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NIEDOCENIANA SIEA ARABSKIEGO BLISKIEGO WSCHODU

Od drugiej potowy 2000 r. w wielu srodowiskach naukowych w réznych czesciach
$wiata arabskiego tocza si¢ ozywione dyskusje wokot Arab Human Development
Report 2000, przygotowanego i opublikowanego przez United Nations Deve-
lopment Programme (UNDP). Obraz regionu, ktdry wylania si¢ z tego oraz wielu
innych podobnych opracowan jest wyjatkowo ponury. Wspdlczynniki rozwoju
wskazuja, ze sytuacja jest dramatyczna i pogarsza si¢. Arabski Bliski Wschéd naj-
wyrazniej nie nadaza za globalizujacym sie $wiatem.

Swiadomo$¢ konieczno$ci zmian staje si¢ coraz bardziej powszechna i to za-
rowno wsréd opozycji, jak i elity wladzy. Stowo ,,aulama” (neologizm w jezyku
arabskim na okreslenie tego, co miesci si¢ w stowie ,,globalizacja”) staje si¢ stop-
niowo punktem odniesienia w debatach nad przyszioscia. Chodzi o kroki, jakie
nalezy podjaé, aby przezwyciezy¢ coraz wigkszy rozziew w rozwoju spoleczno-
gospodarczym regionu i tzw. $wiata rozwinigtego. Chodzi takze o to, w jakim
stopniu mozna pogodzi¢ wymogi wspdtczesnego rozwoju z tozsamoscia kulturowa
i cywilizacyjna.

Rézne sity formuluja swoje programy przeobrazen. Coraz wazniejsza sila
polityczna Bliskiego Wschodu staje si¢ tzw. umiarkowany islamizm, ktérego
przedstawiciele nazywani sa takze muzutmanskimi centrystami, demokratami lub
liberalnymi muzutmanskimi reformatorami. Konstruuja oni swoje wizje rozwoju
w oparciu o doktryng spoteczna islamu, chociaz odrzucaja wiele pogladow pierw-
szej fali islamu politycznego, gloszonych m.in. przez Barci Muzulmanow czy tez
oficjalng doktryng¢ wahhabizmu. Islamizm jest najczesciej kojarzony z fundamen-
talizmem muzuimanskim i traktowany jako monolityczny i skostnialy sposob wi-
dzenia rzeczywistosci. Tymczasem muzulmanska mysl spofeczno-polityczna to
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materia bardzo dynamiczna, obejmujaca szerokie spektrum pogladéw — od kwiety-
zmu, przez aktywizm w ramach istniejacego systemu politycznego czy tez budo-
wanie spoleczenstwa alternatywnego, po zbrojng walke o wiladze w pafstwie.
Nurty te faczy odwolywanie si¢ do doktryny spolecznej islamu jako punktu wyj-
scia do myslenia o terazniejszosci i przyszto$ci. Jednoczesnie sg one bardzo zroz-
nicowane, jesli chodzi o preferowane formy walki politycznej, poglady na miejsce
religii w panstwie, rolg¢ panstwa w gospodarce, miejsce w gospodarce wielkiego
kapitatu, w tym obcego, czy tez stosunek do Zachodu. Islamisci tworza ruch, ktory
w jakims$ sensie mozna poréwnaé do europejskich partii i ruchéw politycznych
odwotujacych si¢ do doktryny spolecznej chrzescijanstwa.

W muzulmanskiej mysli spoteczno-politycznej zawsze byly i sa obecne po-
glady centrystyczne, umiarkowane, ktére w my$leniu o rozwoju, o miejscu religii
w spoleczenstwie i o miejscu krajéw arabskich w globalizujacym sie $wiecie na-
bieraja wyraznie sily i politycznego znaczenia. W 2003 r. przedstawiciele tego
nurtu odniesli spektakularne zwycigstwa w wyborach parlamentarnych w Jordanii
i Kuwejcie. Proces umacniania si¢ wptywow umiarkowanego islamizmu widoczny
Jest nie tylko w takich krajach tradycyjnie otwartych na prady umystowe, jak np.
Egipt, ale réwniez w tak konserwatywnych, jak Arabia Saudyjska. Umiarkowani
islamisci sa generalnie odsunigci od wladzy. Na przyklad w Egipcie, Syrii, Algie-
rii, Jordanii czy Kuwejcie pozostaja w opozycji do autorytarnych wiadz, ktére ich
zwalczaja. Wladza w tych krajach, mimo ze czgsto powoluje si¢ na religie, repre-
zentuje typ rzadow holdujacych idei rozdziatu panstwa i religii. W Arabii Saudyj-
skiej islamisci centrysci sa w opozycji wobec wladzy, ktéra wyrosta z doktryny
religijnej i jest bardziej radykalna od nich w stosowaniu norm religii w zyciu spo-
feczno-politycznym. Centrysci egipscy walcza w kraju na dwoch frontach: z jednej
strony z wladza i opozycja sekularystyczna, dla ktérych sa groznym rywalem,
z drugiej — musza przeciwstawiaé si¢ islamistom radykatom. Tutaj jest to ,,walka
na sury i hadisy”, czyli spory wokoél interpretacji swietych tekstow.

W Arabii Saudyjskiej nowe, bardziej niz dotychczas otwarte myslenie o ro-
zwoju w ramach doktryny islamu datuje si¢ na poczatek lat 90. XX w., a politycz-
nie stalo si¢ bardziej wyrazne po wydarzeniach z 11 wrzesnia 2001 r. w USA.
Eksponenci umiarkowanego islamizmu wyszli wéwczas poza sfer¢ dyskusji towa-
rzyskich i zaczgli eksponowaé swoje poglady w prasie, internecie oraz w dialogu
z wladzami panstwa. Ich ideowy przywdédca, Abd al-Aziz al-Kasim, byl jednym ze
104 intelektualistow saudyjskich, ktérzy w styczniu 2003 r. podpisali petycj¢ do
kréla w sprawie przeprowadzenie w kraju reform politycznych'. Szejk Abd al-Aziz
al-Kasim, prawnik i byly sedzia Sadu Najwyzszego w Ar-Rijadzie, podjal dzialal-
nos¢ reformatorska na poczatku lat 90. XX w. i byt jednym z twoércéw ruchu zna-
nego jako As-Sahwa al-Islamijja (Przebudzenie Muzulmarskie).

Katalizatorem proceséw politycznych staty si¢ wydarzenia zwiazane z agre-
sja Iraku na Kuwejt w latach 1990-1991, a zwlaszcza zgoda kréla i rzadu Arabii
Saudyjskiej na obecno$¢ wojsk amerykanskich na terytorium saudyjskim. Krytyce

' Tlumaczenie petycji i liste sygnatariuszy zamiescita londynska gazeta ,Al-Kuds al-Arabi” z 30 stycznia
2003.
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poddano oficjalne kregi polityczne, ktére zawsze byly podpora wiadzy Su’udéw.
Kompromisowa ocena sytuacji sformulowana przez giéwnego teologa Abd al-
Aziza Ibn Abd Allaha al-Baza nie zostala zaaprobowana przez radykalnie nasta-
wionych mlodych teologdéw. Jednoczesnie z cata ostroscia odzyta sprawa utworze-
nia rady doradczej przy krolu, co zapowiedziat jeszcze poprzedni krol, Chalid, i co
potwierdzit krél Fahd wkrétce po wstapieniu na tron®. W maju 1991 r. 52 radykal-
nych klerykdéw wystosowalo do kréla list zatytulowany Kitab al-matalib (dostow-
nie Ksigga zadan), w ktérym domagato si¢ poglebienia islamizacji w armii, prasie,
szkolnictwie i administracji oraz skrytykowato polityke zagraniczna rzadu ukie-
runkowana na wspotpracg z Zachodem. Wsrdd sygnatariuszy petycji dominowali
przedstawiciele mtodego pokolenia saudyjskich sunnitéw: Safar al-Hawali, Salman
al-Auda, Muhammad al-Masari, Sad al-Fakih, Usama Ibn Ladin. Wszyscy pocho-
dzili ze $rednich warstw miejskich i nie byli zwiazani z establishmentem. Byli za
to przywiazani do wahhabizmu, ale jednoczesnie krytykowali oficjalne kregi reli-
gijne za niewlasciwa jego interpretacje. Zaczeto ich nazywaé Szujuch as-Sahwa
(Szejkowie przebudzenia)’.

