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AGRESJA I PRZEMOC W PRZESTRZENI SACRUM

Religijna legitymizacja przemocy nie jest bynajmniej czyms, co okreslié mozna
mianem aberracji myslenia religijnego. Zwiazek udziatu w sferze sakralnej z samym
aktem przemocy mozliwy jest do uchwycenia w kilku wzajemnie przenikajacych
si¢ planach. Mozna wskaza¢ na akt przemocy jako manifestacj¢ przynaleznosci do
okreslonej denominacji religijnej — przede wszystkim w sytuacji prowadzenia wojny
uznawanej za §wigta, badz réwnie silnie waloryzowanego konfliktu mi¢gdzywyzna-
niowego; na przemoc jako form¢ sprawowania kultu, kiedy uzyskuje ona uzasadnie-
nie rytualne oraz przemoc jako drogg do wyzszego stanu iluminacji, ktérego etapy
opisywane beda alegorycznym jezykiem przemocy jako walka z samym soba.

' Rudolf Otto w pracy poswigconej do§wiadczeniu sacrum wskazuje na dwie
gléwne formy manifestacji §wigtosci, okreslajac je mianem mysterium tremendum et
mysterium fascinans, czyli dos§wiadczenia strachu i fascynacji bedacych konsekwen-
cja zetknigcia si¢ z inng, $wigta rzeczywisto$cia, ktora daje si¢ rozpozna¢ jedynie
poprzez skrajne emocje i ktora rownie skrajne emocje budzi. Sfera numinozum (sa-
crum) doswiadczana jest w sposéb irracjonalny i nie podlega redukcji do czystego
opisu czy tez religijnego dogmatu, to sfera przezywania i czucia przede wszystkim
w dwoch skrajnych postaciach porazajacego lgku i réwnie silnej fascynacji inna rze-
czywistoscig’.

To, co w planie indywidualnym bedzie osobistym doswiadczeniem religij-
nym opartym na silnym emocjonalnym zaangazowaniu osoby wierzacej, stanie si¢
— w przypadku calej wspdlnoty wiernych — arbitralnym i dogmatycznym wyktadem
zasad mozliwych juz do opisania i realizowania w spolecznosci. Zar6wno w wy-
miarze indywidualnym, jak i w aspekcie wspoélnotowym religii odnalez¢ mozna
owe przetworzone i skrajne emocje latwiej opisywane i przezywane w perspektywie
dzialan, ktére zawieraja w sobie réwnie silny emocjonalny potencjal. Fascynacja

! R. Otto, Swigtosé: elementy irracjonalne w pojeciu béstwa i ich st k do el 10w racjonalnych,
przet. B. Kupis, wstgp J. Keller, Wroctaw 1993.
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przemocy i strach przed agresja zaistnieja — by¢ moze, jedynie na zasadzie mecha-
nicznego przetworzenia — rowniez w programach i praktykach religijnych.

Fascynacja i groza, czyli podporzadkowanie wynikajace z akceptacji oraz pod-
porzadkowanie wynikajace z Igku, stanowia nie tylko przedmiot rozwazan natury
teologiczno-dogmatycznej odnoszacych si¢ do udziatu w misterium $wiegtosci, lecz
takze posrednio obrazuja strategie zachowan wiernych poszukujacych nie tylko dro-
gi do $wigtosci czy tez prawdy o sacrum, lecz takze bardziej trywialnej legitymizacji
zyciowych wyboréw poprzez odniesienie ich do sfery, ktora z zalozenia stanowi¢ ma
uniwersalng i ze swej natury absolutng sankcj¢ dla rozstrzygania wszelkich moral-
nych dylematéw. Dotykamy zadziwiajacego paradoksu, kiedy to warunkiem poczu-
cia indywidualnego, ale i spolecznego bezpieczenstwa moze stac si¢ instytucjonalna
i religijna przemoc, lecz tylko w tej mierze, w jakiej jej zastosowanie ugruntowane
bedzie w okreslonym przezywaniu §wigtosci. Religie nie generujg przemocy, ale
raczej znajduja dla niej uzasadnienie, ktore w strywializowanej formie przybiera¢
moze maske fanatyzmu, a ten zawsze be¢dzie aberracja wiary, nie zas jej istota. Na-
lezy podkreslié, iz religijna legitymizacja przemocy nie bedzie tozsama z jej ak-
ceptacja, ale raczej bgdzie znamionowa¢ metaforyczny zwrot ku pelnej akceptacji
ludzkiej natury obcigzonej instynktownym dziedzictwem pierwotnych impulsow.

W Traktacie o przemocy Wolfgang Sofsky, parafrazujac o$wieceniowa meta-
forg¢ o umowie spoteczne), wskazuje, iz mozna ja opisa¢ réwniez jako umowg co do
zakresu stosowania przemocy. Warto przywotac kilka zdan obrazujacych nie tylko
wizje Sofskiego, ale przede wszystkim poruszajacych kwestig¢ spotecznej legitymi-
zacji przemocy, ktéra w $wietle naszych rozwazan odnies¢ mozna réwniez do jej
religijnej waloryzacji. Jak konstatuje autor Traktatu,

przywilejem wyobrazni jest przydawanie oryginatowi [tj. oSwieceniowej umowie spolecz-
nej — przyp. D. G.] wariantéw i nadawanie historii innego biegu. Totez nasza wizja zawiera
catkiem inne przestanie anizeli znane nam od dawna zZrodlo. Nie opowiada o samym tylko
powstaniu spoleczenstwa i o podwalinach panstwa, lecz orbitralnym ruchu cywilizacji,
o powracie do poczatkow. Nie przedstawia kofica przemocy, lecz zmiang jej postaci. Po
okresie stanu naturalnego przychodza czasy panowania, tortur i przesladowan; porzadek
koficzy si¢ buntem, $wietem masakry. Przemoc staje si¢ wszechobecna. Wyznacza historie
gatunku, towarzyszy jej od poczatku do konca?.

Orbitralno$é, o ktorej wspomina Sofsky i ktorg postrzega jako wieczng cyrku-
lacje idei przemocy — tutaj jako uniwersalnego mechanizmu rozwiazywania spotecz-
nych i indywidualnych probleméw — przyréwnaé mozna do sfery, ktora religioznaw-
ca Mircea Eliade nazywa czasem §wigtym, czasem sakralnym, owym illo tempore,
z ktorego poczela sig historia i do ktérego w obrzedzie powraca.

