
1

Wspó³czesna muzu³mañska
my�l spo³eczno-polityczna

Nurt Braci Muzu³manów



2



3

Jerzy Zdanowski

Wspó³czesna muzu³mañska
my�l spo³eczno-polityczna

Nurt Braci Muzu³manów

WARSZAWA 2009



4

Redakcja
Patryk Walwerski

Redakcja techniczna
Joanna Malinowska

Korekta
Halina Kielczyk

Zdjêcia na ok³adce ze zbiorów Autora

© Copyright by Jerzy Zdanowski, Warszawa 2009

Wydanie I

Wydawnictwo Naukowe ASKON Sp. z o.o.
ul. Stawki 3/1, 00�193 Warszawa

tel./fax (0 22) 635 99 37, e-mail: askon@askon.waw.pl
www.askon.waw.pl

Wydawnictwo prowadzi równie¿ sprzeda¿ wysy³kow¹

ISBN 978�83�7452�031�7

Publikacja wydana ze �rodków
Ministerstwa Nauki i Szkolnictwa Wy¿szego RP
w ramach projektu badawczego 1 HO2E 018 30



5

Spis tre�ci

Wprowadzenie ..................................................................................................... 7

Wstêp. Islamizm a wspó³czesna muzu³mañska my�l spo³eczno-polityczna ....... 13

Czê�æ I. Ruch i organizacja ............................................................................... 22

Hasan al-Banna i pocz¹tki ruchu .................................................................. 22

Narodziny organizacji .................................................................................... 37

Konfrontacja z Naserem .............................................................................. 54

Sajjid Kutb i nurt radykalizmu ....................................................................... 64

Dialog i rywalizacja z As-Sadatem ............................................................... 78

Bracia Muzu³manie poza Egiptem ................................................................ 94

Bracia, d¿ihady�ci i nowi islami�ci w epoce Mubaraka ............................ 108

Czê�æ II. Idea i ideologia ................................................................................. 128

Epistemologia i sztuka ta�wilu .................................................................... 128

Historia: wypaczenia i wrogowie ................................................................ 137

Pañstwo islamskie i problem w³adzy .......................................................... 155

Ewolucja czy przewrót?.............................................................................. 182

Spo³eczeñstwo: sprawiedliwo�æ i solidarno�æ ............................................. 194

Moralna gospodarka ................................................................................... 206

Islamizm a globalizacja ............................................................................... 223

Zakoñczenie ..................................................................................................... 229

Aneks. Wybór tekstów .................................................................................... 234

S³ownik podstawowej terminologii ................................................................... 259

Bibliografia ....................................................................................................... 262

Indeks .............................................................................................................. 280



6



7

Wprowadzenie

Przedmiotem ksi¹¿ki jest nurt muzu³mañskiej my�li politycznej okre�lany jako
islamizm. Nurt ten odwo³uje siê do religii jako ideologii i wykorzystuje j¹ w wal-
ce politycznej, której celem jest wprowadzenie swojego modelu rozwoju spo-
³eczno-politycznego. Model ten opiera siê na interpretacji norm religii, co decyduje,
wed³ug teoretyków tego ruchu, o tym, ¿e islamistyczna koncepcja rozwoju jest
najbardziej odpowiednia dla spo³eczeñstw muzu³mañskich.

Wspó³czesny islamizm wywodzi siê od egipskiej organizacji o nazwie D¿a-
ma�a al-Ichwan al-Muslimin (Stowarzyszenie Braci Muzu³manów, dalej jako:
Bracia Muzu³manie, Bracia, Stowarzyszenie lub Bractwo), która zosta³a za³o¿o-
na w 1928 r. Organizacja ta przetrwa³a dziesiêciolecia w warunkach fali prze-
�ladowañ i dzia³alno�ci w g³êbokiej konspiracji. Da³a te¿ pocz¹tek innym
organizacjom o tym samym charakterze w wielu krajach arabskich Bliskiego
Wschodu oraz organizacjom terrorystycznym, od których formalnie siê odcina.
Islamizm stanowi dzisiaj powa¿ny ruch spo³eczno-polityczny i jest obecny w wiêk-
szo�ci krajów muzu³mañskich oraz w �rodowiskach muzu³manów w Europie
i USA. W niektórych krajach stanowi uznan¹ opozycjê polityczn¹, w innych jest
zepchniêty do podziemia, a jeszcze w innych � uczestniczy w sprawowaniu
w³adzy. W samym Egipcie Bracia Muzu³manie zawi¹zali w 1987 r. sojusz z Hizb
al-Amal (Parti¹ Pracy) i stali siê najpowa¿niejsz¹ si³¹ opozycyjn¹ na egipskiej
scenie politycznej. Has³em wyborczym nowego aliansu by³o zawo³anie �Al-Is-
lam huwa al-hal� (�Islam jest jedynym rozwi¹zaniem�). Kry³o siê za nim ¿¹da-
nie przekszta³cenia Egiptu w daula islamijja, czyli pañstwo islamskie, a wiêc
takie, w którym prawo objawione (szari�a) regulowa³oby wszystkie sfery ¿ycia
spo³ecznego, w tym tak¿e stosunki gospodarcze.

Ksi¹¿ka sk³ada siê z dwóch czê�ci. W pierwszej przedstawiona zosta³a ge-
neza powstania Stowarzyszenia Braci Muzu³manów i miejsce islamizmu w poli-
tyce Egiptu w XX w. Zaprezentowane zosta³y g³ówne postaci Stowarzyszenia,
jego G³ówni Przewodnicy, a tak¿e czo³owi ideolodzy, których pogl¹dy sta³y siê
na tyle popularne, ¿e Bractwo Muzu³mañskie sta³o siê ruchem spo³ecznym o za-
siêgu �wiatowym. W pierwszej czê�ci pracy pokazany zosta³ równie¿ proces
wy³aniania siê z Bractwa organizacji ekstremistycznych oraz terrorystycznych
i przeanalizowana zosta³a geneza tego procesu. Pod³o¿em polaryzacji wewn¹trz
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Stowarzyszenia by³o pytanie, jakimi �rodkami osi¹gn¹æ cel. Czy �rodkami poli-
tycznymi w ramach istniej¹cego systemu politycznego, czy te¿ rewolucyjnymi,
a wiêc drog¹ obalenia systemu i zbudowania nowego spo³eczeñstwa od postaw.
Narodziny islamizmu odniesione zosta³y do historii spo³ecznej i gospodarczej Egiptu
w XX w., a zw³aszcza narastania ruchu niepodleg³o�ciowego w pierwszej po³o-
wie XX stulecia, a nastêpnie kumulowania siê problemów rozwojowych, co mia³o
decyduj¹ce znaczenie dla historii Braci Muzu³manów jako organizacji i islami-
zmu jako ruchu. W wielu opracowaniach islamizm przedstawiany jest w ode-
rwaniu od konkretnych uwarunkowañ spo³eczno-gospodarczych i politycznych,
co autorowi wydaje siê niew³a�ciwe, gdy¿ ogranicza mo¿liwo�ci poznania,
a zw³aszcza zrozumienia tego zjawiska