Wiadze odpowiedzialy na dziatalno$¢ miodych aliméw aresztowaniami.
Podjeto jednak prace nad utworzeniem rady doradczej i 1 marca 1992 r. krél
w przemoéwieniu do narodu oglosit wejscie w zycie trzech waznych aktéw praw-
nych: Ustawy Zasadniczej (An-Nizam al-Asasi), Ustawy o Radzie Konsultacyjnij
(Nizam al-Madzlis asz-Szura) oraz Ustawy o Prowincjach (Nizam al-Manatik)".
Nie przeszkodzito to jednak w radykalizacji nastrojéw w $rodowisku opozycji.
W 1993 r. powstal Komitet Obrony Stusznych Praw (Lajnat ad-difa’a an al-hukuk
asz-szar’ijja) i rozpoczeta si¢ kampania polityczna pod hastami obrony praw jed-
nostki oraz przeprowadzenia reform politycznych w ramach doktryny politycznej
islamu. Wladze zmusily wkrétce dzialaczy tej organizacji do opuszczenia kraju.
Jednoczesnie w srodowisku opozycji nastapita polaryzacja pogladow i czesé dzia-
faczy opowiedziala si¢ za walka zbrojna, tworzac skrzydto tzw. dzihadystéow. Jed-
nym z przedstawicieli tej opcji byt Usama Ibn Ladin, ktéry zatozyt w Chartumie
ugrupowanie o nazwie Organizacja Obrony Szari’i .

Abd al-Aziz al-Kasim zostat aresztowany w 1993 r. i pozostawal w wiezie-
niu do 1997 r. Po uwolnieniu oraz po tym, jak cz¢$é dziataczy emigracyjnych za-
wiesita swojq dzialalnos¢ polityczna, stal si¢ gléwna postacia umiarkowanej opo-
zycji islamistyczne;j.

Saudyjska umiarkowana opozycja islamistyczna odcina si¢ zdecydowanie
od dzihadystéw i podkresla swoje ,umiarkowanie”, nazywajac si¢ wasatijjun
(dost. ci, ktérzy sa posrodku). Inne wiele méwiace nazwy to: tanwiryjun (o§wiece-

? Krél Fahd oglosit zamiar utworzenia Rady Doradczej 24 lipca 1982 r., zob. Chronology, ,,The Middle
East Journal” 1983, vol. 37, no. 1, s. 86.

*Por. R. Hrair Dekmejian, The Rise of Political Islamism in Saudi Arabia, ,/The Middle East Journal”
1994, vol. 48, no. 4, s. 1994; 1. Teitelbaum, Holier than Thou. Saudi Arabia’s Islamic Opposition, The Washington
Institute for Near East Policy, Washington, D.C. 2000, s. 28.

4 Zob. Chronology, ,,The Middle East Journal” 1992, vol. 46, no. 3, s. 497.

%9 kwietnia 1994 r. wladze saudyjskie pozbawity Usame Ibn Ladina obywatelstwa i zamrozity jego akty-
wa finansowe za popieranie islamistow sudanskich, zob. Chronology, ,,The Middle East Journal” 1994, vol. 46,
no. 3, s. 528.



94 JERZY ZDANOWSKI

niowcy), aklanijjun (racjonalisci) lub islahijjun (reformatorzy). Trzeba podkreslié,
ze termin ,,umiarkowani” (wasatijjun) ma bezposrednie odniesienie do Koranu
i koranicznych zalecen postgpowania w sposob powsciagliwy, umiarkowany®.
Koraniczne odniesienie jest bardzo wazne, gdyz legitymizuje podejmowane dzialania.

Punkt wyjscia rozwazan Abd al-Aziza al-Kasima moze wyda¢ si¢ zaskaku-
jacy, jesli wzia¢ pod uwage generalnie antyzachodnie nastawienie ideologii islami-
zmu. Krytykuje on mianowicie tych muzulmanskich myslicieli, ktérzy bezdysku-
syjnie odrzucaja polityczne systemy Zachodu. Al-Kasim uwaza, ze mys$l politycz-
na Zachodu moze i powinna by¢ inspiracja dla reformatoréw muzulmanskich ze
wzgledu na to, ze — jak pokazata historia — demokracja zachodnia okazala si¢ dro-
ga prowadzaca do zbudowania sprawiedliwego spoleczenstwa, a tworzenie takiego
spoleczenstwa jest wlasnie celem muzutmanskich systeméw politycznych. Inaczej
moéwiac, Al-Kasim nawotuje do tworzenia spofeczefistwa obywatelskiego rozu-
mianego jako wspdlnota jednostek majacych prawo do idztihadu, czyli do indywi-
dualnego interpretowania zaréwno relacji miedzyludzkich, jak relacji miedzy
czlowiekiem a Bogiem. Tylko w ten sposob — uwaza Al-Kasim — a wigc przez
uksztattowanie ,,czlowieka petnego” (al-insan at-tamm), ktéry jest w stanie sam
zrozumie¢ zachodzace wokot niego zjawiska, mozna stworzy¢ rzeczywisty system
demokracji muzutmanskiej. Saudyjski intelektualista opowiada si¢ wiec za poli-
tycznym liberalizmem i widzi pole do dziatania dla r6znych opcji w ramach mysli
muzuilmanskiej. Pozostaje jednoczesnie zachowawczy w kwestiach spotecznych,
wsrod ktorych, jak to najczesciej bywa w kulturze islamu, na czoto wysuwa si¢
zagadnienie miejsca kobiety w spoleczenstwie. Al-Kasim opowiada si¢ za segre-
gacja plciowa, a to z tego wzgledu, ze mieszanie sig plci w sferze publicznej jest
sprzeczne z zasadami islamu’.

Podobne postawy: otwartos¢ na inne poglady, gospodarczy liberalizm i spo-
feczny konserwatyzm, prezentuje nowa fala islamistéw w Egipcie. Kraj ten ma
dluga tradycj¢ mysli spoteczno-politycznej w ramach doktryny spotecznej islamu.
Na egipskiej scenie obecne sa rézne kierunki myslenia: od sekularystycznych,
czyli opowiadajacych si¢ za uniezaleznieniem panstwa od religii, wewngtrznie
podzielonych na socjaldemokratyczne i liberalne, po islamistyczne, a wigc odwo-
tujace si¢ do doktryny spotecznej islamu, takze wewnetrznie zréznicowane, i to
wlasciwie z powodu kazdego z elementow myslenia o rozwoju.

Wspdlczesni intelektualiSci muzutmanscy wyrastaja bezposrednio z tradycji
Dzamal ad-Dina al-Afghaniego (1838-1897) i Muhammada Abduha (1849-1905) -

% Chodzi o surg 2 . Krowa” i werset 143: ,,Wa kazalika dza’alnakum ummatan wasatan litakunu szuhada’a
ala an-nasi”, ktéry to werset A. Yusuf Ali ttumaczy na angielski: ,,We made you An Ummat justly balanced, That
ye might be witnesses Over the nations” i komentuje ,justly balanced” jako ,.the essence of Islam is to avoid all
extravagances on either side” (zob. The Holy Qur’an, text, translation and commentary A. Yusuf Ali, Amana
Corp., Brentwood, Maryland 1983, s. 57). To tlumaczenie wydaje si¢ bardziej oddawa¢ tre$¢ oryginatu niz thuma-
czenie J. Bielawskiego: ,,W ten spos6b My uczyniliémy was narodem znajdujacym si¢ posrodku, abyscie byli
$wiadkami dla ludzi” (J. Bielawski nie komentuje tych wersetéw, zob. Koran, przekiad i komentarz J. Bielaw-
ski, Warszawa 1986, s. 28).

