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Polityzacja islamu

Fenomen polityzacji islamu i kierunkéw mysli okreslanych zbiorczo terminem
»fundamentalizm” postrzegany jest najczesciej w kategoriach sprzeciwu wobec
wszelkich zmian oraz zamykania si¢ w przesztosci. Tymczasem zjawisko to, po-
stulujac ,,powrdt do swigtych tekstow w pierwotnej postaci” oraz nadrzedno$é
prawa boskiego nad prawem ludzkim, nie jest sprzeciwem wobec modernizacji
jako takiej, lecz protestem przeciwko modernistycznemu pogladowi na $wiat. No-
woczesno$¢ (modern) jako efekt procesu obejmujacego przemiany technologicz-
ne, organizacyjne i spoteczne, ktore zostaly zapoczatkowane w Europie w XVIw.,
a na Bliskim Wschodzie w wieku XIX, nie jest odrzucana przez fundamentalizm.
Ideolodzy tego ruchu widza nieuchronno$¢ przemian i postrzegaja je jako wielka
szansg na poprawg bytu takze spoteczenstw muzutmanskich. Inaczej jednak rzecz
si¢ przedstawia jesli chodzi o myslenie o §wiecie, przyrodzie oraz spoteczenstwie,
ktore narodzito si¢ na Zachodzie w toku oraz nastgpstwie rewolucji przemystowe;j
i naukowej w Europie. MySlenie to, zwane modernistycznym (modernity), cha-
rakteryzuje si¢ wiara w sit¢ rozumu oraz w nauke i jest sceptyczne w stosunku do
istnienia absolutnej prawdy".

' B. B. Lawrence, Defender of God: The Fundamentalistic Revolt Against the Modern Age, London
1990, s. 232.
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Takiemu mysleniu o $§wiecie fundamentalizm religijny jest przeciwny,
a ruchy polityczne odwotujace si¢ do religii przeciwstawiaja si¢ wszelkim pro-
bom odsuwania religii od nowoczesnosci. Co wigcej, optuja one za ureligijnie-
niem nowoczesnosci’.

W przypadku fundamentalizmu muzutmanskiego nie chodzi przy tym wy-
lacznie o przeciwstawienie si¢ mysleniu modernistycznemu czy postmodernistycz-
nemu, takze obecnemu w spoteczenstwach muzutmanskich, ale réwniez, a moze
przede wszystkim, o odwotywanie si¢ do swigtych tekstow islamu — Koranu i Sun-
ny — jako tarczy ochronnej przed uniwersalistycznymi aspiracjami mysli Zachodu;
chodzi bowiem o zachowanie odrebnosci przestrzeni intelektualnej dla mys$li mu-
zutmanskiej i dyskursu. Sama forma obrony tej przestrzeni moze by¢ rézna: raz
jest to sztywne trzymanie si¢ litery $wigtego testu, a innym razem chodzi jedynie
o esencjalizacje Boskiego Stowa w postaci ogdlnych moralnych zasad, ktorymi
powinna kierowac¢ sie jednostka i spoteczenstwo’.

Polityzacja islamu w 2. potowie XX w. nie jest zjawiskiem nowym. Interpre-
towanie norm religijnych pod katem tworzenia na ich podstawie modelu rozwoju
spotecznego towarzyszy tej religii od poczatku jej narodzin. Dyskusje na temat
tego, jak powinna byta si¢ rozwija¢é wspolnota muzutmanska, toczyty si¢ wokot
takich zasadniczych kwestii, jak sprawa politycznego przywodztwa nad wspolnota
i doprowadzily do giebokich podziatéw juz w pierwszych wiekach istnienia isla-
mu. Wspodlczesna muzutmanska mysl spoteczno-polityczna jest zjawiskiem réw-
nie dynamicznym co na poczatku. Obejmuje ona szerokie spektrum pogladow —
od kwietyzmu, przez aktywizm w ramach istniejacego systemu politycznego czy
budowanie spoteczenstwa alternatywnego, po zbrojne metody walki o wiadze
w panstwie. Mys$l ta traktuje o miejscu prawa muzutmanskiego w zyciu spotecz-
nym, o ustroju politycznym, przemocy jako srodku walki politycznej, o zmianie
spotecznej, stosunku do innowiercoOw oraz prawie jednostki do idztihadu, czyli sa-
modzielnego interpretowania swietych tekstow*.

Mozna méwi¢ o dwoch gltéwnych kierunkach w tej mysli: zachowawczym
1 modernizacyjnym. Jesli pierwszy nakazuje na drodze rozwoju Sciste trzymanie
si¢ tradycji przodkéw, to drugi postuluje twoércza interpretacje tej tradycji. Oby-
dwa kierunki maja wiele wspolnych cech, a kazdy jest przy tym zrdznicowany
wewngetrznie, zwlaszcza modernizacyjny. W jego obregbie rozwingto si¢ z czasem
kilka nurtow myslenia o stanie obecnym oraz o przysztosci spoleczenstwa i pan-
stwa. Kierunki te okreslane sa zbiorczo islamizmem i wyrastaja z klasycznego
muzutmanskiego ruchu reformatorskiego, zapoczatkowanego jeszcze w XVIII w.
Ruch ten zrodzita mys$l o koniecznosci zmian w porzadku spotecznym w obliczu
coraz silniejszego oddzialywania Zachodu, ale przy jednoczesnym zachowaniu

2 Zob.: G. Kepel, La Revanche de Dieu. Chrétiens, juifs et musulmans a la reconquéte du monde, Paris
1991, s. 259-260.

3 B. O. Utvik, Islamist Economics in Egypt. The Pious Road to Development, Boulder—London 2006, s. 13.
4 Por.: H. Enayat, Modern Islamic Political Thought, przet. R. Mottahedeh, London—New York 2005.
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tozsamosci kulturowej swiata islamu. Na przetomie XIX i XX w. idee moderniza-
cji glosili tacy wybitni intelektualisci, jak Dzamal ad-Din al-Afgani i Muhammad
Abduh w Egipcie oraz Sayyid Ahmad Khan i Muhammad Igbal na subkontynencie
indyjskim. Najwazniejszym postulatem reformatorow i gtéwnym orezem ich walki
o zmiany bylo prawo do idztihadu. Reformatorzy byli przekonani, ze nowe czasy
wymagaja przeanalizowania dziedzictwa kulturowo-religijnego islamu i ze nalezy
odejs¢ od kurczowego trzymania si¢ utrwalonych interpretacji swigtych tekstow;
uwazali, ze mozna pogodzi¢ wiarg z poznaniem rozumowym i wyrazali poglad, ze
powr6t do pierwotnego przestania Mahometa przez weryfikacje nawarstwionych
przez stulecia interpretacji oraz ewentualne odrzucenie niektorych z nich zdyna-
mizuje spoteczenstwa muzutmanskie w takim sensie, iz beda one w stanie stawic
czola nowym wyzwaniom rozwoju cywilizacyjnego. Najwazniejszym srodkiem
zdynamizowania rozwoju, wedhig reformatoréw, miaty by¢ wiedza i nauka. Jaki
wigc model rozwoju proponuje islamizm?

Wizja swiata

Punktem wyjs$cia islamistycznych koncepcji rozwoju spotecznego jest teocentrycz-
na wizja $wiata, ktora zaktada, ze gtéwnym zrédlem poznania jest Koran, Swigta
ksigga islamu. Ksigga ta traktuje o warto$ciach i zasadach, ktore dotycza wszystkich
aspektow zycia cztowieka, w tym zycia spotecznego, a tym samym i sfery polityki.
Te wartosci 1 zasady to przestanie Boga, a czytanie Jego przestania, czyli Kora-
nu, to odczytywanie znaczen, ktérych jedna czes$¢ jest ,,widoczna” (zahir), a druga
,ukryta” (batin). Wérdd jurystdéw muzutmanskich istniato od dawna przekonanie,
ze cze$¢ wersetow koranicznych niesie tresci jednoznaczne i ze sa to tzw. wersety
muhkamat, tworzace osnowe Ksiegi, a inne charakteryzuja si¢ wieloznacznoscia
1 sa to wersety mutaszabihat, ktore nalezy dopiero wtasciwie zrozumie¢. Sztuka od-
czytywania znaczen koranicznych i alegorycznego interpretowania Koranu (ta 'wil)
znana jest od dawna’. Bogactwo metafor w jezyku arabskim oraz mozaika stylow
literackich w Koranie sprawiaja przy tym, ze fa 'wil to sztuka wyjasniania — z jedne;j
strony — znaczen leksykalnych, a — z drugiej — poszukiwanie znaczen kontekstual-
nych, ktére zazwyczaj nie maja bezposredniego zwiazku z sensem leksykalnym,
a czasami moga by¢ wrecz jego przeciwienstwem®,

W dziejach islamu ta 'wil byt czesto wykorzystywany do religijnego legi-
tymizowania ,,jedynych” prawd i ,,wlasciwych” postaw’. W przypadku ideologii
islamizmu sztuka fa 'wilu sprowadza si¢ gtéwnie do uwspoédlczesniania samego

° Ta'wil jest pojgciem zblizonym do fafsiru, ale nie rOwnoznacznym. Jesli zafsir jest objasnianiem
znaczenia stowa, to fa ‘'wil oznacza wskazywanie na mozliwe odniesienia znaczenia danego stowa do réznych
kontekstow: historycznych, spotecznych i innych.

¢ Por.: M. Soffar, The Political Theory of Sayyid Quth. A Genealogy of Discourse, Berlin 2004, s. 315.
"N. Lahoud, Political Thought in Islam. A Study in Intellectual Boundaries, London 2005 s. 72-73.
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kontekstu opowiesci koranicznej przez sugerowanie istnienia w leksykalnych tre-
sciach, ktore sa dobrze znane shuchaczom, nowych znaczen i odniesien do nowych
sytuacji. Mistrzostwo ta 'wilu wyraza si¢ w tym, ze sugestie staja si¢ catkowicie
zrozumiate i jednoznaczne dla tych odbiorcow, ktérzy mysla podobnie jak inter-
pretator. W ten sposob tworzy si¢ silna wi¢z duchowa miedzy obiema stronami,
a interpretator i odbiorcy staja si¢ grupa wtajemniczonych w poznawaniu znaczen
Swigtej Ksiegi®.

Mistrzem interpretowania Koranu byt bez watpienia Sajjid Kutb, ideolog
egipskiej organizacji islamistycznej ,,Stowarzyszenie Braci Muzutmanow”, ktory
zostat stracony przez wladze Nasera w 1966 r. Kutb jest autorem m.in. wielotomo-
wego dzieta Fi zilal al-Kur’'an [W $wietle Koranu], ktére jest interpretacja sur Ko-
ranu. Kutb nalezy do tych ideologdw islamizmu, ktérzy wywarli bodaj najwickszy
wplyw na histori¢ $wiata muzutmanskiego w XX w. Jego komentarze do Koranu
sa ciagle niezwykle popularne w calym $wiecie islamskim, mimo ze od §mierci ich
autora mingto ponad 40 lat. Kutb wywiera wptyw na tych muzulmanow, ktérych
umysly pochtonigte sg pytaniem, w jakim kierunku powinien rozwijac si¢ §wiat is-
lamu. Fenomen popularnosci komentarzy koranicznych Kutba, jak si¢ wydaje, po-
lega na tym, ze doskonale wypehit on przestrzen migdzy samym tekstem Koranu
a tymi czytelnikami lub stuchaczami, ktoérzy zawsze zdawali si¢ na interpretatorow
w rozumieniu znaczen wersetow Swigtej Ksiegi. W 2. potowie XX w., w zwiazku
z widocznymi efektami zderzenia kulturowego z cywilizacja zachodnia, czytelnicy
ci 1 shuchacze mieli wiele pytan o swoja przysztos¢; wyrazali obawy, ze nastepuje
erozja tradycyjnej kultury islamu i dezintegracja muzutmanskiej tozsamosci. Kutb
odpowiadatl na te pytania i uspokajat. W komentarzu do sury VIII ,,Lupy” napi-
sat: ,,Postepujcie zgodnie z zasadami wiary 1 wychowujcie zgodnie z wiara swoje
dzieci. W tych burzliwych czasach wiara jest nasza ostoja. «Badzcie cierpliwi! /
Zaprawde, Bog jest z cierpliwymi»™.

