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1SLAM WOBEC WYZWAN
ROZWOJU CYWILIZACYJNEGO

Swiat islamu to ok. 60 krajéw w Azji i Afryce, w ktérych wieksza czesé
ludnosci stanowia muzulmanie. Swiat ten jest generalnie biedny i pozo-
staje w tyle za krajami Zachodu z punktu widzenia takich wskaznikéw
rozwojowych, jak produkt krajowy brutto na jednego mieszkanca, poziom
o$wiaty, opieki medycznej czy dostepu do Internetu. W okresie kolonial-
nym muzulmarnskie kraje Azji i Afryki zostaly podporzadkowane zachod-
nim mocarstwom i zdominowane przez zachodnie wzorce administracji,
o$wiaty, ustawodawstwa. W XX w. poszczegdlne panstwa muzulmanskie
doswiadczyly réznych modeli rozwojowych — od kapitalistycznej gospo-
darki wolnorynkowej, przez gospodarke sterowana centralnie o orienta-
¢ji socjalistycznej, po model gospodarki kapitalistycznej z silna pozycja
panstwa jako regulatora proceséw gospodarczych. W réznych okresach
wdrazane byly przy tym rézne modele kapitalizmu — brytyjski model li-
beralizmu gospodarczego z silna pozycja gietdy, model niemiecki prze-
widujacy centralna pozycje bankéw w gospodarce oraz model francuski
z interwencjonizmem panstwa na rynkach kapitalowych. Geografia tych
modeli nie pokrywala si¢ przy tym z wplywami politycznymi w poszcze-
gblnych panstw europejskich. Dla przykltadu model niemiecki przyjat sie
po I wojnie $wiatowej w Egipcie, ktéry pozostawal pod wplywami bry-
tyjskimi. Réwniez Maroko przyjelo wéwczas model niemiecki z silna po-
zycja banku Paribas, mimo ze przesztos$¢ kolonialng panstwo to wigzato
z Francja i Hiszpanig. Takze w Turcji w czasach Mustafy Kemala oraz jego
gléwnego ekonomisty Cefala Bayara sektor prywatny rozwijal sie wedtug
wzorcéw niemieckich’.

Z perspektywy dziesiecioleci mozna powiedzie¢, ze zaden z modeli
wzorowanych na europejskich nie rozwigzal podstawowych probleméw
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rozwojowych. Pozostaje otwarte pytanie, czy stalo si¢ tak z powodu
nieadekwatnos$ci tych modeli do rzeczywistosci spotecznej krajéw mu-
zulmanskich, czy tez przyczyna bylo oddzialywanie innych czynnikéw.
Bezwzglednie jednym z czynnikéw, ktdry silnie oddzialywal na polityke
rozwojowa w krajach Azji i Afryki, byl gwaltowny przyrost liczby lud-
nosci w wiekszosci krajow muzulmanskich. Ekipy rzadzace tymi kraja-
mi okazaly si¢ bezsilne wobec nowych potrzeb szybko powiekszajacej sie
liczby ludnosci swoich krajéw. Stan zastoju, zacofania, bezsilnosci wobec
potrzeb, jakkolwiek by nie byl uwarunkowany czynnikami obiektywny-
mi, zrodzit zjawisko odwracania si¢ od zachodnich modeli rozwojowych
i poszukiwania wlasnych. W tym aspekcie zaczal nabiera¢ znaczenia fun-
damentalizm muzulmanski — ideologia rozwojowa, nawiazujaca do religii
i jej spotecznych norm. Z czasem w obrebie fundamentalizmu rozwineto
sie wiele nurtéw myslenia o stanie obecnym oraz przyszlosci spoteczen-
stwa i panstwa w kategoriach norm religii. Nurty te okreslane sa zbiorczo
islamizmem. Jaki model rozwoju proponuje islamizm?

Islam, odczytywany z zalecen, nakazow i zakazow religijnych, nie stawia
zasadniczych barier w pomnazaniu bogactwa przez jednostke i wspélno-
te; na odwrot — zacheca do aktywnosci gospodarczej. Jednoczesnie religia
ta wytycza pewien kierunek rozwoju, okreslajac relacje miedzy jednostka
a spoleczenstwem, miejsce jednostki — kobiety i mezczyzny — w spote-
czenstwie czy wreszcie role panistwa w rozwoju spoleczenstwa.

Podstawowe zalozenia islamu zawarte sa w Koranie, stowie bozym
przekazanym ludziom przez proroka Mahometa w VII w., oraz w hadi-
sach — krétkich opowiadaniach o czynach Mahometa i jego towarzyszy
— ktére tworza Sunne, czyli Tradycje. Hadisy zostaly zebrane i uporzadko-
wane 2-3 wieki po odej$ciu Mahometa z tego Swiata i odzwierciedlaja wy-
darzenia oraz stosunki spoteczne z tamtej odleglej epoki. Jesli sa w Swiecie
religie, ktérych $wiete teksty zniechecaja swoich wyznawcow do aktyw-
nosci ekonomicznej, to islam, bez watpienia, do nich nie nalezy. Koran
popiera dzialalnos¢ handlowy, gléwna forme aktywnosci ekonomicznej
w Arabii w VII w., odnosi sie do niej z szacunkiem i wrecz nakazuje pamie-
ta¢ o doczesnym etapie zycia czlowieka. W rozdziale 3, wierszu 14, czy-
tamy: ,Upiekszane jest ludziom/upodobanie do namietnosci:/ do kobiet
i do syn6w,/ nagromadzonych kintaréw zlota i srebra,/ do koni wyréznia-
jacych sie szlachetnos$cia,/ do trzdéd i zasiewéw./ To jest uzywanie zycia
na tym $wiecie” Koran zaleca tez taczy¢ aktywne praktykowanie wiary
z pozyskiwaniem d6br materialnych, pozwala prowadzi¢ dziatalnos¢ han-
dlowa nawet w czasie pielgrzymki, a nawet traktowac zysk i zasobnos¢
materialna jako przejaw faskawos$ci Bozej>.