" Poglady Abd al-Aziza al-Kasima oraz innych muzutmanskich reformatoréw w Arabii Saudyjskiej oma-
wia S. Lacroix, Neither Islamist. Nor Liberal: Saudi Arabia’s Emerging , Centrist” Trend, ,The Middle East
Journal” 2004, vol. 58, no. 3, s. 345-366.
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ideologéw panislamizmu i jednoczesnie reformatoréw dziatajacych na rzecz przy-
stosowania prawa muzutmanskiego do potrzeb wspotczesnosci. W XX w. isla-
mizm stal si¢ platforma ideowa dzialan politycznych. Jego wyrazicielem stata si¢
organizacja Bracia Muzulmanie zatozona w 1928 r. w Al-Ismailijji przez Hasana
al-Banng, charyzmatycznego nauczyciela szkolnego, wychowanego w duchu gor-
liwej poboznosci muzulmanskiej i egipskiego patriotyzmu. Bracia Muzutmanie
mieli znaczacy udziat w antybrytyjskim ruchu oporu. Dziatajac w warunku kryzy-
su politycznego i gospodarczego, Bracia przeksztalcili si¢ w milionowy ruch spo-
feczny, ktory w latach 50. XX w. powaznie zagrozit dwczesnej elicie wladzy,
a ostatecznie zostat rozbity przez Nasera. Sam Al-Banna zgingl w niewyjasnionych
okolicznosciach, a dzialaczy tego ruchu aresztowano. Wyszli na wolno$¢ dopiero
po przejeciu wladzy w Egipcie przez Sadata®.

Doktryna Al-Banny, tworzona jeszcze w latach 20. i 30. XX w., a wiec
w warunkach brytyjskiej okupacji czg¢sci terytorium Egiptu, glosita z jednej strony
walke z imperializmem europejskim, a z drugiej — koniecznos$é przyjecia modelu
rozwoju spoteczno-gospodarczego zgodnego z naukami islamu o sprawiedliwosci
i solidarnosci spotecznej. Ten ostatni postulat wynikal zaréwno z wiary w zloty
wiek islamu z czasow czterech prawowiernych kalifow, jak i z glebokiego kryzysu
politycznego w monarchicznym Egipcie. System parlamentarny, wzorowany na
zachodnim modelu demokracji, byt kontrolowany przez Brytyjczykéw i z czasem
si¢ skompromitowat’.

Al-Banna opowiadat si¢ —~ ogdlnie rzecz biorac — za pokojowym wprowa-
dzeniem w zycie swojej wizji rozwoju. Braci Muzulmanéw uwazat za swego ro-
dzaju ruch o$wieceniowy, ktorego zadaniem bylo uswiadomienie ludziom, ze sg na
zlej drodze; byl przekonany, ze oswieceni jego diagnoza i urzeczeni jego wizja
muzulmanie zaczna masowo przylaczal si¢ do ruchu, ktory stanie si¢ tak po-
wszechny, ze obejmie prawie cale spoteczenstwo. Przejecie wladzy politycznej
byloby wéwczas kolejnym krokiem w tym procesie. Al-Banna mial glebokie prze-
konanie, ze jedynie jego koncepcja jest wlasciwa i nie pozostawial miejsca na po-
lityczny pluralizm. Bracia Muzuimanie catkowicie odwrocili si¢ od Zachodu i od-
rzucali mozliwo$¢ przejgcia jakichkolwiek wzorcéw rozwojowych od cywilizacji
europejskiej. Ich zatozyciel nawotywat do wytrwalej pracy na rzecz ojczyzny, glo-
sit idee opiekunczego panstwa, propagowal gospodarczy nacjonalizm i pobudzal
przedsigbiorczos¢, ktora nie mogla si¢ wszakze kidci¢ ze wskazowkami islamu
w sprawach gospodarowania. Odrzucat w zwiazku z tym nadmierne bogacenia sig,
potepial ribe, a wigc transakcje gospodarcze oparte na zysku osiaganym z opro-
centowania kapita%u'o.

Mimo ze sam Al-Banna byl przeciwny stosowaniu terroru jako $rodka do
osiagnigcia celow politycznych, to wielu jego kontynuatoréw zajeto w tym wzgle-

% Literatura na temat Braci Muzutmano6w jest bardzo obszerna. Klasyczne juz opracowanie to praca R. P.
Mitchella, The Society of the Mulim Brothers, London 1969. Z polskich opracowan: J. Zdanowski, Bracia
Muzulmanie i inni, Szczecin 1986; J. Danecki, Podstawowe wiadomosci o islamie, t. 1-2, Warszawa 1998.

®Zob. ]. Marlowe, Anglo-Egyptian relations, 1800-1956, London 1965, s. 354-356.

1 poglady H. al-Banny zostaly opublikowane w formie zbioru listéw Madzmu'a ar-rasa’il. Wybrane li-
sty, w tym tekst Akidatuna (Nasza doktryna), w polskim tlumaczeniu J. Zdanowski, op. cit., s. 174-176.
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dzie zupelnie inna postawg. Do takich nalezat Sajjid Kutb (1906-1966), teolog
i komentator Koranu. Kutb zdecydowanie bardziej niz Al-Banna odwracal si¢ od
Zachodu, ktory poznat w latach 1949-1950. Uwazat, ze cywilizacja Zachodu upa-
dia i jest catkowicie zdemoralizowana. Byt w swoich pogladach coraz bardziej
radykalny, zwlaszcza w kwestiach przywrdcenia kalifatu, oparcia ustawodawstwa
wylacznie na prawie muzulmanskim i zwalczania przejawow odstepstwa od litery
Koranu. Jego poglady staly si¢ wygodnym usprawiedliwieniem dla stosowania
przemocy i terroru przez takie grupy egipskich islamistow, jak Dzihad, Gama’at
Islamijja, Takfir wa-I-Hidzra, algierski Muzulmanski Front Ocalenia czy palestyn-
ski Hamas. Prace Kutba, a zwlaszcza jego komentarze Koranu, sa do tej pory bar-
dzo popularne w srodowiskach radykalnych islamistéw w calym $wiecie muzut-
manskim. Sami Bracia Muzulmanie maja zwolennikéw w ok. 70 krajach muzul-
manskich. Ci prezentuja czgsto roézne poglady — od kwietyzmu zaktadajacego in-
dywidualne samodoskonalenie si¢ w wierze oraz prawie muzutmanskim, po akty-
wizm przechodzacy czgsto w radykalny islamizm.

Wspotczesni umiarkowani egipscy mysliciele muzutlmanscy nawiazuja do
doktryny Hasana al-Banny, ale poglebiaja ja i w wielu punktach formulujg od-
mienne poglady, ktére odzwierciedlaja nowe procesy i wyzwania rozwoju. W od-
roznieniu od saudyjskich centrystow — reprezentujacych miode pokolenie — egip-
scy islamisci centrySci to do$wiadczeni dziatacze spoteczno-polityczni. Maja oni
tez caloSciowy program rozwoju, zajmuje ich charakter panstwa ($wieckie czy
religijne), polityczny pluralizm, przemoc polityczna, spoteczenstwo obywatelskie,
prawo gospodarcze, w tym pytanie o to, co to jest riba, bezrobocie, edukacja, miej-
sce kobiety w spoleczenstwie i na rynku pracy oraz - rzecz naturalna — polityka
zagraniczna. Pisze si¢ o nich wasatijjun — centrysci, ,,umiarkowani”, chociaz oni
sami méwia, Ze sa islamistami (islamijjun)“.

