postulatem, a by¢é moze po prostu
zludzeniem. Mimo tego, ze spora grupa osiemnastowiecznych filozofow tudziez
zwolennikéw Augusta Comte’a, Karola Marksa, Herberta Spencera czy Emila Durkheima
(nazwiska te traktuje jak emblematy okreslonego §wiatopogladu) cheiataby ,,zepchna¢ religie

93s»

do kruchty®*” i zredukowac jg do ,,oddawania czci Bogu w postaci liturgii i kultu®®”, to zamiar

ten nie ma zbyt duzych szans powodzenia. Wspodtczesna kultura staje si¢ coraz czgsciej areng
napie¢ miedzy tym, co §wieckie i religijne a tym, co polityczne i teologiczne®.

To wlasnie przemiany, ktore po |l wojnie §wiatowej obserwujemy w wielu panstwach
cywilizacji islamskiej, dobitnie §wiadcza o znaczacym wplywie religii na wspotczesng
rzeczywisto$¢ polityczng. Powstanie Pakistanu w 1947 r. udowodnito, Zze miejscowa religia
moze odgrywac kluczowa role w procesie wylaniania si¢ nowego panstwa. Javid Igbal swoja
teze, ze to islam ufundowat pakistanska panstwowos$¢, argumentowal w nastepujacy sposob:
,»Irzeba koniecznie wyjs¢ z faktu, ze w islamie nie ma rozréznienia mi¢dzy Kosciolem
I panstwem; tym, co duchowe i §wiatowe, $wigte i laickie. Islam nie zna dualizmu ducha
i materii, dlatego istnieje ograniczona jedno$¢ migdzy ideatem religijnym i porzadkiem

spotecznym. (...) Wyobrazenia catkowicie osobistej religii 1 czysto swieckiej polityki obce

% Gilles Kepel, Zemsta Boga. Religijna rekonkwista swiata, Warszawa 2010, s. 33. Uczony w swojej pracy
stawia tez¢ o istnieniu globalnej ,,rekonkwisty religijnej”, obejmujacej §wiat chrzescijanski, muzutmanski oraz
wspolnote zydowska. Tymczasem kwestia renesansu religijnosci (mimo pewnych podobienstw) przybiera
odmienng dynamike oraz skal¢ w Europie niz w kregu cywilizacji muzutmanskiej. Por. Radostaw Zenderowski,
Islam, [w:] Religia i polityka. Zarys problematyki, red, Piotr Burgonski, Michat Gierycz, Warszawa 2014, s.
26-99; Mariusz Sulkowski, op. cit., s. 129-142. Obok wspomnianej ksiazki Gillesa Kepela waznym glosem w
dyskusji nad mechanizmem ,,wyparcia religii” ze sfery politycznej pozostaje esej Marka Lila Religia, polityka
i nowoczesny Zachéd oraz publikacja Paula Valadiera Nedza polityki, moc religii. Zob. Mark Lila, Religia,
polityka i nowoczesny Zachod, Warszawa 2009; Paul Valadier, Nedza polityki, moc religii, Warszawa 2010.

% Por. Johannes J.G. Jansen, op. cit., passim.

92 Rafat Letocha, Religia i polityka w ponowoczesnym swiecie. Uwagi na temat wzajemnych relacji, ,,Przeglad
Religioznawczy” 2011, nr 4, s. 173. Idem, Religia i polityka. Uwagi na temat wzajemnych relacji, [w:] Wiedza
religioznawcza w badaniach politologicznych, red. Bogumit Grott, Olgierd Grott, Warszawa 2015, s. 33-51.

% 1bidem.

% Ibidem, s. 164-175.
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sg i przeciwne duchowi islamu”%. Podobna fala reislamizacji objeta rowniez m.in.: Libie,
Iran, Indonezje czy Malezje. Do tej listy dotaczy¢ mozna wspotczesng Turcje, odchodzaca
od doktryny kemalizmu w kierunku neoimperialnego panstwa z rosngcymi wptywami prawa
koranicznego.

Wsréd wymienionych panstw szczegdlng role odegrata antymodernistyczna
i antyokcendalistyczna rewolucja iranska. Przewr6t z 1979 r. stat si¢ znakiem nowych czasow
— zawieszony od wielu wiekow miedzy Wschodem a Zachodem Iran obrat droge wytyczong
przez zwolennikéw budowy republiki islamskiej w miejsce wzglednie swieckiej monarchii.
Niewatpliwie jeden z kilku punktow weztowych w dalszym procesie zakleszczania si¢ religii
i polityki w $wiecie muzulmanskim wyznacza wkroczenie na arene dziejowa Chomeiniego®.
Przyzna¢ jednak trzeba, ze nawet drastyczne zmiany na arenie mi¢dzynarodowej nie
zaghuszyly opinii, zgodnie z ktérymi globalnego procesu laicyzacji nie sposob juz zatrzymac.
Nawet islamizacja Iraku nie przeszkodzita niektorym badaczom w gloszeniu tezy
0 zmierzchu fundamentalizmu muzulmanskiego i dopatrywaniu si¢ w pojeciu ,,dzihadu” albo
terminu historycznego, albo propagandowo wykorzystywanego w zwigzku z konfliktem
izraelsko-palestynskim®’. Stowem $wiadome dazenie do laicyzacji przestonilo niektorym
fakty, a rzeczywisto$¢ postulowana udawata opis.

Wiedza na temat obecnosci ruchdéw politycznych motywowanych religia w $wiecie
islamu przebita si¢ do powszechnej $swiadomos$ci w zwigzku z szokujgcym aktem terroru
z 11 wrzeénia 2001 r.%® Andrzej Bronk naswietla ten proces w nastepujacy sposob:
»Iragiczne wydarzenia w Nowym Jorku (...) uswiadomily $§wiatu ogromne, lecz
destrukcyjne, znaczenie religii nie tylko w Zyciu poszczegdlnych ludzi, lecz catych narodéw
1 kultur. (...) Odkrycie religii jako czynnika panstwotworczego, polaczonego

z fundamentalizmem, a niekiedy z fanatyzmem religijnym, wida¢ zwlaszcza w krajach

% Javid Igbal, Der Islam schuf Pakistan, [w:] Die Herausforderung des Islam, red. Rolf Italiaander, Getynga
1965, s. 119; cyt. za: Glinter Lanczkowski, Wprowadzenie do religioznawstwa, Warszawa 1986.

% George Corm, Religia i polityka w XXI wieku, Warszawa 2007, s. 12.

97 Johannes J.G. Jansen, op. cit., s. 34.

% Reakcje opinii publicznej, a takze profesjonalnych komentatoréw czy analitykow stosunkow
mig¢dzynarodowych byty nie tylko zréznicowane, ale takze ujawnily zZywotny do dzisiaj spér na temat roli
czynnika religijnego jako zagrazajacego dla bezpieczenstwa ludnosci i $wiatowego pokoju. Radostaw
Zenderowski kwestie te naswietla nastepujaco: ,,Spektakularne i ogladane na zywo przez miliardy ludzi na
catym $wiecie ataki terrorystyczne na World Trade Center we wrze$niu 2001 roku byty motywowane religia
muzutmanska. Wprawdzie wielu duchownych, politykow, naukowcow starato si¢ udowodni¢ brak logicznego
zwigzku terroryzmu i islamu, ale niemata cze¢s¢ ludzi na Zachodzie sktonna jest wigzac oba zjawiska. Ataki na
WTC uswiadomity jednak teoretykom stosunkéw mig¢dzynarodowych, ze w gruncie rzeczy niewiele albo zgota
nic nie wiedzg na temat religii, ktorag do$¢ bezrefleksyjnie odestali do lamusa” — Radostaw Zenderowski, Religia
i stosunki migdzynarodowe, [W:] Stosunki miedzynarodowe. Wokét zagadnien teoretycznych, red. Katarzyna
Kacka, Torun 2014, s. 132.
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Bliskiego i Dalekiego Wschodu (...). W $wietle fundamentalistycznej (re-)islamizacji (...)
wida¢, ze religia nie jest sprawg czysto osobista, lecz czynnikiem ogromnej wagi spoteczne;j
i kulturowej®. Subtelny badacz, piszac o wptywie religii na zycie polityczne, ograniczyt sie
do przyktadow najbardziej widocznych — Indie, Iran, lzrael, Pakistan. Nalezy jednak
zauwazy¢, ze ,fundamentalizm”, a niekiedy ,fanatyzm” islamski obecny jest takze
W przestrzeni spolecznej i1 politycznej wspotczesnej Europy. Racje ma Maria Marczewska-
Rytko, piszagc o paradygmatycznej zmianie, polegajacej na dowartosciowaniu czynnika
religijnego w obrebie politologii i dokonujace;j sie ,,pod naporem ztozonej rzeczywistosci”%,
w ktorej do gtosu dochodzg religijnie motywowani fundamentalisci.

,.Slepota” na zagadnienia religijne nie wynikata bynajmniej z marginalnej roli religii
W zyciu politycznym, lecz z tego, ze nie miescila si¢ ona w metodologicznych wzorcach
(metodologie postpozytywistyczne) albo tez akceptowata ateizm jako ,,ukryty program
dziedziny” (orientacje badawcze zakladajace, ze czlowiek nowoczesny moze istnie¢ bez
wymiaru duchowego). W przypadku analizy relacji islamu i polityki zacigzyta takze
poprawnos¢ polityczna, wspierajaca lewicowy projekt budowy w Europie i Ameryce

Potocnej spoleczenstwa wielokulturowego®,

2. Pojecie religii na gruncie nauk politycznych

Samo zdefiniowanie pojgcia ,,religii” stanowi problem, z ktérym zmagaja si¢ adepci
rozmaitych dyscyplin nauk humanistycznych, spotecznych czy teologicznych. Wyzwanie to
nie omija takze politologa religii. Sama definicja religii uwiktana jest w spor
swiatopogladowy, filozoficzny oraz metodologiczny. Nad definiowaniem pojecia
abstrakcyjnego zawsze cigzg rozstrzygnigcia ontologiczno-epistemiczne. Dla rozwazan
religioznawczych sposob konstruowania definicji religii, rozmaite jej koncepcje, a takze spor
o istnienie esencjonalnych, wystarczajacych 1 obiektywnych kryteribw znaczeniowych
stanowi zestaw fundamentalnych zagadnien. Definicja religii sformutowana na gruncie
politologii religii nie moze mie¢ ambicji ujecia tego pojgcia w calej jego ztozonosci.

Z konieczno$ci bedzie ona redukcjonistyczna oraz do pewnego stopnia arbitralna. Jesli

9 Andrzej Bronk, Podstawy nauk o religii, Lublin 2009, s. 52-53.

100 Maria Marczewska-Rytko, Religia i polityka w badaniach politologicznych, [w:] taz, Religia i polityka w
globalizujgcym sig Swiecie, Lublin 2010, s. 79. Eadem, Sprzezenia polityki i religii jako problem badawczy
politologii, [w:] Problemy badawcze i metodologiczne politologii w Polsce, red. Andrzej J. Chodubski, Marek
J. Malinowski, Gdansk 2006, s. 177-186.

101 Zoh. Andrzej Szahaj, E pluribus unum? Dylematy wielokulturowosci i poprawnosci politycznej, Krakow
2004.
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punktem wyjscia do rozwazan terminologicznych uczynimy analiz¢ pojgcia ,.religii” jako
nazwy ogolnej, to trzeba jednoczesnie wskazaé, ze niektore jej sktadniki definicyjne lezg
poza polem badawczym nauk spotecznych. Mowa tutaj o religii rozumianej jako swoisty typ
przezy¢ dany w introspekcji, ktory obejmuje akty: ,,poznawcze, emocjonalne (postawy,
stany) i wolitywne (sprawiedliwoéci, cnoty)”'%2. Religioznawcza definicje religii mozna
podda¢ operacjonalizacji tak, by spetniata ona kryteria wyznaczone przez przedmiot badan
politologii religii. W tym kontekscie pojecie to mozna zdefiniowac jako zesp6t zewnetrznych
wyrazow przezy¢ religijnych typu kultowego i moralnego, majacych charakter spoteczno-
polityczny®. Politolog w swoich rozwazaniach winien ponadto uwzgledniaé mozliwie
wszystkie aspekty religii, czyli poziom:

a) doktrynalny, obejmujgcy idee religijne na temat wiladzy, porzadku prawnego

czy organizacji politycznej zycia spolecznego;

b) praktyczny: kult i postgpowanie moralne — dziatania wyznawcow okreslonej religii

w sferze spoteczno-politycznej;

C) spoleczny: wpltyw instytucji religijnych (koSciotow, stowarzyszen, fundacji, grup
nieformalnych) na sfere spoteczno-polityczna.

Politolog religii w swoich analizach winien takze uwzglgdnia¢ katalog kategorii
przypisywanych pojeciu ,,religii”. I tak z zasiegu pola badawczego politologa religii sytuuja
si¢ nastepujace zagadnienial®:

a) symbole — obecnos¢ i znaczenie symboliki religijnej w sferze komunikacji
politycznej;

b) wiara — polityczny wymiar wigziotworczej funkcji przekonan fideistycznych;

c) kult — sakralizacja wladzy polityczne;j;

d) pisma — koncepcja wladzy, prawa i porzadku spotecznego obecna w pismach
0 charakterze normatywnym i teologicznym;

e) etyka — aksjologia polityczna w ujeciu doktrynalnym (oddziatlywanie idei moralnych

na etyke publiczng) i1 praktycznym (zespdt przekonan etycznych na temat

102 Zofia J. Zdybicka, Stanistaw Kaminski, Definicja religii a typy nauk o religii, [w:] taz, Religia i
religioznawstwo, Lublin 1992, s. 377.

103 Fragment ten stanowi parafraz¢ definicji zaprezentowanej przez Stanistawa Kaminskiego oraz Zofie
Zdybicka. Por. tamze.

104 W tym miejscu lacze katalogi ,,faktéw religijnych” zaproponowanych przez Jacquesa Waardenburga oraz
wykaz ,,zadan badawczych” religioznawstwa Giintera Lanczkowskiego. Jacques Waardenburg, Religie i
religia. Systematyczne wprowadzenie do religioznawstwa, Warszawa 1991, s. 157-173; Giinter Lanczkowski,
op. cit., s. 99-106. Poza zasiggiem zainteresowan politologa sytuuje kategori¢ mistycyzmu.
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funkcjonowania panstwa oraz politycznie zorganizowanego spoteczenstwa

reprezentowanych przez wyznawcow danej religii);

f) typy autorytetu religijnego — oddziatywanie autorytetu usankcjonowanego religijnie

na sfer¢ polityczng.

Na gruncie nauk o polityce samo pojecie ,.religii” pojawito si¢ w polskich leksykonach,
stownikach i1 encyklopediach pod koniec lat 90. XX w. Stownik polityki pod redakcja Marka
Bankowicza z 1997 r. pomija interesujacy nas termin, lecz wydany rok pozniej Leksykon
politologii pod redakcja Andrzeja Antoszewskiego oraz Ryszarda Herbuta zawiera
nastgpujaca konkluzje: ,,z punktu widzenia politologa waznym jest, iz religia w ten czy inny
sposob byta wigzana z wladzg polityczng. Wihadcy (politycy) traktowali religie jak czynnik
stabilizujacy jej zdobycie. Istniala symbioza 1 koegzystencja pomiedzy wiadzg swiecka i
wtladza religijng — niekiedy panowata ,,jednolito$¢” obu wladz. Wiadcom $wieckim pomagata
usankcjonowa¢ wilasng pozycje i utrzymaé w postuszenstwie poddanych. Stad tez
teologiczna teoria pochodzenia wladzy zaktadajaca, iz pochodzi ona od Boga, a wejscie
w konflikt z wladza oznacza naruszenie praw $wieckich i boskich”®. Konsekwentnie
zastosowany przez Eugeniusza Mtynca i Ryszarda Herbuta czas przeszly daje si¢ z pewnymi
zastrzezeniami zastosowac jedynie do europejskiego kregu kulturowego, w ktorym to
teokratyczny model wtadzy odszedt do przesztosci. Ponadto wymienieni autorzy dostrzegli
wplyw religii na decyzje polityczne oraz system wartosci politycznego elektoratu®®.

Nieco bardziej pogtebione rozumienie omawianego pojecia odnajdziemy w Matej
encyklopedii wiedzy politycznej. Jej autorzy przyznaja, ze jednoznaczne zdefiniowanie
pojecia ,,religii” nie wydaje si¢ mozliwe. Nie ma bowiem empirycznie dostepne;j religii jako
takiej, ,,istnieja tylko konkretne religie wystepujace w historii”. Swiadomosé ta wydaje sie
dla politologa kluczowa, gdyz bada on zawsze wplyw konkretnej religii na okreslone
spoteczenstwa w danym czasie. O ile rozwazania religioznawcze, teologiczne czy
filozoficzne moga niekiedy poprzesta¢ na probach definiowania religii wylacznie jako
pojecia ogolnego 1 abstrakcyjnego, o tyle juz, stojac na stanowisku politologii religii, termin
zastosowany do poznania danego ,wycinka rzeczywistosci” domaga si¢ kazdorazowej
konkretyzacji. Przy czym nalezy zaznaczy¢, iz politolog uymuje religi¢ przede wszystkim

jako zjawisko spoleczne i historyczne, kontekstowo zas jako zjawisko teologiczne.

105 Eugeniusz Mtyniec, Ryszard Herbut, Religia (hasto), Leksykon politologii, red. Andrzej Antoszewski,
Ryszard Herbut, Wroctaw 1998, s. 358.
108 1hidem, s. 359.
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W pracach zagranicznych autoréw — zwtaszcza tworzacych w nurcie anglosaskim —
mowa jest o relacji miedzy religig a polityka, anizeli o odrebnej subdyscyplinie. I tak jako
wypadkowa tychze, traktujg nastepujace zagadnienia:

a) wyznaczanie pogladow politycznych przez religie;

b) legitymizacja religii lub jej brak w poszczegolnych ustrojach;

c) religijne usprawiedliwienia ustrojow politycznych;

d) polityczne konsekwencje sekularyzacji;

e) uzasadnienie religijne (lub jego brak) separacji sfery politycznej i religijnej;

f) rola religii w budowaniu i utrzymywaniu tozsamosci religijne;j;

g) obecnos¢ partii politycznych odwotujagcych sie do spotecznej nauki
kosciotow?’.

Interesujaca propozycje metodologiczng przedstawili Johnatan Fox oraz Shmuel
Sandler. Bazujac na ich modelu, mozna doj$¢ do wniosku, ze religia, posiadajac wymiar
instytucjonalny, w sposob istotny wptywa na tozsamo$¢ zbiorowa wspolnoty'®, buduje
system przekonan, oddzialuje na zachowania spoteczne — jedne determinujac, inne za$
legitymizujac lub usprawiedliwiajac'®. Laczyla si¢ ona takze z namystem nad przyczynami

nieobecnosci kategorii religii w teorii stosunkéw migdzynarodowych™°.

3. Politologiczna refleksja nad religia a status religioznawstwa oraz teologii

politycznej

Religioznawstwo jest dziedzing stosunkowo mtoda, a jej miejsce posrod innych nauk,
zaroOwno spolecznych, jak i humanistycznych czy teologii, w dalszym ciggu stanowi
przedmiot sporu, za$ sam termin nalezy uzna¢ za wieloznaczny. Jedng z najbardziej

popularnych definicji religioznawstwa znalez¢ mozemy w pracy Andrzeja Bronka:

Religioznawstwo jest dyscypling historyczng i empiryczna, ktra sama nie tworzy

wypowiedzi religijnych, lecz ogranicza si¢ do opisywania i wyjasniania pogladow

107[K. W.] Religia i polityka (hasto), [w:] Stownik politologii, red. lan McLean, Warszawa 2008, s. 490-491.
108 johnatan Fox, Shmuel Sandler, The Question of Religion and World Politics, [w:] Religion in the World
Conflict, red. eidem, London, New York 2006, s. 2. Uczeni obok religii wymieniajg takze inne czynniki
tozsamotworcze, takie jak: jezyk, wspolna historia, zajmowana przestrzen, narodowo$¢ oraz etnicznosé. W
odniesieniu do konkretnego przedmiotu badan czynniki budujgce tozsamos¢ mogg mie¢ mniejsze lub wigksze
znaczenie. Bez watpienia w kregu kultury muzutlmanskiej to wiasnie religia zdaje si¢ byé czynnikiem
najbardziej istotnym spo$rod wymienionych wyze;j.

109 1hidem, s. 2-3.

110 1bidem., s. 4-6.
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religijnych, do badania zalozen, norm zachowania i sposobow zachowania
cztonkow pewnej wspolnoty religijnej, bez wydawania sagdoéw o ich prawdziwosci
albo moralnej slusznosci 1 sensownosci, tj. nie wysuwajac twierdzen

religijnych!!t,

Obok teorii ujmujacych religioznawstwo jako autonomiczng dziedzing poznania
naukowego, formutowane sg takze te, ktore widza w nim miejsce spotkan roznych dyscyplin.
Wowczas, zamiast ,,religioznawstwa”, moéwic raczej nalezy o studiach nad religia (ang. study
of religion)'?. Kazde z =zalozen ma swoje konsekwencje dla relacji miedzy
,religioznawstwem” a politologig religii. Jesli zatozy¢, ze nie istnieje religioznawstwo jako
autonomiczna dziedzina, woéwczas politologi¢ religii mozemy wlaczyé w szeroki krag
studiow religijnych w takim samym stopniu, w jakim mozemy w nim znalez¢ socjologie
religii lub psychologie religii. Jesli jednak uznamy, ze religioznawstwo ,,opisuje i wyjasnia
poglady religijne”, to politolog bedzie jednoczesnie czerpal z wiedzy 1 metodologii
religioznawczej, a takze ja wzbogacat.

W kontekscie rozwazan metodologicznych niezbedne wydaje si¢ takze zaznaczenie
r6znicy miegdzy politologia religii a teologig polityczng. Uzycie tego ostatniego terminu
w naukach politycznych zagrozone jest bledem ekwiwokacji ze wzgledu na to, Ze ,.teologia
polityczna” uzywana jest w dwoch réznych znaczeniach. Raz stosuje si¢ jg jako okreslenie
subdyscypliny teologii, innym razem jako teori¢ z pogranicza filozofii i teorii polityki, ktorej
tworca byt Carl Schmitt!’3, Ponadto w polskim kontekscie trudno abstrahowaé od
interesujacej inicjatywy czasopi$mienniczej, jaka tworzy krag intelektualistow skupionych
wokot ,, Teologii Politycznej”. IntelektualiSci ci podejmuja ogélnokulturowe refleksje nad
duchowym, spotecznym 1 kulturowym stanem wspotczesnej Polski, Europy i $wiata.

Z perspektywy niniejszych rozwazan interesujgca bedzie relacja politologii religii
wobec teologii politycznej, rozumianej jako ,,nauki zwigzanej z autorytetem Bozego

objawienia i z wiarg w nie”''*. Wychodzac z zalozenia, ze teologia polityczna jest

11 Andrzej Bronk, Podstawy nauk o religii, Lublin 2009, s. 83.

112 1hidem, s. 78-79.

113 Réznice te zaznaczyli polscy wydawcy pism Carla Schmitta, zaznaczajac, ze ,terminu tego nie nalezy
rozumie¢ w sensie technicznym jako jakiego$ ,,dzialu” teologii, lecz w sensie (...) ,teologicznych” cech
polityki. Zob. Carl Schmitt, Teologia polityczna i inne pisma, Warszawa 2012, s. 45. Pojecia ,.teologia
polityczna” uzywaé¢ mozna na okre$lenie pewnej postawy badawczej, bedacej wynikiem wysitku
autodefinicyjnego intelektualisty wobec przedmiotu refleksji, ktorej znakiem rozpoznawczym jest ,,przyjecie
Objawienia Boga za najwyzszy autorytet i ostateczny fundament”. Zob. Heinrich Meier, Czym jest teologia
polityczna? Wstepne uwagi na temat kontrowersyjnego pojecia, ,,Teologia Polityczna” 2003-2004, z. 1, s. 182.
114 Tomasz Wectawski, Metodologia teologii, ,,Nauka” 2004, z. 3, s. 101.
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subdyscypling teologii, rozumiang jako racjonalna refleksja nad Bogiem, za$ politologia
religii — naukg spoteczng, ujmujacg empirycznie dostepne i poddajace si¢ teoretyzacji

spoteczne przejawy religii, roznica ta staje si¢ do$¢ wyrazna. Roznicg migdzy tymi dwiema

dziedzinami ujmuje ponizsza tabela.

Tabela 1. Teologia a politologia

Teologia Politologia
Jezyk nauki Dopuszczalny jezyk Preferowanie jezyka
symboli i metafor pojeciowego
Akceptowalny Argumenty Argumenty
model argumentacji odwotujace si¢ do | odwotujace si¢ do
Objawienia spolecznej rzeczywisto$ci
dostepnej empirycznie
Referencyjnos¢ Boég 1 jego natura Sfera  wladzy 1
sadow rzeczywisto$¢ spoteczna
Metodologia Nastawienie Orientacja
antypozytywistyczne, empiryczno-
wysoki stopien | racjonalistyczna, nakaz
spekulatywnosci, akceptacja | powstrzymywania si¢ od
dla metodologii refleksyjno- | spekulacji metafizycznych,
konfesyjnej dazenie do obiektywizmu
Kategoria prawdy Prawda objawiona Prawda  dostepna
empirycznie
Cele Otwarcie cztowieka Dostarczenie
na relacje metafizyczne i | wiarygodnej
transcendentalne i weryfikowalnej wiedzy
Postawa badawcza Empatia Dystans

Zrédto: opracowanie whasne.

Pozostajac $wiadomym powyzszych roznic, nalezy uznaé, ze catkowita separacja
politologa religii od osiagni¢¢ teologii nie jest mozliwa, szczegélnie od wynikéw badan
teologii porownawczej, ktora pozwala uzyskaé rzetelng wiedze na temat podobienstw i
r6zni¢ miedzy chrzescijanstwem a islamem, takze w zwiazku z problematyka wladzy oraz
koncepcja prawa.

Ustalenia natury teologicznej na gruncie politologii religii poddawane sa analizie
1 metaanalizie nie po to, aby orzekac o religii jako takiej, lecz po to, by identyfikowac,
opisywa¢ 1 interpretowal te zjawiska polityczne, ktére pozostaja w istotnej relacji
ze spotecznymi przejawami religijnosci lub szerzej — wplywu religii na sferg polityczna.

Przy zatozeniu, ze sady politologii religii dajg si¢ uja¢ w strukture¢ tematyczno-
rematyczng, przedmiotem tych sagdéw jest polityczny wymiar rzeczywistosci spotecznej, nie
za$ spekulatywne rozwazania teologii, ktore wszakze moga niekiedy zosta¢ zweryfikowane

przez politologa religii przy uzyciu metod empirycznych. Operacja ta zasadniczo zmienia
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jednak referencyjnos$¢ stawianych tez. Na polu teologicznym rozwazania spekulatywne
wydaja si¢ pozadane, za$ politologia religii dazy¢ bedzie do ich ograniczenia. Teologi¢
rozumie¢ mozna jako abstrakcyjny zbidr idei synchronicznych 1 diachronicznych,
wspotczesnych i historycznych, majacych swoje spoleczne reprezentacje oraz takie, ktore
istnieja jedynie in abstractio lub in potentia. Politologa religii beda natomiast interesowac
te teologiczne koncepcje, ktore znajduja swoje odzwierciedlenie w konkretnej rzeczywistosci
spoteczno-politycznej, a niekoniecznie te, ktore wydajg si¢ atrakcyjne doktrynalnie,

lecz istnieja jedynie w sferze abstrakcyjnych rozwazan.

4. Politologia religii — konkluzje metodologiczne

Pojecie ,,politologii religii” od dluzszego czasu funkcjonuje w dyskursie nauk
0 polityce. Mimo tego termin ten nadal domaga si¢ konkretyzacji 1 jest przedmiotem
metodologicznych sporéw. Po raz pierwszy postuzyl si¢ nim niemiecki uczony Claus-
Ekkehard Birsch w pracy politologicznej Narod i nacja. Problem tozsamosci zbiorowej w
perspektywie politologii religii, wydanej w 1994 r. Ten prawnik, filozof, socjolog oraz
politolog jest zatozycielem Instytutu Politologii Religii na Uniwersytecie w Duisburgu, ktory
powstal w 1996 r. Przywotany badacz definiuje politologi¢ religii jako ,,dziedzine nauki,
zajmujacy si¢ wzajemnym oddziatywaniem polityki na religi¢ i religii na polityke oraz relacje¢
tych dwéch rzeczywistoéci — taka, jaka jest i jaka byé powinna”*®. Definicja ta ktadzie nacisk
na wzajemng motywacje pojec (religia i polityka), a takze zrywa z uktadem nadrzedno-
podrzednym, jak réwniez wykracza poza granice nauk empirycznych, uprawniajac adeptow
politologii religii do tworzenia intelektualnych modeli wspartych na mys$leniu w kategoriach
powinnosci. Oprocz zadan czysto poznawczych prekursor dziedziny wskazuje na uwiktanie
normatywne politologii religii. Stanowisko to wyrasta w jakim$ stopniu z historycznego
kontekstu niemieckiej humanistyki. Dyskurs politologii religii tworcy dyscypliny zrodzit si¢
jako odpowiedz na wyzwania wspotczesnosci — probe zrozumienia fenomenu
dwudziestowiecznych totalitaryzmow, wytyczenia ram etycznych dla nauk biologicznych
czy tez konfrontacji z terroryzmem wyrostym na gruncie fundamentalizmu religijnego*®.
Ponadto Claus-Ekkehard Bérsch zwraca uwage na interdyscyplinarng natur¢ politologii

religii. Jak zauwaza, badajac relacje miedzy polityka a religiag, mozna przyjac pespektywe

115 Claus-Ekkehard Birsch, Peter Berghoff, Reinhard Sonnenschmidt, Wer Religion verkennt, erkennt Politik
nicht”. Perspektiven der Religionspolitologie, Wiirzburg 2005, s. 10. (Recenzja tej publikacji ukazata si¢ w
czasopi$mie ,,Zblizenia Polska-Niemcy”. Zob. Aleksandra Mazurek, Politologia religii, ,,Zblizenia Polska-
Niemcy” 2005, nr 2. s. 251-252).

116 1bidem, s. 7.
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empiryczng, fenomenologiczng, deskryptywna, analityczng czy tez strukturalistyczng
(kategorialna i kryterialng)'’. W tym miejscu warto zaznaczy¢, ze interdyscyplinarno$¢ oraz
heterogeniczno$¢ metodologii jest nie tyle postulatem badawczym, ile faktem wynikajacym
z metaanalizy wypowiedzi naukowych, sytuujacych si¢ w obrebie politologii religii.

Sytuacja wspoétczesnego politologa wydaje si¢ pod tym wzgledem specyficzna — nie
sposob zanegowac istnienia badan nad relacjami religii 1 polityki, a jednocze$nie sama
konstatacja istnienia subdyscypliny nauk o polityce, jaka jest politologia religii, otwiera
szereg pytan metodologicznych — od wytyczenia przedmiotu badan poprzez okreslenie relacji
od istniejacych juz dziedzin nauk spotecznych i humanistycznych, a takze teologii 1 filozofii
az po katalog metod badawczych. Maria Marczewska-Rytko, przyjmujac pozycje
obserwatora zmian, jakie zachodzg we wspotczesnym, zglobalizowanym $wiecie, wskazuje
nast¢pujace obszary badan w relacjach religia-polityka: proces integracji europejskiej,
wplyw radykalizmu religijnego i fundamentalizmu na sferg polityczna, relacja migdzy religia
a demokracja, a takze masowe ruchy migracyjne, ktore skutkuja stykaniem si¢ i przenikaniem
wielkich §wiatowych religii®.

Analiza dotychczasowej aktywnos$ci naukowej badaczy postugujacych si¢ terminem
»politologii religii” pozwolita Ryszardowi Michalakowi sformutowaé nastepujace
»egzemplifikacje pol badawczych”:

1) polityczna tre$¢ nauk religijnych;

2) sprawstwo czynnika religijnego w sferze politycznej;

3) polityczne konsekwencje praktyk religijnych;

4) stanowiska autorytetow i organizacji politycznych na temat roli religii w Zzyciu
spoteczno-politycznym;

5) stosunek miedzy politycznymi a religijnymi rozumieniem podstawowych kategorii
poznawczych;

6) dynamika procesow sekularyzacyjnych oraz ich spoteczne 1 polityczne
konsekwencje!'®.

Powyzszy katalog wskazuje na uwiktanie politologii religii w dyskursy innych nauk
spotecznych 1 humanistycznych, a takze ujawnia szeroki wachlarz rozwigzan zastosowanych

metod badawczych. Badania na poziomie metanaukowym nie pozwalaja sformutowac

17 Ibidem, s. 10.

118 Warto zaznaczyé¢, ze tezg te uczona sformutowata na dtugo przed kryzysem migracyjnym z 2015 .

119 Ryszard Michalak, Politologia religii — postulowana subdyscyplina politologii, [w:] Religijne determinanty
polityki, red. idem, Zielona Géra 2014, s. 5-10.
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jednoznacznych i wigzacych konkluzji. Podstawowy spor toczy si¢ wokot pytania, czy
politologia religii rozumiana jako subdyscyplina sytuuje si¢ w obrgbie religioznawstwa, czy
politologii. Stanowisko, zgodnie z ktorym politologie religii nalezy uznaé¢ za subdyscypling
religioznawstwa, przyjat Artur Paszko, definiujac ja jako: ,,refleksje nad relacjami migdzy
poszczegdlnymi religiami oraz towarzyszacymi im strukturami organizacyjnymi a szeroko
rozumiang sferg polityki, w tym szczegOlnie: 1) stosunkami miedzy panstwem a
funkcjonujgcymi w ich granicach Kosciotami oraz ich centrami znajdujgcymi si¢ czgsto poza
obszarem danego panstwa; 2) wptywem idei religijnych i zwigzanych z religiami wartosci na
ksztattowanie si¢ idei, doktryn i programow politycznych; 3) stosunkiem poszczegodlnych
doktryn i ugrupowan politycznych do religii i wartoéci religijnych?. Z kolei Kazimierz
Banek do pola badawczego politologii religii zaliczyt nastgpujace zagadnienia'?': wptyw
prorokow i reformatorow religijnych na losy spoleczenstw 1 mentalnos¢ polityczna, sakralne
funkcje wtadzy, wojny religijne, partie polityczne nawigzujace do zasad religijnych,
polityczne skutki koncepcji narodu wybranego, relacje miedzy organizacja religijng i
organizacja polityczng, wplyw idei religijnych na organizacje i system polityczny panstwa.
Przywotany badacz stoi na stanowisku, ze politologia religii wzorem socjologii religii
czy psychologii religii ,,powinna wej$¢ w obszar religioznawstwa”'?2, To autorytatywne
stwierdzenie nie wydaje si¢ jednak dostatecznie umotywowane, gdyz istniejg przestanki
pozwalajace zaklasyfikowac socjologie religii jako subdyscypline socjologii, a psychologie
religii jako subdyscypling psychologii. Zreszta kwestia statusu religioznawstwa jako
dyscypliny autonomicznej nadal pozostaje otwarta. Dyscyplina ta, badajagca ztozony
fenomen, jakim jest religia, z gruntu stanowi dyscypling erudycyjna, integrujaca osiagnig¢cia
innych nauk spotecznych czy humanistycznych i siegajaca po wypracowane na gruncie tych
nauk metodologie. Ponadto zatozenie, w mysl ktorego politologi¢ religii nalezy uzna¢ za

domeng religioznawcow, w kontekscie powyzszej definicji wydaje si¢ dyskusyjne. Nie da

120 Artur Paszko, Politologia religii, [w] Leksykon religioznawczy, ,,Przeglad Religioznawczy” 1998, nr 3-4, s.
108.

121 7ob. Kazimierz Banek, Politologia religii — nowa dziedzina religioznawstwa. Zakres tematyczny, cele
i perspektywy rozwoju, [w:] Religioznawstwo polskie w XXI wieku, red. Zbigniew Stachowski, Tyczyn 2005,
S. 567-568. Przy wyrazonym zatozeniu, ze politologia religii jest nauka spoteczna, koncentrujacg si¢ na bliskim
horyzoncie czasowym, ktdra interesuje si¢ tymi procesami historycznymi, stanowigcymi czgs¢ zywej tradycji,
jak réwniez pozwalajaca wyjasni¢ procesy aktualizacyjne lub fenomen diugiego trwania w sferze politycznej,
stwierdzi¢ wypada, ze powyzsza ,,lista problemdw” wskazuje jedynie na te kategorie, ktdre majg znaczenie dla
zrozumienia wspotczesnych procesow politycznych. Stad tez kwestie federacji religijnych czy polityczne
funkcje wrozbiarzy i wyroczni sytuuje poza obrgbem politologii religii. Kazimierz Banek postulat ten wyrazit
takze w innych publikacjach. Zob. Kazimierz Banek, Politologia religii jako dziedzina badan religioznawczych,
,»Przeglad Religioznawczy” 1999, nr 3-4, s. 77-82; ldem, Gtéwne problemy politologii religii, ,,Nomos” 2001,
z. 34-36;

122 |hidem, s. 566.

35



si¢ bowiem odpowiedzialnie orzeka¢ na temat relacji migdzy panstwem a Kosciotem,
wpltywu idei religijnych na sfer¢ polityczng czy stosunku poszczegdlnych ugrupowan
politycznych do religii, nie dysponujac rzetelng wiedza politologiczna.

Spor na temat kategorialnego ujecia politologii w ogdlnej kwalifikacji nauk
spotecznych i humanistycznych, wyrazajacy si¢ w dyskusji na temat tego, czy politologia
religii jest bardziej politologia, czy bardziej religioznawstwem, wydaje si¢ konfliktem
skazanym na rozwigzania arbitralne — aby jg uprawiac¢, potrzebne sg zarbwno kompetencje
religioznawcze, jak i politologiczne. W sporze tym uczeni przyjmujg trzy stanowiska.
Badacze zwigzani z krakowskim krggiem religioznawcow (Artur Paszko, Kazimierz Banek)

chca widzieé politologie religii jako subdyscypline religioznawstwa. Drudzy*?

wywodzacy
si¢ z Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszynskiego zauwazaja, ze ,,politologia (...) zaczyna
uznawaé polityczng doniosto$¢ religii 1 wiaczaé ja w obszar swojego zainteresowania. Do
tego stopnia, ze coraz czeSciej moOwic¢ si¢ zaczyna o nowej subdyscyplinie politologii,
a mianowicie o politologii religii”*?*. Stanowisko koncyliacyjne przyjmuje natomiast
redaktor serii Politologia religii Ryszard Michalak, uznajgc, ze politologia religii w sposob
réwnie uprawniony moze by¢ sytuowana jako subdyscyplina zarowno religioznawstwa, jak
i politologii. Bez watpienia politolog religii, probujac opisa¢ ztozong materie, jaka jest relacja
polityki 1 religii, skazuje si¢ na interdyscyplinarno$¢, zaciggajac dhug u filozofow,
socjologow, teologow, historykow, ekonomistow, etnologéw, jezykoznawcow czy
etnografow'®. Do powyzszej listy mozna tez dodaé orientalistow i kulturoznawcow.
Potrzeba przyporzadkowania politologii religii do jednej subdyscypliny macierzystej
opiera si¢ na mysleniu strukturalistycznym, ktore daje si¢ wyrazi¢ za pomoca metafory
oddzielnych szuflad. W stanowisku tym ,,czysto$¢” nauki staje si¢ wartoscig. Mozliwe jest
jednak takze inne podejscie, ktore postrzega poszczegdlne dyscypliny nauk humanistycznych
i spotecznych raczej jako punkty na ,,mentalnej mapie”. Maja one wowczas SWOje centra,
peryferie, ale takze nie zawsze jasno wyznaczone granice. W mysleniu o politologii religii
autorowi niniejszej pracy towarzyszy $wiadomos¢ jej interdyscyplinarnej natury, ztoZzonej z
dwoch podstawowych komponentéw — politologii oraz religioznawstwa. Nie oznacza to
jednak, Ze nie istniejg réznice w roztozeniu akcentdéw badawczych. Wzajemng relacje religii

1 polityki bada¢ mozna zar6wno po to, aby moéwi¢ o religii, jak 1 po to, by orzeka¢ o

123 Mowa tutaj o Dariuszu Gérze-Szopinskim, Piotrze Burgonskim i Michale Gieryczu.

124 Piotr Burgonski, Michat Gierycz, Politologia i religia. Wprowadzenie, [w:] Religia i polityka. Zarys
problematyki, red. eidem, Warszawa 2014, s. 21.

125 Dariusz Géra-Szopinski, Czym moze, a czym nie moze by¢ politologia religii?, [w:] Polityka jako wyraz, op.
cit. s. 13-30.
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rzeczywistosci politycznej. Przy czym metodologia nauk politycznych przynalezna do
domeny nauk spotecznych wydaje si¢ bardziej restrykcyjna, mniej spekulatywna i blizsza
wspolczesnie dostgpnej empirii niz ta praktykowana przez religioznawcow. Stowem
politologia religii stanowi ptaszczyzn¢ wytyczong przez naktadajace si¢ cz¢§ciowo na siebie
zbiory, przyporzadkowane politologii oraz religioznawstwu. Akceptuje przy tym imperatyw
,,osadzania ustalen teoretycznych w rzetelnych badaniach empirycznych”'%. Niezaleznie od
przyjetych rozstrzygnie¢ konstatacja Bogumita Grotta, zastuzonego prekursora badan nad
relacja religii i polityki, w mys$l ktorej ,,wiedza religioznawcza przy rozwigzywaniu
rozmaitych politologicznych probleméw jest nicodzowna”?’, pozostaje trafna. Analizowane
zagadnienie, jakim jest przedmiot, zakres oraz metodologia politologii religii odzwierciedla
ogolniejsza tendencje w rodzimej politologii, polegajaca na wspotwystepowaniu pozornie
przeciwstawnych tendencji — ,,z jednej strony dazy si¢ do uczynienia z niej odr¢bnej
dyscypliny poznania naukowego, z drugiej za$ sytuuje si¢ ja wsrod innych dyscyplin
naukowych zawierajacych w polu badawczym kwestie polityczne!?8, Sytuacja ta w naukach
spotecznych nie jest niczym nadzwyczajnym. Dyskusja na tematy metodologiczne wynika z
samej istoty tychze dyscyplin i §wiadczy o ich zywotno$ci. Spor o przedmiot, cel czy metode
nie jest paralizujacy, lecz stymulujacy do zakre$lania szerszych horyzontéw naukowych

badan i refleksji, zmuszajac do precyzji i nierzadko demaskujac nieuprawnione sady.

5. Islam jako przedmiot badan politologii religii

Badacz wywodzacy si¢ z europejskiego kregu kulturowego winien by¢ $wiadomy
roznic dzielacych $wiat islamu od kultury $wiata zachodniego. Mimo tego, ze krag
muzulmanski w dziejach wzajemnej, niekiedy bardzo krwawej rywalizacji przyjat podobne
do europejskich formy organizacji zycia politycznego, przejawiajacego si¢ najpeiniej
w istnieniu suwerennych panstw, to jednak fundamentalny dla Zachodu rozdziat sfery
politycznej i religijnej w islamie nie wystepuje. Krotki spis roznic obejmuje: brak podziatu
na sfer¢ sacrum 1 profanum, koraniczne umocowanie prawa panstwowego, bedace

jednoczesnie prawem religijnym (Szariat), podziat §wiata na dar al-harb (terytorium wojny)

126 Andrzej Chodubski, O aktualnych tendencjach w badaniach politologicznych, [w:] Problemy badawcze
i metodologiczne politologii w Polsce, red. Andrzej J. Chodubski, Marek J. Malinowski, Gdansk 2006, s. 25.
127 Bogumit Grott, Funkcja wiedzy religioznawczej w badaniach politologicznych. Rozwazania w kontekscie
wybranych doktryn nacjonalistycznych, [w:] Wiedza religioznawcza w badaniach politologicznych, red. idem,
Olgierd Grott, Warszawa 2015, s. 34.

128 Andrzej Chodubski, op. cit., s. 25.
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oraz dar as-salam (dom pokoju), utozsamienie wladzy politycznej i religijnej przez osobg
Mahometa, ktéry byl jednoczesnie prorokiem, przywddca politycznym, sedzig oraz dowddca
armii dazacej do zagarniecia mozliwie jak najwickszego obszarul?,

Splot polityki 1 religii w $wiecie muzulmanskim towarzyszyl narodzinom
najmtodszej z wielkich religii $wiata. Ewangelicznej zasady ,,Cezarowi to, co nalezy do
Cezara, a Bogu to, co nalezy do Boga” prézno szuka¢ w §wigtych tekstach islamu. Prorok
Mahomet — jak pisze Piotr Klodkowski — jest ,,Mojzeszem i Konstantynem w jednej
osobie”!®. Jego funkcja nie sprowadza si¢ wyltacznie do sfery moralno-teologicznej, lecz
ujawnia si¢ takze w budowie porzadku prawnego w panstwie, jak i dziataniach skierowanych
wobec innych podmiotow politycznych. Prorok islamu interpretowat stowa Boga, tworzyt
wzory religijnych rytuatow i obrzedéw, jednoczesnie dowodzit armig, zawieral sojusze czy
wymierzat karg tym, ktérzy stali mu na drodze do realizacji celow religijnych, politycznych
oraz militarnych. Posta¢ Mahometa dla poboznych muzulmanéw, oprocz wymiaru
historycznego, sytuowana jest w ,,wiecznym teraz” — ,,to on jest punktem odniesienia dla
nastepcow, ktérzy (przynajmniej w teorii) obejmuja jedynie funkcje zarzadcy imperium
ograniczona w zasadzie do administrowania cato$cig wspolnoty'3!. Zarowno dla poboznych
muzutmanow, jak 1 wielu przywddcow politycznych §wiata islamu Mahomet stanowi wzor,
nakazujacy im przyja¢ na siebie odpowiedzialnos$¢ ,,za szerzenie objawienia i utrwalanie go
w kazdym zakatku $wiata”®2. Bez znajomosci islamskiej teologii, koncepcji aktualizaciji
dziela Mahometa, a takze podstawowych kategorii religijno-spotecznych, takich jak szariat,
niemozliwe jest pelne zrozumienie wielu istotnych przemian politycznych, zar6wno w tonie
samego islamu'®®, jak i wspotczesnej Europy, w ktorej to coraz wieksza role odgrywa
spoteczno$¢ muzulmanska poprzez zgtaszane postulaty, polityczne deklaracje czy ujawniane

idee i stosowane doktryny*,

129 Kwestie te referuje Maciej Lang w sposob nastepujacy: ,,Islam, inaczej niz chrzeécijanstwo, nie uznaje
istnienia odrebnych sfer sacrum i profanum. Prorok islamu byt zarazem zatozycielem ummy, wspdlnoty
wszystkich wiernych, w ktorej wszystkie aspekty ludzkiej egzystencji w wymiarze jednostkowym i
kolektywnym sa regulowane zgodnie z normami szari’atu, prawa muzutmanskiego, ktérego zrédtem jest Koran.
(...) Zgodnie z doktryna muzutmanska szari’at jest integralng czg¢écia objawienia i uciele$nienia woli Stworcy.
Wszystkie te obszary, w ktorych porzadek reguluje szari’at, noszg miano dar as-salam (terytorium pokoju).
Poza nimi jest dar al-harb (terytorium wojny), ktory kiedy$ wejdzie w sktad dar as-salam poprzez stopniowa
konwersje jego mieszkancow na islam badz tez poprzez podbdj w odpowiedzi na agresje skierowang przeciwko
muzutmanom”. Maciej Lang, op. cit., s. 114.

130 piotr Ktodkowski, Polityczny mesjanizm w islamie, ,,Teologia Polityczna” 2006-2007, z. 4, s. 149.

131 1bidem.

132 |bidem, s. 150.

133 1bidem, s. 151-159.

134 Jedna z kluczowych kwestii problematycznych w relacjach migdzy Zachodem a islamem przejawia si¢ m.in.
w kwestii rownouprawnienia plci, stosunku do etyki seksualnej czy kwestii sekularyzacji, rozumianej jako
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W przypadku islamu droga wiodgca do zrozumienia polityki prowadzi nieuchronnie
przez $wiat muzulmanskiej teologii, praktyk religijnych, konfesyjnie legitymizowane;j
wtadzy oraz teologicznie fundowanej tozsamosci. Swiat islamu od momentu narodzin religii
Mahometa tkwi bowiem w kleszczach utozsamienia tego, co polityczne z tym, co religijne.
Zastosowanie narze¢dzi metodologicznych, jakie daje politologia religii, wynika przede
wszystkim z zasady odpowiednio$ci metody do przedmiotu poznania — w przypadku $wiata
muzulmanskiego sfera polityczna 1 religijna sg ze sobg zrosnigte, CO uprawomocnia
zastosowanie perspektywy politologii religii do badania jej spoleczno-politycznych

przejawow.

rozdziat panstwa i koSciota. Por. Pippa Norris, Ronald Inglehart, Sacrum i profanum. Religia i polityka na
swiecie, Krakdéw 2006, s. 196-226.
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Rozdzial 11

Islam polityczny

Jak juz podkreslono, relacje miedzy religia a polityka w $wiecie muzulmanskim
wypada uznac¢ ze specyficzne i niezwykle istotne, dlatego tez w analizach politologicznych
czesto pojawia sie kategoria politycznego islamu, ktora w zalezno$ci od orientacji badawczej
rozumiana jest rozmaicie i wykorzystywana do réznych celow. W niniejszym rozdziale
zaprezentowano typologie paradygmatow, koncentrujacych si¢ na relacji islamu 1 polityki.
Szczegdlny nacisk potozono na koncepcje Bassama Tibiego, ktéry jako wyr6zniki
politycznego islamu podat szariat, ideologie dzihadystyczng oraz da’wah®®. Koncepcja ta
powstata w zwigzku z rosnaca rola spoteczno$ci muzutmanskiej w Europie. Obecnos¢
wyznawcOw islamu na Starym Kontynencie wymusza m.in. pytania dotyczace relacji miedzy
prawem koranicznym a prawami czlowieka w rozumieniu zachodnim, politycznych
implikacji tradycji mahometanskiej, odzialywania spoteczno-politycznego islamskiego
ruchu misyjnego oraz rozumienia i legitymizowania ideologii dzihadystycznej. Jednoczesnie
istotne wydaje si¢ przezwyciezenie obrazu cechujgcego si¢ mysleniem w kategoriach
stereotypu — $wiat wyznawcow islamu w Europie pozostaje niejednorodny — obok postaw
fundamentalistycznych (np. Bractwo Muzulmanskie) pojawiaja si¢ postulaty reformy islamu,
ktéra pozwolitaby zniwelowa¢ napigcia rodzace si¢ w warunkach wielokulturowego
spoleczenstwa.

By moc odpowiedzialnie omowi¢ wyzej wymienione problemy, niezbedne wydaje
si¢ przeprowadzenie rozrdznien kategorialnych, polegajacych na probie okreslenia zakresu
znaczeniowego oraz relacji semantycznych miedzy terminami takimi jak: fundamentalizm,
islamizm, ekstremizm, radykalizm oraz wtasnie polityczny islam. Sprawa ta wydaje si¢
szczegolnie istotna, gdyz — jak wykazano ponizej — pojecia te w zaleznosci od przyjetych
zatozen metodologicznych i kontekstu badacze definiujg na ré6zne sposoby, tak wigc zadnego
z nich nie da si¢ uzywac¢ do celow analitycznych bez sformutowania uprzednio pewnych
zastrzezen. Co wigcej, biorac pod uwage réznice swiatopogladowe oraz wielkos¢ orientacji
badawczych mozna zaryzykowac twierdzenie, ze zbudowanie konsensusu, przejawiajgcego
si¢ w powszechnej akceptacji danego aparatu pojeciowego, pozwalajacego analizowac

omawianej tutaj problemy, nie wydaje si¢ w ogole mozliwe.

135 Bassam Tibi, Political Islam, World Politics and Europe, London, New York 2008.

40



1. Pojecie ,islam polityczny”

Termin ,,polityczny islam”*® w literaturze naukowej doczekato sie dziesiatek prob
zdefiniowania nierzadko wzajemnie niekoherentnych®’. Spér toczy sie nieustannie o zakres
tego pojecia, jego relacje semantyczne, etymologi¢, ewolucje, zespot konotacji, a nawet
zasadno$é jego uzycial®. I tak mamy definicje szerokie, rozumiejace ten termin jako
,konstrukt, ktory odnosi si¢ do tego, co w danych spoteczno-historycznych kontekstach

uwaza si¢ na temat polityki i religii”*®, czy tez jako ,,proces, w ktérym istotny jest islam w

okreslonym miejscu i czasie”*

, ale takze te ujmujace polityczny islam w kategoriach
ideologii politycznej, a nawet ruchu politycznego. Dla jednych kategoria politycznego
islamu winna opisywac dazenie do scalenia polityki z religia, dla innych opor przeciwko tym
dziataniom. Jedni za przejaw oddziatywania politycznego islamu uznaja zatem aktywno$¢
Bractwa Muzutmanskiego (Azza Karam!*'), drudzy natomiast protesty z okresu tzw.
Arabskiej Wiosny (Mohammed Ayoob)*2. Pozostaje wigc skonstatowaé, ze jednoznaczna
definicja politycznego islamu nie tylko nie istnieje, ale takze uwiktana jest w szereg zatozen
metodologicznych i $wiatopogladowych.

Zasadniczy spor w dyskusji nad politycznym islamem zasadniczo koncentruje si¢
wokot tego, czy mozliwe jest oddzielenie od siebie sfery politycznej i religijnej. W tej kwestii

mozemy wyrdzni¢ trzy zasadnicze orientacje.

1.1. Stanowisko separacyjne
Paradygmat separacyjny zaktada, ze religia i polityka stanowiag w $§wiecie
muzulmanskim osobne kategorie, ktore jako jakosciowo rézne nie mogag by¢ ze sobg

utozsamione. Stanowisko to uzasadniane jest albo wzgledami metodologicznymi, albo

136 Pojecie to traktuje jako swoisty idiom, cechujacy sie do pewnego stopnia niesumaryczno$cig znaczenia.

187 Uzycie terminu ,,polityczny islam” prowokuje do zajecia stanowiska wobec uwiktan historycznych tego
terminu, zarowno w aspekcie metaanalizy dyskursu naukowego (kiedy i w jakich okoliczno$ciach pojawit si¢
ten termin w naukach spotecznych), jak i w kontekscie politycznego islamu jako fenomenu dziejowego.
Ponadto wymusza okreslenie relacji religii i polityki w islamie, ustosunkowanie si¢ do relacji miedzy
politycznym islamem a szeroko rozumianym kontekstem politycznym i spotecznym wspoétczesnoscei, jak
réwniez uporaniem sie z ideologicznymi oraz religijno-kulturowymi konotacjami tego pojecia.

138 Anna Zasun, Polityczny islam. Miedzy religiq polityczng a instrumentalizacjq religii w polityce,
Czgstochowa 2018, s. 23-65. W tej pracy obszerna bibliografia na temat pojecia ,,politycznego islamu”.

139 Ibidem, s. 34-25.

140 |pidem, s. 37.

141 Ibidem, s. 57.

142 1bidem, s. 39-40.
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relatywistycznym ujgciem historii powszechnej. Finska uczona Ani Linjakumpu, sytuujac
swoje rozwazania na temat politycznego islamu w paradygmacie konstruktywizmu
spotecznego, stwierdza, ze nie sposdb jednoznacznie odrézni¢ zjawisk politycznych od
innych dziedzin zycia spotecznego. O tym, co polityczne, decyduje wigc przyjeta
perspektywa poznawcza. Zgodnie z orientacja interprecjonistyczng islam sam w sobie nie
stanowi fenomenu politycznego, lecz jako taki moze by¢ interpretowany’*®. Staboscig tego
rozwigzania pozostaje arbitralno$¢, zacieranie granic migdzy tym, co potencjalne a tym, co
istniejace jako fakt, jak rowniez niedostateczne uwzglgdnienie specyfiki samego islamu.

Po inne argumenty si¢ga zwolennik teorii separacji Mohammed Ayoob, ktory
twierdzi, ze relacja miedzy religig i polityka w §wiecie islamu nie r6zni si¢ w istotny sposob
od stosunkow wyksztatconych w §wiecie chrzescijanskim, za$ polityczne wykorzystywanie
religii jest praktyka rozpowszechniong i pojawiajaca si¢ w rozmaitych momentach dziejow,
niezaleznie od kregu kulturowego. Z powyzsza argumentacja trudno si¢ jednak zgodzi¢. Aby
dowies¢ swojej tezy, Ayoob koncentruje si¢ na poszczegdlnych momentach historycznych,
lekcewazgc rdznice teologiczne migdzy tymi dwoma religiami. Ponadto za punkt odniesienia

przyjmuje inng religi¢ monoteistyczna, nie za§ wspotczesng, sekularng demokracje.

1.2. Koncepcja islamizacji politykKi

Stanowisko posrednie w tej kwestii przyjmuje Bassam Tibi. Polityczny islam
definiuje on jako ideologi¢ dokonujaca ,,upolitycznienia islamskich koncepcji i symboli
kulturowych”'#*. Uczony, nawiazujac do koncepcji interpretatywizmu sformutowanej przez
amerykanskiego antropologa spotecznego Clifforda Geertza, ujmuje islam jako ,,system
kulturowy”, na ktory sklada si¢ m.in. sama religia, ale takze tradycja mahometanska,
koncepcja porzadku islamskiego (nizam Islami) oraz uksztalttowana w opozycji do Zachodu
Jkultura defensywna”, kazaca muzutmanom stawa¢ w obronie wlasnej tozsamosci*. Co
istotne, Tibi, definiujgc termin ,,politycznego islamu”, uznat, Ze istota islamu przejawia si¢
w stosunku do Boga oraz wiernosci ogoélnym nakazom etycznym: ,,Sam jako muzulmanin
opieram swojg wiar¢ na duchowej koncepcji jedyno$ci Boga (tawhid) oraz na zobowigzaniu
etycznym al-amr bi al-maruf wa alnahi an al-munkar (nakaz shizenia dobru

i przeciwstawianie sie ztu), nie za$ przestrzeganiu nakazow jakiej$ ideologii politycznej”4°.

143 1bidem, passim.
144 Bassam Tibi, Islam between Culture and Politics, New York 2001, s. 2.

135 |bidem. Tibi uznaje polityczny islam jako wyraz ,,buntu przeciwko dominacji Zachodu” (ibidem, s. XII).
146 1bidem.
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Zaprezentowang powyzej interpretacj¢ uzna¢ mozna za probe stworzenia intelektualnego
zaplecza do redefinicji islamu, nie za$ za stanowisko reprezentatywne dla muzutmanskiej
spotecznosci. Tibi nie stwierdza zatem, ze islam w obecnym ksztalcie separuje religie
i polityke, lecz tworzy intelektualne zaplecze do operacji pozwalajacej oddzieli¢ sferg
$wiecka od religijnej, pokazuje, ze taki zabieg jest teoretycznie mozliwy**’. Jak podkresla:
,Clagle powtarzam, ze islamizm nie jest islamem, ale dodaj¢, ze islamizm jest polityczng
interpretacja tej religii; innymi stowy, jest on oparty na islamie i nie lezy poza nim. Jezeli te
niuanse nie zostang wlasciwie zrozumiane, to mozna popetni¢ blad, uznajac islamizm jedynie
za instrumentalne naduzycie islamu. W ciggu trzech dekad badan nad islamizmem
rozmawiatem z wieloma islamistami na catym $wiecie i wiem, ze szczerze postrzegajg siebie
jako prawdziwych wyznawcow. Ich stosunek do islamu nie jest jedynie instrumentalny”48.

Podstawowe znaczenie dla oddzielenia tego, co religijne od tego, co polityczne, ma
zredukowanie islamu do przestrzegania pigciu podstawowych zasad, takich jak: recytowanie
szahady, wywigzywanie si¢ z obowigzku salat (rytualnej modlitwy), przestrzeganie postu
w czasie ramadanu (saum), ptacenie zakatu, czyli jalmuzny oraz odbycie pielgrzymki do
Mekki (hadzdz), przy jednoczesnym odrzuceniu din-wa-dawla, czyli idei jednosci religii i

panstwa, na ktérej opiera sie szariat'*°,

1.3. Polityczny aspekt islamu
Na krancowym biegunie w tej dyskusji znajduje si¢ poglad gloszacy, iz w przypadku
islamu nalezy raczej méwi¢ o tym, ze nie sposdb oddzieli¢ od siebie sfery politycznej
i religijnej, gdyz w islamie nie istnieje podzial na to, co §wieckie i konfesyjne, na sacrum
i profanum. Nalezy wiec mowi¢ o politycznym aspekcie islamu, nie zas o pozwalajacych sie
oddzieli¢ obszarach. Powyzsze stanowisko podziela Shabbir Akhtar, ktérego poglady Anna

Zasun referuje w nastepujacy sposob:

W okresie medynskim islam wkroczyt w fazg publiczng, odtad jego aspekt
polityczny, $§wiecki, prawny 1 imperialny znaczaco dominowat. Wspotczesnie
»,mekkanski islam” czgsto jest pomijany, natomiast polityczny, prawny,
imperialny wymiar tej religii uksztaltowal myslenie o niej, utrwalit si¢ takze w

muzulmanskiej tozsamosci. (...) Islam jest catkowicie zdefiniowany przez Koran

147 Koncepcja separacji religii i polityki znalazta swojg kontynuacje w propozycji stworzenia euroislamu.
148 Bassam Tibi, Islamism and Islam, New Haven, London 2012, s. 7.
1491bidem, s. 3.
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1 prawodawce Muhammada, tych autorytetow nikt nie zastagpil, nie uzupeknil,
zadna reforma ich nie poprawita. Podstawy wiary zostaly wigc okreslone raz na
zawsze. (...) Wedlug muzulmanskiej autodefinicji, rozroéznienie migdzy

,polityka” i ,,islamem” jest zbyteczne'®.

Stad tez niektorzy znawcy zagadnienia do opisania islamu uzywajg metafory
,Janusowego oblicza”. Siega si¢ po nia, aby z jednej strony podkresli¢ totalnos¢ islamu®®?,
z drugiej zas, by wskaza¢ na jego paradoksalng naturg. I tak islam jest w tym samym stopniu
religia profetyczng czy spirytualistyczng, co polityczng i prawna'®2. Ten dualizm wynika
przede wszystkim z okoliczno$ci powstania najmtodszej z wielkich religii monoteistycznych.
Jak wiadomo, przetlomowym momentem dla ksztaltowania si¢ islamu byta ucieczka
Mahometa z Mekki do Medyny. Hidzra stanowi nie tylko wewnetrzng cezur¢ w zyciorysie

Proroka, lecz takze zapowiada radykalng zmiang¢ w tonie rodzacej si¢ religii.

2. Polityczny islam, fundamentalizm, islamizm, ekstremizm, radykalizm

W niniejszych rozwazaniach punkt ciezkoSci rozwazan przeniesiony zostanie
z islamu na spoteczno$¢ muzutmanska, a ta moze przyjmowac i przyjmuje rozmaite postawy
wobec zagadnienia, jakim jest relacja religii i polityki. Ten stan rzeczy wymusza przyjgcie
metodologicznego zatozenia o istnieniu politycznego islamu jako ideologii politycznej.
Powyzsze rozroznienie pozwala uchwyci¢ obecno$¢ tych muzutmanéw, ktorzy wbrew
klasycznej doktrynie islamu lub na skutek indywidualnych wysitkéw interpretacyjnych czy
procesOw westernizacji, sekularyzacji, a nawet liberalizacji islamu opowiadaja si¢ za
separacja sfery politycznej 1 religijnej. Moze to utatwi¢ zidentyfikowanie tych postaw
spotecznych, ktére utrudniaja integracje, a takze stanowia zagrozenie dla demokracji
liberalnej.

Nie mozna tego jednak dokonaé¢ bez odpowiednich rozréznien pojeciowych.

W pracach naukowych zjawisko istnienia ruchow religijno-politycznych kontestujacych

150 Anna Zasun, op. cit., s. 91.

131 1bidem, s. 90.

152 Ta swoista ,,dualno$¢” uobecnia si¢ chociazby w stosunku do innowiercéw czy zasad pokojowego
wspotzycia. Mirostaw Sadowski konstatuje: ,,janusowe oblicze charakteryzuje islam od chwili powstania do
dnia dzisiejszego. Z jednej strony cechuje go dzihad — walka zbrojna podejmowana w imi¢ poszerzenia
panowania islamu, a z drugiej — hasto gloszace, ze Nie ma przymusu w religii (Koran, II, 256)”. Mirostaw
Sadowski, Dzihad — swigta wojna w islamie, ,,Przeglad Bezpieczenstwa Wewnetrznego™” 2013, nr 8/13, s. 44.
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przemiany modernistyczne z pozycji islamskich okresla si¢ rozmaicie. Obok pojecia
,politycznego islamu” specjalisci postugujg si¢ takimi terminami jak: ,.islamski
fundamentalizm™®3, | ekstremizm»®* czy radykalny islam”®®. To terminologiczne
zrbéznicowanie sprawia, ze w wielu wypadkach te same zjawiska opisywane sg rozmaicie
(zdarzaja si¢ takze sytuacje odwrotne). Co wiecej, niekiedy te pojecia uzywane s3
synonimicznie, innym razem badacze podejmujg wysitek zmierzajacy do ich wyostrzenia.

Niemniej wazna z perspektywy niniejszych badan jest kategoria fundamentalizmu
oraz jej usytuowanie posrdd takich pojec jak: ,,islamizm”, ,integryzm muzulmanski” czy
Lradykalizm”. Termin ,islamizm” zrodzit si¢ we Francji jeszcze w XVII w. Jego
ugruntowanie w zachodniej §wiadomosci odbyto si¢ przede wszystkim dzigki Wolterowi,
ktory rezygnujac z pojecia ,,mahometanizm” ukutego na wzor renesansowego pojecia
,.Cchrystianizmu”, nazwatl w ten sposob religic Mahometa. W $lad za koryfeuszem o$wiecenia
poszli inni filozofowie i leksykografowie, nie tylko zreszta francuscy, ale takze angielscy.
Wsrod nich znalazt si¢ Alexis de Tocqueville czy tworcy New English Dictionary (1900).
Badania nad uzyciem tego terminu wskazuja, ze niekiedy pojawial si¢ on w znaczeniu
pejoratywnym, a nie wylgczenie opisowym. Natomiast w rodzacej si¢ nowoczesnej
orientalistyce ,,islamizm” zaczat wypiera¢ termin ,,mahometanizm”, gdyz wzbudzat on
liczne zastrzezenia wyznawcow islamu. Pojecie ,.islamizmu” od XVIII w. do wybuchu
| wojny $wiatowej byt uzywany jako synonimu samego islamu. Nastepnie $rodowisko
specjalistow zdecydowalo si¢ siggna¢ po neutralny termin islam. Wraz z narodzinami
nowoczesnej ,,politycznej i ideologicznej interpretacji islamu” pojawila si¢ potrzeba
wprowadzenia poje¢ rdéznicujacych samag religie od politycznego projektu, ktory
bezposrednio sie do niej odwotywat**®.

Odrodzenie si¢ tego terminu nastgpito na gruncie francuskim w latach 70. XX w.
Uczeni nad Sekwang chetnie siegali po rodzime pojecie, nie chcae jednoczesnie pdjs¢ droga
wytyczong przez uczonych angloamerykanskich. Aby jednak méc uzywaé tego slowa
W wymienionym wyzej sensie, musieli przezwycigzy¢ zwyczaj traktowania go jako

synonimu islamu i islamizmu, znajdujacy swoje odzwierciedlenie w rodzimej leksykografii.

153 Por, Johannes J.G. Jansen, op. cit., passim.

154 Ekstremizm muzuimanski — nowe wyzwanie do dialogu?, red. Jarostaw Rézanski OMI, Warszawa:
Wydawnictwo Naukowe Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszynskiego, 2016.