Egipski islamizm polityczny wp³ywa³ i wp³ywa na losy nie tylko Egiptu. Kraj
ten z ok. 80 milionami mieszkañców skupia prawie 1/4 czê�æ ludno�ci �wiata
arabskiego i jest wielkim centrum gospodarczym, finansowych i religijnym dla
�wiata arabskiego i muzu³mañskiego. W Kairze znajduje siê s³ynny uniwersytet
Al-Azhar z X w., który od pocz¹tku by³ jednym z wa¿niejszych w �wiecie islamu
o�rodków my�li religijnej. Egipt by³ i pozostaje dla Arabów centrum odniesienia
w sprawach duchowych i materialnych, w³¹cznie z mod¹ i wzorcami konsump-
cji. W modernizowaniu spo³eczeñstw Bliskiego Wschodu i Afryki Pó³nocnej
ogromn¹ rolê odegra³y literatura egipska i kinematografia. Egipt odegra³ wa¿n¹
rolê tak¿e w my�leniu politycznym �wiata arabskiego o przysz³o�ci. Islamizm
polityczny, który narodzi³ siê w Egipcie, obecny jest teraz praktycznie w ka¿dym
kraju muzu³mañskim oraz w ka¿dym �rodowisku wyznawców islamu. Jako zja-
wisko polityczne charakteryzuje siê w ka¿dym kraju odmienno�ci¹ ze wzglêdu
na specyficzne lokalne warunki rozwojowe.

W drugiej czê�ci pracy przedstawione zosta³y za³o¿enia ideowe islamizmu.
G³ówn¹ uwagê po�wiêcono Stowarzyszeniu Braci Muzu³manów i ideologom
organizacyjne zwi¹zanym ze Stowarzyszeniem. Jednocze�nie omówione zosta-
³y pogl¹dy �rodowisk intelektualnych b¹d� wywodz¹cych siê z Bractwa, b¹d�
nawi¹zuj¹cych w swoich koncepcjach do doktryny tej organizacji. Najbardziej
opiniotwórczym z nich by³a na prze³omie XX i XXI w. grupa niezale¿nych inte-
lektualistów, znana jako wasatijja (dos³. centry�ci); okre�lana te¿ jako umiar-
kowani islami�ci, nowi islami�ci lub islamscy konstytucjonali�ci. Nale¿¹ do nich
postaci znane w ca³ym �wiecie arabskim � Muhammad al-Ghazali, Jusuf al-Ka-
radawi, Fahmi Huwajdi, Tarik al-Biszri. Pogl¹dy ideologów Bractwa oraz cen-
trystów dotycz¹ ustroju politycznego, zasad gospodarowania, stosunków
w spo³eczeñstwie, relacji miêdzy islamem a innymi religiami oraz miejsca Egip-
tu, �wiata arabskiego i muzu³mañskiego we wspó³czesnym �wiecie. Pogl¹dy te
tworz¹ obraz tego, jak islamizm zmienia siê pod wp³ywem nowych uwarunko-
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wañ politycznych i spo³ecznych oraz jak stara siê sprostaæ w sferze ideologii
wyzwaniom rozwoju w epoce globalizacji.

Odrêbne miejsce po�wiêcone zosta³o d¿ihadystom, zwolennikom �akcji bez-
po�redniej�, którzy wprawdzie wywodz¹ siê z my�li Braci Muzu³manów, ale
poszli swoj¹ drog¹, drog¹ terroryzmu, a ich dzia³ania i ideologia s¹ potêpiane
przez g³ówny nurt islamizmu. Przedstawione zosta³y argumenty, które s¹ wysu-
wane przez intelektualistów muzu³mañskich przeciwko ideologii ekstremistycz-
nej. Islamizm wojuj¹cy ma przy tym przeciwników zarówno w�ród ludzi
o orientacji �wieckiej, jak i tych g³êboko przejêty wiar¹, ale odrzucaj¹cych prze-
moc jako �rodek walki politycznej.

W centrum uwagi ideologii islamizmu jako ideologii politycznej jest, bez w¹t-
pienia, zagadnienie w³adzy. To zagadnienie z kolei stawia z ca³¹ ostro�ci¹ pyta-
nie, czy ideologia islamizmu jest kompatybilna z zachodnim pojêciem demokracji.
Na tle tak postawionego pytania nasuwa siê na my�l kolejne pytanie, czy z za-
chodni¹ koncepcj¹ demokracji kompatybilny jest sam islam. Zagadnienie to jest
fundamentalne dla stosunków miêdzy cywilizacj¹ zachodni¹ a cywilizacja mu-
zu³mañsk¹ obecnie i w przysz³o�ci. Jest ono czêsto stawiane i przez literaturê
naukow¹, i publicystykê. Historiografia zachodnia jeszcze w XIX w. sformu³o-
wa³a pogl¹d, ¿e islam proponuje wspólnotowy model spo³eczeñstwa, w którym
prawa jednostki s¹ na dalszym miejscu i ¿e w zwi¹zku z tym stworzenie na
gruncie spo³eczeñstw muzu³mañskich modelu demokracji zachodniej nie jest
mo¿liwe. Sam islam przedstawiony zosta³ jako statyczny substrakt, pozbawiony
wewnêtrznych impulsów przemian. To esencjonalistyczne stanowisko zdomino-
wa³o badania orientalistyczne na Zachodzie i okaza³o siê bardzo trwa³e w my-
�leniu Zachodu o islamie. Przyjê³o siê zw³aszcza w USA, gdzie dla wielu polityków
sta³o siê argumentem na rzecz ingerowania administracji amerykañskiej w spra-
wy Bliskiego Wschodu w celu, m.in., �wszczepienia� miejscowym spo³eczeñ-
stwom muzu³mañskim �brakuj¹cego ogniwa�. Równie¿ narodziny ruchów
politycznych o orientacji konserwatywnej i antydemokratycznej w niektórych
krajach muzu³mañskich, które odwo³ywa³y siê do islamu, sprzyja³y umacnianiu
siê takiego pogl¹du. Trzeba tak¿e powiedzieæ, ¿e na rzecz wizerunku islamu
jako niezgodnego z zachodni¹ demokracj¹ przemawia trwa³o�æ autorytarnych
rz¹dów w prawie wszystkich muzu³mañskich krajach Bliskiego i �rodkowego
Wschodu poza Turcj¹ i czê�ciowo Libanem. W kszta³towaniu na Zachodzie
takiego wizerunku nie przeszkadza³ fakt, i¿ same autorytarne rz¹dy by³y i s¹
krytykowane przez islamistów i traktowane jako niezgodne z islamem.