2 Koran, tlum. J. Bielawski, Warszawa 1986, rozdzial 62, werset 9-10.
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Sunna réwniez nie stawia przeszkdéd do aktywnosci gospodarczej
i przedsiebiorczosci. Nie podwaza w szczegdlnosci prawa do wlasnosci
prywatnej. Posiadanie débr materialnych jest bardziej dobrodziejstwem
danym od Boga niz efektem wysitkéw podejmowanych przez samego
czlowieka. Skala bogacenia sig jest ograniczona jedynie przez dwa elemen-
ty: zakaz praktykowania lichwy (riba) oraz nakaz wspomagania biednych
jalmuzng. Dobra posiadane przez rodzine byly uznane za jej wylaczna
wlasno$¢ i byly chronione przez prawo tradycyjne. Byly wiec wlasnoscia
prywatna sensu stricto®.

W sferze podzialu normy islamu propaguja idee solidarnosci spotecz-
nej i nakazuja troszczy¢ sie o los wdéw, sierot i ubogich. Jalmuzna jest
w islamie obowiazkiem religijnym i spolecznym. Poza jalmuzna przepi-
sang normami religii wazne jest, aby wierny wspomagat dodatkowo, do-
browolnie i dyskretnie, tych, ktérym w zyciu sie nie poszczescito. Wier-
ny powinien takze przekazywac czes¢ swoich dochodéw na rzecz calej
wspolnoty po to, aby ze zgromadzonych w ten sposéb srodkéw moglta ona
utrzymywac porzadek, wspiera¢ potrzebujacych i prowadzi¢ wojne z nie-
wiernymi. Konieczno$¢ dawania jalmuzny i dzielenia sie z innymi tym, co
mamy w nadmiarze, utrzymywania wdéw, biednych i sierot jest wyrazona
w wielu wersetach Koranu i w licznych hadisach®. Swiadczenie na rzecz
potrzebujacych wspélwyznawcéw oraz catej wspdlnoty jest obowiazkiem
nalozonym przez Boga. Normy islamu potepiaja jednoczesnie egoizm lu-
dzi bogatych i skapstwo wobec sierot, ubogich i wdéw.

W sferze stosunkéw spolecznych islam propaguje model konserwa-
tywnego ukladu spolecznego ze $cisle okreslanymi rolami obydwu plci
i reguluje drobiazgowo relacje w sferze prokreacji. Kobieta i mezczyzna sa
stworzeni przez Boga do pelnienia funkcji w spoleczenstwie, ktére okresla
ich biologia. Prokreacja jest obowiazkiem spolecznym, ale jest dopusz-
czalna jedynie w ramach rodziny. Stosunki pozamalzenskie sa niedopusz-
czalne, tak samo jak stosunki oséb tej samej plci. Prokreacja powinna by¢
nie tylko obowigzkiem, ale takze przyjemnoscig. Odczuwanie rozkoszy
cielesnej jest stanem jak najbardziej zalecanym przez normy islamu, ktéry
sankcjonuje szeroki wybér technik seksualnych, prowadzacych do osiag-
niecia tego stanu®.

3 Sahih Muslim by Imam Muslim, ttum. na j. ang. Abdul Hamid Siddiqi, Sh. Muham-
mad Ashraf Publishers, Lahore 2001, t. 1-4; hadis DCXXXVII o zakazie przejmo-
wania cudzej wlasnosci, t. 3, s. 847; hadis DCXXXIX o prawie do dziedziczenia
wlasnosci, t. 3, s. 854;

*  Koran, 92: 5-7,9: 60, 9: 72, 70: 23-25; Sahih Muslim, hadisy MCCXVIII i MCCXX,
t. 4,s. 1537-1538.

®  Koran, 24: 32, 2: 222, 2: 228; Sahih Muslim, hadisy DXXXIX-DLXXVI dotyczace
malzenstwa i stosunkéw seksualnych, s. 702-755.
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Wspolczesni intelektuali$ci muzulmanscy, ktérzy tworza nurt islami-
zmu, wyrastaja bezposrednio z tradycji Dzamal ad-Dina al-Afghaniego
(1838-1897) i Muhammada Abduha (1849-1905) — ideologéw panislami-
zmu i jednocze$nie reformatoréw dziatajacych na rzecz przystosowania
prawa muzulmanskiego do potrzeb wspélczesnosci. W XX w. islamizm
stal si¢ platforma ideowa dla dziatan politycznych. Jego wyrazicielem jest
Hasana al-Banne, charyzmatycznego nauczyciela szkolnego, wychowane-
go w duchu gorliwej poboznosci muzulmanskiej i egipskiego patriotyzmu.
Ruch Braci Muzulmanéw mial znaczacy udzial w antybrytyjskim ruchu
oporu. Dzialajac w warunkach kryzysu politycznego i gospodarczego, Bra-
cia przeksztalcili sie w milionowy ruch spoteczny, ktéry w latach 50. po-
waznie zagrozil dwczesnej elicie wladzy i ostatecznie zostal rozbity przez
Nasera. Sam Al-Banna zostal zabity w niewyjasnionych okolicznosciach,
a dzialacze jego ruchu — aresztowani i wypuszczeni na wolno$¢ dopiero
po przejeciu wladzy w Egipcie przez Sadata®.