155 Emmanuel Sivan, Radykalny islam, Krakow 2005.

1% Martin Kramer, Coming to Terms: Fundamentalists or Islamists?, ,,Middle East Quarterly” 2003, nr 2, s.
[65-67].
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Pojawily sie postulaty wprowadzenia terminu ,,integryzm”>’, lecz ostatecznie w latach 80.
XX w. islamizm zaczal odnosi¢ si¢ do politycznego programu islamu, a uzywany byt
w kontekscie rosnacych napie¢ spotecznych wielokulturowej Francjil®®,

Niemniej skomplikowane wydaja si¢ dzieje terminu ,fundamentalizm”, ktory
poczatkowo odnosit si¢ do spotecznosci protestanckiej Stanéw Zjednoczonych,
przeciwstawiajgcej si¢ tendencjom modernistycznym, w szczegdlnosci scjentyzmowi,
sceptycyzmowi oraz darwinizmowi. Chrzes$cijanie ci sami uzywali tego poj¢cia, natomiast
zwolennicy nowoczesnych przemian i liberalizmu bardzo szybko uczynili z niego termin
o zdecydowanie negatywnych skojarzeniach®®°.,

Roéwniez w latach 20. XX w. termin ten byt rzadko stosowany w odniesieniu do §wiata
muzulmanskiego, a jesli juz tak si¢ dzieto, to oznaczat on muzutmanskich tradycjonalistow,
a nie politycznych aktywistow rodzacego si¢ ruchu Braci Muzulmanéw. Znaczenie terminu
»~fundamentalizm” bliskie wspotczesnemu zacz¢lo si¢ ksztattowaé pod wptywem rewolucji
iranskiej, tracac powoli swoj pierwotny punkt odniesienia. Spotkato si¢ to z protestami ze
strony tak wybitnych znawcow $wiata arabskiego, jak Bernard Lewis!®, Uczony ten mimo
wyrazonej rezerwy siggal po ten termin, opisujac dziatania ruchéw muzulmanskich

przeciwstawiajacych si¢ sekularyzacji, mordercow prezydenta Egiptu Al-Sadata czy

157 QOrientalista Krzysztof Traba termin ten scharakteryzowal nastepujaco: ,,Pojeciem o podobnym znaczeniu
do fundamentalizmu jest integryzm (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 lonie francuskiego katolicyzmu. Rozpowszechniony jest gtoéwnie w
literaturze i nauce frankofonskiej. Jednym z orgdownikow tego terminu w odniesieniu do islamu byt m in. M.
Rodinson, marksistowski orientalista, historyk i socjolog. G. Krdmer, niemiecka badaczka 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 uniwersalistyczny,
totalny aspekt ideologii integrystycznej”. Krzysztof Traba, op. cit., s. 24. Do powyzszej charakterystyki watro
doda¢ uwage sformutowang przez Jeana-Louisa Schlegela, socjologa religii, ktory konstatowat w pierwszych
latach XXI w.: ,,0d chwili obecnej, przynajmniej we Francji, w mediach i w opinii publicznej stowo
»integrysta” gorowato nad ,,fundamentalista” — czy tez Ze raczej je w sobie zawiera. ,,Integryzm” (intégrisme)
i ,integralno$¢” (intégral), czyli pojecia z jezyka potocznego, ktore wigze si¢ z tym, co rozumie si¢ przez
integryzm: nadmierng prawomys$lno$¢ lub brak kompromisu wobec wspotczesnego $wiata, a takze niemal
chorobowe pragnienie ocalenia integralno$ci tradycji (tak jak integry$ci sami ja rozumiejg)”. Jean-Louis
Schlegel, Prawo boskie a wolnosé cztowieka. O integryzmie i fundamentalistach, Warszawa 2005, s. 16. Badacz
zalicza integryzm i fundamentalizm do ruchéw kontestujacych nowoczesno$¢ razem z: 1) wizjg czlowieka
autonomicznego, uwalniajacego si¢ od Boga, Transcendencji, Tradycji czy Natury, 2) niespetnionymi
obietnicami demokracji, przybierajacej niekiedy formy irracjonalne i przynoszacej ze soba chwiejne rzady
koalicji wielu efemerycznych partii, 3) sekularyzmem przejawiajagcym si¢ w wezwaniu do ,,zycia tak jakby nie
byto Boga”, 4) nieograniczong ekspansjg indywidualizm przeprowadzang pod hastem troski o prawa cztowieka,
5) odcztowieczonym technokratyzmem wspartym kultem nauki i techniki, 6) odwroceniem si¢ od Historii w
kierunku niesprecyzowanego postepu, 7) dominacjg krytycznego rozumu, ktérego dominacja sprawita, ze ,,nie
ma juz zadnych tabu ani absolutu” (Ibidem, s. 47-65).

18 Martin Kramer, op. cit., s. [71-72].

159 |bidem, s. [67].

160 Bernard Lewis, The Political Language of Islam, Chicago, London 1988, s. 117.
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zwolennikow  Chomeiniego'®, kojarzac go =z ,islamskimi grupami radykatow
i bojownikow*%2, W érodowisku znawcéw spraw islamskich pojawily sie postulaty
zastgpienia pojecia ,,fundamentalizmu” terminem ,muzutlmanskiego aktywizmu” czy
»islamskiego odrodzenia”. Jednoczesnie w $wiecie intelektualistow arabskich nie zabraklo
uczonych (np. egipski filozof Hasan Hanafi), ktorzy twierdzili, ze pojgcie
,fundamentalizmu” znakomicie oddaje istot¢ ruchdéw politycznych, nawotujacych do
powrotu do zrodet islamu®®?,

Warto zachowa¢ w pamigci przestroge Edwarda Saida, ktory wskazywal, ze
fundamentalizm religijny nie jest wylacznie domeng islamu, lecz takze innych religii, np.
judaizmu czy hinduizmu. Z powyzszym argumentem zgodzil si¢ Bassam Tibi, ktory
poszerzyt te liste o serbskich entnofundamentalistow, wykazujac jednoczesnie, ze
fundamentalizmy te wzajemnie sie zwalczajg, zywigc sie niejako kategoria wrogal®t,
Wyraznie juz nie od samego poje¢cia, lecz od wielowatkowej dyskusji nad nim zdystansowat
si¢ holenderski uczony Johannes Jasen, przestrzegajac przed tym, aby akademickie spory nad
jezykiem nauki nie przestonity rzeczywistoscil®. Wraz z nadejsciem rewolucji cyfrowej
i globalizacji nauki fundamentalizm i islamizm zaczety funkcjonowaé jako synonimy?®,
ktorym zamachy z 11 wrze$nia 2001 r. nadaly niejako drugie zycie — 0 islamizmie,
fundamentalizmie islamskim czy dzihadyzmie ustyszeli odbiorcy mass medidw.

Brytyjski filozof i socjolog Ernest Gellner zdefiniowat fundamentalizm jako jeden
z nurtéw ideologicznych wspodtczesnego $wiata, przeciwstawiajac go relatywizmowi
i racjonalizmowi. Kryterium réznicujacym owe postawy mial by¢ stosunek do prawdy —
fundamentalista czuje si¢ jej jedynym dzierzawca, podczas gdy relatywista uznaje, ze skoro
nie istnieje jedna prawda, to wszystkie prawdy sg tak samo rownoprawne. Z kolei racjonalista
dazy do prawdy, stosujac metodologiczne procedury, lecz jednocze$nie watpi, ze nastapi
moment absolutnego poznania'®’.

Horyzont wspotczesnosci probowal przekroczy¢ w swoich badaniach Emmanuel
Sivan, profesor historii islamskiej Uniwersytetu Hebrajskiego w Jerozolimie. Uczony ten
postanowit przyja¢ perspektywe diachroniczng: pytania o zrodla islamskiego

fundamentalizmu postawit w pracy pt. Radykalny islam, probujac — jak podkreslat —

161 1hidem, passim.

162 1hidem, s. 117.

163 |bidem, s. 69.

164 Bassam Tibi, Fundamentalizm..., op. cit., s. 99-142,

165 Martin Kramer, op. cit., s. 70.

166 1hidem, s. 75.

167 Ernest Gellner, Postmodernizm, rozum i religia, Warszawa 1997, s. 5-6.
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przeanalizowa¢ problem ,,przeksztalcenia $redniowiecznej teologii we wspotczesnag polityke

9168

muzulmanska oraz przedstawi¢ ,,zmiany, jakie zaszty w niektérych odwiecznych

islamskich pogladach w zetknieciu ze wspotczesnoscig”i®,

Sivan traktuje islamski
fundamentalizm jako zjawisko wspoélczesne, za$ radykalny islam pozwala mu ujaé to
zjawisko w kategoriach dlugiego trwania, balansujac na granicy znaczenia rzeczywistego
i etymologicznego: radix po tacnie oznacza korzen, rdzen, za$ w europejskich jezykach
wigze si¢ z kategoria zasadniczych zmian porzadku politycznego i spotecznego’®. Biorac
pod uwage znaczenie stownikowe radykalizmu, bedzie on cechg islamskiego
fundamentalizmu, akcentujacego odrzucenie tego, co zastate, na rzecz tego, co postulowane,
odrodzone, siggajace do korzeni lub istoty.

Z uwagi na to, ze fundamentalizm wcale nie musi ogranicza¢ si¢ jedynie do
islamskiego wydania, istotne wydaje si¢ wskazanie cech 1aczacych rézne fundamentalizmy
religijne. Enzo Pace i Piero Stefani dla fundamentalizmu religijnego jako takiego wyrdznili:

a) postulat powrotu do politycznej roli religii;

b) utozsamienie wspolnoty politycznej ze wspdlnota wiary;

c) wskazanie na religi¢ jako na dominujacy czynnik integrujacy spoteczenstwo;

d) uznanie religii za aksjologiczne zrédto zasad politycznych, ekonomicznych,
prawnych, pedagogicznych i epistemologicznych;

e) wyrazanie przekonania, iz wspotczesne spoteczenstwa stracity podstawy, na ktorych
mogltyby sie oprze¢, zatem winno si¢ je przywrdci¢ w oparciu o $wieta ksiege
(ewentualnie ksiegi), ktorej tres¢ pojmowana jest jako kompletna i niepodlegajaca
(do)wolnej interpretacji, ahistoryczna, zawierajaca dajacy si¢ wcieli¢ w zycie model
zycia spolecznego i politycznego®’?.

Do powyzszego katalogu mozna by dopisa¢ nie wskazang przez wtoskich badaczy
explicite zasade prymatu polityki nad duchowoscia, przejawiajaca si¢ w trywializacji
I instrumentalizacji religii, w ktorej deklarowana gorliwos$¢ przeksztatca si¢ w updr, a ten
,,szybko przeradza si¢ w tyranie”!’?. Jednoczesnie méwienie o wielosci fundamentalizmow
nie powinno nam przestoni¢ istotnych réznié: ,,pojecie fundamentalizmu czesto jest

odnoszone takze do nurtow innych niz islam. W Stanach Zjednoczonych okresla si¢ tym

168 Emmanuel Sivan, op. cit., s. 12.

189 I bidem.

170 por. Andrzej Gniazdowski, Radykalizmy polityczne. Konteksty kulturowe polskie i europejskie, [w:]
Przemiany kulturowe we wspotczesnej Polsce, red. Joanna Kurczewska, Marta Karkowska, Warszawa 2016, s.
51-52.

171 Enzo Pace, Piero Stefani, Wspéiczesny fundamentalizm religijny, Krakéw 2002, s. 21-30.

172 |bidem, s. 170.
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mianem fundamentalistow protestanckich, przeciwnikow aborcji, a w Izraelu — ortodoksyjne
odlamy judaizmu, nawotujace do $cislejszego powigzania prawa pozytywnego z nakazami
Talmudu. W odniesieniu do katolicyzmu pojecie to jest stosowane wobec dziatalno$ci Opus
Dei. Jak si¢ wydaje, okreslenie tym mianem doktryn generowanych przez religie
chrzescijanskie czy judaizm jest nieuzasadnione ze wzgledu na zasadnicze réznice migdzy
judaizmem i religiami chrzeécijanskimi z jednej strony, a islamem z drugiej””.
Zdecydowane stanowisko Wtodzimierza Biernackiego nalezy rozumie¢ nie jako dyrektywe
metodologiczna, lecz jako wyraz troski o precyzj¢. Stowem fundamentalizm przybiera rdézne
oblicza. Przy czym oblicza te sg do siebie pod pewnymi wzgledami podobne, ale na poziomie
doktrynalnym i skutkow oddzialywania r6znig si¢ od siebie.

Fundamentalizm zwykle uzywany jest w znaczeniu szerszym, koncentrujac si¢
przewaznie na kwestiach ideologicznych i s$wiatopogladowych. Najczesciej, cho¢ nie jest to
reguta, wspomniane ruchy réznicuje si¢ ze wzgledu na stosunek do przemocy, oddzielajac
od siebie ruchy prowadzace dziatalno$¢ z uzyciem metod pokojowych oraz te skutkujace
zagrozeniem terrorystycznym.

Przyktadowo Xavier Raufer i jego wspotpracownicy, opracowujac Atlas radykalnego
islamu, uczynili z niego ,przewodnik po S$wiecie wojujacego fundamentalizmu
muzulmanskiego”'’* [podkreslenie — P.S], ktory traktuja jako ,,odchylenie polityczne”.
Przyczyn politycznych owego ,,odchylenia” francuscy badacze doszukujg si¢
W nastepujacych zjawiskach:

a) po pierwsze w aktywizmie politycznym jednego ze skrzydet Bractwa
Muzulmanskiego, ktore to uznato przemoc za S$rodek do osiggania wlasnych
polityczno-religijnych celow;

b) po drugie w dziatalnosci Arabii Saudyjskiej, dazacej do globalnej hegemonii nad
wspolnota muzulmandw;

C) po trzecie we wspieraniu ruchéw dzihadystycznych przez USA w walce ze
Zwigzkiem Radzieckim w latach 80. XX w.17°
Radykalny islam przejawiajacy si¢ w dziataniach terrorystycznych (zamachy, spiski,

prozelityzm 1 rekrutacja ,,bojownikéw”’) ma charakter globalny, a jego ofiarami padaja takze

inni muzulmanie. Przyjeta perspektywa pozwala uznaé, ze radykalizm islamski znajduje

173 Wtodzimierz Biernacki, Fundamentalizm (hasto), [w:] Stownik historii doktryn politycznych, red. Michat
Jaskolski, t. 2: Warszawa 1999, s. 230.

174 Xavier Raufer, Wstep, {w:] Atlas radykalnego islamu, oprac. idem, Warszawa 2011, s. 7.

175 Alain Chouet, Wprowadzenie, [w:] ibidem, s. 10-12.
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poparcie wsrod niewielkiego procenta spotecznosci muzulmanskiej i w przypadku Europy
ma przede wszystkim zwigzek z dzialalno$cig salafickich dzihadystow, tworzacych grupy
0 rozmytej strukturze.

W warstwie religijno-ideologicznej radykalny islam (salafizm) opiera si¢ na
zabsolutyzowanej idei monoteizmu (tauhid), bezwzglednym nakazie podporzadkowania si¢
woli Boga (tazkijja) oraz mozliwie najbardziej $cistym nasladowaniu Mahometa, zgodnie ze
wzorem zawartym w Koranie i sunnie (ittiba). Salafici uwazaja, ze ,,dawa salafi (misja
salaficka) jest czysta i doskonata. Jedynie ona moze zjednoczy¢ calg umme (spoteczno$é
wierzacych) dzieki oparciu si¢ na dostownej interpretacji Koranu i sunny (tradycji) w formie
przekazanej przez pierwszych uczniéw i towarzyszy Proroka (sahaba), poboznych przodkow
(salaf as-salihin), ktorych stuszng droge nalezy kontynuowaé”!’®, Radykalny islam mozna
wiegc zdefiniowaé jako fundamentalizm islamski, odwotlujacy si¢ do idei dzihadu zbrojnego,
ktory do osiagania celow politycznych sigga po przemoc motywowang religijnie.

Pojecia ,,ekstremizmu” czy ,radykalizmu” zakorzenily si¢ przede wszystkim
w badaniach z zakresu bezpieczenstwa, ktore ze swojej natury probuja zidentyfikowaé
zagrozenie i okresli¢ jego rozmiary. W tym przypadku ekstremizm i radykalizm wskazujg na
zachowania razaco odbiegajace od spotecznej normy, a takze na ich swoista krancowosé¢
wobec jakiego$ glownego nurtu lub centrum. Przeksztalcajac kryteria radykalizmu
stosowane przez politologow do opisu partii politycznych, mozna wskaza¢ nastgpujace jego
kryteria: 1) ,,najwicksza odlegtosé od centrum”’’, 2) negacja liberalnej demokracjil’®,
3) przyzwolenie na stosowanie przemocy. Zazwyczaj terminu ,.ekstremizm” uzywa si¢
W celu przeanalizowania takich wspotczesnych zjawisk jak DAESH™.

Inaczej rzecz ma si¢ z pojeciem ,,fundamentalizmu islamskiego”, ktore narodzito si¢
w srodowisku amerykanskich protestantow pod koniec XIX w. 1 oznaczato pierwotnie
sprzeciw wobec tendencjom modernizacyjnym, taczony z postulatem walki o obrone
fundamentéw chrze$cijanskiej wiary'®, Z czasem po termin ten zaczeto siegaé, by opisywaé

181

niechrze$cijanskie ruchy religijne™". W nauce toczy si¢ dyskusja na temat zasadnosci jego

176 Anne-Line Didier, Radykalny sunnizm, [w:] ibidem, s. 25-26.

177 Adam Hotlub, Ekstremizm i radykalizm jako $rodowiska rozwoju terroryzmu, ,,Studia Politicae Universitatis
Silesiensis” 2016, t. 17, s. 25.

178 1bidem.

179 Zob. Olga Wasiuta, Sergiusz Wasiuta, Przemystaw Mazur, Paristwo Islamskie ISIS. Nowa twarz terroryzmu,
Warszawa 2018.

180 Rafat Wtodarczyk, Wymiary fundamentalizmu religijnego w perspektywie teoretycznej, [w:] Miedzy
ekskluzjq a inkluzjg w edukacji religijnej, red. Monika Humeniuk, Iwona Paszenda, Wroctaw 2017, s. 13-14.
181 por, Karen Amstrong, W imie Boga. Fundamentalizm w judaizmie, chrzescijanstwie i islamie, \Warszawa
2005.
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uzycia w odniesieniu do islamu, zwlaszcza ze cz¢$¢ muzulmandéw uwaza, iz termin ten
stanowi probe narzucenia przez Zachod obcej im siatki pojeciowej. Integryscil®? wolg
uzywac okreslen ,,al-usulijja al-islamijja (si¢gganie do korzeni islamu) lub islamijjun (ruch
islamski)”'®, Niektorzy badacze stoja na stanowisku, ze fundamentalizm powinien odnosié
si¢ wylacznie do badania religijnych ruchow chrzescijanskich 1 ze wzgledu na jego
negatywne konotacje nalezy wykresli¢ go ze stownika, jakim winien postugiwac si¢
politolog!®, gdyz — jak argumentuja — w przypadku ruchéw muzutmanskich nalezy raczej
mowic o natywizmie, zrodzonym jako reakcja na postkolonializm.

Powyzsza propozycje trudno jednak uznaé za rozstrzygajaca, gdyz traktuje ona
fundamentalizm w swej esencji jako ruch z gruntu antymodernistyczny, zatem stosunkowo
nowy. Jesli za$ uzna¢, ze podstawowym znaczeniem tego terminu jest postulat powrotu do
korzeni (fundamentow religii), to woéwczas idea ta w $wiecie islamu ma o wiele glebsze
tradycje 1 nie sposob sprowadzi¢ ja wylacznie do szeroko rozumianej wspdtczesnosci. Jak
zauwaza Magdalena Lewicka, postawy fundamentalistyczne w $wiecie islamu pod wplywem

globalizacji czy kolonialnej presji Zachodu zostaly zaktualizowane, nie za$ ,,wynalezione”:

Analizy fundamentalizmu, koncentrujac si¢ na obecnych przejawach tego
zjawiska, pomijaja czesto fakt, iz niemalze od momentu powstania islamu istniaty
rozne ruchy i grupy spoleczne reprezentujgce postawy fundamentalistyczne. Za
prekursoréw tego nurtu uzna¢é mozna ruch charydzytéw (VII wiek), cechy
fundamentalizmu miala szkota prawna Ibn Hanbala (XIII wiek), idee Ibn
Taymiyyi (XHI/XIV wiek), ruch wahabitow (XVII wiek), wreszcie — koncepcje
reformatorskie Muhammada Rasida Ridy (XIX wiek)®®.

182 Pojecie ,integryzmu” do opisu badan nad islamem upowszechnil Maxime Rodinson w 1979 r. Relacje
miedzy integryzmem a fundamentalizmem omawia Janusz Danecki w nastepujacych sposéb: ,,Jak wynika z
jego [Rodinsona — P.S.] artykutu, rozumie przez integryzm powrét do zrodel, jednym stowem fundamentalizm:
,»W najlepszym razie integryzm domagatby si¢, by zgodnie z Koranem obcina¢ r¢ke ztodziejom i zmniejszaé o
polowe spadek kobiety”. W gruncie rzeczy mamy do czynienia z synonimami, ale nie zupeknie, poniewaz oba
terminy wesly w obieg (...) i pojawily si¢ pewne roznice miedzy nimi. (...) Ot6z fundamentalizm miesci si¢ w
ptaszczyznie diachronii, oznacza proces historyczny, odwolywania si¢ do przesztosci. Natomiast integryzm jest
pojeciem synchronicznym, oznaczajagcym wszechobejmujacy charakter islamu: islam integruje w jedng catos¢
wszystkie aspekty zycia muzutmanoéw”. Janusz Danecki, Polityczne funkcje islamu, Warszawa 1991, s. 108.
183 Anna Mrozek-Dumanowska, Wspélczesny ruch odnowy islamu. W poszukiwaniu wilasnej tozsamosci
kulturowej, Warszawa 2000, s. 10.

184 Dominika Motak, Nowoczesnosé i fundamentalizm. Ruchy antymodernistyczne w chrzescijaristwie, Krakow
2002, s. 13.

185 Magdalena Lewicka, Fundamentalizm muzutmanski — odkrycie naszych czaséw czy staly element mysli
politycznej islamu?, [w:] Islam a swiat, red. Roman Bécker, Shakir Kitba, Torun 2005, s. 54.
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Cytowana wyzej badaczka jednoznacznie konkluduje, ze fundamentalizm nie jest
,,odkryciem naszych czasoéw, lecz statym elementem mysli politycznej islamu'®®”. Byé moze
rowniez z tego powodu tezy gltoszonej przez wybitego znawce $wiata islamu Gilles’a Kepela
o upadku fundamentalizmu®®’, ktéry miat nastapié¢ w ,,ciggu ostatniej éwierci XX wieku”%,
z perspektywy dzisiejszej (cho¢by ze wzgledu na zagrozenie ze strony bojowkarzy ISIS) nie
da sie utrzymac¢. Z uwagi na to trafniejsze wydaje si¢ rozwazanie tego problemu
w kategoriach dlugiego trwania niz mniej lub bardziej efemerycznego ,,projektu
politycznego”. Tym bardziej ze przyczyny powstania, ekspansji oraz cigglej obecnosci
islamskiego fundamentalizmu leza zar6wno po stronie przemian spotecznych i politycznych
o0 zasiegu $wiatowym, jak i tkwig w samym $wiecie islamu.

Sama natura fundamentalizmu islamskiego wymyka si¢ binarnym kategoryzacjom.
Wyksztalcony na Zachodzie jezyk nauki z reguty narzuca wyrazne oddzielenie tego, co
polityczne od tego, co religijne. Tymczasem fundamentalizm islamski jest zaréwno
swoistym aspektem religii, jak i ideologia polityczna'®. Holenderski islamoznawca Johannes

J.G. Jansen kwesti¢ t¢ omawia w nastepujacy sposob:

Fundamentalizm islamski jest w catosci polityka i w catosci religia. To wprowadza
zamieszanie. Nieposzanowanie bowiem odrebnosci religii 1 polityki godzi
W podstawowe zasady nowoczesnego swiata. Fundamentalizm, jak wierzy wielu
wspotczesnych, musi by¢ albo polityczny, albo religijny, je$li natomiast jest
jednoczesnie i tym, i tym — nie moze istnie€. Jesli jest polityczny — mozna z nim
walczy¢. Jesli religijny — konstytucja lub sumienie mowia, ze nalezy go tolerowac.
Ale jako twor 1 religijny, 1 polityczny, fundamentalizm islamski z cata moca
pokazuje stabos¢ owego wspotczesnie hotubionego przekonania, jesli nawet nie

stabosci catego nowoczesnego $wiatal®,

Ten stan rzeczy ma swoje donioste konsekwencje, gdyz muzulmanscy

fundamentali$ci wykorzystujg w sposob instrumentalny konstytucyjng oraz mi¢edzynarodows

186 |hidem, s. 79.

187 Niezaleznie od francuskiego uczonego podobne stanowisko, ktére nie wytrzymato proby czasu i okazato sig
niefortunne, sformutowat Janusz Danecki. Uczony napisal, ze ,,fundamentali$ci maja (...) wpltywy na wielu
uczelniach i w wielu organizacjach, ale ich znaczenie wydaje si¢ z wolna pomniejsza¢ w ostatnich latach”.
Janusz Danecki, Polityczne funkcje islamu, op. cit. s. 127.

188 Gilles Kepel, Swieta wojna. Ekspansja i upadek fundamentalizmu muzulmarskiego, Warszawa 2003, s. 26.
189 Johannes J.G. Jansen, op. cit., s. 19.

190 Ibidem.
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ochrong wolno$ci sumienia i wyznania. W ten sposob wytania si¢ trudno rozwigzywalny

paradoks — antydemokratyczny, antywolno$ciowy, antysekularny ruch islamistyczny

korzysta ze szczegélnych praw zarezerwowanych dla religii.

Jak zostalo juz wspomniane, cechg wspdlng rozmaitych fundamentalizmow

religijnych jest wyraZny sprzeciw wobec ,,sekularnego panstwa narodowego”. Jednoczesnie

jego islamska odmiana ma swoja specyfike polegajaca na'®:

1)

2)

3)

4)

5)

6)

7)

8)

odrzuceniu demokracji jako instytucji politycznej obcej $§wiatu islamskiemu
I stanowigcej narzedzie opresji w rekach Zachodu;

dazeniu do wprowadzenia szariatu jako prawa uniwersalnego i globalnego,
regulujgcego stosunki migdzyludzkie, w miejsce prawa stanowionego;
uznaniu, ze wspotczesne spoteczenstwa muzulmanskie popadly w dzahilijje,
czyli stan niewiedzy, upadku moralnego oraz niewiary, a jedynym sposobem na
uniknigcie ostatecznego upadku islamu jest powrdt na wilasciwg droge
»prawdziwej wiary”;

zanegowaniu zachodniego scjentystycznego modelu epistemologicznego,
wyrazajagcego si¢ w racjonalizmie i1 nakazujacego powstrzymanie si¢ od
,metafizycznych spekulacji”;

podwazeniu warto$ci wyrostych na gruncie renesansu, reformacji i oswiecenia,
takich jak indywidualizm czy prawo do krytycznej oceny religii oraz jej negacji;
uczynieniu z Boga, a nie z narodu suwerena i prawodawcy;

traktowaniu ustroju demokratycznego w sposob instrumentalny — jako sposobu
na przejecie wladzy, a nastepnie wprowadzeniu W jego miejsce hall islami, czyli
,rozwigzania islamskiego”;

hotdowaniu ideom niepodzielno$ci ummy oraz ,,jednosci §wiata, ktory (...)
dzieli si¢ na dar al-islam (sfer¢ islamu, czyli sfer¢ pokoju wedle Koranu) i na
dar al-harb (sfer¢ wojny obejmujaca reszte S$wiata). Odrodzona dzi$
I prowadzona na catym $wiecie dziatalno$¢ misyjna (dawa) wraz z szerzeniem
si¢ islamu pretenduje do miana misji pokojowej sprawowanej dla catego §wiata,
a wigc 1 dla Europy. Po zlikwidowaniu wspomnianego podzialu §wiata cala

ludzko$¢ zjednoczy si¢ pod sztandarami islamu, tj. przeksztatci si¢ w dar al-

191

Ponizsza lista zostata wyabstrahowana na podstawie nastepujacych prac: Bassam Tibi, Fundamentalizm...,

op. cit., s. 13-79; Johannes J.G. Jansen, op. cit., s. 19-46; Ernest Gellner, op. cit., s. 11-35; Gilles Kepel, Koran
i miecz, [w:] idem, Zemsta Boga. Rekonkwista religijna swiata, Warszawa 2010, s. 46-91.
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islam (sfere islamu — sfer¢ pokoju). Jest to klasyczna utopia pokojowa islamu,

wlaczona do programu fundamentalistow w unowoczes$nionej formie. Powotuja

si¢ oni na werset koraniczny: ,,A Bog wzywa do siedziby pokoju”, gdzie

,siedziba” oznacza $wiat islamu, ktéry ma objaé swym zasiegiem caty glob”1%;

9) obsadzaniu $wiata Zachodu w roli wroga, dazacego do przejecia kontroli nad
$wiatem islamu 1 muzutmanami, przy jednoczesnej wiktymizacji muzulmanow
— ofiar islamofobii;

19) nakazie mentalnej i spotecznej izolacji od ,,niewiernych” oraz ,heretykow”,

czyli tych, ktorzy albo nie praktykuja ,,prawdziwego islamu”, albo po prostu nie

sg muzutmanami.

Wszystkie wymienione wyzej cechy fundamentalizmu charakteryzuja takze
polityczny islam. Mimo zblizonego znaczenia obu tych termindw istnieje migdzy nimi pewna
roéznica. S one bowiem elementem nieco innego porzadku, ujawniajacego si¢ w parach
pewnych opozycji. Pojecie ,,fundamentalizmu islamskiego” (mimo swojej chrzescijanskiej
proweniencji) doskonale nadaje si¢ albo do pordwnawczego badania religii gloszacych hasto
ad fontes, albo do uchwycenia istoty ruchow spoleczno-polityczno-religijnych w $wiecie
muzutlmanskim, ktoére przeciwstawiajac si¢ tendencjom modernizacyjnym, glosza
koniecznoé¢ powrotu do ,,prawdziwych” korzeni islamu!®®. Poza tym pojecia
,fundamentalizmu religijnego” czy ,,ekstremizmu (radykalizmu) islamskiego” maja przede
wszystkim  globalne  konotacje. ,,Polityczny islam” dowarto$ciowuje  kontekst
charakterystyczny dla obecnosci islamu w §wiecie Zachodu, w ktérym to dziatajg wprawdzie
ruchy fundamentalistyczne o zasiegu globalnym, osig sporu nie jest konflikt miedzy
modernistami  muzulmanskimi a  fundamentalistami, lecz antydemokratycznym
i antysekularnym islamem politycznym a mig¢dzy liberalng demokracja z jednej strony oraz
islamskimi o$wieceniowymi reformatorami, dziatajacym w Europie z drugiej. 1 tak
fundamentalizm islamski stanowi przede wszystkim konkurencj¢ wobec postaw
modernizacyjnych w spoteczenstwach 1 spoteczno$ciach muzulmanskich, natomiast

polityczny islam jawi si¢ jako alternatywa wobec liberalnej demokracji w Swiecie Zachodu.

192 Bassam Tibi, Fundamentalizm..., 0p. Cit., s. 74.
193 Por. Janusz Danecki, Polityczne funkcje islamu, op. cit., s. 84-127.
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3. Koncepcja politycznego islamu Bassama Tibiego

Za uczynieniem z terminu ,,polityczny islam”, po ktéry w swoich badaniach si¢ga
Bassam Tibi, jednej z najwazniejszych pojeciowych kategorii niniejszej pracy przemawiajg
argumenty podmiotowe i przedmiotowe. Autorem koncepcji islamu politycznego jest
pochodzacy z Syrii i wykladajacy na zachodnich uniwersytetach uczony, ktéry nie tylko
doskonale orientuje si¢ w meandrach szeroko rozumianej kultury islamu, lecz takze
w zawitosciach okcydentalnej mysli politycznej. Ponadto, wychodzac z pozycji
komparatystycznych, nie podejmuje kolejnej proby opisu $wiata muzulmanskiego, lecz
koncentruje si¢ na spoteczno-politycznej aktywnosci muzulmanéw na Zachodzie,
dostrzegajac napigcie pomiedzy modelem liberalnej, zsekularyzowanej demokracji
a politycznymi implikacjami islamu. Jego rozpoznania odnoszg si¢ nie tyle do regionéw Azji
czy Afryki, w ktérych islam odgrywa decydujaca role, lecz do wspodiczesnej Europy, gdzie
tzw. zagadnienie islamskie stanowi jedno z najwazniejszych politycznych i spotecznych
wyzwan. Koncepcja politycznego islamu Tibiego moze wigc z powodzeniem zostaé
zastosowana do analizy zagadnien mieszczacych si¢ w polu badawczym niniejszej pracy z €O
najmniej trzech powodéw. Po pierwsze analiza ta dotyczy przenikania si¢ religii i polityki.
Po drugie odnosi si¢ do aktywnosci organizacji muzutmanskiej dziatajacej w przestrzeni
kraju europejskiego. Po trzecie w koncu koncentruje si¢ nie na rodzimych muzutmanach,
zyjacych w Polsce od wiekow, lecz tych, ktorzy przybyli do Rzeczpospolitej w ciagu
ostatnich kilku dziesigcioleci. Stowem za jej wyborem przemawiaja wzgledy formalne
(zwigzek islamu 1 polityki), a takze czasowe (przyjecie perspektywy synchronicznej)
I przestrzenne (dziatalno$¢ organizacji religijnej w warunkach europejskiego panstwa
demokratycznego). Jak zostato juz wspomniane, podstawowe znaczenie dla koncepcji
politycznego islamu Tibiego ma rozrdznienie na islam definiowany w kategoriach etycznych
i stricte religijnych oraz na islamizm rozumiany jako ,totalitarna ideologia polityczna
reprezentowana przez ruch oparty na ponadnarodowej religii”’*%,

Islamizm wyrasta z utopijnej wizji powrotu do stanu hakimiyyat Allah, czyli rzadoéw
Boga. Postuguje si¢ przy tym ,,tradycja wynaleziong” mitycznego i nigdy nie istniejacego
panstwa islamskiego, jednoczacego umme, rozumiang nie jako wspoOlnote wiernych,
przestrzegajacych pigciu rytualnych obowigzkow, lecz jako byt religijno-polityczny,

w ktérym wszyscy muzutmanie podlegaja jednolitej wtadzy politycznej; wtadzy wcielajacej

194 Bassam Tibi, Political Islam, World Politics and Europe, London, New York 2008, s. XII.
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w zycie podstawowg ide¢ szariatu, czyli przekonanie o jedno$ci panstwa i religii. Islamizm
ma przy tym ambicje globalne 1 rosci sobie prawo do tego, zeby siebie 1 wihasnych
zwolennikéw traktowaé jako wyrazicieli jedynej i prawomocnej wersji islamu, za$
or¢downikow idei sekularnych czy liberalnych uznawac za heretykdéw. Islamizm jedoczesnie
kategorycznie odrzuca ide¢ suwerennosci ludowej na rzecz imperatywu podporzadkowania
si¢ tym, ktorzy wcielajg w zycie wole Allaha. Na glebszym poziomie opiera si¢ on na idei
posrednictwa przywodcy politycznego miedzy $wiatem ludzkim a Bogiem, a takze na
przekonaniu, ze czas historyczny stanowi jedynie refleks kosmologicznego uniwersum?®,
Islamizm nieuchronnie pozostaje Zrdédlem konfliktow, ktore wyrastaja z niemozno$ci
zrealizowania utopii.

Bassam Tibi, okreslajgc relacje migdzy islamem a islamem politycznym, odrzuca dwa
skrajne stanowiska. Z jednej strony podwaza teze Edwarda Saida, ktory grupy zwolennikow
islamizmu okreslit mianem ,,szalonych gangow”, sugerujac tym samym, ze islamizm to
swoista aberracja w stosunku do ,,prawdziwego” islamu. Z drugiej za§ sprzeciwia si¢
utozsamieniu islamu politycznego wytacznie ze zjawiskiem terroryzmu czy szerzej — z tymi,
ktérzy w imi¢ religijno-ideologicznych celow siegaja po przemoc. Wobec powyzszego
termin ,,politycznego islamu” mozna wigc stosowaé, opisujgc zaré6wno instytucjonalny
islamizm o charakterze pokojowym (np. turecka AKP), jak i ten zaangazowany
w przemoc'®. Tak rozumiany islamizm staje sie ,,rzeczywistym” antonimem demokracji
laickiej, za ktorym kryje si¢ rowniez totalny, konstruowany w opozycji do demokracji
liberalnej projekt zmiany stosunkéw spotecznych i politycznych. Stad tez Bassam Tibi stoi
na stanowisku, Zze z uwagi na rosnaca populacj¢ muzutmanska w Europie jestesmy
wspolczesnie swiadkami procesow, ktore doprowadza albo do powstania zeuropeizowane]
wersji islamu, akceptujacego demokratyczne wartosci i spoteczny pluralizm, albo do
islamizacji Europy (Europeanizing Islam vs Islamization of Europe). Islamizacja ta ma
wyrazaé si¢ nie w podporzadkowaniu spoteczenstwa europejskiego politycznie
rozumianemu islamowi, lecz w tworzeniu spoteczenstwa rownoleglego, budowanego
wlasnie w duchu islamistycznym. Parafrazujac stanowisko Tibiego, mozna stwierdzi¢, ze
spora grupa muzulmanskich mieszkancow Unii Europejskiej albo bedzie identyfikowac sig
z ideg demokracji, albo tez skieruje si¢ w stroni¢ ,,totalitarnej ideologii politycznej”, wyrostej
na gruncie zglobalizowanej wersji interpretowanego w kategoriach politycznych islamu.

Podsumowujac, polityczny islam (islamizm) mozna zdefiniowa¢ jako totalitarng ideologi¢

195 |bidem, s. 1-30.
19 |bidem.
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polityczna, wyrastajaca ze zglobalizowanej religii, stanowiagca jednocze$nie dla wyznawcodw
Allaha alternatywe wobec demokracji. Przyjmujac kryterium stosunku do przemocy, uzna¢
nalezy, ze polityczny islam moze wystgpowaé zardwno w wariancie pokojowym, jak
i dzihadystycznym. Bassam Tibi pisze na ten temat wprost: ,.ci, ktorzy podpisuja si¢ pod
islamizmem, niezaleznie od tego, czy dopuszczaja si¢ przemocy, czy jedynie wywotuja
napi¢cia miedzy sekularyzmem a swoja religig polityczng, nie moga by¢ partnerami
w poszukiwaniu rozwigzan na rzecz demokratycznego pokoju w XXI wieku”®.
Jednoczesnie znawca islamu przestrzega przed strategiami bagatelizowania ruchu
islamistycznego, polegajacymi albo na niedowarto$ciowaniu ich wptywu na spotecznos¢
muzulmanska (przekonanie o ich marginalnym charakterze), albo na uznawaniu ich za ,,nie-
muzulmanéw’!%,

Bassam Tibi w swojej teorii ktadzie nacisk na wyabstrahowanie mozliwie wyraznych
kryteriow, ktore pozwalaja odrozni¢ polityczny islam od innych ideologii muzulmanskich.
W zakres pola znaczeniowego tego terminu wchodza bardziej ostre, a co wazniejsze —
charakterystyczne dla cywilizacji, kultury 1 religii islamu poje¢cia, takie jak: szariat, da’wah
i (wariantywnie) dzihad!®. Zatem sktadnikami tej ,totalitarnej ideologii polityczne;j”
pozostaja trzy idee: po pierwsze podporzadkowanie si¢ regulacjom prawa szariatu, po drugie
zaangazowanie w dziatalno$¢ misjonarska, a méwiac $cislej — koranizacyjna, po trzecie
sieganie po przemoc lub akceptacja dla niej wtedy, gdy skierowana jest przeciwko
niewiernym oraz stuzy interesom islamu. Polityczny islam, nazywany przez Tibiego takze
islamizmem, przejawia si¢ na czterech poziomach: politycznym (islam jako system
reprezentujacy ,,boski porzadek™); prawnym (podporzadkowanie si¢ nakazom szariatu);
kulturowym (idea islamskiego internacjonalizmu, jednoczaca wszystkich wiernych) oraz
militarnym (dzihadyzm)?%.

Jedna z cech politycznego islamu — jak nie bez racji zauwaza Malise Ruthven —
pozostaje prymat tego, co spoteczne nad tym, co fideistyczne: ,,Uwaga kregow usitujacych
uchroni¢ islam przed rzekomo zgubnym wptywem wspoétczesnego sekularyzmu i ,,Zachodu”
skupia si¢ w wigkszym stopniu na dziataniu niz na wierze. Program ten niewazne w jak

nowatorski sposdb realizowany (by wspomnie¢ tylko o zastosowaniu metod

terrorystycznych) — co do zasady pozostaje w zgodzie z zakorzenionymi w historii wzorcami.

197 Bassam Tibi, Islamism and..., op. cit., s. viii.

198 |pidem, s. 5.

199 Bassam Tibi, Political Islam..., op. cit., London, New York 2008, s. XIV.
200 Bassam Tibi, Islamism and..., op. cit. s. 42.
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Na przestrzeni dziejow prawos¢ w islamie okreslano bardziej w odniesieniu do praktyki niz
doktryny. Muzulmanie o odmiennych od wigkszosci pogladach na temat przywddztwa czy
teologii zazwyczaj spotykali si¢ z tolerancyjnym podejsciem wspdtwyznawcow, o ile ich
zachowanie odpowiadalo ogélnie przyjetym standardom spolecznym. To wlasnie na
narzucenie konformizmu behawioralnego (ortopraksji), bardziej niz doktrynalnego
(ortodoksji), licza muzutmanscy radykatowie czy aktywisci, dazacy do ,,przywrocenia”
prawa islamu wspartego wladza panstwowa”?%l. Zwolennicy tej postawy nie wymagaja
przyjecia postawy religijnej gorliwosci, za to domagaja si¢ przede wszystkim
podporzadkowania teologicznie umocowanemu prawu. Przenosza oni s$rodek cigzkos$ci
Z tego, co konfesyjne na to, co wspolnotowe 1 spoteczne. Doskonaly ,,obywatel panstwa
islamskiego” nie musi gieboko wierzy¢. Powinien jednak zachowywac sig¢ tak, jakby wierzyt,
a przynajmniej tak, zeby swoja postawa czy dzialaniem nie przekroczy¢ ,,$§wigtych” norm.
W tym miejscu wypada podkresli¢, ze nie wszystkie ruchy i1 organizacje, ktoérych
rzeczywiste dgzenie to zmiana porzadku spotecznego w taki sposob, by podporzadkowac go
szariatowi, akceptujg przemoc jako droge do osiggania swoich celow. Stad tez zwolennicy
politycznego islamu do idei dzihadu moga odnosi¢ si¢ w rozmaity sposob. Wszystkim tym
sktadnikom warto si¢ przyjrze¢ pod katem ustalenia tych miejsc, ktore moga wchodzi¢ lub
wchodzg w relacje niekomplementarne lub kolizyjne z demokracj¢ liberalna, definiowang

przez pryzmat praw cztowieka i wolnosci obywatelskich.

4. Trudne dziedzictwo tradycji mahometanskiej

Nie sposob zrozumieé istoty szariatu bez odwotania si¢ do szerszego kontekstu
teologicznego, a takze do samego znaczenia stowa ,islam”. Z jezykoznawczego punktu
widzenia jest to rzeczownik pochodzacy od arabskiego czasownika salam, ktorego znaczenie
mozna okresli¢ jako ,,catkowite zawierzenie si¢ i poddanie si¢ Bogu”, ewentualnie ,,zawarcie
z Bogiem zwigzku/przymierza, w ktorym cztowiek Bogu catkowicie si¢ podporzadkowuje
i zawierza™?%2. Zaznaczyé trzeba, ze nazwa nowej religii ewoluowala, odzwierciedlajac
zmieniajaca si¢ pozycj¢ polityczng Mahometa. W okresie mekkanskim uzywano terminu
tazakki, ktory daje si¢ thumaczy¢ jako ,,sprawiedliwoéé, czystos¢ moralna”?, Natomiast

W momencie otwartego sporu z plemionami zydowskimi si¢gni¢to po pojecie hanifija, ,,od

201 Malise Ruthven, Islam, £6dz 2019, s. 33.

202 Bozena Prochwicz-Studnicka, Jolanta Bubka, "Basmala" i "hamdala": inwokacje do Boga w kulturze
arabsko-muzutmanskiej, [W:] Modlitwa w jezykach i tekstach artystycznych, Sandomierz 2007, s. 75.

203 Tyan Hrabek, Karel Petracek, Mahomet, Warszawa 1971, s. 109.
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stowa hanif, tj. zwolennik monoteistycznego systemu religijnego, ktory nie sktania si¢ ani do
judaizmu, ani do chrzescijanstwa”?%. Ostatecznie Prorok okreslit rodzaca sie wiare stowem
islam okoto 624 r., kiedy to umacniata si¢ jego pozycja militarna i polityczna®,

Znaczenie terminu ,,islam” koresponduje z teologiczng koncepcjg tauhid, wyrazajaca
dogmat o jedynosci Boga, jak rowniez z dazeniem do absolutnego i konsekwentnego
monoteizmu. Podporzadkowanie si¢ woli Boga rownoczes$nie staje si¢ aktem uznania jego
nieograniczonej mocy stwoérczej, bedacej poczatkiem, przyczyng i warunkiem trwania
uniwersum. W ten sposob idea tauhid staje si¢ czyms$ wigcej niz fideizmem. Wymaga ona
bowiem konkretyzacji, polegajacej na nakazie rygorystycznego przestrzegania Prawa. ,,Bog
przekazuje cztowiekowi doktadne zasady postepowania poprzez swoje prawo. Podobnie jak
jedyno$¢ Boga, ma ono charakter wszechogarniajagcy. Obejmuje kazdy aspekt zycia
I zachowania cztowieka. Boskie pochodzenie prawa oznacza jego wiecznos$¢ i niezmiennos¢

20 zreszta w bardzo ograniczonym

— czlowiek ma jedynie mozliwo$¢ jego interpretowania
zakresie. Jedng z cech konstytutywnych islamu jest wigc utozsamienie etyki i prawa, grzechu
1 przestepstwa. Mozna nawet powiedziec, ze etyka nie staje si¢ domeng filozofii, lecz prawa
—moralne jest to, co jest zgodne z prawem. Ten, kto wierzy w doskonato$¢ i jedyno$¢ Boga,
z obowigzku wypelnia nakazy 1 przestrzega zakazéw Najwyzszego Prawodawcy.
Oddzielenie od siebie porzadku prawnego od nakazéw moralnych staje si¢ niemozliwe

207

I niepozadane””’. Warto takze dodac¢, ze islam oznacza nie tylko podporzadkowanie si¢ Bogu,

lecz takze wyraza poddanie si¢ w sensie militarnym, rozumianym jako niestawianie oporu

208 Wierzacy muzutmanin

przed Boskimi nakazami wyrazonymi w postannictwie Mahometa
przyjmuje, ze objawienia Mahometa wytyczaja ramy rozwigzywania probleméw
spotecznych i1 jako uosobienie politycznej madrosci stanowig podstawe dla tworzenia
instytucji i rozwigzan politycznych. Prorok jawi si¢ w ich oczach jako dalekowzroczny
strateg i reformator?®,

Za symboliczny poczatek politycznej misji Mahometa uznaje si¢ zwykle 24 wrzesnia
622 r., czyli moment wyjazdu z Mekki do Medyny (Yatrib). To bowiem wtedy przeistacza
si¢ on z proroka i misjonarza w przywodce politycznego oraz militarnego, rozpoczynajac

dhugi proces budowania panstwa, obejmujacy po pierwsze budowe meczetu, taczacego

204 1bidem.

205 1hidem.

206 Bozena Prochwicz-Studnicka, Marta Teperska-Klasinska, Cywilizacja islamu. Wybrane struktury, ,,The
Polish Journal of the Arts and Culture” 2012, nr 3, s. 169-170.

207\illiam Montgomery Watt, Muhammad Prophet and Statesman, London 1961. s. 236-237.

208 Hamilton A.R. Gibb, Mohometanizm. Przeglgd historyczny, \Warszawa 1965, s. 5-6.

209 1hidem.
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w sobie funkcje religijne i polityczne; po drugie konsolidacj¢ spotecznosci muzutmanskiej,
w ktorej duzg role odegrato nadanie tzw. Konstytucji Medynskiej, regulujacej kwestig
wladzy; po trzecie zawarcie traktatow regulujacych stosunki z plemionami zydowskimi oraz
politeistami. Ponadto duze znaczenie w dzialalnosci Mahometa ma utworzenie armii
ztozonej z dzund al-islam, czyli zotnierz islamu, dowodzonej poczatkowo przez krewnego
Proroka Abd Allaha Ibn Dzahasza?!’. Mahomet jako przywodca polityczny zreformowat
procedury karne, rozwijat administracje lokalna, gospodarcza®!!, a takze stat si¢ fundatorem
islamskiej dyplomacji?2,

Znawca S$wiata islamu ks. prof. Krzysztof Koscielniak stwierdza wprost, Ze
,muzutmanie powszechnie przyjmujg, ze postepowanie Mahometa, ktory — ich zdaniem —
dziatat pod natchnieniem Boga, jest wzorcowym przyktadem postepowania dla wszystkich
wiernych”?®3, Wynika to wprost z nakazéw koranicznych (np. sury 33:21, ktora
w tlumaczeniu Jozefa Bielawskiego brzmi nastgpujaco: ,,Wy macie w Postancu Boga — dla
kazdego, kto spodziewa si¢ Boga i Dnia Ostatniego i kto Boga czesto wspomina’?!#). Doda¢
jednak nalezy, ze islamska tradycja okresla Mahometa mianem ,,pieczgci prorokow”,
przyznajac mu tym samym najwazniejsze miejsce wsrod innych prorokow wielkich religii
monoteistycznych i czynigc z medynskiego proroka najdoskonalszego depozytariusza woli
Boga, idealnego prawodawce, ktorego dziatalno$¢ sprawila, ze ludzkos$¢ wyszla z mrokow
niewiedzy 1 miata szans¢ pozna¢ religi¢ doskonatg. Koncepcja islamu jako ukoronowania
objawienia oraz uznanie Mahometa za idealnego rewelatora Boskiego prawa sprawia, ze
wiedza o zyciu Proroka staje si¢ niezbedna do zrozumienia nie tylko natury islamu, ale takze

jego prawa. Prawo szariatu oprocz innych wlasciwoséci ma charakter parenetyczny?®®.

210 Shakir Kitab, Polityczny wymiar dziatalnosci Muhammada w dobie narodzin islamu, ,,Swiat Idei i Polityki”
2002, t. 2, s. 160-165.

211 Shakir Kitab wskazuje na przenikanie sie i wzajemne warunkowanie kwestii politycznych i teologicznych,
piszac: ,,Chcac zapewni¢ nowo powstatemu panstwu odpowiednie warunki gospodarcze, powotat Muhammad
urzad pod nazwa ,,.Bayt al-Mal” — dom skrabu, ktéry byl odpowiednikiem Ministerstwa Finansow lub Skarbu
Panstwa. Dochody ptynace do tego Baytu pochodzity z trzech podstawowych zrodel: zakatu, dzizji oraz tupow
wojennych. Zakat to podatek naktadany na kazdego muzutmanina posiadajacego majatek okre$lonej wartosci.
Wedtug islamu zakat jest podstawowym obowigzkiem wiernego obok modlitwy, postu, pielgrzymki i §cistego
monoteizmu”. Ibidem, s. 169.

212 |pidem, s. 171-172.

213 Krzysztof Koscielniak, Sunna, hadisy i tradycjonalisci. Wstep do tradycji muzutmarskiej, Krakow 2006, s.
9.

214 Koran, ttum. Jozef Bielawski, Warszawa 1986, s. 503.

215 Wspomniany juz prof. Koscielniak kweste te¢ ujmuje nastepujaco: ,,Wedlug naznaczonej teologia
muzutmanska historiografii islamskiej koniec postannictwa Mahometa zapoczatkowat nowa ere, a islam jest
ostatnig i najdoskonalszg religig objawiong. Wraz z jego pojawieniem si¢ wszystkie poprzednie religie zostaty
anulowane. Ludzko$¢ po wiekach niewiedzy stala si¢ godna poznania tajnikdéw nieocenionej wiedzy o Bogu,
moze ja wcielac 1 osiggnac peti¢ cztowieczenstwa”. Ibidem, s. 21.
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Histori¢ $wiata islamu mozna uzna¢ w duzej mierze za dzieje ciagtej aktualizacji
autorytetu Mahometa, a takze sporow o jego biografie, ktore wydajg si¢ nieuniknione z uwagi
na fakt, ze na spisang biografi¢ Proroka przyszio czeka¢ muzulmanom ponad 130 lat, liczac
od momentu jego $mierci. Stad tez zar6wno muzutmanscy hagiografowie, jak i wspotczesni
orientali$ci nie ustaja w wysitkach ustalenia prawdziwej wersji biografii Proroka. Cele tych
dziatan pozostajg rozmaite. Dla muzutmanskich teologéw najistotniejsza pozostaje kwestia
teologiczno-normatywna — jesli nakazem poboznego muzulmanina jest nasladowanie
Mahometa, to oddzielenie przekazéw ,,prawdziwych” od ,.falszywych” staje si¢ potrzeba
wiary. Natomiast dla historykow biografia Proroka pozostaje wyzwaniem poznawczym,
polegajagcym na ustaleniu faktow. Podkresli¢ jednak nalezy, ze kwestig istotng z punktu
widzenia celow niniejszej pracy jest nie tyle ustalenie, zweryfikowanie czy podwazanie
poszczegolnych elementéw biografii Mahometa, ile zidentyfikowanie tych norm szariatu,
ktére swojej genezy i uzasadnienia szukajg w zyciorysie Proroka. Nieuchronnie Mahomet
pozostaje do pewnego stopnia figurg, w ktorej nierozerwalnie stopity si¢ elementy zgodne
z faktami, jak 1 te przypisywane mu przez pdzniejszych historiografow, teologow
i prawodawcow.

Kluczowa kwestia pozostaje takze jezyk, w ktoérym analizuje si¢ zywot Proroka.
W szerokiej biografistyce Mahometa wyrdézni¢ mozemy prace pisane z perspektywy
konfesyjnej, bedace w istocie jego apologia®'®, jak réwniez teksty naukowe, dazace do
obiektywizmu. Znajdujace si¢ w nich wnioski nierzadko podwazaja wizerunek Mahometa,
kreslony reka wyznawcow islamu?l’. Osobng klase tekstow stanowig te, ktore poddaja
krytycznej analizie wplyw mahometanskiego mitu na rzeczywisto$¢ spoteczng i polityczna.
Jedni w swych ocenach jako punkt odniesienia przyjmuja przedislamska rzeczywistosé
Arabii. Na tym tle Mahomet jawi si¢ jako reformator, ktory ,,doprowadzit do ogromnej

t21%° Dla innych za$ nakaz jego na$ladowania

poprawy sytuacji wspotczesnych kobie
przyczynia si¢ do utrwalenia praktyk sprzecznych z prawami cztowieka i demokracja.

Bez watpienia decyzje polityczne Mahometa, ktére podejmowal, walczac
z zydowskimi plemionami, znajdujacymi si¢ w opozycji wobec muzulmandw, nalezg do
jednych z najbardziej kontrowersyjnych. Czescy uczeni kwesti¢ te prezentujg w nastepujacy

Sposob:

216 por. Barnaby Rogerson, Prorok Mahomet, Warszawa 2003.

217 por. Janusz Danecki, Literatura o Mahomecie, [w:] Maxime Rodinson, Mahomet, Warszawa 1994, s. 302-
304.

218 Malise Ruthven, op. cit., s. 133.
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W miarg jak si¢ wzmacniata pozycja Mahometa, narastata wrogo$¢ dwoch
pozostatych plemion zydowskich: Banu Nadir i Banu Qurajza. Zydzi nie tylko
podburzali opozycje medynska przeciw Mahometowi, ale rozpoczeli pertraktacje
z Mekka i niektérymi plemionami beduinskimi, w celu zawigzania przymierza
przeciw gminie muzulmanskiej. W roku 625 z Medyny zostali wygnani
Nadiryjczycy, musieli jednak odda¢ zardwno bron, jak i swoj nieruchomy majatek
(gtownie gaje palmowe), ktory zostal skonfiskowany i rozdzielony migdzy
muzulmanow. Osiedli w oazie Chajbar, skad dalej prowadzili intrygi przeciw
Mahometowi 1 po zdobyciu Chajdar zostali wypedzeni z Arabii. Najbardziej
dotknigte zostalo trzecie plemie, Banu Qurajza. W czasie oblgzenia Medyny w
627 roku pertraktowalo ono z oblegajacymi Kurajszytami w sprawie
wspotdziatania, czym dopuscito si¢ zdrady. Mahomet zaproponowal, Zeby o jego
losie zadecydowata rada ztozona z ansarow, bytych sojusznikow Banu Qurajza.
Rada postanowita, ze mezczyzni zostang straceni, a zony 1 dzieci sprzedane do

niewoli, co tez zostato przeprowadzone?'®.

Analiza narracji dotyczacej stracenia cztonkdéw plemienia Banu Kurajza pozwala uchwycic¢
istotne roznice migdzy Mahometem, ktory niost moralne i religijne przestanie, a Mahometem
jako politycznym przywoddcg. Znakomity francuski historyk, socjolog i orientalista Maxime

Rodinson kweste te komentuje, piszac:

Trudno wyda¢ sprawiedliwy sad o masakrze Banu Kurajza. Trzeba wzia¢ pod
uwage Owczesne prymitywne zwyczaje. Jednakze przekazy pisemne tak bardzo
usitujg usprawiedliwi¢ Mahometa, ze §wiadczy to o wzburzeniu, jakie wywotato
to wydarzenie. Pojawiajg si¢ wszakze w nich takie szczegoly, ktére nie pozwalaja
uwierzy¢ w niewinno$¢ Proroka. (...) Z punktu widzenia czysto politycznego
masakra byta krokiem bardzo rozwaznym. Banu Kurajza stanowili zagrozenie dla
Medyny. Pozwoli¢ im odejs¢, oznaczato wzmocni¢ chajbarskie centrum intryg
antymuzutmanskich. Tylko martwi nie powracaja. Rzez mogla ponadto odegrac
jeszcze inng role: przerazi¢ i1 odebra¢ odwage nieprzyjaciolom. Wybrane

rozwigzanie byto bezsprzecznie najlepsze, najlepsze politycznie, ma si¢ rozumiec.

219 Ivan Hrabek, Karel Petracek, Mahomet, Warszawa 1971, s. 86.
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A przeciez doskonale wiadomo, Ze politycy liczg si¢ ze wzgledami humanitarnymi
tylko wtedy, kiedy one same stajg si¢ czynnikami politycznymi, lub nie moga

postapié¢ inaczej??°.

Jak pokazuje powyzszy przyktad, biografowie Mahometa, co zreszta zrozumiate,
oceniali jego czyny w kontekécie dziejow s$redniowiecznej Arabii??l, wystrzegajac sie
anachronizmu, jakim bytoby stosowanie wspotczesnych kryteriow wobec cztowieka, ktory
skonczyl swoj zywot 8 czerwca 623 r. Nie sposob jednak zamknaé dziedzictwa
mahometanskiego w historycznych ramach, gdyz jego biografia, by nie powiedzie¢ mit,
nadal ksztattuje spoteczne wzorce — od rodzinnych po polityczne. Politolog, formutujac
swoje sady, nie mowi wigc o Mahomecie jako postaci przynaleznej do czasoéw wcezesnego
sredniowiecza, lecz o cztowieku, ktory niejako ,,trwa” poprzez rozmaite aktualizacje, ktore
we wspolczesnych warunkach staja si¢ w niektorych aspektach wiecej niz problematyczne.
Zresztg nie tylko, jesli chodzi o imitatio Muhamadi w sposobie rozwigzywania sporéw
(dzihad) czy szerzenia islamu (da’wah), ale takze, a moze przede wszystkim, w koncepcji
islamskiego porzadku politycznego i prawnego (szariat).

W poszukiwaniu zrodet zespolenia tego, co polityczne z tym, co religijne w Swiecie

islamu?%?

nieuchronnie wypada odwola¢ si¢ do biografii Mahometa. To bowiem jego
»dziatania 1 decyzje polityczne doprowadzity do powstania idei teologicznych o

kardynalnym znaczeniu dla doktryny muzutmanskiej??. Proces ten mial miejsce nie tylko

220 Maxime Rodinson, Mahomet, Warszawa 1994, s. 209-210.

221 Anne Marie Delcambre, francuska znawczyni islamu, kwestie masakry przedstawia nastepujaco:

,\W ocenie proroka, odmawiajac nawrécenia, Zydzi sami siebie skazali na $mier¢. Nie chcieli ratowaé swych
dusz, po co wigc ratowac ich ciata? Nazajutrz po bitwie o row na rozkaz proroka wokot placu targowego w
Medynie wykopano szerokie rowy. Rozegralo si¢ okrutne widowisko: cigciem szabli $cinano jednego po
drugim powigzanych ze soba Zydéw. Mord trwat caly dziefh, Ali bez znuzenia wykonywat ponurg prace.
Wedtug historii muzutmanskiej prorok uczestniczyt w egzekucji ,,wrogéw Boga i Jego postanca” w milczeniu.
Z nastaniem nocy ostatni Zydzi zostali $cieci przy $wietle pochodni; kiedy ich glowy spadaty do rowu,
muzulmanie krzyczeli: ,,Allah akbar”. (...) Komentatorzy muzutmanscy uwazaja, ze kara, jaka spotyka Zydow,
chociaz surowa, byta catkowicie usprawiedliwiona, poniewaz sprzyjali mekkenczykom i zdradzili proroka.
Koran mowi o rzezi: ,,Czg¢$¢ z nich zabiliscie, a cze$¢ wzigliscie do niewoli. I On dat wam w dziedzictwo ich
ziemie, ich domostwa i ich bogactwa, oraz ziemig, ktorej nie deptaly wasze stopy”. Biografowie muzulmanscy
nie sg w najmniejszym stopniu zaklopotani incydentem, ktory stanowi przerazajgca masakre. Prorok zastosowat
tylko wobec Zydéw ich wiasne prawo (...) (Pwt 20, 13-14). Po rzezi Mahomet wzigt sobie jako konkubing
Rajhang, wdowe po jednym ze straconych m¢zczyzn. Kobiety i dzieci zydowskie zostaly sprzedane w niewolg".
Anne Marie Delcambre, Mahomet, Warszawa 2004, s. 93-94.

222 |dea separacji tego, co $wiecie i tego, co religijne w klasycznym islamie nie istnieje. Nie 0znacza to jednak,
ze mozemy mowi¢ w tej kwestii o absolutnym utozsamieniu tych dwoch kategorii. Por. Piotr Stawinski,
Spoteczny wymiar islamu, Miscellanea islamica. Islam w badaniach i praktyce kontaktow miedzykulturowych,
red. idem, Krakow 2016, s. 14.

223 Janusz Danecki, Teologia i polityka w klasycznym islamie, [w:] Polityka a religia, Lublin 2007, red.
Mieczystaw Andrzej Krapiec, s. 282.
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za zycia Proroka, ale takze po jego $mierci, kiedy to rozpoczat si¢ okres walk o sukcesje, co
z kolei sprawito, ze konflikty polityczne wyrazano czgsto w jezyku teologicznym, za$
nieuformowang jeszcze islamska doktryne ksztalttowano w taki sposob, by odzwierciedlata
ona dorazne interesy polityczne i odpowiadata ambicjom nowego, muzulmanskiego
imperium, na potrzeby ktorego islamowi nadano cechy religii uniwersalnej. Do VII w.
uwazano islam za religie stricte arabska??*. Jednak w miare rozprzestrzeniania sie jej na
ziemie perskie 1 bizantyjskie portret zalozyciela islamu ulegal zmianie, tak by z przywodcy
plemiennego mogt sta¢ si¢ patronem rozleglego imperium®?®. Niezaleznie jednak od
meandrow historii autokratyczno-teologiczna islamska koncepcja witadzy oddzialuje na
muzulmanow do dzi$, a jej genezy szukac nalezy w dziataniach Proroka. Bernard Lewis
przekonuje, ze ,,Szajch ummy, to znaczy Mahomet, w stosunku do tych, ktérzy naprawde si¢
nawrdcili, sprawowal wiadze nie dzigki warunkowemu autorytetowi opartemu na zgodzie,
niech¢tnie udzielanej przez plemi¢ i w kazdej chwili dajacej si¢ odwotaé, lecz dzigki
absolutnym prerogatywom religijnym. Zroédtem wiadzy przestata by¢ opinia publiczna, a stat
si¢ nig Bog 1 wybrany przez niego apostot. To przesunigcie zadecydowato o catej przysztej
historii wladzy w islamie i o ksztalcie muzutmanskiej mysli politycznej”?%%. Koncepcja
politycznego autorytetu legitymizowanego przez religie¢ wbrew pozorom moze sprzyjacé
rozmaitym formom politycznych rezimow (od republik poprzez republiki islamskie az po
monarchie), ktore to jednak, by nie spotka¢ si¢ z zarzutem uzurpacji, winny wspierac
instytucje, bedace depozytariuszami mahometanskiego objawienia. Dziedzictwo zatlozyciela
islamu przeciwstawia si¢ przede wszystkim idei panstwa laickiego, czyli takiego, ktore
dostrzega potrzebe separacji porzadku politycznego oraz religijnego, a takze budowie
spoteczenstwa rozumianego jako zbior jednostek, ktorych to wolno$¢ sumienia pozostaje
warto$cig chroniong i prawnie gwarantowang.

Spor o to, czy polityczny aspekt dziatalnosci Mahometa nalezy uznaé¢ za wzor
organizacji panstwa, spoteczenstwa i, szerzej, stosunkéw mi¢dzynarodowych, czy tez nalezy
uznad, iz jego aktywno$¢ polityczna wynikata z konkretnych warunkow historycznych, wigc
nasladowanie go w czasach wspotczesnych pozbawione jest sensu, toczy si¢ w srodowisku
arabskich uczonych do dzis. W dyskusji tej wyraznie zarysowujg si¢ dwa skrajne stanowiska:
jedni ,,nie uznaja konieczno$ci mianowania gtowy panstwa w islamie, gdyz islam nie jest

organizacja polityczng, tylko wiarg w jednego Boga i systemem norm moralnych oraz

224 |bidem, s. 284.
225 Anne Marie Delcambre, op. cit., s. 116.
226 Bernard Lewis, Arabowie w historii, Warszawa 1995, s. 52.

64



rytuatow??’ drudzy za$ uwazaja, ze powinnoscia wierzacych muzutmanéw pozostaje

228 Dodaé jednak nalezy, ze

niezmiennie dgzenie do zbudowania muzutmanskiego panstwa
jedna i druga strona odwotuje si¢ do autorytetu Koranu i biografii Mahometa. Przy czym
samo pojecie ,,panstwa” ma rodowod wcezesnorenesansowy. W odniesieniu do dziejow
wczesniejszych, nalezy wigc mowic¢ o wspdlnocie politycznej, ktorej tworca byt Mahomet.
Polemika ta ma bardzo duze znaczenie, jesli chodzi o kwestie dotyczace tego, czy
islam dopuszcza stosowanie przemocy w osigganiu celéw politycznych, czy tez nie. Nie jest
ona jednak, jak mogtoby si¢ wydawaé, dyskusja migdzy zwolennikami i przeciwnikami
porzadku laickiego. Nawet bowiem wplywowi muzulmanscy teolodzy, ktorzy
przeciwstawiajg si¢ idei budowania kalifatu, ostatecznie uznaja, ze obowigzkiem wyznawcy
islamu jest postluszenstwo wobec wiladzy dziatajacej zgodnie ,,z naukg Boga spisang

7229 Dyskusja ta nie jest wiec sporem na temat

w Koranie i wedlug Sunny Proroka
oddzielania religii i panstwa, lecz dotyczy ona raczej tego, czy spoteczno$¢ wiernych
powinna wyraza¢ si¢ w strukturze uniwersalnej i1 jednolitej wladzy politycznej, czy tez
wystarczy, by wladze poszczegdlnych panstw rzadzity zgodnie z prawem szariatu. Warto
przy tej okazji zwrdci¢ uwage na kwesti¢ legitymacji wladzy — za legalny mozna uzna¢ ten
rzad, ktory czuwa nad wcielaniem w zycie prawa islamskiego, i tylko takiemu rzagdowi winno
si¢ pozosta¢ postusznym.