Jedna z ulubionych przez Kutba historii Koranu byta biblijna opowies¢
0 Mojzeszu'’. Mojzeszowi poswieconych jest kilka sur: IT ,,Krowa” (w. 47-73),
VII ,,Wzniesione krawedzie” (w. 103-162), X ,,Jonasz” (w. 74-92), XX ,,Ta Ha”
(w. 9-98), XXVI ,,Poeci” (w. 10-69), XXVII ,Mrowki” (w. 7-14) i XXVIII ,,Opo-
wiadanie” (w. 1-42). Wersety Koranu sugestywnie przedstawiaja dzieje nawrdcenia
,,Synow Izraela” na monoteizm i wyprowadzenie ich przez Mojzesza z niewoli egip-
skiej do Ziemi Obiecanej. Koran eksponuje tez posta¢ Faraona, ktérego Mojzesz

8 Na przyktad Sajjid Kutb w swoim stynnych komentarzach do Koranu pisze: ,,Islam jest jednoznaczny
w rozumieniu zasad wiary i postgpowania w zyciu codziennym. Wszelkie nieszczgscia $wiata muzutmanskiego za-
czgly si¢ wtedy, gdy ludzie, kazdy na swoj sposob, zaczgli interpretowa¢ Koran”. Zob.: S. Kutb, Fi zilal al-Kur’an
[W $wietle Koranu], t. 1-30, Bejrut 1963-1973, t. 10: komentarz do sury VIII ,,Lupy”, s. 13.

? Ibidem, s. 12. Ostatnie zdanie jest cytatem z Koranu (sura VIII ,Lupy”, w. 46), co wzmacnia argumen-
tacjg, tym bardziej ze zwrot ten jest powszechnie znany, uzywany przy wielu okazjach i tym samym fatwo rozpo-
znawalny przez czytelnika jako Stowo Boze. Cytaty z Koranu wedtug: Koran, przet. J. Bielawski, Warszawa 1986.

190 roli opowiesci o0 Mojzeszu w pisarstwie Kutba zob.: A. Johns, ,, Let My People Go!”, Sayyid Qutb
and the Vocation of Moses, ,,Jslam and Christian-Muslim Relations” 1990, Vol. 1, No. 2, s. 143-170.
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przekonuje o swojej proroczej misji. Zwraca si¢ do niego w koncu ze stowami:
,,O Faraonie! Zaprawdg, ja jestem postancem od Pana swiatow” (VII, w. 104). Lud
Izraela jest ciemigzony przez Faraona (,,My cierpielismy udrgke, zanim ty do nas
przyszedies i po tym, jak do nas przyszedtes” — VII, w. 129), a Faraon wraz ze
swoim ludem zostaje przez Boga za to ukarany (,,I ukarali§my lud Faraona latami
posuchy i brakiem owocoéw” — VII, w. 130). Kluczowym i najbardziej dramatycz-
nym dla opowiesci jest moment, gdy Mojzesz zwraca si¢ do Faraona ze stowa-
mi, ktore ustyszat od Boga: ,,My jestesmy postancami Twego Pana. Odpraw wigc
z nami syndéw Izraela i nie karaj ich!” (XX, w. 47).

Konfrontacja Mojzesza z Faraonem przypomina dzisiejsza sytuacje w swie-
cie — pisze Kutb. Dzisiejsi jednak tyrani sa przy tym bardziej bezwzgledni. Faraon
prowadzil z Mojzeszem rozmowe i chciat si¢ przekonaé, czy Mojzesz jest rze-
czywiscie tak wielkim prorokiem, za jakiego si¢ podawat. Tyrani XX w. nie maja
zadnych watpliwos$ci co do stusznosci swoich przekonan i kieruja cata swoja po-
tege przeciwko tym, ktorzy podazaja droga wytyczona przez Boga. Tortury, prze-
sladowania, zniewolenie i fatsz — tego si¢ mozna spodziewaé¢ od wladcow, ktorzy
nie uznaja wladzy Boga. Kutb ostrzega, ze w naszych czasach moga sprawdzic¢
si¢ zapowiedzi Faraona z wersetu 124 z sury VII o karach, ktore tyran zamierzat
wymierzy¢ wiernym'!. Zapobiec temu moze jedynie zdecydowany sprzeciw wo-
bec uzurpatorow. Jednak mobilizacja ludzi prawdziwej wiary przeciwko uzurpa-
torskiej wtadzy powinna by¢ zupetnie inna niz w czasach, o ktory mowi opowies¢
0 Mojzeszu. Sprzeciw wobec tyranow musi by¢ powszechny i radykalny — pisze
Kutb. Bog jest po naszej stronie i ukarze tak samo dzisiejszych tyranow, jak ukarat
Faraona i jego ludzi'?.

Wypaczenia i wrogowie

Historia $wiata w ideologii islamizmu ma charakter linearny, ze swoim poczat-
kiem: stworzeniem $wiata przez Boga, i koncem: Dniem Sadu Ostatecznego. Jest
to zarazem wizja samego islamu, jak i miejsce tego najwazniejszego wydarzenia
w dziejach ludzkosci, czyli wystapienie Mahometa z misja prorocza i narodzina-
mi nowej wiary, bedacej ostatecznym Objawieniem. IslamiSci nawiazuja takze do
charakterystycznego dla tradycjonalizmu muzutlmanskiego wartosciowania dzie-
jOw $wiata na czasy przed islamem i to, co stato si¢ po misji proroczej Mahometa.
Dzieje $wiata przed islamem to dzahilijja — stan ignorancji, ciemnosci i bladzenia
ludzi bez wlasciwego rozumienia Boga.

" Werset ten brzmi: ,,Kaze¢ ucia¢ wasze rece i nogi / po przeciwlegtych stronach, / potem kazg was
ukrzyzowac”.

12.S. Qutb, In the Shade of the Qur an (Fi Zilal al-Qur’an), Vol. I-X1V, przet. i oprac. A. Salahi, A. Sha-
mis, The Islamic Foundation, Leister 2003—2006, Vol. VI: sura VII 4/-4 raf, s. 181, 186, 202.
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Islam zmienit ten stan i stat si¢ wlasciwa droga ku Bogu, a wiec dobro-
dziejstwem, ktore ci, ktorzy zdaja sobie z tego sprawe, przyjeli z wdzigcznoscia
wobec Boga. Islamizm prezentuje tez kolejng charakterystyczna dla catego funda-
mentalizmu muzutmanskiego koncepcje wielkiej deformacji, ktora byto odejscie
wspolnoty muzulmanskiej od nauk gloszonych przez Mahometa i odnoszacych sig
do funkcjonowania panstwa. Miato to nastapi¢ bardzo wczesnie, bo juz po rzadach
4 pierwszych kalifow, czyli nastgpcéw Mahometa jako przywodcow wspdlnoty
religijnej 1 panstwa. Rzady tych wiadcow przypadaja na lata 632661, a oni sami
przeszli do historii islamu jako Kalifowie Sprawiedliwi lub Praworzadni. Pod ich
rzadami wspolnota wiernych szybko si¢ powigkszata, a panstwo muzulmanskie
obejmowato coraz to nowe terytoria. Wtadcy byli szlachetni i sprawiedliwi, gdyz
stosowali si¢ do norm religii i prawa objawionego. Poddani odwdzigczali si¢ im
lojalnoscia, gdyz widzieli, ze wladcy sa gorliwymi muzulmanami i kieruja si¢
w rzadzeniu prawem boskim. Panstwo muzutmanskie bylo silne i zasobne, wladcy
— madrzy, a poddani — szcze$liwi. ,,Ztoty wiek” nie trwat jednak dtugo's. Kolej-
ni wladcy nie przestrzegali Boskiego prawa. Zawlaszczyli wladze i traktowali ja
jako wlasno$¢ swoja i swoich rodzin. Zapomnieli o tym, zZe sa tylko wyrazicielami
woli Boga na ziemi. Uznali si¢ tez za ostatecznych prawodawcow i zaczeli nie tyl-
ko modyfikowa¢ prawo Boskie, ale zastapili je prawem obcym, nie objawionym,
awigc z gruntu niedoskonatym i sprzyjajacym interesom pewnych grup, a nie calej
wspolnoty. Z czasem wiadcy wyobcowali si¢ ze spoteczenstw, a w kolejnych wie-
kach $wiatem islamu zaczeli rzadzi¢ ludzie obcy, ktorzy przyjeli islam dopiero po
pewnym czasie, a tak naprawde nigdy nie zrozumieli glebi jego przestania'®.

Historia §wiata po narodzinach islamu to, w interpretacji islamizmu, ciag
nieustajacych atakéw wrogow tej religii, ktorzy walczac z islamem jako objawie-
niem boskim, sa de facto wrogami nie tyle islamu, ile samego Boga. Walka z isla-
mem jest wigc walka z Bogiem, ktora moga prowadzi¢ tylko sity zta i ciemnosci,
a wigc Szatana. Takimi wrogami byli krzyzowcy, ktorzy podawali si¢ za obroncow
prawdziwej wiary, chociaz wiadomo, ze chrze$cijanstwo nie jest wiara prawdziwa,
gdyz uczniowie Jezusa znieksztatcili Objawienie w momencie, gdy uznali swoje-
go mistrza Synem Bozym. Po krzyzowcach islam musiat stawi¢ czoto nowemu
Wrogowi, znacznie potezniejszemu niz poprzedni, ktorym byt kolonializm. Wobec
nieztomnosci muzutmanow broniacych swojej wiary kolonializm musiat ustapié,
ale stworzyl nowe narzedzie nacisku na $§wiat islamu — syjonizm. Ten zakorzenit
si¢ w samym sercu muzutmanskiej ojczyzny, a jego dziatania sa wymierzone nie

13 Idea ,,ztotego wieku” obecna jest rOwniez w szyizmie, ktory wiaza ja z jeszcze krotszym niz sun-
nizm, 4-letnim, panowaniem Alego — ostatniego z czterech Sprawiedliwych Kalifow i pierwszego szyickiego
Imama. Idea ta odegrata wazna rolg w mobilizowaniu zwolennikoéw Chomeiniego do walki z szachem Iranu
—zob.: S. Amir Arjomand, Shi te Islam and the Resolution in Iran, [w:] Islam. Critical Concepts in Sociology,
Vol. 2: Islam, State and Politics, red. B. S. Turner, London—New York 2003, s. 357-359.

14 Chodzi tu o Turkéw osmanskich. Taka wizje historii prezentuje m.in. Muhammad al-Ghazali — zob.:
M. Al-Ghazali, [w:] Misr bajna ad-daula ad-dinijja wa-I-madanijja [Egipt migdzy panstwem religijnym a $wiec-
kim], red. S. Sarhan, Kair 1992, s. 44.
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tyle przeciwko materialnym interesom nacji islamskiej, ile samej wierze muzul-
manskiej. W ideologii islamizmu pojawia si¢ charakterystyczne myslenie: ataki
przeciwko islamowi nasilaja si¢ w miarg tego, jak coraz bardziej oczywista staje si¢
potrzeba powiedzeniu §wiatu o prawdziwym Objawieniu, ktore Bog zestat ludziom
przez Mahometa. Walka miedzy sitami Boga a Szatana przeradza si¢ w konflikt
globalny i zaostrza si¢, co nakazuje prawdziwym muzutmanom podjecie wyzwa-
nia i przygotowanie sie do ostatecznego starcia'>.

Krytyka Zachodu jako gtéwnego wroga stala si¢ wigc istotnym i statym ele-
mentem ideologii islamizmu. Dotyczy ona zaré6wno polityki panstw zachodnich
wobec $wiata islamu, jak i zachodniej mysli spoteczno-politycznej'®. Odrgbnosc
mysli politycznej islamu od rozwiazan ustrojowych kapitalizmu i socjalizmu spro-
wadza si¢, wedtug Kutba, do nierozdzielnosci w islamie polityki i religii'’. Jest to
rezultat odmiennych warunkow rodzenia si¢ chrzescijanstwa i islamu. Chrzescijan-
stwo powstalo wowczas, gdy istniato juz prawo rzymskie i normy postgpowania
w sprawach §wieckich byty od dawna ustalone. Nauki Chrystusa koncentrowaty
si¢ na stosunkach migdzy cztowiekiem a Bogiem, pozostawiajac stosunki miedzy
ludzmi a panstwem istniejacemu prawu. Islam — odwrotnie. Glosit nierozdzielnos¢
religii od panstwa i regulowat wszystkie stosunki, zaréwno duchowe, jak i §wiec-
kie. Dlatego tez oddzielanie w islamie religii od polityki jest pozbawianiem go jego
glownych tresci'®. Kutb uwaza, ze materialistyczne ideologie Zachodu przezywaja
gleboki kryzys i sa w trakcie upadku. Walka, ktéra miedzy nimi trwa, zmierza ku
koncowi. Jednocze$nie rozpoczyna si¢ nowa walka, ,,walka dwoch gtéwnych idei
wspotczesnego swiata: humanistycznej, to znaczy islamu i idei materialistycznej
reprezentowanej przez komunizm jako najwyzsze stadium w jej rozwoju”"’. Kutb
byl przekonany, ze miejsce obumierajacych systemow materialistycznych zajmie
system muzutmanski. Wyraznie mowi o nim jako o systemie ogdlno§wiatowym.