Al-Banna opowiadal si¢ — ogélnie rzecz biorac — za pokojowymi
formami wprowadzenia w zycie swojej wizji rozwoju. Swoje stowarzy-
szenie traktowal jako swojego rodzaju ruch o§wieceniowy, ktérego zada-
niem bylo uswiadomienie ludziom, Ze s3 na zlej drodze; byl przekonany,
ze o$wieceni jego diagnoza i urzeczeni jego wizja muzulmanie zaczna
masowo przylaczac sie¢ do jego ruchu, ktéry stanie si¢ tak powszechny,
ze obejmie prawie cale spoleczenstwo. Przejecie wladzy politycznej by-
foby wéwczas naturalnym, kolejnym krokiem w tym procesie. Al-Banna
byl jednocze$nie gleboko przekonany o tym, ze jedynie jego koncepcja
jest wladciwa i nie pozostawial miejsca na polityczny pluralizm. Bracia
Muzulmanie catkowicie odwrécili sie od Zachodu i odrzucali mozliwo-
$ci przejecia jakichkolwiek wzorcéw rozwojowych od cywilizacji euro-
pejskiej. Ich zatozyciel nawolywal do wytrwalej pracy na rzecz ojczyzny,
glosil idee opiekunczego panstwa, propagowal gospodarczy nacjona-
lizm i pobudzal przedsiebiorczo$¢, ktéra nie mogta sie wszakze kidcic ze
wskazdwkami islamu w sprawach gospodarowania. Odrzucatl w zwigzku
z tym kult nadmiernego bogacenia sig, potepil ribe, a wiec transakcje

¢ Literatura o Braciach Muzulmanach jest bardzo obszerna. Klasyczne juz opra-

cowanie to praca R.P. Mitchella, The Society of the Muslim Brothers (London 1969).
Z polskich opracowan: J. Zdanowski, Bracia Muzutmanie i inni, Szczecin 1986;
J. Danecki, Podstawowe wiadomosci o islamie, t. 1-2, Warszawa 1998; J. Zdanow-
ski, Wspolczesna muzutmarska mysl spoteczno-polityczna. Nurt Braci Muzutmandéw,
Warszawa 2009.
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gospodarcze oparte na zysku osiaganym z udzielania oprocentowanych
pozyczek’.

Wspotczesni mysliciele muzulmanscy nawigzuja do doktryny Hasana
al-Banny, ale poglebiaja ja i w wielu punktach formutuja odmienne pogla-
dy, ktére odzwierciedlaja nowe procesy i wyzwania rozwoju. Ich poglady
tworza tez bardziej calo§ciowy program rozwoju i obejmuja takie zagad-
nienia, jak pytania o charakter panstwa (Swieckie czy religijne), polityczny
pluralizm, przemoc polityczng, spoteczenstwo obywatelskie, prawo go-
spodarcze, w tym pytanie o to, co to jest riba (lichwa), zagadnienie bezro-
bocia, edukacji, miejsca kobiety w spoteczenistwie i na rynku pracy oraz
— rzecz naturalna — cale spektrum zagadnien polityki zagranicznej®.

Ideolodzy islamizmu maja przede wszystkim petna Swiadomos$¢ wzra-
stajacej roli zewnetrznych uwarunkowan rozwoju $wiata arabskiego. Kwe-
stia ksztaltowania si¢ wspodlczesnego Swiata jako calo$ci w nastepstwie
zageszczania sie siatki powigzan technicznych, biznesowych i ludzkich
jest czestym tematem w dyskusjach i publikacjach. Na tym tle pojawia sie
takze temat ubdstwa i zacofania §wiata arabskiego w sferze produkcji ma-
terialnej’. Konieczno$¢ podjecia wyzwan, jakie niesie ze soba globalizacja
oraz niebezpieczenstwo marginalizacji Bliskiego Wschodu, jest zreszta
powszechna wsréd inteligencji egipskiej niezaleznie od jej orientacji ideo-
logicznej. Wiele méwi sie o kryzysie gospodarczym, wrecz grozbie kata-
strofy, o polityce inwestycyjnej panstwa, klimacie dla inwestycji zagra-
nicznych, roli bankéw w tworzeniu ,,nowej gospodarki”; powstaja osrodki
badawcze ogniskujace si¢ wokot zagadnien rozwoju i prace naukowe nad
temat globalizacji itd. Aulama, czyli globalizacja, to neologizm w jezyku
arabskim, pochodzacy od stowa alam (dosl. swiat)™.

Poglady H. al-Banny zostaly opublikowane w formie zbioru listéw Madzmua ar-
rasa’il. Wybrane listy, w tym tekst Akidatuna (Nasza doktryna), w polskim tluma-
czeniu J. Zdanowski, Bracia..., s. 174—176.

8 Patrz: Fahmi Huwajdi Hatta la takun fitna (Aby nie doszlo do fitny), wyd. 3 (wyd. 1
w 1989 r.), Dar asz-Szuruk, Kair 1996, s. 240.

O ubéstwie jako gtéwnym problemie spolecznym krajéw arabskich pisza np. Jusuf
al-Karadawi, Daur az-zaka fi iladz al-muszkilatat al-iktisadijja (Rola zaki w rozwiazy-
waniu probleméw ekonomicznych), Dar asz-Szuruk 2001 i Muhammad al-Ghazzali
(jeszcze w 1985 r.) pod wymownym tytultem Sirr taachchur al-Arab wa-l-muslimin
(Przyczyna pozostawania w tyle Arabéw i muzutmanéw), Nahda Misr, Kair 2002.