Podsumowujac, stwierdzi¢ nalezy, ze imperatyw imitatio Muhammandi pozostaje
wyzwaniem, z ktérym mierzy si¢ nie tylko $wiat muzutmanski, ale poprzez aktywnos¢
fundamentalistow islamskich 1 ich organizacji takze wspdlczesny Zachod. Istota tego
problemu tkwi w podwdjnej roli religijnej i politycznej, w jakiej wystepowat fundator islamu,
a takze w kolizji wizji Mahometa jako ,najlepszego z ludzi” z jego politycznymi
1 militarnymi poczynaniami. Jednym z warunkow powstania 1 istnienia islamu, pokojowego,
nie dazacego do supremacji czy akceptujacego rozdziat religii 1 panstwa jest

przewartosciowanie, cho¢by czesciowe, mahometanskiej spuscizny.

227 Shakir Kitab, Polityczny wymiar..., op. Cit., s. 157.
228 |pidem.
229 1pidem, s. 159.
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5. Szariat jako podstawa islamu politycznego

Wybitny znawca problematyki islamskiej Jozef Bielawski uznal, ze prawo
muzutlmanskie pozostaje kluczem do ,,zrozumienie natury spoleczenstwa islamskiego
i kultury islamu w ogéle”?®. Prébujac wyjasnié¢ znaczenie pojecia ,,szariatu”, nie sposob
ograniczy¢ sie wytacznie do jednego terminu, ktory bytby w stanie oddac jego istote, gdyz
obejmuje ono zjawiska w kulturze Zachodniej w wiekszym lub mniejszym stopniu od siebie
odseparowane, a mianowicie przepisy rytualne, normy jurysdykcyjne, wskazania moralne,
atakze zasady savoir vivre'u. Pakistanski dysydent i dziatacz na rzecz sekularyzacji
spoleczenstw muzulmanskich nie bez racji zwraca uwage na totalny charakter szariatu,
piszac: ,,Wdziera si¢ wszedzie 1 reguluje wszystko — od podatkow pielgrzymow, poprzez
umowy rolnicze, wyzywienie i zakwaterowanie niewolnikdéw, zaproszenia na §lub, uzywanie
wykataczek, zatatwianie potrzeb fizjologicznych, do zakazu noszenia ztotych i srebrnych
pierscieni przez mezczyzn czy nakazu odpowiedniego traktowania zwierzat”?l,
Z formalnego punktu widzenia o0 szariacie mozemy moéwic jak o elemencie oficjalnego
systemu prawnego w niektérych panstwach zamieszkalych przez ludno$§¢ muzutlmanska,
a takze jak o prawie religijnym, z tym zastrzezeniem, ze nie reguluje ono jedynie relacji
wewnatrz wspdlnot muzulmanskich, ale takze obejmuje swoim zasiggiem pozostale grupy,
okreslajac chociazby status niewiernego. Z kolei znawca zagadnienia Mirostaw Sadowski
kwestie¢ poprawnego rozumienia szariatu w relacji do zachodnich kategorii spoteczno-

epistemicznych przedstawia nastepujaco:

Prawo islamu to nie tylko system sagdowniczy i1 doktryna prawna, ktérej zadaniem
byto regulowanie stosunkéw spotecznych 1 rozwigzywanie sporow, lecz takze
dyskursywne praktyki, ktore strukturalnie i organicznie powigzane byly z
otaczajacym je $wiatem. Prawo islamu reguluje kwestie gospodarcze i spoteczne,
moralne i etyczne, intelektualne i duchowe, poznawcze i kulturowe, literackie, a
nawet wigcej sfer. (...) Jeden ze wspotczesnych autorytetow w dziedzinie szariatu,
Weal B. Hallag, nie zawahat si¢ stwierdzi¢, ze rowniez dzisiaj prawo

muzulmanskie jest jedna z podstaw islamskiej tozsamosci. Nalezy rozumie¢ je nie

230 Jozef Bielawski, Islam, religia paristwa i prawa, Warszawa 1973, s. 125.
231 |bn Warraq, Dlaczego nie jestem muzutmaninem, Warszawa 2013, s. 224. Zob. takze Wael B. Hallaq, What
is Shari’a, ,,Yearbook of Islamic and Middle Eastern Law”, 2005-2006, vol. 12, Leiden 2007, s. 156.
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tylko jako czg$¢ prawa pozytywnego, lecz takze, co wazniejsze, jako fundament

kulturowej niepowtarzalnosci®*2.

Szariat mozna wigc rozpatrywa¢ w kategoriach religijnych, prawnych, spoleczno-
politycznych, a takze ideologicznych. R6zni si¢ on od europejskiej koncepcji prawa w kilku
kluczowych kwestiach. Jako wyraz woli Boga, nie powinien zosta¢ zmieniony (koncepcja
bida). Z tego wynika prymat prawa koranicznego nad stanowionym, a takze szeroki zakres,
w ktory wchodza relacje z Bogiem, jednostka, spolecznoscia, a takze kwestie sumienia.
U swych Zrddetl ma nie tylko tekst objawienia, ale takze jego interpretacj¢ dokonang przez
Mahometa i jego nastgpcow>:.

Rozstrzygniecie to ma swoje korzenie w antropologicznej koncepcji cztowieka jako
istoty utomnej i niedoskonatej zarowno pod wzgledem moralnym, jak i poznawczym.
Cztowiek jako niezdolny do rozpoznania istoty Dobra i Zta nie moze sta¢ si¢ prawodawca,
gdyz poza jego mozliwosciami lezy zbudowanie $wiata moralnie warto$ciowego. Tym
samym, by nie tkwi¢ w mroku niewiedzy, cztowiek skazany jest na ,,boskie objawienie,
przekazywane przez prorokow”?4. Z powyzszego wynika ustawienie cztowieka w roli tego,
kto prawo nadaje, zmienia i zaburza uniwersalny porzadek, natomiast gwarantem tadu
zarbwno tego metafizycznego, jak 1 spotecznego pozostaje wypelnianie przez niego
obowigzkow natozonych przez prawo objawione. Nakaz ten ma charakter aprioryczny,
transcendentalny oraz totalny, gdyz szariat winno si¢ stosowaé ,,w kazdym aspekcie i na

23> Nieprzypadkowo

kazdym poziomie — indywidualnym, rodzinnym i spotecznym
zakorzeniony w europejskiej kulturze prawnej podziat na prawo cywilne i karne na gruncie
szariackim staje si¢ pozbawiony sensu. To objawiona przez Mahometa wola Boga jest
powszechnym prawem 1 to ona wyznacza granice wolnosci czlowieka. Ludzkie czyny
podlegaja bowiem Scistej kategoryzacji wedtug pigciostopniowej skali tego, co nakazane,
zalecane, oboje¢tne, niezalecane oraz zakazane®%.

,.| tak kategoria fard okresla to, co nakazane. Niewywigzanie si¢ z obowigzku pocigga
za sobg reperkusje, zarowno prawne, jak i moralne. Cztowiek, ktory nie respektuje nakazow
religijnych, staje si¢ jednoczes$nie 1 grzesznikiem, 1 przestepca. Odpowiada nie tylko w swoim

sumieniu przed Bogiem, ale takze naraza si¢ na odpowiedzialno$¢ karng. Jesli zaniechanie

232 Mirostaw Sadowski, Islam — religia i prawo, Warszawa 2017, s. 162.
233 |pidem, s. 174-175.

234 Hamilton A.R. Gibb, op. cit., s. 72.

235 Piotr Stawinski, op. cit., s. 13.

236 Hamilton A.R. Gibb, op. cit., s. 79.
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ma charakter publiczny, winien liczy¢ si¢ z oskarzeniem o bluZnierstwo. Podobnie rzecz si¢
ma w przypadku dopuszczania si¢ czyndéw haram, czyli zakazanych przez Boskie prawo
I zagrozonych sankcja karng. Dzialania czlowieka zaliczane do kategorii posrednich nie
wigzg si¢ z podobnym ryzykiem. Mustahabb (mandub) to czyn zalecany — ten, kto si¢ ich
dopuszcza, zbiera zastugg, za$ ten, kto dopuszcza si¢ mukru ,,nie podlega karze, ale nalezy
go unikaé¢”?%’. Ostatnig kategorig¢ stanowi mubah, czyli czyn obojetny prawnie i etycznie.
Mimo tego, iz doktryna islamska kaze wierzy¢ w odwiecznos$¢ prawa koranicznego,
to jednak szariat, tak jak kazda instytucja spoteczna, ksztattowat si¢ stopniowo i w taki czy
inny sposob reagowat na zmieniajace si¢ warunki polityczne, ekonomiczne czy ideologiczne.
Badacze zagadnienia wydzielajg szes¢ orientacyjnych faz, za pomoca ktérych rozwoj ten
mozna uchwycié?®. Jak juz wspomniano, prawo szariatu bierze swoj poczatek w objawieniu
Mahometa — Koranie, i sunnie. Jednak uksztattowanie si¢ jego kanonicznej wersji przypada
na okres ,kaliféow sprawiedliwych” sprawujacych swe rzady do 661 r. Nastepnie w toku
licznych sporow doktrynalnych i politycznych wyodrebnity si¢ gléwne szkoly prawa

239

islamskiego, cztery glownie sunnickie®® malikicka, hanaficka, szafiicka oraz hanbalicka,

i jedna szyicka — szkota dzafarycka®®. Na okres miedzy X a XIII w. przypada czas

237 Jan Bury, Jerzy Kasprzyk, Prawo karne islamu, Warszawa 2007, s. 72-73.

238 7ob. Ibidem, s. 75-80; Stanistaw Wit Witkowski, Wprowadzenie do prawa muzulmarskiego. Wybrane
instytucje, Warszawa 2009, s. 26-31; Katarzyna Pachniak, Muzulmarskie hadisy jako przykiad konstruowania
prawa islamu, [w:] Poprawnosé polityczna — rownosé czy wolnosé?, red. Ryszard Stefanski, Torun 2007, s.
217-225; Mirostaw Sadowski, Powstanie i rozwdj islamskiej doktryny prawa (VII-1IX W.), ,,Przeglad Prawa i
Administracji”, t. LV, 2003, s. 3-31; Katarzyna Sadowa, Agnieszka Kuriata, Rozwdj kultury prawnej islamu —
wprowadzenie do problematyki, ,,Acta Erasmiana”, t. X: Z badar nad prawem, administraciq i myslg
polityczng, Wroclaw 2015, s. 207-222.

239 Zob. Matgorzata Samojedny, Sunnickie szkoly prawa muzutmanskiego, ,Acta Erasmiana”, t. V: Varia,
Wroctaw 2013, s. 185-203.

240 Szkota hanficka wywodzi si¢ od Abu Hanifa (zm. 767 1. n.e.) i ktadta przede wszystkim nacisk na praktyczne
rozwiazywanie problemow prawnych, co do ktérych nie mozna znalez¢ wskazéwek w Koranie czy sunnie za
pomoca Kijas, czyli analogii, wspartej ogolna zasada sprawiedliwosci — istihsan. Byta to oficjalna szkota prawna
panujaca na terenach Imperium Osmanskiego. Rozpowszechniona w Turcji, Pakistanie, Afganistanie, Indiach,
Egipcie, Syrii, Iraku oraz na Batkanach.

Szkota malikicka zostata ufundowana przez Malika ibn Anasa (zm. 795 r.). Poza Koranem i sunng ktadta nacisk
na kijas oraz idzme, rozumiana jako konsensus mieszkancow Medyny, dowartosciowujac w ten sposob ufr,
czyli prawo zwyczajowe Medyny. W odrdznieniu od szkoty hanafickiej jest bardziej zachowawcza. Obejmuje
swoim zasiegiem Afryke Pdétnocng i Zachodnig.

Szkota szaficka ma swoje zrodto w pracy Muhammada ben Idris Asz-Szafiiego (zm. 820 r.), ktory m.in. dzigki
temu, ze wywodzit si¢ z tego samego plemienia Kurajszytow, co Mahomet, oddziatat rowniez na inne szkoty
szariackie. Jego mys$l pozostaje nadal zywa w $wiecie muzutmanskim i charakteryzuje si¢ nadaniu tradycji
bardzo wysokiej rangi w interpretowaniu i ocenie hadisow. Jak pisze Malgorzata Samojedny tworca tej szkoly
»hadisom, ktére byly dobrze udokumentowane i nie budzily najmniejszych watpliwosci co do ich
autentycznosci, ten wybitny prawnik dawal wrgcz wymiar boski 1 stawiat na rowni z Koranem” (Matgorzata
Samojedny, op. cit.,, s. 196). Afryka Wschodnia, Somalia, Filipiny, Indonezja, Komory, Malediwy, Malezja
oraz w niektore regiony Pakistanu i tereny niektorych bytych republik radzieckich to miejsca oddziatywania tej
szkoty.
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stabilizacji prawa islamskiego. Wsrdd sunnitow rozpowszechnito si¢ przekonanie o tym, ze
bramy itdztihadu zostaly zamknigte, poniewaz powstaty system prawny osiggngl swoje
rozwojowe apogeum. Zatem dalsze zmiany mogtyby jedynie doprowadzi¢ do degeneracji
doskonatej, w pojeciu muzulmanoéw, teorii prawa i sta¢ si¢ przyczyng ,,wypaczenia stowa
boskiego™?*!. Wraz z rozwojem ruchéw kolonialnych do $wiata islamu wkroczylty normy
prawa europejskiego. Procesowi temu towarzyszyta takze westernizacja prawa w osmanskiej
Turcji. To whasnie pod koniec XVIII w. i w XIX w. w spotecznos$ciach muzutmanskich jako
alternatywa dla tradycyjnego porzadku prawnego szariatu pojawiato si¢ konkurencyjne,
zachodnie rozumienie prawa, rozpoczynajac spor migdzy zwolennikami modernizacji
a fundamentalistami, gltoszacymi przywigzanie do tradycji 1 powrdt do klasycznych zasad
islamu i jego praw. Byl to poczatek rozgrywajacego si¢ na naszych oczach konfliktu
W spotecznosciach muzulmanskich o miejsce religii w zyciu publicznym, zrédla prawa
I ksztalt zycia spoleczno-politycznego. Centralng osig sporu jest relacja migdzy szariatem
a panstwem. Znakomity znawca i badacz szariatu Wael B. Hallaq proces ten nazwat

,.bezprecedensowg kolizjg ?*?

racjonalizmu i objawienia, ktore ,,zderzyto si¢ z tendencjami
humanistycznymi i pozytywistycznymi”. Jednocze$nie wspomniany badacz wskazuje na
ewolucje, jaka zaszta w sferze rozumienia szariatu: polityzacja szariatu i wchionigcie go
przez wspoOlczesng instytucje panstwa sprawily, ze w duzej mierze stal si¢ on
,,wyznacznikiem wspolczesnej tozsamosci, zanurzonej w pojeciach kultury i polityki”?*3,
Szariat stal si¢ wiec nie tyle prawem, ile elementem tozsamos$ci muzutmanskiej, regulujagcym
stosunki rodzinne, moralno$¢ seksualna, pozycje kobiety, a takze stosunek do wyznawcow
innych religii. Wraz z naptywem ludnos$ci muzulmanskiej do Europy ruchy proszariackie
zaczely rozwijac si¢ na Starym Kontynencie, co doprowadzito nie tylko do pewnego roztamu
wewnatrz spoteczno$ci muzutmanskiej, ale takze ujawnilo glebokie rdznice miedzy

islamskim a zachodnim rozumieniem prawa i podstaw porzadku politycznego.

Szkota hanabalicka zatozona przez Ahmad ibn Hanbal (zm. 855) charakteryzuje si¢ do$¢ duzym rygoryzmem i
ogranicza role stosowania innych zrédel juysprudencji poza Koranem i sunna, ktore traktuje jak doskonala
cato$¢ i niewymagajace uzupelnien uniwersum. Hanibal stal na stanowisku, ze dowarto$ciowanie konsensusu i
opinii uczonych moze prowadzi¢ do naduzy¢. Arabia Saudyjska, Katar oraz Emiraty Arabskie to kraje, na ktére
szkota ta wplywa.

Szkota dzafarycka zawdzigcza swoje istnienie szostemu imamowi Dzafarowi as-Sadikowi, ktory uznawal
autorytet Koranu, sunny Proroka oraz, co charakterystyczne dla szyizmu, sunn¢ Alego. Szkote t¢ wyrdznia
akceptacja takiji, czyli zgody na ukrywanie swoich prawdziwych przekonan w celu uniknigcia przesladowan, a
takze niezgoda na koncepcj¢ ,,zamknigcia bram Idztihadu” (Jan Bury, Jerzy Kasprzyk, op. cit., s. 78).

241 |bidem, s. 78.

242 \Wael B. Hallag, A History of Islamic Legal Theories, Cambridge 1997, s. 255.

243 Wael B. Hallag, An Introduction to Islamic Law, Cambridge 2009, s. 170.
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Etyka i prawo w islamie staja si¢ niedajacymi si¢ odseparowa¢ dziedzinami, dlatego
tez przestrzeganie nakazow 1 zakazoOw prawa koranicznego jest gwarantem publiczne]
moralnosci, a takze, zdaniem poboznych muzulmanow, warunkiem zbawienia. Jak pisza Jan
Bury oraz Jerzy Kasprzyk: ,,w muzulmanskiej teorii prawa jedynie Bog — Zrodlo wszelkiej
wiedzy, wladzy i sprawiedliwos$ci — posiada znajomos$¢ prawa doskonatego. Prawo religijne
zawarte w Koranie wspotistnialo razem z Bogiem 1 jest wieczne. Jako odwieczne — prawo
boskie byto prawem doskonatym 1 sprawiedliwym, przeznaczonym dla wszystkich narodéw
i spoleczenstw po wsze czasy. Zy¢é zgodnie z tym prawem, znaczy zy¢ doskonale. Prawo jest
stowem samego Boga”. Szariat ma charakter uniwersalny, stad tez winni mu podlegaé
wszyscy. Jednoczesnie goruje nad wszystkimi innymi systemami, gdyz jedynie prawo
koraniczne pochodzi z boskiego zrddta.

Teoria prawa muzulmanskiego (usul al-figh?**), czyli nauka o ,Zrodtach prawa

99245

I metodach wyprowadzania norm z objawienia”“", jako prawomocng traktuje podstawe

porzadku prawno-moralnego (usul al-ahkam) Koran, sunne¢ Proroka, idzme (konsensus

znawcow prawa) i kijas (rozumowanie prawnicze na zasadzie analogii)?*®

, CO sprawia, ze
W swojej istocie szariat odznacza si¢ dlugim trwaniem. Trudno interpretowaé go
w kategoriach prawa przypisanego do danego terytorium — szariat nie ma charakteru prawa
krajowego, lecz uznawany jest za ,,ponadnarodowy, boski, wieczny i uniwersalny”?*’.
Islamska teoria prawa jest przeciwienstwem oswieceniowej idei umowy spotecznej,
zgodnie z ktérg to wspolnota obywateli, dobrowolnie godzac si¢ na taki czy innym rezim
polityczny, nadaje legitymacj¢ wladzy do tego, by mogta ona sta¢ si¢ legalnym i powszechnie
uznawanym zrodtem prawa. Szariat mozna wigc uznac¢ za antonim idei prawa stanowionego
w demokratycznych procedurach przez legalne instytucje przedstawicielskie. Obecnie

polityczny islam odrzucajacy ideg¢ prawa stanowionego 1 kwestionujacy sprawczos¢ panstwa

244 Bozena Prochowicz-Studnicka termin ten definiuje nastepujaco: ,,Figh (...) stowo pierwotnie oznaczajace
‘wiedze’, ‘rozumienie’, a takze ‘inteligencje’ i uzywane w odniesieniu do réznych dziedzin wiedzy, stalo si¢
technicznym terminem wskazujacym na nauke¢ prawa, dyscypling, poprzez ktora opisywano i badano szari’a.
Zawarte w Koranie i sunnie prawo byto wyjasniane i opracowywane poprzez interpretacyjng dziatalnosé
fakihow (faqih Lmn. fuqaha). Figh wskazuje wicc na aktywnos$¢ czlowieka, ktory w oparciu o objawienie
zawarte w Koranie i sunnie oraz okreslone metody wyprowadzal normy budujace boskie prawo — szari’a”.
Bozena Prochowicz-Studnicka, Usul al-fi gh. Czym sq klasyczne sunnickie ,,korzenie/podstawy wiedzy o
prawie”?, , Czasopismo Prawno-Historyczne”, t. LXV, 2013, z. 1, s. 13-14.

245 1hidem, s. 21.

246 Wymienione zrodta uznawane sa niemalze przez wszystkie szkoty szariatu. Oprécz nich niektorzy islamscy
teologowie i prawnicy popuszczali szereg innych, m.in. raj (opinia prawnicza). Katalog kontrowersyjnych
zrodet islamu przedstawia Mirostaw Sadowski. Zob. Mirostaw Sadowski, Islam. Religia i prawo, Warszawa
2017, s. 198.

247 Przemystaw Kubiak, Najciezsze przestepstwa szariatu (‘hudud’) w $wietle uwag zawartych w klasycznym
podreczniku ‘Umdat Al-Salik’ Al-Misriego, ,,Zeszyty Prawnicze” 2019, nr 3, s. 157-158.
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demokratycznego i jego instytucji stanowi jedno z najwigkszych wyzwan, przed jakim stoi
wspotczesna Europa.

Oddzialywanie szariatu na orzecznictwo europejskich sadow wynika przede
wszystkim z przenikania prawa koranicznego do Miedzynarodowego Prawa Prywatnego.
Szczegdlnie drazliwag kwestia w tym konteks$cie pozostaja sprawy zawarcia malzenstwa,
rozwodu, praw spadkowych, opieki nad potomstwem oraz wielozenstwa. Katarzyna Sadowa

omawia t¢ problematyke na przyktadzie niemieckim:

Do zasad szariatu z zakresu prawa cywilnego niekompatybilnych z prawem
europejskim (w tym przypadku z regulacjami niemieckimi), przede wszystkim
ze wzgledu na umniejszanie pozycji prawnej kobiety, godzace w zasadg rownosci
pici uregulowang w art. 3 Ustawy Zasadniczej Republiki Federalnej Niemiec,
naleza m.in. arbitralne uprawnienie m¢zczyzny do uzyskania rozwodu talaq
na podstawie  trzykrotnego  (niekiedy  jednokrotnego)  wypowiedzenia
odpowiedniej formuty —np. ,,rozwodz¢ si¢ z tobg”/,,odrzucam ci¢”’ z pomini¢ciem
drogi sadowej; uwarunkowanie otrzymania rozwodu przez kobiet¢ od zgody me¢za
(khula)  zjednoczesnym wymogiem wyplacenia mu  odpowiedniego
odszkodowania najczeSciej wynoszacego rownowarto$¢ mahru [dar $lubny
ofiarowany przez narzeczonego — P.S.]; uregulowanie kwestii opieki nad dzie¢mi
— generalnie kobiecie przystuguje ona w przypadku chiopcow do momentu
ukonczenia przez nich 7 lub 9lat, aw przypadku dziewczat — do momentu
uzyskania przez nie dojrzatosci (jesli jednak kobieta wstapi w nowy zwiazek
matzenski zinnym mezczyzng, automatycznie traci to prawo); prawo
dziedziczenia — mg¢zczyzna dziedziczy dwa razy wigcej niz kobieta — maz
otrzymuje %2 majatku, gdy nie ma dzieci, zona natomiast Y4; dopuszczanie przez
prawo muzulmanskie matzenstw poligamicznych — mezczyzna moze miec
réwnoczesnie nawet 4 zony (jednoczesnie kobieta nie ma prawa do zwigzku
z wiecej niz 1 mezczyzng); zakaz zawierania malzenstwa przez muzutmanki z nie-

muzutmanami?*,

248 Katarzyna Sadowa, Oddzialywanie szariatu na orzecznictwo europejskie i europejski porzqdek prawny na
przykiadzie Niemiec i Wielkiej Brytanii — zarys problematyki, ,,Acta Erasmiana”, t. VII: Z badan nad prawem i
administracjg, 2014, s. 128-129.
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Co istotne, powyzsza lista nie jest katalogiem abstrakcyjnych rozbieznosci, lecz
stanowi spis problemoéw, przed ktoérymi stajg sedziowie orzekajacy w Niemczech w sprawach
cywilnych, powotujacy si¢ na zapisy prawa islamskiego. Przyktadowo sad drugiej instancji
w Hamm uznat w 2013 r., Ze jesli para zawierata malzenstwo na mocy szariatu, to rozwod
powinien takze przebiega¢ analogicznie na tej samej podstawie?,

Szerokim echem w prasie lokalnej i $wiatowej odbito orzeczenie wydane kilka lat
wczesniej przez Christe Datz-Winter. Orzekajaca w  sprawie rozwodowe] pary
Marokaficzykow, powolujac sie na 34 werset sury An-Nisa (kobiety)®*°, uznata, Ze kobieta,
wychodzac za maz za muzutmanina, powinna liczy¢ si¢ z tym, ze zgodnie z zasadami religii,
w ktorej zostat wychowany mezczyzna, z duzym prawdopodobienstwem bedzie dopuszczat

si¢ przemocy wobec zony®l.

Stanowisko to wyrazone oficjalnie stalo si¢ przyczyna
odsuniecia sedzi od sprawy.

Nacisk opinii publicznej, zmiana polityki decydentow lub tez w koficu powolywanie
si¢ na generalne klauzule prawne, takie jak ochrona porzadku publicznego przez rozwigzania,

ktére stoja w razacej z nim sprzeczno$ci®>?

, moze w niektorych wypadkach ograniczy¢
wplyw szariatu na orzecznictwo sadowe. Niemniej w przypadku ,nieoficjalnego”
przenikania prawa koranicznego do spoteczenstwa europejskiego sprawa jest o wiele
bardziej skomplikowana.

W wielu krajach Europy sadownictwo opierajgce si¢ na szariacie rozwija si¢ w
opozycji wobec struktur panstwa, za§ jego reguly stanowig ram¢ organizacyjng oraz o$
aksjologiczng dla spoteczno$ci muzulmanskich, ktore tworzg spoleczenstwo réownolegte,

bedace m.in. rezerwuarem rekrutéw dla terrorystow islamskich?®®

oraz realizacja wizji
stworzenia na Starym Kontynencie zjednoczonej ummy (wspolnoty wiernych), ktora kieruje

si¢ nie prawem stanowionym, lecz religijno-politycznymi nakazami islamu.

249 bidem, s. 130.

250 Werset ten w thumaczeniu prof. Jozefa Bielawskiego brzmi: ,,Mezczyzni stoja nad kobietami ze wzgledu na
to, ze Bog dal wyzszo$¢ jednym nad drugimi, i ze wzglgdu na to, Ze oni rozdaja ze swojego majatku. Przeto
cnotliwe kobiety sa pokorne i zachowujg w skrytoéci to, co zachowal Bog. I napominajcie te, ktorych
niepostuszenstwa si¢ boicie, pozostawiajcie je w tozach i bijcie je! A jesli s3 wam postuszne, to starajcie si¢ nie
stosowac do nich przymusu. Zaprawdg, Bog jest wzniosty, wielki!”. Koran, thum. Jozef Bielawski, Warszawa
1986, s. 99.

21 Katarzyna Sadowa, op. cit., s. 131.

252 Tomasz Cyrol, Wyroki wydawane w panstwach muzutmanskich i ich skutecznosé w Polsce, [w:] Miscellanea
islamica. Islam w badaniach i praktyce kontaktow miedzykulturowych, red. Piotr Stasinski, Krakow 2016, s.
272-273.

253 Jan Guz, Muzutmanie w Niemczech — lojalni obywatele parnstwa, ,, spoleczeristwo réwnolegle”, czy baza dla
terroryzmu islamskiego, ,,Acta Erasmiana”, t. 5: Varias, 2013, s. 203-222.
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Problem istnienia réwnoleglego sadownictwa szariackiego dotyczy wielu krajow
europejskich. Poszczegolne kraje Starego Kontynentu radzg sobie z nim na rézne sposoby.
Republika Federalna Niemiec nie uznaje jurysdykcji muzulmanskich duchownych, gdyz
»hiemieckie prawo i jego doktryna stoja na stanowisku, Ze istniejgca sytuacja podwaza
zasad¢ rzadow prawa, poniewaz muzulmanscy arbitrzy — imamowie — rozpatruja sprawy,
W tym sprawy karne, zanim organa zdaza ztozy¢ wniosek w niemieckim sadzie. Ale
i w Niemczech zdarzaja si¢ przypadki przytaczania w sadowych uzasadnieniach sur
Koranu”?®*., W Danii z kolei muzulmanie domagali sie od pafnstwa wyznaczenia strefy
szariackiej w Kopenhadze, chcac w ten sposob podkresli¢ swoja autonomie?®. Ostatecznie
zadania te zostaty odrzucone.

Zwolennicy pluralizmu prawnego odwotujg si¢ do doktryny multikulturalizmu, ktéra
nakazuje otoczenie tozsamosci mniejszosci etnicznych czy religijnych troska i umozliwienie
im zycia wedtug zasad wlasnej religii, przez co spoteczenstwo przyjmujace okazuje swoj
szacunek 1 tolerancj¢ grupom mniejszoSciowym, jednoczesnie wyrzekajac si¢ dazen do
dominacji. Zwolennicy dziatania rad orzekajacych na mocy prawa koranicznego powotuja
si¢ na prawnie gwarantowang wolno$¢ wyznania, zastrzegajac, ze uznanie ich autorytetu,
zarowno pod wzgledem etyczno-religijnym, jak i prawnym wynika z liberalnej koncepcji
jednostki, gdyz poddanie si¢ pod sad rad szariackich staje si¢ aktem wolnego wyboru?®,
W dyskusji na temat legalnosci rad szariackich 1 szerzej — skutkéw spolecznych
implementacji doktryny multikulturowos$ci akcentowano nierowne traktowanie kobiet
I mezczyzn przez prawo islamskie. Glos w tej sprawie zabrata amerykanska uczona Azizah
Y. Al-Hibri, ktorej stanowisko przywotywano takze w kontekscie podobnych sporow
w Europie, argumentujac, ze ,ludzie religijni maja prawo do swoich przekonan
religijnych®’, niezaleznie od tego, czy $wieckie feministki aprobuja te przekonania, czy tez
nie. Ta zasada lezy u podstaw naszej demokracji. Jego naruszenie moze prowadzi¢ jedynie
do ucisku poprzez naruszenie podstawowych praw obywatelskich?®”. Podazajac za ta

interpretacja, nieuchronnie dochodzi si¢ do paradoksu — liberalne prawo, gwarantujace

24 Andrzej Bisztyga, Zachodnia a islamska koncepcja praw jednostki, ,,Przeglad Prawa Konstytucyjnego”
2013, nr 1, s. 80.

255 |bidem, s. 81.

%6 Tto ideologiczne tej debaty syntetycznie przedstawia Janusz Balicki. Por. Janusz Balicki, Imigranci z krajéw
muzutmarskich w Unii Europejskiej. Wyzwania dla polityki integracyjnej, Warszawa 2010, s. 127-141.

257 Tanya Walker, Sharia Councils and Muslim Women in Britain. Rethinking the Role of Power and Authority,
Leiden 2017, s. 188-189.

258 Azizah Y. Al-Hibri, Is Western Patriarchal Feminism Good for Third World/Minority Women?, [w:] Is
Multiculturalism Bad for Women?, red. Susan Moller Okin et. al., Princeton 1999; cyt. za: ibidem.
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rownos¢ piei, de facto podwaza sig¢, przyznajac wyzszo$¢ prawa religijnego nad prawem
stanowionym.

Zauwazy¢ takze nalezy, ze retoryka postugujaca si¢ argumentami zaczerpni¢tymi
z mysli liberalnej czgsto pojawia si¢ takze w wypowiedziach fundamentalistow, ktorzy
tworza przestrzen dla rozwigzan szariackich, powotujac si¢ na prawo do wolnosci
praktykowania religii. Mechanizm ten zidentyfikowata Agata Bielik-Robson, nazywajac go
,strategig ogrywania liberata” i jednocze$nie zadata prowokacyjne pytanie, czy w sferze
wolno$ci muzutmanki lezy wolnoéé do bycia ukamienowang?%®,

Stronnicy ideologii wielokulturowosci domagaja si¢ akceptacji dla zycia
muzulmanow zgodnie z regutami szariatu, za§ dziatacze muzutmanscy, nawotujac do
powrotu do korzeni islamu, utrzymuja, ze dzialaja z boskiego nadania. Paradoks tego
ideologicznego powinowactwa miedzy szariatem, fundamentalizmem islamskim
I wielokulturowoscia polega na tym, ze propagatorzy idei pluralizmu prawnego staja si¢
nolens volens sojusznikami tych, ktorzy realizujg ,,teologicznie uzasadniony cel polityczny,
jakim jest ochrona i oczyszczenie spoteczenstwa poprzez ustanowienie szariatu, w ktorym
umma — wszyscy muzutmanie na $wiecie — zjednoczy sie”?%°. W praktyce zgoda na dziatanie
instytucji szariackich uderza w spojnos¢ systemu prawnego, ktory winien rodzi¢ podobne
skutki dla wszystkich obywateli bez wzgledu na pochodzenie czy wyznanie?®!. Tymczasem
szariat, jak wykazat w swojej analizie Mirostaw Sadowski, jest kolektywistyczny (zaktada
prymat wspolnoty nad jednostka), opiera si¢ na nierownosciach mi¢dzy kobieta a m¢zczyzna,
wyznawcg islamu a niewiernym oraz cztowiekiem wolnym i niewolnikiem, ponadto uznaje

prymat prawa religijnego nad stanowionym?®?,

6. Szariat a prawa czlowieka

Oproécz réznic doktrynalnych w zakresie antropologii prawnej i politycznej z punktu
widzenia niniejszych rozwazan istotna wydaje si¢ kolizyjno$¢ prawa szariatu z zapisami
Powszechnej Deklaracji Prawa Czlowieka. Przyjecie tego dokumentu na forum ONZ 10
grudnia 1948 r. odczyta¢ mozna jako akt, za pomoca ktérego starano si¢ przywrocic

i ponownie okres§li¢ tad moralny zachwiany do$wiadczeniami II wojny $wiatowe]

259 Agata Bielik-Robson, Pusty tron mitosierdzia, [w:] Gilles Kepel, Zemsta Boga, Warszawa 2010, s. 294.

260 Machteld Zee, Choosing Sharia? Multiculturalism, Islamic Fundamentalism and Sharia Councils, Haga
2016, s. 161.

261 |bidem, s. 161-164.

262 Mirostaw Sadowski, Islam. Religia i..., op. cit., s. 269-275.
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i towarzyszacym jej ludobojstwem. Powszechna Deklaracja Praw Cztowieka w jakim$ sensie
stanowi probe reaktualizacji dorobku etycznego ludzkosci zrodzonego zaréwno z ducha
chrzescijanskiego, jak i idealéw oswieceniowych. Ponadto ma stanowi¢ zapore dla systemow
politycznych depczacych godnosé¢ cztowieka. Aby jednak dokument ten nie pozostat jedynie
niewigzacym apelem, juz 4 listopada 1950 r. 12 panstw postanowito przyja¢ Konwencje¢
0 Ochronie Praw Cztowieka 1 Podstawowych Wolnosci. Traktat ten wprowadzit
jednoczesnie mechanizm kontrolny, pozwalajacy wnosi¢ skargi (indywidualng
i miedzypanstwowa) do Europejskiej Komisji Praw Czlowieka®®® oraz Europejskiego
Trybunatu Praw Cztowieka. Wymienione instytucje traktowane sg nie tylko w kategoriach
moralnych, ale tez prawnych i politycznych, ktore nadajag konkretny polityczno-legislacyjny
ksztalt etycznym normom, stanowigcym fundament demokracji i wolnosci obywatelskich
w Europie.

Na poczatku XXI w. sgedziowie Trybunatu ,,zostali skonfrontowani z pytaniem, czy
w analogiczny sposob jak dziatania inspirowane ideologig faszystowska, rasistowska i
komunistyczng nie nalezatoby potraktowac aktywnosci i zachowan, dla ktorych uzasadnienie
stanowi ideologia islamska”?®*. Europejski Trybunat Praw Cztowieka wypowiedziat si¢ na
temat szariatu przy okazji rozpatrywania skargi tureckiej Partii Dobrobytu na decyzj¢
rodzimego Sadu Konstytucyjnego, ktory 16 stycznia 1998 r. parti¢ te rozwiazat, gdyz w jego
ocenie podwazata ona zasady swieckosci panstwa, postulujgc m.in. wprowadzenie wielo$Ci
systeméw prawnych uzaleznionych od wyznania obywatela. Europejski Trybunat Praw
Czlowieka uznal prawo koraniczne za niekompatybilne z demokratycznym systemem
wartosci oraz prawami czlowieka. Uzasadniajac orzeczenie, podkreslono, ze ,,szariackie
reguty oparte sg na staltych i niepodlegajacych modyfikacji dogmatach i1 nakazach.
W konsekwencji w ,,szariackim panstwie” nie ma miejsca na pluralizm opinii oraz na
ewolucje rozumienia swobdd, ktéra charakteryzuje demokratyczne spoleczenstwo”2%.
Zastrzezenie sedziow wzbudzita rola kobiety definiowana przez prawo koraniczne,
zwlaszcza praktyki dyskryminujace w prawie rodzinnym i spadkowym (zgoda na poligamig),
a takze szariackie rozumienie prawa karnego oraz procedury karnej (chodzi tutaj gtownie

0 praktykowanie kar mutylacyjnych, np. obciecie rgki za kradziez oraz dopuszczanie kary

263 Instytucja ta istniata do 1998 .

%4 Treneusz C. Kaminski, Islam przed Europejskim Trybunatem Praw Czlowieka w Strasburgu, ,Estetyka i
Krytyka” 2011, nr 4, s. 228.

265 |bidem, s. 230-231.
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$mierci, w tym publicznego ukamienowania?®). Dodatkowym argumentem uzasadniajagcym
decyzje Trybunatu o oddaleniu skargi Partii Dobrobytu byto nieodrzucenie kategorycznie
dzihadu jako metody realizacji celéow politycznych i ideologicznych®®’. Prawo szariatu
pozostaje wigc w sprzecznosci z artykutami: 3 (zakaz tortur i nieludzkiego traktowania) oraz
14 (zakaz dyskryminacji) Konwencji o Ochronie Praw Czlowieka i Podstawowych
Wolnosci.

Nieco nowego $wiatta na stosunek praw cztowieka do szariatu rzucit wyrok Wielkiej
Izby Europejskiego Trybunatu Praw Czlowieka z 19 grudnia 2018 r. w sprawie Molli Sali
przeciwko Grecji (skarga nr 20452/14). Skarzaca po $mierci me¢za odziedziczyta majatek na
podstawie notarialnie sporzadzonego testamentu. Siostry zmarlego zaskarzyly testament,
argumentujac, ze nie ma on mocy prawnej, gdyz m¢zczyzna nalezat do trackiej wspdlnoty
muzulmanskiej, a ta zgodnie z traktatem z Sevres (1920) oraz traktatem z Lozanny ma prawo
zachowac swoje zwyczaje i prawo religijne islamu, tak wigc sprawy majatkowe powinny by¢
rozpatrzone nie na podstawie kodeksu cywilnego, a prawa szariatu. Grecki Sad Kasacyjny
przyznal racje siostrom me¢zczyzny. Decyzje t¢ zaskarzyla wdowa. Europejski Trybunat
Praw Czlowieka uznat, ze Gracja naruszyta art. 14 Konwencji o ochronie praw cztowieka i
podstawowych wolnos$ci, ktory zakazuje dyskryminacji. Trybunat zwrocil uwage na to, ze
rozstrzygniecie przeprowadzone na podstawie prawa szariatu jest niekorzystne dla kobiety,
gdyz pozbawia ja trzech czwartych spadku, a takze ma charakter dyskryminujacy — stawia jg
bowiem w odmiennej sytuacji prawnej od zame¢znych kobiet, ktore nie sg muzulmankami,
a takze od innych cztonkéw wspolnoty muzutmanskiej, a mianowicie od dziedziczacych
me¢zczyzn. Ponadto sedziowie zakwestionowali przekonanie, ze gwarancja ochrony
mniejszosci religijnych pociaga za sobg zaakceptowanie prawa szariatu i jurysdykcji
muzulmanskich duchownych wobec cztonkow tejze mniejszosci. Trybunal przywotatl tez
raport Komisarza Praw Cztowieka Rady Europy na temat Grecji z 2008 r., ktory zwrdcit
uwage, ze ,stosowanie prawa szariatu do spraw dotyczacych prawa rodzinnego
i spadkowego jest niezgodne z migdzynarodowymi zobowigzaniami Grecji, w szczegdlnosci
po ratyfikacji przez nig mig¢dzynarodowych i europejskich konwencji praw czlowieka,
przyjetych po 1948 r., w tym dotyczacych praw dziecka i praw kobiet. Zalecit, by wladze

greckie interpretowaly Traktat z Lozanny i inne traktaty przyjete na poczatku XX w. zgodnie

266 Warto jednak w tym miejscu podkreslié, ze w wielu panstwach muzutmanskich stosowanie drastycznych
kar cielesnych (obcinanie rak) czy oficjalnego karania za apostazje $miercia odeszto do lamusa, cho¢ sa tez
takie, gdzie nadal si¢ je stosuje, np. Arabia Saudyjska.

257 Ibidem, s. 231.
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ze zobowiazaniami wynikajacymi z mi¢dzynarodowych 1 europejskich instrumentow praw
cztowieka”?%®. Europejski Trybunat Praw Cztowicka po raz pierwszy zajat si¢ problemem
odrebnego statusu wspolnoty religijnej w kontekscie praw cztowieka, na ktory sktadaja si¢
dwie zasadnicze kwestie. Pierwszg z nich jest autonomia wspolnoty religijnej wobec
panstwa. Drugg za$ pozostajg granice uznania odrgbnej tozsamos$ci cztonkdéw wspdlnoty
religijnej 1 tego, czy odrebna tozsamos¢ religijna (w tym przypadku muzutmanska) moze by¢
podstawa do uznania odmiennego statusu prawnego czlonkéw tejze wspdlnoty. Trybunat
w swoim uzasadnieniu wprowadzit zasadg, ze gwarantowana prawnie autonomia wspolnot
religijnych nie moze w konsekwencji prowadzi¢ do ograniczenia praw obywatelskich ani do
ustanowienia odrgbnego statusu prawnego osob identyfikujgcych sie z dang wspdlnota.
Wyrok ten mozna uznaé¢ za kontynuacje linii orzeczniczej Trybunatu, ktora potwierdza
dyskryminujacy wobec kobiet charakter prawa islamskiego, a takze uznaje prymat ochrony
praw jednostki nad ochrong tozsamosci wspolnotowejZ°.

To wlasnie dowarto$ciowanie praw indywidualnych przejawiajacych si¢ w ochronie
wolnosci jednostki w duzej mierze odroznia europejska koncepcje praw cztowieka od jej
islamskiej wersji. Jak wykazal Andrzej Bisztyga, katalog rozbieznos$ci jest o wiele dtuzszy
i obejmuje: kwestie §wieckoSci panstwa, zachowawczy charakter prawa islamskiego,
teologiczne umocowanie praw cztowieka, ograniczenie praw i wolnosci jednostki poprzez
obowigzek podporzadkowania si¢ nakazom Boga, brak katalogu praw przystugujacych
W tym samym stopniu wszystkim ludziom niezaleznie od pici i wyznania, odmienng
koncepcje suwerennosci panstwa (panstwo jako emanacja nadanego objawieniem prawa),
uznanie tekstu $wigtego (Koranu) wprost za Zrddlo prawa, ingerowanie panstwa i prawa
w sfere zycia duchowego oraz znaczne ograniczenie wolnosci religijnej?’°.

Poréwnujac rozumienie praw czlowieka w $wiecie islamu i na Zachodzie,
nieuchronnie napotykamy na problemy natury metodologicznej. O ile nie budzi wigkszych
watpliwosci zatozenie, iz wspotczesnie idee praw cztowieka znalazty swdj instytucjonalny
wyraz w Europejskiej Konwencji Praw Cztowieka oraz w Powszechnej Deklaracji Praw
Czlowieka, o tyle juz w $wiecie islamu trudno znalez¢ dokumenty majace taka samg range
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i cieszace sie podobnym autorytetem?’!. Niemniej pordwnanie zapisdéw Powszechnej

%8 Eyropejski Trybunat Praw Cztowieka: Nota informacyjna nt. orzecznictwa nr 224, grudzien 2018, [na:]
https://hudoc.echr.coe.int/eng#_ftnl, dostep: 7.04.2020 r.

%69 Nikos Koumoutzis, Christos Papastylianos, Human Rights Issues Arising from thelmplementation of Sharia
Law on the Minority of Western Thrace—ECtHR Molla Sali v. Greece, Application No. 20452/14, 19 December
2018, ,,Religions”, vol. 10, z. 5, [na:] https://www.mdpi.com/2077-1444/10/5/300/htm, dostep: 8.04.2020 r.
270 Andrzej Bisztyga, op. cit., s. 82-86.

271 |bidem, s. 87-88.
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Deklaracji Praw Cztowieka z Deklaracjg Praw Czlowieka w Islamie z 5 sierpnia 1990 . (tzw.
Deklaracja Kairska?’?) wzbogaca niniejsze rozwazania o dodatkowy kontekst.

Amerykanska uczona Ann Elizabeth Mayer jeszcze w 1994 r. przeanalizowata zapisy
Deklaracji Kairskiej z migdzynarodowymi standardami ochrony praw czlowieka
w konteks$cie réwnosci pici, wolnosci wyznania, wolnosci prasy, wolnosci zgromadzen
i prawa do swobodnego stowarzyszania si¢, sankcji karnych, swobod demokratycznych,
stanow nadzwyczajnych, zakazu ludobdjstwa, prawa do bezpieczenstwa oraz prywatnosci,
a takze zakazu stosowania praktyk kolonialnych oraz niewolnictwa.

Mimo iz art. 1 DPCwI postuguje si¢ arabskim terminem al-basha (réwnos¢), to
jednak jej specyficzne rozumienie nie gwarantuje rownego statusu jednostek ani nie chroni
ich wolnosci. Podobnie rzecz si¢ ma z kwestig godnosci, do ktérej dokument si¢ odwotuje —
réwnos¢ kobiety i mezczyzny ,,w godnosci” nie przektada si¢ na przyznanie kobietom
réwnych praw, a jednoczesnie utrwala patriarchalne stosunki w muzulmanskiej rodzinie. Art.
6 Deklaracji Kairskiej przyznaje kobiecie podmiotowo$¢ prawng, prawo do posiadania
I zarzgdzania majgtkiem osobistym, a takze prawo do zachowania nazwiska i rodowodu. Ten
sam artykut naktada na m¢zczyzne obowigzek utrzymania rodziny, ktory koreluje z ,,jego
prawem do zadania postuszefstwa 2’3, Z kolei art. 12, stanowiacy, zZe ,.kazdy czlowiek ma
prawo, w ramach szariatu, do swobodnego przemieszczania si¢ i wyboru miejsca
zamieszkania w kraju lub poza jego krajem”, poprzez odwotanie do prawa koranicznego
otwiera mozliwo$¢ ograniczenia praw kobiet do poruszania si¢. Zgodnie z konserwatywnym
szairiatem kobieta ma prawo opuszcza¢ dom albo za zgoda me¢za, albo w towarzystwie
meskiego opiekuna?’®. Art. 13, z ktérego wynika, Ze nie mozna powierzaé ,,pracy
przekraczajacej jego mozliwosci”, a takze, ze wybor miejsca pracy winien ,,sthuzy¢ interesom
spoteczenstwa”, moze zosta¢ odczytany jako narzedzie podtrzymywania antykobiecych
stereotypow, ktoére wspieraja powszechne w $§wiecie muzulmanskim przekonania, iz
zatrudnienie kobiet w niektorych zawodach przekracza ich mozliwos$ci lub jest sprzeczne ze
specyficznie rozumianym interesem spotecznym?”. Natomiast, jesli chodzi o prawo do
swobodnego zawierania matzenstw, Deklaracja Kairska w art. 5 zakazuje dyskryminacji

W wyborze partnera ze wzgledu na rasg, kolor skory oraz narodowo$¢”, nie wspomina

272 W tym miejscu pomijam odniesienia do Arabskiej Karty Praw Czlowieka z 22 maja 2004 r. ze wzgledu na
jej regionalny charakter oraz fakt, Ze nie znosi ona sprzecznosci mi¢dzy wyrazonymi w niej prawami cztowieka
a miedzynarodowymi standardami ich ochrony.

273 Ann Elizabeth Mayer, Universal Versus Islamic Human Rights: A Clash of Cultures or a Clash with a
Construct?, ,,Michigan Journal of International Law” 1994, nr 3, s. 331.

214 1hidem, s. 331.

275 bidem.
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natomiast o religii. Brak ten sankcjonuje szariacki zakaz malzenstwa muzutmanki z nie-
muzulmaninem, a takze ograniczenie prawa do zawarcia matzenstwa muzutmanina z kobieta,
ktéra wyznaje jedng z tzw. religii ksiegi, czyli islamu, chrzescijanstwa i judaizmu?’®.

Jesli chodzi o kwestie wolnosci religijnych, w Deklaracji Kairskiej nie znajdziemy
zapisOw gwarantujacych wolno$¢ wyznania. Brak ten pozwala na praktyki dyskryminacyjne,
zarowno wobec apostatow, wyznawcow religii innych niz islam, jak 1 wobec
mniejszosciowych sekt islamskich. Ponadto art. 10 faworyzuje islam (,,islam jest prawdziwa
religig o nieskazonej naturze”), zabraniajac jednocze$nie nawracania muzutmanow na inng
religie lub przekonywanie ich do przyjecia postaw ateistycznych?’’,

Dokument nie gwarantuje tez wolnosci prasy. Art. 22 zapewnia prawo do
swobodnego wyrazania opinii, pod warunkiem ze nie korzysta si¢ z niego ,,w sposOb
sprzeczny z zakazami szariatu”. Wyrazane opinie nie moga w zadnym stopniu podwazac ani
krytykowa¢ systemu aksjologicznego, na ktorym opiera si¢ prawo koraniczne. Ograniczenia
w zakresie wolno$ci stowa i wolnos$ci prasy, wyznaczanie nakazami szariatu od lat stanowia
przyczyne gwattownych napie¢. W tym miejscu mozna przypomnie¢ sprawe Salmana
Rushdiego, spér o karykatury Mahometa, kontrowersje wokot prac Theo van Gogha czy
Larsa Vilksa, a takze publikacje francuskiego tygodnika satyrycznego ,,Charlie Hebdo”?'8.
To wlasnie zlamanie szariackiego zakazu ,,obrazania islamu”?’® wykorzystali muzutmanscy
fundamentalisci do tego, by na Zachodzie za pomoca przemocy lub gréozb wprowadzic¢
mechanizmy cenzury lub autocenzury, prowadzace do uznania szariackich norm?%,

Deklaracja Kairska nie gwarantuje praw do zrzeszania si¢ ani praw obywatelskich,
polegajacych na uczestnictwie w rzadzie lub kontrolowaniu wiladzy. Z kolei prawo do
sprawowania urzedu publicznego podlega regulacjom szariackim, stwarzajac pole do praktyk
dyskryminacyjnych. Art. 23, méwiacy o relacjach wiadzy z obywatelami ,,nie ma na celu ani
ustanowienia demokratycznego systemu rzadéw, ani rownego udziatu wszystkich obywateli
w sprawach publicznych niezaleznie od pici i wyznania”?8!, W zakresie prawa karnego

Deklaracja Kairska stwarza poprzez zapisy art. 19 pkt d mozliwo$¢ zastosowania prawa

szariatu do przestepstw klasyfikowanych jako tazir, czyli dla takich, dla ktorych kary nie

276 1hidem, s. 333.

217 1bidem, s. 334-335.

278 Jan Wéjcik, Rola islamistycznej przemocy politycznej na Zachodzie w tworzeniu mechanizméw autocenzury,
,»Wroctawskie Studia Erazmianskie”, t. XI: Przemoc w prawie i polityce, red. Mirostaw Sadowski, Aleksandra
Spychalska, Katarzyna Sadowa, Wroctaw 2017, s. 114,

279 Jan Bury, Przestepstwo bluznierstwa w doktrynie prawnej islamu, [w:] Odpowiedzialnosé artysty za obraze
uczuc¢ religijnych, Warszawa: Wydawnictwo Ordo luris, 2014, s. 48-55.

280 Jan Wojcik, op. cit., s. 103-119.

281 Ann Elizabeth Mayer, op. cit., s. 339.
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zostaty okreslone w Koranie. W tym przypadku s¢dzia moze arbitralnie ustala¢ jej wymiar.
Deklaracja Praw Czlowieka w Islamie chroni zycie cztowieka i zabrania jego odbierania,
,»Z Wyjatkiem powodow przewidzianych przez szariat” (art. 2), ktory dopuszcza kary
szczegllnie surowe za przestepstwa natury moralnej (np. cudzotdstwo), a takze pozwala na
stosowanie kary $mierci za apostazje?®?. Deklaracja Kairska, podobnie do zachodnich
gwarancji praw cztowieka, zakazuje ludobdjstwa, wykraczajac tym samym poza kategorie
przewidziane prawem szariatu, gdyz ,,pojecie ludobdjstwa nie jest wyraznie prefigurowane

»283 podobnie rzecz sie ma z zakazem praktyk kolonialnych?®*. Natomiast

w zasadach islamu
zakaz niewolnictwa stanowi przyklad selektywnego podej$cia do zasad szariackich.
W Arabii Saudyjskiej zniesiono je dopiero w 1962 r., tym samym przeciwstawiajgc si¢
zarowno tradycji, jak i prawu islamskiemu?®,

Kairska Deklaracja oraz Powszechna Deklaracja Praw Czlowieka staty sie
przedmiotem analizy poréwnawczej nie tylko uczonych zachodnich, ale takze
intelektualistow islamskich?®®. Dokument przyjety przez ONZ 10 grudnia 1948 r. w
przeciwienstwie do dokumentu kairskiego nie odwotuje si¢ do religii jako gwaranta i zrodta
praw cztowieka. Art. 25 Deklaracji Praw Cztowieka w Islamie stwierdza, ze zrodtem prawa
pozostaje szariat. Ponadto odrzuca idee rownosci religijnej (,,muzulmanie, politeisci, ateisci

i wszyscy Mushrikiin?®’ nie sa rowni przed Allahem?®”

), zabrania apostazji z islamu,
ogranicza wolno$¢ stowa i1 prawo do krytykowania religii, nie przyznaje kobietom
I mezczyznom tych samych praw, jak rowniez ogranicza wolny wybor partnera zyciowego,
pozwala na stosowanie kar szczegolnie okrutnych (hudud), a takze réznicuje prawa socjalne

i spadkowe dzieci urodzonych w zwigzku malzenskim i poza nim?®

. Muzulmanscy uczeni
Adam Hamisi Mwamburi oraz Abdul Gafar Olawale Fahm, ktorzy skrytykowali Powszechng

Deklaracje Praw Cztowieka z pozycji szariackich, doszli do nastepujacych konkluz;ji:

282 |bidem, s. 339-343.

283 |pidem, s. 334.

284 1pidem, s. 346.

285 |bidem, s. 346-347.

286 Adam Hamisi Mwamburi, Abdul Gafar Olawale Fahm, Islam and Human Rights with Special Reference to
the Universal Human Rights and the Cairo Declaration on Human Rights, ,,Jurnal Syariah” 2018, vol. 26, nr
123-140.

27 Termin ten oznacza osoby lub spoleczenstwa, ktore przypisuja bosko$é przedmiotom i istotom innym niz
Allah.  Zob. Mushrikun  (vide  Polytheists), The Oxford Dictionary of Islam, [na:]
http://www.oxfordislamicstudies.com/article/opr/t125/e1869, dostep: 1.04.2020.

288 Adam Hamisi Mwamburi, Abdul Gafar Olawale Fahm, op. cit., s. 130.

289 1pidem, s. 128-133.
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Powszechna Deklaracja Praw Cztowieka z 1948 r. i Deklaracja Praw Cztowieka
w Islamie z Kairu (1990 r.) istotnie si¢ od siebie r6znig. Roznic tych nie da si¢
pogodzi¢, dlatego tez Powszechna Deklaracja Praw Cztowieka (UDHR) nie moze
by¢ wykorzystywana przez muzulmandéw i nie moga si¢ oni na niej opierac.
Zawiera powazne rozbiezno$ci [z szariatem] 1 stoi w opozycji wobec prawa
islamskiego. Przygotowujac deklaracje, nie uwzgledniono wartosci religijnych.
Czy prawa te rzeczywiscie mozna uzna¢ za uniwersalne, skoro w trakcie
przygotowywania tych praw celowo wykluczono z nich czg$¢ ludzkiej
spotecznosci, zwlaszcza osoby religijne? Dlatego mozemy stanowczo stwierdzic,
7ze s3 to prawa przeznaczone dla konkretnych ludzi, zwilaszcza dla $wiata
zachodniego, a nie dla catej ludzkosci. Wszelkie wysitki prowadzace do
zbiorowego wdrozenia tych praw przez muzulmandéw oznaczaja, ze beda oni

musieli porzucié nauki islamu na rzecz $wieckich wartosci Zachodu?®®.

Autorzy powyzszych stow zwracaja takze uwage na istotne roznice w zakresie wizji
cztowieka i cztowieczenstwa, ktore odcisnegty swoje pigtno na obu aktach. Zgodnie z duchem
Powszechnej Deklaracji Praw Czlowieka kazdy cztowiek obdarzony jest niezbywalng
godnoscig, natomiast szariat uznaje, ze warunkiem jej osiggnigcia jest manifestowanie
oddania dla islamu oraz pobozno$¢ (tagwa).

To wlasnie rozumienie godnosci ludzkiej uksztattowane w teologii islamskiej ma
W niniejszych rozwazaniach kluczowe znaczenie. Aby zrozumie¢ muzulmanska idee
godnosci ludzkiej, trzeba odwotac si¢ do koncepcji ibada oraz istiana. Pierwsze pojecie
mozna zdefiniowaé jako ,,stuzbe Bogu i humanitarno$¢”?®, ktére polegaja przede wszystkim
na przestrzeganiu nakazow i zakazoéw prawa koranicznego?®. Istiana natomiast ,,okresla to

wszystko, co Bog lubi i akceptuje”?®

. Islamska koncepcja godnos$ci ludzkiej realizuje si¢
przede wszystkim w gorliwym wypelianiu obowigzkéw muzulmanina, a takze uznaniu
prymatu poboznosci nad humanitaryzmem. To antropologiczne i teologiczne zatoZenie

determinuje specyficzne rozumienie praw czlowieka w islamie: kto$, kto sprzeniewierza si¢

29 1hidem, s. 137.

21 Krzysztof Koscielniak, Odmienne wizje godnosci ludzkiej. Dialog muzutmansko-katolicki w kontekscie
ONZ-owskiej Deklaracji Praw Czlowieka, [W:] Prawa czlowieka w kulturze poinocnej Afiyki, Bliskiego
i Dalekiego Wschodu, red. idem, Krakow 2008, s. 92.

292 Uczony definiuje problem nastepujaco: lbada wyraza si¢ konkretnie w praktykowaniu obrzedéw i
obowiazkow religijnych. Szczegétowo okreslaja je przepisy prawa muzulmanskiego (szari’atu), ktore
precyzyjnie ustalajg warunki wykonywania podstawowych obowigzkéw wyznawcow islamu: modlitwy,
jalmuzny, postu, pielgrzymki i walki na rzecz islamu. Ibidem.

293 |bidem.
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normom szariatu, przeciwstawia si¢ w ten sposob Bogu i niejako sam przez popetniony
grzech-przestgpstwo pozbawia si¢ ludzkiej godnosci. Godnos¢ ludzka istnieje bowiem przez
Boga i wobec Boga?®*.

Jesli przyjaé, ze zrédlem filozoficznym koncepcji praw czlowieka wyrazonej we
wspomnianych wyzej dokumentach, obok dziedzictwa renesansowo-o§wieceniowego,
pozostaje judeochrzeScijanska idea imago Dei, to woéwczas widzimy, ze islamskie
rozumienie praw czlowieka ma charakter teocentryczny, natomiast Zachodnie -—
antropocentryczny®®. Z perspektywy muzutlmanskiej wyobrazone stowa Stworcy
skierowane do Cztowieka ze stynnej mowy Giovanniego Pico della Mirandoli: ,,Natura
wszystkich istot zostata okre$lona i zawiera si¢ w granicach przez nas ustanowionych. Ciebie
za$, nieskrgpowanego zadnymi ograniczeniami, oddaje w twoje rece, aby$ swa natur¢ sam
sobie okreslit, zgodnie z twojag wolg. Bedziesz mogt degenerowac si¢ i stacza¢ do rzedu
zwierzat; bedziesz mogt odradza¢ si¢ 1 moca swojego ducha wznosi¢ si¢ do rzedu istot
boskich”?® musza brzmie¢ jak petna pychy herezja, a nie jak hymn pochwalny idei
humanizmu.

Podsumowujac, islamska wizja praw czltowieka wyrasta z szariatu i nie sposob jej
wlasciwie zrozumie¢ poza kontekstem islamskiej teologii. Ma ona wszakze charakter
antysekularny. To bowiem nie wolno$¢ jednostki i niezbywalna godnos$¢ leza u jej podstaw,
lecz nakaz respektowania prawa boskiego i swoiscie rozumiana pobozno$¢. Nie chroni ona
ani wolnos$ci stowa, ani prawa do swobodnego wyrazania opinii, ani tez wolno$ci sumienia
i wyznania, a ponadto sankcjonuje nierdwnosci ze wzgledu na pteé i wyznanie®®’.

Jednoczesnie w $wiecie islamu nie brak glosow, ktdre wyrazaja dazenia do rewizji
prawa koranicznego i wyrastajacych z niego praw cztowieka w taki sposob, by zapewni¢

jednostce mozliwie najszersza ochrong wolnosci. Muzutlmanscy modernisci doszukujg si¢

294 Krzysztof Przybyszewski w pracy Prawa cztowieka w kontekstach kulturowych pisze: ,,W islamie nie mozna
odrézni¢ osobowej od godnosci osobistej, jak uczynit to swiat zachodni. W islamie godnos$¢ osobowa jest
tozsama z godnoscia osobista. Kto popehit przestgpstwo — zgrzeszyt, nie jest godzien by¢ cztowiekiem, gdyz
kazde przestgpstwo bedzie przestgpstwem religijnym, wystapieniem przeciw Bogu. W islamie godnosc¢
cztowieka pochodzi od Boga, godno$¢ cztowieka moze by¢ godnoscig tylko wobec Boga”. Krzysztof
Przybyszewski, Islam a prawa cztowieka, [W:] idem, Prawa czlowieka w kontekstach kulturowych, Poznan
2010, s. 126.

295 Mirostaw Sadowski, Islam a prawa cztowieka, [W:] Konstytucja w paristwie demokratycznym, red. Stawomir
Patyra, Mirostaw Sadowski, Krzysztof Urbaniak, Poznan 2017, s. 429.

2% Giovanni Pico della Mirandola, Mowa o godnosci ludzkiej, [W:] Filozofia wloskiego Odrodzenia, wybor
Andrzej Nowicki, Warszawa 1966, s. 139.

297 | Czy istnieje konflikt miedzy wypracowanymi standardami praw cztowieka a islamem? Wielu sadzi, ze tak.
Na poparcie tej racji przytacza si¢ mnostwo konkretnych przyktadow tamania praw czlowieka w panstwach
islamskich. Najpowazniejsze zarzuty wysunigte wobec islamu sprowadzajg si¢ do tamania czterech
zasadniczych praw: réwnouprawnienia ptci, wolnosci mys$li, pogladéw i religii, prawa do zycia, zakazu tortur i
nieludzkiego traktowania”. Krzysztof Przybyszewski, op. cit., s. 119.
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uzasadnienia dla swoich postulatéw w tradycyjnych Zrodtach prawa islamskiego, zwlaszcza
w Koranie. Wykorzystujg przy tym metod¢ hermeneutycznego odczytania §wigtej ksiegi
islamu, koncentrujac si¢ na tych fragmentach, ktére glosza pokdj, tolerancje i migdzyludzkie
braterstwo, a takze proponuja dekonstrukcj¢ tradycyjnych instytucji prawnych. Postuluja,
aby wymienione wartosci staly si¢ fundamentem nowego porzadku spotecznego i moralnego.
Podkresli¢ jednak trzeba, ze rozwazania te pozostajg w sferze intelektualnych konstruktow
i teoretycznych propozycji®®. Jak zauwazyta muzulmanska reformatorka i dzialaczka na
rzecz praw kobiet Irshad Manji, autorka ksigzki manifestu Ktopot z islamem, idealistycznej
wizji islamu nie nalezy myli¢ z jego prawdziwymi praktykami, takimi jak stosowanie
chlosty, dyskryminacja czy przesladowanie mniejszosci religijnych lub aprobata dla
niewolnictwa®®°.

Powyzsze analizy mozna wykorzysta¢ zaro6wno do rozpatrywania standardow
przestrzegania praw czlowieka w panstwach muzutlmanskich, jak i do zidentyfikowania
przyczyn utrudniajacych integracje wyznawcoOw Allaha w spoteczenstwach zachodnich.
Stosowanie regut szariatu przez muzutmanow zyjacych w Europie ,,moze stanowi¢ powazne
naruszenie prawa krajowego oraz generalnie prawa migdzynarodowego. Wobec tego faktu,
harmonijne wspotzycie kultury europejskiej z kulturg islamu nie jest w pelni mozliwe —
przynajmniej jesli bierzemy pod uwage system prawny Europy’3®. Warto w tym miejscu
zauwazyC, ze pod pojeciem ,syStemu prawnego” kryja si¢ przede wszystkim prawa
cztowieka oraz wolnosci obywatelskie, bedace gwarantem pokoju, demokratycznego tadu
oraz narzgdziem ochrony ludzkiej godnosci, a takze fundamentem spotecznej, politycznej
i kulturowej tozsamosci Starego Kontynentu.

Podwazenie aksjologicznych fundamentéw Europy stato si¢ mozliwe poprzez
wprowadzenie doktryny multikulturowosci jako dominujgcego paradygmatu w Zyciu
spotecznym 1 politycznym. Cho¢ u swych zrédet idea wielokulturowos$ci wigzala sig
Z ochrong tozsamosci ludnosci rdzennej i przynajmniej w teorii korespondowala z prawami
cztowieka, to w praktyce zaczgta im zagraza¢. Przekonanie o tym, ze mozliwe jest stworzenie
panstwa neutralnego kulturowo, okazato si¢ mrzonka. Jak zauwazyta Anna Siewierska-

Chmaj: ,,polityka wielokulturowosci, oparta na promowaniu réoznorodnosci 1 relatywizmie

29 Abadir M. lbrahim, A Not-So-Radical Approach to Human Rights in Islam, ,,Journal of Religion” 2016, nr
3, s. 346-377.

299 Irshad Manji, Ktopot z islamem, Warszawa 2005, passim.

300 Kaja Kowalczewska, Prawo szariatu i jego kompatybilnosé z europejskim systemem ochrony praw
czlowieka, [w:] Ochrona praw czlowieka w wymiarze regionalnym, red. Marcin Marcinko, Krakow 2012, s. 81-
90.
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kulturowym, podkopata w Europie podstawy praw czlowieka. Kryzys imigracyjny obnazyt
glebokie polityczne i1 aksjologiczne podziaty. W marcu 2016 roku brukselski szczyt Unia
Europejska—Turcja poswigcony kwestii migracji ujawnil hipokryzje panstw europejskich,
ktore, przyjmujac warunki premiera Recepa Tayyipa Erdogana, ostatecznie potwierdzity, ze
warto$ci wymienionych w wielu oficjalnych dokumentach Wspdlnoty — wolnosci,
demokracji, réwnosci, zasad panstwa prawa — nie uznaja za uniwersalne”*’%. Proces ten
mozna zaobserwowa¢ w Europie juz od lat 80. XX w. W 1980 r. Sad Najwyzszy w Paryzu
uznat prawo imigrantow do faczenia rodzin poligamicznych, cho¢ jednocze$nie francuskie
prawo zabrania wielozenstwa. W 2008 r. przy wsparciu Kosciota anglikanskiego na terenie
Zjednoczonego Krolestwa zezwolono na arbitraz sagdéw orzekajacych na mocy szariatu
w sprawach rodzinnych i1 spadkowych. Jednym z najbardziej jaskrawych przyktadéw
przyznania prymatu wielokulturowej doktrynie nad prawami cztowieka w Europie pozostaje
decyzja niemieckiego sadu, ktéry odmowit ochrony maltretowanej Marokance, domagajace;j
si¢ przyspieszenia rozwodu i zagwarantowania jej fizycznego bezpieczenstwa (zakaz
zblizania si¢ do ofiary), argumentujac, ze ,,w muzulmanskim kregu kulturowym maz
korzysta z prawa chlosty zony na mocy wersu 34 czwartej sury Koranu™**?, Orzeczenie to
obnazyto bodaj najwigkszy paradoks multikulturaizmu — nakaz tolerancji wobec Innego oraz
jego praktyk kulturowych 1 religijnych w rzeczywistosci stal si¢ podstawa przyzwolenia na
przemoc wobec kobiet. Ponadto sad, kierujgc si¢ nie prawem, a wzgledami ideologicznymi,
ztamat zasade $wieckos$ci panstwa, czynigc z koranicznych sur podstawe dla wyroku
wydanego w imieniu Republiki Federalnej Niemiec3®,

Praktyki multikulturowe, wynikajace z bezwarunkowej akceptacji dla odmiennych
systemow aksjologicznych, sprowokowaty czes¢ srodowisk feministycznych do postawienia
pytania o to, czy wielokulturowa doktryna nie stanowi zagrozenia dla wolnosci 1 praw
kobiet®®. Ponadto postulowana neutralno$é kulturowa panstwa oznaczala w duzej mierze
swoistg legalizacj¢ praktyk szariackich, a takze umozliwita swobodne dzialanie
zwolennikom politycznego islamu, kontestujacym obowigzujace w Europie prawa

cztowieka.