Nie mowimy o tym systemie jako o systemie regionalnym w granicach tego, co dzisiaj
okresla si¢ mianem $wiata arabskiego. MOowimy o nim jako o systemie $§wiatowym, do ktorego
zmierza cala ludzkos$¢. Jest to bowiem system, ktory odpowiada potrzebom ludzkosci w stopniu
wigkszym niz jakikolwiek inny system®.

W latach 90. XX w. nastgpila zauwazalna istotna zmiana w pogladach ide-
ologéw islamizmu na stosunki z Zachodem. Tak zwani nowi islamisci lub centrysci
odrzucili stanowisko, ze procesy biorace poczatek w swiecie zachodnim nalezy po

15 Sajjid Kutb pisat w ten sposob: ,,Wiasnie dzisiaj, bardziej niz kiedykolwiek indziej, ludzkosé¢ potrze-
buje muzutmanskiego przestania (ad-da 'wa al-islamijja). Przestanie to, ktore mowi o Objawieniu, jest przy tym
bardziej potrzebne dzisiaj niemuzutmanom niz wspolnocie muzutmanskiej”. Zob.: S. Kutb, Nahwa mudztama
islami [Ku spoteczenstwu islamskiemu], Amman 1969, s. 8.

16'S. Qutb, In the Shade of the Qur’an..., Vol. 21, Surah 3: Al Imran, s. 279.

17 Ibidem, s. 10.

18 Ibidem, s. 341 10-19.

19'S. Kutb, Al-Mustakbal li-I-islam [Przysztos¢ nalezy do islamu), [w:] Nahwa mudztama islami. ..., s. 39-40.
20 Idem, Ma 'alim fi-t-tarik [Stupy milowe na Drodze], Bejrut-Kair 1983, s. 62.
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prostu ignorowac. Co wigcej, zaczeli otwarcie mowié, ze Egipt i Swiat islamu nie
moga odwrocié sig¢ od tego, co si¢ dzieje w Swiecie, 1 musza zmierzy¢ si¢ z wyzwa-
niami rozwojowymi, ktore niesie wspotczesnos¢. Proponuja wypracowanie rodzi-
mego ,,narodowego projektu rozwojowego”, ktory pozwoli z jednej strony wiaczy¢
si¢ do procesow globalizacyjnych, a z drugiej — nie podda¢ dyktatowi swiatowych
mocarstw 1 migdzynarodowych instytucji finansowych. Fahmi Huwajdi, publicysta
egipski o zapatrywaniach islamistycznych, pisze, ze refleksja muzutmanow nad
tym, czym jest Zachdd, jest zasadnicza dla przysztosci islamu, gdyz zrozumienie
Zachodu pozwoli zrozumie¢, czym jest sam islam i na jakim etapie rozwoju znaj-
duje si¢ $wiat muzutmanski®'.

Jusuf al-Karadawi, znany w §wiecie muzulmanskim interpretator Koranu
1 gtéwny ideolog islamizmu uwaza, ze globalizacja to nowa epoka, ktoéra stanowi
wielkie wyzwanie dla tozsamosci islamskiej i postaw religijnych muzulmanow.
Autor ten pisze, ze w minionych epokach muzulmanie byli odwrdceni od Zacho-
du, ,,dyskutowali migdzy soba, ale nawet nie zdawali sobie sprawy z tego, ze kto$
moze przyshuchiwacé si¢ ich dyskusjom”. Teraz jednak zamykanie si¢ we wiasnej
grupie nie powinno mie¢ miejsca. Takie postawy sa grozne i niebezpieczne, gdyz

w obecnych czasach nie mozna nie dostrzegac, ze poza nami sa jeszcze inni; nie mozna nie
dostrzegac, ze poza islamem sa inne religie i cywilizacje. Dzisiaj zadne srodowisko nie jest odizo-
lowane od innych i nie moze zamykac¢ si¢ w swoim wngtrzu®.

Panstwo i problem wladzy

Panstwo jest w teorii islamizmu gléwnym instrumentem transformacji, ktéra ma
doprowadzi¢ do odrodzenia ,,prawdziwego” spoteczenstwa muzutmanskiego. Po-
niewaz na ksztattowanie osobowosci jednostki decydujacy wplyw ma $rodowisko,
w ktorym jednostka przebywa, aby zapewni¢ jej wlasciwy rozwoj, nalezy wia-
sciwie uksztattowaé spoteczenstwo oraz jego instytucje kulturalne, gospodarcze,
prawne 1 polityczne. Taka rola przypada panstwu, ktoére samo takze powinno by¢
wlasciwie uksztattowane. Islamizm okresla takie panstwo terminem ad-daula al-
islamijja (panstwo islamskie). Utworzenie ,,panstwa islamskiego” to drugi postu-
lat, obok odrzucenia mysli spotecznej Zachodu, w ideologii islamizmu.

Punktem wyjscia formutowania koncepcji panstwa byta i pozostaje dla is-
lamizmu teoria kalifatu Muhammada Raszida Ridy (zm. w 1935 r.). Ten mysliciel
muzutmanski, znany z gltoszenia prawa kazdego muzutmanina do idztihadu, a wigc
samodzielnego interpretowania swigtych tekstow, dziatat w burzliwym okresie
gruntownych zmian politycznych na mapie Bliskiego Wschodu po zakonczeniu
I wojny $wiatowej. Kraje arabskie zostaly wowczas oddzielone od Turcji po 400

2IF. Huwajdi, Al-Islam wa-d-dimukratijja dimukratijja [Islam i demokracja], Kair 2002, s. 16.

22 J. Al-Karadawi, Chitabuna al-islami fi asr al-aulama [Nasza islamska tozsamo$¢ w dobie globali-
zacji], Kair 2004, s. 19.
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latach istnienia w ramach imperium Osmanéw, a sama Turcja weszta, pod rzadami
Mustafy Kemala, na droge fundamentalnych przemian. Jedna z nich bylo zniesie-
nie w 1924 r. instytucji kalifatu, tradycyjnej polityczno-religijnej formy funkcjono-
wania spoteczenstwa muzutmanskiego. Raszid Rida napisat w latach 1922-1923,
a wiec jeszcze przed obaleniem kalifatu, ksiazke AI-Chilafa au al-imama al-uzma
[Kalifat albo wielki imamat]. Skrytykowal w niej ustr6j panujacy w imperium —
korupcje i samowolg suttandw, i uznal go za deformacj¢ ideatu kalifatu z czasow
Mahometa. Okreslit kalifat z czaséw osmanskich jako tyrani¢ jednego czlowieka,
tzn. sultana i zarzucit 6wczesnym jurystom legitymizowanie tyranii przez glosze-
nie, ze wladza jednego czlowieka jest konieczna (tzw. al-imamat ad-darura) dla
podtrzymania porzadku spotecznego opartego na prawie muzutmanskim. Raszid
Rida odrzucit wszelka argumentacje na rzecz rzadéw jednego cztowieka i wysu-
nat koncepcje nowego ustroju politycznego dla muzutmandw, ktéry nazwat ,,pan-
stwem islamskim” lub ,,rzadami islamskimi” (ad-daula al-islamijja lub al-hukuma
al-islamijja)®.

Na czele panstwa islamskiego Rida widzial kalifa, ktérego pozycja przy-
pominala bardziej prezydenta europejskiego panstwa niz suttana z czasow impe-
rium Osmanoéw. Byt on bowiem wybierany przez spoleczenstwo i zobowiazany do
konsultowania si¢ z przedstawicielami spoteczenstwa, ktorzy tworzyli szure (dost.
radg), czyli organ wtadzy ustawodawczej, ze wzgledu na funkcje, zblizony do eu-
ropejskich parlamentéw. Wtadza kalifa nie miata charakteru religijnego (as-sulta
ad-dinijja), aczkolwiek powinien on kierowa¢ si¢ w swoich dziataniach prawem
religijnym i normami religii. Szura mogtaby kwestionowac jego decyzje, a kazdy
obywatel miatby prawo do samodzielnego rozumienia Koranu i Tradycji. Wiara by-
laby w panstwie islamskim sprawa osobista obywateli i nikt nie moglby jej narzu-
ca¢ na drodze dekretow i innych odgornych zarzadzen. Kobieta miataby w panstwie
islamskim prawa rowne z me¢zczyzna, ale nie mogtaby sprawowac funkcji kalifa
i kierowaé¢ modlitwa. Rida pisat takze o chrzescijanach i Zydach, ktérzy mieszkali
w Egipcie oraz w innych krajach Bliskiego Wschodu. Panstwo islamskie gwaran-
towatoby im swobod¢ wyznania swojej wiary i praktykowania kultu oraz wyko-
nywania zawodu. Rida nie wypowiedziat si¢ jednak, czy wyznawcy tych religii
mieliby prawo wybiera¢ kalifa i zgtasza¢ swoich przedstawicieli do szury?.

Koncepcja panstwa islamskiego zostala rozwinigta przez Sajjida Kutba, kto-
ry byl z kolei pod wptywem Abu al-Ala al-Maududiego (1903—-1979), pakistan-
skiego ideologa islamizmu. Abu al-Ala al-Maududi w swojej pracy The Proces
of Islamic Revolution przedstawit koncepcje tego, czym miatoby by¢ ,,panstwo
islamskie” (daula islamijja) 1 co nalezy zrobi¢, aby je zbudowac. Przestanka do
powstania takiego panstwa powinno by¢ powszechne przekonanie, ze nadrzedna
wladza jest wladza Boga (hakimijja Allah), ktérego wol¢ wyraza prawo muzul-

2 M. Raszid Rida, Al-Khilafa au al-imama al-uzma [Kalifat albo wielki imama], Kair [b.r.w.], s. 37-41,
57-61.

2 [bidem, s. 124-125.
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manskie. Kolejnym krokiem bytoby przyswojenie sobie przez ludzi wartosci mu-
zutmanskich i przestrzeganie w codziennym zyciu norm prawa muzutmanskiego.
Na tym etapie zasadnicze znaczenie mialaby edukacja i dziatalno$¢ oswiatowa,
dzieki ktérej spoteczenstwo przeszioby ,.transformacje religijna”, podobna do tej,
jaka przeszedt Mahomet i pierwsi muzutmanie w ciagu 10 lat pobytu w Medynie.
W tamtym okresie nie tylko ludzie dojrzeli do zycia zgodnie z wola Boga, ale takze
uksztaltowaty si¢ religijne wzorce rzadzenia i administrowania, sprawowania wia-
dzy sadowniczej i prowadzenia polityki zagranicznej®.

Al-Maududi wskazuje na teologiczne podstawy takiej transformacji. Swoj
poglad na t¢ kwestie¢ wylozylt w pracy Cztery terminy (thumaczenie angielskie:
Four Basis Qur’anic Terms) z 1954 r. Tytul pracy nawiazuje do 4 koranicznych
poje¢: ilah (Bog), rabb (Pan), din (religia) 1 ibad (wiara). Rozumienie tych termi-
noéw jest, wedtug autora, podstawowe dla pojecia islamu jako nauki o tauhidzie,
jedynosci Boga. Bog cztowieka jest jednoczesnie jego Panem, a wiara cztowie-
ka powinna by¢ zwrocona wylacznie ku Bogu, tak samo jak w religii cztowieka
nie powinno by¢ miejsca dla nikogo poza Bogiem. Konsekwencja przyznania, ze
jest tylko jedna Istota na niebie i ziemi, jest uznanie zwierzchnosci tej Istoty nad
wszystkimi sprawami zwiazanymi z funkcjonowaniem spoteczenstwa jako wspol-
noty politycznej i poszczegdlnych ludzi jako cztonkow tej wspolnoty. Spoleczen-
stwo jako zbiorowos¢ polityczna funkcjonuje w przeswiadczeniu, ze wladza Boga
jest suwerenna i nadrzedna (hakimjja). Z kolei miejsce jednostki w spoleczenstwie
i jej funkcjonowanie wyrazaja relacje, ktore Al-Maududi okre$la terminem ubu-
dijja. Odnosza si¢ one do faktu pelnego poddanstwa czlowieka wobec Boga, na
podobienstwo relacji miedzy panem a niewolnikiem (abd)*.