10 Taki punkt widzenia na globalizacje przedstawia na przykiad praca wydana przez
Centrum Badan nad Jedno$cig Arabska w Bejrucie, ktéra zawiera wystapienia na-
ukowcdw z réznych czedci $wiata arabskiego na konferencji na temat globalizacji
zorganizowanej w 1997 r. — Al-Arab wa-l-aulama (Arabowie i globalizacja), red.
Usama Amin al-Chawali, Bejrut 1997, s. 39-62.
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Wigkszos¢ ideologéw islamizmu odrzuca zdecydowanie poglad, iz
problemy rozwojowe rodzace si¢ na Zachodzie, nalezy po prostu ignoro-
wad, i uwaza, $wiat islamu musi si¢ zmierzy¢ z tym problemami w drodze
wypracowania swojego projektu rozwojowego. To pozwoli wlaczy¢ si¢ do
procesow globalizacyjnych, ale nie na warunkach, ktére dyktuja §wiatowe
mocarstwa i migdzynarodowe instytucje finansowe. Fahmi Huwajdi, my-
Sliciel egipski, pisze, ze refleksja muzulmanéw nad tym, czym jest Zachéd,
jest zasadnicza dla przyszlosci islamu, gdyz poznanie Zachodu pozwoli
zrozumieé, czym jest sam islam i na jakim etapie rozwoju znajduje sie
$wiat muzulmanski''.

Otwarto$¢ wobec Zachodu, ale nie bezkrytyczna i nie bezwarunkowa,
to charakterystyczna cecha myslenia umiarkowanych islamistéw. Muham-
mad al-Ghazzali, znany powszechnie teolog egipski (zm. 1993), pisal na
ten temat nastepujaco: ,,Cywilizacja ludzka dokonata ogromnego postepu
w rozwoju wiedzy, odkry¢ technicznych i rozwigzan produkcyjnych. By-
foby bledem sadzi¢, ze ludzko$¢ zawdzigcza obecny poziom rozwoju wy-
facznie cywilizacji islamu. Jest dzielem catego rodzaju ludzkiego; dzietem
umyslu ludzkiego w ogéle. Cywilizacja swiatowa jest wspolnym dobrem
muzulmanéw, zydéw, chrzescijan, buddystéw, wyznawcéw hinduizmu,
a takze ateistow, a wiec tych, ktérzy nie wierza w Boga. Wszyscy oni siada-
ja przy wspélnym stole obrad w ONZ, aby debatowac nad sprawami $wia-
ta. Jest to godne pochwaty”'?. Al-Ghazzali powolywal si¢ jednoczesnie na
przyktad Al-Afghaniego i Abduha, wielkich reformatoréw islamu, ktérzy
nie odwracali si¢ od cywilizacji zachodniej i dostrzegali oprécz jej btedow
takze cechy pozyteczne dla islamu®®.

Zasadnicze dla przyszlosci §wiata arabskiego jest pytanie o to, jaki po-
winien by¢ system wladzy i rzadzenia panstwem w dobie globalizacji — pi-
sze Muhammad al-Ghazzali. Chodzi zaréwno o filozofie polityczna, jak
i szczegotowe rozwigzania ustrojowe. Centrysci opowiadaja si¢ za rozwia-
zaniem, ktére okreslaja jako ,muzulmanskie” (al-hala al-islamijja) i ktére
faczy w sobie rdzennie muzulmanskie podejscie do kwestii rozwoju oraz
podejscie wypracowane przez inne kultury, w tym i przez Zachdd. Bar-
dzo wazne jest przy tym to, ze al-hala al-islamijja tworzy jedynie ogdlne
ramy dla rozwoju spolecznego na gruncie islamu. Konkretne rozwiazania
ustrojowe i instytucjonalne moga i na pewno beda si¢ rézni¢ w zaleznosci

Fahmi Huwajdi, Islam wa-d-dimukratijja (Islam i demokracja), Markaz Al-Ahram

li-t-Tardzama wa-n-Naszr, Kair 2002, s. 16.

2 Muhammad al-Ghazzali, Maaraka al-Mushaf fi al-alam al-islami (Walka Koranu
w $wiecie islamu), Nahda Misr, Kair 2003, s. 142-143.

13 Jbidem, s. 190.
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od konkretnych uwarunkowan historycznych i politycznych w poszczegdél-
nych krajach muzutmanskich. To, co jest wlasciwe dla Algierii czy Syrii lub
Jordanii, nie musi by¢ odpowiednie dla Egiptu — pisze Fahmi Huwajdi'.

W rozwazaniach o ustroju politycznym i systemie rzadzenia kluczo-
wa sprawa jest charakter i rola panstwa. W rozumieniu Muhammada
al-Ghazzalego panstwo ma do spelnienia wazna misje, jaka jest stuzenie
narodowi. Misja ta jest spelnieniem zalecenn Boga, aby wladza chronita
zycie i majatek poddanych. Z racji tego zalecenia wladze nie powinny
stawiac si¢ ponad narodem, lecz na odwrét — przystuchiwac si¢ uwaznie
jego potrzebom przez system konsultacji ze spoleczenstwem (szura). Taki
charakter miala organizacja panstwowa w czasach pierwszego kalifatu
arabskiego. Stosunki spoteczne w panstwie oparte byly wéwczas na wza-
jemnym zaufaniu miedzy spoleczenstwem a wladzami. Spoteczenstwo to
0g6t mieszkancédw zamieszkujacych terytorium panstwa, w tym takze nie-
muzulmanie — podkre$la Al-Ghazzali. Tak jak panistwo nie powinno sta-
wiac sie ponad spoteczenstwem, tak samo jednostka nie powinna stawia¢
sie ponad spoleczenstwem. Zgodnie z prawem islamu jest ona bowiem
integralna czescia spoteczenstwa i nie moze bez niego istniec¢™.