301 Anna Siewierska-Chmaj, Wstep, [W:] W pulapce wielokulturowosci, red. taz, Warszawa, Rzeszow 2016, s.
6.
302 Janusz T. Hryniewicz, Imigracja i wielokulturowosé w warunkach duzego dystansu kulturowego, ,,Studia
Regionalne i Lokalne” 2011, nr 3, s. 9.

303 |bidem.

304 Barbara Pasamonik, Prawa kobiet i europejski kryzys multikulturalizmu, ,,Kultura i Spoteczefistwo” 2013,

nr3,s. 3-25.
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Z badan socjologicznych wynika, Ze grupa zwolennikow prawa koranicznego

zyjacych na Starym Kontynencie nie jest wcale marginalna:

Raport przygotowany w 2013 roku przez Wissenschaftszentrum Berlin fiir
Sozialforschung (WZB) na podstawie badan przeprowadzonych w sze$ciu
panstwach unijnych (w tym takze w Niemczech 1 we Francji, gdzie odsetek
muzulmanow jest najwickszy) przedstawia cate spektrum pogladoéw
wspotczesnych muzulmandéw europejskich. Dwie trzecie wyznawcow islamu
twierdzi, Ze prawa religijne s3 wazniejsze anizeli prawa obowigzujace w danym
panstwie, a trzy czwarte nie dopuszcza pluralizmu w rozumieniu Koranu, uznajac,
ze powinna istnie¢ wylacznie jedna, bezdyskusyjna interpretacja (dla kontrastu
takie poglady gtosi odpowiednio 13% i 20% chrzescijan w Europie w odniesieniu
do interpretacji Biblii). (...) Autorzy raportu stawiaja wniosek, ze klasyczne idee
fundamentalizmu znajdujag bardzo podatny grunt wsrdéd europejskich
muzulmanow. Zreszta sama konkluzja raportu jest uderzajaca: ,,:[W Europie]
Islamski fundamentalizm religijny jest szeroko rozpowszechniony (Islamischer

religioser Fundamentalismus ist weit verbreitet)%.

Biorac pod uwage powyzsze konstatacje, mozna zaryzykowaé nastepujace
stwierdzenie — multikulturalizm wbrew deklaracjom przyczynit si¢ do dezintegracji
spotecznej, wytworzyl dualizm prawny (uznanie odrebnych regut dla muzulmanow), a
jednoczesnie poprzez dowartoSciowanie szariatu de facto pozwolit na ostabienie ochrony
praw cztowieka. Jednoczesnie nalezy pamigtaé, ze w Europie istnieje niemata grupa
muzulmanow, uznajacych prymat prawa stanowionego nad prawem koranicznym, jak
réwniez dopuszczajaca debate na temat interpretacji §wietych tekstow islamu. Potencjalnie

ci zintegrowani muzutmanie majg szans¢ sta¢ si¢ zapleczem spotecznym dla reformatorow.

305 Piotr Ktodkowski, Nowy spér o uniwersalia, czyli o wspolnocie muzutmariskiej w Europie XXI wieku, [W:]
W putapce wielokulturowosci, op. cit., s. 36.
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7. TIdeologia dzihadystyczna — brutalny i agresywny aspekt politycznego islamu

Stowo ,,dzihad” pochodzi od arabskiego gihad oznaczajacego ,,doktadanie staran”,
,wysitek”%. Juz w pierwszych wiekach islamu termin ten zlal sie z polem znaczeniowym
innego arabskiego stowa gital (walka zbrojna)®’. Najbardziej zwiezta i esencjonalna
definicja tego terminu, autorstwa wybitego znawcy zagadnienia Davida Cooka, brzmi:
»dziatania zbrojne usankcjonowane przez Boga, majace na celu albo poszerzenie $wiata
islamu, albo obrone wiary”®%, Przektad tego arabskiego terminu na jezyki europejskie
nastrgcza pewnych trudnosci. W literaturze naukowej oddaje si¢ jego znaczenie za pomoca
okreslenia ,,$wieta wojna”. Thumaczenie to, chociaz przyblizajace istote tego pojecia, budzi
skojarzenia ze $redniowiecznymi wyprawami krzyzowymi, przez co nie do konca oddaje
jego zlozonos$¢ semantyczng. Jednoczesnie nierzadko styszy sie wypowiedzi redukujace
znaczenie realne tego pojecia do znaczenia etymologicznego. Jak zastrzega David Cook:
,»W jezyku arabskim, dostowne znaczenie tego stowa to ,,dgzenie” lub ,,wywieranie wptywu”
(...). Wielu wspotczesnych pisarzy muzutmanskich, majac na wzgledzie negatywne
konotacje, jakie dzihad budzi w jezykach europejskich, utrzymuje, ze stowo to nie oznacza
nic wiecej niz ,,dazenie”. Jednak stanowisko to, dominujace ws$réd muzutlmanskich
apologetow piszacych w jezykach niemuzulmanskich (gléwnie zachodnich), jest
nieszczere3%°, Mimo tego mozna zaryzykowaé stwierdzenie, ze pojecie ,,dzihadu” ma nature
polisemiczng i wyraza obecne w islamie napigcie miedzy teologia wojny i pokoju,
wspaniatomyslnoscia i przemoca. Jak zauwaza badacz historii islamu Michael Bonner:
»dzihad jest ztozong doktryng i zbiorem praktyk, ktére czasem skupiaja si¢ dostownie,
czasem wcale nie dostownie, na przemocy i dzialaniach wojennych”3°. Zatem z jednej strony
dzihad oznacza dzialania o charakterze militarnym (dzihad bin-sajf), z drugiej za$ wiaze si¢
z dazeniem do przezwyci¢zenia zta tkwigcego w duszy wiernego (dzihad bin-sajf). To
»duchowe” znaczenie daje si¢ wprawdzie wywie$¢ z klasycznych tekstow islamskich, nie
jest ono jednak znaczeniem podstawowym3!. Jednocze$nie znaczenie dzihadu jako walki

zmieniato si¢ wraz z warunkami politycznymi, ideologicznymi, a takze praktykami

306 Janusz Danecki, Dzihad (hasto), [w:] Idem, Janusz Danecki, Kultura islamu. Stownik, Warszawa 1997, s.
66.

307 1bidem.

308 David Cook, Meczenstwo w islamie, Krakow 2009, s. 11,

309 David Cook, Understanding Jihad, Oakland 2015, s. 1.

810 Michael Bonner, Jihad in Islamic History, Oxford, Princeton 2006, s. 174.

311 David Cook, Understanding..., op. Cit., s. 2.
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interpretacyjnymi szariatu®'2. Decydujaca w tym zakresie byta pozycja militarna $wiata
arabskiego. W czasach podbojow islamu akcentowano jego ofensywny charakter, za$ kiedy
nastgpit wzrost potegi europejskiej, czesciej mdéwiono o obowigzku obrony przed
najezdzcami (dzihad defensywny)3®,

Usankcjonowanie dzihadu nastapilo, rzecz jasna, poprzez objawienie zawarte w
Koranie, zwtaszcza w surach VIII i IX3*. Krzysztof Koscielniak, uwzgledniajac kontekst
historyczny poszczegdlnych wersetow Koranu, wymienia 14 wersow, ktore wprost zachgcaja
do militarnej walki w imie islamu®'®. Podkresli¢ rowniez nalezy, ze wezwania do walki nie
pozostawaly jedynie w sferze abstrakcyjnej powinnos$ci. Wojna bowiem stala si¢ uznawang
i praktykowana przez zatozyciela islamu®'®, a pézniej kontynuatoréw jego dzieta, metoda

rozprzestrzeniania si¢ islamu®!’

. Wprawdzie w publicznej dyskus;ji nierzadko mozna spotkac
liczne zapewnienia sktadane badz przez samych muzutmanéw, badz przez ich zwolennikow,
o tym, ze islam jest religia pokoju, jednak ,nie zmienia to faktu, ze Koran, a zwlaszcza
pbzniejszy islam, ogromne znaczenie przywiazuje do idei dzihadu jako walki zbrojnej”3*®.
W $wiecie muzutmanskim istniaty nawet nurty, ktore do listy podstawowych obowigzkéw
muzulmanina, tzw. pieciu filarow, dodawaly kolejny — wojne z niewiernymi w imi¢
islamu!®. Podobny poglad glosil wptywowy muzutmanski teolog i znawca prawa Ibn

Tajmijja’?, ktorego mysl zapladniata i nada zaptadnia umysty islamskich terrorystow — od

312 John Kelsey uznaje dzihad m.in. za ,,dyskurs szariacki na temat wojny, ktéry obejmuje histori¢ Mahometa i
jego towarzyszy, idee teologiczne, a takze relacje historyczne, mowigce o rozwoju islamu na przestrzeni
dziejow”. John Kelsay, Jihad, [w:] Islamic Political Thought, red. Gerhard Bowering, Prinston, Oxford 2015,
s. 87.

313 Mirostaw Sadowski, Dzihad..., op. cit., 2013, nr 8, s. 35.

314 Szerzej na ten temat. David Cook, Understanding..., op. cit., s. 5-31.

315 Krzysztof Koscielniak, Dzihad. Swieta wojna w islamie, Krakow 2002, s. 24-31.

316 Michael Bonner dopatruje si¢ korzeni dzihadu jeszcze w przedislamskich zwyczajach arabskich, ktére to
Mahomet zaadoptowal do zatozonej przez siebie religii, nakazujac, by dziatania militarne byly ,,skierowane
jedynie przeciwko wrogom wspdlnoty i Boga. (...) W mig¢dzyczasie, Koran i Tradycja obiecuja bojownikowi
boska nagrod¢: to daje mu motywacje¢ i zachgte do odwaznej walki”. Michael Bonner, op. cit., s. 167.

817 Krzysztof Koscielniak na temat warunkéw, w jakich rodzil sie islam pisze wprost: ,Niezaleznie od
zaangazowania emocjonalnego, kazdy badacz islamu musi przyzna¢ prawde, ktorg niepodwazalnie ukazuja
fakty historyczne: islam tworzyl si¢ w atmosferze wojen i rozpowszechnit si¢ dzigki wojnie, ktorg prowadzili
pierwsi muzutmanie najpierw ze swymi rodakami i Zydami w Arabii, a nastgpnie z krajami chrzescijanskimi
(Syria, Egipt, Bizancjum itd.). Krétko méwige, dzieki praktykowaniu wypraw wojennych islam stat sie religia
swiatowa”. Krzysztof Ko$cielniak, ibidem, s. 17-18.

818 Krzysztof Koécielniak, ibidem, s. 22.

319 Mirostaw Sadowski, Dzihad..., op. Cit., s. 29-47.

320 Ten muzutmanski mysliciel, dziatajacy na terenie suttanatu mamelukéw w czasie najazdéw mongolskich,
stangt przed wyzwaniem teologicznego uzasadnienia wojny z wrogiem, ktory formalnie przyjat islam sunnicki.
Klasyczna doktryna dzihadu zabraniata bowiem walk migdzy wyznawcami Allaha, Tajmijja wydat przeciwko
nim fatwe, uznajac, ze skoro nadal zachowuja w mocy prawo zwyczajowe jassa, a nie szariat, to nie sg
prawdziwymi muzulmanami. Do tego precedensowego dokumentu odwotywali si¢ na przestrzeni wiekoéw
muzulmanscy fundamentali$ci m.in. Muhammad al-Wahhab, Saida Qutba, Osama bin Laden. John Maszka,
The meaning of jihad, [w:] idem, Washington's Dark Secret. The Real Truth about Terrorism and Islamic
Extremism, Lincoln 2018, s. 58.
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ibn Ladena po przywédcow Deash®?, a takze pozwalata uzasadniaé zbrojny sprzeciw wobec
sprawujacych rzady. Wpltyw tego $redniowiecznego teologa na dzisiejsze spolecznosci

islamskie charakteryzuje Janusz Danecki, piszac:

W czasach nam wspotczesnych ksigzki Ibn Taymiyyi w wielu krajach
muzulmanskich sg pilnie czytane jako material zrédtowy do szerzenia zasad
fundamentalistycznych. Na przyktad w Egipcie ksigzka ,,Adb As-Salama Faraga,
teoretyka grupy At-Takfir wa-al-Higra (Oskarzenie o niewiar¢ i wedrowanie),
ktéra przyczynita si¢ do zamordowania prezydenta As-Sadata 6.X.1981,
zatytutowana ,,Nieobecny nauczyciel” (...) w zasadniczym zrebie powotywata si¢
na nauki Ibn Taymiyyi. Jednym stowem Ibn Tamiyy¢ mozna okresli¢ jako ojca
wspotczesnego fundamentalizmu muzutmanskiego w $wiecie sunnickim, wielu
bowiem powotyj si¢ na jego dzieta, dla wielu fundamentalistoéw stanowit on

podstawowe zrodto inspiraciji®?.

Inspiracja ta, jak pokazuje przyklad zamordowanego prezydenta Egiptu, stanowita
uzasadnienie teologiczno-polityczne do siggnigcia po przemoc w imi¢ odnowy islamu.
Nieco upraszczajac, w tym kontek$cie mozna wskazaé cztery gtoéwne kierunki
interpretacji dzihadu. Nurt klasyczny rozumie dzihad jako walke zbrojng w samoobronie,
ktora traktuje si¢ jak obowigzek — indywidualny i zbiorowy. Nurt tradycjonalistyczny
usprawiedliwia walke zbrojng wobec tych, ktorzy ,,maja wrogie zamiary wobec islamu badz
muzulmanow. Moze by¢ takze toczony w imi¢ propagowania islamu wsréd niemuzutmandw,
ktorzy odmoéwili dobrowolnego poddania sie islamskiej wtadzy”®?%. Co istotne, metody
militarne w ujeciu tradycjonalistow nie wigza si¢ z projektem powolania do zycia
panstwowego bytu politycznego. Z punktu widzenia bezpieczenstwa najbardziej
problematyczny wydaje si¢ nurt radykalny, traktujacy ,.$wigta wojng” jako religijny
obowiazek 1 droge do osiggni¢cia dominacji islamu. Radykalni dzihadysci ,,opowiadaja si¢
za trwatymi zmianami spoteczno-politycznymi, realizowanymi najczesciej (cho¢ nie zawsze)
przy uzyciu przemocy”®*. Jednocze$nie nalezy wspomnieé, ze w islamie istnieje takze nurt

reformatorski, ktory odzegnuje si¢ od przemocy. Akcentuje on potrzeb¢ modernizacji islamu,

321 Zob. Ibidem, s. 57-58, Mirostaw Sadowski, Islam — religia..., op. cit., s. 135-160.
322 Janusz Danecki, Polityczne funkcje islamu, op. cit., s. 67-69.

323 Artur Wejkszner, Globalna sie¢ Al-Kaidy, Warszawa 2017, s. 75.

324 1bidem, s. 76.
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promuje pokojowe wspotzycie, i stojac na stanowisku, ze dzihad to przede wszystkim walka
z whasnymi stabo$ciami, a dziatania zbrojne moga by¢ usprawiedliwione jedynie jako akt
samoobrony3%,

Zazwyczaj pokojowo nastawieni muzulmanie mocuja swoje stanowisko poprzez
odwotywanie si¢ do wersetow koranicznych, wzywajacych do tolerancji oraz zgodnego
wspotzycia. W swietych dla muzulmandéw tekstach (Koranie, hadisach i biografii Proroka)
znajdziemy bez trudu fragmenty niosace pokojowe przestanie®?®. Istnieja one jednak obok
tych, ktore przemoc albo akceptuja, albo wprost do niej wzywaja. Z tej wewnetrznej
sprzeczno$ci zdawali sobie doskonale sprawe¢ muzulmanscy mysliciele 1 jurysci, ktorzy,
chcac uczyni¢ nauki islamu spojnymi, przyjeli jako naczelng zasade egzegezy prawno-
teologicznej regute abrogacji (al-naskh), zgodnie z ktorg werset objawiony pdzniej uchyla
wczesniejsze ajaty (wersety Koranu)®?’. Jesli wiec przesledzimy poszczegdlne etapy
rodzenia si¢ islamu, zauwazymy wowczas, ze Mahomet na poczatku swojej drogi zyciowej
glosit idee tolerancji i powstrzymywania si¢ 0d przemocy. Kiedy jednak z duchowego ojca
skromnej stosunkowo sekty przedzierzgnat si¢ w przywodce politycznego 1 wojskowego,
coraz odwazniej nawotywal do walki przeciwko politeistom. Jak zaswiadcza ojciec
historiografii muzutmanskiej At-Tabari, z polecenia Mahometa dokonano 27 duzych wypraw

militarnych oraz 34 mniejsze®?®

. Wraz z umacnianiem si¢ islamu zmienilo si¢ nie tylko jego
przestanie, ale takze wynikajace z niego postepowanie. Metoda usuwania sprzecznosci stala
si¢ w pewnym sensie narzedziem apologii samego Proroka. Niwelowata bowiem napigcie

miedzy przestaniem wyrazonym chociazby w surze II (werset 256) — ,,nie ma przymusu

325 Nurt reformatorski, podobnie jak pozostate, jest wewnetrznie zréznicowany. Reformatorzy domagaja sie
zmian wynikajacych z potrzeby adaptacji do warunkow wspodtczesnych. Jedni akceptuja zbrojng walke stuzaca
obronie islamskich kaznodziejow, szerzacych religic Mahometa w Srodowisku nieprzyjaznym islamowi.
Drudzy za$ chca podporzadkowac islamska doktryng wojny wspotczesnie obowigzujagcym normom prawa
miedzynarodowego 1 zakazuja szerzenia islamu przy pomocy mecza. Artur Wejkszner, Ibidem., s. 75.

326 Takie stanowisko jest charakterystyczne m.in. dla Johna Esposito, ktory opierajac sie na tekstach
muzutmanskich modernistow, przyznaje prymat dzihadowi rozumianemu jako wysilek duchowy, ktorego
celem jest moralne doskonalenie si¢ nad dzihadem rozumianym jako wojna w imi¢ islamu. Por. John L.
Esposito, The Islamic Threat: Myth or Reality?, New York 1992, John L. Esposito, Islam and Political Violence,
[w:] Religion and Violence. red. idem, Religion and Violence, Basel 2016, s. 122-136. Jedng z najnowszych
pozycji, w ktorej autor przekonuje o pokojowym charakterze przestania Mahometa, jest publikacja dra Recepa
Dogana — absolwenta uniwersytetu w Ankarze i muzulmanskiego aktywisty mieszkajacego w Australii.
Czytamy w niej: ,,Nalezy zawsze pami¢tac, ze islam pochodzi od arabskiego stowa "silm", ktore oznacza pokdj,
bezpieczenstwo i ochrong. Muzulmaninem jest zatem ten, ktory poprzez praktykowanie islamu kieruje si¢ w
swoim zyciu takimi warto$ciami jak pokdj i bezpieczenstwo. Szlachetny Prorok zachgcat swoich nasladowcow,
aby byli umiarkowani, pelni szacunku, tolerancyjni, milosierni, kochajacy i opiekunczy. Arabskie nazwy
"muzulmanin i Mu'min" uzywane dla wyznawcow islamu oznaczaja, ze ten, kto praktykuje islam, jest
obdarzony mito$cia, mitosierdziem, spokojem i szacunkiem”. Recep Dogan, Terrorism and Violence in Islamic
History and Theological Responses to the Arguments of Terrorists, New York 2018, s. 11.

327 Mirostaw Sadowski, Islam — religia. .., op. cit., s. 233-250.

328 Krzysztof Koécielniak, Dzihad.. ., op. cit., s. 19.
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wreligii” a militarnymi dzialaniami zatozyciela najmlodszej z wielkich religii
monoteistycznych. Jesli bowiem uznaé, ze esencjg islamu i jego podstawowg zasada jest
pokdj, to zatozyciel islamu od pewnego momentu dziatat przeciwko niej. Zatem muzutmanie
cheacy uczynié z islamu religie pokoju, sa zmuszeni zredefiniowa¢ pojecie ,,dzihadu”, jak
réwniez dokona¢ przewartoSciowan 1 reinterpretacji na gruncie islamskiej teologii,
rezygnujac m.in. z zasady abrogacji.

Jej utrzymanie dostarcza prawno-teologicznych argumentéw na rzecz dzihadu,
rozumianego jako walka z niewiernymi, w tym z chrze$cijanami i zydami, gloryfikujaca
$mier¢ meczenska, ktora postrzegana w kategoriach obowiazku religijnego ma doprowadzié¢
do globalnego zwycigstwa islamu w jego religijnym i politycznym aspekcie. Wzorem tego
nowego porzadku ma by¢ model kalifatu Proroka®?°.

Interpretowanie dzihadu w sposob radykalny stanowi kluczowy, lecz nie jedyny
sktadnik ideologii dzihadystycznej. Obok wymienionego najwazniejsze jej elementy to:

e zastgpienie demokracji, prawa pozytywnego, konstytucyjnego porzadkiem
teokratycznym, zgodnym z szariatem;
e monizm spraw religijnych i politycznych;
e postulat ,,oczyszczenia” islamu ze wptywdw obcych;
e izolacjonizm spoleczny i obowigzek szerzenia islamu — odrzucenie integracji z
wyznawcami innych religii oraz ,,hipokrytami”;
e odrzucenie sekularyzmu poprzez budowanie instytucji islamskich, przy
jednoczesnym znoszeniu instytucji s$wieckich;
e antyokcydentalizm 1 sprzeciw wobec nowoczesnosci, przejawiajacy si¢ m.in. w
postulacie powrotu do korzeni islamu.
Do ideologii dzihadystycznej odwotuja si¢ muzulmanskie organizacje terrorystyczne, ktore
przekonuja wlasnych zwolennikoéw, ze walcza z niewiernymi, ktdrzy zagrazaja islamowi, a
takze utrzymuja, ze to one reprezentuja nieskazony i prawdziwy islam. Ich dziatania
koncentrujg si¢ z tego powodu nie tylko na nie-muzutmanach, lecz skierowane sg takze
przeciwko, ich zdaniem, skorumpowanej i zepsutej wladzy w panstwach muzutmanskich.
Dzihadyzm i wynikajacy z niego islamski terroryzm stanowig wyzwanie nie tylko dla §wiata
Zachodu, ale takze zagrazaja pozycji poszczegolnych rzadow w krajach islamskich.
Wspoélczesnie w  $wiecie muzulmanskim mozemy zaobserwowaé proces

delegitymizacji dziatan terrorystycznych motywowanych koncepcja dzihadu. Wigkszos¢

329 Artur Wejkszner, op. cit., s. 80-81.
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muzulmanskich prawnikow zgadza si¢ z tym, Ze ogloszenie i prowadzenie dzihadu pozostaje
prerogatywa legalnego przedstawiciela wspolnoty muzutmanskiej — prawowitego imama czy
kalifa. Normg¢ t¢ wykorzystuje panujagca w Arabii Saudyjskiej dynastia. Dopuszczone tam do
uzytku szkolnego podreczniki, nie rezygnujac przy tym z militarnej koncepcji dzihadu.
Jednoczesnie zastrzezono, ze walke w imi¢ islamu moze oglosi¢ jedynie kro13%, Interpretacja
ta pozwala pietnowac islamistyczne organizacje terrorystyczne, a jednoczes$nie zachowac
klasyczne rozumienie dzihadu rozumianego jako ,,dzialania wojenne o znaczeniu religijnym”
(warfare with spiritual significance®3'). Dziatania te zrywaja z siegajaca XX w. tradycja
rozumienia dzihadu jako walki muzulmanéw z sitami panstw kolonialnych, kiedy to
rozproszeni i pozbawieni centralnego osrodka wtadzy muzulmanie odwotywali si¢ do idei
dzihadystycznych, by wyzwoli¢ si¢ spod panowania imperiow europejskich33?,

Procesy kolonizacji i oporu wobec niej ozywily dyskusje toczone wsrod
muzutmanskich teologow 1 intelektualistbw na temat natury dzihadu i zakresu jego
stosowania. Chociaz spory te maja swoje korzenie w epoce $redniowiecza, jak rowniez w
dziatalnosci Muhammada Al-Wahhabiego (1703-1792), to staly si¢ one szczegolnie
intensywne w pierwszych dekadach XX w. Do najbardziej wpltywowych muzulmanskich
dziataczy i myslicieli, ktorzy wspotczesnie rozwineli doktryne dzihadu, nalezg: Sajjid Abul
Ala Maududi, Hassan Al-Banna, Sajjid Kutb oraz Abdullah Azzam®2 czy Osama ibn Laden.
Wsrod zyjacych teoretykow ,,$wietej wojny” wymieni¢ mozna Ajmana Al-Zawahiriego, Abu
Musabg Al-Suriego oraz Abu Muhammada Al-Makdisiego.

Zatozyciel Bractwa Muzulmanskiego Hassan Al-Banna (1906-1949) rozumiat
dzihad przede wszystkim jako walke z wrogiem bezposrednio zagrazajacym muzutmanom.
Z Kkolei indyjsko-pakistanski mysliciel Sajjid Abul Ala Maududi (1903-1979) zespolit
koncepcje dzihadu z ideami rewolucji spotecznej, ktorej celem jest zniesienie tyranii,
zniszczenie niesprawiedliwych 1 bezboznych systeméw spotecznych 1 ustanowienie
teocentrycznego porzadku politycznego w duchu islamskim. Jego koncepcja stanowi w
istocie polaczenie islamskiej wizji wspolnoty spolecznej z komunistyczng idea §wiatowej

rewolucji. Najistotniejsza role¢ w propagowaniu fundamentalizmu muzutmanskiego

330 Eldad J. Pardo, Uzi Rabi, The Winding Road to a New Identity. Saudi Arabian Curriculum 2016-19, red.
David M. Byer, Ramat Gan 2020, passim, [na] https://www.impact-se.org/wp-content/uploads/KSAs-Winding-
Road-to-New-Identity 2016-19-Curriculum_Final-.pdf, dostep: 24.04.2020.

331 David Cook, Understanding..., op. cit., s. 2.

332 Dzihad rozumiany jako ,.$wieta wojna” nieodlacznie wiagze si¢ z kategorig wladzy. Po upadku kalifatu
osmanskiego i sultanatu w $wiecie muzulmanskim toczy si¢ ozywiona dyskusja o to, kto ma prawo ogtosi¢
dzihad. Zob. John Kelsay, Jihad, op. cit., Oxford 2015.

333 John Maszka, op. cit., s. 53-68.
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metodami walki zbrojnej odegrat Sajjid Kutb (1906-1966), nieprzypadkowo nazywany
,Leninem dzihadu”. W swojej pracy Kamienie milowe uczynit z idei wojny w imi¢ islamu
kategorie gradualng. Radykalna odnowa islamu moze, jego zdaniem, jedynie nastapi¢ w
sposob planowy. Nalezy wigc zacza¢ od pokojowego wzywania do przyjecia islamu przez
cala ludzkos$¢, nastepnie prowadzi¢ wojny na ograniczong skalg, by w konsekwencji przej$¢
do walki powszechnej, ktorej celem jest osiggnigcie pokoju. Pokdj jednak mozliwy jest
jedynie wtedy, kiedy ,,ludzie nie beda mieli innych panéw niz Allah®*”,

Idee muzulmanskiego fundamentalizmu, uznajacego przemoc za $rodek do osiggania
wlasnych politycznych celow, poczatkowo spotykaly si¢ ze stosunkowo stabym odzewem w
Swiecie arabskim. Przelomowym momentem, torujagcym islamistom droge od
umiedzynarodowienia ich idei, stata si¢ porazka Syrii, Egiptu oraz Jordanii w wojnie
ZIzraelem w 1967 r. Kleska panstw muzutlmanskich, obnazajac slabo$¢ rezimow
wojskowych, sprawila, Ze panislamska rewolucja zaczgta jawi¢ si¢ jako atrakcyjna
alternatywa dla autorytarnych rezimow, sprawujacych rzady w panstwach muzutmanskich.
Roéwnolegle w Iranie idee fundamentalistyczne, bedace wyrazem sprzeciwu wobec
modernizacyjnego i sekularnego kursu obranego przez szacha Mohammad Reza Pahlawi,
doprowadzity do rewolucji w 1978 r.

Po rewolucji iranskiej, bedacej swoista symboliczng cezura w rozwoju ruchu
islamistycznego, rozwijajacy si¢ ruch dzihadystyczny przyjmowat rozne ksztatty 1 obsadzat
w roli wroga rozmaitych aktorow sceny politycznej. Raz byly to oskarzane o ulegtos¢ wobec
Zachodu i Izraela wtadze niektorych panstw muzutmanskich (przyktad Egiptu oraz Algierii),
innym razem za$ narody 1 ich rzady zaangazowane w konflikty z krajami muzutmanskimi,
rozgrywajace si¢ chociazby w Kaszmirze, Palestynie czy Afganistanie. Obok dzihadu
antyrzadowego czy bedacego w istocie elementem ideologicznym tego czy innego konfliktu
zbrojnego rozwingt si¢ rowniez dzihad globalistyczny. Podzial ten odzwierciedla w duzej
mierze dwa najwazniejsze stanowiska wobec idei tzw. §wietej wojny. Jedno glosi, ze dzihad
powinien mie¢ wylacznie charakter defensywny, drugie za$ podkresla jego bojowy,
agresywny, zdobywczy i zbawczy charakter.

Zrédet globalnej idei dzihadystycznej nalezy doszukiwaé sie w dziatalnosci Abdallah
Azzamiego (1941-1989), palestynskiego radykata, ktory wtozyt wiele wysitkow w to, aby
konflikt izraelsko-palestynski oraz afgansko-radziecki przedstawia¢ w kategoriach walki

swiata zachodniego z islamem. To on w latach 80. XX w. wzywatl do zbrojnego wsparcia

334 David Cook, Understanding..., op. cit., s. 114.
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wspotwyznawcow w Afganistanie. Proces ten nakresla David Cook nastgpujaco: ,,Dla wielu
0sOb utozsamienie dzihadu z wojng w Afganistanie byto intensywne i wyzwalajace. Chociaz
pochodzacy glownie z panstw arabskich muzulmanscy ochotnicy odegrali niewielkg rolg
w ostateczne] klesce sit radzieckich w Afganistanie, to kampania ta po raz pierwszy od
wiekow zgromadzita ludzi z catego $wiata muzulmanskiego — niezaleznie od rdznic
etnicznych, a niekiedy takze doktrynalnych — by walczy¢ wytacznie dla dobra islamu. Tak
wigc pola bitwy w Afganistanie staly si¢ religijnym i spotecznym inkubatorem
globalistycznego radykalnego islamu®®*”. Kolejnymi miejscami konsolidacji globalnych
dzihadystoéw staly si¢ tereny bytej Jugostawii oraz Czeczenii. Jednoczesnie zwolennikom
walki w imi¢ islamu nie udato si¢ poderwa¢ do masowej rewolty przeciwko ,,rzadzagcym
zdrajcom islamu”3%,

Idee globalnego dzihadu probowatl wcieli¢ w zycie takze Osama ibn Laden (1957—
2011), ktory zreszta wspoOipracowat z Azzamem. Przywoddca Al-Kaidy w duzej mierze
skutecznie doprowadzit do redefinicji celow antyrzadowych ruchéw dzihadystycznych
W kierunku ambicji zbudowania nowego porzadku $wiatowego, opartego na ideologii
fundamentalizmu islamskiego, zgodnie z ktérg caly $wiat nie-muzulmanski dazy do
zniszczenia islamu. To myslenie w kategoriach spiskowych stato si¢ trwatym rysem ideologii
dzihadystycznej. Przekonanie to ponadto pozwala obcigzy¢ §wiat zewnetrzny za problemy
trapiace wspoltczesne spoteczenstwa islamskie®*’. Po $mierci Osamy ibn Ladena
przywodztwo w Al-Kaidzie objat Ajman Az-Zawahiri (ur. 1951).

Ten polityczny aktywista 23 pazdziernika 1981 r. trafit do egipskiego wigzienia pod
zarzutem dziatania w organizacji dzihadystycznej, ktorej celem bylo obalenie wiladz
w Kairze. W areszcie spedzit trzy lata. W 1984 r. wyjechal do Arabii Saudyjskiej, gdzie
wrocil do praktyki lekarskiej (z wyksztalcenia byl bowiem chirurgiem). Nastepnie udat si¢
do Pakistanu i Afganistanu. Tam nawigzat $cista wspolprace z ibn Ladenem. W latach 90.
XX w. podjat si¢ zadania reorganizacji struktur organizacji Islamskiego Dzihadu, §cisle
zwigzanego z Al-Kaida. W tym czasie odbyt szereg podrézy do Europy i Standéw
Zjednoczonych. W 1998 r. podjat si¢ utworzenia Swiatowego Frontu Islamskiego przeciwko
Zydom i Krzyzowcom. W 2011 r. stanat na czele Al-Kaidy, ktora z czasem ustgpita miejsca

w ruchu dzihadystycznym Panstwu Islamskiemu®®®, Jego stosunek do tej organizacji wydaje

335 |bidem, s. 128.

336 przyktadem tego procesu jest chociazby ewolucji ugrupowania Dzamat al-Islamija.
337 Artur Wejkszner, op. cit., s. 85-95.

338 |bidem, s. 100-106.
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sic zlozony>*®. Zawahiri z jednej strony dystansowat sie od dziatan ISIS i ogtaszat, Ze nie
uznaje tego kalifatu, z drugiej za§ wezwat walczacych pod sztandarem Proroka do tego, by
wspolnie walczyli z wrogami islamu. ,,Wzywamy do wspolpracy z Abu Bakr Al-Baghdadi
I jego bra¢mi”, méwi Al-Zawahiri, ,,aby powstrzymac¢ atak wrogéw islamu” — méwit na
filmie opublikowanym w 2015 r.3% Ostatnie jego aktywno$ci wiaza si¢ z wezwaniem
Palestynczykow do dzihadu przeciwko USA w zwiagzku z decyzja prezydenta Stanow
Zjednoczonych przeniesienia ambasady z Tel-Awiwu do Jerozolimy, a takze do wskazania,
ze szczegblnymi wrogami islamu sg oprocz Amerykanéw Rosjanie, Francuzi i Chificzycy®*.

Wspotczesnie duzy wktad w rozwoj taktyki dzihadystycznej wniost Abu Musaba Al-
Suri (ur. 1958-\), ktory to stworzyt koncepcje dzihadu zdecentralizowanego®*? i
zindywidualizowanego. ,,Dzihad osobisty” (personal jihad) polega na tym, ze tradycyjna
rekrutacja do komorek dzihadystycznych zostata zastapiona dziataniami wykorzystujacymi
nowe technologie komunikacyjne do tego, by identyfikujacy si¢ z doktryna ,,§wietej wojny”
bojowkarz ,,wzigt do r¢ki jakgkolwiek bron (ndz, samochodd, pistolet, bombe domowe;j

7343 Schemat ten rozmaici terrorysci

roboty) 1 zaczgt zabija¢ przypadkowe ofiary
wykorzystywali do zamachéw w Europie. Nieprzypadkowo wigc Suri ktadzie przede
wszystkim nacisk na wykorzystanie przekazéw medialnych do tego, by szerzy¢ idee
dzihadystyczne, a takze instruowaé przysztych zamachowcow>*,

Koncepcji ,,dzihadu osobistego” przeciwstawit si¢ wptywowy ideolog ruchu
dzihadystycznego Abu Muhammad Al-Makdisi (ur. 1959-\), ktérego myslenie o globalnym
zwyciestwie islamu wynika po czgsci z doktryny wahabickiej i salafickiej. Stad tez
postulowat, by w walce z wrogiem nie zabija¢ bezbronnych (kobiet i dzieci). Jak podkresla

Artur Wejkszner:

Oponowat on bowiem przeciwko zamachom samobojczym, w ktérych gingli
przypadkowi muzulmanie, cho¢ z drugiej strony apoteozowat dziatania w stylu
tych z 11 wrzesnia. Uwazal, Ze dzihadysci powinni: wybiera¢ jako cel swoich

atakow raczej cele wojskowe niz cywilne. Podkreslat, Ze nie stuzy sprawie islamu

339 Ibidem, s. 106.

340 Tim Timer, Al Qaeda leader to ISIS: You're wrong, but we can work together, 15 wrze$nia 2015, CNN,
https://edition.cnn.com/2015/09/14/middleeast/al-zawahiri-al-qaeda-isis-olive-branch/, dostep: 18.06.2020 r.
341 Ayman al-Zawahiri Fast Facts, CNN, 2 czerwca 2020, https://edition.cnn.com/2012/12/14/world/ayman-al-
zawahiri---fast-facts/index.html, dostep: 18.06.2020 r.

342 Artur Wejkszner, op. cit., s. 108.

343 Michael Chertoff, Patrick Bury, Daniela Richterova, Bytes not waves: information communication
technologies, global jihadism and counterterrorism, ,,International Affairs”, 2020, s. 15.

344 Artur Wejkszner, op. cit., s. 117.
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wybieranie za cel $wiagtyn (ko$ciotow, szyickich meczetow) czy S$rodkow
transportu publicznego. Koncepcja salafizacji dzihadu propagowana przez al-
Makdisiego $cisle wigze si¢ z promowaniem przez niego popularnej wsrod
dzihadystow koncepcji al-wala wa-al-bara — a wigc w jego przypadku apoteoza
prawa islamskiego 1 negacja prawa czy porzadku ustanowionego przez

cztowieka®*®.

Ideologia dzihadsytyczna w duzej mierze shuzy utopii, jaka wydaje si¢ wizja
ustanowienia $wiatowego porzadku islamskiego. Opiera si¢ ona na prymitywnym kulcie sity,
zgodnie z ktorym jedynie ten, ktory ,,walczy lub pozwala si¢ zabi¢”, daje $wiadectwo swojej
prawdziwej wiary. Pozostali za$ nie zaslugujg na miano prawdziwych muzulmanow, sg w
gruncie rzeczy ,hipokrytami” — zdrajcami islamu. Na ten zarzut naraza si¢ kazdy, kto ,,nie
chce wspiera¢ spoleczenstwa opartego na prawie szariatu lub walczyé dla dobra islamu3#”.
Globalny ruch dzihadystyczny z gotowosci do oddania zycia za islam 1 walki w jego imieniu
uczynit kryterium pozwalajace odrézni¢ wiernego muzulmanina od heretyka i apostaty.
Temu celowi stuzy rozwijana doktryna al-walawa-I-bara, gtoszaca nie tylko obowigzek
walki, ale takze mito$¢ wobec wszystkiego, co islamskie i nienawi$¢ wobec wszystkiego, co
nieislamskie3*’.

Relacje ruchow dzihadystycznych ze spoteczno$ciami muzutmanskimi pozostajg do
pewnego stopnia paradoksalne. Samozwancze obsadzanie si¢ w roli ,prawdziwych”
muzulmanow pozwala im zdobywac¢ nowych czlonkow, a jednoczesnie przelewanie krwi
wyznawcoOw Allaha buduje mur nieufno$ci migdzy nimi a wigkszosciag spoteczenstwa.
W zwigzku z tym dzihadystyczni globalisci ,koncentruja swoja przemoc na
niemuzutmanskich wrogach islamu (Rosja, Indie, Izrael, Stany Zjednoczone) i starajg si¢
uzurpowaé pozycje ,,obroncow islamu”, aby w ten sposob zdobywaé poparcie4®”.
Jednoczes$nie autorytarne rzady panstw muzutmanskich stosunkowo chetnie wspotpracuja z
krajami Zachodu w zwalczaniu terroryzmu islamistycznego, gdyz wiedza, ze oni takze sa na
celowniku dzihadystow.

Globalizacja dzihadu doprowadzita takze do zmiany taktyki walki, polegajacej przede

wszystkim na ozywieniu, dotychczas zupelnie marginalnego w islamie sunnickim, wzoru

345 Artur Wejkszner, op. cit., s. 122-123.

346 David Cook, Understanding..., op. cit., s. 139.
347 1bidem, s. S. 141.

348 |bidem, s. 140.
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meczennika, dokonujacego zamachu samobojczego. W ostatnim czasie, majac §wiadomosé
takze teologicznych kontrowersji wokot tego problemu, kilku lideréw $wiata
muzulmanskiego, np. Al-Tantawi z Uniwersytetu al-Azar czy Jusuf Al-Karadawi wydato
fatwy dopuszczajace t¢ forme walki. Niektorzy jednak zastrzegali, Ze nie wolno zabijaé
nieuzbrojonych cywilow®®. Jednak przywodcy organizacji terrorystycznych rozwigzali ten
etyczny dylemat, uznajagc zabijanie bezbronnych ofiar za dopuszczalne, gdyz
w konsekwencji prowadzi do osiggania celow militarnych, a takze do pewnego stopnia uznali
,prawo” kobiet do meczenstwa®’. Ponadto zwolennicy globalnego dzihadu z ataku
terrorystycznego uczynili swoisty akt komunikacyjny, ktory z jednej strony obliczony jest na
zastraszenie spoteczenstwa, z drugiej zas ma legitymizowac ideologi¢ dzihadystyczna, jako
te, dla ktorej warto poswieci¢ zycie. Nalezy przy tym pamigtaé, ze podstawowym, cho¢ —
wydaje si¢ — nieosiggalnym celem mudzahedindéw pozostaje albo stworzenie trwatych
struktur panstwa muzulmanskiego, albo odwet za rzeczywiste (lub mniemane) krzywdy
muzulmanow. Strategia zamachow samobojczych, meczenstwa i atakowania celow
symbolicznych, cho¢ przeraza swojg brutalnoscig, to raczej nie gwarantuje sukcesu
militarnego. Jednoczesnie dzihadyzm przez swoje zwiazki z religig i ideologia staje si¢
przeciwnikiem i fatwym, i trudnym zarazem. Sily, ktorymi dysponuje ruch dzihadystyczny,
nie pozwalaja mu odnies¢ trwatego sukcesu militarnego (armie zaangazowane w zwalczenie
terroryzmu dysponujg znacznie wickszymi srodkami) i politycznego (wielu muzutmanow
nastawionych jest wrogo wobec dzihadystow i1 widzi w nich zagrozenie). Jednak
determinacja mudzahedinow, sita oddziatywania ideologicznego dzihadyzmu i rozmyte
struktury organizacyjne islamistycznych organizacji terrorystycznych sprawiaja, ze na
miejsce pokonanych po jakim$ czasie pojawiajg si¢ kolejni. To bowiem mit martyrologiczny
wsparty mysleniem w kategoriach apokaliptyczno-mesjanistycznych i ideologia religijno-
polityczna przesadza w gruncie rzeczy o sile islamistycznych terrorystow. Przy czym warto
takze pamigtaé, ze grupa najbardziej podatng na dzihadystyczng propagande pozostaja
gorliwi apostaci oraz Srodowiska imigranckie, w ktorych islamska tradycja zderza si¢ ze

spoteczenstwem liberalnej, laickiej demokracji®®:.

349 Ibidem.

350 Aleksandra Gasztold, Udziaf kobiet w organizacjach terrorystycznych. Hiperkobieta — hiperterrorystka, ,.e-
Politicon” 2019, nr 30, s. 29-49, Magdalena Adamczuk, Czeczernskie kobiety w strategii dziatania bojownikéw
kaukaskich, ,,Przeglad Bezpieczenstwa Wewngtrznego” 2013, nr 8, s. 64-82, Marzena Netczuk-Gwozdziewicz,
Marek Bodziany, Aktywnosé kobiet w terroryzmie — zarys problemu, ,,Zeszyty Naukowe SGSP” 2019, nr 72, s.
58-77.

%1 David Cook na ten temat pisze nastepujgco: ,,Ogdlnie rzecz ujmujac, radykalny islam okazat si¢ najbardziej
skuteczny wérod muzutmandéw z marginesu - muzulmanéw religijnych, zwlaszcza imigrantow w drugim
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8. Da’wah — projekt islamizacji

Frederick M. Denny definiuje pojecie ,,da’wah” jako ,religijna dzialalnos¢

»352  choé

charytatywna lub misja majaca na celu wyzwanie ludzi do przyjecia islamu
jednoczes$nie trzeba zaznaczy¢, ze terminu tego nie sposdb utozsamié wylacznie
z aktywnos$cig misyjng (tabligh). Bez watpienia jego zrozumienie pozwala dotrze¢ do natury
islamu. Pojawia si¢ ono zaréwno w tekstach $wigtych (Koranie oraz hadisach), jak i we
wspotczesnych tekstach teologicznych czy politycznych i ma $cisty zwigzek z misyjng naturg

islamu®®

. W islamskiej tradycji wyksztatcit si¢ podglad, zgodnie z ktorym dzialalnos¢
misjonarska stanowi indywidualny i zbiorowy obowigzek spotecznosci wiernych®4. Z uwagi
na ozywiong aktywno$¢ wspolczesnych organizacji muzutmanskich w Europie i Stanach
Zjednoczonych da’wah mozna takze rozumie¢ jako ,,radykalng indoktrynacje¢ ideologiczng”
obejmujaca swym zasi¢giem jednostke, rodzine, szkote czy miejsce pracy 1 przejawiajgcg si¢
na poziomie ekonomicznym, spotecznym i politycznym?®°.

Stowo da’wah pochodzi od arabskiego czasownika, ktérego znaczenie mozna oddac
za pomocg czasownika ,,zaprasza¢” 1 swoim zakresem obejmuje takie znaczenia jak:
przywolywaé, wzywac do czego$, apelowac, wzywacé do modlitwy, modli¢ si¢ (za kim$ lub
przeciwko komus). Powyzszy leksem tlumaczy si¢ takze jako propaganda lub aktywnosé¢
misjonarska. W Koranie stowo to oznacza akty modlitwy, wezwanie do modlitwy, na ktore
z uwagi na moc Boga kazdy ma obowiazek odpowiedzie¢, a takze ostrzezenie lub
napomnienie, by nie modli¢ si¢ do innego Boga niz Allah. Da’wah jest wigc deklaracja, ze
zaden inny Bog nie istnieje, stad tez wazne jest, by wezwanie do modlitwy pochodzito
Z prawowitego, nie za$ ze zwodniczego zrédta. Da’wah pochodzi od prorokéw, czyli od
przedstawicieli Boga na ziemi, ewentualnie od imamoéw, ktorzy ,jedynie rozszerzaja
i dopetniajg” wezwanie Mahometa. Co istotne, da’wah kierowana jest nie do jednostek, a do

catej spotecznosci.

pokoleniu lub pochodzacych z pétsekularnego zaplecza, nawrdoconych lub tych muzulmandéw, ktorzy maja
poczucie zagrozenia z powodu wyznawanej przez siebie religii - oraz w§rod muzutmandéw, ktorzy bardzo
mocno odczuwaja upokorzenia nowoczesnego S$wiata. Ta ostatnia grupa czesto obejmuje dobrze
wyksztatconych, zwlaszcza tych, ktorzy przybyli ze spoleczenstw muzulmanskich do kraju zachodnich, by
uczyc¢ si¢ lub podjac pracg tymczasowa. Czesto ludzie bardziej odczuwaja dramatyczne réznice migdzy swoimi
spoteczenstwami a spoleczenstwami zachodnimi i chcg co§ z tym zrobi¢. Oczywiscie cheé¢ zmiany
spoteczenstwa nie musi oznaczaé uzycia przemocy”. Ibidem, s. 152.

352 Frederick Mathewson Denny, Da‘wah (hsato), The Encyclopedia of Religion, red. Mircea Eliade, t.4, New
York 1987, s. 244.

353 Egdunas Racius, The Multiple of the Islamic Da wah, Helsinki 2004, s. 5-12.

354 Ibidem, s. 75.

3% Ayaan Hirsi Ali, The Challenge of Dawa, Stanford 2017, s. 170.

97



Koncepcja ta wigze si¢ z wizja jednej islamskiej wspolnoty podporzadkowanej prawu
szariatu. Wspolnota ta ma jednoczesnie obowigzek wzywac¢ do przyjecia islamu nie-
muzulmanow. Idea wezwania do islamu jeszcze za czaséw misji Mahometa ulegla
polityzacji, co sprawito, ze utozsamia si¢ ja z dziatalnoscig propagandowa lub aktywizmem
politycznym muzutmanéw obliczonym na rozprzestrzenianie si¢ islamu, ale tez z powrotem
muzutmanéw do nieskazonej innowacjami wersji islamu®®,

Wezwanie do islamu moze by¢ skierowane do nie-muzulmandéw oraz do
wspotwyznawcodw — ,ostatecznym celem takiej da’wa jest doprowadzenie do catkowitej
islamizacji zardwno sfery publicznej, jak i prywatnej w istniejacych juz spoleczenstwach
muzutmanskich”®’. W ten sposob da’wah wikta sic w kontekst polityczny na kilku
poziomach. Pierwszy z nich dotyczy wptywu islamskich organizacji pozarzadowych lub
rzagdowych na spoleczno$ci muzutlmanskie. Drugi wiaze si¢ z oddzialywaniem panstw
muzulmanskich. Trzeci z kolei ma zwigzek z rozwojem organizacji fundamentalistycznych,
takich jak Bractwo Muzutmanskie.

Da’wah moze si¢ wigc wigza¢ z procesem islamizacji, jesli skierowane jest ono na
zewnatrz lub reislamizacji, jesli jego adresatami sg wyznawcy Allaha. Moze by¢ réwniez
inspiracja do sprzeciwu wobec wladz panstwowych, ale takze instrumentem w rekach
rzadzacych. Kraje Zatoki Perskiej oraz Iran nazywa si¢ panstwami misjonarskimi, gdyz
z obowiazku szerzenia islamu uczynily one wazny element polityki migdzynarodowe;j®®.
Z uwagi na dzialalno$¢ dyrektoriatu ds. religii Diyanet, dysponujacego ogromnym budzetem
1 sporymi wptywania szczeg6lnie w Niemczech, do listy tej mozemy rowniez zaliczy¢ Turcje.
W ostatnim czasie najwigksze srodki na finansowanie ideologicznej indoktrynacji islamskiej
na Zachéd poplynety z Arabii Saudyjskiej, Kuwejtu i Kataru®®.

Wspoltczesng da’wah charakteryzuje umasowienie, globalizacja i instytucjonalizacja,
bedaca skutkiem upolitycznienia tej idei®®®. Od przetomu XIX i XX w. idea ta nabrala

fundamentalnego znaczenia dla programu i legitymacji nowo utworzonych organizacji

356 paul E. Walker, Da’wah (hasto), The Oxford Encyclopedia of the Islamic World, red. John L. Esposito,
Oxford 2009 [na:]
https://www.oxfordreference.com/display/10.1093/acref/9780195305135.001.0001/acref-9780195305135-¢-
0182?rskey=fUhjwL&result=257, dostep: 27.09.2023 r.

357 Egdunas Racius, op. cit., s. 11.

38 Ibidem, s. 11-12.

359 Proces ten caty czas w Europie sie rozwija — w maju 2020 r. wloski senat ratyfikowal umowe z Katarem
dotyczacg wspotpracy na polu kultury, nauki i edukacji. Biorgc pod uwage wplyw katarskich fundacji na
badania i uniwersytety zachodnie, istnieje uzasadniona obawa, ze to misjonarskie panstwo bedzie dazylo do
ksztaltowania opinii publicznej i badan naukowych w sposob zgody z wiasng polityka promowania Bractwa
Muzulmanskiego oraz zwalczania Izraela.

360 Egdunas Racius, op. cit., passim.
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i instytucji islamskich®?, Przyktadem mogg by¢é zwolennicy panarabizmu, ktérzy podwazali
wiladze Turkow nad $wiatem muzutlmanskim, zarzucajgc im odejscie od prawdziwego
islamu. Cztonkowie ruchu antyosmanskiego taczyli dziatalno$¢ edukacyjno-kulturalng
zZ polityczna, uznajac, Ze to oni, a nie sulttan, reprezentuja ,,czysty” islam i jedynie oni maja
prawo wzywac do islamu innych muzutmanoéw. W latach 30. XX w. w Egipcie rozgorzat
spor migdzy Bractwem Muzulmanskim a Stowarzyszeniem Mtodych Muzutmanéw. Jedna
i druga strona uzasadniata swoje roszczenia do wtadzy wtasnie idea da’wah®®2,

W innych warunkach siggano po ide¢ da’wah w Indiach czy Afryce Zachodniej, gdzie
organizacje muzulmanskie skupialy si¢ na dziataniach misyjnych, a takze na wspieraniu
ostabionych przez imigracje terenow. Z kolei po II wojnie Swiatowej da’wah zlala si¢ z
koncepcja jednosci muzulmanskiej 1 data impuls do tworzenia migdzynarodowych
organizacji muzulmanskich, takich jak: Swiatowa Liga Muzulmanska, Swiatowe
Towarzystwo Gloszenia Islamu czy Organizacja Wspotpracy Islamskiej®®, ktérych celem
byta nie tylko konsolidacja §wiata muzulmanskiego czy reprezentowanie jego interesOw na
arenie mi¢dzynarodowej, ale takze umacnianie roli islamu na terenach zdominowanych przez
nie-muzutmanéw. Na ptaszczyznie ideologicznej podmioty te deklarowaty zwalczanie idei
socjalistycznych, ateistycznych, misji chrzescijanskich w krajach muzutmanskich oraz grup
pseudoislamskich®®,

Po II wojnie $wiatowej ruch migrantow z krajow muzulmanskich do Europy
i Ameryki Potnocnej mial przede wszystkim wymiar zarobkowy i w duzej mierze
pozbawiony byl charakteru religijnego. Z czasem zaczgto si¢ to jednak zmienié. Z jednej
strony muzutmanie, ktérzy zadecydowali o osiedleniu si¢ w Ameryce czy Europie, podjeli
starania majace na celu ochron¢ wlasnej tozsamosci, z drugie za§ wplywowe kraje
muzulmanskie oraz transnarodowe organizacje fundamentalistyczne dazyly do przejgcia
wplywoéw w spoteczno$ciach muzutmanskich, czynige z nich jednocze$nie narzedzie zmiany
rzeczywistosci spotecznej i politycznej krajow, ktore przyjety imigrantow=e°,

Od lat 60. XX w. Arabia Saudyjska powoluje do Zycia rozmaite organizacje lub

finansuje juz istniejace, chcac w ten sposdb poddac islam procesowi arabizacji, jak rowniez

31 Jedng z pierwszych organizacji instytucjonalizujgcych dw’wah byta zalozona w Kairze w 1910 r. Dar al-
Da'wah wa al-Irshad. Ibidem, s. 100.

32 Reinhard Schulze, Da ‘wah. Institutionalization (hasto), The Oxford Encyclopedia of the Modern Islamic
World, red. John L. Esposito, Oxford 2009 [na:]
https://www.oxfordreference.com/display/10.1093/acref/9780195305135.001.0001/acref-9780195305135-
e-0182?rskey=fUhjwL&result=257, dostep: 27.09.2023.

33 Egdunas Racius, op. cit., s. 101-104.

364 Reinhard Schulze, op. cit.

365 Egdunas Racius, op. cit., s. 116-120.
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promowa¢ konserwatywny nurt islamu wahabizm w krajach Zachodu. Jedng z wiodacych
organizacji misyjnych jest Swiatowe Stowarzyszenie Mtodziezy Muzutmanskiej (World
Assembly of Muslim Youth)3%® ktérego przedstawicielem w Polsce jest mufti Tomasz
Migkiewicz. Jak zauwaza Reinhard Schulze: ,zatozenie Swiatowego Stowarzyszenia
Mtodziezy Muzulmanskiej (...) dowodzi, ze koncepcja da’wah zostata uzyta takze do
propagowania konkretnych nurtéw ideologicznych 1 teologicznych, ktore legitymizowaly

wladze Saudyjczykow”.

Na dziatania Saudyjczykow odpowiedziaty takze inne,
rywalizujace z Arabig osrodki wtadzy w §wiecie muzutmanskim, przede wszystkim Teheran,
zakladajac wiasne propagandowe osrodki. W ten sposob da’wah stata si¢ sprawnym
narz¢dziem prowadzenia polityki migdzynarodowej. Oprécz tego wpisala si¢ w postulowang
jednos¢ (w rzeczywistosci nigdy nieosiggnigta) S$wiata muzulmanskiego. Stata sie
narzedziem zwalczania misji chrzescijanskich w krajach muzutmanskich, a takze ideologii
postrzeganych jako konkurencyjne lub wrogie islamowi. Przyczynila si¢ tez do
przezwyci¢zenia kolonializmu i data ideologiczne podstawy do arabizacji islamu, a takze
propagowania religii Mahometa na Zachodzie®®. Wspotczesnie da’wah otwarcie stawia
sobie cel polityczny, jakim jest reislamizacja spotecznosci muzulmanskiej. Islamizacja ta
moze stanowi¢ element oficjalnej polityki panstwa lub tez stuzy¢ do podwazenia prawa
rzadzacych do sprawowania wtadzy nad muzulmanami.

Osobng kategori¢ stanowig globalne ruchy panislamskie o strukturze
ponadnarodowej, dazace do stworzenia uniwersalnego panstwa islamskiego, takie jak
Bractwo Muzutmanskie, ktore dziata zarowno w §wiecie muzutmanskim, jak i poza nim3®°.
Bracia Muzulmanie traktuja da’wah jako koraniczny obowigzek teologiczno-ideologiczny,
wyrastajacy z prze§wiadczenia, ze islam jest jedyng przyrodzong i naturalng dla cztowieka

religia, za§ powolaniem cztowieka pozostaje podporzadkowanie sic woli Boga®’’. Jak

wykazal Matthew J. Kuiper, zjawisko misjonowania islamskiego pozostaje niezwykle

366 Reinhard Schulze, op. cit.

37 1hidem.

368 |bidem.

369 Egdunas Racius, op. cit., s. 167-184.

870 Adam Was, Bracia Muzutmanie w Jordanii, Lublin 2016, s. 159-164. Muzutmanscy fundamentalisci w
swoich pogladach odwotuja si¢ do specyficznie rozumianej islamskiej koncepcji czlowicka. Adam Was
przedstawia jg nastepujaco: ,,Da'wa jest jednak nie tyle gltoszeniem i rozpowszechnianiem islamu na $§wiecie,
co raczej przypominaniem czlowiekowi o jego muzulmanskim pochodzeniu i monoteizmie zaszczepionym W
ludzkim bycie. Wyrazajg to dwie fundamentalne zasady islamskie: tauhid i din al-fitra. Pierwsza oznacza
przekonanie o jedynosci i1 jedynosci Boga. Kazda inna forma wiary, stwarzajaca nawet pozory politeizmu,
stanowi najcigzszy grzech. Popelniajg go ci, ktorzy swiadomie lub nieSwiadomie odrzucajg bezkompromisowy
islamski monoteizm. Da'wa przypomina takze cztowiekowi o prawdziwej religii”. Adam Was, Da ‘wa —
dynamika procesow islamizacyjnych we wspoiczesnej Europie, ,,Nurt SVD” 2017, nr 1, s. 24-25.
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rozlegte. Obejmuje ono rzesz¢ kaznodziejow telewizyjnych, liczne organizacje
muzulmanskie, takie jak ISIS czy Hizb ut-Tahrir tudziez aktoréw panstwowych. W latach
1950-2020 ruch da’wah napgdzat rozpad imperiow kolonialnych. Oddzialywat tez na
propagande pafistw muzulmanskich, a takze migracje®’.

Obecno$¢ muzutmandéw w $wiecie, w ktorym stanowig Oni mniejszos¢, z punktu
widzenia islamskiej teologii wydaje si¢ problematyczny, gdyz nawigzywanie kontaktow
Z niewiernymi moze stanowi¢ zagrozenie dla tozsamosci muzulmanina. To wilasnie
obowigzek misjonowania na rzecz religii Mahometa uzasadnia osiedlanie si¢ muzutmanina

w Dar al-Harb3"?. Kwesti¢ t¢ naswietla Egdunas Racius w nastepujacy sposob:

Da’wah skierowana do niemuzutlmanéw obok zachowania wiasnej wspolnotowe;j
islamskiej tozsamosci jest przedmiotem szczegoélnej troski dla muzulmanow
mieszkajagcych w Europie lub Ameryce Polnocnej. Jesli muzulmanie chca
zachowac swojg islamskos¢, powinni stale dazy¢ do stworzenia i utrzymania tych
warunkow, ktore spetniatyby nakazy okre$lone w Sunnie. Sunna postuluje
stworzenie srodowiska spoteczno-politycznego, w ktorym muzulmanie moga w
pelni realizowa¢ swoja religie. Dlatego muzutlmanie zyjacy w Europie czy
Ameryce powinni budowaé¢ muzulmanskie spoteczenstwo. (...) Najpierw
muzulmanie powinni wyksztatci¢ silne osobowosci religijne, nastepnie sprawic,
by ich rodziny byly pobozne, potem dopilnowaé, aby ich dzielnice catkowicie
przestrzegaty nakazow Koranu i Sunny, a w koncu, zbudowa¢ islamskie
spoteczenstwo wewnatrz spoleczenstwa tworzonego przez niemuzulmanska
wigkszos¢. Cztonkowie tego islamskiego spoleczenstwa przystapiliby wtedy do
islamizacji catego spoleczenstwa kraju, ktory jeszcze nie jest muzulmanski.
Tymczasem te dwa odizolowane spoleczenstwa istniatyby obok siebie, a jedynym
kontaktem migdzy nimi bytby da’wa. Chociaz jest to stanowisko skrajne, to jednak
odzwierciedla ono ostateczng wole wielu, jesli nie wiekszosci muzutmanow - aby
cata ludzko$¢ stala si¢ muzulmanka. Algorytm jest wigc prosty: muzutlmanie
musza najpierw urzeczywistni¢ swoje zaangazowanie w religie islamska, a
nastgpnie u§wiadomié sobie potrzebg dzielenia si¢ swoimi przekonaniami z nie-

muzulmanami w celu islamizacji spoteczenstw zachodnich. Muzulmanie nie

371 Matthew J. Kuiper, Da'wa. A Global History of Islamic Missionary Thought and Practice, Edinburgh 2021,
s. 249-250.
372 Egdunas Racius, op. cit., s. 121.
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powinni zatem integrowac si¢ ze spoteczenstwem przyjmujacym, lecz przeciwnie,

zmienia¢ je i wlaczaé do wiasnego, islamskiego wszech§wiata®'>,

Wsrod muzulmanskich teologdw toczy si¢ spor na temat metod, jakimi moze
postugiwaé si¢ misjonujacy. Cze$¢ z nich stoi na stanowisku, Ze nawracanie za pomoca
miecza na islam nie powinno by¢ praktykowane wspotczesnie, gdyz obecne warunki
znacznie 16znig sie od tych, w ktérych rozwijat si¢ islam®”*. Inni z kolei tacza koncepcje
da’wah z dzihadem, uznajac, ze odrzucenie wyzwania do przyjg¢cia islamu uprawnia do
uzycia przemocy wobec niewiernych. Stronnicy dzihadyzmu redefiniuja klasyczng
koncepcje dzihadu, taczac ja z mysleniem apokaliptycznym, zgodnie z ktorym na naszych
oczach ma ostatecznie dopetni¢ si¢ przeznaczenie islamu, polegajace na ostatecznym,
globalnym zwyciestwie ,,prawdziwych” wyznawcow Allaha.

Muzutmanscy millenary$ci rozumieja da’wah jako rodzaj wojny poznawczej
(cognitive war)*”. Jednym z czotowych zwolennikow tej ideologii pozostaje lider Bractwa
Muzutmanskiego Jusuf al-Karadawi, ktory jeszcze w 1995 r. deklarowat, ze ,,Podbijamy
Europe, podbijamy Ameryke! Nie przez miecz, ale przez Da’wah”®®. Ten muzutmanski
kaznodzieja 1 dziatacz polityczny, cho¢ dat si¢ pozna¢ jako zwolennik idei meczenstwa
i dopuscit zamachy samobdjcze jako teologicznie uzasadnione narzedzie walki w konflikcie

izraelsko-palestynskim3’’

, to jednak do osiaggnigcia celu nadrzgdnego woli stosowac
perswazje i propagandg. Proces umacniania si¢ islamu jako religii ogdélnoswiatowej
przebiega¢ ma stopniowo i trwa¢ nawet kilka pokolen. Pobozni muzutmanie winni wzywac
do przyjecia islamu. Niewierni mogg na to wezwanie odpowiedzie¢ pozytywnie, a jesli tego
nie zrobig, powinni chociaz przyja¢ wobec islamu pozycje ulegly i nie przeciwstawiaé si¢
rozwojowi religii Mahometa. Winni staé sie ,,protoleptycznymi dhimmi”3’8,

Na mapie islamskich organizacji terrorystycznych dostrzezemy takze takie ruchy jak
Hezbollah, ktoéry dziata na trzech polach jednocze$nie — na ptaszczyznie politycznej (dazenie

do przejecia wladzy), dzihadystycznej (walka z wrogami islamu) oraz spoteczno-edukacyjnej

373 Ibidem, s. 121-122.

374 paul E. Walker, op. cit.

375 Richard Landes, Middle East Review of International Affairs, 2017, nr 2, s. 38-58.

376 Stowa wypowiedziane na konferencji zorganizowanej przez Muzutlmanskie Stowarzyszenie Mtodziezy
Arabskiej (MAYA) w Toledo.

Zob. Yusuf al-Qaradawi (profil), [na:] https://www.investigativeproject.org/profile/167/yusuf-al-
garadawi#_ftnref3, dostep: 9.05.2020 r.

377 David Cook, Understanding..., op. cit., s. 163.

378 Richard Landes, op. cit., s. 39.
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(da’wah). Wszystkie te rodzaje dziatalno$ci ,,s3 wzajemnie powigzane i wspotzalezne3™,

Jednoczesnie w $wiecie islamskim nie brakuje gtosow, ktore odnoszg si¢ krytycznie zarowno
do idei wykorzystywania dzihadu przez islamskich terrorystow, jak i do stanowiska
moéwigcego, ze islam moze sie rozprzestrzeniaé, siegajac po argument sity>%,

Odrzucenie przemocy i skupienie si¢ na dziatalnosci propagandowej nie oznacza
wcale, ze fundamentalistyczne ruchy misjonarskie nie stanowig zagrozenia dla
bezpieczenstwa, porzadku publicznego na Zachodzie, a takze spojnosci spotecznej czy
integracji. Ruchy te, finansujagc meczety, budujac centra kultury czy ksztalcagc imamoéw,
jednoczesnie zachecaja muzutmandéw do ,,tworzenia rownoleglych struktur spolecznych,
przejmowania wiladzy i1 bez ogladania si¢ na $wieckie panstwo organizowania zycia
spotecznego z poszanowaniem szari’atu”>8?,

Aktywnos$¢ organizacji muzutlmanskich taczacych cele religijne z politycznymi
sktonila Ayaan Hirsi Ali do zdefiniowania da’wah w kategoriach politycznych jako dziatan
prowadzacych do rozprzestrzeniania si¢ islamizmu, ktorego celem jest wprowadzenie prawa
szariatu we wszystkich spoteczenstwach. Cechg charakterystyczng da’wah jest prozelityzm,
taczacy dziatania humanitarne z destruktywnymi dla demokracji dziataniami politycznymi,
przy jednoczesnym korzystaniu z wolnosci zagwarantowanych wilasnie przez porzadek
demokratyczny — ,,da’wah jest dla dzisiejszych islamistow tym, czym ,,dhugi marsz przez
instytucje” byt dla dwudziestowiecznych marksistow. Jest to przewrdt od wewnatrz,
wykorzystujacy wolno$¢ religijng do tego, by te wlasnie wolno$¢ podwazy¢”*®2. Z tym ze
pozycja politycznego islamu w odroznieniu od innych ideologii totalnych jest bardziej
chroniona ze wzgledu na jego religijny charakter. Muzulmanscy ideolodzy polityczni,
gloszac projekty radykalnej przebudowy spotecznej w oparciu o prawo koraniczne, chetnie
korzystaja ze specjalnego statusu prawnego organizacji i ruchow religijnych®®, Kiedy ich
dziatania spotykaja si¢ z krytyka, powotuja si¢ na wolnos¢ religijna, zas oponentom zarzucaja
uprzedzenia i islamofobig, a takze prowadza dtugotrwatg kampani¢ dyskredytujaca swoich

krytykéw. Dziataniom tym jednocze$nie towarzysza naciski na to, by media, informujac

379 Eitan Azani, The Hybrid Terrorist Organization: Hezbollah as a Case Study, ,,Studies in Conflict and
Terrorism” 2013, vol. 36, s. 911.