W przypadku Egiptu mozna moéwi¢ o dwdch srodowiskach islamistycznych
funkcjonujacych oddzielnie, chociaz powiazanych ze soba i intelektualnie, i towa-
rzysko. Jedno to srodowisko uniwersytetu Al-Azhar, gléwnego osrodka teologicz-
nego w Egipcie i jednego z wazniejszych w swiecie. Z tego kregu pochodzg szej-
kowie Muhammad al-Ghazzali i Jusuf al-Kardawi oraz obecny gléwny szejk
uniwersytetu Muhammad Sajjd Tantawi. Drugi krag tworza osoby, ktére mozna
nazwaé ,,muzulmanami $wieckimi”, a wigc ludzie nie zwiazani zawodowo z kul-
tem religijnym. Sg to znane postaci egipskiego zycia spofecznego, intelektualisci.
Naleza tu: Kamal Abd al-Magd, prawnik, znawca prawa konstytucyjnego i mig-
dzynarodowego, profesor na Uniwersytecie Kairskim i ekspert organizacji mie-
dzynarodowych, Fahmi Huwajdi, publicysta piszacy na tamach najbardziej po-
czytnych pism egipskich, m.in. ,,Al-Ahramu”, i jednoczesnie autor licznych
ksiazek poruszajacych problematyke rozwoju spotecznego, prawnicy Muhammad
Salim al-Awa i Tarik al-Biszri'’”. Przywédca duchowym i gidéwnym teoretykiem

! Zob. F. Huwajdi, Hatta la takun fitna (Aby nie doszlo do fitny), wyd. 3 (wyd. 1 1989), Dar asz-
Szuruk, Kair 1996, s. 240.

12 Szeroko o egipskich centrystach (wasatijjun) pisze R. W. Baker, Islam without Fear. Egypt and the
New Islamists, Cambridge 2003. .
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tego nurtu jest bez watpienia zmarty w 1994 r. Muhammad al-Ghazzali, niekwe-
stionowany autorytet moralny, uznany za najwigkszego teologa islamu konca XX
wieku, autor licznych prac niezwykle poczytnych do dzisiaj w calym $wiecie mu-
zulmanskim i — wreszcie — charyzmatyczny orator, ktérego piatkowe kazania sku-
pialy setki tysiecy stuchaczy.

Egipscy centrySci maja przede wszystkim peina $wiadomos$é wzrastajacej
roli zewnetrznych uwarunkowan rozwoju $wiata arabskiego. Kwestia ksztaltowa-
nia si¢ wspotczesnego $wiata jako calosci w nastepstwie powiazan technicznych,
biznesowych i ludzkich jest czgstym tematem dyskusji i publikacji. Tu pojawia si¢
takze problem ubdstwa i zacofania $wiata arabskiego w sferze produkcji material-
nej”. Konieczno$é podjecia wyzwan, jakie niesie ze soba globalizacja, oraz nie-
bezpieczenstwo marginalizacji Bliskiego Wschodu jest zreszta obecna powszech-
nie w $wiadomosci inteligencji egipskiej, niezaleznie od jej orientacji ideolo-
gicznej. Wiele mowi si¢ o kryzysie gospodarczym, wrecz katastrofie, o polityce
inwestycyjnej panstwa, klimacie dla inwestycji zagranicznych, roli bankéw w two-
rzeniu ,,nowej gospodarki”; powstajq osrodki badawcze zajmujace si¢ rozwojem,
prace magisterskie nad temat globalizacji itd. Aulama, czyli globalizacja, to, jak
Jjuz wspominali$my, neologizm w jezyku arabskim (od stowa alam, dosl. $wiat).
Mozna si¢ doszukaé co najmniej trzech interpretacji tego terminu: 1) jako ideologii
nowego etapu w rozwoju Swiatowej cywilizacji, propagowanej przez zachodnie
ofrodki wladzy, ktére eksponuja zwlaszcza idee liberalizmu gospodarczego, 2) ja-
ko procesu rodzenia si¢ obiektywnej sieci ponadnarodowych powiazan gospodar-
czych i ludzkich w nastgpstwie rozwoju nowych technologii, zwtaszcza informa-
tycznych, 3) jako pewnej rzeczywistosci spolecznej, politycznej i gospodarczej
(zahir), a wigc caloksztaltu zaréwno zjawisk obiektywnych, jak i subiektywnych
zachodzacych w $wiecie'.

Jest wiele przyczyn tak stabego rozwoju swiata arabskiego. Jedna z nich to
niezadowalajacy stan o$wiaty i wiedzy. Funkcjonujacy w Egipcie system edukacji
jest przedmiotem dogle¢bnej analizy islamistow. Zatozenia i organizacja szkolnic-
twa na wszystkich poziomach nauczania oceniaja oni jednoznacznie negatywnie.
Wskazuja na brak wystarczajacej liczby bibliotek szkolnych i ograniczony dostep
do ksiazek. Jednak problemy zwigzane z ograniczona baza materialowa nie sa
najwazniejsze. Potrzebne jest nowe rozumienie (fikh) edukacji. Chodzi przede
wszystkim o nastawienie si¢ uczniow na myslenie i dostrzezenie roli rozumu jako
instrumentu poznania. Rozumowa 1 racjonalistyczna powinna by¢ przede wszyst-
kim interpretacja Koranu i Sunny. Szejk Jusuf al-Karadawi, eksponujac wielkie
znaczenie edukacji, odwoluje si¢ do sury 96 Koranu ,,Zakrzepta krew” i wersetéw

O ubostwie jako gléwnym problemie rozwoju gospodarczego krajow arabskich pisza np. Jusuf al-
Karadawi, Daur az-zaka fi iladz al-muszkilatat al-iktisadijja (Rola zaki w rozwigzywaniu probleméw ekono-
micznych), Dar asz-Szuruk 2001; M. al-Ghazzali, Sirr ta’achchur al-Arab wa-l-muslimin (Przyczyna pozosta-
wania w tyle Araboéw i muzulmanéw), wyd. 5, Nahda Misr, Kair 2002 (wyd. 1 1985).

' Taki punkt widzenia znajdziemy na przykiad w pracy wydanej przez Centrum Badan nad Jednoscia
Arabska w Bejrucie, ktora zawiera wystapienia naukowcow z roznych czgéci $wiata arabskiego na konferencji
zorganizowanej na temat globalizacji jeszcze w 1997 r.: Al-Arab wa-l-aulama (Arabowie i globalizacja), red.
U. Amin al-Chawali, Bejrut 1997, s. 39-62.
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3-5: ,,Glos, Twoj Pan jest najszlachetniejszy! Ten, ktéry nauczyt czlowieka przez
piéro, Nauczyt czlowieka tego, czego on nie wiedzial”".

Muhammad al-Ghazzali stawia kwesti¢ rozumowego myslenia i edukacji
Jjeszcze bardziej radykalnie. Pisze, ze twdrcze korzystanie z rozumu jest wrecz
religijnym obowiazkiem czlowieka. W rozdziale Wiedza i rozum w ksiazce Chalk
al-muslim (Muzulmanie) Al-Ghazzali pisze: ,,[...] modlitwa jest pierwszym obo-
wiazkiem muzutmanina, ale Bég dat cziowiekowi rozum po to, aby z niego korzy-
stal”. Teolog powotuje si¢ na te sama sur¢ z Koranu co Jusuf al-Karadawi (sura 96
»Zakrzepla krew”) i interpretuje ja jako nakaz Boga stalego poglebiania wiedzy
i zdobywania wiedzy nowej. Bog wzywa czlowieka, aby byl oswiecony i mogt
samodzielnie interpretowac zjawiska. Jest to, wedlug Al-Ghazzalego, wazna rola,
jaka Bog wyznaczyl muzulmanom w zakresie dawania przykladu wyznawcom
innych religii'.

Sam rozum bez wiary jest jednak bezradny w postrzeganiu §wiata. Wiara
pobudza wyobraznig i tworcze sily. Dlatego centry$ci sg przeciwko skrajnym se-
kularystom, ktoérzy wzywaja do pelnej nieograniczonej wolnosci, co prowadzi do
wynaturzen i erozji wartosci kulturowych. Spoteczenstwo bez norm moralnych
i wartosci kulturowych jest skazane na zaglade. Fahmi Huwajdi pisze, ze wartosci
te opieraja si¢ na religii, ktora w przypadku Egiptu jest islam i chrzescijanstwo.
Drugg sfera dziatalnosci czlowieka sa wytwory jego umystu zapisane w postaci
traktatow ﬁlozoﬁczno-Prawnych, wsrod ktorych najwazniejszym jest, wedtug Hu-
wajdiego, konstytucja'’.