W kwestii rozwiazan ustrojowych zasadnicze jest pytanie o to, czy sy-
stem polityczny w panstwie muzulmanskim ma by¢ systemem z jedna par-
tig religijna, czy tez systemem pluralistycznym, w ktérym bedzie miejsce
dla wielu partii i innych organizacji, jak zwiazki zawodowe'¢. Al-Ghazzali
odpowiada sam na to pytanie w sposéb wprawdzie posredni, ale niepozo-
stawiajacy watpliwosci co do jego przekonan w tej sprawie. Z jednej stro-
ny, w rozdziale Din wa daula (Wiara i panstwo) w ksiazce Mustakbal al-
islam charidz ard al-islam (Przysztos¢ islamu poza ,,domem islamu”) pisze,
ze w islamie wiara jest nierozerwalnie zwigzana z panstwem. Taki zwigzek
istnial w panstwie rzadzonym przez czterech prawowiernych kaliféw. Nie
oznacza to jednak, ze tak powinno by¢ i teraz. Cywilizacja muzulmanska
to struktura dynamiczna, zmieniajaca si¢ na przestrzeni dziejow. Stad tez
do zagadnienia zwiazkéw miedzy religia a panstwem nalezy podchodzic¢
historycznie, tzn. badac historie, a nie slepo ja nasladowac. Konieczny jest
wiec fafsir, czyli interpretacja danej rzeczywistosci spolecznej".

14 Fahmi Huwajdi, Al-Islam wa-d-dimukratijja, s. 245.

15 Muhammad al-Ghazzali, Mustakbal al-islam charidz..., s. 30; idem, Chalk al-Mus-
lim, s. 187, gdzie teolog powoluje si¢ na sure ,Pielgrzymka” (wersety 77-78). Bég
zwraca sie w niej nie do pojedynczego czlowieka, ale do wszystkich ludzi jako

calosci.

16 Idem, Sirr taachchur..., s. 28. Takie samo pytanie stawia takze Fahmi Huwajdi, A/-

Islam wa-d-dimukratijja, s. 152.
17 Muhammad al-Ghazzali, Mustakbal al-islam charidz..., s. 70-71.
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Jednoczesnie Al-Ghazzali zdecydowanie polemizuje z ekstremistami,
ktérzy nawoluja do wprowadzenia rzadéw Boga na ziemi (hakimijja Al-
lah) przez oddanie wladzy panstwowej w rece teologéw i ktérzy z grun-
tu odrzucaja do$wiadczenia demokracji zachodniej w tworzeniu systemu
sprawiedliwo$ci spotecznej. Rozumienie terminu koranicznego ,wladza
Boga” jako wladzy teologéow w panstwie jest — wedlug Al-Ghazzalego —
btedne i wypacza sens tekstéw swietych. Wiadza Boga na ziemi to rzady
rzeczywiscie oparte na zasadach wynikajacych z religii, ale nie oznacza to
wcale ,wladzy niebios na ziemi’, czyli politycznej wladzy ludzi zwiazanych
z kultem religijnym. Al-Ghazzali na poczatku lat 80. odrzucil zdecydo-
wanie iranska koncepcje rzadzenia panistwem przez imaméw, twierdzac,
ze angazowanie sie ludzi z ,dtugimi brodami” do polityki jest nieporozu-
mieniem. Uznal, ze tworzenie panstwa religijnego, a wiec zarzadzanego
przez teologéw prowadzi do podzialéw wewnetrznych i przelewu krwi.
Jako przyklad podawal Iran i Sudan. Takim samym nieporozumieniem
jest — jak podkreslal — twierdzenie, iz kalifat jako system polityczny oparty
na prawie muzulmanskim to jedyna wlasciwa forma dla funkcjonowania
spoleczenstwa muzulmanskiego. Takie rozwiazanie bylo mozliwe tylko
we wczesnym okresie islamu. Pdzniej islam zaczal podlega¢ wpltywom
innych kultur i system prawny w kolejnych panstwach muzulmanskich
faczyl w sobie elementy prawa islamu oraz prawo niemuzulmanskie. Kaz-
de pokolenie powinno budowac wlasny system polityczny, odpowiadajacy
zaré6wno danej strukturze spotecznej, jak i poziomowi $wiadomosci spo-
teczenstwa'®.

Kwestia pluralizmu $wiatopogladowego i politycznego to jeden
z gléwnych tematéw w wypowiedziach i publikacjach centrystéw. Plura-
lizm uznaja oni za rzecz niezbedna w paristwie muzutmanskim i warunek
konieczny dla jego pomys$lnego rozwoju. Fahmi Huwajdi, ktéry szeroko
pisze o demokracji w panstwie muzulmanskim, zdecydowanie opowiada
sie za tolerancja wobec innych religii i §wiatopogladéw. Nie zgadza si¢
jednoczesnie z Abu Ala al-Maududim i Sajidem Kutbem, ideologami ra-
dykalizmu muzulmanskiego, kiedy ci odgraniczaja si¢ od niemuzulma-
néw". Autor ten uwaza, ze zréznicowanie pogladéw jest natura kazdego

8 Ibidem; idem, Difaa an al-akida wa-sz-szaria didda mata’ina al-mustaszrikin (Obro-

na przez wiare i prawo od oszczerstw orientalistéw), Nahda Misr, Kair 2002 (wyd.
7),s.70, 72.

Fahmi Huwajdi, Al-Islam wa-d-dimukratijja, s. 19, 22, 33. Huwajdi powoluje sie
na sure 30 ,Bizantyjczycy’, werset 22, w ktérym czytamy: ,I z Jego znakdéw jest
stworzenie niebios i ziemi, réznorodno$¢ waszych jezykéw i koloréw. Zaprawde,
w tym sg znaki dla tych, ktérzy wiedzg” Stowa te sa — wedlug autora — dowodem
na to, ze Bog widzial zréznicowanie jako pozytywny przejaw zycia spotecznego.
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ludzkiego spoleczenstwa, w tym takze i muzulmanskiego, i ze w dysku-
sjach i systemie politycznym chodzi gtéwnie o to, jak zapanowa¢ nad tym
zréznicowaniem, aby nie doprowadzilo ono do chaosu i rozpadu spote-
czenstwa. Sa rézne sposoby na to — pisze Huwajdi. Jednym z nich jest
system demokracji, ktora zostala wprowadzona na Zachodzie. Pozwala
ona wyrazac rozne poglady i jednocze$nie pomaga unikna¢ dezintegracji
spoteczenstwa®.