Stanowisko �sceptyków� o tym, ¿e niezmienny islam przes¹dza raz na za-
wsze o antydemokratycznym charakterze spo³eczeñstw muzu³mañskich spo-
tka³o siê ze zdecydowanym sprzeciwem ze strony ideologów islamistycznych
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w regionie, którzy sformu³owali tezê, mówi¹c¹ co� zupe³nie przeciwstawnego.
G³osi ona mianowicie, ¿e w³adza w islamie jest z gruntu demokratyczna, a islam
akceptuje zasadê konsultacji i tworzy tym samym warunki dla budowy spo³e-
czeñstwa demokratycznego, sprawiedliwego i równo�ciowego.

Obecno�æ w literaturze tych skrajnych stanowisk � sceptycznego i apolo-
getycznego � stawia adepta badañ bliskowschodnich w trudnej sytuacji: chc¹c
odpowiedzieæ na pytanie, które z tych stanowisk jest prawdziwe, wcze�niej
czy pó�niej znajdzie siê on w jednym lub w drugim obozie. Wydaje siê, ¿e ta
skrajno�æ stanowisk bierze siê z niew³a�ciwie postawionego pytania. Zwraca
na to uwagê Asem Bayat w ksi¹¿ce Making Islam Democratic. Social
Movements and the Post-Islamist Turn. Wed³ug tego autora, nie nale¿y py-
taæ o to, czy islam jest kompatybilny z demokracj¹ zachodni¹ i zachodni¹ no-
woczesno�ci¹, czy nie, ale o to, w jakich warunkach muzu³manie mog¹ sprawiæ,
¿e zachodnia demokracja i nowoczesno�æ bêd¹ zgodne z islamem. �Nie ma
niczego takiego inherentnego w islamie, jak i nie ma niczego takiego w ka¿dej
innej religii, co czyni go demokratycznym lub niedemokratycznym � konkludu-
je Bayat. To sami wyznawcy religii okre�laj¹ ich demokratyczny lub autory-
tarny charakter, poniewa¿ religia jest niczym innym jak tylko zespo³em wierzeñ
i przekonañ, które nadaj¹ ¿yciu wyznawców sens i s¹ traktowane jako «praw-
da ostateczna»�.1

Odpowied� na pytanie o zgodno�æ lub niezgodno�æ islamu z demokracj¹ ma
wiêc �cis³y zwi¹zek z tym, kto je zadaje. Pytanie to, a zw³aszcza odpowied� na
nie, jest wiêc sfer¹ walki politycznej i nabiera sensu dopiero w odniesieniu do
konkretnego �rodowiska spo³ecznego. Samo stwierdzenie, ¿e �w³adza w islamie
jest z gruntu demokratyczna� brzmi naiwnie jako instrument analizy, ale odnie-
sione do �rodowiska spo³ecznego mo¿e wyra¿aæ tendencje b¹d� do demokraty-
zowania tego �rodowiska, b¹d� do narzucania mu rozwi¹zañ autorytarnych.

Podstaw¹ do analizy ideologii islamizmu by³y prace eksponentów tego kie-
runku � przede wszystkim za³o¿yciela Braci Muzu³manów Hasana al-Banny
oraz pó�niejszych dzia³aczy tej organizacji, ideologów tego kierunku my�li mu-
zu³mañskiej � Sajjida Kutba, Hasana al-Hudajbiego, Jusufa al-Karadawiego,
Muhammada al-Ghazalego. Przedstawione zosta³y tak¿e pogl¹dy wspó³czesnych
intelektualistów muzu³mañskich w Egipcie � Tarika al-Biszriego, Fahmiego Hu-
wajdiego, Jusufa Kamala � którzy ideologiê islamizmu, wyra¿on¹ przez Al-Ban-
nê, staraj¹ siê dostosowaæ do wspó³czesnych realiów politycznych i wyzwañ
rozwojowych. Jeszcze inni intelektuali�ci muzu³mañscy, jak Muhammad Sa�id

1 Asem  B a y a t, Making Islam Democratic. Social Movements and the Post-
Islamist Turn, Stanford University Press, Stanford 2007, s. 4.
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al-Aszmawi, polemizuj¹ z islamizmem i nie tylko krytykuj¹ ekstremizm, ale i kwe-
stionuj¹ dobór przez umiarkowanych islamistów argumentów koranicznych na
rzecz konieczno�ci wprowadzenia pañstwa opartego na religii. W ksi¹¿ce znaj-
duj¹ siê te¿ odniesienia do innych kierunków muzu³mañskiej my�li spo³ecz-
no-politycznej, jak na przyk³ad tradycjonalizmu, których eksponenci wykazuj¹
podobne pogl¹dy w niektórych kwestiach rozwojowych. Przyk³adem mog¹ byæ
wypowiedzi znanego �teleewangelisty� muzu³mañskiego Amru Chalida, który
apeluje, podobnie jak ideolodzy islamizmu, o aktywno�æ spo³eczn¹ i podkre�la,
tak jak oni, warto�æ wiedzy oraz pracy jako warunku wyprowadzenia �wiata
muzu³mañskiego z zapa�ci cywilizacyjnej.

Literatura o Braciach Muzu³manach i islamizmie jest bardzo obszerna, zw³asz-
cza je�li chodzi o pierwsze dekady dzia³alno�ci Bractwa. Okres formowania siê
Bractwa, jego konfrontacja z re¿imem królewskim do 1952 r., a nastêpnie z Na-
serem i As-Sadatem zosta³y opisane w pracach Richarda Mitchella, Brynjara
Lia, Oliviera Careé i Gérarda Michaud, Tarika al-Biszriego, Gillesa Kepela, Walida
Mahmouda Abdelnassera czy Jamesa P. Jankowskiego. Nale¿y te¿ wskazaæ na
fundamentaln¹ pracê Ishaka Musy Husainiego The Moslem Brethren. The
Greatest of Modern Islamic Movement z 1956 r., prace historyków egipskich
Raufa Szalabiego, Zakarijji Sulajmana Bajjumiego i Raf�ata as-Sa�ida z koñca
lat 70. XX w. oraz na obszern¹ monografiê o Al-Bannie i Braciach autora egip-
skiego Anwara al-D¿undiego Hasan al-Banna. Ad-Da�ija al-imam wa al-mu-
d¿addad asz-szahid, 1906�1949 (Hasan al-Banna. Misjonarz, przywódca
i odnowiciel-mêczennik, 1906�1949).