380 O relacjach migdzy dzihadem a dawah szerzej: Egdunas Racius, op. Cit., . 49-71, Melr Hatina, Contesting
Violence in Radical Islam: Sayyid Imam al-Sharif’s Ethical Perception, ,Jslamic Low and Society” 2016, nr
23, s. 120-140.

381 Katarzyna Jedrzejczyk-Kuliniak, Da ‘wa — obowiqgzek religijny czy narzedzie w rekach fundamentalistow?
Misyjne radykalne ugrupowania muzutmanskie, [W:] Miedzy ekskluzjq a inkluzjq w edukacji religijnej, op. cit.,
s. 88.

382 Ayaan Hirsi Ali, The Challenge..., 0p. cit., s. 16, 170.

383 |bidem.
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o islamie czy aktywno$ci muzulmanow, robity to w odpowiedni sposob, zgodny z ich
interesami®®4,

Aby nawr6ci¢ na islam zyjacych na Zachodzie niemuzulmandéw, niezbedne jest
przyjecie odpowiedniej strategii komunikacyjnej. Na poczatku winno si¢ prezentowac islam
jako droge rozwoju duchowego, wykorzystywac do tego celu poezje i literaturg teologiczng,
a takze fascynacje Wschodem, w tym sztukg muzulmanska. Islam ma by¢ prezentowany jako
remedium na niedostatki duchowe wspoétczesnego spoteczenstwa Zachodu, pograzajacego
si¢ w waskim pragmatyzmie i materializmie. Dopiero potem nalezy udostepni¢ konwertytom
teksty zaangazowanych politycznie fundamentalistow, takich jak Maududi czy Kutb.
Akcentowanie za wczesnie politycznego aspektu islamu mogloby odstraszy¢ potencjalnych
wiernych. Ponadto literatura budujaca islamskg swiadomos$¢ polityczng przeznaczona jest do
wyznawcow, stanowi ona da’wah ukierunkowang na umme, a nie na dar al-Harb3®. Dlatego
tez wydawanie literatury polityczno-religijnej w Europie stanowito jedng z najwazniejszych
aktywno$ci organizacji misyjnych, ktorych celem byta na poczatku islamizacja imigrantow
pochodzacych z krajéw muzutmanskich, a nastepnie przygotowanie z ich pomocg gruntu do
rozszerzania si¢ islamu na Starym Kontynencie®*®.

Podsumowujac, pod wzgledem politycznym da’wah shuzy nastepujacym celom:
zbudowanie ruchu spotecznego dazacego do stworzenia alternatywnego wobec
obowigzujgcego Systemu politycznego; zabieganie o wprowadzenie systemu islamskiego,
opartego na szariacie; zakorzenienie praktyki misjonarskiej w istniejacym systemie
politycznym, a takze sprzeciwie wobec systemu rzadéw uznawanych za nieislamskie®®’.
Modus operandi muzutmanskich misjonarzy (da ‘is) zostalo do$¢ precyzyjnie okre$lone przez
islamskich aktywistow 1 teologéw. Na pierwszym etapie nalezy rozpowszechniaé idee
islamskie na wszystkich mozliwych szczeblach, by nastepnie zbudowac struktury
organizacyjne dziatajace na rzecz islamizacji spoteczenstwa3e,

Pod wzgledem spotecznym za$ da’wah taczy si¢ ze sprzeciwem wobec szeroko
rozumianej nowoczesnosci, a takze ochrong samych muzulmanéw przed obcymi
i niepozgdanymi wpltywami. W $wiecie muzulmanskim stluzy ona nawracaniu na

»prawdziwy” islam, chociazby poprzez tworzenie uniwersytetow teologicznych ksztatcacych

384 Ibidem, s. 18.

385 |bidem, s. 124-125.

386 Mowa tutaj o Islamic Foundation of Leicester zalozonej w 1973 r., promujaca my$l fundamentalistow w tym
Bractwa Muzulmanskiego, ibidem, s. 126.

387 Muhammad Khalid Masud, op. cit.

388 Egdunas Racius, op. cit., s. 99.
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imamow. W pozostatych miejscach stanowi narzedzie ochrony tozsamos$ci muzutmanskiej,
jak rowniez instrument przekonywania nie-muzutmanéw do konwersjiZ®.

Znawca zagadnienia Adam Was postrzega da’wah w sposob Dbardziej
zroznicowany>®’. Dostrzega dwa $cierajace sie ze soba zjawiska — dziatalno$é misyjno-
propagandowg prowadzong w duchu fundamentalistycznym oraz te, dazaca do stworzenia

europejskiego modelu islamu. Uczony pisze wprost:

Da’wa w Europie jest zjawiskiem dynamicznym. W zaleznosci od
reprezentujacych ja S$rodowisk 1 akcentdéw kiladzionych w procesach
islamizacyjnych, skutkuje przenoszeniem wzorcoOw pozaeuropejskich lub
tworzeniem islamu o znamionach europejskich. Ma trzy zasadnicze cele: ochrong
muzulmanow przed asymilacja 1 utrata tozsamos$ci islamskiej, przemiang
swiadomosci Europejczykow z negatywnej lub obojetnej w stosunku do
muzulmanOw na wspierajacg idee islamskie nawracanie na islam. Realizacje
celow umozliwiajg glebokie przemiany kulturowe dokonujace si¢ na kontynencie
europejskim. Zasady demokratyczne pozwalajag muzutmanom na podejmowanie

akcji propagatorskich bez odwotywania si¢ do przemocy>.

Co istotne, cytowany wyzej islamolog obok dziatan propagandowych organizacji
muzulmanskich, dazacych do islamizacji Europy, dostrzega takze projekty, zaktadajace, iz
mozliwe jest znalezienie wspolnej plaszczyzny dla wartosci europejskich i1 islamskich:
»Nadajac islamowi racjonalne i tagodne oblicze, da’wa europejska odgrywa istotng role
w procesie formowania euroislamu”. Za rzecznikow islamu europejskiego uznaje Bassama
Tibiego oraz Tariga Ramadana. Obecnie trudno uzna¢ ten sad za aktualny. Prof. Tibi

w glo§nym tekscie opublikowanym na tamach ,,Cicero” ogtosit swoja kapitulacje

389 bidem.

390 Ks. prof. Adam Was, osobiScie zaangazowany w dziatalno$é misyjng oraz dialog z islamem, wyraza
nadzieje, ze ,,ani misja, ani da’wah nie beda platformom realizowania osobistych ambicji i nie poshuiza jako
narzedzie manipulacji religijnej do osiagnigcia celow politycznych” (Adam Was, Chrzescijanska misja i
islamska da’wa, [w:] Misjologia XXI wieku, red. Andrzej Miotk, Warszawa 2004, s. 130. Podobny poglad glosi
David A. Kerr, ktory twierdzi, ze da’wah oraz chrze$cijanska idea ewangelizacji moze wytyczyé wspolng
plaszczyzng dialogi migdzy tym dwoma religiami monoteistycznymi pod warunkiem wzajemnego uznania win,
pokuty, porzucenia partykularnych interesow oraz szczerego dazenia do pokojowego wspotzycia. Por. David
A. Kerr, Islamic Da'wa and Christian mission: Towards a comparative analysis, ,,International Review of
Mission” 2000, vol. 80, s. 150-171.

Adam Was, Da ‘wa — dynamika proceséw..., op. Cit., s. 35. Zob. tez: Idem, Znaczenie dawy w procesie
rozprzestrzeniania si¢ islamu, [W:] Pluralizm kulturowy i religijny wspolczesnego Swiata, red. Zdzistaw
Kupisinski, Stanistaw Grodz, Lublin 2010, s. 23-37.
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w wysilkach na rzecz tworzenia euroislamu, przyznajac, ze idea ta, cho¢ jest stuszna, nie
znalazta zrozumienia u decydentow, ktorzy przygladajg si¢ temu, jak w Europie swoje
wplywy rozszerza islam konserwatywny (der Kopftuch-Islam)®®?. Jesli za$ chodzi
0 dzialalno$¢ Tariqga Ramadana, jego autorytet zostal podkopany szczegdlnie przez
oskarzenia o gwatt. Obecnie przemoc seksualng zarzuca mu kilka kobiet®®, Trzeba jednak
powiedzie¢, ze juz wczesniej dziatalnos¢ wnuka zatozyciela Bractwa Muzutlmanskiego
budzita kontrowersje. Zarzucano mu stosowanie podwojnej mowy, bliskie kontakty
Z rezimem Kataru oraz stosowanie strategii oswajania z ideologia fundamentalistyczng 3,
Aby zwiekszy¢ grono wyznawcow Allaha, sigga si¢ po rozmaite §rodki komunikacji
— od czasopism 1 ksigzek poprzez organizowanie sympozjow i spotkan az po nowoczesne
narz¢dzia elektroniczne. W tym celu oddziatuje si¢ réwniez na kulturotworcze grupy
zawodowe (nauczycieli, dziennikarzy, pisarzy), a takze te uznawane za spoteczng elite
(inzynierow, lekarzy) oraz na przedstawicieli stuzb mundurowych. Skala oddzialywania
misjonarskiego jest znaczna i obejmuje ona swym zasi¢giem takie miejsca jak szpitale czy
wiezienia. Jednoczesnie dziatania misjonarskie bardzo czegsto lacza si¢ z dziatalnoscia
edukacyjna oraz charytatywna®*®. Na Zachodzie da’wah koncentruje sic w duzej mierze na
ksztattowaniu opinii spolecznej poprzez oddzialywanie na naukowcow 1 studentow
(obecno$¢ na uniwersytetach, wspoétpraca z naukowcami), jak réwniez na nauczycieli,
urzednikow, pracownikow socjalnych etc.>*® Oddziatywanie to opiera si¢ na strategii walki
z wypaczonym obrazem islamu i walki ze stereotypami®®’. W Polsce ze wzgledu na silng
pozycje Kosciota Katolickiego organizacje muzulmanskie wlaczaja si¢ w dialog

Z chrzescijanami.

9. Politycznos$é islamu wobec postulatu reformistycznego

Islamscy reformatorzy, a doktadniej — zwolennicy reformacji islamu uwazaja, ze

mozna teoretycznie wyabstrahowa¢ dwa ,rodzaje islamu™: ,islam mekkanski”

tolerancyjny, pokojowy i dystansujacy si¢ od spraw politycznych oraz ,,islam medynski”3%,

392 Bassam Tibi, Warum ich kapituliere, ,,Cicero” 2016, nr 6, s. 115-119.

393 |slamic scholar Tariqg Ramadan faces two new rape charges in France, 13 lutego 2020, [na:]
https://www.france24.com/en/20200213-new-rape-charges-laid-against-islamic-scholar-ramadan, dostep:
5.06.2020 r.

34 Hany Ghoraba, Tarig Ramadan's Qatari Links Exposed, https://www.meforum.org/islamist-
watch/58624/tarig-ramadan-gatari-links-exposed, dostep: 5.06.2020 r.

3% Egdunas Racius, op. cit., s. 99.

3% |bidem, s. 127.

397 1bidem, s. 129.

39 por. Ayaan Hirsi Ali, Heretyczka, Warszawa 2016, s. 9-38.
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w ktorym wtladza, polityka i religia zlaty si¢ ze sobg. Dyskusja nad politycznym islamem
odsyla wiec do kluczowego pytania o to, czy we wspdiczesnym $wiecie moze
rozpowszechni¢ si¢ islam, ktory dziedzictwo powstate po 622 r. uzna w duzej mierze za
historyczne i o to, czy aspekty religijne 1 polityczne islamu scalone ze sobg jeszcze za zycia
Mahometa pozwalaja na separacj¢ nie na gruncie rozwazan intelektualnych, lecz stang si¢
fundamentem ideowym, jak chce tego wzywajaca do reformacji islamu Ayaan Hirsi Ali, dla
nowego ruchu religijnego w jego tonie. Ta pochodzaca z Somalii intelektualistka
sformutowata pigciopunktowy program reformacji islamu. Stworzona przez nig koncepcja
nawiazuje do dziatalno$ci muzutmanskiego dzialacza na rzecz praw cztlowieka Mahmouda

Mohameda Tahy3%°.

Glowne jej zalozenia obrazuje ponizsza tabela, ktorg mozna
metaforycznie zatytutlowac ,,erratg islamu’:

Tabela 2. Postulaty Ayaan Hirsi Ali

Jest” ,Powinno by¢”

Wiara w potboskos¢ Mahometa i jego | Posta¢ Mahometa i Koran powinny by¢
nieomylnos$¢, a takze dostowne odczytanie | otwarte na krytyke.

Koranu, zwlaszcza tych fragmentow, ktore
zostaly objawione w Medynie.

Przyktadanie wickszej wagi do zycia po | Pierwszenstwo zycia doczesnego nad zyciem

$mierci niz do zycia przed $miercia. pozagrobowym.
Szariat, catos¢ wywodzacego si¢ z Koranu | Nalezy potozy¢ kres szariatowi i znie$¢ jego
ustawodawstwa, hadisy i reszta | wyzszos¢ nad prawem swieckim.

muzutmanskiego prawodawstwa.

Zwyczaj upowazniania jednostek do | Trzeba skonczy¢ z praktyka narzucania
narzucania muzutmanskiego prawa poprzez | muzulmanskiego prawa poprzez
nakazywanie tego, co dobre i zakazywanie | nakazywanie dobra i zakazywanie zla.

tego, co zle.

Nakaz prowadzenia dzihadu, czyli §wigtej | Nalezy przesta¢ odwotywac si¢ do dzihadu.
wojny.

Zrodlo: Ayaan Hirsi Ali, Heretyczka, Warszawa 2016, s. 33, 84-85.

Mimo iz Ayaan Hirsi Ali uwaza, ze ,,reformacja islamu jest faktem”, to jednak dostrzezenie
przez intelektualistke analogii migdzy wspotczesnym ruchem liberalizacyjnym w islamie a
szesnastowieczng falg protestantyzmu w Europie uzna¢ nalezy raczej za zyczenie niz za

szeroko zakrojony proces zdolny zmieni¢ trwale wizerunek islamu.

399 Mahmoud Mohamed Taha to sudanski intelektualista i dziatacz na rzecz praw cztowieka. Postulowat
reformacje islamu, polegajaca na tym, ze za prawomocne nalezy uznac t¢ cz¢$¢ objawienia Proroka, ktora niesie
za sobg przestanie pokojowe, za$ odrzuci¢ wersety miecza, za pomoca ktorych uzasadnia si¢ przemoc. Stowem,
wersety Ujawnione wczesniej winny uniewaznic te pozniejsze. W tym miejscu dziatacz postulowal odwrocenie
zasady abrogacji, zgodnie z ktdra aje pdzniejsze uniewazniajg wczesniejsze. Postulat reformy islamu oraz
dziatalno$¢ w ruchu Braci Republikanoéw sprowadzily na Tah¢ zarzut apostazji. 18 stycznia 1985 r. zostat
skazany na $mier¢ przez sudanski sad religijny. Jego intelektualna i polityczna biografia doczekata si¢
naukowego opracowania piora Edwarda Thomasa. Zob. Edward Thomas, Islam's Perfect Stranger: The Life of
Mahmud Muhammad Taha, Muslim Reformer of Sudan, London-New York 2010.
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Na relatywna stabo$¢ muzulmanskich reformatoréw zwraca uwage m.in. Shabbir
Akhtar, piszac, ze wielu wyznawcdéw Mahometa z rezerwa odnosi si¢ do wyksztalconych na
Zachodzie intelektualistow, postulujacych przeprowadzenie daleko idacych zmian, ktore
pozwolityby na to, aby islam w swojej odmienionej postaci mogt bezkolizyjnie wpisac si¢
we wspoélczesne procesy demokratyzacji i modernizacji spolecznej. Dystans wobec
,.,reformatorow” wynika po pierwsze z tego, ze w $wiadomosci wiekszo$ci muzutmandw nie
reprezentujg oni wartosci ,,prawdziwie islamskich”. Po drugie za$ ich projekt wynikajacy
Z intelektualnej analizy pozbawiony jest waloru teologicznego. Warunkiem niezb¢dnym do
przeprowadzenia procesu reformacji pozostaje wigc pojawienie si¢ szeroko zakrojonego
ruchu, ktory byly w stanie dokona¢ systematycznej reinterpretacji swietych tekstow islamu
oraz przewartosciowan w obrebie zrdéznicowanej tradycji teologicznej. Wiele postulatow
zglaszanych przez liberatow muzulmanskich uzna¢ mozna za ideowe podglebie nie tyle
reformacji islamu, ile laicyzacji spoteczno$ci muzulmanskiej. Ten swoisty projekt
ze$wiecczenia islamu polegajacy na ustanowieniu powszechnej zgody na rozdzielenie
,amalgamatu spraw $wieckich i religijnych”*® Akhtar nazywa wprost ,,wykastrowaniem”
(emasculating®?).

Przeciwnicy idei odseparowania islamu od polityki dysponujg powaznymi
argumentami w postaci wielowiekowej tradycji oraz licznymi racjami teologicznymi.
W islamie bowiem juz za zycia Mahometa religia i polityka sprzegnetly si¢ w jedno.
W okresie mekkanskim Prorok dazyt do ,uksztaltowania nowego czltowieka” oraz
wyodrebnienia wspdlnoty wiernych, za$ w okresie medynskim Mohammed zdotat potozy¢
fundamenty pod budowe ,,wzorcowej spotecznosci’. Przyjat funkcje prawodawcy, okreslajac
normy religijno-prawnych (np. nadanie tzw. Konstytucji medynskiej — sahifa), ktérym
podlega¢ mieli nie tylko wyznawcy islamu, ale tez inni mieszkancy Medyny. Stat si¢ tez
rzeczywistym przywodca politycznym i wojskowym, ktory zwalczat nie tylko przeciwnikow
wewnetrznych (masakra plemienia Banu Kurazja), ale takze organizowal wyprawy wojenne

przeciwko innowiercom, np. wyprawa przeciwko chrze$cijanskiemu Bizancjum*®?,

400 Shabbir Akhtar, Islam as Political Religion. The future of an imperial faith, London, New York 2011, s. 1.

401 |bidem, s. 2.

402 Sir William Muir w klasycznej biografii Mahometa czyn ten przedstawia nastepujaco: ,,W nocy na placu
targowym miasta wykopano rowy mogace pomiesci¢ ciata mezczyzn. Z rana Mahomet, sam przygladajac si¢
tragedii, rozkazal przyprowadzi¢ meskich jencéw w grupach po pigciu czy szesciu. Kazda grupke zmuszano,
zeby usiadala na brzegu rowu przeznaczonego im na grob, $cinano im glowy, a ciata spychano do rowu. (...)
Rzez zaczela si¢ z rana, trwala przez caty dzien i byta kontynuowana wieczorem przy zapalonych pochodniach.
Zbroczywszy caly plac targowy krwia siedmiuset czy o$miuset ofiar i wydawszy rozkaz przysypania cial
ziemig, Mahomet powrécit z tego koszmarnego widowiska do swojej siedziby, by nasyci¢ si¢ wdzigkami
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Zaprezentowany powyzej problem nierozdzielnosci doktrynalnej polityki 1 religii
W §wiecie islamu mozna rozpatrywac¢ rdwniez na nieco innym poziomie. Zarowno jezyk
naukowego opisu, jak i sam paradygmat nauk politycznych ujawnia w tym kontekscie
,»ukryty metaprogram”, przejawiajacy si¢ w odréznianiu kategorii religijnych od
politycznych, a mowiac szerzej — oddzielaniu od siebie sfery sacrum i profanum. Podejmujac
si¢ trudu analizy kwestii zwigzanych z islamem, separacja religii i polityki staje si¢ niejako
,haturalna” dla badacza wyrostego w tradycji zachodniej. Tendencja ta stanowi jednak
poktosie struktur mentalnych wyrostych z chrzescijanskiego (,,Bogu, co boskie, cesarzowi,
co cesarskie”), oswieceniowego (religijnos¢/laicyzm), a takze noepozytwistycznego nakazu
powstrzymania si¢ przed metafizyczng spekulacja. Ponadto kazdy badacz, probujac opisac
zjawiska wyroste na gruncie danej kultury w jezyku pojeciowym wyrostym z innej tradycji
epistemologicznej czy szerzej — kognitywistycznej, winien by¢ szczeg6dlnie wyczulony na te
roznice. Uczony zajmujacy si¢ islamem nie moze ignorowac faktu, iz dla niektérych zjawisk
trudno szuka¢ semantycznych ekwiwalentow w jezyku, jakim operuje zachodnia nauka.
Wynika to wprost ze specyfiki tej religii, w ktorej ,,dla nas odr¢bne sfery — polityczno-prawna
i czysto teologiczna — sa nierozerwalnie potaczone*®®”. Stad tez muzulmanscy filozofowie
byli jednocze$nie i prawnikami, i teologami®®*. Na =zagrozenie semantycznym
nieporozumieniem oraz na czg¢sto nie§wiadome kurczowe trzymanie si¢ §wiata wlasnych

znaczen zwraca uwage Bernard Lewis, piszac:

Kiedy w $wiecie zachodnim (...) uzywamy stow ,jislam” i ,islamski”’, mamy
tendencj¢ do popelniania naturalnych btedow i zaktadamy, Ze religia oznacza dla

muzulmanéw to samo, co w $wiecie zachodnim, nawet tak jak w czasach

Rajhany, ktorej maz i wszyscy mescy krewni wlasnie zostali zamordowani. William Muir, The Life of
Muhammad, Edinburg 1923, cyt. za.: Ibn Warraq, Dlaczego nie jestem muzutmaninem, Warszawa 2013, s. 141.
Czyn ten oceniany chociazby przez pakistanskiego dysydenta i krytyka islamu Ibn Warraqa jako ,,morderstwo
polityczne” stanowiace plame na sumieniu Proroka, z punktu widzenia strategii politycznej moze wydawac si¢
uzasadniony. Maxime Rodinson w biografii Proroka czyn ten komentuje nastepujgco: ,,z punktu widzenia
czysto politycznego — masakra byta krokiem bardzo rozwaznym. Banu Kurajza stanowili stale zagrozenie dla
Medyny. Pozwoli¢ im odejs¢ oznaczalo wzmocnié¢ chajbarskie centrum intryg antymuzutlmanskich. Tylko
martwi nie powracaja. Rzez mogla ponadto odegra¢ jeszcze innag rolg: przerazi¢ i odebra¢ odwage
nieprzyjaciotom. Wybrane rozwiazanie bylo bezsprzecznie najlepsze, najlepsze politycznie, ma si¢ rozumiec.
A przeciez doskonale wiadomo, ze politycy licza si¢ ze wzgledami humanitarnymi tylko wtedy, kiedy one same
staja si¢ czynnikami politycznymi, lub gdy nie moga postapi¢ inaczej. Kiedy w maju 627 roku czerwony $wiat
wstawat nad §wiezo zasypanymi rowami na medynskim suku, Mahomet mogt ufnie spoglada¢ w przysztosc¢”.
Maxime Rodinson, Mahomet, Warszawa 1991, s. 210. W s$wietle powyzszych zrodet, bedacych jedynie
wyimkiem debaty na ten temat, pojawia si¢ uzasadniona watpliwos$¢ dotyczaca motywacji Mahometa, ktore sg
w pewnym sensie bardziej polityczne niz stricte religijne, zwtaszcza jesli religi¢ identyfikowaé ze sfera
metafizyczng i moralng. Zob. Hassan Ali Jamsheer, op. cit., S. 76.

403 Janusz Danecki, Podstawowe wiadomosci o islamie, Warszawa 2011, s. 155.

404 Ibidem.
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sredniowiecza; to znaczy czgs$¢ lub sektor zycia zarezerwowany dla pewnych
spraw i odseparowany, lub przynajmniej mozliwy do oddzielenia, od innych
przedzialow zycia. Tak nie jest w §wiecie islamskim. Nigdy nie bylo tak w
przesztosci, a proba uczynienia tego w czasach wspotczesnych moze by¢
postrzegana, w dluzszej perspektywie historii, jako nienaturalna aberracja (...).

W klasycznym islamie nie byto rozréznienia miedzy Kosciotem a panstwem?®,

Amerykanski pionier badan nad islamskim fundamentalizmem zwraca takze uwage
na to, ze w klasycznym jezyku arabskim i jezykach pokrewnych termin wyrazajacy idee
swieckosci pojawit si¢ dopiero na przestrzeni XIX 1 XX w. Pod wplywem zachodnich idei
pojecie to najpierw weszto do stownika w jezyku tureckim, a dopiero potem w arabskim. Co
wiecej, nie wystepowaly tam nastepujace antonimy: duchowy/doczesny, $wiecki/laicki,
religijny/$wiecki. Termin ,,$wiecki” w konteks$cie klasycznego islamu pozostaje wyrazeniem
bezsensownym (meaningless), zas sama idea $wieckiego przywodztwa oraz niereligijnego
autorytetu ,jest postrzegane jako bezbozno$é, a nawet jako ostateczna zdrada islamu?%®”,
ktorej probuja zapobiec ci, ktoérzy odrzucaja nowoczesno$é, domagaja si¢ powrotu do
pierwotnych zasad islamu lub chca oczyszczenia go z zagrazajacych mu obcych, zachodnich
wpltywow. Nie bez racji niektérzy uczeni muzutmanscy okreslaja fundamentalizm mianem
tradycjonalizmu®®’,

Majac $wiadomos¢ specyfiki islamu, nie sposéb nie dostrzec r6zni¢ miedzy klasyczng
doktryng islamu a dynamika procesé6w spoleczno-politycznych majacych miejsce
W spolecznosciach i spoteczenstwach muzulmanskich. Czym innym jest bowiem
parenetyczny ideal wiernego, a czym innym jego realizacja w konkretnej, spoleczno-
politycznej rzeczywistosci. Nie sposob bowiem utozsami¢ sfer¢ doktrynalno-teologiczng
danej religii z jej spotecznym wplywem, ujmowanym zaré6wno na poziomie indywidualnych
1 zbiorowych postaw wyznawcoéw islamu, jak 1 zinstytucjonalizowanych ruchow
znajdujacych uzasadnienie wtasnej aktywnosci na polu politycznym i spotecznym w religii
Mahometa. Problem zwigzkow religii i polityki w przypadku islamu mozna wigc naswietli¢
z dwoch perspektyw. Przyjmujac za punkt wyjscia dociekania na temat muzutlmanskiej

doktryny, nalezy mowi¢ o politycznym aspekcie tej najmlodszej sposrod monoteistycznych

405 Bernard Lewis, The Political Language..., Op. Cit., s. 3.

48 bidem.

407 por. Hassan Ali Jamsheer, Historia powstania islamu jako doktryny spoteczno-politycznej, Warszawa 2009,
s. 200.
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religii. Sprawa nieco si¢ jednak komplikuje, gdy za cel przyjmiemy analiz¢ zjawisk
zachodzacych w spotecznosciach lub spoteczenstwach muzutlmanskich. Zachodza tam
bowiem  jednoczesnie  procesy  okreslane = mianem  tradycjonalistycznych,
fundamentalistycznych oraz modernistycznych. Orientalista Piotr Klodkowski, analizujac
»polityczna misj¢ islamu”, podkresla istnienie hiatusu miedzy sfera islamskich ideatow

religijnych a praktyka polityczna, piszac:

Biorac pod uwage kwestie natury teologicznej, spolecznej i historycznej,
postawmy teze, ze fundamentalizm wyrasta z samego serca islamu i rzeczywiscie
odzwierciedla jego ideowe przestanie. P6zniejsza, modernistyczna wersja islamu
jest czyms sztucznym, niedopasowanym do jego religijno-spolecznej zawartosci.
I chociaz ma swoich zwolennikdéw, powotujacych sie na Ksiege, tradycje oraz —
signum temporis — wymogi wspotczesnosci, to jednak nie stanie si¢ ideg
dominujacag w Swiecie muzutmanskim. To z konieczno$ci moze doprowadzi¢ do
konfliktu, i to nie tyle nawet ze Swiatem Zachodu, wyznajacym inne wartosci i
zasady praktycznego dziatania, ale przede wszystkim wewnatrz samej cywilizacji
islamu, gdzie kwestie takiej lub innej interpretacji prawd objawionych staja si¢
ideologiczng bronia w sporze politycznym. Dodatkowo jeszcze caty problem
,wewnatrzcywilizacyjnego  pg¢kniecia”, a w  konsekwencji  mozliwos¢
hipotetycznego — na razie — ,zderzenia cywilizacji” nabiera dramatycznych
ksztattow, poniewaz fundamentalizm islamski odwotuje si¢ do zasady
,usprawiedliwionej przemocy” wobec ideowych przeciwnikéw. Zasada ta
znajduje umocowanie w Koranie, hadisach oraz najwcze$niejszej historii religii
muzulmanskiej. Od razu jednak nalezy zastrzec, ze fundamentalizm nie jest
tozsamy z terroryzmem, cho¢ sami terrorysci powotuja si¢ i beda sie w przysztosci
powotywali na te wersj¢ islamu. Fundamentalizm (lub tez ,,prawdziwy islam”, jak
cheg jego zwolennicy) jest bowiem teorig obejmujaca cato$¢ funkcjonowania
cztowieka oraz spotecznosci wiernych, w ktérej przemoc jest co prawda
akceptowana, ale w okreslonych granicach. Na nieszczes$cie praktyka odbiega
dos¢ czesto od najbardziej nawet szlachetnych zalozen 1 przemoc, wydostajac si¢
spod doktrynalnej kontroli, staje si¢ jedyna metoda politycznego badz spotecznego

dyskursu“,

408 Piotr Ktodkowski, Polityczna misja islamu, ,,Teologia Polityczna” 2004-2005, nr 2, s. 41.
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Badacz wyraznie wytycza linie politycznego i spotecznego sporu. Obejmuja one po
pierwsze $wiat muzulmanski, gdzie z jednej strony z wigkszym lub mniejszym powodzeniem
do gtosu dochodzg tendencje modernizacyjne, z drugiej zas umacniaja si¢ i zdobywaja swoje
wplywy autokraci czy krytycznie nastawieni wobec rzagdow zwolennicy islamskiego
fundamentalizmu. Nalezy tez zauwazy¢, ze napi¢cia wywolane politycznie rozumianym

islamem nabierajg odmiennego kolorytu na Starym Kontynencie.

10. Polityczny islam w Europie na przykladzie Bractwa Muzulmanskiego

W S$wiecie islamu nie ma instytucji ko$ciota, ktory za pomocg oficjalnych
dokumentéw nie tylko interpretuje prawdy wiary, ale tez bierze za nie odpowiedzialnosé.
Stan ten moze sprawia¢ wrazenie ,,postmodernistycznej réoznorodnosci”, jednak o wiele
czegsciej rodzi spory, a nierzadko krwawe konflikty. Ten brak kryteriow odno$nie do tego, co
mozna nazwac ,,prawdziwym’” islamem, sprawia, ze nie sposob oddzieli¢ wypaczenia od jego
kanonicznej wersji. Rodzi si¢ wige pytanie: jesli nie ma instytucji oficjalnie reprezentujace;j
islam, to gdzie szukac jego istoty? Z jednej strony mozemy si¢ oprze¢ na islamskiej tradycji,
swietych tekstach, teologicznych komentarzach. Z drugiej za$§ przyjrze¢ si¢ ich
interpretacjom i spotecznym implementacjom religijnych nakazow.

Wspdtczesnie widomym znakiem wpltywu islamskiego fundamentalizmu na
Swiatowy porzadek polityczny stata si¢ rewolucja iranska z 1979 r., ktéra na swoje sztandary
wyniosta walke z poganstwem (rozumianym zgodnie z naukami Mahometa), procesami
laicyzacji, a takze kolonialnym 1 imperialistycznym naciskiem. Jednoczes$nie celem
Chomeiniego 1 jego zwolennikow byto ,przywrocenie prawdziwego porzadku
islamskiego*®®”. W $wiecie islamskim doszty do gtosu nastroje apokaliptyczne, wynikajace
czg$ciowo z przekonania o przetomowym charakterze epoki (w kalendarzu muzutmanskim
rok 1979 kalendarza gregorianskiego zbiegt si¢ z przelomem pigtnastego wieku islamu —
1399-1400). Towarzyszyto im przekonanie, ze wladze nad $wiatem przejmuja ,,fatszywi
muzulmanie” kierowani przez zwodziciela. W tych kategoriach interpretowano prozachodnig
polityke szacha perskiego oraz zawarcie pokoju migdzy Egiptem a Izraclem 26 marca 1979 r.

Genez¢ islamskiej rewolucji w Iranie mozna rozwaza¢ w szerszym kontekscie

przemian wewnatrz §wiata muzutmanskiego, ktore rozpoczetly si¢ kilka wiekoéw wcezesnie;.

409 Bernard Lewis, The Political Language..., Op. Cit., . 1.
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U progu nowoczesnosci w wieku XVIII w spoteczenstwach muzutlmanskich narastaly
tendencje reformistyczne. Zaczeto dostrzega¢ potrzebe sanacji islamu, z ktorej z kolei
wyrosty — ogolnie rzecz ujmujac — ruchy reformatorskie. Niektore z nich postulowaly
przewarto$ciowanie tradycji (modernizm), inne za$§ — przeciwnie — glosity potrzebg powrotu
do Zrédet (konserwatyzm). Jak zaznacza Janusz Danecki: ,,z modernizmu wylonily si¢ liczne
nacjonalizmy lokalne, a towarzyszyta im tendencja sekularyzacyjna. Natomiast z nurtow
konserwatywnych, nazywanych tez klasycznymi, wyrosta najcickawsza 1 najbardziej
kontrowersyjna idea okre$lana mianem fundamentalizmu”*°,

Dynamike tego procesu mozna wyraznie zaobserwowac, przygladajac si¢ sporom
dotyczacym relacji religii 1 szeroko rozumianej polityki, jakie toczyly sie¢ w Egipcie
w pierwszych dekadach XX w. Przetlomowym wydarzeniem w zyciu egipskiej spotecznosci
bylo utworzenie panstwowego uniwersytetu w Kairze w 1908 r. Zwigzani z nim naukowcy
dystansowali si¢ od tradycjonalistycznie zorientowanych uczonych uniwersytetu Al-Azahr,
prowadzac badania wpisujace si¢ do pewnego stopnia w metodologie sekularng
i scjentystyczng. Z ducha tego narodzito si¢ studium Alego Abd Ar-Raziga pt. Islam
| podstawy wladzy politycznej. Studium kalifatu i formy rzgdow w islamie z 1925 r. Autor tej
pracy sugeruje, ze ,kalifat generalnie nie ma nic wspdlnego z religia, a wszystkie jego
uzasadnienia teologiczne ukrywaja cheé¢ narzucenia czysto ludzkiej wladzy i ulegtosci*!!”.
Idea ta znalazta swoich kontynuatorow, chociazby w osobie laureata nagrody Nobla,
arabskiego wolnomysliciela Nadziba Mahfuza, zwolennika sekularyzmu Faraga Foda, czy
krytycznego badacza Koranu Abu Zayda. Wszyscy wymienieni zaptacili dos¢ wysoka cene
za intelektualng niezalezno$¢ 1 podwazanie tradycji muzulmanskiej, na ktdrej wspiera si¢
polityczny islam. Autora filozoficznej powiesci Dzieci naszej dzielnicy w 1994 r. probowat
zabi¢ nozownik, dwa lata wcze$niej zamordowano z pobudek politycznych Faraga Foda, za$
Abu Zayada zmuszono do emigracji, wczesniej zas (1995) sad apelacyjny uznal go winnym
zarzutu apostazji. Koncepcje te budzity i nadal budza sprzeciw nie tylko pojedynczych
radykatow, ale takze wpisuja si¢ w dzialania polityczne wiadz, zwlaszcza tych
sympatyzujacych z islamskim konserwatyzmem (w tym z Bractwem Muzutmanskim).

Odpowiedzia na postulaty westernizacyjne bylo powstanie w 1928 r.

antykolonialnego Bractwa Muzutmanskiego, ktorego ideologia od tamtego czasu zaptadnia

10 Ibidem, s. 419.

411 Michal Moch, Wspélczesni intelektualisci egipscy w obliczu cenzury i probleméw prawnych. Studium
wybranych przypadkéw, [W:] Swiat arabski w jezyku, literaturze i kulturze, red. Magdalena Kubarek,
Magdalena Lewicka, Torun 2018, s. 69.

113



umysty islamskich fundamentalistow. Co istotne, arena sporu migdzy reformatorami
a fundamentalistami przeniosta si¢ dzi§ w duzej mierze do Europy, czy — szerzej — do swiata
Zachodu. To bowiem na Starym Kontynencie i w Stanach Zjednoczonych dzialajg rozmaite
ugrupowania religijne, ktére stawiajg sobie otwarcie polityczne cele. Faktem jest, iz w ich
tonie pojawiajg si¢ glosy intelektualistow wyzywajace do odrzucenia antydemokratycznych
1 sprzecznych z ideg praw czlowieka elementow islamskiej doktryny. Jak podkresla Janusz
Danecki: ,,Obecnie $wiat islamu wcigz waha sie¢, na ile wartosci tradycyjne nadajg si¢ do
wspolczesnosci 1 czy mozna trzymaé si¢ wylacznie klasycznego systemu prawnego.
Paradoksalnie front walki o nowoczesno$¢ zaczyna koncentrowaé si¢ w Europie. To tutaj
muzulmanie stykajg si¢ bezposrednio z prawem zachodnim i moga je poréwnywac
z wlasnym. Ale jednoczesnie to tutaj zwolennicy tradycji 1 fundamentalizmu walczg o dusze

412> Gilna rola

muzutmanow i tutaj dochodzi do najpowazniejszych stra¢ miedzy nimi
zwolennikdéw politycznego islamu staje si¢ jedng z najwazniejszych przyczyn napigc, jakich
obecnie jesteSmy swiadkami.

Podziat ten, szczegdlnie dla zrdznicowanej spoteczno$ci muzutmanskiej w Europie,
uzna¢ nalezy za niedostateczny, gdyz nie ujmuje on specyficznego potozenia muzutmanéw
zyjacych w poszczegélnych panstwach Starego Kontynentu. Mamy wigc zardwno
imigrantow z rozmaitych krajow muzulmanskich, jak i obywateli Unii Europejskiej.
W niektorych panstwach spoteczno$¢ muzutmanska liczy sobie kilka stuleci, w innych za
kolei jest zjawiskiem stosunkowo nowym®*'®. Ponadto w $rodowisku muzutmanow zyjacych

w Europie doszlo do znaczacych zmian stymulowanych przez doktryn¢ multikulturalizmu.

Anna Siewierska-Chmaj proces ten przedstawia nastepujaco:

Jeszcze w latach 80. XX wieku trudno byloby znalez¢ w Europie ludzi, ktorzy
okreslali swoja tozsamos$¢ w odniesieniu do islamu, cho¢ we Francji, Niemczech,
czy Wielkiej Brytanii mieszkaty juz liczne grupy imigrantow z Azji Poludniowej,
Afryki Polnocnej 1 Turcji. Nawet jesli ludzie ci byli religijni, mysleli o sobie
w kategoriach narodowych 1 etnicznych, nie za$ religijnych, okreslajac siebie jako
Pakistanczykow, Marokanczykow czy Banglijczykoéw. Islam nie byt dla nich
wszechogarniajacg filozofia, nie definiowal ich jako ludzi, a juz na pewno nie jako

obywateli. Dopiero takie wydarzenia polityczne, jak rewolucja iranska w 1979

412 Janusz Danecki, Specyfika prawa muzutmarnskiego, Prawo i tad spoteczny. Integralnokulturowa analiza
zagadnienia racjonalnosci, red. Jarostaw Utrat-Milecki, Warszawa 2011, s. 236.
413 Muzutmanie w Europie, red. Anna Parzymies, Warszawa 2005, passim.
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roku, wojna w Czeczenii czy konflikt w Bo$ni odegraly wazng role w promowaniu
silnej tozsamos$ci muzutmanskiej w Europie. W ogromnej mierze przyczynita si¢
do tego takze europejska polityka wielokulturowosci, ktéra tozsamosciom
grupowym nadata oficjalng sankcje, wspierajac przedstawicieli mniejszosci nie
jako jednostki, lecz za posrednictwem reprezentujacych je organizacji. Rzady
panstw europejskich przeznaczajg srodki finansowe dla konkretnych organizacji
spotecznychiich liderow, w ten sposodb pozbawiajac si¢ realnego wptywu na czes¢
wlasnego spoleczenistwa. Jest to dos¢ lekkomyslne delegowanie wiadzy, przy
czym wybor organizacji byt 1 jest nadal arbitralny. To panstwo okresla, ktora
organizacj¢ mniejszosciowa wspiera, oddajac tym samym czes¢ swoich obywateli,
czesto wbrew ich woli, pod kontrole posrednikoéw. Zamiast wzmacnia¢ panstwo,
wzmacnia si¢ diaspory, co jest o tyle kontrowersyjne, ze pozbawia panstwo
lojalno$ci wlasnych obywateli, a jednocze$nie generuje konflikty migdzy réznymi

diasporami, konkurujacymi ze sobg o wtadze i $rodki finansowe*,

Autorka w powyzszym fragmencie zwraca uwage na dwa zjawiska. Pierwsze z nich
mozna okresli¢ mianem politycznej islamizacji czlonkéw muzutmanskiej diaspory. Drugie
za$ przejawia si¢ w przyzwoleniu europejskich rzadoéw na rozwdj organizacji dzialajacych
w duchu politycznego islamu.

Wobec powyzszych spostrzezen rodzi si¢ pytanie, co takiego si¢ wydarzyto, ze
mieszkajacy w Europie muzutmanie uczynili z islamu centralng kategori¢ autodefinicyjna.
Nie bylo to zreszta trudne, gdyz to wilasnie religia Mahometa ,pOzostaje w sercach
i umystach poszczegélnych muzutmanéw podstawowym sktadnikiem ich osobistej
i politycznej tozsamosci™*®. Mozna wiec powiedzie¢, ze nadzieje na stworzenie odrebnego,
europejskiego islamu okazaly si¢ plonne. Przyczyn tego niepowodzenia mozna szukaé
zarbwno w wydarzeniach o migdzynarodowym znaczeniu (rewolucja iranska, konflikty
zbrojne w Czeczenii czy na Balkanach), jak 1 w procesach politycznych zachodzacych
W tonie samego $wiata islamskiego. Nie bez znaczenia pozostajg tez ideologiczno-religijne
zrodta tych zmian.

Problem tozsamosci politycznej, zardwno imigrantow, jak i mieszkancow krajow

muzutmanskich wydaje si¢ ztozony. Pojawiaja si¢ wyzwania ze wzglgdnie niezaleznymi od

44 Anna Siewierska-Chmaj, Europa wartosci z perspektywy polityki wielokulturowej, [W:] W putapce
wielokulturowosci, red. eadem, Warszawa-Rzeszoéw 2016, s. 18-19.
415 Ira M. Lapidus, A History of Islamic Societies, Cambridge 2002, cyt. za: Piotr Stawinski, op. cit., s. 10.
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religii kategoriami definicyjnymi (nardd, ethnos), a jednoczes$nie ujawnia si¢ wobec nich
sprzeciw, gdyz traktowane sg one jako postkolonialne obcigzenie, a nawet jak nieuprawniona
ingerencja kultury zachodniej. Stad tez w sytuacjach kryzysu czy konfliktu ,,muzutmanie
odnajduja swoja podstawowa tozsamos¢ we wspodlnocie religijnej, to znaczy w przedmiocie
zdefiniowanym raczej przez islam niz przez pochodzenie etniczne, jezyk lub kraj
zamieszkania”*®,

Biorgc pod uwage polityczng tozsamos¢ muzulmandéw w Europie, mozna
zaryzykowac stwierdzenie, ze naktada si¢ na siebie kilka zjawisk: tozsamos$¢ muzutmanska
kreowana przez ruchy fundamentalistyczne o zasiggu S$wiatowym, model polityki
wielokulturowej oraz aktualizacja klasycznej religijno-politycznej doktryny islamskiej. Nie
bez znaczenia w tym kontekscie jest takze doswiadczanie dyskryminacji.

Jednym z najbardziej wptywowych ruchéw polityczno-religijnych oddziatujacych na
muzulmanow zyjacych w Europie pozostaje Bractwo Muzulmanskie. Jego zwolennicy
tworzg konglomerat roznorodnych organizacji, dzialajac pod rozmaitymi szyldami.
Zwolennicy idei gloszonych przez obecnego przywodce Braci Muzulmanéw stworzyli
mi¢dzynarodowa sie¢ roznorakich instytucji, dziatajacych niemal we wszystkich krajach
europejskich. Lorenzo Vidino, migdzynarodowy ekspert, badajacy Bractwo Muzulmanskie,

wskazuje pewien staty modus operandi rozwoju tego ruchu na Starym Kontynencie, piszac:

Od konca Il wojny $wiatowej cztonkowie al Ikhwan al Muslimoun osiedlili si¢ w
Europie 1 bez wytchnienia pracowali, aby zrealizowac cele wytyczone przez
Qaradawiego. W niemal kazdym europejskim kraju zatozyli organizacje
studenckie, ktore przeksztalcity si¢ w ogdlnokrajowe organizacje parasolowe,
stajac si¢ — dzieki aktywnej postawie ich cztonkow oraz wsparciu finansowemu z
krajow Zatoki Perskiej — najwazniejszym przedstawicielem lokalnej spotecznos$ci
muzulmanskiej. Zatozyli sie¢ meczetdw, think tankow, osrodkéw badawczych,
organizacji charytatywnych i1 szkot, ktére z powodzeniem rozpowszechnity swoja
mocno upolityczniong interpretacje islamu. I w koncu, tworzac ponadnarodowe
cialo prawodawcze zwane Europejska Rada ds. Fatwy i Badan (the European

Council for Fatwa and Research) podejmuja ostrozne proby realizacji

416 Bernard Lewis, The Political Language..., Op. Cit., S. 4.
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ostatecznego celu wytyczonego przez Karadawiego, jakim jest wprowadzenie

prawa szariatu w spotecznosciach muzulmanow*'’.

Na podstawie powyzszych konstatacji mozna sformutowaé formalne kryteria
pozwalajace z duza doza prawdopodobienstwa wyrdzni¢ organizacje znajdujace si¢ pod
ideologicznym wplywem Bractwa. Po pierwsze bedzie to powotywanie do zycia wielu
organizacji, ktorych zatozyciele oraz wtadze pozostajg lub pozostawali ze sobg w sieci
powigzan personalnych. Po drugie przyjmowanie wsparcia finansowego z krajéw Zatoki
Perskiej. Po trzecie zachowywanie zwigzkow z Europejska Rada ds. Fatwy 1 Badan. Taktyka
,mnozenia bytow”, co pozwala nie tylko zwiekszy¢ zakres oddzialywania poszczegolnych
instytucji, lecz takze poprzez rozmytg strukture¢ zachowa¢ w tajemnicy lub zamaskowac
zwigzki z Bractwem Muzulmanskim. Nalezy jednak podkresli¢, ze al Ikhwan al Muslimoun
nie posiada jednolitej struktury organizacyjnej, a cztonkow tego ruchu tacza bardziej
ideologiczne powinowactwa czy wspdlne cele niz formalne zwiazki.

Bezposrednie oddziatywanie ideologii Bractwa Muzulmanskiego na Zachdd po
Il wojnie §wiatowej przypada na lata 50. XX w., kiedy to przesladowani przez egipskiego
prezydenta Gamala Abdela Nassera zwolennicy Bractwa Muzutmanskiego, opusciwszy
Egipt, uzyskali schronienie w Europie®®. Od tego czasu cierpliwie realizowali swoj naczelny
cel, jakim byto i nadal jest ,,przywrocenie islamowi wtadzy w spoteczenstwie”*°.

W 1990 r. wspotczesny lider Bractwa Muzulmanskiego Jusuf Al-Karadawi w pracy
pt. Priorytety Ruchu Islamskiego w nadchodzgcej fazie przedstawil nie tylko dazenia
polityczne, ale takze skierowal konkretne przestanie do mieszkajacych na Zachodzie
muzulmanow. Zatozyl, ze diaspora muzutmanska wraz z nowymi falami imigrantéw bedzie
rosng¢. Ostrzegat tez przed rozproszeniem spolecznosci islamskiej. W koncu uznat, ze
obowigzkiem muzutmanéw na Zachodzie jest ochrona tozsamosci islamskiej*?,
przejawiajaca si¢ w budowaniu spoleczenstwa rownolegtego ,,z wlasnymi placéwkami
religijnymi, edukacyjnymi, rekreacyjnymi”*?!, Urodzony w Egipcie ideolog nawotywat

wprost do zbiorowego wysitku zmierzajagcego do budowy ,,muzutmanskich gett” (Try to have

417 Lorenzo Vidino, Aims and Methods of Europe’s Muslim Brotherhood, ,,Current Trends in Islamist Ideology”
vol. 4, Washington 2006, s. 25.

18 |bidem.
419 yusuf Al-Qardhawi, Priorities of The Islamic Movement in The Coming Phase, sine loco et anno. Tekst
dostepny W repozytorium Uniwersytetu Masaryka w Brnie:

https://is.muni.cz/el/1421/podzim2013/RLB379/um/45655867/45656045/Yusof Al-Qardhawi_-_s.72_-
83.pdf, dostep: 23.07.2019 r.

420 | orenzo Vidino, op. cit., s. 22.

421 yusuf Al-Qardhawi, op. cit., s. 87.
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your own ,, Muslim ghetto then”)*??. Dopuszczat przy tym czesciowa otwarto$é, o ile stuzy

ona propagowaniu idei Bractwa.

422 1pidem, s. 88.
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Rozdzial 111
Powrdét do korzeni islamu. Pisma Sajjida Abula Ala Maududiego

W tymze rozdziale skoncentrowano si¢ na analizie tresci i narracji pism Sajjida Abula
Ala Maududiego wydanych w jezyku polskim przez Stowarzyszenie Studentéw
Muzutmanskich. To jego prace ta muzulmanska organizacja wydawata najczesciej. Na
fenomen jego popularnosci ztozyly si¢ nie tylko gloszone przez niego idee, ale takze
dziatalnos$¢ publicystyczna i polityczna, ktorg ponizej przyblizam.

Kategorie opisowe nie zostaly analizowanym tekstom narzucone, a zostaly z nich
»wyczytane”. Naleza do nich wizja historiozoficzna, wyznaczajaca szczegoélne miejsce
islamowi oraz krytyka chrze$cijafstwa i1 zachodniej cywilizacji, stuzaca jednoczesnie
waloryzacji religii Mahometa. Szczeg6lng uwage zwrdcono na koncepcje cztowieka jako
,hiewolnika Allaha” oraz prezentowanej wizji prawa, ustroju panstwa 1 stosunkow

ekonomicznych.

1. Sajjid Abul Ala Maududi - teolog i polityk

Bez watpienia historia $§wiata muzutmanskiego przyspiesza w 1979 r. Moment
rewolucji islamskiej stanowi jeden z najwazniejszych punktow zwrotnych w dziejach
najnowszych. W tymze roku 22 wrzesnia w nowojorskim szpitalu umiera jeden z najbardziej
znanych islamskich myslicieli politycznych Abul Ala Maududi. Okolicznosci te sg W
pewnym sensie symboliczne — zycie posmiertne tego islamskiego teologa wydaje si¢ trwac
nieprzerwanie w srodowisku rdznej masci islamistow, ktorzy swiadomie rzucaja wyzwanie
Zachodowi — jego systemowi wartosci, porzadkowi spotecznemu oraz politycznemu. Nowy
Jork przy okazji zamachow z 11 wrzesnia 2001 r. przypomniat sobie posta¢ i koncepcje
Maududiego, do ktorych wprost odwotywat si¢ nastepca Osamy ibn Ladena Abu Musab az-
Zarkawi, wzywajac ludzkos¢ do tego, aby we wszystkich swoich myslach, stowach
i dziataniach ,,orientowata sic na Boskie prawo szariatu”*?3, Nie bez przyczyny nazywa sic
tego pakistanskiego polityka i duchownego ,,0jcem islamskiego ruchu politycznego”.
»Mawdudi jest bez watpienia najbardziej wptywowym ze wspotczesnych myslicieli
islamskiego odrodzenia. Jego poglady wplynely na odrodzenie od Maroka po Malezje,
pozostawiajac $lad w takich myslicielach takich jak Sajjid Kutb i w wydarzeniach takich jak

423 Jan-Peter Hartung, A system of life. Mawdudi and the ideologisation of Islams, New York 2014, s. 255.

119



rewolucja iranska w latach 1978-1979, a takze wplynety na rozprzestrzenianie si¢
islamskiego odrodzenia w Azji Srodkowej, Afryce Pomocnej i Azji Potudniowo-
Wschodniej” — stwierdza amerykansko-iranski uczony Seyyed Vali Reza Nasr*?.

Wplyw mysli Maududiego na islamskich radykatow, takze tych siggajacych po
przemoc, wiaze si¢ przede wszystkim z rozszerzong koncepcja samoobrony, roznej od tej
dopuszczalnej przepisami prawa migdzynarodowego. Wspodlczesni badacze islamu
wywodzacy si¢ z muzulmanskiego kregu kulturowego stwierdzajg wprost, ze ,,doktryna
obrony w prawie islamskim jest znacznie szersza niz we wspotczesnym systemie prawa
migdzynarodowego. Podstawowym powodem jest to, ze obrona w prawie
miedzynarodowym ogranicza si¢ do ochrony suwerennosci, terytorium, ludnosci i interesow
panstwa, natomiast w prawie islamskim obejmuje roéwniez obrong¢ globalnej wspdlnoty
muzulmanskiej (ummah), jak réwniez obrone religii islamu’*?°, Tzw. dzihad defensywny —
zdaniem Maududiego — wypada uzna¢ za uzasadniony, nie tylko w odniesieniu do terytorium
panstwa, ale takze, jesli zagrozona jest spoteczno$¢ muzutmanska i jej system warto$ci®?®
oraz kiedy istniejg przeszkody dla nieskrepowanego propagowania islamu, réwniez w jego
politycznej wersji*?’. Pakistanski mysliciel dopuszcza przeprowadzenie ,,akcji obronne;j”
takze na terytoriach obcych, jesli zamieszkujacy je muzutmanie spotykaja si¢ z uciskiem lub
tyranig, przy czym zaréwno kategoria przesladowan, jak i przeszkdéd w misjonowaniu
(koranizacji) pozostaje otwarta 1 w duzej mierze uznaniowa.

Mato tego, pakistanski teolog otwarcie wyrazat tezy, zgodnie z ktdérymi islam jest
szczegllnie predestynowang religia do tego, by nada¢ jej wymiar totalny i globalny.

W wystapieniu z 1939 r. pt. Jihad in islam, czytamy:

Islam unika uzywania slowa ,,wojna”. Islam nie ma zadnego interesu w
promowaniu sprawy tego czy innego narodu; (...) Jedynym interesem islamu jest
dobro ludzkosci. Islam dzigki temu, Ze ma swoj wiasny ideologiczny punkt
widzenia i praktyczny program, moze przeprowadzi¢ reformy dla dobra ludzkosci.
Islam pragnie pozby¢ si¢ wszystkich panstw i rzadow, ktore sg przeciwne ideologii
1 programowi islamu. Celem islamu jest ustanowienie panstwa na podstawie tej

ideologii 1 programu, niezaleznie od tego, ktoéry nardd wyznaje islam. (...) Islam

424 Seyyed Vali Reza Nasr, Mawdudi and the Making of Islamic Revivalism, Oxford 1996, s. 3-4.

425 Muhammad Mushtaq Ahmad, The Scope of Self-defence: A Comparative Study of Islamic and Modern
International Law, ,,Islamic Studies” 2010, vol. 49, nr 2, s. 193.
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domaga si¢ Ziemi — nie tylko jej czgsci, ale calej planety — nie dlatego, zZe
suwerenno$¢ nad ziemig powinna by¢ odebrana nie po to, by wiladza zostata
odebrana jednemu narodowi i powierzona narodowi, ale dlatego, ze cata ludzkos¢
powinna korzysta¢ z dobrodziejstw islamu. (...) W tym celu islam stara si¢
wykorzysta¢ wszystkie sity, ktore moga doprowadzi¢ do takiej rewolucji. Termin,
ktory obejmuje uzycie wszystkich tych sit to ,,dzihad”. (...) Zmiana starego
systemu tyranii i ustanowienie nowego sprawiedliwego porzadku mocg miecza
jest rowniez dzihadem, podobnie jak ofiarowanie bogactw i poddawanie si¢

wysitkowi fizycznemu dla tej sprawy”?8,

Dzihad staje si¢ metoda osiggania wszystkimi dostgpnymi  $rodkami
maksymalistycznego zamiaru, polegajacego na wprowadzenia panislamskiego rezimu, ktéry
zastapi rzady 1 panstwa narodowe. Islam dysponuje bowiem ideologia i pragmatycznymi
rozwigzaniami pozwalajagcymi zrealizowa¢ ten rewolucyjny program, oparty na
utozsamieniu tego, co dobre i sprawiedliwe z islamem oraz odrzuceniu i zanegowaniu tego,
co z nim sprzeczne. Przy czym negacja ta ma wymiar absolutny i zdradza dazenie do
wyeliminowania wszystkiego, co z islamem sprzeczne lub zagrazajace jego pozycji — dzihad
pod pidrem Maududiego stat si¢ po prostu ,,narzedziem stuzacym krzewieniu jedynej i
stusznej prawdy”**%,

Mawdudi urodzit si¢ 25 wrzes$nia 1903 r. w miescie Aurangabad w stanie Maharasztra
w Indiach. Sam wierzyl, ze jego rodzinne korzenie si¢gajg az czaséw Mahometa. Mawdudi
wychowywat si¢ w czasach brytyjskich rzadéw kolonialnych. Brytyjscy misjonarze ttumili
praktyki religijne, ktore uwazali za barbarzynskie. W szkotach jezykiem obowigzkowym byt
angielski, a w 1837 r. jezyk perski zostat zniesiony jako oficjalny jezyk dworu Mogotow.
Ponadto wraz z wprowadzeniem angielskiego prawa i systemu sagdowego zakwestionowany
zostal rowniez szariat. Zmiany te dla rodziny Maududiego wigzaty si¢ z utrata wpltywow
I spotecznego prestizu. Znamienne, ze ojciec mysliciela poczatkowo probowat odnalez¢ si¢
w tych warunkach. Zdobyt wyksztalcenic w nowego typu szkotach, a nawet prowadzit
praktyke prawnicza. Ostatecznie jednak odrzucit karier¢ 1 przez ostatnie lata Zycia,
utrzymujac si¢ z zaoszczedzonych $rodkow, widdt zycie muzulmanskiego mistyka. Motyw

porzucenia tego, co nowoczesne i zachodnie na rzecz tego, co duchowe i uniwersalne

428 Apdul Ali Maududi, Jihad in islam, Bejrut 2007, s. 5-7.
429 Michat Jonca, Doktryna prawna Abula Ala Maududiego, ,,Wroctawskie Studia Erazmianskie” 2018, t. 12,
s. 441,
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powraca we wspomnieniach Maududiego, ktéry zycie wlasnego ojca traktowat jak
drogowskaz i osobisty wzorzec aksjologiczny. Wedlug rodzinnych przekazéw mtody Abdul
wyrecytowal z pamigci pierwsze sury w wieku czterech lat i czterech miesi¢cy. Edukacja
domowa, obejmujaca znajomos¢ Koranu, historii islamu, jezykoéw arabskiego i perskiego, a
takze islamskiego orzecznictwa (figh) oraz hadiséw miala przygotowaé¢ go do objecia
godnos$ci islamskiego uczonego (mawlawi). Ojciec zadbal réwniez o uksztaltowanie
okreslonej postawy politycznej u syna — odczytywat on chtopcu artykuly z tygodnika ,,Al-
Hilal”, na famach ktérego wzywano do zerwania z brytyjska dominacja i zach¢cano do walki
0 wyzwolenie Indii. Ahmad Hasan zapisal swojego jedenastoletniego syna do szkoty
koranicznej w Aurangabad, gdzie jako uczen wyrdznial si¢ znajomos$cig arabskiego,
problemy sprawiata mu natomiast matematyka. Przebywat tam do 1915 r., kiedy to przeniost
si¢ do Hajdarabadu. Wyksztalcenie zdobywat w lokalnym seminarium (darul ulum), gdzie
miat okazje zetkna¢ si¢ z zachodnig mysla. Wkrotce potem rodzina przeniosta si¢ do
srodkowych Indii (Bhopalu). Uwage Abu’Ala przykuwata wtedy nie tyle formalna edukacja,
ile konieczno$¢ zaopiekowania si¢ sparalizowanym ojcem, ktory po kilkuletniej chorobie
w zmarl w roku 1920.

Rodzinne komplikacje zmusity go do podjgcia pracy zarobkowej. Poszedt w $lady
brata: przeprowadzit si¢ do Deli z mys$la o karierze dziennikarskiej lub politycznej. Tam tez
nauczyt si¢ jezyka angielskiego, czytat klasykow zachodniej filozofii, zapoznat si¢ z mysla
marksistowska 1 pismami Lenina. To wowczas §wiadomie odrzucit postulaty islamskich
modernistéw, zarzucajac im zbyt daleko idaca okcydentalizacje islamu. W tym czasie
wstrzasajace doswiadczenia | wojny §wiatowej rozbudzity ambicje niepodlegto$ciowe Indii.
Maududi zaangazowat si¢ w Ruch Kalifatu, sprzymierzony woéwczas z Mahatma
Gandhim®*®,

Dwudziestolecie migdzywojenne dla Maududiego to czas powstawania zr¢bow jego
politycznych przekonan. Esposito — jak przypomina Anna Zasun — ,,wskazal na dwa
krytyczne wydarzenia, ktore staly si¢ powodem przyjecia przez Maududiego roli
muzulmanskiego lidera oraz rzecznika muzulmanskiego panstwa 1 spoteczenstwa.
Pierwszym byto zabojstwo Swamiego Shradhananda®! (...), przywoddcy hinduskiego ruchu
rewindykacyjnego (Shadhi), z reki muzulmanskiego ekstremisty, ktory gtosit obowigzek

zabijania niewiernych. W nastepstwie publicznych kontrowersji zwigzanych z tym

430 Roy Jackson, Mawlana Mawdudi and Political Islam. Authority and the Islamic state, London 2010, s. 9-
19.
431 Mezczyzna zostat zabity w 1926 T.

122



wydarzeniem okres$lano islam jako religie miecza. Maududi podjat si¢ obrony islamu w
ramach serii publikacji, ktore ztozyly si¢ na prace Wojna w islamie (...), wydanej w 1927
roku*®2, w ktorej omowit stosunek islamu do wojny. (...) Drugim wydarzeniem (...) byt ruch
niepodlegtoéciowy i indyjski/muzutmanski nacjonalizm”*3, W tym czasie muzutmanski
dziatacz prébowat wptywac na nastroje spoteczne przede wszystkim za pomoca piora. Jako
dziennikarz i polityczny mowca, z czasem stat si¢ postacig rozpoznawalng. Lata 20. XX w.
to dla Maududiego czas fascynacji wspotczesnym ruchem salafickim, tropigcym wszelkie
odstepstwa od tego, co w doktrynie tego ruchu nazywano ,,prawdziwym islamem?”, a takze
moment ksztalttowania si¢ jego pogladow politycznych. Ruch odrodzenia narodowego
W Indiach rozniecit ambicje polityczne muzulmanoéw, ktorzy dostrzegali zagrozenie dla
wlasnej tozsamosci poczatkowo w brytyjskim kolonializmie, a z czasem takze w hinduskim
ruchu narodowym. Rozbrat miedzy spolecznos$ciag muzutmanska a hinduska stawat si¢ coraz
wyrazniejszy. Po obu stronach narastalo poczucie wrogosci. Poczuciu rozczarowania
wspoOlpraca w ramach Indyjskiego Kongresu Narodowego towarzyszyly watpliwosci co do
idei samej demokracji — Maududi zdal sobie sprawe, ze na drodze demokratycznych
wyboréw muzulmanie nie maja szans na catkowita emancypacje, poniewaz pozostaja

W mniejszosci*.

Zagrozenie dostrzegatl takze w zdobywajacym popularno$¢ ruchu
ahmadijja,  ktorego  zwolennikbw  uwazat za  apostatow,  zaprzeczajacych
uniwersalistycznemu charakterowi islamu, za§ zalozyciela sekty uznat za falszywego
proroka — samozwanczego odnowiciela (amujaddid) +*°.

W 1928 r. Maududi wyjechat z Dheli do Hyderabad — miasta, w ktérym tradycje
muzutmanskie wcigz pozostaty zywe. Spedzit tam dwa lata, studiujac dzieje Seldzukéw oraz
arabskich klasykéw historiografii. W kolejnych latach zajmowat si¢ ttumaczeniami. Wzigt
na warsztat prace perskiego filozofa i komentatora Koranu Mulla Sadry (1572-1640),
ktérego mysl ozyta ponownie w dobie islamskiej rewolucji w Iranie. Mysliciel ten poddawat
islamizacji greckich myslicieli, gltoszac przy tym bliska Maududiemu doktryne Jedynos$ci
Boga*®.

Apologi¢c Mahometa jako bezwzglednego autorytetu odnajdziemy w pracy Towards
Understanding Islam (1932). Publikacja tej ksigzki ugruntowata pozycj¢ Maududiego jako

popularnego i cenionego intelektualisty. Swoja dziatalno$¢ polityczno-teologiczng rozwijat

432 W formie ksigZkowej tekst ten ukazat si¢ w 1930 .
433 Anna Zasun, Polityczny islam..., op. cit., s. 361.
434 Roy Jackson, op. cit., s. 30-32.

435 1bidem, s. 33-34.

438 |bidem.

123



w zatozonym przez siebie periodyku ,,Tajuman’l-Qur’an” (,,Interpretator Koranu”). W tym
czasie poznat sposob dziatania Muhammada Ilyas Kandhlawiego, islamskiego uczonego,
ktéry pracowat na rzecz podtrzymania islamskiej tozsamosci muzutmanoéw, organizujac
niewielkie grupy misjonarskie, ktorych zadaniem byto docieranie do odleglych zakatkdéw
kraju i gloszenie prawd religijnych®®’.