Aby moéc zy¢ w $wiecie — przekonuje Eliade — trzeba go ustanowi¢ [...]. Odkrycie lub
wyprojektowanie punktu stalego, ,.centrum”, jest podobne do stworzenia §wiata —~ 1 jak
podkresla autor Sacrum i profanum — rytualnemu aktowi poszukiwania orientacji i two-
rzenia przestrzeni $wigtej przysluguje znaczenie stwarzania §wiata. [...] Niezaleznie od

* W. Sofsky, Traktat o przemocy, przet. M. Adamski, Wroctaw 1999, s. 9-10.
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tego, do jakiego stopnia cztowiek zdesakralizowat §wiat, niezaleznie od tego, jak silna
byla jego decyzja zmierzajaca do prowadzenia zycia §wieckiego, i tak nigdy si¢ mu nie
uda catkowicie odrzuci¢ zachowania religijnego’.

Topografia przemocy sakralnej to nie tylko orientacja w podstawowym wy-
miarze sacrum — profanum, lecz takze ukierunkowanie samego aktu wzgledem
jednostki. Strach i podyktowana wymogiem danej religii agresja o charakterze re-
ligijnym mogg by¢ skierowane na zewnatrz, przeciwko osobom negujacym istote
wiary (ateistom), konkurencyjnym wyznaniom (innowiercom) oraz odstgpcom od
obowiazujacej wykladni wiary (dysydentom i heretykom). W wymiarze wewnetrz-
nym i alegorycznym interioryzacja przemocy ukierunkowana b¢dzie na walke z tym,
co stanowi przeszkodg na drodze do $wigtosci, obojetnie czy okreslimy to mianem
grzechu, zla czy zwyczajnej ludzkiej niedoskonatosci. Pierwszy zwrot okresli¢ moz-
na jako skierowany ku $wiatu — w najbardziej ogélnym tego stowa znaczeniu — i sta-
nowiacy zardwno zyciowg strategig, jak i forme aktywnosci kultycznej. Drugi zwrot
interpretowaé mozna jako alegoryczng ekspozycje przemocy pozbawionej jednakze
prymarnego aktu dziafania i ukierunkowanej na zmiang¢ obrazu samego siebie. Po-
dwojna orientacja doswiadczenia religijnego bgdzie mozliwa do uchwycenia réw-
niez w systemach i praktykach religijnych, w ktérych aktywacja ciala i dzialania
grupowe nie bgda odgrywatly bardziej znaczacej roli.

Z podobna topografiag Swigtosci mamy do czynienia w przypadku praktyk
mistycznych religii Dalekiego Wschodu. Podejmujac w latach 20. XX w. dyskusj¢
z teoriami Rudolfa Otta, malzenstwo Schjelderupéw zwracalo szczegdlng uwage na
psychologiczny kontekst do§wiadczenia mistycznego i jego swoiste ukierunkowanie
wzgledem obiektu. Schjelderupowie, bazujac na klasycznej typologii form zacho-
wan mistycznych, rozrdzniaja za autorem Swietosci dwie podstawowe odmiany mi-
stycyzmu. W mistycyzmie unii obiekt doznah mistycznych umiejscowiony jest
poza jednostka, natomiast w mistycyzmie ja obiektem uwielbienia i adoracji staje
si¢ sama jednostka. Jak wnosza Schjelderupowie, oba podziaty interpretowa¢ mozna
jako formy regresji i przejaw tzw. religii matczynych. W przypadku mistycy-
zmu unii —kiedy osoba pozada zjednoczenia z obiektem zewnetrznym — bgdziemy
mie¢ do czynienia z regresja zwiazang z osoba matki, w mistycyzmie ja z po-
dobnym mechanizmem narcystycznego zwrotu, tyle ze ku samemu sobie. Doswiad-
czenia mistyczne obu wymienionych typow przynaleza do wzmiankowanych juz
religii matczynych, skierowanych ku ja. W przypadku religii skoncentrowanych
na osobie ojca forma doswiadczenia religijnego przybiera bardziej aktywny wymiar,
a w samym obrazie Boga dominuje poczucie lgku egzemplifikowane w postaci rygo-
rystycznego systemu norm i zakazéw oraz sankcjonujgcych je dogmatow?.

Religie ojca — majace rowniez swoje formy mistycyzujace — odwotujg si¢ do
zasad wielkich systemow monoteistycznych: judaizmu, chrzescijanstwa i islamu,
w ktorych respektowanie norm i rygoryzmu moralnego jest nie tylko obowiazkiem,

3 M. Eliade, Sacrum i profanum, przel. R. Reszke, Warszawa 1996, s. 16-17.

4 H. Schjelderup, K Schjelderup, Uber drei Haupttypen der Religiosen Erlebnisformen und ihre
Psychologische Grundlage, Berlin-Leipzig 1932, s. 91, cyt. za: D. M. Wulff, Psychologia religii. Klasyczna
i wspdlczesna, przet. P. Jabloniski, M. Sacha-Piekto, P. Socha, Warszawa 1999, s. 306.
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lecz takze praktyka dnia codziennego. Porzadek przemocy w systemach monote-
istycznych powigzany zostanie z planem zbawienia, ktérego osiagnigcie — badz
o wiele czgsciej jedynie przedsmak — bgdzie udziatem ofiar przemocy (meczennicy)
lub samych sprawcow (bojownicy za wiarg). Szczegdélnym przypadkiem przemocy
ukierunkowanej na samego siebie bedzie rozbudowana praktyka ascetyczna, ktora
w tym kontek$cie postrzega¢ mozna jako formg autoagresji stuzacej oczyszczeniu
ciala i ducha, a przez to upodobnieniu do uznawanego i u§wigconego osobowego
wzoru swigtosci’.