Je�li chodzi o wydarzenia w latach 80. i 90. XX w., to autorzy pisz¹cy o tym
okresie eksponowali przede wszystkim zjawisko ekstremizmu muzu³mañskiego
i w mniejszym stopniu przedstawiali umiarkowane skrzyd³o Bractwa Muzu³mañ-
skiego. Na uwagê zas³uguj¹ prace Roberta Springborga, Heshama Al-Awadiego
o islamizmie w czasach Mubaraka oraz zbiór artyku³ów na ten sam temat Saada
Eddina Ibrahima i Hala Mustafy. Wa¿n¹ jest praca Bjørna Olava Utvika o gospo-
darczych koncepcjach egipskich islamistów. W polskiej literaturze o islamizmie
pisa³ Janusz Danecki, a o Braciach Muzu³manach � w aspekcie polityki egipskiej
� Barbara Stêpniewska-Holzer i Jerzy Holzer oraz Jaros³aw Tomasiewicz. Na
temat fundamentalizmu muzu³mañskiego istniej¹ warto�ciowe prace Anny
Mrozek-Dumanowskiej, a bezpo�rednio z tematem ksi¹¿ki zwi¹zana jest praca
Hassana A. Jamsheera Reforma w³adzy i spo³eczeñstwa w arabsko-muzu³-
mañskiej my�li politycznej wieków XIX i XX (£ód� 2008). Bardzo wa¿n¹, �ró-
d³ow¹ prac¹ jest ksi¹¿ka Adama W¹sa Bracia Muzu³manie w Jordanii.
Doktryna i organizacja bractwa na prze³omie XX i XXI wieku (Lublin 2006).
Pisz¹cy te s³owa jest autorem ksi¹¿ki Bracia Muzu³manie i inni (Szczecin 1986).
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Literatura o samym islamizmie obejmuje wiele zagadnieñ. Z jednej strony �
miejsce polityki w islamie i tendencje reformatorsko-modernizacyjne w tej reli-
gii. Z drugiej � zjawisko fundamentalizmu oraz dzia³alno�æ ugrupowañ politycz-
nej. Z wielu opracowañ mo¿na wymieniæ klasyczn¹ ju¿ pracê Bernarda Lewisa
The Political Language of Islam, poruszaj¹c¹ m.in. zagadnienie stosunków
w³adzy w islamie oraz znaczenie metafory i aluzji w pracach autorów islami-
stycznych, a tak¿e nastêpuj¹ce: Islamic Thought in the Twentieth Century
pod redakcj¹ Suhy Taji-Farouka i Basheera M. Nafiego, The Prophet and
Pharaoh: Muslim Extremism in Egypt autorstwa G. Kepela, Fundamentalism
Observed pod redakcj¹ M.E. Marty�ego i R.S. Appleby�ego, czy te¿ Modern
Islamic Political Thought pióra Hamida Enayata.

Niniejsza praca powsta³a i zosta³a wydana dziêki �rodkom otrzymanym z Mi-
nisterstwa Nauki i Szkolnictwa Wy¿szego RP, w zwi¹zku z czym chcia³bym
podziêkowaæ zarówno recenzentom projektu, jak i tym wszystkim osobom, któ-
re uzna³y za celowe jego sfinansowanie.

Pani Profesor Ola al-Khawaga z Wydzia³u Ekonomii i Nauk Politycznych
Uniwersytetu Kairskiego okaza³a mi wielk¹ pomoc w czasie pobytów studyj-
nych w Egipcie i chcia³bym Jej za to serdecznie podziêkowaæ.

Sk³adam te¿ podziêkowania Panu Magistrowi Adnanowi Hasanowi z Uni-
wersytetu Jagielloñskiego za konsultacje jêzykowe przy t³umaczeniu tekstów
arabskich i przy odczytywaniu terminów kluczowych dla tego wywodu.
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Wstêp

Islamizm a wspó³czesna muzu³mañska
my�l spo³eczno-polityczna

Ksi¹¿ka po�wiêcona jest historii i ideologii jednego z kierunków my�lenia
okre�lanym terminem islamizmem politycznym. Teza autora mówi o tym, ¿e
polityczny islamizm � jeden z nurtów fundamentalizmu muzu³mañskiego � jest
my�leniem skoncentrowanym na problemach rozwoju spo³eczno-politycznego
spo³eczeñstw muzu³mañskich i proponuje swój model modernizacji, któr¹ mo¿na
okre�liæ jako �modernizacjê z Bogiem�. Konieczno�æ odwo³ania siê do religii
przy pobudzeniu rozwoju gospodarczego i kszta³towaniu nowych wiêzi spo³ecz-
nych to postulat, który ró¿ni islamizm od wielu europejskich modeli modernizacji
spo³ecznej, wyrastaj¹cych z o�wieceniowego przekonania o potêdze rozumu jako
wy³¹cznej sile sprawczej przemian. Islamizm to, bez w¹tpienia, kierunek proro-
zwojowy, bardzo aktywny politycznie i obecny we wszystkich krajach muzu³-
mañskich oraz �rodowiskach muzu³manów poza tradycyjnym �wiatem islamu.

Teza powy¿sza nie jest nowa, jakkolwiek z trudem przebija siê do powszechnej
�wiadomo�ci. Fenomen polityzacji islamu i kierunków my�li okre�lanych zbior-
czo terminem �fundamentalizm� postrzegany jest najczê�ciej w kategoriach sprze-
ciwu wobec wszelkich zmian i zamykania siê w przesz³o�ci. Tymczasem zjawisko
to, postuluj¹c �powrót do �wiêtych tekstów w pierwotnej postaci� oraz nadrzêd-
no�æ prawa boskiego nad prawem ludzkim, nie jest sprzeciwem wobec moder-
nizacji jako takiej, lecz jest protestem przeciwko modernistycznemu pogl¹dowi
na �wiat.

Amerykañski historyk religii Bruce B. Lawrence podkre�la zasadnicz¹ ró¿ni-
cê miêdzy pojêciami modernity i modernism. Modernity, czyli nowoczesno�æ, to
proces obejmuj¹ca przemiany technologiczne, organizacyjne i spo³eczne, które
zosta³y zapocz¹tkowane w Europie w XVI w., a na Bliskim Wschodzie w wieku
XIX. Ruchy fundamentalistyczne w chrze�cijañstwie, judaizmie i islamie nie s¹
przeciwne tak rozumianej nowoczesno�ci. Widz¹ nieuchronno�æ przemian i po-
strzegaj¹ je jako wielk¹ szansê na poprawê bytu tak¿e spo³eczeñstw muzu³mañ-
skich. Inaczej rzecz siê ma z pojêciem modernizm, który oznacza nowe my�lenie
o �wiecie, przyrodzie oraz spo³eczeñstwie i które narodzi³o siê na Zachodzie w to-
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ku oraz nastêpstwie rewolucji przemys³owej i naukowej w Europie. Modernizm
charakteryzuje siê mocn¹ wiar¹ w si³ê rozumu oraz nauki i jest sceptyczny co do
istnienia absolutnej prawdy1. Fundamentalizm religijny jest przeciwny takiemu
my�leniu o �wiecie, a ruchy polityczne odwo³uj¹ce siê do religii przeciwstawiaj¹
siê wszelkim próbom odsuwaniu religii od nowoczesno�ci. Co wiêcej, optuj¹ za
islamizacj¹, judaizacj¹ i chrystianizacj¹ nowoczesno�ci2.