Punktem zwrotnym w karierze politycznej Maududiego byto niewatpliwie
nawigzanie bliskiej relacji z Mohammedem Igbalg (1873-1938), poeta uwazanym za
»duchowego ojca Pakistanu”. To wlasnie na jego zaproszenie przenidst si¢ do Lahauru, by
tam zalozy¢ Akademi¢ Dar al-Islam, ktéra okazata si¢ zalazkiem organizacji DZzamaat-e-

Islami*®, Brytyjsko-arabski badacz politycznego islamu naswietla te kwestie w nastepujacy

sposob:

Jamaat-i-Islami jest prawdopodobnie jedyna organizacja islamska, ktora moze
rowna¢ si¢ z Bractwem Muzulmanskim pod wzgledem sity przebicia i wsparcia
publicznego. Jamaat zostat zatozony w 1941 roku w indyjskim miescie Lahore,
kiedy subkontynent indyjski byt jeszcze pod okupacjg brytyjska i zanim zostat
podzielony na Indie i Pakistan. Tak jak Bractwo Muzulmanskie jest powigzane z
Hasanem al-Banng, (...) tak Jamaat-i-Islami jest powigzane z Abu’l A’la al-

Mawdudim?3°,

Dzama’at-i Islami zostata zatozona w sierpniu 1941 r. w Lahore. Poczatkowo stuzyta
Maududiemu jako platforma ideologicznego wptywu. Jej rola zmieniala si¢ wraz
z dynamicznie rozwijajaca si¢ sytuacja na Subkontynencie indyjskim. Z organizacji
0 charakterze $wiatopogladowym przeistoczyta si¢ w parti¢ polityczng. Sam Muadudi od
momentu powstania Pakistanu w 1947 r. coraz bardziej wyrastal na polityka, ktérego
dziatania zmierzalty w stron¢ islamizacji nowego panstwa: ,,jego celem bylo zachowanie
miejsca islamu w spoteczenstwie i polityce, a takze wyszkolenie islamskiej forpoczty, ktora
nadzorowataby proces odrodzenia islamu na poziomie krajowym™*°. Na tym tle
Muzutmanska Partia Pakistanu popadta w konflikt z Ligg Muzutmanskg na rzecz Utworzenia

Pakistanu, formutujac pod jej adresem oskarzenia o uleganie wplywom Zachodu
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i sprzeniewierzenie si¢ ,,prawdziwemu” islamowi. Jej cztonkowie nawotywali do tego, by
nie sktadaé przysiegi na wierno$¢ panstwu, dopoki nie stanie si¢ ono ,islamskie”*4,
Wprawdzie partia Mududiego nigdy nie zdotala narzuci¢ swojej ortodoksyjnej wizji
spoleczenstwu pakistanskiemu, ale — jak zauwaza Krzysztof Izak — ,,Dzama’at-i Islami
Pakistan stala si¢ partia masowa, ktorej organizacja i program postuzyly za wzor pézniejszym
ugrupowaniom fundamentalistycznym”**2. Apogeum kryzysu wewnatrz kraju przypadto na
moment konfliktu o Kaszmir w 1948 r. Maududi skrytykowal wowczas rzad, ktory
utrzymujac oficjalnie, ze przestrzega rozejmu z Indiami, wysytal bron rebeliantom.
Pakistanski intelektualista stal na stanowisku, ze strona pakistanska albo powinna oglosi¢
zbrojny dzihad, albo przestrzega¢ umow, nie za$ dziata¢ podstepnie. Za przyjecie takiej
pozycji zostal oskarzony o sprzyjanie panstwu indyjskiemu i dziatalno$¢ antypakistanska
i wtracony do wiezienia, gdzie przebywat w latach 1948—-1950%4,

Represje te nie ostudzity radykalnego zapatu Maududiego, Cz¢$¢ cztonkow partii
otaczata go kultem, on za§ zostal zmuszony do skonfrontowania si¢ z regutami
wielopartyjnych wyboréw. Niektorzy zwolennicy JIP odrzucali takg forme¢ politycznego
ustroju jako sprzeczng z islamem, argumentujac swoja postawe w ten sposob, ze zamiast
konsensusu proponuje rywalizacje i konflikt. Za sprawg tych wydarzen ujawnita si¢ gigboka
roznica miedzy koncepcja szury (rady konsultacyjnej) a systemem partyjnej elekcji.
Ostatecznie Maududi opowiedzialo si¢ po stronie uczestnictwa w zyciu politycznym,
odrzucajac koncepcije rewolucji jako drogi do ustanowienia islamskiego panstwa**4. Wybor
ten mozna uzna¢ za bardziej pragmatyczny niz ideologiczny. W protescie kilku cztonow
partii opuscito jej szeregi, co w ostatecznym rozrachunku umocnito jego pozycj¢ jako
politycznego lidera.

Kolejnym frontem politycznej walki miedzy rzagdem a partia Maududiego okazat si¢
spor o stosunek do ruchu Ahmadijja — JIP wysuwata zadania jej delegalizacji i aktywnego
zwalczania. Za prowadzenie kampanii przeciwko tej sekcie pakistanski teolog zostat
uwieziony (w latach 1953- 1955 przebywat w areszcie) i postawiony przed sagdem. Trybunat
wojskowy skazal go na $mier¢, a nastepnie sad cywilny ztagodzit wyrok, ktory ostatecznie
uchylono. Po raz kolejny okazato si¢, ze proby sitowego zwalczania Muzulmanskiej Partii

Pakistanu dzialaly paradoksalnie na jej korzy$¢ — Maududiemu udalo si¢ wptynaé na
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konstytucj¢ Pakistanu, odrzucajac postulaty sekularystow i liberalnych muzulmanow.
Peknigcie wewnatrz pakistanskiego spoteczenstwa po raz kolejny ujawnito si¢ w czasie
dyktatury Muhammada Ayub Khana, ktéry to za pomoca armii probowat narzuci¢ §wiecki
charakter panstwa.

W czasie rzadow wojskowych zwolennicy islamistycznego odrodzenia znalezli si¢
w defensywie. JIP zostala poddana autorytarnej przemocy — skonfiskowano jej majatek,
zamknig¢to siedziby, a jej wplyw spoteczny starano si¢ ograniczy¢ poprzez kontrole
mass mediow 1 wydawnictw. Maududiego probowano pozbawi¢ zycia w 1963 r. i wtracano
do wiezienia w 1964 i 1967 roku*®. On za§ w tamtym czasie, bioragc w nawias roznice
doktrynalne i §wiatopogladowe, zawigzal szereg politycznych sojuszy z ugrupowaniami
stojacymi w opozycji do rzgdow Khana. Podjgl tez pewne proby zjednania sobie
zwolennikéw islamskiego odrodzenia, apelujac do Mauduiego o ogtoszenie dzihadu w czasie
wojny z Indiami w 1965 r.

Po upadku dyktatury Khana teolog pozowat na samozwanczego przywodce kraju.
Jednak wybory w 1970 r. dobitnie pokazaty, ze jego partia nie cieszy si¢ zaufaniem wyborow
(zdobyt jedynie 4 na 313 miejsc w Zgromadzeniu Narodowym). Jego popularno$¢ wzrosta
rok pozniej, kiedy opowiedziat si¢ jawnie przeciwko niepodlegtosci Bangladeszu. W czasach
Zulfikara Ali Bhutto teolog ponownie zaangazowat si¢ w walke¢ o islamistyczny porzadek
panstwa. Nieche¢ do pakistanskiego przywodcy przynidst wzrost popularnosci JIP. Wybory
w 1977 r., ktére z powodu manipulacji i podejrzen o falszerstwa zakonczyly gwattownie
karier¢ dyktatora, mozna uzna¢ za sukces Muzulmanskiej Partii Pakistanu i samego
Maududiego.

Wiedziony poczuciem rozczarowania 1 motywowany klopotami zdrowotnymi
Maududi wycofywat si¢ z partyjnego przywodztwa w 1972 r. Miat nawet powiedzie¢, ze:
,»gdyby miatl wiecej wytrwatosci, zaczalby wszystko od poczatku”, a zatozong przez siebie
parti¢ opisywal w ostatnich latach Zycia nie w kategoriach spelnionej misji religijno-

politycznej, lecz jako kolejng efemeryde**®

. W rzeczywistos$ci zerwanie z biezaca polityka
nie byto trwate. Maududi zwykle powracal w czasach kryzysu panstwa. Po raz ostatni istotng
role odegral wlasnie w czasie puczu. To w nim Zulfikar Ali Bhutto widziat przywodce
opozycji, dlatego tez 16 maja 1977 r. odwiedzit go w domu, majac nadziej¢ na zazeganie

kryzysu. Ruch ten nie pozwolit mu zachowa¢ wladzy. Islamistyczne hasta nie tylko

45 Seyyed Vali Reza Nasr, op. cit., s. 44.
446 1pidem, s. 45.
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mobilizowaty wrogdéw Bhutto, ale takze staly si¢ ideologiczng podbudowa nowego
rezimu*’,

Nieprzypadkowo gen. Muhammad Zia ul-Haq, ktory przeprowadzit zamach stanu,
»przyznat Mawdudiemu status me¢za stanu, zasiggat jego rady i pozwalal, by jego stowa
zdobity pierwsze strony gazet”*4®. Pakistanski mysliciel oficjalnie popart egzekucje Bhutto.
Bez wigkszej przesady mozna powiedziec, ze ten islamistyczny przywodca wojskowy podjat

wysilek stworzenia panstwa wcielajacego w zycie idealy 1 wizje Maududiego.

2. Historiozofia Maududiego

Muzulmanskie Stowarzyszenie Studentéw wydato w 1991 r. po polsku wyktad
Maududiego pt. Islam dzisiaj, wygtoszony 10 grudnia 1963 r. w Karaczi na sesji studenckiej
organizacji Islami Jamiat-e-Talaba, zalozonej z inspiracji pakistanskiego teologa i polityka
w 1947 . Poczatkowo jej celem byto propagowanie mysli islamskiej w Brytyjskich Indiach,
a takze wspieranie edukacji religijnej w pakistanskich instytucjach edukacyjnych.
Czlonkowie tej organizacji organizowali sesje, kota naukowe, wydawali w urdu i w jezyku
angielskim magazyny studenckie —,,Azm” (determinacja) oraz ,,Students Voice”. Z czasem
inicjatywa ta otwarcie dazyta do tego, by z pakistanskiej przestrzeni edukacyjnej wyrugowac
wszelkie wptywy nieislamskie. Skupiono si¢ wtedy na zwalczaniu sekularyzmu i ruchow
lewicowych, takich jak marksizm i komunizm. IJT zaczat jawi¢ si¢ jako ruch
konfrontacyjnych aktywistow, ktorzy postrzegaja siebie jako ,,islamskich zotnierzy”
wystepujacych przeciwko wrogom islamu, zard6wno tym zewngtrznym, jak i wewnetrznym.
Z czasem nabral wyraznych ram instytucjonalnych, przekraczajac ramy organizacji
studenckiej i coraz bardziej upodabniajgc si¢ do partii politycznej potgczonej z ruchem
religijnym. Lata 60. XX w. to dla IJT okres konsolidacji i wystepowania przeciwko
wzglednie sekularystycznym 1 prozachodnim rzagdom pakistanskiego przywddcy
Muhammada Ayub Khan, a takze formowania oddzialéow militarnych zaangazowanych

w zwalczanie narodowych ambicji Bangladeszu**°.

47 1bidem, s. 46.

448 1hidem.

449 Wajid Mehmood, Imraz Muhammad, Student's Organizations and Group Socialization: An Analysis of
Islami Jamiat Talba in Khyber Pakhtunkhwa, ,,Global Regional Review” 2019, vol. 4, s. 2-4.
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Publikacja przedstawia Maududiego jako islamskiego rewolucjoniste” >

obdarzonego nadzwyczajnym autorytetem, za$ samo wystgpienie miato by¢ dla stuchaczy
zrédtem doznan na poty intelektualnych, na poly mistycznych. Anonimowy wydawca we

wprowadzeniu pisze:

Atmosfera (...) tego pamigtnego wieczoru zimowego oraz gltebokie miarowe tony
gtosu Maudoodi’ego rozwigzujacego zagadki historii, rozwiewajace pajeczyne
ludzkiego umystu w tej dziedzinie oraz wskazujace jasno droge prowadzaca do
naszego przeznaczenia, na zawsze zapadajag w pamig¢¢. Kazdego pochtonat ten
temat. Wzruszenie opanowalo dusze i nieczgsto mozemy by¢ $wiadkami tak
skoncentrowanej uwagi. Gdy wyktad dobiegat konca, zdawalo si¢, ze nastgpito to
zbyt wezesnie. Wszyscy zdawali si¢ by¢ zatopieni w rozwazaniach filozoficznych,
zadumie 1 glgbokich rozmyslaniach, oderwani i wzniesieni, dryfujacy ponad
chmurami. Jakze trudno zapomnie¢ te chwile! I aby zachowac rozkosz duchowg
doswiadczong tego wieczoru, postanowiliSmy zachowac¢ idee tego najwigkszego

mysliciela muzutmanskiego naszych czasow, wydajac je drukiem (ID, s. 5-6).

Z powyzszego opisu Wynika, ze stowa Maududiego maja szczegdlne znaczenie, a on
sam pozostaje postacig charyzmatyczng, ktorej przemyslenia rozjasniaja mroki niewiedzy
I wzbogacajg ludzka dusze. Powyzsze wprowadzenie — jak podkresla autor — pisane jest
z pozycji $wiadka. Z powodzeniem wiec spetnia trzy podstawowe funkcje retoryczne —
docere, perovere i delectare, oddziatujac na rozum, wolg i uczucia odbiorcy.

Maududi w stowie wstepnym przeprowadza rozrdéznienie miedzy islamem
a muzutmanami, podkreslajac, ze islam jako religia jest ponadczasowy, wieczny
I niezmienny — reprezentuje bowiem jedyna, niepodwazalng Prawde¢ rozumiang ontologiczne

i teologicznie:

Fakt, ze ten Wszechswiat ma Jednego Stwoérce 1 Pana i1 nie istnieje nikt, kto
dzielitby z Nim Jego Wtadze bylo prawda miliony lat temu tak jak dzis$ jest to
prawda i pozostanie prawda przez miliony lat. Podobnie, wieczng i niezmienng

prawda jest, ze jedynym obowiazkiem kazdego stworzenia boskiego w tym

450 Abul a’la Maudoodi, Islam — dzisiaj, [Warszawa]: Zwiazek Studentéw Muzutmanskich w Rzeczypospolite;
Polskiej, 1991, s. 6. W cytatach zachowuje pisowni¢ oryginalng. Dalsze cytaty z niniejszej pozycji oznaczam
nawiasowo skrétem — ID.
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Wszech§wiecie jest czci¢ Go 1 by¢ mu postusznym. Przemijanie czasu nie moze
mie¢ zadnego wplywu na t¢ zasadniczg prawde. Rzeczywistos¢ nie jest zalezna od
Czasu 1 przestrzeni: jest wieczna 1 niezmienna. Jako takie przesztosc,
terazniejszo$¢ 1 przyszto$¢, wczoraj, dzi$§ i1 jutro s3 w odniesieniu do Islamu

pojeciami oderwanymi — wcieleniem Boskiej prawdy (1D, s. 7).

Islam jako jedyny prawomocny przejaw obecnosci Boga, zawierajagcy w sobie jego
wole wyrazajaca si¢ w imperatywie podporzadkowania si¢, ma istnie¢ poza czasem —
przekracza¢ historycznos$¢, liniowos¢ 1 skonczono$¢ §wiata empirycznego, dajacego si¢ ujacé
w ramy przestrzenne i temporalne. Natur¢ historyczng majg ludzie, a nie Boég. To
rozrdznienie pozwolito Maududiemu postawi¢ pytanie o stosunek zmiennej muzutmanskiej
wspolnoty (ummy) do wiecznotrwatego islamu. To historiozoficzne zalozenie pozwala
pakistanskiemu teologowi ocenia¢ wspotczesnych mu muzutmandéw, przyjmujac za punkt
odniesienia sama esencj¢ islamu, z ktéra mozna si¢ zidentyfikowac, przestrzegajac $cisle
jego zasad — nakazow i zakazow, lub tez sprzeniewierzajgc si¢ im. Maududi w swoim
wystapieniu pyta o kondycj¢ duchowa wiernych oraz ich stosunek do islamu, a takze o szans¢
uczynienia z niego religii panujacej. Kiedy wigc Maududi pisze o ,,dziejach islamu”, w
istocie ma na mys$li proces historyczny, ktéremu podlegata na przestrzeni wiekow
spoteczno$¢ muzulmanska, oscylujaca migdzy wzrostem a upadkiem, wynikajagcym albo z
gorliwej religijnosci, albo — przeciwnie — z porzucania zasad islamu.

Maududi rozumie histori¢ w sposob prowidencjalistyczny (rzadzi nig Allah) oraz
teleologiczny — jej celem i pewnego rodzaju spelnieniem postannictwa islamu bedzie
moment stopienia si¢ tego, co czasoprzestrzenne z tym, co wieczne i objawione. Momentem
tym ma by¢ triumf islamu — religii globalnej 1 uniwersalnej, ktora dopuszcza istnienie innych
wyznan, lecz jedynie w przewidzianych przez prawo koraniczne ramach.

Teolog dzieli muzutmanskg histori¢ na cztery okresy:
l. okres idealny, przypadajacy na czas dzialalnosci Mahometa i rzadéw Prawych
Kalifow;
. okres islamskiej ekspansji;
I1. okres upadku panstw muzulmanskich (okres kolonizacji krajow muzutmanskich);
IV.  okres dekolonizacji — narodziny niepodleglych panstw zamieszkatych niemal
zupetnie lub w wigkszosci przez muzulmanow.
Pierwszy okres to moment narodzin islamu i dziatalno$ci Mahometa, opisywany jako

,,doskonate uosobienie zasad Islamu” (ID, s. 9), przedstawiony w kategoriach rewolucji
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totalnej, ktora wymagata od swych wyznawcow poswigcenia i nieztomnos$ci, aby nowa
religia mogta si¢ rozprzestrzeni¢. Cel byt jeden: ,,stworzy¢ islamski sposéb zycia 1 zapewnic
mu dominacj¢ na $wiecie” (ID, s. 10). Islam — jak podkresla Maududi — u swych zrodet byt
takze propozycja polityczna, zastgpujaca systemy 1 wierzenia plemienne pewnym
uniwersalnym wzorcem stworzonym przez Proroka. Pakistanski teolog, przedstawiajac
moment narodzin islamu, odrzuca teze, ze ,,Islam rozpowszechnit si¢ za sprawa miecza” (ID,
s. 11) 1 uznaje ja za wymyst nastawionych wrogo orientalistow. Za prawdziwe Zrodto sukcesu

uznaje moralne cnoty oraz wypelnianie przez wspolnote wiernych nakazéw Allaha.

Oczywistym jest, ze sitg, ktora prowadzita Islam do zwycigstwa byt charakter i
postepowanie gorgcych zwolennikéw, ktore mozna byto zaobserwowac w czasie
wojny 1 pokoju, w administrowaniu podbitych ziem i w traktowaniu wrogow.
Postawa byla ich niezachwiana wiara oraz charakter bez skazy. Gdy sita byla
ztagodzona przez sprawiedliwos$¢, wiadza nasycona cnota, a przywodztwo
ukoronowane moralnos$cig, wyzwolona zostata nowa sila historyczna, ktéra
podbijata nie tylko terytoria, lecz rowniez dusze i serca. Tak wtasnie dokonat si¢

cud (ID, s. 13).

Muzulmanie przejmujacy wiladz¢ na nowych terenach przedstawieni zostali jako
wyzwoliciele, ktorzy stuza Bogu i Prawdzie. Esencjg ich postannictwa miato by¢
rozprzestrzenianie si¢ wartosci moralnych i sprawiedliwego porzadku spotecznego. Maududi
aktualizuje tutaj podstawowa islamska koncepcje wyzwolenia ludzko$ci z mrokow
niewiedzy i moralnego upadku (dZahilijja). Znamienne jest w tym konteksScie kreowanie

wizerunku armii muzutmanskiej wkraczajacej do zajetego miasta:

Podbijajace armie Islamu dawaty przyktad swym zachowaniem. Gdy przechodzili
ulicami podbitego miasta, tysigce pigknie przystrojonych kobiet wychodzito na
balkony, aby im si¢ przyjrze¢; zaden z nich jednak nie podniost oczu, by
pochwyci¢ spojrzenie ktorejs z pigknych dam. W istocie cata armia mogta
przemaszerowa¢ ulicami miasta, nie zauwazajac nawet kuszacej obecnosci
pigknych kobiet na balkonach. Bylo to zjawisko, ktérego mieszkancy podbitych
wczesnie] ziem nigdy nie widzieli, ani o ktorym nigdy nie styszeli; widzieli i

styszeli, ze honor zadnej kobiety nie mogt by¢ bezpieczny w obecnosci
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zwycigskiej armii. W tych okoliczno$ciach naturalnym bylo, ze nowi wyznawcy

podbili serce pokonanego ludu (ID, s. 13-14).

Muzutmanie mieli wigc oddziatywaé na inne ludy sila swojego ducha i imponowaé
etycznym maksymalizmem. Istotna w tym konteks$cie pozostaje wizja obrony honoru kobiet.
Nie bez przyczyny takze i dzi§ jednym z wyznacznikow islamskiego fundamentalizmu
pozostaje stosunek do kobiet i ich praw*?.

Wraz z upadkiem rzagdow Prawych Kalifow — jak chce tego Maududi — nastapit
powolny proces degeneracyjny: zbyt szybka ekspansja islamu sprawiata, ze brakowato tych,
ktorzy ,,prawidtowo rozumieli zasady Islamu” (ID, s. 18). Z czasem na podbitych terenach
doszto do rozproszenia osrodkow witadzy — jednego przywodce reprezentujacego okreslong
forme¢ rzadow =zastgpili niezalezni krélowie, dzielgcy si¢ zakresem odpowiedzialnosci
Z sedziami i teologami. ,,Rozszczepienie” to ostabitlo moralng jedno$¢ i stato si¢ zwiastunem
pozniejszego upadku. Maududi podkresla, ze polityki nie powinno si¢ separowaé od kwestii
moralno-religijnych. Stanowisko to odrzuca zatem zdecydowanie postulat rozdziatu religii i
panstwa, poniewaz grozi to konfliktem mig¢dzy przywodcami politycznymi i religijnymi.
Natomiast jedno$¢ owego przywoddztwa usuwa ten konflikt. Pakistanski teolog postuluje
powr6t do zrodet islamu, kiedy to sfery religijna i polityczna wzajemnie si¢ przenikaly
i warunkowaty. Jako kolejng zapowiedz p6zniejszego upadku ,,islamskiego imperium”, autor
wyktadu wskazuje zaniedbanie obowigzku rozprzestrzeniania si¢ islamu przez
muzulmanskich witadcoéw, ktorzy, zamiast kierowaé si¢ nakazami religijnymi, ulegali
chlodnej kalkulacji doraznych zyskow i strat lub tez schodzili z drogi cnoty.

W tzw. ,okresie krélewskim” pozycje islamu podkopywaly wplywy obce —
chrzescijanskie, buddyjskie czy hinduskie, brak odpowiedniego wyksztatcenia
teologicznego, podzialy etniczne, uprzedzenia rasowe, rywalizacja polityczna
poszczegdlnych organizacji panstwowych (konflikt arabsko-perski) czy dazenie do
utrzymania wpltywow tej, a nie innej dynastii. Maududi ostro potepial proces ksztaltowania

si¢ innych niz islamska typodw tozsamosci:

Choroba (...) byta erozja muzutmanskiej lojalnosci w stosunku do Islamu i Millat
1 ostatecznie zastgpienie jej lojalnoscia w stosunku do samego siebie i swojego

klanu czy rodu. Islam poczatkowo zakazywat wszelkiej wierno$ci opartej na rasie,

451 por, Wioletta Jedlecka, Kobieta dla kobiety, ,,Wroctawsko-Lwowskie Zeszyty Prawnicze” 2016, z. 7, s. 75-
89.
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jezyku czy narodowosci, zastepujac ja jedyng i absolutng wiernos$cig — Bogu, Jego
Prorokowi 1 Wierze. W oparciu o t¢ jedng najwyzsza wierno$¢ islam starat si¢

zbudowac¢ charakter jednostki (1D, s. 21).

Widomym znakiem rozkladu byto wstepowanie muzutmanéw do obcych armii (np.
brytyjskiej) lub tez wstepowanie w szeregi zolnierzy najemnikdéw. Armia ze swej natury
wymaga postuszenstwa — muzutmanin nie powinien w niej stuzy¢, jesli realizuje ona interesy
sprzeczne z islamem. Idea dominujacej tozsamosci religijnej uniewazniajaca inne sieci
zaleznosci 1 lojalnosci stanowi fundament dla projektu islamskiej rewolucji. Maududi zdaje
sie¢ mowi¢: muzutmanin moze zaakceptowac jedynie wladz¢ Boga i jedynie jemu powinien
by¢ postuszny. Wszelkie inne stosunki podlegtosci musza wyplywac ze zrodta religijnego.

Z tego powodu teolog odrzuca polityczne, spoteczne i kulturowe wpltywy Zachodu.
W okcydentalnej edukacji widzi przede wszystkim bluzniercza probe ostabienia wplywow
islamskich. Jako sprzeczne z islamem krytykuje zasady organizacji zycia publicznego, np.
rozw6j]  administracji.  Najwigksze  jednak  zagrozenie  plynie ze  strony
narodowowyzwolenczych ruchéw laickich lub wzglgdnie sekularnych. Maududi sporo
miejsca poswiecit krytyce Algierii, Turcji czy Tunezji, w ktorych do glosu doszly tendencje
Swieckie. W jego opinii przywddcy polityczni tych krajow nie tylko sprzeniewierzyli si¢
islamowi, wykorzystujac go instrumentalnie, ale takze dopuscili si¢ manipulacji wlasnym
spoteczenstwem, ktore motywowane walczylo nie tyle o niepodleglo$¢ panstwa, ile

0 restauracje islamskiego panstwa:

[W Algierii — PS] po tym, jak muzutmanskiej ludnosci udato sie droga
nadludzkich poswigcen 1 kosztem setek tysigcy istnien ludzkich wyzwolié
ojczyzne, przywoddcy nagle oglosili, ze Algieria bedzie krajem $wieckim i
socjalistycznym. (...) Wezmy na przyktad Tunezj¢. Ludno$¢ jej wezwana byta do
walki w imig¢ Islamu 1 przez wzglad na Wiarg rzucili wyzwanie wladzy francuskiej
1 ostatecznie pokonali ja w walce, w ktorej musieli dokona¢ ogromnych
poswiecen. Lecz krotko po wygranej wojnie, prezydent Bourguiba o$wiadczyt
Muzulmanom, Ze ich post w okresie Ramadanu ma negatywny wplyw na

produkcje (ID, s. 28).

Autor wyktadu Islam — dzisiaj ma swiadomos¢, ze zyje w epoce ostatecznego rozpadu

kolonialnych imperidow. Jest to czas, w ktérym zywiol muzulmanski dochodzi ponownie do

132



glosu 1 odzyskuje zdolno$¢ modelowania proceséw globalnych. Zadaniem teologa
odradzajgca si¢ wspolnota muzulmanska stoi przed zagrozeniem sekularyzacji i — jak to
ujmuje — ,deislamizacji” (ID, s. 31). Gdyby proces ten si¢ udal, muzulmanie
sprzeniewierzyliby si¢ swojej $wietej misji, jaka jest zjednoczenie polityczne wszystkich

wierzacych 1 wprowadzenie islamskiego porzadku na catym $wiecie.

PowinniSmy wyjasni¢, Ze nie mozna oczekiwac, by reszta ludzkosci bez zadnego
wysitku z naszej strony zglosita che¢ przyjecia Islamu. Istotnie, nigdy Zadna
spotecznos$¢ nie zglosita checi tego samorzutnie w catej historii islamu. Nawet
Prorok Islamu nie spotkat si¢ ze spontanicznym przyjeciem, gdy po raz pierwszy
wezwat ludzkos¢ do wstapienia na droge Islamu. Wszelkie ruchy probujace
zrewolucjonizowac spoteczenstwo ludzkie i ich starania mogg odnie$¢ sukces
jedynie wtedy, gdy stoi za nimi silna osobowo$¢ zdecydowana na ztamanie oporu
skamieniatej tradycji, na zmian¢ ksztattu rzeczy (...). Wezmy dla przyktadu
komunizm. Probowat on wprowadza¢ radykalne zmiany w celu pozbycia si¢
prywatnej wilasnosci i objecia kontrolg panstwa calego bogactwa. Jednak gdy
pewne osobowosci przylaczyly si¢ do tego przedsiewziecia i postanowili osiggnaé
cel za wszelka ceng — udalo im si¢. Jednak sukces okazat si¢ krotkotrwaly,

poniewaz komunizm nie wzigt pod uwage natury ludzkiej (ID, s. 34).

Maududi do pewnego stopnia wzorowat si¢ na komunizmie. Zdawat sobie sprawe, ze
do rewolucji potrzebny jest silny przywddca i oddane masy, gotowe zrealizowac przyjety cel,
poswigcajac w walce wlasne zycie. Rzecz jasna, pakistanski teolog nie dazyl, tak jak
zwolennicy Marksa, jedynie do przewrotu spotecznego czy politycznego. Byt przekonany, iz

jest to konieczny skutek glebszego procesu — rewolucji religijnej.

Islam zawsze byl religia mozliwa do wprowadzenia i takg pozostaje po wsze
czasy. Chodzi o to, czy istnieje dzi§ w Swiecie jaki§ narod, ktory jest gotowy
przyja¢ islamski sposodb zycia catkowicie 1 bez zastrzezen. (...) pierwszym
punktem historii Islamu jako $wiatowej sity bylo przyjecie przez caty nardd
arabski spotecznego, ekonomicznego, politycznego i kulturalnego systemu Islamu
1 jego che¢ uksztattowania osobistego charakteru oraz zycia spolecznego w
harmonii z zasadami nowej Wiary. Nardd nie tylko skupit si¢ wokot sztandaru

Islamu, lecz rowniez postanowil wynies$¢ ten sztandar do $§wiata zewngtrznego,
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poswigcajac si¢ sprawie Islamu i oddajac zycie, jesli jest to konieczne. Podobnie,
jesli jaka$ spotecznos$¢ przyjmie dzis w catosci Islam, organizujac swe zycie i
postepowanie w petnej zgodzie z zasadami Islamu i poswigcita si¢ catkowicie
sprawie, nie ma powodu, dla ktorego reszta ludzkos$ci nie powinna zostaé

przekonana, aby przyja¢ dzis islam (ID, s. 34-35).

Nieprzypadkowo mysliciel powotuje si¢ na rzekomg tradycje narodu islamskiego,
projektujac swoistg utopig, w ktorej inne sktadowe czy wymiary indywidualnej i zbiorowe;j
tozsamosci podporzadkowane zostaty islamowi. Wizja ta nosi w sobie nieskrywane
elementy, w szerokim rozumieniu tego stowa szowinistyczne, wyrazajgc si¢
W nieuzasadnionym poczuciu wyzszosci oraz przekonaniu nie tylko o tym, ze islam jest
jedyna prawdziwa religia czy depozytariuszem Boskiego przestania ujgtego w ramy swoistej
duchowosci, ale tez stanowi w istocie jedyny prawomocny, bo uswiecony wzorzec porzadku

kulturowego, spotecznego, ekonomicznego i politycznego.

Poniewaz z woli Boga urodzilem si¢ w tym szczego6lnym narodzie i naleze¢ do
niego, jest naturalnym, ze pragng¢ i modlg¢ si¢ o to, by mdj naréd mégt by¢ dumnym
z przywileju przewodzenia rewolucji islamskiej w dzisiejszej erze oraz zostania
pierwszym ze wspotczesnych narodéw przyjmujagcym w calosci islam, a takze
ustanowienie modelowego spoteczenstwa islamskiego, ktore winno stuzy¢ jako

przyktad i swiatto przewodnie dla reszty ludzkosci (ID, s. 35).

Maududi postuguje si¢ pojeciem ,,narodu” w dwojakim znaczeniu — raz traktuje je
jako synonim calej spotecznosci wiernych, innym razem utozsamia je z pakistanskim ruchem
na rzecz utworzenia muzutmanskiej republiki. Warto pamigtaé, ze teolog dziatat aktywnie na
rzecz wprowadzenia w zycie swoich polityczno-teologicznych idealdw. Jako zalozyciel
Muzutmanskiej Partii Pakistanu, postulowal restauracj¢ pierwotnej aksjologii islamskiej,
obejmujacej wszystkie dziedziny zycia zbiorowego 1 jednostkowej egzystencji. Koncepcja ta
nazywana ikamat ad-din wyrazata si¢ w dazeniu do bezwzglednego podporzadkowania si¢
woli Boga — sens istnienia struktur pafistwa wyrazat sie w realizacji teologicznych ideatow*2,

Historiozoficzna my$l Maududiego wyrasta z przeswiadczenia, ze muzulmanie

znajduja si¢ w punkcie zwrotnym swojej historii — dominacja Zachodu, ktora znalazta swoj

42 Dzama’at Islami Pakistan (hasto), [w:] Krzysztof Izak, Leksykon..., op. cit., s. 152-157.
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najpetniejszy wyraz w powstaniu kolonialnych poteg, stopniowo odchodzi do przesztosci.
Ten szczegdlny moment winni wykorzysta¢ muzutmanie do zbudowania islamskiego
imperium, ktére moze powsta¢ jedynie poprzez radykalny zwrot w kierunku przesztosci:
powrotu do nieskazitelnych zrodet islamskiego porzadku, stworzonego przez Allaha rekami
swojego Proroka. To (nie)nowe utopijne panstwo ma mie¢ charakter globalny: jednoczy¢
calg umme, wciela¢ w zycie islamskie ideaty oraz uczyni¢ nieoddzielnym to, co polityczne
i to, co religijne. Pakistanski mysliciel funduje swojg wizje na pewnym paradoksie — wierzy,
ze prawdziwy i moralnie stuszny postep przejawia si¢ w idei powrotu do korzeni islamu.

Powro6t ten, w jego opinii, ma wymiar soteriologiczny, wyzwolenczy i polityczny zarazem.

Przyszto$¢ catego $wiata Islamu bedzie zalezata od stosunku, jaki Muzutmanie
przyjmuja w stosunku do Islamu. Je$li na nieszcze$cie, obecna hipokryzja i
polityka antyislamska przetrwa, obawiam si¢, ze nowo wyzwolone narody
muzulmanskie nie bedag w stanie dlugo zachowa¢ swej wolnos$ci: predzej czy
poOzniej beda musieli ponownie popas¢ w niewolg 1 w stan gorszy nawet od tego,
w ktorym dzi$ si¢ znajduja. Ta zagrazajaca klgska moze by¢ uniknieta jedynie
drogag wiernego 1 catkowitego przyjecia islamskiego sposobu zycia. Kraje
muzulmanskie mogga sta¢ si¢ sitag w §wiecie 1 wodzami ludzkosci, jezeli ci, ktorzy
nimi rzadza, wrdécg do zdrowych zmystow 1 jezeli w autentycznie
demokratycznym systemie ludowi bedzie wolno wybra¢ swych wladcow oraz
jezeli zostanie ustanowiony prawdziwie islamski system rzadzenia, organizacji
ekonomicznej 1 edukacji. Muzutmanie dominujg w wielkiej cz¢$ci kuli ziemskiej
— od Indonezji do Maroka i1 sa wyposazeni w ogromng site ludzka i
nieprawdopodobne bogactwa 1 zasoby. Jezeli caly ten blok zjednoczy si¢ pod
sztandarem Islamu, a takze gorliwie przyjmie i goraco bedzie przestrzegat
islamskiego stylu zycia, zadna sita nie bgdzie w stanie stang¢ mu na drodze ani

zatrzyma¢ w marszu na drodze do postepu (ID, s. 32-33).

Maududi przekonuje, ze muzulmanie sg szczegdlnie predestynowani do sprawowania
wladzy nad $wiatem, powinni jedynie przej§¢ przez proces duchowego odrodzenia,
zjednoczy¢ si¢ w wysitkach oraz wykorzysta¢ wlasne zasoby naturalne i demograficzne. Co
ciekawe, w powyzszym tekscie znajdziemy termin ,,demokracja”. Nie chodzi tu jednak o
ustrd] polityczny dominujagcy na Zachodzie, lecz o jego zdecydowane odrzucenie.

Pakistanski polityk w traktacie Al-Islam wa-al-madanijja al-hadisa nazwat wprost sekularng
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demokracj¢ ,,okropnym systemem” i otwarcie przyznal, iz jest ona nie do pogodzenia z
rzadami islamu®®®,

Maududi w swojej retoryce taczy pathos stylu religijnego z wizjonerstwem
politycznym 1 retoryka militarng. Pigtrzy zdania warunkowe, odwaznie sigga po
generalizacje, by skontrastowac $wietlang wizj¢ przysztosci z terazniejszoscia. Zabiegi te
stuza rozbudzeniu nadziei na zwycigstwo. Maja tez zmotywowa¢ wiernych do dziatania —
przekona¢ ich, ze panowanie nad $wiatem (,,od Indonezji do Maroka”) jest w zasiegu ich
mozliwo$ci. Maududi wystepuje w tekscie w podwojnej roli — przywodcy politycznego
pozujacego na proroka moralistg. Jako ten, ktory przeniknat tajemnice sensu dziejow, wzywa

zbiorowo$¢ do moralnej odnowy, wytyczajac jednoczesnie droge i cel majgcy nature

polityczng.

3. Apologia islamu i krytyka chrzescijanstwa

22 pazdziernika 1975 r. na uniwersytecie w Pendzabie Maududi wyglosit
przemowienie skierowane do dziataczy studenckich, w catosci poswigcone przestaniu, jakie
ma plyng¢ z zycia Mahometa. Pakistanski mysliciel siggnagl tym samym do trzech
zasadniczych zrodet islamu — Koranu, hadisow oraz siry, czyli uswigconej biografii Proroka,
traktowanej w sposob szczegolny. Maududi twierdzi, ze Towarzysze Mahometa wlasciwie
spisali jego czyny i stowa na tyle wiernie, ze ,,wszystkie aspekty zycia swigtego Proroka sa
otwarte i w petni znane” (POP, s. 17), co ma wyr6znia¢ Proroka islamu spos$rod innych
posrednikow migdzy Bogiem a ludzmi. Wystapienie to zostato wydane w postaci ksigzeczki
pt. Przestanie osobowosci Proroka.

Z powyzszej triady wywodzit fundamentalng dla siebie koncepcje tawhid, bedaca
rozwinigciem koncepcji Jedynosci Boga, wypracowanej przez $redniowiecznego
islamskiego teologa Takiego ad-Din ibn Tamijja (1263—1328). Ide¢ t¢ mozna opisac jako
swoiste ,,arche” rzeczywistosci we wszystkich jej aspektach — zgodnie z doktryng tawhid
Bog jest nie tylko tworcg Swiata, ale takze przejawieniem si¢ wszelkich mocy 1 doskonatosci
— moralnych, spolecznych, biologicznych czy duchowych. Ta radykalna uniwersalizacja
Istoty Boskiej w naturalny sposdb buduje dystans mi¢dzy wszystkim, co antropologiczne

i antropogeniczne a tym, co pochodzace do Boga i zgodne z jego wola. Nawet jesli cztowiek

453 Cyt za. Bassam Tibi, Fundamentalizm..., op. cit., s. 33.
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przejawial postawe aktywna i tworcza, to winna si¢ ona wpisywa¢ w wytyczone przez Boga

ramy.

Na przestrzeni historii Allah rozwingt przed nami, cho¢ niedostrzegalnie,
stworzony przez Siebie $wiat w procesie ewolucji. Otworzyl nam nowe
perspektywy wiedzy, a w pewnych punktach historii natchngt ludzi do
wynalezienia nowych rzeczy czy odkrycia nowych praw. Jednakze pozostaje
faktem, ze w tej dziedzinie cztowiek musi zdobywaé sam, bez oczekiwania
pomocy Boskiego Wystannika lub Swietej Ksiegi. Cztowieka zostat obdarzony
wszelkimi mozliwos$ciami w celu zbierania koniecznych wiadomosci w tej sferze

(POP, s. 6).

Cztowiek, jak podkresla teolog, jest istotg ze swej natury ograniczong, przez co jego
poznanie pozostaje niepelne. Ludzie powinni wigc powstrzymaé sie od wszelkich
duchowych | metafizycznych rozwazan, gdyz znajdujg si¢ one ,,poza zasi¢giem ludzkiej
percepcji” (POP, s. 6). Jedyna sfera, ktora moga uczyni¢ domeng witasnego poznania oraz
wynikajacego z tego dzialania, pozostaje §wiat spoleczny i fizyczny. Wspdlnoty moga
tworzy¢ wzorce wspolnotowych zachowan i1 budowac okreslony porzadek spoteczno-
polityczny, gdyz nie zostal on bezposrednio okreslony przez Allaha. W zadnym razie nie
oznacza to jednak dowolnosci: granice kompetencji zostalty bowiem jasno wytyczone. Moga
si¢ one jedynie wspiera¢ na niewzruszalnych zasadach teologicznych, danych cztowiekowi
w akcie prorockim. Powyzsze zalozenie pozwolito odrzuci¢ wszelkie racje filozofow i
naukowcow, ktorzy odwotuja si¢ do jakichkolwiek kategorii metafizycznych, czynigc z nich
zuchwatych uzurpatorow uprawiajacych intelektualng spekulacje. Maududi daje si¢ poznaé
jako zwolennik prymatu religii nad filozofig i nauka: wszelka metafizyke i etyke czyni
wylaczng domeng Boga. Z zasady niedostepna cztowiekowi Prawda moze zosta¢ ujawniona
jedynie w akcie objawienia za posrednictwem prorokéw. To ich powinno si¢ nasladowac,
gdyz jedynie ten, ktory dostgpit taski epifanii, poznat prawde, przez co zdobyt dyspozycje
potrzebne do ,,wymyslenia prawdziwego 1 sprawiedliwego systemu zycia” (POP, s. 7).

Maududi, ktory zdecydowanym gestem mogt odrzuci¢ filozofi¢ i nauke jako ze swej
natury utomne, nie mogt postapi¢ podobnie z innymi religiami monoteistycznymi, starszymi
niz islam. Zaréwno chrzes$cijanstwo, jak i judaizm znaja koncepcje objawienia, prorokow i
swietej ksiegi. Warto zatem przyjrze¢ si¢ temu, w jaki sposob probuje przekona¢ odbiorow

do tego, ze to islam jest jedynym depozytariuszem Prawdy.
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Dowodzenie pakistanskiego teologa wykracza poza obiegowe tezy muzutlmandw.
Przywotuje on wprawdzie koncepcje ewolucyjnosci objawienia i drogi prorokéw, ktorej
ukoronowaniem ma na zawsze pozosta¢ Mahomet, a jednocze$nie stosuje dos¢ nowatorskie
metody, majace na celu podwazenie wiarygodnosci innych wyznan. Co ciekawe, korzysta on
przede wszystkim z filologicznego i hermeneutycznego modelu krytyki Tory i Biblii. Oto

probka linii argumentacyjnej:

Jezus (pokoj niech bedzie z Nim) ustnie przekazywal ludziom Biblig, ktora Bog
mu objawit. RoOwniez jego uczniowie rozpowszechnili ja wsrod ludzi za pomoca
stowa mowionego w taki sposob, ze przedstawiali elementy z historii zycia ich
Proroka (...) w polaczeniu z objawionymi wersetami Biblii. Zaden z tych
materialdéw nie zostat spisany w czasie calego zycia Jezusa (...), a nawet przez
pewien okres po jego $mierci. Praca ta spadta na Chrzescijan, ktorzy postugujac
si¢ jezykiem greckim, przeniesli na papier ustne tradycje. Nalezy pamigtaé, ze
jezykiem Jezusa (...) byt syryjski lub aramejski, w tych réwniez jezykach mowili
jego uczniowie. Wigkszos¢ grecko-jezycznych autorow zastyszato te tradycje w
jezyku aramejskim, a spisato je po grecku. Zaden z tych zapiséw nie pochodzi z
okresu przed rokiem 70 n.e.; ani razu w tych dzietach autor nie przytacza
autorytatywnego zrodta na potwierdzenie faktu lub maksymy przypisywanych
Hazrat Isa (...), aby$my mogli zaakceptowaé to jako prawde. Co wigcej, nawet
ich prace nie przetrwaty do dzi$. Zostaty zebrane tysigce manuskryptéw Nowego
Testamentu, ale zaden z nich nie pochodzi z czasu wczesniejszego niz [V w. n. e.,

oryginal wiekszo$ci nie wykracza poza okres miedzy XI i XIV w. (POP, s. 10-11).

Historyczno$¢ Starego 1 Nowego Testamentu, dlugi czas powstawania
poszczegolnych ksiag, wielo§¢ anonimowych autoréw oraz rdéznorodnos$¢ jezykow
biblijnych zdaniem Maududiego dobitnie $§wiadcza o przekazie latwo poddajacym si¢
zafalszowaniu, wie¢c niewiarygodnym. Abstrahujac jednak od meandrow biblistyki,
mysliciel, wbrew faktom, twierdzi, ze z tych samych pozycji metodologicznych nie sposob

krytycznie odnie$¢ si¢ do Koranu:

Nie pozostaje nam inne wyjscie niz zwroci¢ sie do Swietego Proroka (...), ktory
pozostawil wiarygodng Ksigge wolng od luk czy falszu; Proroka, ktorego

szczegOlowa historia, stowa 1 czyny przekazane nam zostaty przez zrédla
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autorytatywne, abySmy mogli by¢ prowadzeni Jego przyktadem. Taki przywddca
w calej historii §wiata mogl by¢ odnaleziony tylko we wspaniale utalentowane;j
osobie Muhammada (...). Swigty Prorok (...) wydal ksiege (Swicty Koran) z
zaznaczeniem, ze jest to stowo Boga objawione mu. Po blizszym rozpatrzeniu
czujemy, ze Ksigga ta nie posiada wstawek, nie zawiera ona zadnych maksym
$wietego Proroka (...). W Ksiedze tej zycie Swietego Proroka (...), historia
Arabow 1 wydarzenia, ktore mialy miejsce w okresie, gdy Koran zostat objawiony,
nie zostaly zmieszane z boskimi Wersami, jak to mam miejsce w przypadku Biblii.
Koran jest czystym stowem Boga. Kazde stowo w nim zawarte jest autentycznie
boskie. Ani jedno stowo nie zostato pominigte. Ksiega to przetrwala do naszych

czasow w kompletnej 1 oryginalnej formie od czasu Muhammada (POP, s. 12).

Maududi posuwa si¢ nawet od stwierdzenia, ze jezyk Koranu pozostal niezmienny,
gdyz ,.gramatyka jezyka arabskiego, jego stownictwo, system fonetyczny i frazeologia
pozostaty niezmienne przez 1400 lat” (POP, s. 14). Powyzsze tezy stoja w jawnej
sprzeczno$ci ze stanem badan nad narodzinami islamu i tekstem Koranu, nie wspominajac
juz o oczywistym procesie zmian, ktoremu nieuchronnie podlega kazdy j¢zyk naturalny. Jak
wiadomo, kwestie genezy S$wigtej ksiegi muzulmandéw budza do dzi§ w Srodowisku
orientalistow uzasadnione kontrowersje, dotyczace jezyka tekstu, wplywow zydowskich oraz
chrzescijanskich czy sposobu ustalania tekstu kanonicznego. Ambicja niektoérych uczonych
pozostaje tropienie przejawdw dogmatyzacji zagadnien historyczno-filologicznych, a takze
identyfikowanie tzw. tradycji wynalezionych**,

Przeciwstawienie $wigtosci tekstu jego filologicznej 1 historycznej naturze wywotuje
rozmaite reakcje. Mozna zaryzykowac stwierdzenie, ze cechg charakterystyczng kazdej
religii monoteistycznej jest przekonanie o tym, ze reprezentuje ona przez swoje nauki
I instytucje Boza Prawd¢. To nie samo przekonanie jest jednak problemem, lecz jego
spoteczne 1 polityczne implikacje. Przyktadowo wspolczesne -chrzescijanstwo nie

kwestionuje prawa do prowadzenia krytycznych analiz Biblii z pozycji $wieckich

454 Zob. Marcin Grodzki, Panteon sceptykéw. Przeglgd wspdlczesnych teorii naukowych poswieconych genezie
islamu, Warszawa 2017; Krzysztof Koscielniak, Sunna, hadisy..., op. cit.; Krzysztof Koscielniak, Tradycja
muzutmariska na tle akulturacji chrzescijansko-islamskiej od VII do X wieku, Krakéw 2001, Joachim Gnilka,
Koran i chrzescijanie, Kielce 2010.
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i scjentystycznych, przeciwnie — wlacza dyskurs naukowy w horyzont teologiczny*®, nie
przejawiajac przy tym ambicji, by werset biblijny stanowit zrodto prawa panstwowego.

Inaczej na proby krytycznej analizy Koranu reaguje S$wiat muzulmanski.
Intelektualisci dystansujacy si¢ od tezy gloszacej ahistoryczno$¢ $wietej ksiggi islamu,
pojmowanej jak literalny zapis stow Allaha, nierzadko ryzykuja wolno$¢, a niekiedy nawet
zycie. Nasr Abu Zajd zostat oficjalnie uznany przez egipski sad za niewiernego za to, ze
nazwat Koran ,,utomnym ludzkim dzietem”. Jego rodak, laureat Nagrody Nobla w dziedzinie
literatury Nagib Mahfuz zostat zaatakowany przez fanatyka po tym, jak w jednym ze swych
utwordéw sparodiowal styl koraniczny. Analizowany problem nie dotyczy jedynie krajow
muzulmanskich, bowiem mierza si¢ z nim takze spoteczenstwa europejskie. Niemiecki
filolog, specjalizujacy si¢ w jezykach semickich, Christoph Luxenberg w obawie o wlasne
bezpieczenstwo nie ujawnia swojego prawdziwego nazwiska. Jest bowiem §wiadom, ze
gloszona przez niego teza, iz Koran zostal pierwotnie stworzony po aramejsku, nie za$ po
arabsku, moze sprowadzi¢ na niego gniew 1 przemoc niektorych muzutmanow, traktujacych
akademickie debaty wokot Koranu za przejaw domagajacego si¢ kary bluznierstwa*®,

Warto w tym miejscu podkresli¢, ze dyskusja nad Koranem nie zamyka si¢ jedynie
w ramach akademickiego sporu. Dla spoleczenstw muzutlmanskich ma ona namacalne
reperkusje w sferze spotecznej i1 politycznej. Tam, gdzie obowigzuje prawo szariatu,
podwazenie bezwzglednej 1 literalnie rozumianej swigtosci Koranu postrzegane jest jako
zagrozenie dla fundamentéw porzadku publicznego.

Zwolennicy Bractwa Muzulmanskiego, podazajac m.in. za stowami Maududiego, de
facto postulujg ustanowienie swoistego tabu dla badan nad Koranem, ktére mogltyby podac
w watpliwo$¢ kluczowe dla islamskiej tradycji teologicznej twierdzenia o wylacznie
teogonicznej naturze sur. Przy czym wnioski ptynace z krytycznej analizy swietych tekstow
chrzescijanstwa czy judaizmu uzywane sa do budowania falszywego przekonania o tym, ze
filologiczno-historyczne badania nad Koranem potwierdzaja jednoznacznie tezy o jego
boskiej prowenienciji.

Mowa tutaj o przeswiadczeniu, ktore Hossein Nasr, islamski teolog, wyrazit

nastepujaco: ,,Prorok byt catkowicie bierny wobec objawienia, ktore otrzymat od Boga. Sam

455 Zob. Waldemar Chrostowski, Zarys metodologii biblistyki Nowego Testamentu, ,Studia Nauk
Teologicznych” 2007, t. 2, s. 27-46 — tam dalsza bibliografia.

456 K ontrowersje wokot interpretacji Koranu przykuty takze uwage polskiej prasy. O zmaganiach $wiata islamu
z krytyczna metodologia stosowana w badaniach koranistycznych pisat Lukasz Wojcik. Lukasz Wojcik,
Desakralizacja swietych tekstow islamu, ,,Polityka” 19.12.2012, nr 2888, [na:]
https://www.polityka.pl/tygodnikpolityka/swiat/1533687,1,desakralizacja-swietych-tekstow-islamu.read,
dostep 10.05.2023 r., dostgp: 10.05.2023 r.
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nic nie dodat do tego objawienia. Nie napisatl Zadnej ksiggi, lecz przekazat Ksiege
ludziom™®’. Teze o catkowitej ahistorycznosci Koranu podtrzymuje réowniez koncepcja
odbicia: w niebie ma znajdowac si¢ Praksiega catkowicie zgodna z tekstem ,,podyktowanym”
Prorokowi. W tradycyjnej kulturze islamskiej Koran zajmuje miejsce szczeg6lne — ,,dla
wyznawcow islamu jest najwyzsza $wigtoscig, obiektem czci 1 szacunku. (...) Zajmuje on
tez poczesne miejsce w domach wyznawcoéw islamu. Muzutmanie przysi¢gaja na Koran,
odwotuja sie dofi jak do wyroczni i zabieraja Swieta Ksiege na wyprawy wojenne i handlowe.
Wreszcie inskrypcje z Koranu, gtéwny element zdobniczy w architekturze (...), umieszczane
sg takze na przedmiotach ozdobnych i noszone jako talizmany (...). Opisany wyzej stosunek
wiernych islamu do wlasnej Ksiegi Objawienia nie odbiega by¢ moze od rewerencji
chrzeécijan dla Biblii (...). A jednak, szczegdlny szacunek muzutmanoéw dla Swictej Ksiegi
islamu ma uzasadnienie w dogmatyce (...) i wynika z jako$ciowo roznego charakteru tej
ostatniej w poréwnaniu z pismami $wietymi w judaizmie i chrzescijanstwie**®, Ponadto, jak
wiadomo, Koran obok sunny stanowi w wielu panstwach muzutmanskich fons iuris.
Nieprzypadkowo stosunek do badan nad Koranem uzna¢ mozna za jedno z kryteriow
islamskiego konserwatyzmu. Spér o nature $wigtych tekstow lezy u podioza konfliktu
migdzy politycznym islamem a nurtami liberalnymi, postulujacymi modernizacj¢ oraz
wigksza lub mniejsza sekularyzacje spoleczenstw muzutmanskich. Za symptomatyczng
W tym konteks$cie mozna uzna¢ reakcje muzutmanskich fundamentalistoéw na opublikowany
przez islamskich intelektualistow, zwigzanych m.in. z uniwersytetem Al-Azhar, manifest,
w ktorym — jak pisze dziennikarz Lukasz Wojcik — zaapelowano ,,0 reinterpretacje Koranu
w taki sposob, by [islam — PS] przystawal do wspolczesnych realiow. Na takie wezwanie
Bractwo Muzutmanskie odpowiedziato stanowczo: ,,To wspdiczesno$¢ musi si¢ dostosowac
do Koranu, a nie na odwrot™*. Dlatego tez polityka majaca na celu integracje wyznawcow
islamu ze spoteczenstwem Zachodu powinna chroni¢ wolno$¢ badan naukowych i swobody
debaty akademickiej nie tylko w celu ochrony demokratycznych i obywatelskich wolnosci,
lecz takze po to, by wspiera¢ tych muzutmanow, ktorzy chea pogodzi¢ wspotczesny islam
Z nowoczesnymi standardami ochrony ludzkiej godnosci 1 wolnos¢. Jednoczesnie w tonie
tych, ktorzy mowig wprost o potrzebie zreformowania islamu, zauwazy¢ mozna rozmaite

wizje religijne, aksjologiczne i polityczne*°.

457 Cyt. za: Monika i Udo Tworuschka, Koran (hasto), [w:] eidem, Warszawa 1995, s. 47.

458 Anna Mrozek-Dumanowska, Islam a Zachéd, Warszawa 1991, s. 39.

459 ¥ ukasz Wéjcik, op. cit.

460 Agata Skowron-Nalborczyk, Czy islam potrzebuje reformacji?, ,Wiez” 2017, nr 4, [na:]
https://wiez.pl/2017/12/29/czy-islam-potrzebuje-reformacjif#_ftn3, dostep: 10.05.2023 r.
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Studiujagc pisma Maududiego, na pierwszy plan wytania si¢ komplementarnos¢
I wzajemna motywacja tresci religijnych i politycznych, co stanowi jeden z wyroéznikow
ideologii politycznego islamu. Teza o S$wigtosci Koranu w jego pozahistorycznym
i pozaludzkim wymiarze jako rzekomo bezsporna i dowiedziona naukowo prowadzi go do
wniosku, ze jedynym dzierzawca Prawdy pozostaje Mahomet, ktorego naukom winni
podporzadkowaé si¢ wszyscy ludzie. W tym akcie podgzania za naukami Allaha i
przyktadem Mahometa Maududi upatruje rozwigzania problemoéw, wynikajacych ze
wszelkiego rodzaju nierowno$ci, w tym klasowych i1 majatkowych. Islam okresla
,»najlepszym srodkiem na uprzedzenia czy segregacje rasowe” (POP, s. 19), ktory to ma, jesli
nie zastgpi¢, to podporzadkowac sobie innego rodzaju kategorie, chociazby takie jak jezyk
czy narodowos$¢. Pakistanski teolog wychodzi z zalozenia, ze gdy wszyscy ludzie odrzuca to,
co ich od siebie r6zni, czynigc przede wszystkim islam fundamentem swojej tozsamosci,

zapanuje wowczas powszechny pokdj:

Innymi stowy, te réznice narodowosci, kraju, rasy, koloru skory i jezyka od
niepamigtnych czasow sg krzywdzace dla ludzi. Roznice te powoduja wojny, byly
podstawa agresji jednego kraju w stosunku do innego, sktaniaty ludzi do grabienia,
catle pokolenia poddane byly bezlitosnemu ludobdjstwu, aby zaspokoi¢ te
uprzedzenia. Swiety Prorok (...) tak skutecznie leczyt z tej choroby, ze dzi$
wrogowie islamu przyznaja, ze nigdy problemy roéznicy koloru skory, uprzedzen
rasowych i réznic narodowos$ciowych nie zostaly tak pozytywnie rozwigzane jak

w religii islamu (POP, s. 19-20).

W dalszej czgsci wywodu Maududi czyni z historii Malkoma X (Malcoma Little’a)
przyktad parenetyczny, podkreslajac, ze ten dzialacz zwalczajacy rasizm w Stanach
Zjednoczonych nawrocil si¢ na islam. W rzeczywistosci zaréwno dziatalnos$é, jak i poglady
tego afroamerykanskiego aktywisty stanowity prawdziwy konglomerat rozmaitych postaw —
postulaty zniesienia nieréwnosci rasowych taczyt z gorliwg postawa religijng oraz fascynacja
ideologia komunistyczng*®l. Jako aktywny dzialacz organizacji, a nastgpnie przywodca
Nation of Islam, faczacej w sobie obyczajowa ortodoksj¢ islamu z czarnym nacjonalizmem

oraz marksizmem, zatozy! jedna z najbardziej poczytnych gazet, wydawanych w srodowisku

461 Robert E. Terrill, The Cambridge Companion to Malcolm X, New York 2010.
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Afroamerykanéw, pt. ,Muhammad Speaks” (pot miliona egzemplarzy)*®2. Juz sam jej tytut
mial sugerowac, ze wyraza ona przestanie Mahometa.

Maududi, promujac idee antyrasistowskie, pozostat jednak w kregu supremacyjnym
— postulowat wprawdzie zniesienie wszelkich ograniczen wynikajacych z koloru skory,

zastepujac jednoczesnie szowinizm rasowy religijnym??

. Maududi stwierdza wprost, ze
pierwszym prorokiem islamu byt Adam (ZI, s. 28). Posuwa si¢ nawet do stwierdzenia, iz
»,badania naukowe potwierdzaja teze, ze tathid (wiara w jedynego Allaha), byla
najwczesniejszg forma kultu religijnego, zas wszystkie inne sg pdzniejszymi dewiacjami
prawdziwej religii (ZI, s. 29-30). W innej swojej pracy uznaje, ze podstawa spoteczenstwa
islamskiego winno by¢ wspdlne przekonanie wyrazone explicite w Koranie: ,,Wy jestescie
najlepszym narodem, jaki zostat stworzony dla ludzi: wy nakazujecie to, co nakazane

(dobro), a zakazujecie to, co jest naganne (zlo)” (Zwl, s. 27). Motyw wyjatkowosci islamu,

Koranu i wielko$ci Mahometa wielokrotnie przewija si¢ w pismach Pakistanczyka.

4. Antropologia politycznego islamu — czlowiek jako ,,niewolnik Allaha”

»lbadat w jezyku arabskim oznacza niewolnictwo, poddanie; od stowa abd —
niewolnik. Stowo to obrazuje nam charakter relacji mi¢dzy Allahem a czlowiekiem. Allah
jest naszym Panem, a my jestesmy Jego niewolnikami”*®* — pisze Maududi. W innym
miejscu dodaje: ,,Cztowiek jest (...) dzigki swojemu stworzeniu niewolnikiem Boga. Nie ma
on zadnego innego celu do spetnienia w swym zyciu, jak Go wielbi¢ i stosowaé si¢ do jego
nakazéw; jego zycie ma sens tylko wtedy, kiedy uwielbia Go absolutnie i bez Zzadnych
wyjatkow oddany jest Bogu*®®. Powyzsze cytaty moga stanowié punkt wyjsécia do rozwazan
nad wizjg czlowieka, ktéra legla u podstaw koncepcji politycznych pakistanskiego
mysliciela. Sens moralny, anagogiczny i soteriologiczny ludzkiej egzystencji zostat bardzo
wyraznie okreslony poprzez ide¢ bezwzglednego postuszenstwa (termin ten wielokrotnie

pada na kartach pism Maududiego), stajac si¢ kategorig centralng jego mysli. Cztowiek

462 Zhigniew Marcin Kowalewski, Czarny Bég i bialy diabel w miejskich gettach Ameryki. Religia i czarny
nacjonalizm Narodu Islamu, ,,Praktyka Teoretyczna” 2013, s. 87-119.

463 Pojecia ,,5Z0Winizm” uzywam tutaj w znaczeniu podstawowym, polegajacym na postawie bezkrytycznej,
apriorycznie wykluczajacej budowanie relacji i interakcji spotecznych opierajacych si¢ na zasadzie rownosci
podmiotéw (Zob. Robert Scruton, Szownizm (hasto), [w:] idem, Stownik mysli politycznej, Poznan 2002, s. 399-
400).

464 Sayyd Abdul Ala Al-Maududi, Zrozumie¢ islam, Biatystok 2003, s. 76. Cytaty z tej pozycji oznaczam W
tekscie gtownym skrotem (ZI).

465 Abou Al-Aala Al-Maududi, Zycie w islamie, £.6dz 1993, s. 8. Cytaty z tej pozycji oznaczam w tekscie
glownym skrotem (Zwl).
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stworzony przez Boga zmierza do Zycia wiecznego, a ludzka egzystencja jest tylko
»przedsionkiem” wiodacym do zbawienia lub potepienia. Nieprzypadkowo Maududi sigga
po metafore egzaminu (Zwl, s. 39), ktéry cztowiek nieustannie zdaje przed Bogiem. Istotg
tej przenosni z perspektywy wywodow Maududiego jest wiernos¢ Allahowi, ktory jednak
pozostaje dla cztowieka ukryty. Czlowiek ze swej natury jest utomny, gdyz nie moze pojac
spraw metafizycznych. Wiedza dana ludzkiej jednostce odnosi¢ si¢ moze jedynie do
rzeczywistosci poznawanej empirycznie (POP, s. 6-7), natomiast do pelni poznania
potrzebuje ona jednak wiary (iman). Ta utomno$¢ cztowieka sprawia takze, Ze nie moze on
tworzy¢ wlasnych praw, gdyz zawsze beda one skazone subiektywizmem i relatywizmem.
Co istotne, mowa tutaj nie tylko o prawach moralnych czy metafizycznych, ale takze

0 spotecznych, ekonomicznych czy politycznych:

Sformutowanie kompletnego i zrownowazonego kodeksu zycia, przy pomocy
rozumu ludzkiego, ktory bytby zgodny z Prawami Boskimi, jest bardzo trudne.
Jesli cztowiek jest wyposazony nawet w najwieksze zdolnosci umystowe 1 posiada
niezrownang madro$§¢ 1 doswiadczenie wielu lat, nawet wtedy szanse
sformulowania przez niego prawidtowych pogladow na cel i sens zycia nie sg
realne. (...) Jednak Allah zaoszczedzil ludziom ci¢zkiej proby Poprzez Swoja
Laske wywyzszyt ludzi, ktérych obdarowat prawdziwa wiedza o Swoich
Atrybutach, objawit im Swoje Prawo i Prawdziwy Kodeks Zycia (ZL, s. 22).

Prawa islamu Maududi uznaje za niewzruszalne, uniwersalne i totalne, gdyz odnosza
si¢ one do wszelkich sfer ludzkiego zycia. Prawo regulujace kwestie stosunkdéw spotecznych
i wladzy usankcjonowane zostalo przez objawienie. Allah ujawnia swojga wolg poprzez
objawienie swigtej ksiggi Koranu oraz zsytajac szereg prorokéw, ktérych pochdd zamyka
Mahomet, o zyciu ktéorego mowi sunna. Czlowiek winien wigc kierowac si¢ koranicznym
przestaniem i1 nasladowa¢ Proroka — ,,obowigzkiem wszystkich ludzi jest rozpoznanie
prawdziwego proroka Allaha, wiara w jego nauki i bezwzgledne postuszenstwo” (ZI, s. 24).

To wiasnie stosunek do mahometanskiego dziedzictwa pakistanski teolog uznaje za
Kryterium bycia lub niebycia muzulmaninem. Niewiernym bowiem staje si¢ ten, kto nie
podaza jego $ladem. Malo tego, odrzucenie tej w istocie deifikujacej koncepcji Mahometa
staje sie gestem wzgardy dla islamu jako takiego, a nawet przejawem aberracji umystowe]j
I sprzeniewierzeniem si¢ naturze S$wiata. Maududi nazywa islam ,naturalng religia

cztowieka” (ZI, s. 17), a tych, ktorzy nie podzielaja tej wizji, uznaje za szalencow (Z1, s. 27).
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Stanowisko to wyrasta z islamskiej koncepcji fitra, zgodne z ktorg islam jest religia
przyrodzong czlowiekowi, przejawiajacg si¢ w ,,naturalnej” sktonnosci cztowieka do bycia
muzulmaninem. Zasadniczo konserwatywna islamska soteriologia uznaje, ze zbawienia
(nadzat) dostapi¢ moga jedynie wyznawcy Allaha*®®. Ta teologiczna koncepcja ma swoje
implikacje spoteczne i polityczne. Sposrod wptywowych islamskich filozofow cieszacych
si¢ ogromnym autorytetem w kregach islamskich konserwatystow, najistotniejszy wydaje sie
Ibn Tajmijja (zm. 1328), uzalezniajacy szans¢ na zbawienie od mozliwosci spotkania islamu.
Poglady dwunastowiecznego teologa na te kwestie prezentuje Katarzyna Pachniak

W nastepujacy sposob:

Pierwsza to ludzie, ktorzy zyja na odlegtych terenach i1 nigdy nie styszeli o
objawieniu proroka Mahometa. Z tego wzgledu mozna im wybaczy¢. Druga
kategoria to osoby, ktére z rdéznych wzgledow mialy kontakt z wypaczonym
przestaniem islamu, a nie znalazty okazji, aby ten poglad zweryfikowa¢. Im takze
nalezy wybaczy¢. Z kolei zadnych szans na wybaczenie nie majg ludzie trzeciej
kategorii, ktorzy sg sgsiadami muzulmanow i dobrze znajg islam, a jednak go nie

przyjmuja. Dla nich nie ma przebaczenia i moga jedynie trafi¢ do piekta®®’.

Co istotne, we wspodtczesnym §wiecie prozno szukaé kogos, kto nie zetknat si¢ z
faktem istnienia islamu. Globalizacja dla muzulmanskich fundamentalistow nabiera zatem
wymiaru religijnego — islam jako jedyna religia komplementarna z wolag Boga i z natura
cztowieka winna zdoby¢ swoja dominujaca pozycje w §wiecie, stajac si¢ dar al-islam.

Echa tych pogladow odnajdujemy w mysli Maududiego, dla ktérego kosmos

i wszelkie stworzenie ma wymiar islamski:

Zycie czlowieka regulowane jest przez okreslone prawa biologiczne. Rowniez
wszystkie organy jego ciata podlegaja tym niezmiennym prawom. To silne i
przenikajace wszystko prawo, ktére rzadzi kazdym elementem bytu, jest prawem

Allaha, Stwoércy. Skoro wszystko, co zostalo stworzone, postuszne jest prawom

466 Znawczyni zagadnienia problem zbawienia w teologii islamskiej naswietla nastepujaco: ,,chociaz w teologii
islamu mozna znalez¢ rézne stanowiska dotyczace zbawienia niemuzutmandw, jednak od wiekdw przewaza
przekonanie, ze zbawienie jest dostgpne jedynie dla muzulmanéw jako wyznawcow jedynej prawdziwej religii,
a dla innych jest mozliwe tylko w szczegolnych okoliczno$ciach” — Katarzyna Pachniak, Raj jedynie dla
wybranych — zbawienie w islamie, ,,Przeglad Religioznawczy” 2020, nr 4, s. 45.