Kutb przyjat i rozwinal koncepcije hakimijji; zgodzit si¢ z Al-Maududim, ze
ubudijja najlepiej wyraza pierwsze stowa Koranu ,,Nie ma bostwa procz Boga Je-
dynego” i ze islam jest systemem petnym (kull) w takim sensie, Ze nie mozna go po-
dzieli¢ na czesci i zy¢ zgodnie z zaleceniami tylko niektorych z nich. Swiat byt dla
Kutba doskonale teocentryczny, w zwiazku z czym islam jako system dany od Boga
mozna bylo albo przyja¢ w catosci (dzumlatan), albo w catosci odrzuci¢. Kutb uwa-
zat w zwiazku z tym, ze odnoszenie si¢ do wybranych aspektow zycia spotecznego
1 okreslanie ich zgodnosci z religia przez wydawanie religijnych opinii prawnych
(istifta’a) nie prowadzi do wlasciwego celu, jakim jest zreformowanie spoleczen-
stwa muzulmanskiego. Byly to dziatania przypadkowe i formalistyczne. Wtasci-
wym dziataniem byla aplikacja islamu w catosci jako niepodzielnego systemu?’.

Pytanie o to, jaki powinien by¢ system wtadzy i rzadzenia panstwem w do-
bie globalizacji, jest zasadnicze dla przysztosci §wiata arabskiego — pisat jeszcze
na poczatku lat 90. XX w. Muhammad al-Ghazali, powszechnie znany w catym

» A. Al-‘Ala al-Mawdudi, The Process of Islamic Revolution, Lahore 1980, s. 12—14, 17-18, 30-45;
idem, Four Qur’anic Terms, Lahore 2000, s. 1-3, 20-22.

2% Ibidem.
27 Por.: S. Kutb, Ma alim fi-t-tarik. .., s. 88-93.
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swiecie muzutmanskim teolog i kaznodzieja egipski (zm. w 1996 r.). Chodzi za-
rowno o filozofig polityczna, jak i szczegdtowe rozwiazania ustrojowe. Al-Ghaza-
li 1 inni islami$ci opowiedzieli i opowiadaja si¢ za rozwiazaniem, ktére okreslaja
jako ,,muzutmanskie” (al-hal al-islami). Ma ono taczy¢ w sobie rdzennie muzul-
manskie podejscie do kwestii rozwoju oraz stanowisko wyrazajace doswiadczenia
innych kultur. Bardzo wazne jest przy tym to, ze al-hal al-islami tworzy jedynie
ogolne ramy dla rozwoju spotecznego na gruncie islamu. Konkretne rozwiazania
ustrojowe i instytucjonalne moga, i na pewno beda, si¢ r6zni¢ w zalezno$ci od
konkretnych uwarunkowan historycznych i politycznych w krajach $wiata muzut-
manskiego. To, co jest wlasciwe dla Algierii czy Syrii lub Jordanii, nie musi by¢
odpowiednie dla Egiptu — pisal Fahmi Huwajdi®®.

Z drugiej strony istnieja granice dowolnosci w tworzeniu ustroju i instytucji.
Wrytycza je miejsce prawa muzutmanskiego w panstwie. Islam jest religia obja-
wiona, a tres¢ objawienia zostata zawarta w normach prawa, ktére w ten sposob
jest prawem religijnym i objawiony. Szaria, czyli prawo muzulmanskie, jest wila-
sciwym drogowskazem dla kazdego wiernego i jego przestrzeganie jest droga pro-
wadzaca do zbawienia. Czy jednak powinno by¢ wdrazane w zycie przez panstwo
w znanych juz normach, czy tez powinno by¢ dla prawodawcow jedynie drogo-
wskazem w mysleniu o tym, co jest dozwolone, a co zakazane? W tej kwestii nie
ma jednomyslnosci wsrod ideologow islamizmu. Cze$¢ z nich uwaza, ze wdraza-
nie w zycie istniejacych norm prawa muzutmanskiego jest bezwzglednym obo-
wiazkiem panstwa. W ten wilasnie sposob widza zagadnienie ustroju politycznego
Muhammad Salim al-Auwa i Jusuf al-Karadawi. Pierwszy z nich pisze, ze ,,rzady
w islamie sa praktykowaniem prawa religijnego™. Jusuf al-Karadawi uwaza na-
tomiast, ze panstwo zostato stworzone po to, aby nadzorowac przestrzeganie pra-
wa muzulmanskiego. Autor uzywa terminu daula islamijja — ,,panstwo islamskie”,
ktory stosuje zamiennie z terminem hukm al-islam — ,,wladza islamu”. Nastgpnie
pisze, ze panstwo islamskie to tylko takie, w ktérym catoksztatt zycia spoleczne-
go regulowany jest przez szarie. ,,Muzulmanie zyjacy poza panstwem islamskim
pozostaja w grzechu™ — konkluduje Al-Karadawi. Ten ideolog islamizmu znany
z konserwatywnych pogladow sformutowat radykalny poglad, ze kazdy, kto nie
uwaza, iz rzady powinny opierac si¢ na prawie religijnym, popelnia grzech niewia-
ry (kufr), o ktorej mowi Koran w surze XV,

2 F. Huwajdi, Al-Islam wa-d-dimukratijja..., s. 245.

¥ M. Salim Al-Awwa, Religion and Political Structure: An Islamic Viewpoint, ,,Occasional Papers” 1999,
No. 3,s. 6.

30 J. Al-Karadawi, Min fikh ad-daula fi-l-islam: makanatiha, tabi’atiha, maukifuha min ad-dimukratijja
wa-t-ta’addudijja wa-I-mar’a wa ghajr al-muslimin [Z teorii panstwa w islamie: jej rola, cechy, charakter i stanow-
isko w sprawie demokracji, pluralizmu, kobiet i niemuzutmanéw], Kair 1997, s. 15.

31 Al-Karadawi wszakze dodat, ze jesli taka postawa jest konsekwencja niewiedzy i nie wynika ze ztych
zamiarOw wobec islamu, przypadek taki nie jest apostazja, lecz jedynie ztym uczynkiem. Teolog wydat farwe
(orzeczenie) w tej sprawie 27 kwietnia 2002 r., http://www.islam-online.net/fatwa/english/FatwaDisplay.asp?Fa-
twalD=69834.
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W kwestii rozwiazan ustrojowych zasadnicze jest pytanie o pluralizm poli-
tyczny. Chodzi o to, czy system polityczny w panstwie islamskim ma by¢ syste-
mem z jedna partia religijna, czy tez systemem, w ktérym bedzie miejsce dla wielu
partii i takich organizacji, jak zwiazki zawodowe??. Al-Ghazali odpowiedzial na to
pytanie w sposéb wprawdzie posredni, ale niepozostawiajacy watpliwosci co do
istoty rzeczy. Z jednej strony w rozdziale Ad-Din wa-d-daula [Wiara 1 panstwo]
w ksiazce Mustakbal al-islam charidz ard al-islam [Przyszto$¢ islamu poza ,,do-
mem islamu”] napisal, ze w islamie wiara jest nierozerwalnie zwigzana z pan-
stwem. Taki zwiazek istniat w panstwie Sprawiedliwych Kalifow. Nie wynika
z tego jednak to, ze tak powinno by¢ i teraz. Cywilizacja muzutmanska to struk-
tura dynamiczna, zmieniajaca si¢ na przestrzeni dziejow. Stad tez do zagadnienia
zwiazkow miedzy religia a panstwem nalezy podchodzi¢ historycznie, tzn. bada¢
historig, a nie §lepo ja nasladowac. Konieczny jest wiec tafsir, czyli interpretacja
czynnikow tworzacych rzeczywistos¢ spoteczna®.

Jednoczes$nie Al-Ghazali zdecydowanie polemizowat z ekstremistami, kto-
rzy nawotywali do wprowadzenia rzadéw Boga na ziemi (hakimijja Allah) przez
oddanie wladzy panstwowej w rece teologdw 1 z gruntu odrzucali doswiadczenia
demokracji zachodniej w tworzeniu systemu sprawiedliwosci spotecznej. Rozu-
mienie terminu koranicznego ,,wladza Boga” jako wiadzy teologow w panstwie
jest — wedtug Al-Ghazaliego — btedne i wypacza sens tekstow swigtych. Wiadza
Boga na Ziemi to rzady rzeczywiscie oparte na zasadach wynikajacych z religii,
ale nie oznacza to wcale ,,wtadzy Niebios na Ziemi”, czyli politycznej wtadzy ludzi
zwiazanych z kultem religijnym. Al-Ghazali w swoim czasie odrzucit zdecydowa-
nie iranska koncepcje rzadzenia panstwem przez imamow i twierdzil, ze angazo-
wanie si¢ ludzi z ,,dlugimi brodami” do polityki jest nieporozumieniem. Uznat, ze
tworzenie panstwa religijnego, a wigc zarzadzanego przez teologdéw, prowadzi do
podziatéw wewngetrznych i przelewu krwi. Jako przyktad podawal Iran i Sudan.
Takim samym nieporozumieniem jest — teolog jeszcze raz to podkreslit — twier-
dzenie, ze kalifat jako system polityczny oparty na prawie muzutmanskim to je-
dyna wlasciwa forma dla funkcjonowania spoteczenstwa muzutmanskiego. Takie
rozwiazanie byto mozliwe tylko we wczesnym okresie islamu. P6zniej islam za-
czat podlega¢ wpltywom innych kultur i system prawny w kolejnych panstwach
muzutmanskich byl mieszany. Teksty swigte nalezy wiec interpretowac tworczo,
a kazdy wiek i kazde pokolenie powinno budowac¢ wiasny system polityczny, od-
powiadajacy zaro6wno danej strukturze spotecznej, jak i poziomowi $§wiadomosci
spoteczenstwa’t.

32 M. Al-Ghazali, Sirr ta’achchur al-Arab wa-I-muslimin [Ukryte przyczyny pozostawania w tyle Ara-
bow i muzulmanow], Kair 2002, s. 28. Takie samo pytanie stawia takze Fahmi Huwajdi w ksiazce Al-Islam
wa-d-dimukratijja..., s. 152.