W my�leniu fundamentalistycznym o �wiecie wa¿n¹ role odgrywaj¹ �wiête
teksty. S¹ one dla religijnych fundamentalistów jedynym �ród³em poznania, po-
dobnie jak dla o�wieceniowych racjonalistów jedynym �ród³em poznania jest
rozum. E. Gellner zauwa¿a, ¿e epistemologia i zasady poszukiwania wiedzy sta-
wiaj¹ fundamentalistów i racjonalistów w jednym rzêdzie, mimo tego, ¿e funda-
mentali�ci uwa¿aj¹, i¿ prawda jest osi¹galna przez poznanie tekstów objawionych,
a racjonali�ci s¹ przekonani, ¿e poznanie prawdy absolutnej nie jest mo¿liwe ani
przez jednostki, ani przez grupy ludzi3. B.O. Utvik zwraca przy tym uwagê, ¿e
w wypadku fundamentalizmu muzu³mañskiego nie chodzi wy³¹cznie o przeciw-
stawienie siê my�leniu modernistycznemu czy postmodernistycznemu, tak¿e
obecnemu w spo³eczeñstwach muzu³mañskich, lecz równie¿, a mo¿e przede
wszystkim, o odwo³ywanie siê do Koranu i Sunny jako tarczy ochronnej przed
uniwersalistycznymi aspiracjami my�li Zachodu; chodzi o zachowanie odrêbno-
�ci przestrzeni intelektualnej dla my�li muzu³mañskiej i dyskursu. Sama forma
obrony tej przestrzeni mo¿e mieæ ró¿ne formy: raz jest to sztywne trzymanie siê
litery �wiêtego testu; innym razem chodzi jedynie o esencjonalizacjê Boskiego
S³owa w postaci ogólnych moralnych zasad, którymi powinna kierowaæ siê jed-
nostka i spo³eczeñstwo4.

Wspó³czesna muzu³mañska my�l spo³eczno-polityczna to zjawisko dynamicz-
ne, obejmuj¹ce szerokie spektrum pogl¹dów � od kwietyzmu przez aktywizm
w ramach istniej¹cego systemu politycznego czy te¿ budowanie spo³eczeñstwa
alternatywnego po zbrojne metody walki o w³adzê w pañstwie. Muzu³mañskie
koncepcje spo³eczeñstwa, pañstwa i gospodarki okre�lane s¹ najczê�ciej termi-
nami: fundamentalizm, islamizm czy radykalizm. Terminy te nie s¹ precyzyjne
i ³¹cz¹ w jeden zbiór ró¿ne czêsto kierunki my�lenia. Tradycyjne klasyfikacje

1 B.B.  L a w r e n c e, Defender of God: The Fundamentalistic Revolt Against the
Modern Age, I.B. Tauris, London 1990, s. 232.

2 Patrz: G.  K e p e l, La Revanche de Dieu. Chrétiens, juifs et musulmans à la
reconquête du monde, Seuil, Paris 1991, s. 259�260.

3 E.  G e l l n e r, Postmodernizm, Reason and Religion, Routledge, London 1992,
s. 2, 80 ff.

4 B.O.  U t v i k, Islamist Economics in Egypt. The Pious Road to Development,
Lynne Rienner Publishers, Boulder, London 2006, s. 13.



15

kierunków w klasycznej my�li muzu³mañskiej odwo³uj¹ siê do kilku kryteriów:
1/ pogl¹dów politycznych na kwestiê przywództwa politycznego wspólnoty, któ-
rych róznorodno�æ doprowadzi³a do podzia³u muzu³manów na sunnitów, szyitów
i charyd¿ytów; 2/ rozwi¹zañ prawnych, które sprawi³y, ¿e ukszta³towa³o siê 5 szkó³
prawa muzu³mañskiego � hanaficka, malikicka, szafiicka, hanbalicka i d¿afaryc-
ka; 3/ ró¿nic teologicznych, które wyrazi³y siê w pogl¹dach mutazylitów, aszary-
tów i muturidów; 4/ odmiennego rozumienia sfery duchowo�ci i jej roli w poznaniu
Boga, co zaowocowa³o ukszta³towaniem siê mistycyzmu muzu³mañskiego z jed-
nej strony i ortodoksji sunnickiej � z drugiej strony; 5/ ró¿nic w podej�ciu do racjo-
nalistycznych aspektów islamu jako religii, w rezultacie których ukszta³towa³ siê
podzia³ na my�lenie racjonalistyczne i nie-racjonalistyczne, tradycjonalistyczne.

W odniesieniu do wspó³czesnej my�li spo³eczno-politycznej jedn¹ z klasyfi-
kacji zaproponowa³ Abdullah Saeed. Kryterium zró¿nicowania jest w tym wy-
padku stosunek do miejsca prawa muzu³mañskiego w ¿yciu spo³ecznym,
wyobra¿enie o ustroju politycznym, stosunek do przemocy jako �rodka walki
politycznej, pogl¹d o zmianie spo³ecznej oraz prawie jednostki do id¿tihadu, czyli
samodzielnego interpretowania �wiêtych tekstów. Saeed wyró¿nia w konsekwen-
cji 8 kierunków my�lenia o spo³eczeñstwie i rozwoju, a mianowicie: 1/ tradycjo-
nalizm legalistyczny; 2/ purytanizm teologiczny; 3/ wojuj¹cy ekstremizm;
4/ polityczny islamizm; 5/ liberalizm �wiecki; 6/ nominalizm kulturowy; 7/ kla-
syczny modernizm oraz 8/ postêpowy id¿tihadyzm.