457 Ibidem, s. 42.
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Allaha, a zatem caly wszech$wiat idzie drogg Islamu. Stonce, Ksiezyc, Ziemia i
inne ciata niebieskie sg w ten sposéb ,,muzutmanami”. Tak samo jest w przypadku
powietrza, wody, ciepta, kamieni, drzew i zwierzat. Nawet czltowiek, ktory
odrzuca wiar¢ w Allaha, Stworce, jest z koniecznosci ,,muzutmaninem”, poniewaz
jego ciato podlega prawom biologicznym. Kazda tkanka, migsien, konczyna,
jezyk, glowa 1 serce rzadzone sg poprzez nakazy tego samego prawa boskiego”

(21, s. 11-12).

W ten sposob prawa biologiczne utozsamione z prawami religijnymi islamu
sprawiajg, ze religia Mahometa jest wrodzong potencjalnoscig cztowieka, domagajaca sie
urzeczywistnienia pod postacig muzutmanina.

Pakistanski teolog dzieli ludzkos¢ na dwie podstawowe grupy — wiernych
I niewierzacych, postugujac si¢ przy tym pojgciem ,,prawdziwego muzutmanina” (ZL, s. 12),
ktory podaza Sciezkg wytyczong przez Koran, hadisy oraz sirg, Zyjac zgodnie z prawem
szariatu. To wlasnie tym ,,prawdziwym muzulmanom” nalezy si¢ uprawomocniona wladza
— wiladza dana cztowiekowi od Boga. Maududi stwierdza, ze jedynie podporzadkowani
Allahowi mogg sta¢ si¢ jego ,,namiestnikiem” (ZI, s. 12). Niewiernym staje si¢ ten, kto moze
wybra¢ wiare w islam, @ mimo to ja odrzuca — czyn ten, zdaniem Muaudiego, $wiadczy nie
tylko o niewlasciwym wykorzystaniu woli 1 intelektu, ale w istocie jest gwaltem zadawanym
wilasnej naturze, a nawet instynktowi. Kafir jako ten, ktory sprzeniewierza si¢ temu, co
wrodzone, sam siebie skazuje na zycie w niewiedzy, staje si¢ personifikacja grzechu, zdrady
czy razacej niewdzigcznosci, a jego ,,przeznaczeniem jest niepowodzenie we wszelkich
przedsiewzigciach” (ZI, s. 14). Jedynie wierno$¢ Allahowi sprawia, ze mozliwym staje si¢
akt epistemologiczny wolny od zta — poznanie naukowe, nawet jesli uznac je nalezy za trafne,
to gdy zostato przeprowadzone bez islamskiej wiary, pozostaje skazone. Innymi stowy,
niewierny to utomny intelektualnie zbrodniarz zaslugujacy na wieczne potgpienie (Z1, s. 14).
Kafir staje si¢ antonimem muzulmanina: tak jak wierzacy jest ,.blogostawienstwem dla
ludzkosci” (Z1, s. 17), tak niewierzacy jest przeklenstwem dla siebie i swojego otoczenia.

Maududi niuansuje ten dychotomiczny podziat, dzielgc ludzko$¢ na cztery kategorie:

1. Ci, ktérzy maja gleboka wiare, ona czyni ich calym sercem poddanych
Allahowi. Postepuja oni drogg Allaha i poddajg swoje serca i dusze Jego
nakazom. W swoim poswieceniu sg bardziej zarliwi, niz zwykli ludzie zajgci

pogonia za bogactwem i stawg. Tacy ludzie sg prawdziwymi muzulmanami.
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2. Ci, ktorzy naprawde posiadaja wiare, ktorzy wierza w Allaha, Jego Prawo 1
Dzien Sadu Ostatecznego, ale ich wiara nie jest dostatecznie gleboka i silna, aby
uczyni¢ ich catkowicie poddanymi Allahowi. Dlatego ustepuja nawet tym
muzulmanom, ktérzy zasluguja na kar¢ za nie wywigzywanie si¢ ze swoich
obowigzkow 1 za zte uczynki, ale nadal s3 muzulmanami. Dopuszczajg si¢
uchybien i grzechéw, ale nie buntu. Uznajg swego Wiadce i Jego Prawo, i
chociaz tamig je, zastuguja na kare, ale nadal pozostajag muzutlmanami.

3. Ci, ktorzy nie posiadaja wiary w ogole. Ludzi ci odrzucaja uznanie wladzy
Allaha, sa buntownikami i ich pozornie dobre uczynki maja niewielka wartos¢.
Tacy ludzie sg jak wyjeci spod prawa, nawet jesli jaki§ czyn jest zgodny z
prawem danego kraju, nie stang si¢ ani lojalnymi, ani postusznymi obywatelami.
Tak samo jest z pozornym dobrem tych, co buntuja si¢ przeciwko Allahowi; nie
moze ono zrekompensowac ci¢zaru prawdziwego zta, buntu i niepostuszenstwa.

4. Ci, ktorzy nie posiadajg wiary ani nie czynig dobra. Rozsiewaja niezgodg w
swiecie, stosujg wszelkiego rodzaju przemoc i1 ucisk. Sg najgorszymi z ludzi, sg

buntownikami, ztoczyncami i przestgpcami (ZI, s. 20-21).

Z powyzszego fragmentu jasno wynika, ze klasyfikacja moralna czynu zalezy przede
wszystkim od tego, czy popetit go muzutmanin, czy niewierny. Maududi stwierdza wprost,
ze jedynie czlowiek pobozny ma dyspozycje do czynienia dobra czy bycia wzorowym
obywatelem. Myslenie to prowadzi do etycznego paradoksu: grzeszny muzulmanin jest
lepszy niz czyniacy dobro niewierny. Stanowisko to otwiera szerokie pole do naduzyé¢,
polegajacych na zanegowaniu praw innych niz koraniczne, gdyz — jak podkresla
muzulmanski teolog — wiara (iman) jest koniecznym sktadnikiem etyki osobistej i publiczne;.
Wizja muzulmanskiego spoteczenstwa ma nature hierarchiczng — na jego szczycie znajduja
si¢ pobozni muzulmanie, nastgpnie muzutmanie zachowujacy wiarg, lecz dopuszczajacy si¢
grzechu, nizej stoja niewierni czyniacy dobro, a najnizej niewierni, dopuszczajacy si¢ zta.
W takim spoteczenstwie nie tylko nie istnieje rownos$¢ (prawa chrzescijan 1 zydow sa
ograniczone ramami narzuconymi przez islam), ale w zasadzie nie ma miejsca dla ateistow,
utozsamionych z tymi, ktorzy przyjmuja postawe permisywistyczng, kojarzeni sa ze
stabo$cig czy sktonno$cig do depresji — ,,serca niewiernych, politeistow 1 ateistow sg mate i
zalezne od ograniczonych sit, dlatego w godzinie ktopotow ogarnia ich przygnebienie i

zalamanie oraz desperacja, ktora prowadzi do samobojstwa” (Z1, s. 59).
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Na potwierdzenie swoich tez przywotuje opini¢ Cyril Edwin Mitchinson Joad (1891—

1953) jako autora ksigzki The Present and Future of Religion:

Aby wyobrazi¢ sobie, jak tragiczng sytuacj¢ moze wywotac ta desperacja serca,
odsytamy czytelnika do studium wspotczesnego zycia Mr Colin Wilson. ,,The
Outsider” (impresja 11, Londyn, 1957). Dowdd prof. Joada réwniez wyjasnia te
sytuacje. Pisze on o Zachodzie. ,,Po raz pierwszy w historii dojrzewa pokolenie
mezczyzn 1 kobiet nie posiadajace zadnej religii i nie odczuwajace takiej potrzeby
Sa oni zadowoleni z takiej sytuacji. Sg oni rdwniez bardzo nieszczesliwi, a liczba
samobojstw jest niezwykle wysoka (C.E.M. Joad, The Present and Future of
Religion, cytowane przez Sir Arudda Luun, AndYet S o New, London, 1958, s.
228) — Z1, s. 59.

Tymczasem wspomniany w tekscie brytyjski filozof z Birkbeck College (University
of London), ktory zdobyt popularnos$¢ dzieki audycjom radia BBC, w tekscie Terazniejszos¢
i przysztosé religii, twierdzil, ze w erze modernistycznej maja szans¢ przetrwaé tylko te
wyznania, ktdre po pierwsze zaakceptuja prymat poznawczy nauki odnosnie do $wiata
fizycznego, a po drugie odejda od mysSlenia w kategoriach dogmatycznych czy
fundamentalistycznych®®. Sposob budowania wywodu przez pakistanskiego mysliciela
mozna uznaé za ,,scholastyczny”: istniejgca prawda objawiona pozwala odrzuci¢ wszystko
to, co jej nie potwierdza. Znaczace jest w tym kontekscie przekonanie, zgodnie z ktorym
muzulmanie s ze swej natury silniejsi psychicznie niz wyznawcy innych religii, co sprawia,
ze ,,samobdjstwa sg rzadkoscig na terenach zamieszkatych przez muzutmanoéow (Z1, s. 60),
wywiedzione z pracy historyka Philipa Hittiego oraz Koranu.

Podsumowujac, celem zycia cztowieka jest zbawienie, ktérego dostapi¢ moze ten, kto
wierzac w Allaha, postannictwo Mahometa oraz koraniczne objawienie, podporzadkowuje
si¢ nakazom i zakazom jedynej prawdziwej religii — islamu. Jego wyznawcy, z uwagi na to,
1z majg dostep do Boskiej prawdy utozsamionej z prawami fizycznym, metafizycznymi,
duchowymi 1 moralnymi, s3 szczegdlnie predestynowani do sprawowania wladzy.
Muzutmanin jako ,,blogostawienstwo dla ludzkoséci” jawi si¢ rowniez jako jednostka
esencjonalnie lepsza rowniez pod wzgledem psychologicznym niz ci, ktorzy nie

odpowiadajac pozytywnie na wezwania do islamu, skazani sg w planie metafizycznym na

468 por. Cyril Edwin, Mitchinson Joad, The Present And Future Of Religion, Londyn 1930, s. 211-222.
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potepienie, a pod wzgledem spolecznym na zaakceptowanie prymatu wspdlnoty
muzulmanskiej. Jak wynika z powyzszej analizy, Maududi staje si¢ piewca islamskiego
szowinizmu religijnego. Postawa ta legta u podstaw ruchéw fundamentalistycznych (w tym
Bractwa Muzulmanskiego) i przyczynila si¢ do wzrostu nastrojow antychrzescijanskich

i antyzydowskich?®®,

5. Obowiazki ,,prawdziwego muzulmanina” — obrona islamu i bezwzgledna

wiernosé szariatowi

Pakistanski teolog daje systematyczny wyktad na temat warunkéw, ktore nalezy
spetic, zeby by¢ ,,prawdziwym muzutmaninem”. Nalezg do nich: wiara w jedno$¢ Allaha,
jego aniotow, Koran, zycie pozagrobowe, Dzien Ostateczny, nie$miertelno$¢ duszy oraz
Prorokow, posrod ktérych szczegdlne miejsce zajmuje Mahomet, gdyz ,,jego nauki sa
doskonate, kompletne, wolne od brakéw i wad”, a on sam ,,byt Ostatnim Prorokiem Allaha”
(,,zaden inny Prorok nie zostanie wystany az do konca $wiata” — ZI, s. 68).

Wiara na poziomie praktycznym winna wyraza¢ si¢ spelnianiem nast¢pujacych
obowigzkow religijnych: wielbienie Boga (idabat), modlitwa (salat), post (saum), ptacenie
danin (zakat), pielgrzymka. Do powyzszej listy Maududi dodaje obrong islamu i prowadzenie
dzihadu (ZI, s. 75-83), aktualizujac 1 podtrzymujgc tradycje, zgodnie z ktérg dzihad zostat
podniesiony do rangi kolektywnego obowigzku (tradycja charydzycka)*’®. Jak przypomina
Mirostaw Sadowski: ,,interesujaca rekapitulacjg stosunku do dzihadu wspotczesnych
muzulmanow moga by¢ poglady Abd al-Salama Faraja (1954-1982), egipskiego teoretyka,
ktory wytozyt swoje koncepcje w pracy Al-Faridah al-Gha ibah (Zaniedbany Obowigzek).
Ksigzka ta odgrywa istotng role w rozwoju islamskiego ekstremizmu na przetomie XX 1 XXI
w. Sam tytul pracy wskazuje, ze dzihad stat si¢, inaczej niz pig¢ filaréw islamu,
»zaniedbanym obowigzkiem” wéréd wspdlczesnych muzulmanéw. Autor pracy
przekonywat, ze zarowno Koran, jak i hadisy wzywaly wyznawcow islamu do walki na rzecz
Boga. Wedlug niego rozumienie dzihadu jako walki byto 1 jest czyms$, co muzulmanie
powinni przyjmowac dostownie. Nie jest to zatem walka z wlasnymi stabo$ciami 1 dazenie
do bycia poboznym muzulmaninem, lecz raczej walka o ekspansj¢ islamu w shuzbie

Allahowi. Muzulmanie s powolani, aby by¢ Zotnierzami islamu, a prawdziwi Zotnierze

469 Jerzy Zdanowski, Wspélczesna muzutmanska mysl spoleczno-polityczna. Nurt Braci Muzulmanéw,
Warszawa 20009, s. 177.
470 Roman Tokarczyk, Islamizm, [w:] idem, Wspdiczesne doktryny polityczne, Zakamycze 2000, s. 438.
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wiary s3 che¢tni do korzystania z wszelkich dostgpnych srodkéw w celu osiagnigcia swoich
sprawiedliwych celow. Nagroda w niebie dla me¢czennikéw bedzie raj, a dla zyjgcych na
ziemi — prawdziwe panstwo islamskie, ktore powstanie w przysztosci na catej kuli
ziemskiej”*"!. Bez watpienia pakistaniski mysliciel podzielat ten poglad. W jego opinii kazdy
muzulmanin winien broni¢ interesow islamu, gdziekolwiek sg one zagrozone. — W ten sposdb
muzulmanie stajg si¢ zwartg grupg Swiadomg wilasnej odrebnosci, ktéra winna dochowywaé
wiernosci ,,prawdziwemu” islamowi oraz dziata¢ na rzecz powigkszania si¢ zbiorowosci

wiernych. Swoje stanowisko Maududi przedstawia w nastepujacy sposob:

Jezeli na przyktad nie bronimy tego, kogo nazywamy swoim przyjacielem, nie
pomagamy mu, pozwalamy, aby w naszej obecnosci ponizano go 1 krzywdzono,
na dodatek wykorzystujemy go do osiggania wtasnych korzysci, czy mamy prawo
uwazaé si¢ za przyjaciela tego cztowieka? Przeciez przyjazn jest miloscig do
drugiego cztowieka, oznacza szczero$¢, wspotprace, pomoc, dzielenie z nim
radosci 1 smutkoOw oraz wspieranie go przeciwko wrogom. Analogicznie jest,
kiedy mowimy, ze wierzymy w Islam, wowczas glownym celem naszego
dziatania powinno by¢ dobro wszystkich muzutmanéw oraz stuzenie Islamowi. W
sercu prawdziwego muzutmanina nie ma miejsca na egoizm, kazdy z nas powinien
strzec czystosci religii, podtrzymywac jej prestiz oraz rozpowszechniac jej zasady

(1, s. 82-83).

W powyzszym fragmencie zostaly wymienione powinnosci wiernego wobec religii —
po pierwsze powinien on aktywnie zwalcza¢ wszelkie innowacje 1 tendencje reformatorskie
(,,czystos¢ religii”), reagowac, kiedy dochodzi to urazania islamu (,,dba¢ o prestiz”’) czy w
koncu aktywnie przeciwstawia¢ si¢ jakimkolwiek ograniczeniom w praktykowaniu islamu,
niezaleznie od tego, gdzie znajduje si¢ grupa wiernych (,,rozpowszechnia¢ zasady islamu”).
Teolog uznaje, ze dzihad nie musi mie¢ wymiaru panstwowego. Muzutmanie mogg siegna¢
po przemoc, jesli uznaja, ze sg zmuszeni broni¢ religiit Mahometa. Maududi podkresla, ze
dzihad ma wiele wymiarow: rzucenie wyzwania wtasnym stabosciom, walka propagandowa

czy w koncu wojna z wrogami islamu. W ksiazce Zrozumie¢ islam czytamy:

471 Mirostaw Sadowski, Dzihad..., op. Cit., s. 42.
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Dzihad jest czgécig obrony Islamu i oznacza walke w stusznej sprawie, az po kres
mozliwosci. Dzihad posiada rdzne znaczenia, na przyktad: moze oznacza¢ walke
z samym sobg, z wilasnymi stabosciami, czy walke pidrem lub stowem, w
zaleznosci od tego, jakimi zdolno$ciami zostaliSmy obdarzeni przez Allaha.
Szczegdlnym znaczeniem stowa dzihad jest wojna prowadzona w imi¢ Allaha,
przeciwko wszystkim, ktoérzy dopuszczaja ucisku i terroru jako wrogom Islamu.
Obowigzuje ona wszystkich muzutmanow. Jezeli grupa wiernych zobowigzuje si¢
do uczestnictwa w dzihad, to reszta spoteczenstwa zwolniona jest z tego
obowigzku. Jesli jednak nikt nie stanie do walki, odpowiedzialno$¢ spada na
wszystkich. Koncesja ta nie ma prawa bytu w przypadku, gdy panstwo islamskie
zostanie zaatakowane przez sity niemuzulmanskie; kazdy wowczas musi wzigé
udziat w dzihad. Je$li zaatakowany kraj jest zbyt staby, wtedy religijnym
obowigzkiem muzutmanskich krajow o$ciennych jest udzielenie mu pomocy;,
gdyby to nie wystarczyto, wowczas muzulmanie z calego $Swiata zobowigzani sg
walczy¢ ze wspolnym wrogiem. Dzihad w takich przypadkach jest takim samym
obowiazkiem jak modlitwa, post, zakat i pielgrzymka, a nawet wazniejszym, bo
jest sprawdzianem naszej wiary. Osoba, ktéra odmawia dzihad, jest grzesznikiem”
(21, s. 83).

Jak podkresla Maududi, w sytuacji konieczno$ci obrony islamu dzihad staje si¢
wazniejszy niz pozostate filary wiary — przystapienie do niego ma decydujgce znaczenie.
Pakistanczyk tworzy de facto rozlaczng alternatywe: albo walka w obronie islamu, albo
wieczne potepienie, jednoczesnie dodajac, ze dzihad wymaga najwiekszego poswigcenia —
majatku i zycia (Z1, s. 93). Bron mozna ztozy¢ dopiero, kiedy pokona si¢ nieprzyjaciela lub
kiedy wrog ,,zaprzestanie walki” oraz ,antyislamskich dziatan” (ZI, s. 94). Przy czym
klasyfikacja dziatah nieprzyjaznych islamowi w duzej mierze uzalezniona jest od
dochowywania wierno$ci prawu koranicznemu.

Co istotne, szariat to nie tylko prawo regulujace zasady zycia spolecznosci
muzulmanskiej. Maududi wyraznie podkresla, Ze ma on wymiar uniwersalny i obowigzuje
nie tylko wyznawcow Allaha, ale takze wszystkich ludzi w wymiarze spotecznym
i indywidualnym — ten swoisty kodeks nazywa ,,ostatecznym i idealnym” (ZI, s. 84). Tak jak
islam jest ukoronowaniem religii monoteistycznych, a Mahomet zamyka pochdd postancow
Boga, tak objawiony mu szariat jest najwyzszym prawem, otwierajagcym ,,nOw3 ere

ludzkos$ci” (ZI, s. 84). Teolog poucza, ze zrodtem norm prawnych jest Koran, sunna oraz
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zbiory hadiséw opracowanych przez Malika Ibn Anasa (zm. 796), Muhammada al-
Buchariego (zm. 810), Musilim Ibn al-Hadzdzadz (zm. 875), At-Trimid (zm. 892), Abu
Dawud (zm. 889), An-Nasa oraz (zm. 915). Akceptuje tradycj¢ hanaficka, malikicka,
szaficka oraz hanbalicka, jednoczes$nie zauwazajac, iz szkoty te roznig si¢ w detalach, nie za$
w sprawach fundamentalnych. Jak pisze: ,,nie dotycza one podstaw ustanowionego przez
Islam porzadku duchowego, spotecznego, ekonomicznego i politycznego, a zatem nie
podwazaja one samej istoty wiary, dlatego mozemy powiedzie¢, ze roznice te s3
drugoplanowe” (ZI, s. 86). Mysliciel muzulmanski popiera tez zakaz wprowadzania
innowacji stojacych w sprzeczno$ci z wymienionymi wyzej tradycjami, a takze uznaje, ze
jedynie jednostki szczeg6lnie do tego predestynowane mogg samodzielnie interpretowaé
swiete pisma islamu (ZI, s. 86).

Maududi traktuje szariat jako esencje samego islamu. Jak zauwaza, bez
przestrzegania koranicznych praw i obowigzkow islam w aspekcie doktrynalnym nie moze
istnie¢. Pakistanski teolog zaczyna od praw Boga: Allah jako stwoérca domaga sig
bezwzglednej czci oraz przestrzegania jego nakazéw; kazdy czlowiek winny jest mu
postuszenstwo. To wlasnie z tego zrodta wyptywaja wszystkie inne regulacje, takie jak np.
codzienna modlitwa, obchodzenie ramadanu czy dzihad. Jesli chodzi o ograniczenia
narzucane jednostce, nalezy do nich: zakaz spozywania ,krwi, alkoholu, narkotykéw,
wieprzowiny, zwierzat drapieznych, trujacych i nieczystych oraz padliny” (ZI, s. 95). Nie
dopuszcza si¢ tez hazardu. Do tej listy nalezy tez dopisa¢: zakaz nagosci, obowigzek pracy,
kontrole nad odruchami seksualnymi oraz bezwzgledny zakaz samobodjstwa. Moralnosé
islamska jawi si¢ wigc jako purytanska, skierowana przeciwko wzorcom hedonistycznym.
Cechuje ja takze kolektywizm — spoteczenstwo winno czuwac¢ nad przestrzeganiem
moralnych zasad. Ma ono prawo ingerowac, kiedy cztowiek nie przestrzega tego
uswieconego kodeksu. W zakresie etyki seksualnej kategorycznie zabrania si¢ zwigzkow
pozamalzenskich 1 jednoplciowych jako ,nienaturalnych sklonnosci seksualnych”.
Zachowania te maja by¢ szczeg6lnie grozne, gdyz uderzaja w fundamenty spoteczenstwa
i jako takie z calg mocg winny by¢ zwalczane (ZI, s. 96). Wizja spoteczenstwa islamskiego
opiera si¢ nie tylko na surowej moralnosci typu purytanskiego, ale takze na patriarchalnym

porzadku, dyskryminujacym kobiety:

Obowigzkiem me¢zczyzny jest zarabianie pieni¢dzy 1 zdobywanie wszystkiego, co
jest potrzebne rodzinie, oraz ochrona jej przed niebezpieczenstwem. Kobieta jest

panig domu, prowadzi go i wychowuje dzieci oraz musi zapewni¢ mg¢zowi i
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dzieciom jak najwieksze wygody i milg atmosfere (...). Maz jest glowa rodziny.
(...) Musi by¢ zawsze ktos, kto bedzie stat na jej czele, 1 utrzymywat dyscypling.
Islam powierza t¢ funkcje mezowi. (...) Kobieta jest zwolniona z obowigzkowej
pracy poza domem, aby mogla w pelni poswigci¢ si¢ wychowaniu dzieci 1
zajeciom domowym. Byloby oczywista niesprawiedliwo$cia, gdyby kobiete
obcigzano ponad jej sily, zarowno wychowaniem dzieci, utrzymywaniem dzieci,
jak 1 zarabianiem na zycie poza domem. Dlatego Islam dokonuje podziatu
obowigzkow migdzy mezczyzng a kobieta. Kobieta ma prawo opuszcza¢ dom, ale

tylko wtedy, gdy jest ono bezwzglednie konieczne (Z1, s. 98).

Wizja przestrzeni publicznej, w ktorej kobiety sg nieobecne, w oczywisty sposob
stanowi akt dyskryminacji ze wzgledu na pte¢. Maududi dodaje, ze kobieta zobowigzana jest
nosi¢ hidzab, ,,zakry¢ cate ciato”, a twarz moze pokazac jedynie wtedy, gdy to jest konieczne
(Zl,s.101).

Podazanie drogg wytyczong przez Mahometa i1 islamskie objawienie ma doprowadzi¢
do powszechnej szczgsliwosci, niwelujacej roznice religijne, spoteczne, polityczne
i kulturowe. Islam rozumiany jako system totalny nie pozostawia miejsca dla innych
ideologii czy doktryn. Jako emanacja ,,prawa wiecznego” (ZI, s. 104), ma on moc
uniewazniania zwyczajow czy tradycji nieislamskich. Jesli chodzi o stosunek muzutmanow
do wyznawcoéw chrzescijanstwa czy judaizmu, to toleruje si¢ obecnos¢ tych wspolnot
W spolteczenstwie muzutmanskim, jednak nie oferuje si¢ im rownych praw. Malo tego, maja
one obowigzek zaakceptowa¢ nadrz¢dny status islamu. Koncepcja tolerancji gloszona przez
Maududiego wyrasta nie tylko z innych zrédet niz chrzescijanska czy oswieceniowa
koncepcja niezbywalnej ludzkiej godnosci, lecz takze obwarowana zostala okreslonymi

warunkami.

Muzulmanie powinni by¢ tolerancyjni 1 otwarci. Nie moga zniewaza¢ ich religii,
przywddcow czy Sswietych. Nie wolno im wywotywac¢ ktotni, powinni zy¢ w
pokoju 1 przyjazni. Jezeli niemuzulmanie przestrzegaja pokoju, odnosza si¢
przyjaznie, nie naruszajg integralno$ci terytorialnej i innych praw, to muzulmanie

powinni traktowac¢ ich po przyjacielsku, uczciwie i sprawiedliwie (ZI, s. 102).

Tak rozumiana tolerancja w zadnym wypadku nie oznacza przyznania niewiernym

rownych praw w spoleczenstwie. Naktada ona na nie-muzutlmanoéw de facto obowiazek
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respektowania zasad szariatu. Za$ ich przekroczenie (np. dokonanie aktu uznawanego przez
muzulmanow za bluznierstwo) grozi surowymi sankcjami. Polityczny islam reprezentowany
w pismach Maududiego buduje stosunki nadrzedno-podrzgdne: muzulmanin jako
,blogostawienstwo dla ludzkosci” winien szerzy¢ islam jako religi¢ naturalng, niewierny zas
nie moze w zaden sposOb dziata¢ przeciwko interesowi islamu. Ta szowinistyczna

dysproporcja ujawnia si¢ w ponizszym fragmencie:

Islam zabrania na$ladowania modeli Zzycia niemuzutmanéw. Psychologia
nasladownictwa powiada, Ze powstaje ono z poczucia nizszo$ci i ponizenia.
Przejmowanie elementow kulturowych od innych narodow niesie za sobg
negatywne nastepstwa, na przyktad: niszczy wewnetrzng zywotnos$¢ i jednosc
narodu, znieksztalca postrzegang rzeczywistos¢, niszczy jego zdolnosci
krytyczne, wyzwala poczucie nizszosci 1 stopniowo, acz pewnie, podwaza
korzenie jego kultury. Wlasnie dlatego Szlachetny Prorok Muhammad
kategorycznie zabronit muzutmanom przejmowania elementéw innych kultur i

modeli zycia nie muzutmanéw (Z1, s. 102).

Powyzsze stowa wypowiadane w warunkach dekolonizacyjnych moga brzmie¢ jak
proba ochrony wiasnej tozsamosci. Jesli jednak potraktowac je jak komunikat formutowany
Z pozycji sakralnego autorytetu, to w gruncie rzeczy stanowi on ideologiczng podstawe
izolacjonizmu muzulmanskiego, odrzucajacego z goéry mozliwos¢ integracji ze
»spoteczenstwem niewiernych”, a takze modernizacj¢ lub indywidualizacj¢ religii. Z tych
pozycji Maududi odrzuca rdwno$¢ 1 wolnos¢ religijng, jednoczesnie zarzucajac niektorym

sufistom uleganie obcym wplywom oraz sprzeniewierzenie si¢ szariatowi (Z1, s. 86).

6. Polityczny i ekonomiczny system Maududiego

Zrodta systemu politycznego i ekonomicznego Maududiego tkwia w koncepcji
Jedynosci Allaha, a takze w wyplywajacej z niej wizji czlowieka 1 moralnosci.
Spoteczenstwo ma mie¢ wymiar religijny — to islam tworzy ramy tego, co dozwolone,
zabronione, tolerowane 1 zwalczane: ,islam pragnie doprowadzi¢ cztonkéw swojej
wspolnoty do przestrzegania zasad moralnych i do ich przyjecia” (Zwl, s. 9). Wspolnota
tworzaca panstwo winna skupia¢ si¢ na celu soteriologicznym, jakim jest wiara w Boga, ktora

jest warunkiem sine qua non zbawienia. Wierny wyraza przywigzanie do Allaha poprzez

154



catkowite zanurzenie si¢ w islamskiej moralno$ci, wyrazonej w mahometanskim objawieniu.
Legitymacja dla rzadzacych jest legitymacja religijng. Religia wydaje si¢ swoistym arche
wiadzy — nie tylko jest jej zrodlem, ale takze sprawia, ze moze ona trwac, nie narazajac si¢
na zarzut uzurpacji. Idea pafistwa jako ,krolestwa moralnosci” (Zwl, s. 12) czyni islam
podstawa tozsamos$ci, ktora poprzez postulowana unifikacje ma realizowaé postulat
stworzenia globalnych rzadow religii Mahometa. Pakistanski teolog formutuje nastgpujace
przestanie: ,Islam zaprasza (...) wszystkich ludzi, aby poszli za jego: ci, ktorzy si¢
podporzadkowuja, zbiorg si¢ pod jednym sztandarem i stworza wspolnote muzutmansky”
(Zwl, s. 12).

Maududi ma $wiadomo$¢ tego, ze ta teologiczna wizja spotecznego porzadku
wymaga rozwigzan instytucjonalnych. Uznanie Boga za rzeczywistego suwerena oraz
bezwarunkowe podazanie za przykladem Mahometa czy kierowanie si¢ stowem
koranicznym mozliwe sa jedynie w kalifacie. Przy czym termin ten pakistanski teolog
rozumie w sposob specyficzny. Ze znaczenia etymologicznego terminu ,,kalif” (sukcesor,
dziedzic) wyprowadza koncepcje wiadzy sprawowanej ,,z petnomocnictwa Allaha” —
mandatariuszowi wolno dziata¢ w $cisle wyznaczonych granicach. Co istotne, dla
Maududiego kalif nie jest jednostka, lecz powotaniem kazdego cztonka islamskiej
wspolnoty, rownych w wierze, obowigzkach i prawach. Rzad moga sprawowac¢ jedynie ci,
ktorzy cieszg si¢ zaufaniem mas, a zaufanie to wyraza si¢ w gorliwej religijnosci. To wtasnie
religijno$¢, a nie popularno$¢ staje sie kategoria decydujaca o zachowaniu lub utracie
mandatu. Pakistanczyk proponuje wigc ustanowienie swoiscie rozumianego rezimu teokracji

republikanskiej:

Republika islamu jest wigc republikg idealng. To, co odroznia ja od republiki
zachodniej, rozrzuconej dzisiaj w roznych czgsciach $wiata, jest to, ze koncepcja
republiki zachodniej oparta jest na wtadzy republiki, podczas gdy islam oparty jest
na wladzy mas (kalifacie). Znaczy to, ze prerogatywy do sadzenia i wydawania
rozkazéw sg w republice zachodniej, wylagcznym monopolem mas, ktore sg u
wiladzy, dekretuja prawa, wykonujg wszelkie akty legislacyjne (prawne), ktore
same proponujg. Cel takiego rzadu jest ograniczony do — w najlepszym przypadku
— uzyskania sympatii wszystkich mieszkancow, ktorzy skladajg si¢ na to
krolestwo. W przeciwienstwie do tego, w islamie wtadza nalezy wytacznie do
Boga. To On jest wladcg najwyzszego prawa, on ustanawia prawo 1

prawodawstwo dla swych stworzen, a zadna inna wladza nie moze przytaczy¢ si¢
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do Niego. Co do mas, to w islamie sg one tylko sukcesorem (spadkobierca), ktory
powinien, dzigki swojej kondycji przyrodzonej, 1§¢ $ladami prawodawstwa
boskiego, dyktowanego przez Proroka, ktory otrzymat to prawo od Boga, caty czas
pilnujac, aby nie oddali¢ si¢ od Niego; najwyzszy cel, do ktorego daze, to
zadowolenie Boga i postuszenstwo wobec Jego rozkazow na Jego ziemi. Z tego
co przedstawiliSmy powyzej, wynika, ze republika zachodnia rezerwuje sobie
prawo — niestusznie — do tronu boskiego, caty czas przyznajac na ziemi prawa,
ktére do niej nie naleza; korzystajac — wedtug wtasnej woli i woli swych cztonkow
— z wszelkiej wladzy, jaka dysponuje. Co do republiki islamu reprezentuje ona
wiez (od pana do niewolnika) z Panem, solidnie zakotwiczong w umystach, dzieki
autorytetowi, jaki posiada ustawodawstwo boskie. Taka republika uzywa swoich
sit 1 swojej wladzy tylko w granicach, ktore sa okreslone droga Boga i tylko
kierujac si¢ jego rozkazami (Zwl, s. 16-17).

Maududi, postugujgc si¢ terminem ,,republika zachodnia”, zapewne odnosi si¢ do
demokracji laickiej, ktorej podstawa sg wolnosci obywatelskie. W jego opinii cztowiek lub
grupa ludzi przyznajaca sobie kompetencje prawodawcze, dokonuje aktu bluZznierczej
uzurpacji. Panstwo w swoim ludzkim wymiarze musi jedynie urzeczywistnia¢ islamskie
ideaty, nie ma wigc prawa tworzy¢ regulacji sprzecznych z szariatem. Wychodzac z tego
stanowiska, ani demokracja przedstawicielska, w ktorej nardd jest suwerenem, ani ideat
umowy spolecznej, ani porzadek polityczny respektujacy zasade rozdziatu religii i polityki
nie moze zosta¢ zaakceptowany przez muzulmanina, ktéry ma obowiazek wciela¢ w kazde;j
sferze zycia ideal postuszenstwa.

Islamski mysliciel szkicuje wizje idealnego panstwa islamskiego, ktore mozna
okresli¢ mianem islamskiej republiki lub islamskiej monarchii konstytucyjnej. Glowa
panstwa islamskiego ma by¢ emir lub prezydent, wybierany wedtug , kryterium poboznosci
i doskonatej znajomosci islamu” (Zwl, s. 20), ktory winien wspotdziata¢ z pochodzaca
z wyboréw Radg Konsultacyjng, podejmujaca decyzje w oparciu o wskazania zawarte
w Koranie 1 sunnie. Jednoczesnie witadza ustawodawcza 1 sagdownicza podlega ,,wladzy
wykonawcze] lub ksiazecej”, a s¢dziowie powotywani przez rzad winni kierowaé si¢
w swoich decyzjach nakazami szariatu (Zwl, ibidem). Szczegdlne miejsce w panstwie
przypada islamskim prawnikom, do obowigzkéw ktorych nalezy rozstrzyganie kwestii
spornych. W przypadku niejasnosci sprawa trafia do ,,Komisji naukowcoéw 1 teologdw

zatwierdzonych przez Rade Konsultacyjng” (Zwl, ibidem).
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Stowem Maududi, proponujac silng pozycj¢ emira, w istocie buduje wizj¢ panstwa
autorytarnego z do$¢ stabymi elementami demokracji przedstawicielskiej. Wtadca ,,tak
dhugo, jak cieszy si¢ zaufaniem [obywateli — PS], znajduje si¢ na szczycie swojej chwaly;
jego stowa sa rozkazami, dysponuje on prawem weta, nawet jesli wszyscy cztonkowie Rady
Konsultacyjnej maja odmienne zdanie. Jednakze naréd ma prawo krytykowania postawy
ksiecia, o ile uzna to za niezbedne” (Zwl, ibidem). Jak widaé, proponowane wyzej
rozwigzania majg charakter ogolnego zarysu, stad tez brakuje odpowiedzi na szereg istotnych
rozwigzan ustrojowych, np. w jaki sposdb obywatele mogg wyrazi¢ utrat¢ zaufania do gtowy
panstwa 1 jaki bylby tryb jego dymisji. Odwotywanie si¢ do mechanizmow
demokratycznych, wyrazajacych wole narodu (np. referendum), wydaje si¢ z punktu
widzenia Maududiego zachowaniem ryzykownym — naréd nie moze bowiem pozbawié
wiadzy ksiecia, uosabiajacego islamskie zalety. W praktyce wigc proponowana wizja
panstwa fatwo moze przeksztatci¢ si¢ w teokratyczng autokracje lub oligarchie¢, w ktérej emir
dzieli si¢ wladza z uprzywilejowang warstwa prawnikéw, petnigcych jednoczesnie role
duchownych, gdyz — jak pisze teolog — ,,Islam nie dopuszcza, aby jaki$ organ, dziatajacy w
imi¢ uzyteczno$ci publicznej, prébowat anulowaé prawa ustanowione poprzez
ustawodawstwo islamistyczne” (Zwl, s. 30).

W panstwie tym nie ma miejsca na rozpustg, niesprawiedliwo$¢ czy przemoc.
W republice islamskiej chroni si¢ honor kobiet, udziela si¢ wsparcia potrzebujagcym, pozwala
na istnienie innych mniejszosci religijnych, nie przyznajac im jednak réwnych
z muzulmanami praw. Przy tej okazji warto podkresli¢, ze Maududi, wyrazajac poparcie dla
idei dzihadu, tam gdzie muzulmanskie interesy sa zagrozone, jednocze$nie wyraznie
zabrania dokonywania akcji odwetowych na innowiercach, ktorym przyznano status dhimmi.

Ten etyczny imperatyw wyptywa po czesci z projektu ponownej integracji ludzkosci
pod sztandarem islamu — idea braterstwa mi¢dzy ludzmi wynika z tego, ze genetycznie maja
oni to samo pochodzenie — cztowiek jako istota stworzona przez Boga pochodzi od Adama,
uwazanego za pierwszego proroka islamu. Roznice miedzy ludZmi wartoSciowane sa
negatywnie — immanentng cechg epoki przedislamskiej miata by¢ powszechna nierowno$é
wywodzaca si¢ z moralnosci klanowej. Koncepcja ,,islamistycznego humanizmu”, ktorg
glosi Maududi, polega na rownosci wszystkich w tej samej wierze — islam tworzy podstawe
tozsamos$ci kazdej jednostki, dominujaca nad wigezami rodzinnymi czy narodowymi. To
poczucie religijnej wspolnotowosci umozliwia stworzenie ,,spoleczenstwa ideologicznego
i etycznego” (Zwl, s. 22). Islamskie ,braterstwo uniwersalne” stanowi wiec idee

konkurencyjng wobec tozsamosci narodowej, kulturowej czy cywilizacyjnej. Koncepcja

157



spoteczenstwa, w ktorym panuje islamskie braterstwo, jest zatem antypluralistyczna —
roznorodno$¢ postrzegana jest jako zrédto konfliktéw 1 ma si¢ przyczynia¢ do moralnej
degradacji wspodlnoty. Réznorodno$¢ nie jest wartoscig, toleruje si¢ ja z koniecznosci.
Najdobitniej wyraza si¢ ona w maksymie: ,,spoteczenstwo muzulmanskie przyznaje nie-
muzutmanom maksimum praw, ktére maja prawo zadaé” (Zwl, s. 23).

Podstawg islamskiego spoteczenstwa ma by¢ patriarchalna i religijna rodzina,
zagrozona przez wszelkie formy relacji nieusankcjonowanej przez szariat. Maududi ktadzie
jednoczesnie nacisk na prokreacyjng funkcje wspoétzycia seksualnego, stad tez wyklucza
celibat jako sprzeczny z naturg i falszywy przejaw poboznosci. Malzefstwo migdzy
mezczyzng a kobietg/kobietami ma charakter kontraktowy 1 w istocie stanowi nie sakrament,
lecz umowe cywilng, ktorg w okreslonych warunkach moze uniewazni¢ sad. Idealem
malzenstwa pozostaja Mahomet i Aisza (Zwl, s. 23-28).

Jesli chodzi o kwestie ekonomiczne, Maududi zaleca umiar w gromadzeniu majatku,
tak, by pogon za dobrami materialnymi nie przestonita wartosci religijnych. Potgpia monopol
oraz kastowos¢. Prywatyzacje¢ dobr naturalnych dopuszcza jedynie, gdy w praktyce stuzy ona
dobru wspolnemu. Cztowiek moze by¢ wlascicielem ziemi, tylko jesli o nig dba.
W przeciwnym razie kazdy moze ja przeja¢, pod warunkiem, ze bedzie ja uprawial.
Jednoczesnie podkresla, ze panstwo nie moze bezpodstawnie nikogo pozbawi¢ legalnej
wiasnosci (Zwl, s. 30).

Jesli chodzi o kwestie ekonomicznych roznic, maja one wynika¢ z wyroku Boga —
Maududi, zasadniczo opowiadajac si¢ za wolnoscig ekonomiczng, nie dopuszcza tworzenia
warstw uprzywilejowanych, gdyz chce wszystkim cztonkom spoteczenstwa da¢ mozliwos¢
konkurowania o dobra materialne. Tych jednak, ktérzy nie moga bra¢ udzialu w tym
wspotzawodnictwie np. z powodu choroby, winno otoczy¢ si¢ opieka. Fundusze na owo
wsparcie zbiera panstwo, przyjmujac zakat, w duzej mierze utozsamiony przez Maududiego
z systemem podatkowym. Mysliciel daje w istocie wyktad nie tyle z ekonomii, ile z etyki,
potepiajac rozrzutno$¢ czy czerpanie zyskow kosztem dobra innej jednostki. Jednoczesnie
nakazuje pomnazanie majatku i dzielenie si¢ nim ze spadkobiercami (Zwl, s. 27-43).

Maududi rozumie zatem panstwo jako twor teokratyczny*’?, polegajacy przede
wszystkim na traktowaniu norm religijnych jako praw panstwowych, wyznaczajac
duchownym prawnikom poczesne miejsce ustrojowe. Postuluje ograniczenie roli panstwa

jako prawodawcy do formutowania obowigzkéw doczesnych zwanych muamalet, na ktore

472 por. Mariusz Gulczynski, Panorama systeméw politycznych swiata, \Warszawa 2004, s. 283-286.
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sktadaja si¢ prawo publiczne, cywilne, karne 1 mi¢dzynarodowe, za$ obowiazki religijne
(ibadat)*”® jako niewzruszalne i uniwersalne musza byé bezwarunkowo przez panstwo
respektowane. Podstawowym zadaniem wladzy islamskiej winno by¢ egzekwowanie prawa

koranicznego, przyznajacego prymat zobowigzan nad uprawnieniami*’4,

473 Roman Tokarczyk, op. cit., s. 441.
474 Por. Robert Scruton, op. cit., s. 305.
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Rozdzial 1V

Religia i polityka w pismach Sajjida Kutba oraz Ali al-Tantawiego
wydanych w jezyku polskim

W czesci tej zaprezentowano wyniki analizy tresci pism Sajjida Kutba oraz Alego Al-
Tantawiego. O ile pierwszy z wymienionych pisarzy politycznych jest szeroko znany na
Zachodzie, o tyle z mysla drugiego zetknelo sie niewielkie grono specjalistow. Swiatopoglad
obu myslicieli w wielu miejscach pozostaje zbiezny z ideami Maududiego —w rozdziale tym
skupiono si¢ przede wszystkim na tym, co dla Kutba i1 Tantawiego specyficzne czy
szczegoblnie czgsto podkreslane.

Autor ,,Kamieni milowych” integruje wizje islamu jako ,systemu zycia” z
konfrontacyjng i pelng nienawisci postawg wobec §wiata Zachodu. Z kolei Ali Al-Tantawi
prawnik i islamski kaznodzieja szczego6lnie honorowany w Arabii Saudyjskiej pojawia si¢
tutaj jako autor jednej publikacji wydanej pod dwoma réznymi tytutami. Ten publicysta,
znawca szariatu 1 islamski nauczyciel daje si¢ poznac¢ jako oredownik islamskiego ruchu
misyjnego, wystepujacy przeciwko bluznierstwu, apostazji czy wszelkim prébom reformacji

islamu.

1. Koncepcja islamu jako ,,systemu zycia” Sajjida Kutba

Wydawca ksigzki Islam religiq przysztosci opatrzyt ja krotka przedmowa oraz
biografig autora. Oba te fragmenty publikacji majg $§wiadczy¢ o tym, ze wydanie pism
jednego z najbardziej radykalnych myslicieli muzulmanskich bylo dziataniem w petni
swiadomym 1 celowym. O zadnej przypadkowos$ci czy ignorancji ze strony wydawcy nie
moze by¢ mowy. Stosunek wydawcy do autora oraz gloszonych przez niego idei zostat

wyrazony jednoznacznie. W nocie wydawniczej czytamy:

Ksigzka oddana do rgk czytelnikow jest jedng z wielu publikacji muzutmanskich.
Wybrana przez Stowarzyszenie Studentow Muzutmanskich w Polsce ze wzgledu
na to, ze jest jedna z ciekawszych ksigzek w §wiecie islamu i wielkim autorytetem
w tej dziedzinie. Jest znany w srodowisku muzulmanskim wielu krajow. Autor
przedstawia islam jako system zycia ludzkiego ze wszystkimi aspektami jego

realiéw 1 praktyki. Mamy satysfakcje, wydajac 1 tym samym popularyzujac to
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dzieto w Polsce. Wierzymy, Ze publikacja ta spotyka¢ si¢ bedzie z szerokim

oddzwickiem*™.

Nota wydawnicza jednoznacznie wskazuje na to, ze cztonkowie Stowarzyszenia
Studentow Muzulmanskich traktujg autora jako autorytet, a takze licza na to, ze gltoszone
przez niego idee uksztaltuja poglady muzulmanow, do ktorych ta publikacja dotrze. Wybor
ten w istocie mozna uzna¢ za opowiedzenie si¢ po stronie politycznej interpretacji islamu.
Zabiegdw stuzacych budowaniu autorytetu Kutba w tekscie jest wigcej. Jesli przyjrzec si¢
zamieszczonej biografii, widoczne jest stylizowanie tego religijno-politycznego mysliciela
na swoistego ,,Swigtego”. Dowodzi tego czesciowo zastosowany schemat hagiograficzny
w Notatce o autorze. Polscy wydawcy buduja obraz autora jako genialnego dziecka. Jak

podkreslaja: ,,majac dziesie¢ lat, nauczyt sie calego Koranu na pamieé”4'

, a takze stylizuja
jego biografi¢ na zywotopis me¢czennika — ,,nieodzalowany Kutb kontynuowat swojg misje
wlasnym pidrem i stowem, az zostat aresztowany w 1954 r. W areszcie poddany zostat
okrutnym torturom przez wojskowg stuzbe wigzienng. W wieku 60 lat Sajjid Kutb zostat
ponownie aresztowany (1965 r.), byt juz wtedy chory na ostra chorobe wiencowa, nerki i
wrzdod zoladka. Nagle bez zadnych procedur $ledczych zostal wykonany na nim wyrok
Smierci. Bylo to 29 sierpnia 1966 r. Uznano go za poleglego i mg¢czennika” (IRP, s. 8).
Narracja ta oparta jest na dychotomicznym podziale — niewinny, schorowany teolog, zabity
bez wyroku przez ,,wojskowych”. Wydawca nie informuje czytelnika o powodach wydania
wyroku $mierci na Kutbie, ani o tym, ze jego dziatalno$¢ otwarcie nawotywala do obalenia
rzadow prezydenta Egiptu Nasera i1 zastgpienia ich muzulmanska teokracja. Kutb motywowat
swoje dziatania dzahilijja, zgodnie z ktorg umocnienie si¢ §wieckiego autokratyzmu oznacza

powrot do przedislamskiej Epoki Barbarzynstwa*’’

. Nieprawda jest, ze wyrok $mierci zapadt
nagle. Jak pisze Emmanuel Sivan, na polecenie prezydenta Egiptu tajna policja
»przygotowujac si¢ do procesu pokazowego, przeprowadzata szczegotowe przeshuchania
Kutba i jego zwolennikow, dotyczace kwestii ideologicznych™'®, za§ bezposrednim

powodem jego stracenia byto podejrzenie skierowane w stron¢ Braci Muzulmanow o probe

475 Sayyid Kotob, Islam religiq przysztosci, Polska 1995, s. 6. Wszystkie dalsze cytaty z tego wydania oznaczam
nawiasowo skrotem — IRP, podajac numer strony.

478 Informacj¢ t¢ przywotuje prof. Jerzy Zdanowski, pomijajagc kluczowa dla jej znaczenia konwencje
gatunkowg wypowiedzi. Zob. Jerzy Zdanowski, op. cit., s. 65.

477 Emmanuel Sivan, op. cit., s. 38-44.

478 bidem, s. 43.
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przeprowadzenia zamachu*’®. Majac na uwadze powyzsze fakty, nalezy zaznaczyé, Ze
czytelnik otrzymuje od wydawcy zmanipulowang przez selekcje 1 utrzymang
W emocjonalnym tonie wersj¢ biografii. Do tekstu hagiograficznego analizowang Notke
0 autorze upodabnia rowniez zawarte na koncu zawotlanie modlitewne — ,,Niech Allah ma
w swojej opiece Sajjida Kutba, a muzulmanow niech obdaruje jego dobrymi i cennymi,
glebokimi myslami” (IRP, s. 8). Parateksty obecne w ksigzce Islam religiq przysztosci nadaja
jej wyraznie sakralizowang rame.

Sajjid Kutb ma $wiadomos$¢ wieloznaczno$ci terminu ,,religia”. Zdaje sobie rowniez
sprawe z tego, ze bywa ona definiowana w aspekcie duchowo-emocjonalnym, nie za$
politycznym. Stanowczo odrzuca to rozrdznienie, okreslajac islam jako wszechogarniajacy
system etyczny, co w efekcie pozwala mu sformutowa¢ teorie ,,systemu zycia™*%, ktorego
konsekwencja sa ,idee polityczne, spoleczne, ekonomiczne, wraz z ich ksztattem i
charakterem, filozofig i normami, a takze i mi¢dzynarodowy organizm” (IRP, s. 9). Islam
jest wiec religia w sensie totalnym, z jednej strony podporzadkowuje sobie koncepcje
duchowe, soteriologiczne, z drugiej za$ reguluje wszystkie poziomy zycia politycznego,
spotecznego, interpersonalnego oraz psychologicznego. Islam jako ,,system zycia” okreslono
mianem ,,doskonalej struktury ludzkiego zycia” (IRP, s. 9). Kutb domaga si¢ od wyznawcow
religii  Mahometa skrupulatnego wykonywania wszelkich nakazow wynikajacych
Z koncepcji prawa koranicznego. Muzulmaninem nie czyni czlowieka uczestnictwo
w religijnych obrzedach, lecz stosowanie jego zalecen w praktyce. W tym sensie islam jest
religia rozumiang jako droga duchowa, idea ontologiczna, epistemologiczna oraz etyczna,
a takze zespol norm, obyczajow oraz regulacji prawnych. Za niebezpieczne dla spojnosci
i ,,doskonato$ci” islamu Kutb uwaza ,,podzial na sfere sacrum i profanum” oraz ,,laicko-

religijng dychotomi¢”, ktora ,,nie miata nigdy miejsca i nie powstanie w historii islamu” (IRP,

479 Jerzy Zdanowski opisuje proces Kutba i innych jego wspdtpracownikéw w sposob nastepujacy: ,,Kiedy
okazalo si¢, ze do Bractwa przystapito kilku pracownikow shuzb bezpieczenstwa, wiladze przeszty do
kontrataku. Na poczatku 1965 r. doszto do masowych aresztowan cztonkéow Bractwa. W oficjalnym
komunikacie poinformowano o zatrzymaniu okoto 800 osob. Nieoficjalnie Zrédta méwity nawet o 40 tysigcach.
Braci Muzulmanow oskarzono o probe zabicia Nasera i innych osobistosci w celu przejecia whadzy i utworzenia
teokratycznego panstwa. Zamach miat by¢ dokonany na pocigg przewozacy cztonkéw Rady Dowodztwa
Rewolucji z Aleksandrii do Kairu (...). W wigzieniu znalezli si¢ m.in. Al-Hudajbi, Kutb, Ali Adb Al-Fattah
Isma’il, Ali Aszmawi, Zajnab Al-Gazali, Hamida Kutb. Postawionych przed sadem 370 osob sagdzono w 5
grupach. Procesy trwaty od lutego do sierpnia 1966 r. Wyroki wykonano natychmiast. 21 sierpnia zapadt wyrok
w sprawie 41 przywodcow radykalnego skrzydta Stowarzyszenia. Kutb, Muhammad Jusuf Hauwasz oraz Adb
al-Fattah Isma’il zostali skazani na kar¢ $mierci i powieszeni 29 sierpnia 1966 r. Pozostali czlonkowie
kierownictwa otrzymali kar¢ dtugoletniego wigzienia”. Jerzy Zdanowski, op. cit., s. 71.

480 Wiele istotnych informacji na temat koncepcji politycznych Kutba znajduje si¢ w tekscie Janusza
Daneckiego. Por. Janusz Danecki, Koncepcja wiladzy muzulmarskiej w dziele Sajjida Kutba, ,,Przeglad
Orientalistyczny” 1989, nr 1-2, s. 49-57.
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s. 10). Probe oddzielania sfery swieckiej od $wigtej, religii od polityki uznaje za uderzajaca
w podstawy islamu, a takze ostabiajacg jego oddzialywania w spoleczenstwie. Rozdziat
religii 1 polityki utozsamia z redukcjg islamu do ,,poziomu emocji i obrzgdowosci” (IRP, s.
10). Za taki wlasnie wrogi i niebezpieczny redukcjonizm uznaje Kutb dziatania Ataturka.
Laickie reformy w Turcji miaty by¢ wedlug niego ,,pierwszym krokiem w walce o
zniszczenie islamu” (IRP, s. 10). Tworcy nowoczesnego panstwa tureckiego zarzuca
»przerwanie tradycji kalifatu” (IRP, s. 10) oraz oslabienie oddzialywania szariatu na
muzutlmanskg wspolnote. Kutb przyjmuje pozycje antylaicka, kategorycznie odrzucajac
europejska ideg¢ rozdziatu religii od panstwa. Wyréznia takze islam sposréd innych religii,
akcentujac, ze jedynie muzulmanie czcza Boga prawdziwego, inne za$ skazone s3
politeizmem. Wszystkie konkurencyjne formy ideologiczne, filozoficzne czy religijne
opierajg si¢ na ,,niezdrowych postawach”, ktére ,,wtasnie islam pragnie ulepszy¢, naprawic,
niszczac wszystko, co zte” (IRP, s. 12). Dla Kutba jedynym kryterium oceny ,,zdrowego”
Swiatopogladu jest odwotywanie si¢ do jedynego, prawdziwego boskiego zrodia, czyli
Allaha, przemawiajacego przez Mahometa i Koran. Nie ryzykuje uproszczenia ten, kto
powie, ze islam pod pidérem Kutba jawi si¢ jako doskonaly i uobecniajacy Boga system, ktory
winien ,,udoskonala¢” wszystkie idee, religie, nawet jesli w jego imieniu trzeba bgdzie je

zniszczyc.

2. Islam zbawieniem dla czlowieka i ludzkosci

Sam Kutb kreuje si¢ na depozytariusza prawdy objawionej, ktory walczy nie tylko
0 odrodzenie religijne spoleczenstw muzutmanskich, ale takze o ratunek dla calej wspolnoty
ludzkiej. Teolog chce uczyni¢ islamski ,,system zycia” wszechpanujgcym. W jego
przekonaniu nie ogranicza si¢ on jedynie do ksztaltowania spoteczenstw muzutmanskich,
lecz ma obejmowac calg ludzkos¢, gdyz ,,jest on fundamentalnym systemem wybranym
przez Allaha (SLT) dla odnowionego zycia ludzkiego rodzaju”. (IRP, s. 13). Postawa ta
koresponduje z antyhumanistycznym stanowiskiem Kutba. Cztowiek jako istota staba i
ograniczona nie jest bowiem w stanie stworzy¢ samodzielnie syStemu spoteczneg0 opartego
na sprawiedliwosci. Postuguje si¢ jedynie utomnym ludzkim rozumieniem, a nie doskonatym
»~rozumem” Boga. Dlatego tez wszelkie proby tworzenia norm prawnych i etycznych przez
czlowieka, jak pisze autor Kamieni milowych, ,predzej czy pozniej, przyniosg ujemne
i katastrofalne skutki” (IRP, s. 14). Cztowieczenstwo w aspekcie duchowym, spotecznym

i politycznym ma si¢ przejawiaé w podporzadkowaniu si¢ objawionej woli Boga.
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Jednoczesnie Kutb odrzuca koncepcje czltowieka jako istoty wolnej 1 zdolnej do
samostanowienia. Stad tez za przejaw moralnego zepsucia uznaje stanowienie prawa ma
mocy umowy spotecznej. W jego przeswiadczeniu oddzielenie porzadku ludzkiego
($wieckiego) od porzadku Boskiego, a takze sfery obrzedowej od praktycznej prowadzi do
psychiatryzacji jednostek 1 spoteczenstw. Z tego tez wywodzi postulat ujednolicenia
kategorii, takich jak: prawo religijne, prawo S$wieckie oraz jednostkowe sumienie.

Przyjrzyjmy si¢ nast¢pujagcemu fragmentowi:

Jesli ludzkimi emocjami 1 sumieniem kieruje jedno prawo, zas jego aktywnos$cia
zyciowg 1 wszelkimi jej konsekwencjami drugie, wtedy osobowos¢ cztowieka
ulega peknieciu, rozczepieniu, staje si¢ niespojna na podobienstwo
schizofrenicznej osobowosci. (...) Rodzi to patologie, poczucie niepewnosci,
nieustanne cierpienia, brak poczucia bezpieczenstwa, znuzenie, a takze agresj¢ 1
che¢ ucieczki w ,,sztuczne raje”, takie jak alkohol, narkotyki, perwersyjny seks, a
nawet zbrodni¢ lub samobdjstwo pojete jako wyraz — czyli ostatni akt rozpaczy w
braku religijnego oparcia. Owa rosngca coraz bardziej patologia, zauwazalna jest

zwlaszcza w krajach Europy i w Ameryce (IRP, s. 19).

Kutb konstruuje swoj wywdd na zasadzie kontrastu, ktéry w kazdym aspekcie daje
si¢ zredukowa¢ do naturalnego, nicomylnego, wiecznego, moralnie stusznego islamu,
gwarantujacego jednostkom szczgscie, a spoteczenstwom harmoni¢ w przeciwienstwie do
cztowieka pograzonego w barbarzynskim stanie niewiedzy, zla, cierpienia 1 wszelakich
patologii. Tutaj Kutb koresponduje z klasyczna, islamska koncepcja podziatu $wiata na dar
al-islam, czyli miejsce, w ktorym islam jest religia panujaca, zas obowigzujacym prawem
jest szariat i na dar al-harb, czyli dom wojny, tj. strefe, gdzie panuje pluralizm i dominujg
inne niz islam $wiatopoglady i religie. W praktyce koncepcja ta naktada na muzulmanina
obowigzek szerzenia islamu i podejmowania prob neutralizacji ,,domu wojny”. Zagadnienie
to omawia Maciej Czeremski, piszac, ze ,,dar al-harb jest zaprzeczeniem systemu panstwa
muzulmanskiego, jest proznig domagajaca si¢ wypeltnienia. Sajjid Kutb mowi o koniecznosci
dzihadu, rozszerza zakres pojecia obrony, zgodnie z zatozeniami fundamentalistycznie
interpretowanego islamu, do zintegrowania calej rzeczywisto$ci w obrgbie samego siebie.

Islam bedzie zagrozony w swej jednorodnosci, dopoki caty §wiat nie przyjmie wiary w
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islamskiego Boga”*®!. Doktryne kulturowego podboju i globalistycznych aspiracji islamu
Kutb uzasadnia racjag moralng. Mys$l t¢ formutuje, wykorzystujac jednoczesnie retoryke

katastrofistycznag:

Ludzkos$¢ w szybkim tempie gna ku przepasci, ku zniszczeniu i samozagtadzie.
Uczeni i specjalisci bijg na alarm, nie ma jednakze innego ratunku niz powrét do
Allaha (SLT), pdjscie droga, ktorg On wskazal 1 przyjecie sprawiedliwego
systemu zycia, ktéry On nakazat. Ze wszystkich stron stycha¢ wotania
zagubionych serc o pomoc, zbawienie, drogowskaz, szuka si¢ ,,zbawiciela” z
widomymi cechami i wlasciwos$ciami. Z wlasciwosci islamskiego systemu, jak tez
z rodzaju coraz powszechniej wyrazanych pragnien ludzkich, wnioskowa¢ mozna

niezbicie, iz wlasdnie islam jest religig przysztosci (IRP, s. 11).

Utozsamienie islamu, panstwa muzutmanskiego oraz samych jego wyznawcow
Z wartosciami prawdy, moralnego dobra u Kutba podszyte jest dosadng krytyka wszystkiego,

co nie jest islamskie.

3. ,,Koniec ery bialych”. Nienawi$¢ do kultury Zachodu

Jedng z cech mysli fundamentalistycznej jest programowy antyokcydentalizm,
cechujacy sie odrzuceniem wpltywow europejskich i uznaniem ich za moralnie szkodliwe.
Wizje Zachodu, jaka w swoich wystapieniach roztacza Kutb, mozna uzna¢ za nienawistng
I podszyta islamskim szowinizmem, przejawiajacym si¢ w catkowicie bezkrytycznej wizji
islamu 1 jego historii, przy jednoczesnym oskarzaniu cywilizacji europejskiej i amerykanskiej
o0 ,,schizofreniczno$¢” (IRP, s. 26), ,,niesienie nienawisci 1 wyzysku” (IRP, s. 26), ,.religijng
i metafizyczng pustke” (IRP, s. 26), pograzanie si¢ ,,w agresji, zbrodni, alkoholu
i narkotykach” (IRP, s. 26). W sposob wrogi wyraza si¢ o wszelkich lewicowych ruchach
emancypacyjnych 1 tych wyrostych na gruncie liberalizmu. Kutb siega przy tym do
antyzachodniego mitu Europy jako upadtego Babilonu. Kreuje obraz swiata zdominowanego

przez idee , balwochwalczego barbarzynstwa*%2:

481 Maciej Czeremski, op. cit., s. 83.
482 7ob. lan Buruma, Avishai Margalit, Okcydentalizm. Zachéd w oczach wrogéw, Krakow 2005, s. 104,
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Gdy wiedzieliSmy, ze warto$ci humanistyczne ging, jesli widzimy postgpujaca
degeneracje inspiracji ludzkiej aktywnosci, gdy zauwazamy sprowadzenie
zwigzkow kobiet i mezczyzn do poziomu wrecz zwierzecego seksu, jesli widzimy
zanik podstawowych elementarnych funkcji 1 rol spotecznych, gdy widzimy
ludzko$¢ meczaca sie¢ w poczuciu beznadziei, poddang totalnemu wrecz
zwatpieniu, cierpigcg z braku perspektyw, wsrdd psychicznych i fizycznych
cierpien, perwersji, szalenstwa, homoseksualizmu, kryminalnych przestgpstw, w
nate¢zeniu nie spotykanym w historii, to jest nieubtagany sygnat konca totalnego

upadku tego $wiata — pseudowartosci tzw. zachodniej demokracji. (IRP, s. 42-43).

Autor powyzszego fragmentu krytykuje nie tylko wspotczesne przejawy widoczne w §wiecie
Zachodu, ale takze uznaje za ,,skazone” jego fundamenty. I tak pobrzmiewaja w jego pismach
echa antysemityzmu*®® (Zydzi jako ci, ktérzy wystapili przeciwko Jezusowi — IRP, s. 27)
oraz oskarzenia chrzescijanstwa o ukryty politeizm. Kutb stwierdza wprost; ,,niestety, nie
danym bylo chrzescijanstwu wyzwoli¢ si¢ od neopoganstwa. Jego historia potoczyla si¢
zgola innym torem. Kosciol, tak za nig sama bedziemy nazywac wspolnotg chrzescijanska,
kontynuowat swoja neopoganska tradycje” (IRP, s. 31). Stabosci chrzescijanstwa dowodzié¢
maja réwniez filologiczne spory interpretatorow Biblii. Krytykuje takze Cesarstwo
Rzymskie, kolejny filar cywilizacji noszacej miano tacinskiej, ktore na kartach Islamu religii
przysztosci okresla jako przezarte przez ,,orgie, pijanstwo, oszustwa” (IRP, s. 32). Dla tego
muzutmanskiego mysliciela historia Europy jawi si¢ jako dzieje moralnego upadku.
Swiadczy¢ o tym maja: zepsuta moralnoéé sredniowiecznego kleru, reformacja, inkwizycja,
powstanie panstwa papieskiego, celibat ksi¢zy, zwalczanie pogladow Kopernika i Galileusza
przez Kosciol, sprzeczno$¢ miedzy dogmatami wiary katolickiej a nauky. To jednak nie
wszystkie grzechy kultury europejskiej. Jednoczesnie, wbrew faktom, twierdzi, ze doktryna
islamu jest catkowicie spdjna z odkryciami naukowymi, pomijajagc milczeniem wszelkie
niewygodne karty z historii religii Mahometa. Za szczegolnie obrazajace Boza moralnos¢
uznaje tolerowanie w Europie laickiego modelu zycia. Jego zdaniem europejska ,,amoralnos¢
1 religijny indyferentyzm” zrodzily ,totalitaryzm, faszyzm i ludobojstwo” (IRP, s. 36).

W ksiazeczce wydanej przez Stowarzyszenie Studentow Muzutlmanskich w Polsce kultura

483 Michat Moch, ,, Nasza walka z Zydami” Sayyida Qutba — arabski fundamentalistyczny pamflet na Zydéw i
Jjudaizm w kontekscie europejskiego dyskursu antysemickiego, ,,Kultura i Spoteczenstwo” 2008, nr 2, s. 177-
187. Wypada si¢ zgodzi¢ z autorem, ze recepcja pism Kutba wzmaga antysemickie postawy w Europie i stanowi
jeden z wielu czynnikéw sprzyjajacych wrogim wobec Zydéw postawom.
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europejska jawi sie jako nastepujacy po sobie cigg zbrodni i wszelkiej masci wystepkow.
Kutb, powolujac si¢ w sposdb selektywny na brytyjskiego filozofa Bertranda Russela,
czerpie z jego krytycznych wobec europejskiej kultury pism argumenty, dopetniajace obraz
moralnie zgnitego Zachodu. Wykorzystujac zdolnos¢ kultury europejskiej do autokrytyki,
konstruuje swoisty akt oskarzenia w procesie, w ktérym istnieje realna grozba skazania jej
na $mier¢ lub przymusowg terapi¢, zakonczong przyjeciem jedynej, prawdziwej religii. Ten
degradacyjny obraz kultury europejskiej stuzy Kutbowi do uzasadnienia idei kulturowo-
religijnego podboju, powotujac si¢ na wzgledy ,.etyczne”. W jego percepcji islam ma by¢ ta

sita, ktora wyzwoli Europejczykéw od zla i cierpienia:

Muzulmanie, patrzac z troska na gingcg Europe, chca jej pomdc, a nie podbic i
zniewolié, jak to glosi wroga islamowi propaganda. Doprawdy, system zycia,
ktory proponuje islam — system harmonii opartej na prawie boskim — jest jedynym
aktualnym modelem egzystencji, bedacej w stanie zaradzi¢ bolaczkom

wspotczesnego swiata (IRP, s. 36).