Pytanie, jaki powinien by¢ system wladzy i rzadzenia panstwem, jest zasad-
nicze dla przyszlosci swiata arabskiego — pisze Muhammad al-Ghazzali. Rozwaza,
czy ma to by¢ system z jedna partig religijna, czy tez system, w ktorym bedzie
miejsce dla wielu partii i innych organizacji, takich jak zwiazki zawodowe'®. Al-
Ghazzali odpowiada w sposob posredni. W rozdziale Din wad aula (Wiara i pan-
stwo) w ksiazce Mustakbal al-islam charidz arda (Przysztos¢ islamu poza ,,domem
islamu™) pisze, ze w islamie wiara jest nierozerwalnie zwigzana z panstwem. Taki
zwiazek istnial w panstwie czterech prawowiernych kalifow. Jednak cywilizacja
muzulmanska to struktura dynamiczna, zmieniajaca si¢ na przestrzeni dziejow.
Stad tez do zagadnienia zwiazku religii i panstwa nalezy podchodzi¢ historycznie,
tzn. badaé histori¢, ale nie nasladowad jej bezkrytycznie. Konieczny jest rafsir,
interpretacja czynnikéw wplywajacych na rzeczywistosé spo%eczna(l .

Al-Ghazzali ostro polemizuje z ekstremistami, ktérzy nawolujg do wprowa-
dzenia rzadéw Boga na ziemi (hakimijja Allah) przez oddanie wiadzy panstwowej
w rece teologow i ktérzy z gruntu odrzucaja doswiadczenia demokracji zachodniej

3. al-Karadawi, Daur az-zaka...,s. 14.

M. al-Ghazzali, Chalk al-muslim (Muzuimanie), Dar al-Maktab al-Islamijja, Kair [b.r.], s. 227, 234.

YEH uwajdi, Hatta la takun fitna..., s. 240.

' M. al-Ghazzali, Sirr ta’achchur..., s. 28. Takic samo pytanie stawia takze Fahmi Hudajbi
w ksiazce Al-Islam wa-d-dimukratijja (Islam i demokracja), wyd. 1, Markaz Al-Ahram li-t-Tardzama wa-n-Naszr,
Kair 2002, s. 152.

' M. al-Ghazzali, Mustakbal al-islam charid? arda (Przyszlosé islamu poza , domem islamu”), wyd. 3,
Dar asz-Szuruk, Kair 2003, s. 70-71 (wyd. 1 1997).
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w tworzeniu systemu sprawiedliwosci spolecznej. Rozumienie terminu koranicz-
nego ,wladza Boga” jako wiladzy teologow w panstwie jest — wedlug Al-
Ghazzalego — bledne i wypacza sens tekstow $wietych. Wiladza Boga na ziemi to
rzady rzeczywiscie oparte na zasadach wynikajacych z religii, ale nie oznacza to
wecale ,,wladzy niebios na ziemi”, czyli politycznej wladzy ludzi zwiazanych z kul-
tem religijnym. Al-Ghazzali w swoim czasie odrzucit zdecydowanie iranska kon-
cepcj¢ rzadéw imamoéw i twierdzit, ze angazowanie sie¢ ludzi z ,,dlugimi brodami”
do polityki jest nieporozumieniem. Uznal, ze tworzenic panstwa religijnego,
a wigc zarzadzanego przez teologéw prowadzi do podzialéw wewnetrznych i prze-
lewu krwi. Jako przykltad podawat Iran i Sudan. Takim samym nieporozumieniem
jest — podkreslat — twierdzenie, iz kalifat jako system polityczny oparty na prawie
muzulmanskim to jedyna wlasciwa forma dla spoleczefistwa muzulmanskiego.
Takie rozwiazanie bylo mozliwe tylko we wczesnym islamie. PozZniej islam zaczal
podlega¢ wptywom innych kultur i system prawny w kolejnych panstwach mu-
zutmanskich byl juz mieszany. Teksty swigte nalezy wigc interpretowaé twérczo —
konkludowal, a kazdy wiek i kazde pokolenie powinno budowaé wiasny system
polityczny, odpowiadajacy zaréwno danej strukturze spo%ecznej jak i poziomowi
$wiadomosci spoleczenstwa®.

Kwestia pluralizmu $wiatopogladowego i politycznego to jeden z giéwnych
tematow wypowiedzi i publikacji centrystéw. Pluralizm uznaja oni za rzecz abso-
lutnie niezbgedna w panstwie muzulmanskim i warunek konieczny jego pomysine-
go rozwoju. Punktem wyjscia rozwazan w tym zakresie jest istnienie r6znorodno-
$ci pogladow w samym islamie, i to od samych jego poczatkdw. Chodzi o cztery
mazhaby, szkoly prawa muzutmanskiego, a takze o fakt zréznicowania religijnego
spoteczenstw panstw muzulmanskich. Fahmi Hudajbi, ktéry szeroko pisze o de-
mokracji w panfstwie muzulmanskim, zdecydowanie opowiada si¢ za tolerancja
wobec innych religii i $wiatopogladéw. Nie zgadza si¢ jednoczesnie z Abu Ala al-
Maududim i Sajjidem Kutbem, ideologami radykalizmu muzulmanskiego, kiedy ci
méwia z niechecia o niemuzutmanach®!

Hudajbi uwaza, ze nie jest osamotniony w takim mysleniu i na dowdd rela-
cjonuje przebieg dyskusji na temat pluralizmu politycznego w islamie, ktéra od-
byla w Kairze w 1992 r. w Centrum Badan Cywilizacyjnych. Uczestniczylo w niej
szerokie grono intelektualistow muzulmanskich, wséréd nich szejk Al-Karadawi,
ktory uznal, ze istnienie w islamie czterech szkot prawniczych jest argumentem za
pluralizmem politycznym®. Wedtug Hudajbiego zréznicowanie pogladéw jest
wpisane w natur¢ kazdego spoleczenstwa, w tym takze i muzulmanskiego, a w dy-
skusjach i systemie politycznym chodzi glownie o to, jak zapanowaé nad tym
zréznicowaniem, aby nie doprowadzito ono do chaosu i rozpadu spofeczefistwa. Sa
rozne sposoby — pisze autor. Jednym z nich jest demokracja, ktéra zostata wpro-
wadzona na Zachodzie. Pozwala ona wyraza¢ rézne poglady i jednoczesnie po-

® Ibidem; idem, Difa’a an al-akida wa-sz-szari’a didda mata’ina al-mustaszrikin (Obrona przez wiarg
i prawo od oszczerstw orientalistéw), wyd. 7, Nahda Misr, Kair 2002, s. 70, 72.

YF Hu wajdi, Al-Islam wa-d-dimukratijja..., s. 19, 22, 33.

= Ibidem, 5. 78-80.
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zwala uniknaé dezintegracji spoteczenstwa®. Hudajbi apeluje o nowe rozumienie
(fikh) systemu politycznego i formuluje koncepcj¢ muzutmanskiego systemu de-
mokratycznego. System ten powinien mieé¢ na celu sprawiedliwos¢ spoleczna,
a zrédlem wszelkiej whadzy czyni¢ spoleczenstwo, ktére wybiera wladce i moze go
odsuna¢ od rzadéw. Spoteczenistwo ma obowiazki i powinnosci, ktére musi pelnié
niezaleznie od woli wladcy. Wszyscy sa réwni jako obywatele pafistwa. Dotyczy
to takze niemuzulmanéw. Szaria powinna by¢ wprawdzie zrédlem ustawodaw-
stwa, ale wladze ustawodawcza, wykonawcza i sadownicza musza byé rozdzielo-
ne. Naczelnym aktem prawnym powinna byé konst%tucja, ktérej tekst zagwaran-
tuje, ze panstwo muzulmarnskie jest pafistwem prawa™.