Przedstawiciele legalistycznego tradycjonalizmu skupiaj¹ siê na zachowa-
niu prawa muzu³mañskiego w takiej formie, w jakiej zosta³o ono sformu³owane
przez twórców klasycznych piêciu szkó³. Tradycjonali�ci odrzucaj¹ jakiekolwiek
reformy prawa i eksponuj¹ taklid, a wiêc bezkrytyczne na�ladowanie wybit-
nych klasycznych jurystów muzu³mañskich. Tradycjonali�ci opowiadaj¹ siê za
przywróceniem w ca³o�ci prawa muzu³mañskiego do ustawodawstwa pañstwo-
wego, zaczynaj¹c od prawa rodzinnego, a koñcz¹c na prawie karnym. Chodzi
bowiem o to, ¿e w wiêkszo�ci krajów muzu³mañskich na przestrzeni XX w.
nast¹pi³o ze�wiecczenie i europeizacja sfery ustawodawstwa. Prawo religijne
reguluje w rezultacie sferê stosunków rodzinnych i kwestie spadkowe, ale sto-
sunki cywilne, handlowe oraz kwestie karne s¹ w gestii kodeksów wzorowa-
nych na europejskich. Spo�ród ponad 50 pañstw muzu³mañskich jedynie w dwóch
� Arabii Saudyjskiej i Iranie � ustawodawstwo jest oparte wy³¹cznie na prawie
religijnym. Z punktu widzenia tradycjonalistów jedynie te 2 pañstwa s¹ prawdzi-
wie muzu³mañskie. Pozosta³e � zesz³y z w³a�ciwej drogi rozwoju, któr¹ wyzna-
cza szari�a. Inne postulaty tradycjonalistów to zachowanie klasycznych
wyobra¿eñ o miejscu kobiety mê¿czyzny w spo³eczeñstwie, dos³owne rozumie-
nie tekstów Koranu i Sunny, ca³kowite podporz¹dkowanie siê nakazom imamów
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i szejków islamu, rygorystyczne stosowanie podstaw jurysprudencji (usul) przy
konstruowaniu norm prawnych, preferowanie rozumowania przez analogiê przy
niechêci do id¿tihadu, czyli interpretowania norm religijnych i prawnych5.

Jednym z czo³owych przedstawicieli tradycjonalizmu legalistycznego jest Jusuf
al-Karadawi, znany kaznodzieja egipski, który mieszka i dzia³a w Katarze. Jed-
nym z tematów jego wyst¹pieñ jest pytanie o to, czy kobieta mo¿e byæ w islamie
imamem i kierowaæ pi¹tkow¹ modlitw¹ (d¿um�a) w meczecie. Al-Karadawi nie
dopuszcza takiej mo¿liwo�ci i zwraca uwagê, ¿e w historii islamu, nawet w cza-
sie, kiedy Szad¿ar ad-Dur, a wiêc kobieta, kierowa³a pañstwem egipskich ma-
meluków, nie by³o przypadku, aby kobieta kierowa³a modlitw¹ (sala).
Przewodzenie modlitwie by³o zawsze spraw¹ mê¿czyzn. Modlitwa w islamie
wyra¿a siê w na�ladowaniu przez zgromadzonych pewnych ruchów wykony-
wanych przez imama, osobê stoj¹c¹ na przodzie zgromadzenia. Wierni w �lad
za imamem pochylaj¹, k³aniaj¹ siê, padaj¹ na kolana i dotykaj¹ twarz¹ do pod³o-
gi. Jednocze�nie s³uchaj¹ uwa¿nie imama, recytuj¹cego Koran. Kobieta, która
oddzia³uje budow¹ swojego cia³a na zmys³y mê¿czyzny, rozprasza³aby jego uwa-
gê, gdyby kierowa³a modlitw¹. W rezultacie nie uda³oby siê stworzyæ tej atmos-
fery duchowo�ci, która powinna towarzyszyæ modlitwie. Kobieta powinna wiêc
modliæ siê w ostatnich rzêdach zgromadzonych, albo w miejscu oddzielonym od
czê�ci mêskiej6.

Prawo muzu³mañskie nie jest w centrum uwagi teologicznego purytanizmu.
Skupia siê na poprawno�ci religijnej rozumianej jako skrupulatne przestrzeganie
rytua³u. Zwolennicy tego kierunku my�lenia uwa¿aj¹, ¿e najwa¿niejsze jest oczysz-
czenia kultu z takich obcych dla islamu nawarstwieñ, jak czczenie �wiêtych
mê¿ów, praktyki magiczne, wznoszenie grobowców i odwiedzanie ich oraz nie-
które techniki stosowane przez mistyków. Purytanie ¿¹daj¹ od wspó³wyznaw-
ców dos³ownej afirmacji nauki o atrybutach Boga bez jakiejkolwiek próby
interpretowania tej nauki. S¹ równie¿ przeciwko jakimkolwiek innowacjom w sfe-
rze dogmatyki i rytua³u. Charakterystyczny dla pogl¹dów tych ludzi jest konser-
watyzm w sprawach stosunków damsko-mêskich i rodzinnych. Jedynym
uznanym przez nich �ród³em poznania jest Koran i Sunna. Ten kierunek my�li
muzu³mañskiej uznaje d¿ihad jako szósty filar wiary, jakkolwiek zdania na te-
mat d¿ihadu oraz instrumentów jego stosowania s¹ w�ród purytanów podzielo-
ne. Obecny jest tu tak¿e postulat oddzielenia muzu³manów od niemuzu³manów,

5 Abdullah  S a e e d, Trends in Contemporary Islam: A Preliminary Attempt at
a Classification, �The Muslim Word�, Vol. 9, No. 3, July 2007, s. 397.

6 http://www.islamonline.net/servis/servlet/Satellite?cid=11195035495588&pagena-
me=IslamOnline-English-Ask_Scholar/FatwaE/FatwaEAskThe (12.02.2009).
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gdy¿ ci drudzy wywieraj¹ niekorzystny wp³yw na wyznawców islamu i czêsto
ich zachowanie obra¿a uczucia religijne muzu³manów. Najbardziej znan¹ posta-
ci¹ purytanizmu muzu³mañskiego by³ Muhammad Ibn Abd al-Wahhab, kazno-
dzieja z Pó³wyspu Arabskiego, który zmar³ w 1792 r. i który stworzy³ ruch nazwany
wahhabizmem. Podstawy jego nauk tworz¹ dzisiaj zrêby systemu spo³ecznego
w Arabii Saudyjskiej i czê�ciowo w Katarze7.

Trzeci kierunek my�li spo³eczno-politycznej reprezentuj¹ wojuj¹cy ekstre-
mi�ci. Byli oni obecni na arenie politycznej Bliskiego Wschodu ju¿ w latach 30.
i 40. XX w. w zwi¹zku z wydarzeniami w Palestynie, ale nasilenie ich aktywno-
�ci wi¹¿e siê z latami 80. XX w. i pó�niejszymi. Spektakularny charakter mia³o
zabicie przez przedstawicieli ekstremistów prezydenta Egiptu Anwara as-Sada-
ta w 1981 r. Kolejn¹ falê ekstremizmu wywo³a³a inwazja radziecka na Afgani-
stan i wojna w tym kraju. Na pocz¹tku XXI w. ostrze wojuj¹cego ekstremizmu
muzu³mañskiego skierowa³o siê ku Zachodowi, a szczególno�ci USA, czego wy-
razem by³y wydarzenia z 11 wrze�nia 2001 r. Zamachy na Manhattan w 2001 r.
oraz na Madryt i Londyn w nastêpnych latach pozwalaj¹ mówiæ o powstaniu
globalnej sieci ekstremizmu, czego symbolem sta³a siê os³awiona Al-Ka�ida.