3 M. Al-Ghazali, Mustakbal al-islam charidz ard al-islam [Przyszto$¢ islamu poza domem islamu],
Kair 2003, s. 70-71.

3 1dem, Difa’a an al-akida wa-sz-szari’a didda mata’ina al-mustaszrikin [Obrona przez wiarg i prawo
do oszczerstw orientalistow], Kair 2002, s. 70, 72.
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W pogladach omawianych autorow islamistycznych wyraznie brzmia ak-
centy antyautorytarne. Wedtug Al-Karadawiego wtadze panstwa sa jedynie pel-
nomocnikami spoteczenstwa do rzadzenia i wykonuja swoje obowiazki z woli na-
rodu. Jesli wladze ulegaja korupcji i zepsuciu, wspdlnota ma prawo je odwolaé,
uzywajac przy tym takze sity**. Podobnie dominacje panstwa nad spoteczenstwem
potepia Fahmi Huwajdi i uwaza, ze panstwo oraz aparat panstwowy nie moga ist-
nie¢ w oderwaniu od spoteczenstwa i pilnowac¢ jedynie wtasnych interesow, gdyz
sensem ich istnienia jest wypetnianie interesow witasnie spoteczenstwa. Autor ten
uwaza, ze przedstawiciele wladz panstwowych popetniaja wielki btad, gdy wycho-
dza z zalozenia, ze panstwo i jego aparat sa niecomylne oraz gdy potepiaja najmniej-
sza nawet krytyke pod ich adresem ze strony spoleczenstwa. Panstwo nie powinno
potepiac krytyki czy pluralizmu pogladow na sprawy rozwoju. R6znorodnos¢ po-
gladow jest zjawiskiem pozytywnym dla polityki, gdyz otwiera pole do ksztatto-
wania programow, ktore w najlepszym stopniu wypetniaja interesy spoteczenstwa.
Fahmi Huwajdi zdecydowanie opowiada si¢ za wielopartyjnoscia, gdyz uwaza, ze
system wielu partii stanowi wazny mechanizm kontrolowania pracy aparatu pan-
stwowego 1 zapobiega oderwaniu si¢ panstwa od spoteczenstwa. Autor podkresla
przy tym, ze obywatele powinni by¢ lojalni wobec wtadz dopdty, dopdki wiadze
te dziataja w interesie spotecznym. Jesli jednak wladze rzadza niezgodnie z wola
spoleczenstwa, przestaja by¢ wiarygodne, spoteczenstwo powinno mie¢ prawo je
odwota¢. W tym wzgledzie najlepszym rozwiazaniem jest system wielopartyjny,
gdyz zapewnia on zmian¢ wtadz na drodze pokojowej. Autor dostrzega wszakze
inne niebezpieczenstwo zwiagzane z systemem wielopartyjnym. Widzi mianowicie
mozliwo$¢ formowania si¢ partii na zasadach rasistowskich, klasowych, regional-
nych lub grupowych. Partie te nie beda dziataly w interesach catego narodu, lecz na
odwrét — ich dziatalno$¢ moze doprowadzi¢ do rozbicia nacji*®.

W pogladach wspolczesnego islamizmu na ustrdj panstwowy i forme rza-
déw w panstwie wyrazne jest wige nawiazywanie do koncepcji europejskiego libe-
ralnego konstytucjonalizmu. Z drugiej strony widoczne jest rowniez odwolywanie
si¢ do tradycyjnych muzutlmanskich koncepcji ustrojowych, zwlaszcza filozofii
politycznej islamu. Sklania to do refleksji nad tym, co tak naprawde¢ oznaczaja
rozbudowane wywody ideologow islamizmu na temat pluralizmu politycznego
1 czy rzeczywiscie umiarkowany islamizm ewoluuje w stron¢ europejskiej mysli
liberalnej, jak sugeruja to niektorzy zachodni znawcy zagadnienia®”.

Refieksje takie rodzi przede wszystkim rewerencja, z jaka wspolczesny is-
lamizm odnosi si¢ do doktryny znanej jako hisba. Doktryna ta zostata sformuto-
wana juz w pierwszych latach islamu i wyrazala si¢ w niepisanym przyzwoleniu

3 J. Al-Karadawi, Min fikh ad-daula fi-l-islam..., s. 35, 117.
¢ F. Huwajdi, Al-Islam wa-d-dimukratijja..., s. 152, 156.

37 Poglad taki wyrazaja np. R. W. Baker (Islam without fear. Egypt and the New Islamists, Cambridge—Lon-
don 2003) i B. O Utvik (Hizb al-Wasat and the Potential for Change in Egyptian Islamism, ,Critique. Critical Middle
East Studies” 2005, Vol. 14, No. 3, s. 293-306).

KSM1-2010.indb 21 @ 2010-07-05 15:17:47



®

22 JERZY ZDANOWSKI

na podejmowanie przez kazdego muzulmanina krokow na rzecz umacniania wia-
ry drugiego muzulmanina. Jednostkowe dziatania umacniajace wiarg §wiadczyly
o glebokim przywiazaniu do wiary catej wspdlnoty muzulmanskiej oraz o silnym
zintegrowaniu lokalnej grupy wiernych. Przyzwolenie na takie dziatania stato si¢
wkrétce obowiazkiem i jako obowiazek zostato przejete przez panstwo. W ten spo-
sob instytucje panstwowe zaczely okreslac, co jest dobre, a co zte z punktu widze-
nia wiary i ferowaty wyroki o poprawnosci religijnej wiernych. Obowiazek ten
panstwo wypehiato przez dzialalno$¢ sadow i odpowiednie interpretacje prawa
muzutmanskiego. Réwniez systemy szkolnictwa byty odgoérnie podporzadkowane
naczelnemu zadaniu panstwa, jakim bylo umacnianie wiary calego spoteczenstwa
oraz gorliwosci religijnej poszczegolnych jednostek?®.

Poniewaz instytucja hisby objeta jest prawem muzutmanskim, a prawo to
reguluje niektore sfery zycia w wigkszosci panstw muzulmanskich (w szczegélno-
$ci prawo rodzinne), to normy hisby moga mie¢ istotny wpltyw na zycie zwyktych
obywateli tych panstw. Historia Egiptu po wprowadzeniu w 1971 r. do konstytucji
tego kraju zapisu o tym, ze prawo muzutmanskie jest podstawowym zroédtem stano-
wienia prawa, dostarcza wiele przyktadoéw takiego oddziatywania. W 1993 r. glto$na
stata si¢ sprawa profesora uniwersyteckiego Nasr Hamida Abu Zajda, zwolennika
nieortodoksyjnych interpretacji Koranu. Abu Zajd zostal oskarzony przez cz¢s$¢ ju-
rystow muzulmanskich o przekroczenie w swoich wypowiedziach na temat Swie-
tej Ksiggi bariery poprawnosci religijnej, a wigc o apostazje. Sprawa zostata skie-
rowana do sadu i pozywajacy zazadali, by pozwany zostal rozwiedziony, gdyz
jego zona, jako muzulmanka, nie mogta pozostawa¢ w zwiazku matzenskim z apo-
stata. Abu Zajd powolal si¢ na konstytucyjne gwarancje swobod obywatelskich
1 zakwestionowat zasadno$¢ pozwu. Sprawa ciagngla si¢ w réznych instancjach
do 1996 1., kiedy orzeczono, ze w danym przypadku nie doszto do apostaz;ji, za kto-
ra uznano wyrazng oraz swiadoma deklaracj¢ porzucenia wiary. Sprawa Abu Zajda
pokazata, ze migdzy prawem religijnym a kodeksami $wieckimi moze dochodzi¢
do glebokich sprzecznosci i rozbieznosci, ktorych ofiarami moga by¢ obywatele®.

Rozwazania ideologéw islamizmu o panstwie islamskim i hisbie pozwala-
ja odnies¢ si¢ do czesto podnoszonego zagadnienia ,.kompatybilnosci” islamskiej
teorii wtadzy oraz ustroju panstwa z europejskimi koncepcjami liberalnymi. Z jed-
nej strony mozemy powiedzie¢, ze islamizm, opowiadajac si¢ za takimi instytucja-
mi zycia spotecznego, znanymi z europejskiego ustroju demokracji konstytucyjnej,
jak sama konstytucja, wielopartyjnos$¢, gwarantowane prawa mniejszosci religij-

3% Zob. na ten temat: M. Cook, Commanding Rights and Forbidding Wrong in Islamic Thought, New
York 2000, s. 13, 428-449; idem, Forbidding Wrong in Islam: An Introduction, New York 2003, s. 65-67, 71-72.

3 Sam profesor Abu Zajd wyemigrowat wraz z zona do Holandii w obawie o swoje zycie. Ekstremisci
muzutmanscy odrzucili bowiem postanowienie sadu, uznajac Abu Zajda za apostatg i wydali na niego wyrok
$mierci. Zob.: G. N. Sfeir, Basic Freedoms in a Fractured Legal Culture: Egypt and the Case of Nasr Hamid
Abu Zayd, ,,The Middle East Journal” 1998, Vol. 52, No. 3, s. 402—412. W 1997 r. apostazj¢ probowano zarzuci¢
znanemu filozofowi Hasanowi Hanafiemu, ale wtadze nie dopuscity do sformutowania pozwu — zob. S. Olsson,
Apostasy in Egypt: Contemporary Cases of Hisbah, ,,The Muslim World” 2008, Vol. 98, No. 1.
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nych, tolerancja religijna, zasada rozdzialu wiadzy, wybory parlamentarne i prezy-
denckie, swoboda organizowania si¢ w zwiazki zawodowe — prezentuje wizj¢ roz-
woju zblizona do demokracji liberalnej. Z drugiej strony przywiazanie islamistow
do teorii hisby 1 zwiazane z tym konsekwencje ustrojowe, w szczegdlnosci uznanie
za uzasadnione okreslanie przez panstwo ram poprawnosci religijnej, ktoéra na do-
datek jest tozsama z poprawnoscia obywatelska, ktoci si¢ z przestaniem europej-
skiej mysli liberalnej o wolnosciach jednostki i zbliza islamizm jako ideologi¢ do
europejskich koncepcji ustrojow totalitarnych. Instytucja hisby przewiduje bowiem
daleko posunigta ingerencje panstwa w zycie prywatne obywateli, podczas gdy
mysl liberalna postuluje ograniczenie tej ingerencji i tworzenie instytucji, ktore
ograniczaja wszechwiadze panstwa?.

Sprawiedliwos$¢ i solidarnos¢

Sprawiedliwo$¢ spoteczna to z kolei drugi temat, obok panstwa islamskiego, domi-
nujacy w mysli Sajjida Kutba. W jego pracach, zwlaszcza z lat 40. i 50. XX w., wy-
stepuja takie terminy, jak konsultacja (szura), sprawiedliwos$¢ spoteczna (al-adala
al-idztima’ijja), rownos¢ (al-musawat), odpowiedzialno$¢ spoteczna (at-takaful
al-idztima’i). Kutb opowiedziat si¢ jednoznacznie po stronie warstw spotecznie po-
krzywdzonych i wezwat wladze w panstwach arabskich do podjecia krokéw maja-
cych poprawi¢ sytuacje¢ materialna tych warstw. Wskazal tez wiasciwa, wedhug nie-
go, droge do osiagnigcia tego celu. Bylo nig odrzucenie zarowno zachodniego, jak
i radzieckiego modelu rozwoju — w jednakowym stopniu generujacych biedg —
i pdjscie droga oparta na spotecznych normach religii*'.

Kutb twierdzit, ze w islamie sprawiedliwo$¢ osadza si¢ na 3 zasadach: wol-
nosci sumienia, petnej rownosci ludzi i odpowiedzialnosci jednostki za los spote-
czenstwa*?. W konsekwencji, opierajac sie na normach religii i religijnego prawa,
system muzulmanski kreuje bezklasowe spoteczenstwo braterstwa i sprawiedliwo-
sci — twierdzit. Wszystkie dobra naleza do spoteczenstwa, a ostatecznie do Boga.
Czlowiek je jedynie wykorzystuje w ramach swoistej dzierzawy regulowanej przez
prawo. Jedynym zrodtem dochodu jest praca, co wyklucza mozliwos$¢ pojawienia
si¢ zroznicowania klasowego, to znaczy zrdéznicowania wynikajacego z posiada-
nia dobr materialnych. Istniejace migdzy ludzmi réznice maja w takim przypadku
charakter jedynie intelektualny i duchowy. Sprawiedliwo$¢ w systemie muzutman-

40 Szerzej o tym zagadnieniu zob.: B. K. Rutherford, What Do Egypt’s Islamists Want? Moderate Islam
and the Rise of Islamic Constitutionalism, ,,The Middle East Journal” 2006, Vol. 60, No. 4, s. 727-728.

41 Zob. prace S. Kutba: Al-Adala al-idztima’ijja fi-l-islam [Sprawiedliwo$¢ spoleczna w islamie], Kair
[b.r.w.]. Praca ta byta wydawana wielokrotnie (np. w 2007 r. przez kairskie wydawnictwo Dar asz-Szuruk) i prze-
tlumaczona na angielski jako Sayed Kotb, Social Justice in Islam (przet. z arabskiego J. B. Hardie, Octagon
Books, New York 1970); Ma arakat al-islam wa-r-ra’asmalijja [Walka migdzy islamem a imperializmem], (Dar
asz-Szuruk, Kair 1993); As-Salam al-alami wa-I-islam [Pokoj $wiatowy a islam], (Maktaba Wahbah, Kair 1951).

2 S. Kutb, Al-Adala al-idztimaijja..., s. 37-74.
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skim oparta jest, wedtug Kutba, na fundamencie ludzkiego sumienia oraz na trzech
zasadach: 1) pelnej wewngtrznej wolnosci jednostki poprzez odrzucenie kultu dobr
materialnych i przelamanie wrodzonych sktonnosci do nieograniczonego posia-
dania; 2) rownosci wszystkich wobec Boga i prawa; 3) solidarnosci spotecznej
rozumianej jako jednos$¢ celow jednostki i spoteczenstwa®.