Najbardziej rozpoznawalna forma przemocy podyktowanej wymogami reli-
gijnymi jest idea wojny §wietej, ktéra odnalez¢ mozna w tak odmiennych geogra-
ficznie i historycznie kulturach, jak prekolumbijska Ameryka, sredniowieczny ruch
krucjatowy czy wspodtczesny §wiat fundamentalizmu islamskiego z jego doktryna
wojny przeciwko niewiernym. Akceptacja wojny w jej funkcji kultycznej moze by¢
powiazana z bardziej podstawowymymi wyobrazeniami odnoszacymi si¢ do kon-
cepcji ofiary i rytualnego jej skladania®. Oczywiscie nie jest wlasciwe definiowanie
wojny tylko i wlacznie jako dziatania obrzedowego, ktoérego jedynych Zrddet mozna
dopatrywa¢ si¢ w rozbudowanych rytach ofiarniczych. Sktadanie jeicéw w ofierze
czy tez prowadzenie walki jedynie dla zdobycia przysztych ofiar — czego licznych
przykladow dostarcza nam mitologia aztecka — stanowia przyklady skrajne, ktorych
nie mozna przyja¢ za uniwersalne modele objasniajace relacj¢ pomigdzy aktem
przemocy a sfera sacrum. Przygladajac si¢ ewolucji koncepcji wojny, Roger Caillois
poréwnuje ja do $wigta, wskazujac jednoczesnie, iz w spoleczenstwach tradycyj-
nych $wieto zawsze stato ponad wojna, w przeciwienstwie do czasow nowozytnych,
kiedy to wojna stawata si¢ $wigtem. Koncepcja wojny jako sakramentu okazaé si¢
miala nader trwata w historii cywilizacji europejskiej. Pisze Caillois:

Ten stan ducha [tj. stan wojny — D. G.] ma charakter prawdziwie religijny. Wojna, podob-
nie jak $wigto, jawi si¢ jako czas sakralny, okres epifanii boskosci. Wprowadza cziowieka
w $§wiat, gdzie obecnos¢ $mierci przyprawia go o drzenie i réznym jego uczynkom nadaje
warto$é najwyzsza. Czlowiekowi wydaje si¢ — kontynuuje swoje rozwazania Caillois — ze
przez wojne — jak w dawnych inicjacjach przez stapienie do piekiel — zyskuje sil¢ ducha
niewspodtmierna do tego, co moga mu daé zwykle, przyziemne trudy. Czuje si¢ on niezwy-
ci¢zony i jakby naznaczony pigtnem, ktdére po $mierci Abla ochraniato Kaina’'.

Przyjmujac, iz jednym z aspektow sakralizacji przemocy jest doktryna wojny
Swigtej — zatem wojny uswigconej — nalezy przyjrzec si¢ artykulacji przemocy, do
ktdrej uciekaja sig ideologie polityczne, poszukujac formalnego potwierdzenia swo-
jego znaczenia czy tez jedynie adaptujac jezyk religii dla potrzeb wiasnej retoryki.
Wojna stanowi spotecznie akceptowana forme skladania ,,ofiar z ludzi”, szczegdlnie
kiedy jej przyczyny uzasadniane sa poprzez odwolanie do sfery wartosci naczelnych

% O systemacie pokuty i ascezy w kulturze Zachodu pisze obszernie J. Delimeau, por. idem, Grzech
i strach. Poczucie winy w kulturze Zachodu XIII-XVIII w., przel. A. Szymanowski, Warszawa 1994.

¢ O sakralizacji idei wojny pisze migdzy innymi P. Crépon, por. idem, Religie a wojna, przet. E. Burska,
Gdansk 1994. Uwagi o symbolizmie krwi i ofiary zob.: ].-P. Roux, Krew: mity, symbole, rzeczywistos¢, przet.
M. Parek, Krakéw 1994,

7 R. Caillois, Czlowiek i sacrum, przet. A. Tatarkiewicz, E. Burska, Warszawa 1995, s. 198.
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w danej kulturze i podlegajacych absolutyzacji, i ktérych przestrzeganie oraz obro-
na staja si¢ obowiazkiem spoczywajacym na zbiorowosci. Niewinno$¢ ofiar wojny
podkresla charakter rytualny samego aktu §mierci, ktora zyskuje tym sposobem cha-
rakter mediacyjny, posredniczac pomigdzy sfera sacrum i profanum i przyjmujac
niemalze klasyczny charakter ofiarniczy®.

Podobny proces uswigcenia ofiar wojny i gloryfikacji tych, ktorzy jg prowadza,
mozna odnalez¢ w spoleczenstwach nowozytnych, w ktorych idea narodu, poswig-
cenia, rewolucji czy walki niepodlegtosciowe] zyskata religijny wymiar i byla trak-
towana niemalze jako religijna powinno$¢. Podobnie jak w przypadku rytéw ofiar-
niczych, tak i w nowozytnej wojnie niewinne ofiary posiadaja warto$¢ ekspiacyjna,
sa ofiarg zast¢pcza ztozong przez zbiorowos$¢ i w imieniu zbiorowosci. XIX-wieczne
ideologie mesjanistyczne podkreslaty zwiazek pomigdzy $miercia a odrodzeniem,
pomiedzy oftara — dla ktérej wzorem bedzie meka Chrystusa — a mozliwoscia odku-
pienia jednostkowego i zbiorowego. Francuscy radykatowie doby rewolucji w prze-
lewaniu krwi widzieli zaczatek odrodzenia narodowego, stad teoria reversibilite,
ktorej istotg sprowadzi¢ mozna do twierdzenia, ze niewinnie przelana krew ma naj-
wigksza sile¢ ekspiacyjna i konieczna jest do odkupienia grzechéw narodu, spole-
czenstwa czy, odwolujac si¢ do humanitarnych haset rewolucji, calej ludzkosci®.