Ekstremistami muzu³mañskimi kieruje silne przekonanie o dziejowej niespra-
wiedliwo�ci, której �wiat islamu do�wiadcza z r¹k Zachodu ju¿ od czasów wy-
praw krzy¿owych. Zachód zdominowa³ �wiat islamu w epoce kolonializmu
i poni¿y³ go ostatecznie, sprzyjaj¹c ruchowi syjonistycznemu w jego d¹¿eniu do
utworzenia pañstwa Izrael. Ekstremizm opiera siê na g³êbokim przekonaniu, ¿e
Zachód nadal wykorzystuje �wiat islamu w swoich celach, korumpuje miejsco-
we elity polityczne, manipuluje �wiatow¹ opini¹ publiczn¹, aby zdyskredytowaæ
islam jako religiê i system spo³eczny. Rodzime elity, które podejmuj¹ wspó³pracê
z Zachodem pod jak¹kolwiek postaci¹ to zdrajcy i odszczepieñcy, którzy zas³u-
guj¹ na taka sam¹ �mieræ jako zachodni koloniali�ci i imperiali�ci. Wrogiem eks-
tremistów s¹ tak¿e zachodni orientali�ci, naukowcy, którzy, wed³ug nich, poznaj¹
�wiat islamu � jego geografiê, historiê, jêzyk, religiê i kulturê jakoby dla neutral-
nych celów naukowych. W rzeczywisto�ci s³u¿¹ oni zachodniemu imperializmo-
wi jako doradcy i wrogowie islamu. Nie do przyjêcia dla tego kierunku my�lenia
jest tak¿e dzia³alno�æ misjonarzy zachodnich, nawet w takich neutralnych sfe-
rach, jak o�wiata i ochrona zdrowia. Dzia³alno�æ ta po�rednio os³abia, wed³ug
nich, wiarê muzu³mañsk¹.

Wojuj¹cy ekstremizm prezentuje klarown¹ koncepcjê d¿ihadu jako walki
z Zachodem wszelkimi mo¿liwymi sposobami, w tym tak¿e z u¿yciem si³y. Wobec

7 Patrz: Jerzy  Z d a n o w s k i, Emiraty wahhabickie. Z dziejów Arabii 1743�1932,
Semper, Warszawa 1992.
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przewagi technicznej przeciwnika, dopuszcza siê mo¿liwo�æ uderzenia w naj-
s³absze ogniwo strategii Zachodu, a wiêc w ludno�æ cywiln¹. Mówi o tym s³yn-
na ju¿ fatwa Osamy bin Ladena, duchowego ojca ekstremizmu muzu³mañskiego
w XXI w. �Zabijanie Amerykanów i ich sojuszników � cywilów i wojskowych �
jest indywidualnym obowi¹zkiem ka¿dego muzu³manina, który powinien go spe³-
niaæ bez wzglêdu na to, w jakim kraju siê znajduje, po to, aby wyzwoliæ �wiêty
Meczet al-Aksa [meczet w Jerozolimie � J.Z.] oraz �wiêty Meczet [w Mekce
� J.Z.] spod obcej dominacji i aby zmusiæ obcych do wyprowadzenia swoich
wojsk ze �wiêtej ziemi islamu, i aby ju¿ nigdy nie podnie�li g³owy i zagrozili
jakiemukolwiek muzu³maninowi. Jest to zgodne ze s³owami Wszechmog¹cego
Boga, który powiedzia³ «walczcie z poganami wszyscy razem [�]» i «walczcie
z nimi a¿ nie bêdzie ucisku [�]»�8.

Warto podkre�liæ, ¿e ekstremi�ci prowadz¹ wojnê na dwa fronty � z jednej
strony przeciwko Zachodowi, a z drugiej � przeciwko tym muzu³manom, którzy
nie popieraj¹ metod walki zbrojnej, mimo ¿e sami s¹ niechêtni wobec Zachodu
i wi¹¿¹ przysz³o�æ swoich krajów z modelem rozwoju opartym na rodzimej reli-
gii i kulturze. Ich wrogami s¹ tak¿e konserwatywni w³adcy Arabii Saudyjskiej,
o czym mówi po�rednio powy¿szy tekst Osamy bin Ladena.

Ekstremizm muzu³mañski jako kierunek my�li spo³eczno-politycznej wywo-
dzi siê w pewnym sensie z czwartego kierunku, jakim jest polityczny islamizm.
Ten kierunek g³osi³ has³o muzu³mañskiej drogi rozwoju, ale opowiada³ siê za
pokojowymi metodami wdra¿ania w ¿ycie swojej koncepcji. Bardziej �niecier-
pliwi� cz³onkowie ruchu islamistycznego opu�cili jednak w pewnym momencie
�ewolucjonistów� i siêgnêli po rewolucyjne metody realizacji politycznych celów.

Polityczny islamizm odrzuca wspó³czesne teorie narodowe, sekularyzm, so-
cjalizm i komunizm. Jest tak¿e przeciwko kulturowej westernizacji �wiata isla-
mu. Jest jednocze�nie prorozwojowy i postuluje konieczno�æ przeprowadzenia
reform, które wyprowadzi³yby �wiat islamu z cywilizacyjnej zapa�ci. Islamizm
proponuje swój model rozwoju, który wyprowadza ze �wiêtych tekstów islamu
� Koranu i Sunny. Opowiada siê za utworzeniem daula islamijja (pañstwa
islamskiego) i nizam islami (muzu³mañskiego ustroju spo³ecznego). Swoje cele
chce osi¹gn¹æ przez edukowanie ludzi i przekonanie ich o wy¿szo�ci rodzimych
rozwi¹zañ rozwojowych nad obcymi. Najbardziej znanym ruchem w ramach
takiego widzenia stanu tera�niejszego i przysz³o�ci �wiata islamu jest egipskie
Stowarzyszenie Braci Muzu³manów oraz pakistañska organizacja Jamaat-i Is-
lami. Hasan al-Banna, który za³o¿y³ Bractwo Muzu³mañskie oraz Abu al-Ala

8 Fatwa nosi³a tytu³ �O konieczno�ci prowadzenia D¿ihadu przeciwko Ameryka-
nom�, cyt. za: Abdullah  S a e e d, op. cit., s. 399.
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al-Maududi, twórca Jamaat-i Islami, byli przekonani o mo¿liwo�ci zreformowa-
nia spo³eczeñstw muzu³mañskich; wierzyli w si³ê wewnêtrznych impulsów roz-
woju, drzemi¹cych w muzu³mañskich masach. Al-Maududi sformu³owa³ swojego
rodzaju manifest islamizmu politycznego. Brzmi on nastêpuj¹co:

�Wiara w jedyno�æ i suwerenno�æ Boga to podstawa systemu spo³ecznego
i moralnego krzewionego przez proroków. To tak¿e podstawowy punkt wyj�cia
dla muzu³mañskiej filozofii politycznej. Podstawowa zasada islamu mówi, ¿e
ludzie jako jednostki i cz³onkowie zbiorowo�ci powinni wyrzec siê jakiejkolwiek
formy panowania nad drugimi lud�mi i grupami. Nikt nie powinien wydawaæ
komukolwiek rozkazów i poleceñ, tak samo jak nikt nie powinien byæ zmuszany
do podporz¹dkowania siê czyimkolwiek poleceniom i rozkazom. Nikt nie ma
prawa tworzyæ prawa na u¿ytek w³asny i nikt nie jest zobowi¹zany podporz¹d-
kowaæ siê temu prawu. Prawo stanowienia praw nale¿y tylko do Boga. Tylko
Bóg jest suwerennym prawodawc¹�9.