Ustrdj spoteczny to takze relacje miedzy mezczyzna a kobieta. W literaturze
islamistycznej 2. potowy XX w. zauwazalne sa charakterystyczne watki. W sferze
rozwazan teoretycznych autorzy wielu publikaciji staraja si¢ podwazy¢ powszechny
w klasycznej orientalistyce zachodniej poglad o tym, ze tradycyjne spoteczenstwa
muzutmanskie sa catkowicie odmienne od nowoczesnych spoleczenstw zachod-
nich w kwestii pozycji kobiety w spoleczenstwie i ze odmiennos¢ ta sprowadza
si¢ do szczegolnej opresyjnosci spoleczenstw muzutmanskich wobec kobiety oraz
glebokiego zrozumienia dla praw kobiet w spoteczenstwach zachodnich*.

Kwesti¢ miejsca kobiety w spoteczenstwie i rodzinie porusza wigkszo$¢ ide-
ologéw islamizmu. Jusuf al-Karadawi podkreslal, ze kobieta ma te same prawa
i obowiazki, co mezczyzna, a takze, ze odgrywa wazna role w zyciu wspdlnoty™®.
Al-Karadawi stanowczo wypowiadat si¢ za przyznaniem kobietom wszystkich
praw politycznych tam, gdzie ich jeszcze nie posiadaja. Chodzi mu o prawo do
wybierania i bycia wybieranym, a takze o prawnie zagwarantowana mozliwos¢
zajmowania wszystkich stanowisk w panstwie, ze stanowiskiem sedziego i glowy
panstwa wilacznie. Autor uwaza, ze Swiadectwo kobiety w sadzie w sprawach ro-
dziny powinno mie¢ taka sama wage, jak $wiadectwo mezczyzny*®. Jednocze$nie
podkreslat, ze najwazniejszym obowiazkiem kobiety jest rodzenie i wychowywa-
nie dzieci. W zwiazku z tym powinna ona angazowac si¢ w dziatalnos$¢ publiczna
jedynie wowczas, gdy nie ma dzieci albo gdy sa one juz doroste. Al-Karadwi sfor-
mutowat takze poglad — charakterystyczny dla islamizmu, takze i umiarkowanego
— 7e kobieta nie moze kierowa¢ modlitwa. Te funkcje zastrzegt dla mezczyzny®.

Paternalistyczna wizja stosunkéw miedzy plciami charakterystyczna jest
takze dla pogladow moralizatora Muhammada al-Ghazaliego. Mig¢dzy ptciami jest
petna rownos¢ — napisal Muhammad al-Ghazali. Odrzucit argumenty ekstremi-
stow, jakoby Koran méwil, ze kobieta powinna podporzadkowac si¢ mezczyznie.
Uwazal, ze jest to bledne interpretowanie Swictej Ksiegi. Al-Ghazali mowit, ze nie
rozumie, dlaczego kobiety nie moga by¢ lekarzami i nauczycielami, i to w propor-
cjach réwnych proporcji kobiet i mezczyzn w spoteczenstwie. Al-Ghazali, ktory
w latach 50. XX w. wyemigrowal do Arabii Saudyjskiej w obawie przed represjami
ze strony wtadz naserowskich i byt wdzigczny wtadzom saudyjskim za goscinnos¢,

4 Ibidem.

4 Na przyktad: N. Kedie, L. Beck, Introduction, [w:] Women in the Muslim World, red. L. Beck, N. Ked-
die, Cambridge 1978, s. 16, 18.

4 J. Al-Karadawi, Min fikh ad-daula fi-l-islam..., s. 82.
4 Ibidem, s. 165.
47 Ibidem, s. 161-163.
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krytykowal jednak te wladze za ograniczanie praw kobiet w Arabii Saudyjskiej
1 odsuwanie ich od zycia publicznego. Uwazal, ze nakaz noszenia przez kobie-
ty nikabu (zastony na twarz) nie jest nakazem religijnym, gdyz nie ma do nie-
go odniesien w Koranie, ale pochodzi z tradycji ludow Potwyspu Arabskiego®.
Wsréd praw, z ktorych kobieta powinna korzystaé, jest m.in. prawo do wyboru
meza i prawo do rozwodu. Kobiety powinny takze aktywnie uczestniczy¢ w zyciu
publicznym swoich krajéw. Al-Ghazali nie widziat nic zlego w tym, ze kobiety
sa politykami, lekarzami czy pilotami samolotéw. Jednak powinny peni¢ przede
wszystkim funkcje, ktore przypisata im biologia. W tych funkcjach nie moga ich
zastapi¢ mezczyzni.

Poglady ideologéw islamizmu na role obu pici sa bez watpienia zachowaw-
cze. Z jednej strony mowia o rownych prawach mezczyzny i kobiety, ale z dru-
giej — postuluja, aby kobieta skupita si¢ na petnieniu roli zony i matki, do ktérych
powotat ja Stworca. Islamizm odwoluje si¢ do norm islamu, ktore reguluja relacje
w sferze prokreacji i ktore sa wyrazone w ortodoksyjnych zbiorach hadisow. Mo6-
wia one, ze prokreacja jest obowiazkiem mezczyzny i kobiety, ale dopuszczalna
jest jedynie w ramach rodziny. Stosunki pozamalzenskie sa niedopuszczalne, tak
samo jak stosunki mi¢dzy tymi samymi ptciami. Prokreacja powinna by¢ nie tylko
obowiazkiem, ale i przyjemnos$cia. Odczuwanie rozkoszy cielesnej jest stanem jak
najbardziej zalecanym przez normy islamu, ktéry sankcjonuje rézne techniki sek-
sualne, prowadzace do osiagnigcia tego stanu®.

Moralna gospodarka

Narodziny mysli ekonomicznej islamu nalezy wiaza¢ z muzutmanskim odrodze-
niem w koncu XIX w. Dzamal ad-Din al-Afghani i jego uczniowie, Muhammad
Abduh i Raszid Rida, 6wcze$ni reformatorzy islamu, zajmowali si¢ wprawdzie
przede wszystkim reformowaniem ustawodawstwa i idztihadem, czyli prawem do
tworczego interpretowania prawa muzulmanskiego, ale sam fakt, ze dazyli takze
do przeksztatcenia islamu z wiary w ideologie polityczna, mial glebokie implika-
cje dla wyobrazen o tym, czym w srodowisku politycznym islamu powinna by¢
gospodarka®.

Wyobrazenia te zaczely by¢ formowane w okresie pokolonialnym, kiedy
elity wreszcie niezaleznych — lub tez nowych, jak Pakistan — panstw muzutlman-
skich zaczely kontestowac wspotczesne im teorie ekonomiczne ze wzgledu na co-

4 M. Al-Ghazali, Raka iz al-iman. Bajna al-akl wa-I-kalb [Podstawy wiary. Migdzy rozumem a ser-
cem], Kair 2002, s. 219, 221, 225.

4 Zob.: Koran, sura XXIV, w. 32; sura I, w. 222; sura I, w. 228; Sahih Muslim by Imam Muslim,
przet. A. Hamid Siddiqi, Lahore 2001 [reprinted], Vol. 1-4: hadisy DXXXIX-DLXXVI dotyczace matzenstwa
i relacji migdzy ptciami, s. 702—755.

30 Por.: N. R. Keddi, Sayyid Jamal al-Din al-Afghani, [w:] Pioneers of the Islamic Revival, London 1994,
s. 11-29.
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raz wicksze trudnosci rozwojowe i poszukiwaly nowych drég rozwoju. Podczas
gdy jednych pociagaty teorie socjalizmu, inni dopatrywali si¢ inspiracji w islamie.
W poczatkowych 2 dekadach XX w. ukazaty si¢ pierwsze teksty o gospodarce is-
lamskiej piéra Soeharwiego Muhammada Hifzur Rahmana z Indii, Shaykha Mah-
muda Ahmada z Pakistanu i Jakuta al-Aszmawiego z Egiptu’'.

Poglady na gospodarke formutowane byly od lat 30. XX w. przez pokolenie
pierwszych ideologéw islamizmu w Egipcie — Sajjida Kutba i Abd al-Kadira Audg.
Pozostawali oni, podobnie jak szyicki teoretyk z Iraku Muhammad Bakir as-Sadr,
pod wptywem koncepcji pakistanskiego mysliciela islamizmu Abu al-Ala al-Mau-
dudiego, ktory sam nie byt ekonomista, ale interesowato go zagadnienie nierow-
nosci. Wtasnie Al-Maududi wprowadzit w 1947 r. do szerokiego obiegu termin
al-iktisad al-islami, czyli ,,gospodarka islamska”, upowszechniony w nastepnych
dziesiecioleciach™.

Gléwnym zagadnieniem teoretycznym pozostawata wowczas kwestia wlasno-
sci podstawowych §rodkéw produkeji 1 dopuszczalny zakres ich prywatnego po-
siadania. W pogladach niektorych ideologéw pojawita si¢ mysl, ze w rolnictwie
powinny istnie¢ tylko gospodarstwa rodzinne, posiadajace tyle ziemi, ile sa w sta-
nie same obrobi¢. Wigkszy rozmiar posiadania miat by¢ niedozwolony przez Ko-
ran. Z takim stanowiskiem nie zgadzat si¢ Al-Maududi, ktéry prezentowat bardzo
charakterystyczne dla islamizmu ,,zdroworozsadkowe” podejscie do zagadnien
doktrynalnych. Pakistanski mysliciel zwrécit uwage na to, ze cigzka sytuacja chto-
pow na subkontynencie indyjskim jest nastepstwem nie tyle samego nieposiada-
nia ziemi, ile warunkéw jej dzierzawienia. Warunki te okreslaty wielko$¢ zbiorow,
ktore dzierzawca byt zobowiazany przekaza¢ wilascicielowi i nie przewidywatly
zmniejszenia przekazywanej czeSci w przypadku zlego zbioru. W konsekwencji
dzierzawcy, chcac wypehié¢ swoje zobowiazania, musieli zadtuzac¢ si¢ u lichwia-
rzy, ktorzy zadali terminowej splaty pozyczki bez wzgledu na to, czy zbiory byly
obfite czy tez skromne. Al-Maududi uwazal, ze konfiskata ziemi lub jej nacjonali-
zacja nie sg srodkiem do przerwania zamknigtego kregu zadtuzenia, zniewolenia
i nedzy. Nalezato, wedhug niego, odwota¢ si¢ do prawa muzutmanskiego jako pod-
stawy prawnej umow dzierzawczych i wyeliminowaé w ten sposob glowne zto,
za ktore uwazal lichwiarstwo®. Al-Maududi sformutowat wiec w rozwazaniach
o gospodarce jednoznaczne stanowisko w kwestii 7iby: czerpanie zyskow z same-
go faktu posiadania kapitatu jest niemoralne i niezgodne z religia. Stanowisko to
przejete zostalo przez kolejne pokolenia ideologow islamizmu.

Poglady pierwszego pokolenia islamistow na gospodarke zostaty w kolej-
nych dekadach rozwinigte i poglebione. Zagadnieniami gospodarczymi w islamie

SIR. Wilson, The Development of Islamic Economics: Theory and Practice, [w:] Islamic Thought in the
Twentieth Century, red. S. Taji-Farouki, B. M. Nafi, London-New York 2004, s. 196.

52 Praca Al-Maududiego o gospodarce islamskiej przettumaczona zostata na jgzyk angielski w 1975 r.:
S. Abul A’la Mawdudi, The Economic Problem of Man and its Islamic Solution, Lahore 1975.