Podobnie elastyczne stanowisko w kwestii miejsca szarii w panstwie mu-
zulmanskim zajmuje M. al-Ghazzali. Prawo muzutmanskie jest dla niego bardziej
podstawa rozwoju cywilizacyjnego, punktem odniesienia rozwoju spoleczenstwa,
niz podstawa konkretnego systemu politycznego. Nie widzi zreszta takiej mozli-
wosci z powodu wielowiekowych zewngtrznych oddziatywan kulturowych na
spoleczenstwa muzutmanskie i przemieszanie wartosci oraz norm®. Al-Ghazzali
wprowadza tym samym, podobnie jak Hudajbi, wazne rozréznienie miedzy pan-
stwem muzutmanskim, nawiazujacym do doktryny spotecznej islamu i prawa reli-
gijnego, a panstwem muzutmanskim religijnym, w ktorym teolodzy wprowadzaja
W Zycie przy pomocy aparatu panstwowego liter¢ prawa i wiary, odczytywana przy
tym mechanicznie. Sam opowiada si¢ za pierwszym z nich.

Trwale i bezpieczne miejsce niemuzulmanéw w spoteczenstwie muzutman-
skim to rzecz w opinii centrystéw bezdyskusyjna. Odrzucaja oni formutowany
przez ekstremistéw egipskich poglad, ze istnieja dwie historie Egiptu: koptyjska
(chrzescijanska) i muzulmanska. Takie podejscie prowadzi do rozbicia spoteczen-
stwa na wrogie sobie obozy. Tymczasem obydwie grupy religijne maja swdj udziat
w historii Egiptu i dziela te same wartosci moralno-etyczne. Centrysci nie tylko
glosza tolerancje i otwartos¢ wobec innych religii, ale ja praktykuja. Srodowisko
centrystow utrzymuje kontakty z intelektualistami koptyjskimi, prowadzi z nimi
dyskusje, obydwie strony spotykaja si¢ przy okazji $wiat religijnych, ktére obcho-
dzone sa wspolnie™.

Centrysci zdecydowanie odcinajg si¢ od terroru. Szejk Jusuf al-Karadawi
podkresla, ze zabdjstwo muzulmanina przez muzutmanina jest niezgodne z wiarg
i jest dzialaniem charakterystycznym dla czasow dzahiliji, a wigc okresu przedmu-
zutmanskiego. Al-Karadawi powofuje si¢ na kilka wersetéw z kilku sur Koranu,
m.in. na werset 151 z sury 6 ,, Trzody”: , Nie zabijajcie nikogo — tego zakazat Bog

2 Ibidem, s. 80-82.

* F. Huwajdi, Hatta la takun fitna..., s. 234, 240-242. Hudajbi zgadza si¢ na s. 240 z Al-Banna, ktory
krytykowal konstytucje Egiptu z 1923 r. za to, ze nie mowila o szarii jako Zrodle ustawodawstwa w panstwie. To,
2e panstwo muzulmanskie powinno byé panstwem prawa podkre$la takze Al-Ghazzali, zob. M. al-Ghazzali,
Difa’a an al-gkida wa-sz-szari’a..., s. 70.

¥ tdem, Difa’a an al-akida wa-sz-szari‘a..., s. 72.

* Pisze o tym dr Milad Hanna, Kopt, znany intelektualista i egipski dzialacz spoleczny, zob. M. Hanna,
O dialogu cywilizacji, czyli o potrzebie akceptowania innych, thum. J. Zdanowski, Warszawa 2004.



UMIARKOWANY ISLAMIZM 101

— inaczej jak zgodnie z prawem”?’. Dzialania ekstremistow (mutatarrifun) stosuja-

cych przemoc i zabijajacych dla politycznych celéw w imi¢ Boga $wiadcza o cho-
rej psychice. Zjawisko to dowodzi jednoczesnie, ze chore sa nie tylko pojedyncze
Jednostki, ale caly system spofeczny. Bezrobocie, fatalne warunki zycia, brak per-
spektyw, a przede wszystkim brak zaufania do wladz — oto zrodla terroryzmu. Ter-
roryzm jest wytworem chorej wyobrazni ludzi zepchnigtych na margines, w sytu-
acji bez wyjscia, nie wyedukowanych, idacych slepo za swoimi przywddcami,
ktorzy blednie interpretujg teksty swigte i sa pseudoimamami. Same represje sto-
sowane przez wladze wobec terrorystdw i ich Srodowisk nie uzdrowia sytuacji
i dzialania takie nalezy potgpi¢. Rodza bowiem nowe krzywdy i tworza nowe po-
dziaty w spoleczenstwie. Jedynym wyjsciem jest radykalna reforma os$wiaty i wy-
chowania. Ta’alim (nauczanie) i tarbijja (wychowanie, ksztaltowanie czlowieka)
powinny by¢ radykalnie zmienione i oparte na tresciach religijnych. Taka reforma
da jednoczesnie ludziom wiarg w sens tego, co robia®.

Centrysci odrzucaja zdecydowanie poglad formutowany przez ekstremistow
muzutmanskich, ze procesy biorace poczatek w $wiecie zachodnim nalezy po pro-
stu ignorowac; stawiaja sprawe otwarcie — Egipt musi si¢ zmierzy¢ z tym proce-
sami i zjawiskami, by wypracowa¢ narodowy plan rozwoju. To pozwoli wlaczy¢
si¢ w procesy globalizacyjne, ale nie na warunkach, ktore dyktuja $wiatowe mo-
carstwa i migdzynarodowe instytucje finansowe. Fahmi Huwajdi pisze, ze refleksja
muzutmanéw nad tym, czym jest Zachdd, ma zasadnicze znaczenie dla przyszto$ci
islamu, gdyz zrozumienie Zachodu pozwoli tez zrozumieé, czym jest sam islam
i na jakim etapie rozwoju znajduje si¢ $wiat muzutmanski®.

Otwartos¢ na Zachddu, ale nie bezkrytyczna, to bardzo charakterystyczna cecha
myslenia umiarkowanych islamistow. Muhammad al-Ghazzali pisze: ,,Cywilizacja
ludzka dokonata ogromnego postgpu w rozwoju wiedzy, odkry¢ technicznych i roz-
wigzan produkcyjnych. Byloby bledem sadzi¢, ze ludzkosé zawdzigcza obecny po-
ziom rozwoju wylacznie cywilizacji islamu. Jest dzielem calego rodzaju ludzkiego;
dzielem umystu ludzkiego w ogéle. Cywilizacja $wiatowa jest wsp6lnym dobrem mu-
zulmanéw, zydow, chrzescijan, buddystow, wyznawcow hinduizmu i takze ateistow,
a wigc tych, ktorzy nie wierza w Boga. Wszyscy oni siadaja przy wspolnym stole ob-
rad w ONZ, aby debatowaé nad sprawami $wiata. Jest to godne pochwaly”®. Al-
Ghazzali powotywal si¢ jednoczesnie na przyklad Al-Afghaniego i Abduha, wielkich
reformatoréw islamu, ktorzy nie odwracali si¢ od cywilizacji zachodniej i dostrzegali
oprécz jej bledéw takze cechy pozyteczne dla islamu®'.

7. al-Karadawi, Al-Halal wa-l-haram fi l-islam (To, co dozwolone i to, co zabronione w islamie),
Maktaba Wahba, Kair 2002, s. 282-283. Zabdjstwo jest dopuszczalne w jednym jedynym przypadku, a mianowi-
cie wtedy, kiedy muzulmanin odchodzi od wiary i staje si¢ odszczepiencem — pisze Al-Karadawi. O tym, kogo na-
lezy uzna¢ za odszczepiefica, nie moze jednak decydowac osoba nie majaca kompetencji do formulowania takiego
osadu.

3 O wychowaniu w duchu religijnym (tarbijja) pisze szeroko M. al-Ghazzali, Akida al-muslim (Wiara
muzuimanina), Dar al-Kutub al-Islamijja, Kair 1984, s. 141-145.

* F. Huwajdi, Islam wa-d-dimukratijja..., s. 16.

*® M. al-Ghazzali, Ma’araka al-Mushaf fi al-alam al-islami (Walka Koranu w $wiecie islamu), wyd.
3, Nahda Misr, Kair 2003, s. 142-143.