Panstwo nie powinno potepia¢ krytyki ani ttumi¢ pluralizmu pogla-
déw na sprawy rozwoju. Réznorodnos¢ pogladéw jest w polityce zjawi-
skiem ze wszech miar pozadanym, gdyz otwiera pole dla ksztaltowania
optymalnych programéw rozwoju spotecznego. Fahmi Huwajdi zdecy-
dowanie opowiada sie za wielopartyjnoscia, gdyz uwaza, ze system wielu
partii stanowi wazny mechanizm kontrolowania pracy aparatu panstwo-
wego i utrudnia oderwanie si¢ panstwa od spoleczenstwa. W tym wzgle-
dzie najlepszym rozwigzaniem jest system wielopartyjny, gdyz zapewnia
on zmiang wladz w drodze pokojowej. Autor dostrzega wszakze inne nie-
bezpieczenstwo zwiazane z systemem wielopartyjnym. Widzi mianowicie
mozliwos¢ formowania si¢ partii na zasadach rasistowskich, klasowych,
regionalnych lub grupowych. Partie te nie beda dziataly w interesach ca-
tego narodu, lecz na odwrét — ich dzialalnos¢ moze doprowadzi¢ do roz-
bicia nacji*'.

Huwajdi apeluje o nowe rozumienie (fikk) systemu politycznego
i formuluje koncepcje muzulmanskiego systemu demokratycznego. Sy-
stem ten powinien zmierza¢ do zapewnienia powszechnej sprawiedliwo-
éci spotecznej. Zrédtem wszelkiej wtadzy w tym systemie powinno by¢
spoleczenstwo. To wlasnie spoleczenstwo wybiera wladze lub wladce
i jest prawomocne odsuna¢ ich od rzadéw. Spolteczeristwo ma obowiazki
i powinnosci, ktére musi wypetnia¢ niezaleznie od woli wladz lub wiadcy.
Wszyscy czlonkowie spoteczenstwa sa rowni jako obywatele panistwa. Do-
tyczy to takze niemuzulmanéw, ktérzy w panstwie muzulmanskim maja
takie same prawa co muzulmanie. Szaria powinna by¢ wprawdzie zréd-
fem ustawodawstwa, ale wladza ustawodawcza, wykonawcza i sgdownicza
musza by¢ rozdzielone. Naczelnym aktem prawnym powinna by¢ konsty-
tucja, ktorej tekst zagwarantuje, ze panistwo muzulmanskie jest paristwem
prawa®. Huwajdi uwaza, Ze istnieje zasadnicza réznica miedzy panstwem

20 Jbidem, s. 80—82.
2L Jbidem, s. 152, 156.

2 Idem, Hatta la takun fitna, s. 234, 240—242. Huwajdi zgadza si¢ na s. 240 z Al-Ban-
ng, ktdéry krytykowal konstytucje Egiptu z 1923 r. za to, Ze nie méwila o szarii jako
zrédle ustawodawstwa w panstwie. To, ze pafistwo muzulmanskie, powinno by¢



44 JERZY ZDANOWSKI

muzulmanskim a panstwem muzulmanskim religijnym i sam opowiada
sie za pierwszym modelem. Paristwo muzulmanskie opiera si¢ wprawdzie
na prawie religijnym, ale nie jest paiistwem religijnym w tym sensie, Ze nie
jest rzadzone przez glowe wspdlnoty religijnej, a w jego rzadzie nie ma
ludzi zwigzanych zawodowo z religijnym kultem?.

Podobno stanowisko w kwestii miejsca szarii w panstwie muzulman-
skim zajmuje M. al-Ghazzali. Prawo muzulmanskie jest dla niego bardziej
podstawa rozwoju cywilizacyjnego i filozofig rozwoju spoleczenstwa, niz
podstawa konkretnego systemu politycznego®'. Al-Ghazzali wprowadza
tym samym, podobnie jak Huwajdi, wazne rozréznienie miedzy pan-
stwem muzulmanskim, nawigzujacym do doktryny spolecznej islamu
i prawa religijnego a paiistwem muzulmanskim religijnym, w ktérym teo-
lodzy wprowadzaja w Zycie przy pomocy aparatu pafnstwowego litery pra-
wa i wiary czytane przy tym mechanicznie. Sam opowiada si¢ za pierw-
szym z nich®.

Umiarkowany islamizm prezentuje zachowawcze stanowisko w kwe-
stiach spotecznych, wsréd ktérych na pierwszym miejscu jest zagadnienie
miejsca kobiety w spoteczenstwie. Z jednej strony podkreslane jest réw-
nouprawnienie pici. Al-Ghazzali odrzuca na przyklad wywody ekstremi-
stéw o tym, jakoby Koran méwil, ze kobieta powinna podporzadkowac sie
mezczyznie. Uwaza on, ze jest to bledna interpretacja swietej ksiegi. Al-
-Ghazzali podkresla, Ze nie rozumie, dlaczego kobiety nie moga by¢ leka-
rzami i nauczycielami, i to w stopniu odpowiadajacym liczebnej proporcji
kobiet i mezczyzn w spoteczenstwie. Przytacza liste stawnych kobiet, kto-
re wspoélczesnie wniosly ogromny wklad w rozwéj swoich spoteczenstw
i wymienia Golde Meir, Indire Ghandi, Margaret Thatcher. Pisze tez
o stawnych kobietach muzulmankach i wymienia Al-Hanse, bedaca
w kregu kultury muzulmarnskiej uosobieniem walecznosci i zarliwej reli-
gijno$ci. Kobieta ta nalezala do grupy pierwszych zwolennikéw proroka
Mahometa i walczyla z bronia w rekach z przeciwnikami islamu, a w trak-
cie walk zginal jej maz i wszyscy synowie. Al-Ghazzali, ktéry w latach 50.
wyemigrowal do Arabii Saudyjskiej w obawie przed represjami ze strony
wladz naserowskich i byl wdzieczny wladzom saudyjskim za go$cinnos¢,

panstwem prawa podkreséla takze Al-Ghazzali — patrz: Muhammad al-Ghazzali
Difau an al-akida wa-sz-szaria..., s. 70.