33 Zob. R. Wilson, The Development of Islamic Economics...,s. 197.
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zajeli sie muzulmanscy ekonomisci, ktorzy wyksztalcenie zdobyli na Zachodzie
i dobrze znali zachodnie teorie ekonomiczne. Osrodki muzulmanskiej mysli eko-
nomicznej powstaty w takich krajach, jak Malezja, Indonezja, Bangladesz, Indie,
Pakistan, Iran, Turcja i — oczywiscie — kraje arabskie. Do nowego pokolenia ekono-
mistow, traktujacych o gospodarce i rozwoju z punktu widzenia norm religii nalezy
zaliczy¢ Fazlura Rahmana, Muhammada Abdul Mannama, Muhammada Nejatul-
laha Siddigiego, M. Umera Chapre, Syeda Nawaba Naqviego. Poczatkowo dziatali
oni w odosobnieniu i pisali w r6znych jezykach — urdu, malajskim, tureckim i arab-
skim —w zwiazku z czym nie tworzyli jednorodnego srodowiska naukowego. W la-
tach 70. XX w. sytuacja ta zaczeta si¢ zmienia¢, do czego przyczynity si¢ seminaria
1 konferencje miedzyislamskie organizowane zwtaszcza przez Organizacje Konfe-
rencji Islamskiej. W 1976 r. w Mekce zorganizowano Pierwsza Migdzynarodowa
Konferencje Gospodarki Islamskiej, co stalo si¢ punktem zwrotnym w badaniach
nad al-iktisad al-islami, czyli gospodarka islamska. Wkrétce powstato centrum
naukowe do badan nad tym zagadnieniem na Uniwersytecie Kréla Abd al-Aziza
w Ar-Rijadzie. Juz na konferencji w Mekce w 1976 r. podjeta zostala dyskusja nad
pytaniem, czy gospodarka islamska jest odrebna dyscypling nauk ekonomicznych,
czy tez konwencjonalna nauka o gospodarowaniu, szczegoélnie uwrazliwiona przez
doktryng spoteczna islamu na kwestie sprawiedliwosci spotecznej. Tacy dwczes-
ni naukowcy ekonomisci, jak Nejatullah Siddigi i M. Umar Chapra zdecydowa-
nie zaprotestowali przeciw traktowaniu gospodarki islamskiej jako szczegolnego
przypadku konwencjonalnej nauki o gospodarce. Obaj podkreslali, ze zasadnicza
odmienno$¢ gospodarki islamskiej polega na tym, ze w jej przypadku podstawa
rozwazan i konstrukcji teoretycznych nie jest kategoria zysku, lecz zasada spra-
wiedliwo$ci w gospodarowaniu, ktora obejmuje zaréwno sfer¢ prywatnych trans-
akcji gospodarczych, jak i podzialu wytworzonego produktu krajowego. Jesli
w przypadku transakcji wyraza si¢ ona w przeswiadczeniu o tym, ze kazda trans-
akcja powinna by¢ uczciwa i transparentna, to w przypadku dystrybucji chodzi
o sprawiedliwe zaspokojenie materialnych potrzeb uczestnikéw rynkowej gry>.
Syed Naqvi, inny d6wczesny teoretyk ,,gospodarki islamskiej” uznat, ze gtow-
nym kryterium odréznienia jej od klasycznej zachodniej nauki o gospodarowaniu
jest charakter zachowywania si¢ uczestnikow gry rynkowej. Naqvi przedstawit to
zagadnienie, moéwiac, ze w gospodarce, ktdra jest islamska, uczestnicy gry rynko-
wej sa homo islamicus. Podejmuja oni decyzje, majac §wiadomos¢, ze sa czton-
kami spoteczenstwa muzutmanskiego; w klasycznej za$ ekonomii uczestnicy gry
rynkowej sa homo economicus, ktorzy dziataja w srodowisku swieckim. Z punktu
widzenia metodologii Naqvi zaproponowat indukcyjna metode w okreslaniu ak-
sjomatow ,,gospodarki islamskiej”. Miata ona polega¢ na okres$laniu zachowan po-
jedynczych uczestnikow gry rynkowej na poziomie bazowym — przedsigbiorcow,
menedzerow, pracownikow najemnych i gospodarstw domowych — po to, aby na
tej podstawie wyprowadza¢ generalne cechy gospodarowania. Inni ekonomisci

5% Ibidem, s. 200-201.
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teoretycy uwazali, ze bardziej wlasciwa jest metoda dedukcyjna, czyli okreslanie
aksjomatow ,,gospodarki islamskiej” na podstawie naturalnych zasad wytwarza-
nia, podziatlu, popytu oraz podazy, ujetych w prawa religii (islamu) o charakterze
moralnych drogowskazow zachowania si¢ dla uczestnikow rynkowej gry™.

Wspdlczesni islamisci odwoluja si¢ do norm islamu i apeluja do budowa-
nia gospodarki opartej na moralnosci i krytykuja kapitalizm za brak umiarkowania
w dazeniu do indywidualnego bogactwa oraz brak mechanizmoéw systemowych,
ktore réwnowazylyby nierownosci majatkowe. Chodzi przede wszystkim o nie-
rownosciowy podzial, czerpanie zyskow w drodze spekulacji finansowych oraz
praktyk monopolistycznych. Islamizm podkresla takze wazna rolg panstwa jako re-
gulatora proceséw gospodarczych i1 przyznaje posrednio, iz panstwo ma prawo do
ekspropriacji. To prawo wynika z religijnego zalozenia, ze wszelkie dobro nalezy
do Boga, a ludzie jako wtasciciele tych dobr sg tak naprawdg ich uzytkownikami na
Ziemi. Poniewaz dobro wspolnoty jest wazniejsze od interesu jednostki, ta ostat-
nia moze zosta¢ pozbawiona uzytkowanego dobra, jesli lezy to w interesie ogotu.
W pracach klasykow islamizmu politycznego z lat 50. XX w. watek ten przewija
si¢ czesto. Panstwo ma prawo do interweniowania w procesy gospodarcze w celu
zaspokojenia potrzeb spotecznych, moze zarzadzi¢ sekwestr majatku, podnosic¢
podatki i zbiera¢ zake. Co do rownosciowego podziatu, zdania juz woéwczas byty
podzielone. Sajjid Kutb wypowiadat si¢ za bezwzgledna rownoscia i prawem pan-
stwa do $ciagania tego, co obywatele mieli w nadmiarze i przeznaczania tej nad-
wyzki na potrzeby catej wspolnoty. Al-Maududi krytykowat ten poglad i uwazat,
ze podziat powinien by¢ nie tyle réwnosciowy, ile sprawiedliwy. Uwazal, ze dzie-
lenie wytworzonego produktu bez wzgledu na to, ile kto wytworzyl, jest sprzeczne
z natura ludzka, dazaca do pomnazania swojego dorobku, i ze zasada taka znieche-
ci ludzi do przejawiania inicja 56,

Charakterystyczna zmiana w pogladach gospodarczych islamizmu od lat
80. to wykluczenie z dyskursu watkéw o muzutmanskim socjalizmie oraz ztago-
dzenie postulatu odcigcia si¢ od gospodarki §wiatowej. Silniejsze niz poprzednio
stato si¢ tez eksponowanie roli instytucji panstwowych w pobudzaniu wzrostu go-
spodarczego oraz utrzymaniu opiekunczego charakteru panstwa. Jednocze$nie ide-
olodzy islamizmu zaczgli broni¢ sektora prywatnego, wyznaczajac mu wazna role
w rozwoju. Nowi teoretycy ,,gospodarki islamskiej” byli wyraznie pod wrazeniem
sukcesow gospodarczych Korei Potudniowej i tamtejszego modelu kapitalizmu,
w ktérym kapital prywatny wspotdziatat i byl kontrolowany przez panstwo.

Charakterystyczne stato si¢ tez dazenie do wkomponowywania do systemu
ekonomicznego mechanizmow, ktore uczynityby go bardziej sprawnym i wydaj-
nym. ,,Sprawne zarzadzanie i efektywno$¢ to cechy, ktorymi powinna charakte-
ryzowac si¢ gospodarka muzulmanska™’ — pisat Al-Karadawi. Z tego punktu

3 Ibidem, s. 201.
% Zob.: B. O. Utvik, Islamist Economics..., s. 79-80.

37]. Al-Karadawi, Daur az-zaka fi iladz al-muszkilatat al-iktisadijja [Rola zaki w rozwiazywaniu pro-
bleméw ekonomicznych], Kair 2001, s. 95.
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widzenia w centrum ich rozwazan o gospodarce byta zaka oraz bankowo$¢ mu-
zutmanska. Jesli zaka, czyli podatek religijny, uznana zostata za integralng cze¢sc
gospodarki muzutmanskiej i glowny instrument niwelowania roéznic spotecznych
oraz tworzenia klimatu solidarno$ci migdzy warstwami spoteczenstwa, to banko-
wos¢ muzutmanska byla postrzegana jako gtowny srodek przyspieszenia rozwoju
gospodarczego™.

Islamisci sa goracymi zwolennikami bankowosci muzutmanskiej i uwazaja,
ze eksperyment z bankowoscia muzutmanska, zapoczatkowany w latach 60. XX w.
powiddt sig, dowodem czego jest stale wzrastajaca liczba bankéw prowadzacych
tego rodzaju dziatalnos¢. Bankowo$¢ muzulmanska funkcjonuje stosujac si¢ do
zakazu riby, czyli uzyskiwania zyskéw z samego faktu posiadania pieni¢dzy lub
innych débr. Banki muzulmanskie musza w zwiazku z tym dziata¢ jako banki in-
westycyjne i ponosza ryzyko w rownym stopniu co wiasciciele wktadow, zardéwno
zyskow, jak i strat. Banki muzutmanskie to realnos¢, ktorej nie mozna negowac
i dynamiczna sita pobudzajaca rozwoj spoteczny — méwia centry$ci®”.

Rozwazania o bankowosci sa ujete w szerszy, nie tylko finansowy wymiar.
Tym wymiarem jest moralnos¢. Nadrzednym celem systemu gospodarczego jest
dazenie do sprawiedliwos$ci spotecznej. Wynika to z religijnej koncepcji istichlafu,
zgodnie z ktora czlowiek zostat stworzony przez Boga do wypelnienia na ziemi
tego zadania, ktére okreslit dla niego Stworca. Jako istota stworzona przez Boga,
cztowiek ma prawo m.in. do godnosci i godziwych warunkow zycia. Z tej godnos$ci
wyzuwa go bieda, bezrobocie, analfabetyzm, brak dachu nad glowa, mozliwosci
leczenia, wypoczywania i inne bolaczki rozwoju. System gospodarczy w panstwie
muzutmanskim ma wigc przed soba wazne zadanie spoteczne, a nade wszystko re-
ligijne, jakim jest eliminowanie ubostwa i dziatanie na rzecz wyréwnywania szans.
Chodzi takze o tworzenie klimatu solidarno$ci spotecznej, czemu bez watpienia nie
sprzyja poglebianie nierdwnosci migdzy bogatymi a biednymi. W tym kontekscie
system bankowy to nie tylko prosty dostawca kapitatu, lecz instrument realizacji
waznych celéw spotecznych, jakim jest eliminowanie ubdstwa. Pieniadze to bar-
dziej dar dany ludziom od Boga niz towar. Kapitat powinien wigc dziata¢ na rzecz
pokoju spotecznego, a nie tylko przynosi¢ zyski®.

To, ze dyskusje skoncentrowaty si¢ na systemie finansowym, jest dowo-
dem uznania decydujacej roli kapitatu jako czynnika produkcji oraz waznej roli
migdzynarodowych organizacji finansowych. Jak jednak zacheci¢ kapitat migdzy-
narodowy do wspotpracy w warunkach specyficznego podejscia do dziatalnosci
bankéw? W tym wzgledzie centrysci s podzieleni. Jedni, jak Jusuf al-Karadawi,

8 1dem, Fikh az-zaka. Dirasa mukarana li-ihkamiha wa falsafatiha fi du’a al-kur’an wa-s-sunna [Rozu-
mienie zaki. Studium porownawcze jego istoty i filozofii w $wietle Koranu i Sunny], t. 1-2, Bejrut 2000, t. 1, s. 9,
52; idem, Daur az-zaka..., s. 17, 44-46.

¥ 1dem, Daur az-zaka...,s.75.