To, co laczy archaiczng koncepcje wojny dla zdobycia i — co szczegllnie
istotne — zlozenia ofiar, z nowozytnym systemem gloryfikacji polegtych i kultem
zdobywcow, to Sciste okreslenie stron konfliktu poprzez odniesienie ich do sfery
aksjologicznej. Dobro i zto zostaja $cisle okreslone i nazwane, a sama dziatalnos¢
wojskowa uzyskuje legitymizacj¢ poprzez odniesienie jej do sfery indywidualnego
i zbiorowego obowiazku, ma zatem charakter ceremonialny, w ktorym pelnione role
i funkcje sa nie tylko $cisle okreslone, lecz takze uzyskuja akceptacj¢ zachowania,
ktére w stanie pokoju okreslane jest jako moralnie naganne. Nastepuje réwniez ada-
ptacja jezyka religijnego dla potrzeb opisu wydarzefi wojennych. Wystarczy przy-
wolaé jedynie najbardziej rozpowszechnione okre$lenia, takie jak: chrzest bojowy,
sktadanie ofiary zycia na oltarzu ojczyzny, poswigcenie si¢ dla narodu, ofiara krwi
czy narodowa hekatomba, by zrozumie¢, iz proces sakralizacji przemocy nie ograni-
cza si¢ tylko i wylacznie do systemow religijnych. Zdaniem francuskiego socjologa
Jeana Maisonneuve ,,przenikanie sfery sacrum w obrgbie polityki znamionuje pro-
ces adaptacji swietosci dla praktyki zycia codziennego, czego zwieficzeniem bedzie
zaistnienie religii cywilnej kultywujacej braterstwo [...]. Koegzystujacej i wspolza-
wodniczacej z religiami oficjalnymi, od ktérych zapozyczyta wiele elementow: ini-
cjacje, ceremoni¢, emblematy, jezyk sakralny oraz rytuaty’®.

Przestrzen sakralna to réwniez przestrzen wartosci podniesionych do rangi
absolutu i w tej mierze bedacych przedmiotem kultu (wolno$é, braterstwo, poswig-
cenie, narod, rewolucja). Jean Pierre Sironneau, okreslajac historyczne uwarunko-
wania mozliwo$ci zaistnienia rytualéw politycznych, stwierdza, iz pojawiajg si¢ one

8 B. Ehrenreich, Rytualy krwi. Namietno$é do wojny. Geneza i historia, przet. P. Koty szko, Warszawa
1997, s. 160-163.

% A. Walicki, Filozofia a mesjanizm. Studia z dziejow filozofii i mysli spoleczno-religijnej romantyzmu
polskiego, Warszawa 1970, s. 23.

10 Cyt. za: J. Maisonneuve, Rytualy dawne i wspélczesne, przet. M. Mroczek, Gdansk 1995 s. 55.
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w sytuacjach kryzysowych, w spoleczenstwach o zachwianej réwnowadze ekono-
micznej. Pojawienie si¢ koncepcji mesjanistycznych, idei zbawienia, odrodzenia
narodowego czy silnie eksponowanego patriotyzmu dostarcza niejako przedmiotu
kultu. Wreszcie caly proces dopetnia pojawienie si¢ postaci charyzmatycznych przy-
wodcow uznawanych za wyrazicieli §wiadomosci zbiorowej'!.

Topografia sakralnej przemocy nie moze oby¢ si¢ bez $cisle okreslonych wa-
runkdw, w ktérych moze ona zaistnie¢ i w ktdrych granicach przestaje by¢ narusze-
niem obowigzujacej normy. Dla Rogera Caillois w spoleczefistwie otwartym potrze-
ba rygoryzmu i doskonalosci najpeiej realizuje si¢ w takich instytucjach, jak armia
i Kosciol. Wiasciwy im model wspélnotowy, uniformizacja, regulaminy, system za-
kazéw i hierarchie stanowity podstawowy model dla organizacji stawiajacych sobie
cele polityczne. To instytucje wojskowe i religijne stanowia uniwersalny wzorzec
dla praktyk i zachowan, ktérych realizacja mozliwa jest jedynie poprzez wdroze-
nie zasad rygoryzmu i poswigcenia. Wlasciwa legitymizacja religijna zbudowana
na fundamencie prawd i dogmatoéw wiary praktykowana bgdzie w organizacjach,
ktére za autorem Zywiotu i ladu okreslié mozna mianem sekt religijnych, zakonéw
politycznych, tajnych stowarzyszen czy, odwotujac si¢ do katalogu wspolczesnych
lekéw, organizacji terrorystycznych'2. '

Eksterioryzacja przemocy jako formy obowiazku religijnego spoczywajace-
go na catej wspdlnocie wiernych zyskala najbardziej rozbudowana forme w §wiecie
islamu. W tym kontekscie zwyklo si¢ odwolywac do idei wojny swigtej, do koncep-
¢ji dzihadu jako praktyki przemocy, ktéra uzyskuje sankcj¢ religijnej powinnosci.
Zgodnie z prezentowanym modelem zewngtrznej i wewngtrznej akceptacji przemocy
jako powinnosci religijnej rowniez i w przypadku dzihadu mamy do czynienia z do-
stownym i alegorycznym odczytaniem zasad prowadzenia wojny. Termin dzihad,
okreélajacy zbrojna wyprawe przeciwko niewiernym, zdaniem wielu znawcéw isla-
mu bywa blednie thumaczony i traktowany jako synonim wojny $wigtej. Tymczasem
u swoich poczatkéw oznaczal on jedynie ogoélng zachgte do podazania droga Boga
i szerzenia islamu®®. Samo stowo dzihad badz czasownik dzahada oznacza w swoim
podstawowym znaczeniu ,,robi¢ wysitek™ i, jak czytamy w Koranie (II, 218), ,,tych,
co trudzili sig dla nas, tych my kierujemy na drogi nasze”, a dalej nastgpuje podkre-
§lenie, ze wysitek bedzie odpowiednio wynagrodzony: ,,ci, ktorzy uwierzyli i ktorzy
wedrowali razem, i ktorzy walczyli na drodze Boga, spodziewaja si¢ mitosierdzia
Boga”. W kolejnych wersetach sciezk¢ Boga odniesiono nie tylko do bojownikow
islamu, ale przede wszystkim meczennikow za wiarg: ,,To sa rowniez ci — jak czy-
tamy — ktérzy znosza $miato nieszczescie i przesladowanie”. Charakter obowiazku
nie jest $cisle sprecyzowany, chociaz pojawiaja si¢ w nim elementy wskazujace, iz
dzihad winien by¢ skierowany przeciwko niewiernym, co istotne, wskazano na me-
tody prowadzenia wojny i warunki jej ustania.

" Ibidem.

2R, Caillois, Zywiol i lad, wybér A. Oseka, przet. A. Tatarkiewicz, przedmowa opatrzyt M. Porgb-
ski, Warszawa 1973, s. 210-246.