2 Fahmi Huwajdi, Al-Islam wa-d-dimukratijja, s. 152.

2 Muhammad al-Ghazzali, Difaa an al-akida wa-sz-szaria..., 72.

% Pisze o tym dr Milad Hanna, kopt, znany intelektualista i egipski dzialacz spotecz-
ny; patrz: M. Hanna, O dialogu cywilizacji, czyli o potrzebie akceptowania innych,
ttum. J. Zdanowski, Warszawa 2004.
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mimo to krytykowal je za ograniczanie praw kobiet w Arabii Saudyjskiej
i odsuwanie ich od zycia publicznego. Al-Ghazzali uwazal, ze nakaz no-
szenia przez kobiety nikabu (zaslony na twarz) nie jest nakazem religij-
nym, gdyz nie ma do niego odniesienn w Koranie, ale pochodzi z tradycji
ludéw Pétwyspu Arabskiego®.

Wsréd praw, z ktérych kobieta powinna korzystad, jest m.in. prawo
do wyboru meza i prawo do rozwodu. Kobiety powinny takze aktywnie
uczestniczy¢ w zyciu publicznym swoich krajéw. Al-Ghazzali nie widziat
nic zdroznego w tym, ze kobiety sa politykami, lekarzami czy pilotami sa-
molotéw. Jednak kobiety powinny petni¢ przede wszystkim funkcje, ktére
przypisala im biologia. W tych funkcjach nie moga ich zastapi¢ mezczyz-
ni. Réwniez wychowywanie dzieci i tworzenie wlasciwej atmosfery w ro-
dzinie to domena kobiety — uwazat teolog?.

System spoteczny moze wlasciwie funkcjonowac jedynie wéwczas, gdy
ma solidne podstawy materialne, a wiec sprawnie funkcjonujaca gospo-
darke. Centrysci zdaja sobie sprawe z zacofania Swiata arabskiego z punk-
tu widzenia wszystkich wskaznikéw rozwoju ogélnospolecznego oraz
maja Swiadomos$¢ tego, ze globalizacja bezlitosnie obnaza ten stan rze-
czy. Przedstawiciele omawianego nurtu islamizmu daza do pobudzenia
rozwoju gospodarczego w panstwie i formuluja koncepcje ,gospodarki
muzulmanskiej” (al-iktisad al-islami). Koncepcja ,,gospodarki muzuiman-
skiej” byla formulowana juz wcze$niej, m.in. przez Hasana al-Banne, ale
wspolczesni teoretycy islamizmu wypelniaja ja nowymi tresciami. Cha-
rakterystyczne jest przede wszystkim nawolywanie muzulmanéw do ak-
tywnosci gospodarczej. Jusuf al-Karadawi traktuje dziatanie jednostki na
polu gospodarki wrecz jako obowiazek religijny. Powoluje si¢ przy na tym
na Koran, werset 29 z sury 4 (,Kobiety”), w ktérym prorok nakazuje inwe-
stowanie $§rodkéw i potepia ich przejadanie®.

Z drugiej strony centrysci daza do wprowadzenia do systemu eko-
nomicznego takich mechanizméw, ktére uczynilyby ten system bardziej
sprawnym i wydajnym. ,Sprawne zarzadzanie i efektywno$¢ to cechy, kto-

% Muhammad al-Ghazzali, Raka'iz al-iman. Bajna al-akl wa-I-kalb (Podstawy wiary.

Miedzy rozumem a wiarg), wyd. 3 (wyd. 1 w 1997 r.), Dar asz-Szuruk, Kair, 2002,
s. 219, 221, 225.
27 Ibidem, s. 226, 232—234.

% Jusuf al-Karadawi, Al-Halal wa-I-haram..., s. 230. W ttumaczeniu J. Bielawskiego
werset ten brzmi: ,O wy, ktérzy wierzycie! Nie zjadajcie waszych débr miedzy
soba nadaremnie, chyba Ze to jest handel, za wzajemng zgoda miedzy wami’, ale
stowa oryginatu ,An tukana tidzaratan” oznaczaja bardziej: ,ale zajmujcie sie han-
dlem”.
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rymi powinna charakteryzowac si¢ gospodarka muzulmanska” — pisze
Al-Karadawi. Z tego punktu widzenia w centrum ich rozwazan o gospo-
darce jest zaka, czyli podatek religijny oraz bankowo$¢ muzulmarnska. Jesli
zaka jest integralng czescig gospodarki muzulmanskiej i gtéwnym instru-
mentem lagodzenia réznic spotecznych oraz tworzenia klimatu solidar-
no$ci miedzy warstwami spoleczenistwa, to bankowos¢ muzulmanska jest
postrzegana jako gtéwny srodek przyspieszenia rozwoju gospodarczego™®.