% Koncepcjg te rozwija m.in. Jusuf al-Karadawi w fundamentalnej pracy Fikh az-zaka... Zob. takze
poglady szejka Muhammada Sajjida Tantawiego w rozdziale Al-Islam wa-l-iktisad [Islam i gospodarka], [w:] Fikr
al-muslim al-mu’asir [Wspotczesna mys$l muzutmanska], Kair 1992.
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sa ortodoksyjni i stoja na stanowisku, ze kredyt bankowy nalezy traktowac jako
lichwe 1 eliminowa¢ banki stosujace oprocentowanie kredytéw nieinwestycyjnych.
Al-Karadawi powotuje si¢ na argument koraniczny i przytacza werset 278 z sury
II (,,Krowa”):

O wy, ktorzy wierzycie! Bojcie si¢ Boga i porzuécie to, co pozostato z lichwy, jesli jestescie
wierzacymi! Jesli jednak tego nie uczynicie, to oczekujcie wezwania do wojny od Boga i Jego Po-
stanca! A jesli sig nawrocicie, to otrzymacie swoj kapitat. Nie czyncie niesprawiedliwosci®.

Lichwa poglebia nierownosci i jest niesprawiedliwa. Musi wiec by¢ zaka-
zana. Poniewaz nieinwestycyjny kredyt bankowy jest jej forma, on tez musi by¢
zakazany — rozumuje Al-Karadawi.

Inni autorzy zajeli w sprawie kredytu bankowego bardziej elastyczne stano-
wisko. Naleza do nich Muhammad al-Ghazali oraz szejk Al-Azharu Muhammad
Sajjid Tantawi. Obydwaj teolodzy uwazaja, ze jesli kapitat realizuje cele pozy-
teczne spotecznie, to tej dzialalnosci nie nalezy odczytywac jako ribe. Al-Ghazali
zajmowal w tej kwestii charakterystyczne stanowisko: uwazal mianowicie, ze nie
nalezy mechanicznie przenosi¢ tresci §wigtych tekstow na dana sytuacje spoteczna,
gdyz kazda jest inna, trzeba tworczo interpretowaé nakazy religii. Tantawi, glowny
szejk Al-Azharu, mowi otwarcie: riba jest niedozwolona, ale czym jest riba? Czy
teksty koraniczne powstate wiele stuleci temu mozna dostownie odnosi¢ do wspot-
czesnosci? Teolog poswigcit dziatalnosci bankéw ksiazke Mu'amalat al-bunuk
wa ahkamuha asz-sza 'rijja [Dzialalno$¢ bankéw i jej podstawy w $wietle prawa
koranicznego], wydana w 2003 r. Potwierdzit w niej swoje poglady wyrazone na
poczatku lat 90., ze kredyt bankowy jest halal (dozwolony). Tantawi uwaza, ze jed-
nym z gléwnych celow dziatalnosci bankdéw jest inwestowanie, czyli pomnazanie
bogactwa udziatowcow. Taka dziatalno$¢ zastuguje na pochwale, gdyz oznacza po-
mnazanie bogactwa catego spoteczenstwa. Musi by¢ wszakze prowadzona zgodnie
z pewnymi zasadami, do ktorych nalezy odnie$¢ lojalnos¢ wobec udziatowcow,
uczciwo$¢ 1 dotrzymywanie warunkow umowy. Tantawi powotuje si¢ na jeden
z hadisow, ktory méwi, ze Bog blogostawi taka dziatalno$¢ inwestycyjna®.

Szejk Tantawi wymienia 3 rodzaje inwestycji bankowych dopuszczanych
przez prawo muzutmanskie. Pierwszym jest muszaraka, a wiec sytuacja, kiedy
bank zawiera umowe z innym bankiem o wspdlnej realizacji danej inwestycji
w celu pomnozenia wktadow udziatowcdw. Drugim rodzajem dopuszczalnej dzia-
falno$ci bankowej jest mudaraba, kiedy bank oglasza projekt inwestycyjny i za-
checa osoby fizyczne do wspotuczestniczenia w jego finansowaniu, gwarantujac
im przy tym zysk (ribh). Trzeci rodzaj legalnej (halal) dziatalnosci bankowej przy-

o1 J. Al-Karadawi, Al-Halal wa-I-haram fi-l-islam [To, co dozwolone i to, co zabronione w islamie],
Kair 2002, s. 230.

2 M. Sajjid Tantawi, Al-Islam wa-I-ktisad..., s. 11-41; idem, Mu amalat al-bunuk wa ahkamuha asz-
szar'fjja [Dzialalno$¢ bankow i jej podstawy w $wietle prawa koranicznego], Kair 2003, s. 124. Takie stanowisko
szejka otworzyto wowczas Egipt dla bankoéw zachodnich.
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noszacej zysk to murabaha, czyli dzialania banku polegajace na kupowaniu towa-
row w celu dalszej ich sprzedazy. Cena sprzedazy jest w tym przypadku wyzsza niz
cena ich kupna, co moze wskazywac na spekulacyjny charakter dziatania banku.
Chodzi jednak o to, ze bank nie ukrywa przed nabywca zamiaru osiagnigcia zysku
i nabywca akceptuje nowa ceng. To decyduje w ostatecznosci o tym, ze zysk han-
dlowy, uzyskiwany przy tego rodzaju operacji jest halal — pisze teolog®.

Podsumowujac rozwazania islamizmu o gospodarce, mozna powiedzie¢, iz
w wielu islamistycznych koncepcjach postulaty polityczne przewazaja nad analiza
ekonomiczna, a kwestia rownosci dominuje nad zagadnieniem wzrostu. W kon-
cepcjach islamistycznych ekonomistow widoczny jest réwniez populizm. Idealem
jest dla islamizmu model rozwoju zréwnowazonego, w ktérym sektor panstwowy
pemi przywddcze funkcje 1 wspolpracuje z kapitatem prywatnym, inwestujacym
gléwnie w sfery spotecznie uzyteczne.

Islamizm nie jest przeciwny kapitalistycznemu sposobowi produkc;ji jako ta-
kiemu, ale liberalnemu modelowi jego rozwoju®. Wedhug stwierdzenia iranskiego
teoretyka Hasana Banu Sadra gospodarka islamska powinna wytwarza¢ zgodnie ze
swoimi mozliwo$ciami i konsumowa¢ wedhug potrzeb®. Islamizm popiera tez roz-
wijanie akcjonariatu pracowniczego przez przekazywanie czesci udziatow przed-
sigbiorstw pracownikom. Postulowane jest zapewnienie spoteczenstwu przez pan-
stwo podstawowych §wiadczen socjalnych (szkolnictwo, opieka medyczna, system
emerytalny) oraz miejsc pracy, ale mniej dyskutuje si¢ o pobudzeniu wzrostu.

Ten ostatni traktowany jest z pewna ostroznoscia, gdyz generuje nierdwno-
$ci, a dzialalno$¢ gospodarcza powinna zgodnie z ideami islamizmu prowadzi¢ do
rownowagi i harmonii. Adil Husajn napisat, ze wskaznik wzrostu produktu kra-
jowego brutto nie moze by¢ gtéwnym miernikiem rozwoju. Celem rozwoju jest
bowiem dobrobyt spoteczenstwa, a nie wzrost gospodarczy sam w sobie. Dlatego
tez nalezy przede wszystkim pobudzaé rozwoj tych dziatéw gospodarki, ktore de-
cyduja o harmonijnym rozwoju catego spoteczenstwa, a nie dazy¢ za wszelka ceng
do szybkiego wzrostu. Taka strategia prowadzi bowiem w ostatecznym rozrachun-
ku do kryzysoéw i degeneracji spoteczenstwa®.

% M. Sajjid Tantawi, Mu amalat al-bunuk..., s. 123-124, 126.

% Ch. Tripp w ksiazce Islam and the Moral Economy. The Challenge of Capitalism (Cambridge 2006)
eksponuje wrogie nastawienie islamizmu do kapitalizmu jako takiego, co nie wydaje si¢ jednak do konca stusz-
ne. Islamizm jest wrogo nastawiony do jednego z modeli kapitalizmu — modelu gospodarki liberalnej — ale nie
do kapitalizmu w ogole.

% Cyt. za: S. Shahabi, The Islamic Factor in International Economic Cooperation: A View from within,
[w:] The Islamist Dilemma. The Political Role of Islamist Movements in the Contemporary Arab World, red.
L. Guazzone, Ithaca 1995, s. 162—-185.

% A. Husajn, Nahwa fikr arabi dzadid — an-nasirijja wa-t-tanmijja wa-d-dimukratijja [Ku nowej mysli
arabskiej — naseryzm, rozwdj i demokracja], Kair 1985, s. 75-77.
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Podsumowanie

Islamizm proponuje rozbudowany model rozwojowy, jakkolwiek wiele szczego-
lowych rozwazan tego modelu pozostaje niewyjasnionych. Kontrowersje rodzi
przede wszystkim wizja tzw. gospodarki muzutmanskiej. Pytanie, ktore si¢ nasuwa,
dotyczy tego, czy wizja gospodarki opartej na moralnych podstawach, naktadajace;j
na kapitat ograniczenia i obowiazki, nie godzi de facto w podstawy gospodarki ryn-
kowej. Chodzi o to, do jakiego stopnia panstwo muzulmanskie bedzie ingerowato
W procesy gospodarcze oraz o to, do jakiego stopnia rozbudowane beda w panstwie
muzulmanskim opiekuncze funkcje panstwa. Jesli funkcje te beda rozbudowane
tak szeroko, jak tego chca niektorzy islamisci, to zachwiana zostanie rOwnowaga
budzetowa panstwa i w konsekwencji ostabnie dynamika wzrostu gospodarczego.

W ogniu krytyki znajduje si¢ takze deklarowany przez centrystow pluralizm
polityczny. W tym przypadku pytanie brzmi, czy deklaracje gloszace uznanie plu-
ralizmu $wiatopogladowego i systemu wielu partii politycznych nie sa tylko gra
przedwyborcza i czy po objeciu rzadow nie nastapi islamizacja, a wigc ureligijnie-
nie panstwa.

Najlepszym probierzem efektywnosci koncepcji islamizmu oraz trwalosci
ich deklaracji bylaby sama praktyka zycia spoteczno-politycznego. Sami islami-
sci, ktorzy znajduja si¢ w wigkszosci panstw muzutmanskich w opozycji wobec
rzadzacych prozachodnich elit, moéwia: dajcie nam mozliwo$¢ rzadzenia i wtedy
przekonacie sig, jak efektywne sa nasze koncepcje rozwojowe. Chodzi jednak
0 to, ze umiarkowani islamisci sa zdecydowanie krytyczni wobec polityki Zacho-
du, gtownie USA, z powodu zachodniej polityki na Bliskim Wschodzie.

W polityce wewnetrznej krytyka Zachodu jest ich sita, gdyz w ten sposob
staja si¢ wiarygodni w oczach wspotwyznawcoéw. Na arenie miedzynarodowej ta-
kie stanowisko ogranicza jednak ich pole manewru. Mimo Ze nie chodzi o kseno-
fobig, ale wlasnie o krytyke amerykanskiej polityki bliskowschodniej, to Zachod
i tak im nie ufa. Przetamanie nieufno$ci w stosunkach z Zachodem jest kluczem dla
przysztosci politycznej umiarkowanego islamizmu oraz perspektywy demokraty-
zacji Bliskiego Wschodu w dobie globalizacji.

Wysoka religijnos¢ Srodowiska spotecznego w krajach muzutmanskich
sprawia, ze partie polityczne odwotujace si¢ do islamu moga liczy¢é w wolnych
wyborach na szerokie poparcie spoteczne, szersze niz ci, ktorzy odwotuja si¢ do
zachodnich koncepcji rozwoju. Islamistom nie mozna zarzucic, ze nie reprezentuja
rodzimych wartosci. Jednak, jak uwaza Fahmi Huwajdi, gtéwny eksponent kon-
cepcji muzutmanskiego systemu politycznego, Zachdd panicznie boi si¢ islami-
zmu 1 nie chce podja¢ doglebnej analizy sytuacji w §wiecie muzutmanskim, ktéra
pokazalaby, ze demokratyzacja Bliskiego Wschodu, do ktorej stale odwotuje sig
Zachod, jest niemozliwa bez uwzglednienia islamizmu jako sity polityczne;.
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Analiza, o ktorej pisze Huwajdi, pokazataby takze, ze islamizm jest we-
wngtrznie zréznicowany i ze istnieje zasadnicza réznica migdzy ekstremistami
a nurtem umiarkowanym. Dodaje takze, ze Zachdéd w tym wzgledzie nie zdotat,
generalnie rzecz biorac, przetama¢ myslenia o islamie, ktore od zawsze reprezen-
towali klasyczni zachodni orientalisci®’.

" F. Huwajdi, Al-Islam wa-d-dimukratijja..., s. 254.
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