* Ibidem, s. 190.
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Ustrdj spoteczny to w duzym stopniu wiasciwe relacje miedzy mezczyzng
a kobieta. Miedzy plciami jest pelna réwnoé¢. Al-Ghazzali odpiera argumenty
ekstremistéw, jakoby Koran méwil, iz kobieta powinna podporzadkowaé si¢ mez-
czyznie. Uwaza, ze jest to bl¢dna interpretacja $wigtej ksiegi. Al-Ghazzali nie ro-
zumie, dlaczego kobiety nie moga by¢ lekarzami, nauczycielami, i to w propor-
cjach réwnych proporcji kobiet i mezczyzn w spoleczenstwie. Przytacza liste
stawnych kobiet, ktére wspétczesnie wniosty ogromny wkiad w rozwoj swoich
spoteczenstw. Wymienia Gold¢ Meir, Indire Ghandi, Margaret Thatcher. Pisze tez
o sfawnych kobietach muzutmankach i przywotuje tu kobiete o imieniu Al-Hansa,
ktéra walczyta zbrojnie o islam w pierwszych latach po objawieniu Proroka Ma-
hometa i ktdra stracifa w walce meza oraz wszystkich synéw. Al-Ghazzali w latach
50. XX w. wyemigrowat do Arabii Saudyjskiej w obawie przed represjami ze stro-
ny wiadz naserowskich i byl wdzigczny wladzom saudyjskim za goscinnosé, co nie
przeszkadzato mu krytykowacé ich za ograniczanie praw kobiet i odsuwanie ich od
zycia publicznego. Al-Ghazzali uwazal, ze nakaz noszenia przez kobiety nikabu
(zastony na twarz) nie jest nakazem religijnym, gdyz nie ma o nim mowy w Kora-
nie, ale pochodzi z tradycji ludéw PStwyspu Arabskiego™.

Wsrod praw, z ktorych kobieta powinna korzystaé, jest m.in. prawo do wy-
boru meza i prawo do rozwodu. Kobiety moga aktywnie uczestniczyé w zyciu
publicznym swoich krajéw. Al-Ghazzali nie widzi nic zdroznego w tym, ze ko-
biety sa politykami, lekarzami czy pilotami samolotéw. Jednak kobiety powinny
petni¢ przede wszystkim funkcje, ktore przypisata im biologia. Tu nie moga zasta-
pi¢ ich mezczyzni. Rowniez wychowywanie dzieci i tworzenie wlasciwej atmosfe-
ry w rodzinie to domena kobiety — uwaza teolog™®.

System spoteczny moze wlasciwie funkcjonowaé jedynie wowczas, gdy ma
solidne podstawy materialne, a wigc sprawnie funkcjonujaca gospodarke. Centry-
sci maja Swiadomos¢ zacofania $wiata arabskiego, jesli chodzi o rozwéj ogdlno-
spoteczny. Daza do zdynamizowania stosunkéw gospodarczych w muzutmanskim
panstwie, maja koncepcj¢ ,,gospodarki muzutmanskiej” (al-iktisad al-islami). Na-
woluja muzulmanéw do aktywnosci gospodarczej. Jusuf al-Karadawi traktuje
dziatanie jednostki w gospodarce wrecz jako obowiazek religijny. Powoluje si¢
przy na tym na Koran, werset 29 z sury 4 (,,Kobiety”), w ktorym Prorok nakazuje
inwestowanie srodkow i potepia ich przejadanie®®. Jednoczesnie centrysci daza do
wkomponowania w system ekonomiczny strukturalnych mechanizméw, ktére
uczynityby go bardziej sprawnym i wydajnym. ,,Sprawne zarzadzanie i efektyw-
nos$é to cechy, ktérymi powinna charakteryzowa¢ si¢ gospodarka muzutmanska”*®
~ pisze Al-Karadawi. Z tego punktu widzenia w centrum ich rozwazan o gospo-
darce jest zaka, czyli podatek religijny, oraz bankowo$¢ muzutmanska. Jesli zaka

M. al-Ghazzali, Raka'iz al-iman. Bajna al-akl wa-I-kalb (Podstawy wiary. Migdzy rozumem a wia-
ra), wyd. 3, Dar asz-Szuruk, Kair 2002, s. 219, 221, 225 (wyd. 1 1997).

* Ibidem, s. 226, 232-234.

3 ). al-Karadawi, Al-Halal wa-l-haram..., s. 230. W tlumaczeniu J. Bielawskiego werset ten brzmi:
O wy, ktorzy wierzycie! Nie zjadajcie waszych dobr migdzy soba nadaremnie, chyba ze to jest handel za wzajemna zgo-
da migdzy wami”, ale stowa oryginatu ,,An tukana tidzaratan” thumaczy¢ nalezy raczej: ,,ale zajmujcie si¢ handlem”.

). al-Karadawi, Daur az-zaka..., s. 95.
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Jest integralna czgscia gospodarki muzutmanskiej i najwazniejszym instrumentem
niwelowania réznic spotecznych oraz tworzenia klimatu solidarno$ci miedzy war-
stwami spoleczefistwa, to bankowo$¢ muzulmarnska jest postrzegana jako gléwny
srodek przyspieszenia rozwoju gospodarczego™.

Umiarkowani islamisci sa goracymi zwolennikami bankowos$ci muzutman-
skiej i uwazaja, ze eksperyment z nig zwiazany, zapoczatkowany w latach 60. XX
w., powiodt si¢, dowodem czego jest wzrastajaca stale liczba bankéw prowadza-
cych tego rodzaju dzialalnos¢. W najwigkszym skrocie bankowosé muzutmanska
funkcjonuje stosujac si¢ do zakazu riby, czyli nieuzyskiwania profitdow z samego
faktu posiadania pienigdzy lub innych ddobr. Banki muzulmanskie sa bankami in-
westycyjnymi i ponosza w réwnym stopniu co wlasciciele wkladéw ryzyko za-
réwno zyskow, jak strat. Banki muzulmanskie to realnosé, ktorej nie mozna nego-
wat, i dynamiczna sita pobudzajaca rozwéj spoteczny — méwia centrysci®’.

Rozwazania o bankowosci maja szerszy, nie tylko finansowy wymiar. Jest
nim moralno$¢. Nadrzednym celem systemu gospodarczego jest dazenie do spra-
wiedliwosci spotecznej. To wynika z religijnej koncepcji istichlafu, zgodnie z kto-
ra czlowiek zostal stworzony i powotany przez Boga do spetnjenia na ziemi tego,
do czego przeznaczyl go Stwoérca. Jako istota stworzona przez Boga czlowiek ma
prawo m.in. do godnosci i do godziwych warunkéw zycia. Z tej godnosci wyzuwa
go bieda, bezrobocie, analfabetyzm, brak dachu nad glowa, brak mozliwosci le-
czenia si¢, wypoczywania i inne bolaczki rozwoju. System gospodarczy w pan-
stwie muzulmanskim ma wigc przed soba wazne zadanie spoteczne, a nade
wszystko religijne, jakim jest eliminowanie ubdstwa i dziatanie na rzecz wyrow-
nywania szans. Chodzi takze o tworzenie klimatu solidarno$ci spolecznej, czemu
nie sprzyja, bez watpienia, poglebianie si¢ przepasci miedzy bogatymi a biednymi.
W tym kontekscie system bankowy to nie prosty dostawca kapitatu, lecz instru-
ment realizacji waznych celéw spolecznych, jakim jest eliminowanie ubdstwa.
Pieniadze sg bardziej darem danym ludziom przez Boga niz towarem. Kapital jako
taki powinien dziata¢ na rzecz pokoju spotecznego, a nie tylko przynosié¢ zyski".