3 A. Hourani, Historia Arabéw, przel. J. Danecki, Gdansk 1995, s. 76.
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Zwalczacie na drodze Boga tych, ktorzy was zwalczaja, lecz nie badzcie najezdzcami.
[...]1 zabijajcie ich, gdziekolwiek ich spotkacie, i wypgdzajcie ich, skad oni was wypgdzi-
li! Przesladowanie jest gorsze niz zabicie. I nie zwalczajcie ich przy Swigtym Meczecie,
dopéki oni was tam nie bgdg zwalczaé. Gdziekolwiek oni bgda walczy¢ przeciwko wam,
zabijajcie ich! Taka jest odplata niewiernym! I zwalczajcie ich, az ustanie przesladowanie
i religia bedzie naleze¢ do Boga. A jesli si¢ oni powstrzymaja, to wyrzeknijcie si¢ wrogo-
$ci, oprocz wrogosci przeciwko niesprawiedliwym (11, 189-194)'4,

W tekstach koranicznych stowo dzihad zwykle pojawia si¢ w wyrazeniu Jihad
fi sabil Allah, co mozna przelozy¢ jako ,,wysilek na drodze Boga™'’. Dzihad jest pra-
cg, ktorej celem jest gloszenie boskiej chwaty, zaprowadzenie porzadku sakralnego
w sferze profanum poprzez poddanie jej wladzy jedynie prawowiernej religii islamu.
Przemoc i wojna nie sa celem samym w sobie, lecz srodkiem umozliwiajacym re-
alizacj¢ planu naprawy $wiata, podazania drogg Allacha. Dzihad to bycie na drodze
do Boga i, jak precyzuje to jeden z apokryficznych hadiséw przypisywanych pro-
rokowi: ,,czlowiek walczy dla tupu; czlowiek walczy dla chwaly; czlowiek walczy,
aby pokaza¢ wyzszo$¢ swojego mestwa; kim jest ten, ktory walczy na drodze Boga?
Ten, ktory walczy, aby wychwalano stowa Boga, jest na drodze Boga™'¢. Uczestnicy
i przede wszystkim polegli podczas prowadzenia dzihadu zyskuja pewno$¢ zbawienia
1 uznawani sg za me¢czennikow za wiarg. Dobitnie wyraza to kilka wersetow, w kto-
rych czytamy, iz $mier¢ za wiarg jest poczatkiem nowego Zzycia ,,I nie méwcie na
tych, ktérzy umarli na drodze Boga: «umarli!» Przeciwnie oni sa zyjacy!” (II, 154).

Obowigzek dzihadu spoczywa na wspdlnocie tylko wtedy, gdy ta zostanie
zaatakowana przez niewiernych, w sytuacji dzihadu prowadzonego poza kregiem
panstw islamu uznaje sig, iz ci, ktorzy biora w nim udzial, spelniaja jednocze$nie
wymog zbiorowosci jako jej symboliczni reprezentanci. Pozostali wierni, ktérzy nie
biora bezposredniego udzialu w walce, zobligowani sa do jej finansowego wspie-
rania, w tym przypadku obowiazek spoczywajacy na calej wspdlnocie muzutman-
skiej powigzany zostaje z jednym z obowiazkéw indywidualnych zawierajacych sig
w pigciu filarach wiary, czyli z jalmuzng. Odwotlajmy si¢ do jeszcze jednego tekstu
koranicznego: ,,0 wy, ktorzy wierzycie! Czyz mog¢ wam wskazac na handel, ktéry
by was wybawit od kary bolesnej? Bedziecie wierzy¢ w Boga i Jego Postanca! Be-
dziecie walczy¢ na drodze Boga waszym majatkiem i waszymi duszami! To bedzie
dla was lepsze” (LXI, 10-11)". i

Poédrednie wspieranie dzihadu w drodze darowizn i modlitwy znamionuje
zaczatek alegorycznej wyktadni doktryny wojny $wigtej, nie ograniczajacej si¢ do
czystych aktéw przemocy, ale mozliwej do realizacji innymi niz silowe sposobami.
Mowi si¢ o dzihadzie stowa, dzihadzie pidra i obyczaju, ktore zawierajg si¢ w tym,
co doktryna islamu nazywa dzihadem dusz badz dzihadem wigkszym (Dzihad al-
Kabir). Alegoryczna wykladnia dzihadu jest przedmiotem spekulacji sufich — mu-

14 Wszystkie cytaty z Koranu podajg za: Koran, przel. J. Bielawski, Warszawa 1986. Lokalizacje fragmen-
tow koranicznych odnoszacych si¢ do idei dzihadu za: M. Gaudefroy-Demombynes, Narodziny islamu, przel.
H. Olgdzka, Warszawa 1988, s. 405-412.

5 P.Crépon, op. cit., s. 117.

'* M. Gaudefroy-Demombynes, op. cit., s. 405.

Y Ibidem, s. 406.
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zutmanskich mistykéw — zaréwno z sunnickiej, jak i szyickiej galgzi islamu. W opi-
nii sufich dzihad, podobnie zreszta jak inne teksty koraniczne, nalezy interpretowaé
uwzgledniajac nie tylko powierzchowne i dostowne znaczenie, ale przede wszyst-
kim odkrywaé glgbi¢ samej wiary. Ezoteryczna wykladnia tekstu umozliwi¢ ma
duchowg metamorfozg¢ czlowieka, jego prawdziwa samorealizacje, ktora w $wietle
nauk sufich przybiera postaé doktryny o zanikaniu jednostki w boskosci, na uzna-
niu, iz ,,ma ona z Boga tylko Boga”. Zespolenie z Bogiem, autentyczny kontakt ze
sfera sacrum wymaga czystosci samej duszy, wolnosci od grzechu i niedoskonato-
$ci ludzkiej natury, ktéra to doskonatosé osiagna¢ mozna poprzez praktyke dzihadu
wigkszego, dzihadu duszy. Jest to walka z niewiernym bedacym czgscig nas samych,
walka z ludzka staboscia i przede wszystkim z namigtno$ciami uniemozliwiajacy-
mi pelne zjednoczenie z Bogiem. W jednym z hadiséw przypisywanych prorokowi
znajdujemy opis bitwy, po ktérej zakoniczeniu Mahomet miat oznajmi¢, iz speliony
zostal obowiazek matego dzihadu, lecz wciaz na realizacje oczekuje dzihad wigkszy,
czyli walka przeciwko duszy. Dzal ad-Din ar-Rumi, zalozyciel zakonu tanczacych
derwiszy, w komentarzu do powyzszego hadisu odni6st si¢ do stéw proroka, piszac:
»czyli ze toczyliSmy wojng z formami i ze przeciwstawilismy si¢ przeciwnikom po-
siadajacym forme; teraz [nasi przeciwnicy] sa to armie mysli, ktérym musimy stawic¢
czoto, aby dobre mysli mogly zwyciezy¢ zte mysli i wygnac je z krdlestwa ciala. To
wladnie jest najwigksza walka i najwigkszy b8