Do jednego ze sktadnikow antyokcydentalizmu Kutba nalezy rowniez ostry atak
przeprowadzony na ide¢ wolnoSci slowa, sumienia, wyznania oraz Wwolno$¢

i autonomiczno$¢ jednostki. Swiadcza o tym stowa:

Cywilizacja europejska osiagneta swoj szczyt duchowy w rozwoju spotecznym, z
momentem ogloszenia Magna Karta w Anglii, Powszechnej Deklaracji Praw
Czlowieka 1 Obywatela podczas Wielkiej Rewolucji Francuskiej 1 praw
ustanowionych w konstytucji Stanéow Zjednoczonych Ameryki Potnocnej. Od
tego czasu jatowieje, stacza sig¢, stajac si¢ wlasnym zaprzeczeniem, odwroconym
obrazem wys$nionych wolnoséci. Te wspomniane wolnosci nie byly ani w petni
realizowane, ani nie byly akcentowane w nieprzerwanej ciaglosci czasowe;j:
szczatkowe 1 fragmentaryczne nie sluzyly naprawde istotnemu rozwojowi
tworczemu. (...) Wszystkie te systemy 1 praktyki sg cywilizacyjne pozbawione
tacznosci z oryginalnym zroédlem prawem boskim. Dlatego nie mogg przetrwac
dhuzej niz trwa moment historyczny, ktory je powolal. Sa niepelne, ograniczone 1
czastkowe. (...) Te europejskie idee to kartowate rosliny lub chwasty, zasiane reka

szatana w ogrodzie duszy ludzkiej (IRP, s. 38).
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Kutb nie tylko uznaje wszystkie wptywy cywilizacji Zachodu na islam ,,za Zrodto

wszelkiego zta”84

, ale tez wzywa do unicestwienia Zachodu. Koncepcja dzihadu pod pidorem
tego teologia i polityka w jednej osobie ma charakter agresywny*®. Egipski teolog postuguje
si¢ przy tym koncepcja historiozoficzng wywiedziong ze swietych tekstow islamu — Koranu,
hadisow 1 siry. Na ich podstawie formuluje cztery cykliczne etapy rozwoju. Odpowiadaja
one kolejnym fazom rozwoju islamu za zycia Mahometa, tworzgc, jak zaktada, uniwersalng
matryce rozwoju dziejow. Co wazne, Kutb nie ogranicza swojej wizji jedynie do kregu
wspotwyznawcow. Jego idea ma charakter uniwersalistyczny. Za pierwszg faze, nie liczac
momentu objawienia, uznaje stworzenie grupy ,,wybranych” — tak jak w VIl w. Mahomet
otoczyt si¢ kregiem swoich zwolennikow, tak dzi§ wierni powinni si¢ zjednoczy¢ wokot tych,
ktorzy chcg zachowacé jego oryginalne przestanie. Nastepnie, wzorujac si¢ na ucieczce
Proroka z Mekki do Medyny, wspotczesnie pobozni muzutmanie powinni odgrodzi¢ si¢ od

>4 Finalem pochodu czystego islamu ma by¢

,bezboznej czeSci spoleczenstwa
ustanowienie panstwa gotowego do walki z wrogiem. Kluczowa w tym kontekscie jest
koncepcja hidzry. Termin ten literalnie oznacza emigracje Mahometa z Mekki do Medyny.
Fundamentalisci, w tym Sajjid Kutb*®’, interpretuja to pojecie jako ,, wedrowke na terytorium
wroga w celu zwalczania go przez walke zbrojng lub ataki terrorystyczne”*®®. W dobie
zbierajacego krwawe zniwo islamskiego terroryzmu slowa te brzmig szczegélnie
zlowieszczo. Z tej perspektywy wiaczanie do obiegu czytelniczego pism promotora pojecia
,»dzihadu” rozumianego jako $wigta wojna z niewiernymi uzna¢ nalezy, biorgc pod uwage
skale wspotczesnego terroryzmu motywowanego religijnie, za niebezpieczny dla

bezpieczenstwa intelektualnego samych muzulmandéw, jak i potencjalnie grozny dla

pokojowego wspolzycia mniejszosci islamskiej w Polsce.

484 Krzysztof Koscielniak, Dzihad..., op. Cit., s. 62.

485 Janusz Danecki, Antywesternizm muzulmanskich fundamentalistow, [W:] Wartosci Wschodu i wartosci
Zachodu. Spotkania cywilizacji, red. idem, Andrzej Flis, Krakoéw 2005, s. 62.

486 Robert Borkowski, Fundamentalizm i terroryzm islamski, [w:] idem, Terroryzm ponowoczesny. Studium z
antropologii polityki, Torun 2011, s. 180.

487 Janusz Danecki, Fundamentalizm i teokracja. Préba charakterystyki wspdiczesnego islamu, ,,Euhemer.
Przeglad Religioznawczy” 1991, nr 3, s. 70-71. Orientalista pisze w wymienionym tekscie, ze ,,idea hidzry albo
muhnadzary na terytorium wroga w celu zwalczania go i zabijania zrobita wielkg kariere wsrod fanatycznie
nastawionych maksymalistow fundamentalistycznych”. Natomiast w artykule z 2005 roku naswietla znaczenie
tego terminu poprzez analogie, piszac, ze w niektorych kontekstach ,,hidzra ma charakter symboliczny, mozna
ja porownaé z emigracja wewnetrzng uprawiang przez intelektualistow polskich w latach stanu wojennego i
pézniej” (Janusz Danecki, Antywesternizm..., op. cit., s. 60). Tutaj jednak warto zaznaczy¢, ze tendencje
zwigzane z ,,ucieczka w prywatnos¢” w Polsce byly forma sprzeciwu lub wynikaly z odmowy aktywnego
uczestnictwa w rzeczywistosci politycznej kraju komunistycznego. Muzulmanie natomiast podazajac za tg ides,
izoluja si¢ od spoteczenstw demokratycznych.

488 Robert Borkowski, op. cit., s. 181.
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4. Ali al-Tanawi — prawnik, publicysta i kaznodzieja

Mniej znang postacia, lecz rownie znaczacg dla wspotczesnego islamizmu, ktérego
pisma wydato w Polsce Stowarzyszenie Studentow Muzutmanskich, jest Ali al-Tanawi.
Wprawdzie jego nazwisko nie zawsze figuruje w klasycznych opracowaniach dotyczacych
islamskiego fundamentalizmu, to jednak ze wzgledu na silte politycznego oddziatywania
warto przyjrze¢ si¢ sylwetce tego mysliciela.

Ten szariacki sedzia, autorytet moralny $wiata islamu, pedagog i publicysta odnosit
si¢ z uznaniem do mys$li Sajjida Kutba, uznajac go za szczegdlnie uzdolnionego retora
i wybitego komentatora Koranu*®. Z jego mysla oraz mysla jego brata miat okazje zetkna¢
si¢ glebiej w czasie pracy na saudyjskim Uniwersytecie Umm Al-Qura w Mekce, gdzie
pracowal Muhammad Kutb (1919-2014), ktory zostal mianowany profesorem na
uniwersytecie w Mekce w 1971 r. Mtodszy brat Sajjida zostat zapamigtany przede wszystkim
jako autor pracy The Jurisprudence of the Sunna, cieszacej si¢ autorytetem w kregach Braci
Muzulmandéw oraz propagator i komentator mysli autora Kamieni milowych. Z Wydziatem
Szariatu tej wuczelni zwigzanych bylo wielu prominentnych dziataczy Bractwa
Muzutmanskiego. Muhammad al-Mubarak przewodniczyt wydzialowi prawa koranicznego
w latach 1969-1973. Oprocz Ali al-Tantawiego wykladali tam rowniez Abd al-Rahman
Habannaka czy Muhammad al-Ghazzali, ktory do 1980 r. byt odpowiedzialnego za da‘wah i
nauczanie podstaw islamu (usul al-din)*®. Przez jeden semestr na tymze uniwersytecie
wyktadat Palestynczyk Abdallah Azzam, ,,ktory stal si¢ czotowym or¢downikiem arabskiego
dzihadu w Afganistanie”*L,

Pewng miarg politycznego wplywu Tantawiego w $wiecie arabskim pozostaje jego
zaangazowanie w zycie publiczne Syrii. Pelnit on funkcje sedziego Wysokiego Islamskiego
Sadu Apelacyjnego, ktorej zostat pozbawiony w 1963 r. przez przywodcow wojskowego
puczu partii Bass*®2. Jego opinie prawne znalazty swéj wyraz m.in. w ksztaltowaniu sie
syryjskiego prawa rodzinnego z 1953 r.**® Jego napomnieniom formutowanym w duchu

islamskiego konserwatyzmu nadawano nawet forme poetycka w odlegtych zakatkach swiata

489 Thameem Ushama, Sayyid Qutb’s Literary Criticism, ,,Hamdard Islamicus” 2006, nr 2, s. 49-50.

490 Stéphane Lacroix, Awakening Islam. The Politics of Religious Dissent in Contemporary Saudi Arabia,
Cambridge 2011, s. 45-45.

491 |bidem, s. 45.

492 Reinoud Leenders, Prosecuting Political Dissent. Courts and the Resilience of Authoritarianism in Syria,
[w:] Middle East Authoritarianisms: Governance, Contestation, and Regime Resilience in Syria and Iran, red.
Steven Heydemann, Reinoud Leenders, Stanford 2013, s. 188.

493 Rania Maktabi, Gender, Family Law And Citizenship In Syria, ,,Citizenship Studies” 2010, nr 5, s. 561.

169



muzutmanskiego, np. na srodkowym wybrzezu Wschodniej Afryki‘®*. Od potowy lat 60. do
potowy lat 90. XX w. w §wiecie arabskojezycznym duzg popularnos¢ zdobyty prowadzone
przez niego audycje telewizyjne i radiowe, w ktorych udzielat rad i odpowiadat na pytania
stuchaczy 1 widzow. Laczyl wowczas funkcje autorytetu duchowego z rola wychowawcy
I publicysty. Ten medialny format utorowal droge muzulmanskim kaznodziejom
wykorzystujacym mass media, takim jak np. Yusuf al-Karadawi, gospodarz programu
Religia i Zycie emitowanego na antenie telewizji al-Jazeera’®. Przynalezno$é religijno-
ideologiczna Tantawiego oscyluje miedzy salafizmem a pogladami Bractwa
Muzulmanskiego. Sam mysliciel byt krytycznie ustosunkowany do sufizmu, akcentujacego
indywidualizm nie tylko w sferze samych praktyk religijnych, ale takze w modelu
edukacyjnym, opierajacym sie na relacji ucznia i mistrza duchowego*®.

Szejk Ali Al-Tantawi przyszedt na swiat w Damaszku w 1908 r. Jego ojciec cieszyt
si¢ duzym szacunkiem miejscowych, uchodzil za znawce¢ 1 interpretatora prawa
koranicznego. Od strony matki spokrewniony byt z Muhibbuddin al-Khateeb, islamskim
pisarzem dziatajacym w Egipcie. Ksztalcit si¢ najpierw w elitarnej szkole Maktab Anbar,
a nastepnie na Uniwersytecie w Damaszku. W 1933 r. ukonczyl dwa kierunki studiow —
prawo i literature arabska. Nastepnie podjat pracg jako nauczyciel. Dat si¢ wowczas poznaé
swoim uczniom jako nieprzejednany wrdg francuskich rzadow kolonialnych w Syrii.
Organizowal strajki i protesty paralizujgce zycie w kraju. Mieszkat w Iraku, gdzie rowniez
wzywat miodziez do walki przeciwko Brytyjczykom®®’. Po Il wojnie $wiatowej wzywal
Arabow do zjednoczenia si¢ przeciwko Izraelowi i udzielenia pomocy stronie palestynskie;j,
ktorg postrzegal jako ofiar¢ agresywnego syjonizmu. Otwarcie popieral niepodlegtos¢
Tunezji, Maroka oraz Algierii. Jego karier¢ sedziego, majacego wplyw na rozwigzania
prawne w Syrii 1 Egipcie, przerwal przewrdt wojskowy z 1963 r. Tantawi przez ostatnie 40
lat zycia zwigzany byt z Arabig Sudyska, gdzie wyrdézniono go Miedzynarodowa Nagroda

Kroéla Faisala za zastugi dla islamu. Zmart 19 czerwca 1999 r. w Dzuddzie*®®. Jego wptyw

494

47.

495 |ouay Y. Bahry, The New Arab Media Phenomenon: Qatar’s Al-Jazeera, ,Middle East Policy” 2001, nr 2,
s. 93.

49 Thomas Pierret, Religion and state in Syria. The Sunni Ulama from coup to revolution, Cambridge — New
York 2013, s. 42-43.

497 Reeva Spector Simon, Iraq Between the Two World Wars. The Militarist Origins of Tyranny, New York
2004, s. 26-33.

4% Adil Salahi, Scholar Of Renown Sheikh Ali Al-Tantawi, [na:] www.arabnews.com/node/212775, dostep: 17
czerwca 2023 r.

Kai Kresse, Enduring Relevance. Samples Of Oral Poetry On The Swabhili Coas, ,,Wasafiri” 2011, nr 2, s.
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na saudyjskie spoteczenstwo salafickich duchownych, takich jak Ali Al-Tantawi, Hasan Al-

Turabi czy Yusuf Al-Karadawi Joseph Kostiner przedstawia nastepujgco:

[Ludzie ci — PS] przyniesli takze koncepcje wywodzace sic z mysli Bractwa
Muzutmanskiego, takie jak konieczno$¢ zastgpienia jakiegokolwiek luznego
islamskiego rezimu fundamentalistycznym rezimem opartym na szariacie i
traktowanie jako obowigzku walki przeciwko grzesznym rezimom lub
niewiernym mocarstwom, ktore dominuja nad muzulmanskimi narodami.
Zaimportowali oni do Arabii Saudyjskiej nienawi§¢ do zachodniej kultury i
spoteczenstwa. Idee fundamentalistow (...) zostaly rozpowszechnione w
Krolestwie. W ten sposob krytykowanie Stanéw Zjednoczonych jako niewiernego
mocarstwa i rezimu saudyjskiego jako ich wspotpracownika (...) przeksztalcit si¢
w skrajnie radykalne, religijne przestanie, wzmacniane ideami Bractwa
Muzulmanskiego spoza Krélestwa. Tym dzialaniom réwnowazacym
towarzyszyto przyzwolenie rzadu na rosngcy wptyw religijnego establishmentu na
saudyjskie spoteczenstwo. Duchowni wptywali na programy nauczania w
szkotach $rednich i na uniwersytetach, na media i ksztattowali koncepcje edukacji,
etyki 1 pozycji kobiet. ,Policja moralna” byla najbardziej aktywna w
egzekwowaniu zachowan publicznych. Dlatego tez rzad zareagowal na
rozprzestrzenianie si¢ zachodnich wplywéw spotecznych i kulturowych, ktadac
wiekszy nacisk na przestrzeganie surowego prawa religijnego i dostosowujac si¢
do rosngcego wplywu elementoéw religijnych na zycie publiczne. Duchowni i
dziennikarze postrzegali infiltracje zachodnich wartosci jako ,,duchowg inwazj¢”
(ghazu fikri) lub ,chrzescijanskg krucjate” przeciwko islamowi, ktorej nalezy
przeciwdziata¢. W ten sposob zaczgta dominowaé nienawis¢ do zachodnich
wartosci, stosowanie przestarzatych materiatow i metod nauczania oraz kontrola
studiow akademickich przez teologi¢ wahhabicka. Te procesy sprzyjaty
wzrostowi radykalizmu islamskiego: wptyw retoryki islamskiej i norm opartych

na szariacie wzrastal w przestrzeni publicznej*®°.

49 Joseph Kostiner, The rise of jihadi trends in Saudi Arabia. The post Irag-Kuwait war phase, [w:] Radical
Islam and International Security. Challenges and Responses, red. Efraim Inbar, Hillel Frisch, London 2007, s.

76-77.
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Bractwo Muzulmanskie w Arabii Saudyjskiej na poziomie organizacyjnym byto
zwalczane, jednak w aspekcie ideologicznym bez watpienia rezonowalo w centrum $wiata

muzutmanskiego, adaptujac elementy salafickie i wahabistyczne®%.

5. Koncepcja da’wah Tantawiego

Stowarzyszenie Studentow Muzulmanskich w Polsce wydalo jeden tekst Ali Al-
Tantawiego w jezyku polskim. Ukazat si¢ on jednak pod dwoma tytutami — Wprowadzenie
do islamu wszylo spod prasy drukarskiej w 1993 r., za§ Ogolny zarys religii islamu w
kwietniu 1999 r. Jak informuje wydawca, tytul zmieniono, poniewaz chciano w ten sposob
zblizy¢ si¢ do oryginatu. Sponsorem obu wydan byta organizacja WAMY — World Assembly
of Muslim Youth, a wlasciwie jej europejska filia z siedzibg w Londynie przy Goodge Street
46 — taka informacja znajduje si¢ na stronie tytutlowe;.

Syryjsko-saudyjski intelektualista w wielu miejscach glosi poglady podobne do
Maududiego 1 Kutba. Zgadza si¢ z nimi co do tego, ze jedyng akceptowalng formg wiadzy
jest szariacka teokracja, w ktorej Koran petni funkcj¢ najwazniejszego aktu prawnego. Jak
podkresla, islam ze swej natury jest catosciowy, wigc obejmuje swym zasiegiem wszystkie
dziedziny zycia. Jego istota nie wyraza si¢ jedynie w kulcie czy rytuatach, lecz w okreslonym
sposobie myslenia 1 dzialania. Tezg o totalnym charakterze religii Mahometa Tantawi

wyrazit wprost:

Inne religie moga ogranicza¢ si¢ do oddawania czci. Polityka czy zdobywanie
wiedzy mogg znajdowac si¢ poza domenami. Ale z islamem tak nie jest. Islam,
poza tym, ze jest religia czci, zawiera takze zbiory praw cywilnych i
kryminalnych, zawiera zasady prawa  miedzynarodowego;  zasady
administrowania, pryncypia etyczne, nauki polityczne. Mozesz otworzy¢ dowolna
ksiege o Islamskim Wymiarze Sprawiedliwo$ci i znajdziesz tam te sprawy

opisane®®,

500 Michael Farquhar, Circuits of Faith. Migration, Education, and the Wahhabi Mission, Redwood City 2017,
s. 87-108.

S0 Ali Al-Tantawi, Ogolny zarys religii islamu, Biatystok 1999, s. 167. Wszystkie cytaty z tej publikacji
oznaczone w tekscie glownym skrotem — OZRI.
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Immanentng cechg islamu jest wigc jego politycznos¢, polegajaca na tym, ze to, co
publiczne 1 to, co prywatne w zasadzie zostato ze sobg utozsamione. W tym sensie religia nie
wyczerpuje si¢ w prywatnych wyborach jednostek, praktykach soteriologicznych czy
duchowych, lecz ujawnia si¢ ona w projekcie islamskiej teokracji.

Tantawi zwraca uwage przede wszystkim na obowigzek misjonowania. Tak
rozumiana koncepcja da’wah kiladzie nacisk na to, aby powickszajgca si¢ wspdlnota
muzulmanska mogla praktykowac swoja religie bez przeszkod. Za tg ideg kryje si¢ takze
projekt przemodelowania spoteczenstw, w ktorych islam nie jest religia dominujaca, w duchu
prawa koranicznego. Innymi stowy, tam, gdzie ujawniaja si¢ sprzecznosci miedzy prawem
swieckim danego kraju a zasadami formutowanymi przez prawo koraniczne — umma i kazdy
jej cztonek powinien kierowac si¢ wskazaniami islamu oraz dazy¢ do tego, by zwyczaje i
reguty islamskie zyskaly spoteczng akceptacje, a nawet sankcje prawng. Da’wah to zatem
nie tylko zach¢ta do przyjecia islamu jako wilasnej religii, lecz takze propagowanie idei

wynikajacych z szariatu:

Muzulmanie powinni by¢ zywymi przyktadami wspaniatych zasad islamu. Nie
wolno im prezentowa¢ islamu przekrzywionego, zaktoconego. Misjonarz
muzutmanski powinien by¢ cztowiekiem o wysokim intelekcie, powinien
rozumie¢ potrzeby i checi, nastroje tych, do ktorych mowi. Powinien tez rozumiec¢,

ze islam nie odrzuca dialogu czy debaty (OZRI, s. 169).

Tantawi zwraca szczegdlng uwage na zagrozenia ptynace z procesu akulturacji
muzulmandéw. Jak zauwaza, pod wplywem kontaktow z innymi islam ulegnie wypaczeniu.
Stad tez wielokrotnie na kartach ksigzki pojawia si¢ postulat wiernosci islamskiej tradycji
oraz budowania niecheci do zachodniej filozofii i nauki, ktéra odrzuca myslenie w
kategoriach religijnych. To wlasnie niech¢¢ do spekulacji filozoficznej czy teologicznej oraz
potepienie agnostycyzmu 1 sceptycyzmu jest tym, co zostalo wyraznie zasygnalizowane.
Zdaniem Tantawiego filozofia to nic innego, jak zajecie batamutne, zagrozone
bluznierstwem. Islamski duchowny wykazuje si¢ znajomoscig niektorych europejskich
myslicieli. Mysli niektorych z nich wyraznie islamizuje, innych z kolei odrzuca.
Przyktadowo z Immanuela Kanta uczynit filozofa wtornego wobec Al-Gahazliego, za$
Kartezjusz w jego ocenie dowiodt istnienia Allaha. Platon z kolei w swoim idealistycznym

systemie nie wyznacza naleznego Bogu miejsca. Jego ostrze polemiczne kieruje sie
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przeciwko oswieceniowej koncepcji natury, stanowigcej podstawe ideowa dla ateizmu,
deizmu czy — szerzej — postulatowi laicyzacji zycia spotecznego (OZRI, s. 42).

Tantawi, rekomendujac muzutmanskiemu misjonarzowi dyskusje, w istocie ma na
mys$li nie tyle dialog, ile perswazyjng transmisje okreslonych tre§ci. W rozmowie z Innym
muzutlmanin w zadnym razie nie powinien uzna¢ racji odmiennych niz koraniczne. Rade te

wyraza w nastepujacy sposob:

Mozemy odwréci¢ naszg uwage od tych spraw, ktore sg wlasciwie rezultatem
starozytnej greckiej filozofii. Wigkszo$¢ pogladow sformutowanych przez te
filozofi¢ okazata si¢ fatszywa, a dyskusje majace ja poprze¢ nie wytrzymaty proby
czasu. Nowa filozofia, wcale niemiej fatszywa od filozofii starozytnej, wprowadza
tylko wigcej chaosu 1 zamieszania. Miejmy zatem przed soba Ksiege Allaha; ona
powinna by¢ nasza sitg przewodnig; przyjmujmy co jest w niej napisane, a co

dotyczy Niewidzialnego, reszte zostawmy Allahowi (OZRl, s. 63).

Sprzeczny stosunek islamskiego duchownego do zachodniej mysli filozoficznej
najpeltniej ujawnia si¢ w prezentacji sylwetki Emila Durkheima. Z jednej strony, m.in. z
powodu antysemickich stereotypdw, wyraznie dystansuje si¢ od niego, piszac: ,,podobnie jak
Freud jest on Zydem, i jest odpowiedzialny za korumpowanie ludzkiego umystu swoimi
pismami”. Z drugiej natomiast osadza go w roli autorytetu, stwierdzajacego, ze ,,wiara w
Allaha jest prawda oczywista” (OZRI, s. 34). Wiara ta powinna dominowa¢ nie tylko w
domenie refleksji humanistycznej, ale takze w nauce. Tatntawi stoi na stanowisku, ze
»prawdziwy” naukowiec powinien si¢ wyrdznia¢ gorliwag poboznoscia, a wnioski ptynace
Z jego pracy nie mogg by¢ skazone ateizmem (OZRI, s. 39). Muzulmanin moze wprawdzie
czerpa¢ inspiracje z zycia poszczegdlnych wynalazcow czy odkrywcow (Sktodowska jako
przyktad cierpliwosci), a jednocze$nie nie wWolno mu przyjmowaé perspektywy laickiego
scjentyzmu.

Podsumowujac, mozna powiedzie¢, ze da’wah rozumiana jako droga do zbudowania
dar al-Islam (krélestwa islamu) wiedzie poprzez konwersje na islam oraz budowanie
islamskiej spolecznosci, a w konsekwencji islamskiego spoteczenstwa. Cel ten moga

osiggnac jedynie ci, ktorzy bez reszty oddani sg sprawie islamu.
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6. Konserwatyzm islamski przeciwko herezji i bluznierstwu

Co warte podkreslenia, Tantawi nie tylko dystansuje si¢ od zachodniej kultury, ale
takze wystepuje przeciwko toczeniu teologicznych sporow w tonie samego islamu, gdyz —
jak twierdzi — moze to prowadzi¢ do herezji i roztamu wewnatrz ummy. Nieche¢¢ do

scholastyki islamskiej wynika z uznania bezwzgl¢dnego prymatu fides nad ratio.

Przedmiot boskich przymiotow (...) wywotal wiele debat i dyskusji, ktore
zapeknity wiele tomow dziet teologow scholastycznych. Pytania takie jak: Czy
wiedza Allaha bierze si¢ z Niego Samego, czy tez On jg zdobywa? Czy takie cechy
jak wiedza, mozliwosci, sita sg Mu wrodzone? (...) Te pytania wiodg do ré6znego
rodzaju napieé i scysji, jak ta dotyczaca Swigtego Koranu, czy jest on wieczysty,
czy stworzony; czy spraw definicji dobra i zta, i relatywnej roznicy mig¢dzy
dobrem a najlepszym, migdzy losem a przeznaczeniem, a ludzkg sitg woli itp.
Jedynym wtasciwym podejsciem do tych spraw jest odmowa zaglebiania si¢ w

nich i brania udziatu w dyskusjach ich dotyczacych (OZRI, s. 61).

Tantawi postuluje, by pobozny muzulmanin przede wszystkim podazal $ciezka
wytyczong przez tradycjonalistyczne autorytety — winien gorliwie wypetnia¢ koraniczne
nakazy i zakazy, a jednoczesnie powstrzymac si¢ od stawiania pytan, gdyz mogg one
doprowadzi¢ go do watpliwosci. Postawa krytyczna musi wigc ustgpi¢ miejsca mysleniu w
kategoriach bezkrytycznego podporzadkowania si¢ islamskiej tradycji. Stad tez postulat
potepienia indywidualistycznego i ascetycznego sufizmu (OZRI, s. 69) oraz implicite
wyrazany sprzeciw wobec dgzeniom reformatorskim, przejawiajacym si¢ przede wszystkim
w zakazie metaforyzowania tekstu Koranu.

Islamski duchowny podaza S$ciezka wytyczong przez $redniowiecznego
muzutmanskiego mysliciela Ibn Tajmijj¢ (zm. 1328), ktory wyrazit obawg, ze cztowiek
moze ulec pokusie symbolicznego czy figuratywnego odczytania Koranu, przez co przestoni
stowo Boga niedoskonata, bo ludzka, interpretacjg. Akt interpretacji ze swej natury
antropologiczny przeciwstawiony zostat teocentrycznej dostownosci: ,,Allah Wszechmogacy
odkryt w Swigtym Koranie wersety, ktore sa samowyjasniajace si¢” (OZRI, s. 56).

Mysliciel ma, rzecz jasna, swiadomos$¢, iz niektore fragmenty Koranu sg niejasne
Z uwagi na obecno$¢ symboli czy przeno$ni. W tym przypadku radzi daleko posunieta

ostrozno$¢ w ich odczytywaniu, piszac:

175



zaglebianie si¢ w tych wersetach jest zadaniem ryzykowanym; przypomina
przemierzanie niebezpiecznego terytorium, wiodacego na pewng zgube.
Najlepszym sposobem jest unikanie tych terytoridéw i wyrazen. Wierzacy nie
powinien ani zbyt gteboko w nie wnikacé, ani wylicza¢ ich w celu sprowokowania
dyskusji na ich temat. Powinien natomiast trzymac si¢ $ciezki wytyczonej przez
naszych poprzednikow. Nasza prawdziwa wiara polega na zaufaniu w stowo

Allaha (OZRl, s. 58).

Konstatacja, jakoby tres¢ niektorych fragmentow Koranu byta trudno uchwytna, nie
stanowi zachety do indywidualnego poszukiwania ich sensu. Tantawi opowiada si¢
jednoznacznie za rygorystyczng egzegeza, ktora zabrania dostownego odczytywania
fragmentow metaforycznych, gdyz moze to by¢ zrdédlem herezji, a takze metaforycznej czy
symbolicznej interpretacji tych fragmentow, ktore daja si¢ odczyta¢ wprost. Z tego tez
powodu autor Ogolnego zarysu religii islamu ujawnia si¢ jako zwolennik abrogacji (OZIR,
s. 142), polegajacej na przyznawaniu pierwszenstwa tym wersetom, ktore zostaty objawione
pézniej. W ten sposob Koran staje si¢ na poziomie sensOw spojny, posiada jednoznaczne
przestanie 1 poddajacy si¢ jednoznacznej interpretacji. Nie pozostaje to bez wptywu na samo
przestanie §wietej ksiegi muzutmandéw. Gloszace tolerancje wersety objawione w Medynie

zastgpiono konfrontacyjnymi wersetami medynskimi®®.

Duchowny, napominajac
muzulmanow, by $cisle trzymali si¢ Koranu, przestrzega nie tylko przed jego metaforyczna
egzegeza, ale takze przed wybidrczym traktowaniem zasad koranicznych: ,,Jesli cztowiek
uznaje 99% wiary, a zaprzecza tylko 1%, uwazany jest za niewiernego” (OZRI, s. 21).
Tekst Tantawiego mozna potraktowac jako swoiste ostrzezenie przed grzechem
bluznierstwa i herezji — ten, kto je potepia, skazuje samego siebie na piekielne meki, a takze
musi liczy¢ si¢ z tym, ze padnie ofiarg §wigtego gniewu. Na brutalng kare zastuguje wigc
kazdy, kto zrywa z konserwatywna tradycja muzulmanska, indywidualizuje przekaz
koraniczny, dopuszcza do siebie watpliwosci dotyczace Allaha czy Mahometa. Tantawi za

bluzniercéw uznaje wigC islamskich reformatorow oraz tych, ktorzy dystansuja si¢ od

niektorych wzorcoéw islamskich. Jednocze$nie za najcigzsze wykroczenie przeciwko

02 David Bukay, Zasada abrogacji: dwie twarze islamu, ,,Euroislam. Magazyn Analiz Spoteczno-
Politycznych” 2013, nr 1, s. 12-17. Tekst oryginalny: Idem, Peace or Jihad? Abrogation in Islam, ,,Middle East
Quarterly” 2007, nr 3, s. 3-11
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islamowi traktuje apostazj¢. Powyzsze przekonania znalazly swoj wyraz w nastgpujacym

fragmencie:

Jezeli muzulmanin odmoéwi uznania jakich$ zasad, czy glownych regut wiary,
bedzie miat watpliwosci ich dotyczace, lub odmoéwi wypelniania obowigzkow
natozonych na niego, albo popelni czyn zabroniony i wyrzeknie si¢ chocby
pojedynczego stowa ze Swietego Koranu, bedzie potepiony jako ten, ktory opuscit
religi¢ — apostata, odstgpca, pozbawiony swojej islamskiej przynaleznosci.
Odstepstwo jest zbrodnia w oczach islamu. Jak zbrodnia zdrady narodowej
W oczach wspodlczesnego prawa. A karg za to jest $mier¢, jesli osoba ta nie porzuci

swoich ztych wierzen i nie bedzie zatlowac za nie (OZRI, s. 21).

Ten honorowany w Arabii Saudyjskiej teolog domaga si¢ $mierci dla tych, ktorzy —
jak pisze — zdradzili islam. Zdrada ta moze przejawiac si¢ zarbwno w porzuceniu islamu na
rzecz innej religii, jak i w ,,odstepstwie” od konserwatywnej doktryny islamskiej. Postulat
ten stoi w oczywistej sprzeczno$ci z gwarantowang konstytucyjnie wolnoscig wyznania i
stanowi teoretyczne uzasadnienie dla gwaltownego zwalczania muzutmanskich ruchow
reformacyjnych, postulujacych odrzucenie politycznego dziedzictwa Mahometa.

Islamski teolog czyni z zyciorysu Mahometa niepodwazalny wzor do nasladowania
(OZRI, s. 142). Przypisuje mu role ,,nadrzedng w stosunku do wszystkich istot” (OZRI,
S. 141), a takze ceche zycia wolnego od bteddéw. To wlasnie ta wlasciwos$¢ Proroka ma by¢
jednym z teologicznych argumentow na rzecz abrogacji — ewolucyjna koncepcja objawienia
zostata spojona z droga Postanca Allaha do doskonalosci. Wszelkie sprzecznosci moglyby
owg doskonatos$¢ poda¢ w watpliwos¢. Tantawi, majac Swiadomos¢ kontrowersji zwigzanych
z biografig Proroka, przyjmuje postawe refutacyjng — usprawiedliwia poslubienie przez
Mahometa zony swojego adoptowanego syna (nazywa ten czyn ,,ci¢zka probg” — OZRl, s.
157), a takze w kategoriach parenetycznych rozpatruje przemoc wobec Kurajszytow, ktora
miala stuzy¢ obnazeniu ,,falszu ich politeistycznej wiary” (OZRI, s. 45) oraz stanowi¢ wyraz
stusznej pogardy: ,,Prorok (niech pokdj bedzie z nim) musiat dla tej sprawy wies¢ z nimi
wojny)” — pisze wprost Tantawi (OZRI, s. 45). W innym fragmencie otwarcie definiuje
dzihad jako ,.Swieta Wojne” (OZRI, s. 9). Ta gloryfikacja przemocy jest niebezpieczna nie
tylko z uwagi na to, ze moze stanowi¢ pozywke dla terroryzmu dzihadystycznego, lecz takze
z tego powodu, iz buduje konfrontacyjny wzér stosunkow migdzy wyznawcami islamu

a resztg spoteczenstwa.
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Ten popularny islamski kaznodzieja uznaje, ze bycie muzulmaninem powinno sta¢
si¢ esencjg ludzkiego ja, ktore okre$la terminem nafs. Pojecie to integruje w sobie
nastgpujace znaczenia: istoty zywej, samej egzystencji, a takze ludzkiej psychiki

odpowiedzialnej za pragnienia, emocje i sady moralne®®

. Muzutmanin jest zobowigzany
podporzadkowaé swoje reakcje emocjonalne, cele 1 wybory etyczne islamowi. Powinien

wiec mysle¢ jak muzutmanin, dziata¢ jak muzutmanin i czu¢ jak muzutmanin.

To prawda, ze ,,ja” ze wzgledu na swoja wlasng nature, sktania si¢ ku wolnosci.
Ale religia ogranicza t¢ wolnos¢, aby poddac ,,ja” dyscyplinie. W przeciwnym
razie, wszystkie dobre warto$ci moglyby zosta¢ wyrzucone na wiatr, a ,,nafs”
zanurzytby si¢ w bezwstydnych czynach, w rozpuscie, 1 w ztosci. W rezultacie
tego, spoteczenstwo staloby si¢ wielkg zbieraning wariatow — poniewaz
nieograniczona wolnos¢ jest dana tylko im. (...) wariat to jedyny cztowiek, ktory
cieszy si¢ wolno$cig. Natomiast czlowiek normalny jest ograniczony swoim

rozsadkiem. (OZRI, s. 11).

Teolog otwarcie opowiada si¢ przeciwko ruchom liberalnym, widzac w nich przede
wszystkim przyczyne etycznej i duchowej degradacji jednostek i spoleczenstw. De facto
utozsamia on wolno$¢ z anarchia i swawola, porzuceniem wszelkich zasad. Ironizujac, pisze,
ze pelng wolnosciag moze si¢ cieszy¢ tylko wariat. Na miano cztowieka cywilizowanego
zastuguje jedynie ten, kto podporzadkowuje si¢ religijnym nakazom.

Przywigzanie do islamu ma si¢ przejawia¢ takze w sferze kontaktow miedzyludzkich

— krancowo inne uczucia nalezy zywi¢ do wyznawcy Allaha, inne za$ do niewiernego.

Dowodami wiary sg takze milo$¢ i nienawis¢ w imieniu Boga; mozemy kochaé
cztowieka, ktéry trzyma si¢ religii i jest bogobojny, kochamy go, pomimo ze nie
spodziewamy si¢ zadnych konkretnych korzysci od niego. I nienawidzimy
zatwardzialego niewierzgcego, mimo ze nas nie zranit, mozemy utrzymywac z
nim bardzo bliskie kontakty, ale mimo to nie lubimy go i trzymamy si¢ od niego
z daleka, poniewaz wigzy braterstwa w religii sg silniejsze niz wigzy braterstwa
krwi. (...) Allah Wszechmogacy nakazal, aby nigdy nie byto przyjazni 1 pokoju

miedzy wierzacymi i tymi, ktorzy wystepuja przeciwko religii. ,,Pokojowe

503 Beata Abdallah-Krzepkowska, RUH i NAFS. O koranicznej koncepcji DUSZY, [w:] Antropologiczno-
Jezykowe wizerunki duszy w perspektywie miedzykulturowej, t. 3: Aksjosfera duszy — dusza w aksjosferze, red.
Joanna Jurewicz,; Ewa Mastowska, Dorota Pazio-Wlaztowska, Warszawa 2018, s. 845-857.
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wspotistnienie” nie ma boskich gwarancji, niezaleznie od tego, jak silne bylby
wiezy migdzy partiami. Swiety Koran mowi: ,Nie znajdziesz ludzi, ktorzy
(prawdziwie) wierza w Boga 1 w Dzien Ostatni, ktérzy (w tym samym czasie)
kochali tych, ktorzy sprzeciwiajg si¢ Bogu i Jego Postancowi (58:22). Nie sg oni
zmuszani do przyjecia islamu, ale jednoczes$nie nie moga stwarza¢ przeszkod na
drodze islamu, ani przeciwstawia¢ si¢ rozwojowi islamu. Mogg przyja¢ nasza
religi¢ — stang si¢ wtedy jednymi z nas, 1 bedg cieszy¢ si¢ prawami 1 przywilejami,
jakie my posiadamy, beda takze ponosi¢ takg sama odpowiedzialnos¢ jak my, i
beda mieli te same obowigzki. Jesli jednak chca, moga pozostaé przy swojej
religii, ale nie wolno im przeciwstawia¢ si¢ naszej wierze; wtedy my bedziemy
postepowac tak samo, 1 pok6j miedzy nami zostanie utrzymany. Tak wigc uczucia
wierzacych co do mitosci 1 nienawisci dotyczacych wylacznie religii. Mitos¢
czlowieka wierzacego wyraza si¢ poprzez jego hojnos¢, kurtuazje, opanowanie 1
poswigcenie. Moze si¢ on ponizy¢ dla dobra swojego brata, moze to zrobi¢ bez
wysitku; moze poswieci¢ cos, czego sam pragnie, takze dla dobra wlasnego brata.
Natomiast jego uczucie nienawisci w imieniu Allaha przejawia si¢ poprzez ztos¢
i uraze¢. Goraco broni on swojej wiary i walczy, jak tylko potrafi z wrogami religii.
Jest wigc jednoczes$nie elastyczny i1 nieugigty, surowy i uprzejmy, zachowuje
swoja uprzejmos¢ i tagodnos¢ dla swoich braci w wierze, natomiast gwattownos¢
i surowosé kieruje przeciwko wrogom wiary i sitom zta. Swiety Koran mowi:
,2Muhhamad jest postancem Allaha, a ci ktérzy s3g z nim naprawdg, s3 mocni i
nieugieci wobec wszystkich tych, ktdrzy przecza prawdzie, a mitosierni wzgledem

siebie” (OZRI, s. 75-76).

Jak wynika z powyzszego fragmentu, Tantawi przyjmuje postawe konfrontacyjng
réwniez wobec przedstawicieli kultur nieislamskich. Odwoluje si¢ przy tym do idei
uswigconej nienawisci, wywodzac ja z Koranu 1 zZyciorysu Mahometa.

Muzulmanski kaznodzieja przyznaje otwarcie, ze ide¢ ,,pokojowego wspotistnienia”
wiernych i niewiernych nalezy uzna¢ za sprzeczng z przestaniem koranicznym. Islam, jak
chce tego Tantawi, ma by¢ psychologicznym i spolecznym spoiwem wspolnoty, ktora
W poczuciu religijnego braterstwa swoich traktuje z szacunkiem, gardzac jednocze$nie
niewiernymi. Ta programowa i programowana nienawi$¢ wobec niewiernego znajduje swoje
uj$cie w gniewie i niecheci. Niewiernego pod pewnymi warunkami mozna wprawdzie

tolerowac, ale nie mozna go uznaé¢ za réwnego muzulmaninowi. Postawa petna mitosci,
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poswigcenia 1 szacunku ma by¢ zarezerwowana wylacznie dla muzulmanow. Nie-
muzulmanom z woli Allaha ma by¢ przeznaczona ,,nienawis¢, zto$¢ 1 uraza”. Co istotne, ta
skrajnie negatywna postawa wobec Innego wynika z samego faktu niebycia muzulmaninem,
nie za$ z osobistych przymiotow czy dziatan. Jedynie wstapienie na $ciezke islamu jest droga
do nobilitacji jednostki w sensie spolecznym 1 psychologicznym. Koncepcja tak
uksztaltowanej ,,0sobowos$ci islamskiej” nie tylko wyklucza integracje czy zagraza
spolecznej spojnosci. Potraktowana jako instruktaz dziatania stanowi zagrozenie dla
porzadku publicznego i bezpieczenstwa, tym bardziej ze w warunkach szeroko rozumianej
liberalnej demokracji, strzegacej indywidualnych praw i wolnosci, nie trudno o uznanie, iz
dane dziatania, tradycje czy zwyczaje staja ,,na drodze islamu” 1 ,,przeciwstawiajg si¢ jego
rozwojowi”. Za takie mozna uzna¢ zakaz wielozenstwa, odmowe¢ uznania autorytetu
Mahometa, ochron¢ prawa do odrzucenia islamu czy w koncu potgpianie postaw
fundamentalistycznych w przestrzeni publicznej. Seksualizacja kobiety utozsamionej
z figura kusicielki (OZRI, s. 155), a takze sztywne okreslenie rol spotecznych (OZRI, s. 156),
wyrazajgcych si¢ m.in. W stroju, nicuchronnie skazane jest na konflikt z wizjg spoteczenstwa

zwalczajacego dyskryminacj¢ ze wzgledu na ptec.
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Whnioski

Koncepcja da’wah skojarzona z bezwzglednym nakazem postuszenstwa przestaniu
koranicznemu i tradycji szariackiej wyraza si¢ w nakazie szerzenia islamu w jego politycznej
wersji — gorliwa wiara potaczona z gotowos$cig do uzycia przemocy ma sta¢ si¢ narzgdziem
stuzacym do realizacji utopii doskonatego spofeczenstwa islamskiego w wymiarze
globalnym. Tantawi, podobnie do Kutba i Maududi, jest teoretykiem przemocy politycznej
osadzonej w islamskiej konserwatywnej tradycji. Mysl tych teologéw stawia ich w jednym
szeregu z ideologiami ,,zakrwawionych sztandaréw”, takimi jak: anarchizm, marksizm
rewolucyjny, faszyzm czy komunizm®*, Jednoczeénie warto podkreslié, ze analizowane
teksty nie spetniajg wyrdznionych przez Ryszarda Machnikowskiego zbiorczych kryteriow
charakterystycznych dla rozmaitych ideologdéw terrorystycznych, brakuje bowiem
elementow instruktazowych, argumentacji zmierzajacej do uzasadnienia eksterminacji
wroga czy bezwzglednego odrzucenia reform jako $rodka realizacji zakladanych celow®®.
Jednak dopuszczenie przemocy politycznej jako formy obrony wlasnych intereséw
(Maududi), przekonanie o bezwzglednej wyzszo$ci wyznawcow islamu nad niewiernymi
(Tantawi) czy odmalowanie cywilizacji Zachodu jako apriorycznie wrogiej islamowi (Kutb)
czy w koncu przekonanie o zbawczej dla catej ludzkosci misji islamu winno niepokoic¢
specjalistow od bezpieczenstwa publicznego.

Wizja islamu nakreSlona przez wymienionych pisarzy teologiczno-politycznych
stanowi przeszkode nie tylko dla integracji muzulmandéw ze spoteczenstwem
demokratycznym, zachowujacym rozdziat religii 1 panstwa, akceptujacym, a niekiedy
afirmujagcym feminizm 1 inne warto$ci demokracji liberalnej, ale takze dla szukajacych
wlasnej drogi wyznawcow Allaha, ktorym patronowa¢ moze Mahmud Muhammad Taha,
postulujacy praktykowanie islamu mistycznego, zrywajacego z tzw. islamem medynskim,

Scisle wigzacym religi¢ i polityke.

504 por. Jarostaw Mikotajewski, Zfo w imie dobra. Zjawisko przemocy w polityce, Bielsko-Biata 2009, s. 230-
243.

505 Ryszard Machnikowski wyréznit nastepujace zbiorcze kryteria dla ideologii terrorystycznych:

,» - porady jak skutecznie prowadzi¢ nieugietg walke z wrogiem:

- charakterystyka perfidnego wroga (badz wrogéw), ktorzy zastuguja na bezwzgledng $mier¢;

- wskazanie nadrzednego celu dzialania, jakim jest wyzwolenie jakiej$ wspolnoty lub nawet catej ludzkoscei;

- argumenty wskazujace na wlasne dobre intencje, zawierajace pozytywna autoprezentacje;

- argumenty uzasadniajace konieczno$¢ eksterminacji wyselekcjonowanych ofiar;

- argumenty wskazujace, ze jedynym skutecznym $rodkiem do osiagania doszesnego zbawienia ludzkosci nie
s3 negocjacje i rozmowy czy mozolne wprowadzanie reform, lecz bezwzgledna walka do ostatecznego
zwycigstwa”. Ryszard M. Machnikowski, Zabojcze idee. Co probujq nam przekazac terrorysci?, £.6dz 2020, s.
199.
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Kiedy rodzimi orientalisci omawiali zjawisko islamskiego fundamentalizmu, zwykle
czynili to albo w odniesieniu do przemian spoteczno-kulturowych zachodzacych w §wiecie
muzutmanskim, albo w kontekscie krajow Europy Zachodniej. Starali si¢ przy tym zachowacé
dystans badawczy i zazwyczaj powstrzymywali si¢ od ocen tego zjawiska. Bez watpienia
przekonanie, ze problem islamskiego fundamentalizmu nie dotyczy bezposrednio Polski,
znacznie ulatwiato takg postawe. Trzeba jednak zauwazy¢, ze propaganda islamska w duchu
fundamentalistycznym obecna jest nad Wista, jesli nie od roku 1987, to bez watpienia od
momentu wydawania pism fundamentalistow w latach 90. XX w. Dzialanie to mozna uznaé
za widomy znak aktywno$ci zwolennikéw ideologii Bractwa Muzutmanskiego w naszym
kraju, a takze wpltywow wahabickich, a nawet salafickich (Tantawi). Faktu tego nie mozna
bagatelizowac. Bioragc pod uwage wzrost liczby zwolennikow wprowadzenia porzadku
szariackiego w Europie, fiasko integracji i nie zawsze udane proby deradykalizacji

506

spotecznos$ci muzutmanskiej na Starym Kontynencie®®, rozprzestrzenianie si¢ podobnych

idei nalezy uznac¢ za szczegolnie grozne, gdyz islam rozumiany jako ideologia polityczna bez
watpienia stanowi przeszkode dla integracji muzutmanskich imigrantow ze spoteczenstwami

507

Europy™"’. W opinii autora dysertacji dzieje si¢ tak nie tylko ze wzgledu na fakt, iz stowa

Kutba prowadza takze i dzi§ zwolennikéw S$wigte] wojny, lecz z powodoéw jeszcze

506 Krzysztof 1zak na tamach ,,Przegladu Bezpieczenstwa Wewnetrznego” zastanawia sie nad ograniczeniami
narzedzi resocjalizacji, piszac: ,,Skutecznos¢ programow deradykalizacyjnych wydaje si¢ watpliwa. Brakuje
mozliwo$ci oceny, czy ktos ,,ztagodzil” swoje poglady. Stwierdzenie takiej osoby, ze porzucila swoje idee,
moze by¢ uznane za kltamstwo. Trudno jest takze prognozowac jej dalsze zachowanie. Rzekoma szczeros¢
skruchy islamistow czesto bywa rowniez fatszywa. Nierzadko pozorujg oni zmiang postgpowania, aby odwrocié
od siebie uwage stuzb bezpieczenstwa. Francuzi otwarcie przyznali, ze sa bezradni w obliczu radykalizacji
miodziezy muzulmanskiej”. Por. Krzysztof Izak, Ograniczenia i problemy w zwalczaniu terroryzmu i
przestgpczosci imigrantow w Europie, ,,Przeglad Bezpieczenstwa Wewnetrznego” 2017, nr 17, s. 128-129.
Przyktadem nieudanego programu, ktérego zadaniem bylo ograniczenie ryzyka zwigzanego z aktywnoscia
ekstremistyczng, jest program, ktorego reformy w lutym 2023 r. domagata sie brytyjska minister spraw
wewngtrznych Suella Braverman. Zob. Szefowa brytyjskiego MSW.: Bezpieczenstwo musi by¢ wazniejsze niz
polityczna poprawnosé, ,,Dziennik Gazeta Prawna” 9 lutego 2023 r.,
https://www.gazetaprawna.pl/wiadomosci/swiat/artykuly/8656892,suella-braverman-program-zapobiegania-
radykalizacji-prevent-reforma-poprawnosc-polityczna.html (dostep 24.08.2023 r.).

Na tamach ,,Rocznika Bezpieczenstwa Miedzynarodowego” ukazala si¢ analiza strategii antyterrorystycznych
Belgii, Francji, Hiszpanii i Niderlandow — jej autorzy podkreslaja, ze te panstwa, ktore stosunkowo wczesnie
dostrzeglty problem (Holandia i Hiszpania) radzg sobie lepiej niz chociazby Francja, ktéra przez dtuzszy czas
nie dostrzegata problemu radykalizacji. Pewnym pozytywnym przykltadem w tym konteks$cie moga by¢
Niderlandy. Istnieje tam bowiem $wiadomos$é, ze ,,Srodowisko spoteczne ma decydujacy wplyw na
tworzenie si¢ ekstremistow i trzeba zmieni¢ czynniki, ktore maja negatywny wplyw na zycie spoleczne i
moga prowadzi¢ do ekstremizmu. Dlatego tak istotne jest zaangazowanie poszczeg6élnych spolecznosci, a
takze grup wrazliwych na ekstremistyczng ideologie” - Piotr Ciach, Stanistaw Kosmynka, Andrzej
Koztowski, Ryszard Machnikowski, 4ktywnosé w zakresie prewencji i deradykalizacji kontrterrorystycznej
(CT/PCVE) w latach 2005-2020 w Belgii, Francji, Hiszpanii i Niderlandach, ,,Rocznik Bezpieczenstwa
Migdzynarodowego™ 2022, nr 1, s. 73-74.

507 Ewa Martusewicz-Pawlus, Euroislam contra islamizm, Warszawa 2020, s. 148-196. Autorka niniejszej pracy
dostrzega praktyczne zastosowanie koncepcji euroislamu Bassama Tibiego, z ktorej zresztg uczony si¢ wycofat,
i wskazuje na czgsciowe sukcesy niemieckiej polityki integracyjnej, zwlaszcza tej adresowanej do mtodziezy.
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wazniejszych. Idee te uderzaja w spojnos¢ spoteczng Europy, rozumiang jako wspolnote
aksjologiczng skupiong wokot idei praw cztowieka, podkopuja zasady demokratycznego
porzadku prawnego, takie jak rozdzial religii i panstwa czy ochrona wolnosci i swobod
obywatelskich, a takze wzmacniaja tendencje izolacjonistyczne mniejszo$ci muzulmanskiej,
skutkujace podejmowaniem politycznych prob zastapienia ustroju demokratycznego prawem
koranicznym. W tym miejscu nalezatoby postawi¢ pytanie nie tylko o sens i zakres dialogu
miedzykulturowego czy granice europejskiej otwartosci®®, ale takze o prawna akceptacje dla
radykalizowania zyjacych w Polsce muzulmanow®°%.

Badania nad dziatalno$ciag wydawnicza Stowarzyszenia Studentow Muzutmanskich
w Polsce w duzej mierze majg wymiar historyczny. Odstaniajg ideologiczne i instytucjonalne
uwiktania tej powstatej w 1989 r. organizacji, ktora pod wzgledem personalnym jest
zwigzana, chociazby poprzez posta¢ Samira Ismaila, z Liga Muzulmanska RP oraz
Stowarzyszeniem Ksztattowania Kulturalnego. Obie te organizacje znajduja si¢ pod silnym
instytucjonalnym i ideologicznym wptywem Bractwa Muzutmanskiego®°.

Z kolei sponsor wydawanych po polsku pism muzulmanskich fundamentalistow,
czyli Swiatowe Stowarzyszenie Mlodziezy Muzulmanskiej (WAMY), przez postaé
przewodniczacego Tomasza Miskiewicza, ma zwiazek z organizacja skupiajaca polskich
Tataréw. Przewodniczacy Najwyzszego Kolegium Muzutlmanskiego Muzulmanskiego
Zwiazku Religijnego w RP nie tylko studiowal w Arabii Saudyjskiej prawo koraniczne, ale
takze kierowat polskim oddziatem WAMY®!, ktéry umozliwiat Stowarzyszeniu Studentow
Muzutmanskich dziatalno$¢ wydawnicza.

Co istotne, niektére wydawane przez SSM pisma muzutlmanskich teologéw sa

obecnie dostgpne w formie cyfrowej na stronie bibliotekamuzulmanska.pl, prowadzone;j

508 Refleksja nad problemami zwigzanymi z uzgodnieniem $wiata wartoéci etycznych, kulturowych,
spotecznych, politycznych islamu z kregiem cywilizacji Zachodu obecna jest m.in. w pracach prof. Piotra
Ktodkowskiego. Zob. Piotr Ktodkowski, Wojna swiatow? O iluzji wartosci uniwersalnych, Krakow 2002;
Idem, O peknigciu wewngtrz cywilizacji. Ideologiczny spor migdzy modernistami a fundamentalistami w islamie
i hinduizmie w XX i na poczqtku XXI wieku; ldem, Iluzje i niepokoje politologa orientalisty na poczqthu XX
wieku, ,,Znak” 2008, nr 10, s. 90-101; Idem, Granice europejskiej otwartosci, ,,Rzeczpospolita” 5-6 marca 2016
r.,s. 36-37.

509 W trakcie dyskusji nad gtdéwnymi tezami niniejszego referatu pojawily sie gtosy zwracajace uwage na to, ze
zakaz propagowania tresci dzihadystycznych moze narusza¢ prawo do wolnosci stowa i swobody wypowiedzi.
Dylemat ten w pewnym stopniu rozstrzygnal w decyzji ogloszonej 20 lipca 2017 r. Europejski Trybunat Praw
Czlowieka (ECHR), stwierdzajac, ze gloszenie dzihadyzmu wykracza poza ramy wolnos$ci stowa i moze
podlegac karze. Zob. Deuxiéme Section Décision Requéte no 34367/14 Fouad BELKACEM contre la Belgique.
510 por. raport GLOBSEC: CEE Activities Of The Muslim Brotherhood: Czech Republic, Poland, Serbia, red.
Viktor Szucs, Kacper Rekawek, Andrea Marinkovié¢, Enya Hamel, 2020, [na:] https://www.globsec.org/what-
we-do/projects/cee-activities-muslim-brotherhood#330, dostgp: 17.07.2023 r.

511 pawet Kubicki, Spolecznosé Muzutmarska w Polsce, [W:] Islam i obywatelskosé w Europie, red. Katarzyna
Gorak-Sosnowska, Pawel Kubicki, Konrad Pedziwiatr, Warszawa 2006, s. 130.
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przez Muzulmanski Zwigzek Religijny w RP. W witrynie tej znajdziemy m.in.
zdigitalizowang ksigzke Sayyda Abula Ala Al-Mauduiego, pt. Zrozumieé islam.
Propagowanie my$li fundamentalistycznej w wewngtrznym obiegu komunikacyjnym, na
stronie skierowanej do polskojezycznych wyznawcéw islamu, stoi w sprzecznosci
z oficjalnie budowanym wizerunkiem Zwigzku jako organizacji przywigzanej do polskiej
tradycji narodowej, stanowigcej unikalny przyktad integracji spotecznosci muzutmanskie;j.
Publikacje cyfrowej wersji ksigzki Maududiego (nazywanego ,,0jcem muzuilmanskich
fundamentalistow”) uzna¢ nalezy za niebezpieczny dla spdjnosci spotecznej akt szerzenia
propagandy islamistycznej, a jednocze$nie za przejaw instrumentalizacji tradycji polskich
Tatarow.

Po 1989 r. srodowisko polskich muzutmanéw znalazto si¢ pod silnym ideologicznym
wplywem Arabii Saudyjskiej oraz Bractwa Muzulmanskiego. Czg$¢ polskich organizacji
muzulmanskich swiadomie wybrata nie zreformowang wersj¢ islamu, lecz — przeciwnie —
stala si¢ osrodkiem propagowania politycznego islamu, majacego wyraznie
antydemokratyczny rys. Niektoérzy badacze w fundamentalizmie muzutmanskim dopatruja

%12 Mowa tutaj przede wszystkim o nastepujacych koncepcjach:

si¢ rysu totalitarnego

a) cztowieka jako ,niewolnika Allaha” zobowigzanego do bezwzglednego
postuszenstwa szariatowi we wszystkich aspektach zycia;

b) dopuszczenia uzywania przemocy (dzihad jako $wieta wojna) w obronie intereséw
islamu;

C) uswigconej nienawisci wobec niewiernego, bedacej skrajnym przejawem religijnego
szowinizmu,

d) wyrazonego explicite zakazu adaptacji innych niz islamskie wzorcow kulturowych;

e) gloszenia bezwzglednego prymatu szariatu nad prawem stanowionym, takze

w aspekcie spotecznych rél ptciowych, jawnie dyskryminujacych kobiety.

Postawiona we wstepie hipoteza znalazta swoje potwierdzenie. Pisma
muzulmanskich fundamentalistow wydawato Stowarzyszenie Studentow Muzulmanskich
miedzy rokiem 1995 a 2003. Tresci te nie zniknety jednak z obiegu czytelniczego. Ksigzka

Zrozumie¢ islam Maududiego zostata w wersji elektronicznej opublikowana w internetowej

512 por. Bassam Tibi, Fundamentalizm..., op. cit., s. 83-88; Mirostaw Sadowski, Czy islam ma charakter
totalitarny?, ,,Studia nad Autorytaryzmem i Totalitaryzmem” 2017, nr 2, s. 105-116, Shakir Kitab, Zasady
muzuimariskiego systemu politycznego, [w:] Islam a swiat, op. cit., s. 35-37, Roman Bécker, Islam.: migdzy
fundamentalizmem a totalitaryzmem, [w:] ibidem, s. 83-98.
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Bibliotece Muzutmanskiej, prowadzonej przez Muzulmanski Zwiazek Religijny. W ten
sposob caly czas jest tam dostgpna. Mozna wigc powiedzie¢, ze MZR za pomoca wyzej
wymienionej witryny nieustannie wysylta do potencjalnych odbiorcow komunikat, na ktory
sktada si¢ praca pakistanskiego mysliciela. Przeprowadzona analiza tresci wykazata, ze
antropologiczna wizja czlowieka jako ,,niewolnika Allha”, historiozofia gloszaca, ze islam
jest najdoskonalszg religiag takze w aspekcie politycznym, konieczno$¢ bezwarunkowego
postuszenstwa nakazom religijnym, takze tym akceptujacym przemoc jako narzedzie
rozwigzywania konfliktow, do tego wizja panstwa teokratycznego (,,republika islamska”),
salafistyczny szowinizm, gloszacy, ze grzeszny muzutmanin jest lepszy niz czyniacy dobro
niewierny oraz gloryfikacja nienawisci wobec innowiercoOw, bluzniercéw czy apostatow
stojg w jawnej sprzecznos$ci z doktryng liberalnej demokracji oraz jej aksjologia, balansujaca
migdzy wolnoscig a réwnos$cig. Ponadto podazenie drogg proponowang przez wydawcow
pism, polegajaca na uznaniu Maududiego, Kutba 1 Tantawiego za autorytety religijne,
musiatoby skutkowaé przyjeciem postawy izolacjonistycznej (wizja zepsutego Zachodu),
konfrontacyjnej (spoteczenstwo jako przestrzen konfliktu z kufr), a takze antyrowno$ciowe;j,
antywolnosciowej i antyfeministycznej (gloryfikacja teokracji islamskiej opierajacej si¢ na
modelu patriarchalnym).

Ustalenia te, w przekonaniu autora pracy, powinny zapoczgtkowaé systemowe
badania nad dzialalnos$cig propagandowg organizacji muzutmanskich w Polsce, ktére trudno
wyczerpa¢ w ramach niniejszej pracy. Po pierwsze ze wzgledu na rozmaite afiliacje
polityczne i ideologiczne wydawanych autoréw, na co zwraca uwage Kamil Kaczmarek,

piszac:

Wsrod autorow [publikacji wydanych przez Stowarzyszenie Studentow
Muzulmanskich do 2004] pieciu dziata w srodowisku krajow Zachodu (Europy i
Ameryki Phn., jeden w Polsce), a dziewigciu w §rodowisku bliskowschodnim.
O$miu kojarzonych jest z Bractwem Muzulmanskim lub organizacjami
satelickimi, jak Jemaah Islamiyah czy Jamaat-e-Islami, al-Jama’a al-Islamija (jako
inspiratorzy, ideologowie czy liderzy). Trzej autorzy zwigzani sg z teologig
saudyjska, bliska salafizmowi. Natomiast trzy publikacje majg za autoréw osoby

zwigzane z konkurencyjnym osrodkiem mys$li muzutmanskiej — uniwersytetem
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kairskim Al-Azhar, najwazniejsza uczelnia w $wiecie islamu, opozycyjng w

stosunku do salafizmu®®,

Rowniez sama rozleglo$¢ dziatalno$ci wydawniczej Stowarzyszania Studentow
Muzutmanskich w Polsce sprawia, ze zbudowanie calo$ciowego obrazu oddziatywania
perswazyjnego, ktorego skladnikiem pozostaje okreslona wizja islamu, pozostaje
wyzwaniem dos$¢ skomplikowanym dla osoby spoza kregdw muzutmanskich. Zadanie to
wigze si¢ bowiem =z koniecznoscig dlugotrwatych poszukiwan archiwalnych,
antykwarycznych oraz kwerend bibliotecznych. Wiele materialow SSM wydawalo na uzytek
wewnetrzny, stad tez brakuje ich w katalogach bibliotecznych. Autorowi niniejszej pracy
udato si¢ zebra¢ nastepujace druki ulotne wydane przez interesujaca nas organizacje:

1) Wyjatkowe cechy islamu;

2) Muzulmanska mtodziez w Europie w XXI wieku;
3) Kobiety w Islamie poza stereotypami;

4) Podwaliny Islamu;

5) Co moéwig o Muhammadzie (PzN);

6) Islam — twoje schronienie przed alkoholizmem i narkomania;
7) Stanowisko islamu na temat migsa wieprzowego;
8) Co mowig o Koranie;

9) Mtodzi w XXI wieku;

10) Koncepcja Boga w Islamie;

11) Jak przyja¢ Islam;

12) Prawa czlowieka w islamie;

Niektore wymienione wyzej ulotki przettumaczone z jezyka angielskiego przez
WAMY zostaly tez opublikowane w stolicy Arabii Saudyjskiej. Byto tak np. z drukiem
poswieconym Mahometowi. Powyzsze fakty pozwalaja wnioskowa¢é, iz Stowarzyszenie
Studentow Muzutmanskich realizowato zadania misjonarskie we wspotpracy z Arabig
Saudyjska. Wcze$niej na tym polu z Rijadem kooperowat Muzutmanski Zwigzek Religijny
w Rzeczypospolitej Polskiej, ktory w 1989 r. opublikowat ttumaczenie ulotki ,,Life After
Death” — jedna poswigcona byta zagadnieniom eschatologicznym, druga za$ sylwetce

Mahometa.

513 Kamil M. Kaczmarek, op. cit., s. 45.
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Do powyzszej listy wypada dopisa¢ takze Katar. Stowarzyszenie Studentow
Muzutmanskich cze$¢ swoich publikacji wydawato dzieki funduszom ptyngcym z tego kraju.
Mialo to miejsce m.in. w przypadku ksiazki Tathid i szirk. Monoteizm i politeizm 1brahima
Hussaina, ktérg nazwano ,,prezentem od Ministerstwa Spraw Islamskich Departamentu
Spraw Islamskich Panstwa KATAR™'. Takg samg adnotacje znajdziemy w pracy dra Fathi
Yakena pt. Co oznacza moja przynaleznosé do islamu®.

Zbiodr polskojezycznych publikacji SSM pozostalby niepelny bez uwzglednienia
czasopisma ,,Al-Hikmah” wydawanego od 1993 r. przez Stowarzyszenie Studentow

516

Muzutmanskich w Polsce®®. Do 2005 r. ukazato si¢ co najmniej 58 numerdéw. Na famach

%17 czy Jusufa Karadawiego®!®, Badania

czasopisma publikowano teksty Hassana Al-Banny
nad jego treScig znacznie utrudnia fakt, iz — jak wynika z przeprowadzonych przez autora
kwerend — w zbiorach bibliotecznych mozna znalez¢ zaledwie pojedyncze egzemplarze ,,Al-
Hikmah™®'®. Przy tej okazji warto podkresli¢, Ze gazeta ta stanowi zroédlo pozwalajace nie
tylko przesledzi¢ dzialalnos¢ SSM, ale takze pozna¢ oceng i stanowisko Stowarzyszenia
w kwestii biezacych wydarzen politycznych. I tak z numeru 53 wydanego w 2003 r.
dowiadujemy sie, ze SSM promowato swoje publikacje na Migdzynarodowych Targach
Ksigzki w Patacu Kultury w Warszawie, a w dniach 1-4 maja 2023 r. odbyt si¢ Zjazd dla
Polskich Muzulmanéw pod hastem: ,,Ku zadowoleniu Allaha”. Ponadto przedstawiciele
organizacji wygtosili seri¢ wykltadow w Szkole Gtownej Handlowej w Warszawie (14 maja
2003 r.) oraz w Szkole Glownej Gospodarstwa Wiejskiego (5 maja 2003 r.). Na tamach
czasopisma potgpiono m.in. zakaz noszenia hidzabu w szkotach $rednich w Amsterdamie.
Zarzucono tez Ayann Hirsi Ali niewiedz¢ na temat islamu, apelujac jednoczes$nie do
muzulmanéw o powsciagliwe reakcje na jej wystapienia®?,

Podsumowujac, aby powstal w miare kompletny obraz szeroko rozumianej

aktywnosci komunikacyjnej polskich organizacji muzulmanskich, uwzgledniajacy rowniez

514 Ibrahim Hussain, Tafhid i szirk. Monoteizm i politeizm, Bialystok 1999.

%15 Fathi Yaken, Co oznacza moja przynaleznosé do islamu?, Bialystok 2000.

516 Rafat Ozorowski podaje date 1992, powotujac sic na nieistniejaca juz w Owczesnym ksztalcie strone
www.islam.info.pl. Obecnie domena ta informuje na temat dziatalnosci Ligi Muzulmanskiej RP. Por. Rafat
Ozarowski, Islam — historia, wiedza, skojarzenia, ,,Atheneum. Polskie Studia Politologiczne” 2011, vol. 28, s.
113.

517 Przestanie imama H. Al-Banny do miodziezy i studentéw, ,,Al-Hikmah” 2 kwietnia 1999, nr 43, s. 10-11.
518 Ysuf Al-Qaradawi, Glos kobiety w islamie, ,,Al-Hikmah” 2005, nr 2 (57), s. 21-22.

%1% Autor dysertacji pozyskal pojedyncze numery czasopisma ze zbioréw prywatnych Krzysztofa Izaka, za co
wyrazam Mu w tym miejscu wdzigcznos¢. Na temat rozwoju prasy muzulmanskiej w Polsce pisze Jacek
Sobczak, ktory koncentruje si¢ niemal wytacznie na kwestiach zwigzanych z polskimi Tatarami. Czasopismom
wydawanym przez inne $rodowiska muzutlmanskie poswigca jedynie wzmianki. Zob. Jacek Sobczak, Prasa
polskich wyznawcow islamu, ,,Studia Medioznawcze” 2005, nr 4, s. 51-80.

520 Wiadomosci ze $wiata muzutmanskiego, ,,Al-Hikmah” 2003, nr 2 (53), s. 11-12.
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zagrozenie, jakie niesie ze sobg islamistyczna propaganda, nalezatoby nie ograniczac¢ si¢
jedynie do czesciowej analizy dzialalnosci wydawniczej srodowiska Ligi Muzutmanskiej,
ale takze wzig¢ pod uwage pozostatych aktoréw dziatajacych w kregach muzulmanskich w
Polsce (zaré6wno tych formalnych, jak i nieformalnych), a takze inny typ publikacji —

materiaty multimedialne.
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