To, ze centrysci koncentruja si¢ w rozwazaniach o gospodarce na systemie
finansowym dowodzi, iz uznaja decydujacq role kapitatu jako czynnika produkcji
oraz rol¢ migdzynarodowych organizacji finansowych. Jak jednak zacheci¢ kapitat
migdzynarodowy do wspélpracy w warunkach specyficznego lokalnego podejscia
do dzialalnosci bankdéw? W tym wzgledzie centrysci sq podzieleni. Jedni, jak Jusuf
al-Karadawi, sa ortodoksyjni i stojg na stanowisku, ze kredyt bankowy nalezy
traktowac jako lichwe i eliminowaé banki stosujace oprocentowanie kredytow. Al-
Karadawi powoluje si¢ na argument koraniczny i przytacza werset 278 z sury
2 (. Krowa”): ,,O wy, ktérzy wierzycie! Bojcie si¢ Boga i porzuécie to, co pozo-

% Idem, Fikh az-zaka. Dirasa mukarana li-ihkamiha wa falsafatiha fi du’a al-kur’an wa-s-sunna (Rozu-
mienie zaki. Studium poréwnawcze jego istoty i filozofii w $wietle Koranu i Sunny), t. 2, Mu’assasa ar-Risala,
Bejrut 2000, t. 1, 5.9, 52; idem, Daur az-zaka...,s. 17, 44-46.

% Ibidem, s. 75.

% Koncepcije t¢ rozwija m.in. Jusuf al-Karadawi w fundamentalnej pracy Fikh az-zaka. Dirasa...; por.
takze poglady szejka M. Sajjida Tantawiego w rozdziale Al-Islam wa-l-iktisad (Islam i gospodarka), [w:]
Fikr al-muslim al-mu’asir (Wspolczesna mys] muzutmanska), Markaz al-Ahram li-Tardzama wa-n-Naszr, Kair 1992.
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stalo z lichwy, jesli jestescie wierzacymi! Jesli jednak tego nie uczynicie, to ocze-
kujcie wezwania do wojny od Boga i Jego Postafica! A zjes’li si¢ nawrdcicie, to
otrzymacie swoj kapital. Nie czynicie niesprawiedliwosci”™. Lichwa poglebia nie-
réwnosci i jest niesprawiedliwa. Musi by¢ zakazana. Poniewaz kredyt bankowy
Jest forma lichwy, on tez musi by¢ zakazany — rozumuje Al-Karadawi.

Inni centrysci, np. Muhammad al-Ghazzali oraz szejk Al-Azharu Muham-
mad Sajjid Tantawi, zajmuja w sprawie kredytu bankowego bardziej elastyczne
stanowisko. Obydwaj teolodzy uwazaja, ze jesli kapital realizuje cele pozyteczne
spolecznie, to jego dziatalno$ci nie nalezy odczytywaé jako ribe. Al-Ghazzali zaj-
muje w tej kwestii podobne stanowisko jak w innych sprawach: uwaza, ze nie na-
lezy mechanicznie przenosi¢ tresci $wigtych tekstdw na dana sytuacje spoleczna,
gdyz kazda jest inna. Tantawi, glowny szejk Al-Azharu, méwi otwarcie: tak, riba
jest niedozwolona, ale czym jest riba? Czy teksty koraniczne, powstale wiele stu-
leci temu, mozna dostownie odnosi¢ do wspotczesno$ci? Teolog poswigcit dziatal-
nosci bankow ksiazke zatytutlowana Mu’amalat al-bunuk wa ahkamuha asz-
sza'rijja (Dziatalno$¢ bankéw i jej podstawy w $wietle prawa koranicznego), wy-
dang w 2003 r. Przedstawia w niej swoje poglady wyartykulowane juz na poczatku
lat 90. XX w., iz kredyt bankowy jest halal (dozwolony), co otworzyto wowczas
Egipt dla bankéw zachodnich™®.

Czy umiarkowany islamizm moze odegra¢ wazna polityczna role na arab-
skim Bliskim Wschodzie? Wiele przemawia za tym, Ze tak. Przede wszystkim
religijno$¢ spoteczenstwa, ktéra sprawia, ze partie polityczne odwotujace si¢ do
islamu moga liczy¢ na wigksze poparcie niz sekularysci. Tak patrzac, nikt nie mo-
ze zarzuci¢ im, Ze nie reprezentuja rodzimych wartosci. W epoce silnych nastrojéw
antyzachodnich ten czynnik jest bardzo wazny. Z kolei to, ze umiarkowani islami-
$ci odrzucaja skrajne metody walki politycznej — przemoc i terror — przyciaga do
nich warstwy srednie, ktore chca pokoju spolecznego, aby pomnazaé swoje bo-
gactwo. Centry$ci sa umiarkowanymi liberalami w sprawach rynku, co czyni ich
naturalnymi sprzymierzeficami kregow biznesowych, ale jednoczesnie nie rezy-
gnuja z moralnosci jako podstawy systemu i z panstwa opiekuriczego, dzigki cze-
mu moga liczyé na poparcie biedniejszych warstw spotecznych. Sa wreszcie kon-
serwatystami w sprawach rol spotecznych, co powoduje, ze moga spodziewac si¢
poparcia tradycjonalistycznych grup spolecznych. W czasach, gdy wzrasta $wia-
domos¢ konieczno$ci zmian politycznych na Bliskim Wschodzie i zdynamizowa-
nia procesOw rozwojowych na drodze przemian demokratycznych szanse umiar-
kowanego islamizmu rosna.

Dynamizacja stosunkéw gospodarczych, wigksze mozliwosci kapitatu wyni-
kajace z bardziej tolerancyjnej interpretacji riby i pozytywny stosunek do kapitatu
obcego, konserwatywny poglad na sprawy rodziny i miejsce kobiety w spoleczen-
stwie, nadrzedna rola panstwa opiekunczego dzialajacego w oparciu o solidne za-

1. al-Karadawi, Al-Halal wa-l-haram..., s. 230.

“ M. Sajjid Tantawi, Al-Islam wa-l-iktisad (Islam i gospodarka), [w:] Fikr al-muslim al-mw'asir...,
s.11-41; idem, Mu’amalat al-bunuk wa ahkamuha asz-szar’ijja (Dziatalno§¢ bank6w i jej podstawy w $wietle
prawa koranicznego), Nahda Misr, Kair 2003.
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sady moralne, otwarcie na demokracje zachodnia jako ustrojowa forme istnienia
spofeczenstwa, odejscie od gospodarczego nacjonalizmu i idei islamizacji panstwa
— taki program oznacza ogromng zmian¢ w mys$leniu islamistéw o rozwoju w- po-
réwnaniu z pogladami Hasana al-Banny.

Czy jest to jednak skuteczna recepta na uzdrowienie sytuacji swiata arab-
skiego? Sekularysci uwazaja, ze wiele pomystow centrystéw muzutmanskich bu-
dzi watpliwosci; ze koncepcja ,,gospodarki muzulmanskiej” jest wrecz niebez-
pieczna dla gospodarki rynkowej; ze deklarowany plurali.m polityczny jest gra
przedwyborcza i ze po objeciu rzadow islamisci przejda do ureligijnienia (islami-
zacji) panstwa. Najlepszym probierzem efektywnosci koncepcji centrystéw oraz
trwatosci ich deklaracji bylaby praktyka zycia spoteczno-politycznego. Umiarko-
wani islamisci sa zdecydowanie krytyczni wobec polityki Zachodu, glownie USA
na Bliskim Wschodzie. W polityce wewnetrznej sa silni, gdyz sa wiarygodni
w oczach wspdtwyznawcdw. Na arenie migdzynarodowej takie stanowisko, jak
przedstawione wczesniej, ogranicza pole manewru. Mimo ze nie chodzi o kseno-
fobig, lecz o krytyke amerykanskiej polityki bliskowschodniej, to Zachod im nie
ufa. Przelamanie nieufnosci w stosunkach z Zachodem jest podstawa przysztosci
politycznej umiarkowanego islamizmu. Sytuacja jest bardzo trudna i delikatna,
takze dla Zachodu. Dla Zachodu centrysci byliby na pewno trudniejszym partne-
rem niz uzaleznione od zachodniej pomocy dotychczasowe rezimy. Sa na pewno
otwarci na dialog. Jednak kazda proba dialogu to potencjalnie bron w reku islami-
stéw radykatow, ktorzy moga postawié¢ centrystom zarzut zdrady i spiskowania
Z niewiernymi.