Alegoryczna wykladnia dzihadu jako walki z samym soba, ktdrej etapy opi-
suje jezyk wojny i przemocy, umozliwia pogigbione zrozumienie zasad, ktére od-
czytane dostownie nie sa niczym innym, jak przyzwoleniem na terror w imig religii.
Koraniczne uzasadnienia dzihadu ciala (dzthadu mniejszego) — zwykle utozsamia-
nego z idea wojny §wigtej — wskazuja, iz walka winna by¢ prowadzona w sposéb
bezwzgledny, gdyz dotyczy przeciwnikow Boga. W kolejnych fragmentach Koranu
tekst przybiera wrecz apokaliptyczny ton, a drakonskie zalecenia dotyczace sposo-
béw prowadzenia wojny moga budzi¢ prawdziwe przerazenie. ,,Kiedy wigc spotka-
cie tych, ktérzy nie wierza, to uderzcie ich mieczem po szyi, a kiedy catkiem ich
rozbijecie, to mocno zacisnijcie na nich peta” (XLVII). Podczas pielgrzymki w roku
632 Mahomet zwraca si¢ do swoich zwolennikéw z nastgpujacym apelem: ,Kiedy
miesiace Swigte si¢ skoncza, zabijajcie zwolennikow wielobostwa wszedzie, gdzie
ich znajdziecie; chwytajcie ich; otaczajcie; zastawiajcie na nich wszelkie sidta”’.

Idea dzihadu $cisle powiazana zostata z eschatologia, szczegélnie w ludo-
wej wersji islamu zbudowanej wokét apokryficznych tradycji, ktére przedmiotem
uwielbienia czynily poleglych meczennikéw zwanych szahidami®. Tradycja ludowa
umieszcza poleglych szahidéw w najblizszym sasiedztwie raju, ktéry moga nawie-
dzaé, przybierajac posta¢ zielonych ptakéw zasiadajacych na oparciu tronu Boga.
W naukach Mahometa podkre§la sig, iz dzihad dotyczy nie tylko mezczyzn, lecz
takze kobiet, ktore moga odgrywaé aktywna rol¢ podczas jego prowadzenia. Ich
zadaniem jest pielggnacja rannych, zagrzewanie do walki, a nawet wywolywanie
glosnym $piewem paniki w szeregach przeciwnika, sposr6d mniej chlubnych czyn-

B P.Crépon, op. cit., s. 124.
M. Gaudefroy-Demombynes, op. cit., s. 406-407.
 Jhidem, s. 407.
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nosci — dobijanie rannych. Udzial kobiet w wojnie nie jest usankcjonowany dogma-
tycznie, w jednym z hadiséw dobitnie podkreslono, iz to ,,pielgrzymka jest wojna
$wietg dla kobiet™?!,

By zrozumie¢ istot¢ dzihadu, nalezy przyjrze¢ si¢ temu, jaka funkcje peita
ideologia wojny $wigtej u samych poczatkéw islamu i dziatalnosci Mahometa. Pod-
bdj plemion beduinskich i uzyskanie kontroli nad Pétwyspem Arabskim nie mogly
odby¢ sig droga pokojowa. Przemoc byla czgécia zycia koczownikow, strategia prze-
trwania, ktora Mahomet wprowadzit w obreb przykazan religijnych. Podczas walk
z Kurajszytami doszlo do masakry zydowskiego plemienia Banu Kurajza, wedlug
przekazow w egzekucji miato zgina¢ ok. 600-700 mezczyzn, ktérych okrutng kazn
traktowano jako ostrzezenie dla przeciwnikéw politycznych i jednoczesnie swoisty
akt prewencji. Przemoc nie potrzebowata w tym przypadku religijnej sankcy ale
bylta konsekwencja okrutnych obyczajow plemiennych?.

W przeciwienstwie do pigciu filaréw wiary, ktérych praktykowanie bylto in-
dywidualnym obowiazkiem wierzacych, prowadzenie dzihadu spoczywato na catej
spolecznogci muzutmanskiej. Bylo obowiazkiem powszechnym, dowodem przyna-
leznosci do wspolnoty i potwierdzeniem czysto$ci wiary. Poza sytuacja ataku na
kraje muzulmanskie, czyli obrony prawomyslnej wiary, praktykowanie dzihadu
pozostawione zostalo gestii indywidualnego obowiazku, jakkolwiek paradoksalnie
spoczywajace na calej wspdlnocie, w istocie miato charakter ochotniczy.

Wspélczesnie doktryna dzihadu bywa postrzegana poprzez pryzmat terroru
islamskich fundamentalistéw, nie nalezy jednak zapomina¢, iz odwotanie do kon-
cepcji dzihadu nosi rowniez znamiona zawlaszczenia jgzyka religijnego na potrze-
by dyskursu politycznego. Desakralizacja pojgcia wojny §wigtej, czego przykladem
jest idea dzihadu w jego ,terrorystycznym” wydaniu, zauwazalna jest jest rOwniez
w opini publicznej krajow muzulmanskich. Mark Sedgwick, analizujac postawy wy-
znawcow islamu wobec wojny, wskazuje, iz jakkolwiek bez trudnu odnajdziemy
wielu zagorzatych zwolennikéw stosowania terroru uzasadniajacych to pobudka-
mi religijnymi, to r6wnoczesnie w krajach islamskich wzrasta swiadomos¢, iz kon-
cepcja dzihadu ulegta daleko idacemu uproszczeniu, stajac si¢ elementem gry poli-
tycznej®.