Umiarkowani islamisci sa goracymi zwolennikami bankowo$ci mu-
zulmanskiej i uwazaja, ze eksperyment z bankowos$cia muzulmanska,
zapoczatkowany w latach 60. XX w. powiéd! sig, czego dowodem jest
wzrastajaca stale liczba bankéw prowadzacych tego rodzaju dzialalnos¢.
W najwiekszym skrécie bankowo$¢é muzutmanska funkcjonuje, stosujac
sie do zakazu riba, rozumianego jako zakaz czerpania zyskéw z samego
faktu posiadania srodkéw pienieznych. Zakaz odniesiony do wspélczes-
nego systemu bankowego oznacza, ze banki moga uzyskiwac zyski, dzia-
fajac wylacznie jako banki inwestycyjne. Inwestujac w réznego rodzaju
projekty rozwojowe, ponosza ryzyko zaréwno zyskéw, jak i strat w takim
samym stopniu, co wlasciciele wkltadéw pienieznych. Tych ostatnich takze
obowiazuje zakaz czerpania zyskéw z lokowania pieniedzy na oprocento-
wanych wkladach. Moga oni albo przechowywac pieniagdze w bankach na
nieoprocentowanych kontach, albo wspétfinansowac z bankiem projekty
inwestycyjne, ponoszac takze ryzyko straty wktadu.

Rozwazania o bankowosci sa ujete w szerszy, nie tylko finansowy wy-
miar. Tym wymiarem jest moralno$¢. Chodzi o to, ze nadrzednym celem
systemu gospodarczego jest dazenie do sprawiedliwo$ci spotecznej. To
wynika z religijnej koncepcji istichlafu, zgodnie z ktéra cztowiek zostal
stworzony i powolany przez Boga do spelnienia na ziemi tego, do cze-
go wyznaczyl go Stworca. Jako istota stworzona przez Boga cztowiek ma
prawo m.in. do godnosci i do godziwych warunkéw zycia. Tej godnosci
pozbawia go bieda, bezrobocie, analfabetyzm, brak dachu nad gtowa, brak
mozliwosci leczenia sig¢, wypoczywania i inne bolaczki rozwoju. System
gospodarczy w panstwie muzulmanskim ma wiec przed soba wazne zada-
nie spoleczne, a nade wszystko religijne, jakim jest eliminowanie ub6stwa
i dzialanie na rzecz wyréwnywania szans. Chodzi takze o tworzenie klima-
tu solidarnosci spotecznej, czemu nie sprzyja, bez watpienia, poglebianie

2 Jusuf al-Karadawi, Daur az-zaka..., s. 95.

% Idem, Fikh az-zaka. Dirasa mukarana li-ihkamiha wa falsafatiha fi dua al-kuran wa-

s-sunna (Rozumienie zaki. Studium poréwnawcze jego istoty i filozofii w $wietle
Koranu i Sunny), t. 1-2, Mu’assasa ar-Risala, Bejrut 2000, t. 1, s. 9, 52; idem, Daur
az-zaka..., s. 17, 44—46.
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sie nierdwnosci miedzy bogatymi a biednymi. W tym kontekscie system
bankowy to nie prosty dostawca kapitalu, lecz instrument realizacji waz-
nych celéw spotecznych, jakim jest eliminowanie ubéstwa. Pieniadze to
bardziej dar dany ludziom od Boga niz towar. Kapital jako taki powinien
dziala¢ na rzecz pokoju spotecznego, a nie tylko przynosi¢ zyski®.

PODSUMOWANIE

Islam jako system norm jest w sferze wytwarzania jednoznacznie proroz-
wojowy — zacheca do przedsigbiorczosci, wigze ekonomiczna aktywnos¢
na ziemi ze zbawieniem, chroni wlasno$¢ prywatna i docenia konkurencje
oraz rywalizacje na polu gospodarczym w pomnazaniu zasobnosci jed-
nostek i wspdlnoty. W sferze podzialu propaguje model solidarnoscio-
wy, aczkolwiek nie gani ludzi, ktérzy pomnozyli bogactwo w wiekszym
stopniu niz inni. Wrecz odwrotnie — uwaza, ze ludzie ci swdj wyjatko-
wy sukces i bogactwo zawdzieczaja fasce Boga. Chce tylko, aby podzielili
sie — w rozsadny sposob — bogactwem z tymi, ktérym sie nie powiodto.
Wsrod myslicieli okreslanych jako umiarkowani islamisci panuje przeko-
nanie, ze globalizacja ze swoimi dobrymi i zlymi stronami jest zjawiskiem
wszechobecnym, ktérego nie mozna lekcewazy¢. Umiarkowany islamizm
jako kierunek myslenia o przysztosci islamu w czasach globalizacji go-
spodarczej odrzuca skrajne metody walki politycznej — przemoc i terror.
Jego przedstawiciele s umiarkowanymi liberalami w sprawach rynku, ale
jednoczesnie nie rezygnuja z moralnych podstaw systemu gospodarcze-
go. Ozywienie stosunkéw gospodarczych, wieksze pole dla dziatalnosci
kapitatu przez nowe, bardziej tolerancyjne interpretacje riba i pozytywny
stosunek do kapitatu obcego; konserwatywny poglad na sprawy rodziny
i miejsce kobiety w spoleczenstwie; otwarty stosunek do demokracji za-
chodniej; odejscie od gospodarczego nacjonalizmu i idei islamizacji pan-
stwa — oto program, majacy by¢ odpowiedzia na wyzwania, ktére niesie
globalizacja w sferze rozwoju.

3 Koncepcje te rozwija m.in. Jusuf al-Karadawi w fundamentalnej pracy Fikh az-

zaka. Dirasa...; patrz takze poglady szejka Muhammada Sajjida Tantawiego
w rozdziale Al-Islam wa-l-iktisad (Islam i gospodarka), [w:] Fikr al-muslim al-
muasir (Wspolczesna my$l muzulmariska), Markaz al-Ahram li-Tardzama wa-n-
Naszr, Kair 1992.