Dla odmiany przyjrzymy si¢ koncepcji przemocy rdwniez wyrostej w swiecie
islamu, posiadajace;j religijng legitymizacj¢ i praktykowanej w formie dziatalnosci
terrorystycznej. Przykladem bedzie sredniowieczna sekta asasynéw, ktora pdzniej-
sza legenda uczyni nie tylko prekursorami dziatalno$ci terrorystycznej, lecz takze
uzna za duchowych patronéw wspoiczesnych terrorystéw-samobdjcéw. Jak to juz
bywa z legendami, tak i w przypadku asasynéw ich poswiadczona Zrédtowo dzia-
falnos¢ daleko odbiega od potocznych i, niestety, bardzo utrwalonych wyobrazen,

" ktore funkcjonuja réwniez wsrod skadingd kompetentnych autoréw haset ency-
klopedycznych. W Nowej encyklopedii powszechnej PWN (1997) jako antenatéw
wspolczesnych terrorystéw podano wlasnie asasyndéw i, jak utrzymuja autorzy ha-

2 Ibidem, s. 409.

2 M. Rodinson, Mahomet, przet. E. Michalska-Novdak, Warszawa 1991, s. 206-208.

B M. Sedgwick, Islam and Muslims: A Guide to Diverse Experience in a Modern World, Boston 2006,
s. 217-219.
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sta poswigconego temuz zagadnieniu, terroryzm narodzil si¢ wraz z ,,powstaniem
w Persji stowarzyszenia asasynéw i dzialalnoscia Hassa Ben Sabbaha (zwanego
Starcem z Gor). Czlonkowie jego sekty odurzeni haszyszem musieli na rozkaz zabi-
jaé rycerzy krzyzowych™?. Gwoli §cistosci mozemy dodaé, iz to nie krzyzowcy byli
gléwnym celem dziatalnoéci asasynéw, ale wiadcy islamscy. Sredniowieczne relacje
kronikarskie pisane byly z punktu widzenia przeciwnikow sekty i trudno wymagac,
by zachowywaty obiektywizm, tym bardziej ze napisane zostaly przez zwyciezcow,
ktérzy, jak glosi znane powiedzenie, pisza, czyli tworza histori¢. Czarna legenda
asasyndw narodzita si¢ w okresie krucjat, a sam termin przeszczepiony na grunt eu-
ropejski stat si¢ z czasem synonimem bezlitosnego i fanatycznego mordercy.

" Rozpowszechniony w jezykach europejskich termin assasin zdaniem starszej
literatury przedmiotu stanowi znieksztalcong forme arabskiego terminu al-hasziszij-
Jin odnoszacego si¢ do palaczy haszyszu, ktorym, jak utrzymywali sredniowieczni
kronikarze i podroznicy, odurzali si¢ czlonkowie sekty?. Steven Runciman, jeden
z najbardziej znaczacych autoréw zajmujacych si¢ dziejami ruchu krucjatowego,
utrzymuje, iz etymologi¢ stowa asasyni mozna wywies$¢ od arabskiego haszaszyni,
réwniez oznaczajacego palaczy haszyszu®. W. B. Barlet wskazuje, iz arabski termin
hasziszijun, w liczbie pojedynczej hasziszijuna, chociaz odnoszacy si¢ do amatorow
haszyszu, uzywany byl w krajach arabskich jako pogardliwa inwektywa, rzucana
pod adresem 0s6b zastugujacych na moralne potgpienie badz nalezacych do naj-
nizszych grup spotecznych. Byl w potocznym uzyciu na diugo przed zaistnieniem
samej sekty, ktorej wydaje sig, iz przypisano jedynie negatywne jego konotacje.
Okreslenie danej grupy mianem hasziszijuna bylo rGwnoznaczne z jej stygmatyzacja
1 niekoniecznie musialo pozostawa¢ w zwiazku z praktyka odurzania si¢ narkoty-
kiem?. W nowszej literaturze przedmiotu uwzgledniajacej przede wszystkim zrédia
wschodnie wskazuje sig, iz prawdopodobnym zrodlostowem byto nie wzmiankowa-
ne juz al-hasziszijjin czy hasziszim, lecz arabskie stowo assa oznaczajace ,,straznika
twierdzy”?,

Powiazanie asasynow z narkotykowym odurzeniem stanowito po czesci efekt
$wiadomej stygmatyzacji ruchu, ktory mial by¢ postrzegany jako forma moralnej
aberracji wynikajacej z naduzywania narkotyku i tym samym kompromitowaé jego
wlasciwy program polityczno-spoteczny i religijny. Krzyzowcy, ktéorym obce byly
nivanse wewngtrznych rozgrywek w swiecie islamu, a tym bardziej zawitosci je-
zyka arabskiego, przyjeli najprostsza etymologi¢ stowa. Posréd autoréw perskich
asasynow znano pod nazwg malahidzi — od arabskiego stowa al-mulhid oznacza-
jacego odstepce i heretyka. W pozostatych zrédtach wsehodnich asasyni znani byli
pod innymi okre$leniami, nazywano ich batynitami (arab. al-batinijja) i izmailitami,

2 ). Kaczmarek, Terroryzm i konflikty zbrojne a fundamentalizm islamski, Wroclaw 2001, s. 32.

» J. Hauzinski, Muzulmarska sekta asasynéw w europejskim pismiennictwie wiekéw Srednich, Poznan
1978,s.13in.

% S. Runciman, Dzieje wypraw krzyzowych, 1. 2: Krdlestwo Jerozolimskie i frankijski Wschod 1100-1187,
przet. J. Schwakopf, Warszawa 1987, s. 114,

2 W. B. Barlett, Asasyni. Dzieje tajemnej sekty muzulmanskiej, przel. G. Gasparska, Warszawa 2004,
s. 11.

#J. Hauzinski, op. cit,, s. 114.
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wreszcie nizarytami, ktore to terminy w o wiele wigkszym stopniu niz al-hasziszijja
odnosily si¢ do ich programu religijnego i spotecznego?®.

Okreslenie asasynow mianem batynitow wskazuje na filozoficzno-religijne
korzenie sekty i ma zrédto w arabskim wyrazie al-batin oznaczajacym to, co we-
wngtrzne i ezoteryczne. Nazwa batynici oznacza zwolennikéw alegorycznej inter-
pretacji Koranu, a zarazem tych, ktorzy postuguja sie wiedza ezoteryczna i tajemna
zwang batinijja. Ugrupowanie, ktore po6Znej nazwane zostalo asasynami, powstato
pod koniec wieku X1, jego zalozycielem byl Pers, Hasan Ibn as-Sabbah, ktéry prze-
szed! na doktryng ismailicka wspierang przez Fatymidow*.

Hassan uwazany byl przez swoich zwolennikéw za hudzdze (dowod istnienia)
obecnosci Ukrytego Imama. Warto przyblizy¢ funkcje, ktéra pelnit imam w spo-
tecznosci izmailitéw. Wedhug ich tradycji $wiat ulega przeobrazeniom w kolejnych
kosmicznych cyklach, zanim osiagnie nalezna mu doskonatos$é. Kazdy z odrebnych
cykli zapowiedziany miat by¢ przez proroka zwanego natik. Od stworzenia swia-
ta pojawiC si¢ miato szesciu natikow-prorokéow: Adam, Noe, Abraham, Mojzesz,
Jezus i Muhammad oraz siedmiu imamoéw, ktérych obowigzkiem byto podtrzymy-
wanie wiary po odejsciu kazdego z prorokéw. Podczas wieficzacego istnienie §wia-
ta siddmego cyklu na $wiat przybedzie mahdi, zapowiadajac wieczne panowanie
sprawiedliwosci. Rola imama w tak zarysowanym systemie byla szczegélna. Dla
izmailitow (galezi szyizmu) oczekiwanym prorokiem nowej ery miat by¢ Nizar — od
jego imienia ukuto nazwe nizaryci, ktora pierwotnie postugiwali si¢ sami asasyni.
Zabojstwo Nizara (1094 r. w Egipcie) zbieglo si¢ w czasie z pierwsza krucjata inter-
pretowana jako zapowiedz klgsk poprzedzajacych nadejscie nowego i ostatniego cy-
klu. Fatymidzi, dotychczasowi mocodawcy asasynéw, podobnie zreszta jak wladcy
sunnicy, stali si¢ przedmiotem skrytobdjczych atakéw ze strony sekty. Dzialalnos¢
asasynow nie byla podyktowana doktryng dzihadu, ale raczej pragnieniem zemsty
na Fatymidach uznanych za rzecznikéw niemalze wcielonego zta i protektoréw re-
ligijnych odstgpcoéw. Sam Hassan Ibn as-Sabbah, sprawujac niemal absolutng wia-
dz¢ nad wyznawcami, bazowal przede wszystkim na swoim autorytecie religijnym
(jako hudzdza), kontrola umystoéw za pomoca narkotykéw i technik deprywacyjnych
wydaje si¢ — jak wnosi chociazby Jerzy Hauzifiski — jedynie dalekim i znieksztatco-
nym refleksem szczegolnych praktyk religijnych. Ich opis przedstawit Marco Polo,
ktorego dzielo stalo si¢ czgscig kolektywnej pamigci $redniowiecznych annalistow
i kronikarzy. Wenecki podroznik opisuje tajemniczy ogréd zalozony na polecenie
przywodcy sekty — Starca z Gor — w ktorym jak czytamy w Opisaniu swiata:

Bylo tam wszelakie dobro, roslin i kwiatéw obfito$é tam byta rozkoszna [...] i kazat zbu-
dowa¢ z réznych stron tych patacow wiele pigknych fontann i przeprowadzi¢ tam kazat
kanaly; jedynymi ptynglo wino, innymi mleko, tymi mi6d, owymi woda. I przebywaty tam
najurodziwsze damy i dziewice $wiata, umiejace gra¢ na wszystkich instrumentach i §pie-
wa¢ [...] pigkniej niz inne kobiety. Rozkosz to byla prawdziwa, a zwlaszcza biegle byly
w wabieniu i pieszczotach ponad wszelkie wyobrazenia. Ich obowiazkiem byto dostar-

® Ibidem.
% S.Runciman, op. cit, s. 114.
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cza¢ miodziencom tam przebywajacym wszelkich rozkoszy i przyjemnosci. [...] a Starzec
z G6r wmawial w swych ludzi, Ze ogréd ten jest rajem®'.

To tylko wyimek z bajkowego opisu cudownego ogrodu asasynéw, ktéry
wbrew naszym potocznym odczuciom wydaje si¢ — jak wnosza wspodtczesni bada-
cze — bardziej realny niz zlowr6zbna dzialalnos¢ otumanionych haszyszem i opium
zamachowcow. Jezeli poddani byli dziataniu s$rodkéw odurzajacych, to jedynie
podczas wprowadzenia do samego ogrodu, zamachéw dokonywali juz o trzezwym
umysle.

Prébujac podsumowaé krotkie rozwazania o przenikaniu si¢ idei $wietosci
i przemocy — przede wszystkim w obrgbie $wiata islamu — nalezy pamigtaé, iz sfery
te po wielokro¢ wzajemnie si¢ warunkowaly i zastgpowaly. Wskazane zostaly dwie
koncepcje sakralizacji przemocy; w jej wymiarze indywidualnym — na przykladzie
asasynow oraz kolektywnym — w postaci idei dzihadu. Byl to wybér zamierzony,
gdyz oba terminy bywaja laczone ze wspodlczesnym fundamentalizmem arabskim,
a siggniecie do historycznych zrdodet miato na celu ukazanie korzeni pewnego sty-
lu myslenia o religii i jej udziale w legitymizacji przemocy. Topografia sakralnej
przemocy realizuje si¢ na dwoéch plaszczyznach, tej ukierunkowanej na swiat i od-
wrotnie — skierowanej na samego siebie. Nie nalezy zapominaé, ze kazda religijna
legitymizacja przemocy jest proba zawlaszczenia sacrum poprzez odniesienie go do
sfery jezykowej, tylko w jezyku religijnym bowiem odtwarza si¢ i zarazem sprawia,
ze zanika warto$¢ przypisana swigtosci. Im wigcej odniesien do religii w uzasadnie-
niu przemocy, tym mniej w niej autentycznego do§wiadczenia, ktére przywotany na
poczatku artykutu Rudolf Otto okreslil jako strach i fascynacjg.

3' M. Polo, Opisanie swiata, z oryg. staroffr. z uwzglednieniem red. starowl. i lac. przet. A. L. Czerny,
wstepem i przypisami opatrzyt M. Lewicki, Warszawa 1975, s. 109-110.