Kolejny kierunek my�li spo³eczno-politycznej to �wiecki liberalizm. Jego wy-
raziciele traktuj¹ islam jako sferê osobistych przekonañ religijno-etycznych i indy-
widualnych doznañ w sferze wiary. Religia jest sprowadzona przez nich do sfery
prywatno�ci. Nie widz¹ oni potrzeby i konieczno�ci budowania pañstwa islam-
skiego oraz islamizacji prawa. Religia powinna byæ w ujêciu tego kierunku oddzie-
lona od pañstwa, a wszystkie religie powinny mieæ jednakowe prawo do istnienia
w spo³eczeñstwach muzu³mañskich. Równo�æ p³ci, swoboda wypowiedzi i ochro-
na prywatno�ci jednostki � oto kolejne postulaty �wieckiego liberalizmu. Grupy
�wieckich libera³ów s¹ nieliczne i dzia³aj¹ g³ównie na emigracji. Przyk³adem mo¿e
byæ grupa intelektualistów skupionych wokó³ Tewfika Allana, francuskiego dzia-
³acza zwi¹zkowego pochodzenia algierskiego, którego przodkowe przybyli do Francji
z Algierii. Grupa ta opublikowa³a 17 grudnia 2004 r. deklaracjê zatytu³owan¹ �Ma-
nifeste des libertés� i og³osi³a o powstaniu stowarzyszenia libera³ów �wieckich.
Dokument popar³o kilkuset przyjació³ niemuzu³manów10.

Nominali�ci kulturowi postrzegaj¹ z kolei islam przede wszystkim jako kul-
turê, a dopiero na kolejnym miejscu jako religiê. Pochodz¹ oni z rodzin muzu³-
mañskich i uto¿samiaj¹ siê z islamem jako �rodowiskiem kulturowym, ale nie s¹
osobami praktykuj¹cymi wiarê muzu³mañsk¹. Podtrzymuj¹ tradycjê kultury is-
lamu przez uto¿samianie siê z takimi formami kultu religijnego, jak obrzezanie,
formy pochówku, a nawet uczestnicz¹ w modlitwie z okazji �wiat muzu³mañ-

9 Sayyid Abul Ala  M a u d u d i, The Political Theory of Islam [w:] Contemporary
Debates in Islam, ed. by Mansoor  M o a d d e l, Kamran  T a l a t t o f, Macmillan, London
2000, s. 270.

10 http://www.manifeste.org/article.php3?id_article=113 (12.07.2008).
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skich. Jednak w ich my�leniu o rozwoju religia jest oddzielona od pañstwa i sta-
nowi wy³¹cznie sferê prywatno�ci. Abdullah Saeed uwa¿a, ¿e ten kierunek my�li
spo³eczno-polityczne ma coraz wiêcej zwolenników w �wiecie islamu, ale nie
podaje ¿adnych, nawet orientacyjnych danych.

Klasyczni moderni�ci to z kolei szeroko znany i znacz¹cy kierunek my�li spo-
³eczno-politycznej. Jego zwolennicy s¹ kontynuatorami ruchu reformowania isla-
mu, który zosta³ zapocz¹tkowany jeszcze w XVIII w. Ruch ten zrodzi³a my�l
o konieczno�ci zmiany w porz¹dku spo³ecznym w obliczu coraz silniejszego od-
dzia³ywania Zachodu przy jednoczesnym zachowaniu to¿samo�ci kulturowej �wiata
islamu. Na prze³omie XIX i XX w. idee modernizacji g³osili tacy wybitni intelektu-
ali�ci, jak D¿amal ad-Din al-Afgani i Muhammad Abduh w Egipcie oraz Sayyid
Ahmad Khan i Muhammad Iqbal na subkontynencie indyjskim. G³ównym postula-
tem modernistów i orê¿em ich walki o zmiany by³o prawo do id¿tihadu. Moderni-
�ci byli przekonani, ¿e nowe czasy wymagaj¹ nowego przemy�lenia dziedzictwa
kulturowo-religijnego islamu i ¿e nale¿y odej�æ od kurczowego trzymania siê utrwa-
lonych interpretacji �wiêtych tekstów. Moderni�ci uwa¿ali, ¿e wiarê mo¿na pogo-
dziæ z poznaniem rozumowym i wyra¿ali pogl¹d, ¿e powrót do pierwotnego
przes³ania Mahometa przez weryfikacjê nawarstwionych przez stulecia interpre-
tacji oraz ewentualne odrzucenie niektórych z nich zdynamizuje spo³eczeñstwa
muzu³mañskie w takim sensie, ¿e bêd¹ one w stanie stawiæ czo³a nowym wyzwa-
niom rozwoju cywilizacyjnego. Wiedza i nauka mia³y byæ, wed³ug modernistów,
najwa¿niejszym �rodkiem zdynamizowania rozwoju.

Ostatni kierunek my�li spo³eczno-politycznej w �wiecie islamu to wed³ug,
Abdullaha Saeeda, postêpowy id¿tihadyzm. Jej wyraziciele s¹ kontynuatorami
klasycznych modernistów i eksponuj¹ potrzebê zasadniczych zmian w rozumieniu
prawa muzu³mañskiego oraz norm islamu jako systemu spo³ecznego. Zmiany te
s¹ konieczne dla stawienia czo³a wyzwaniom wspó³czesno�ci. Id¿tihady�ci pod-
kre�laj¹, ¿e niektóre zalecenia prawa muzu³mañskiego s¹ przestarza³e i nie mo¿na
ich stosowaæ w nowych realiach ¿ycia spo³eczno-politycznego. Ten kierunek eks-
ponuje takie warto�ci kultury muzu³mañskiej, jak nakaz czynienia dobra, bycia
sprawiedliwym, cierpliwym, wyrozumia³ym dla innych i spo³ecznie u¿ytecznym.
Warto�ci te mog¹ staæ w obecnych warunkach podstaw¹ dla rozstrzygniêæ w ta-
kich kwestiach, jak prawa cz³owieka, sprawiedliwo�æ spo³eczna, pluralizm poli-
tycznych czy równouprawnienie p³ci. Postêpowi id¿tihady�ci uwa¿aj¹ za konieczne
podejmowanie przez muzu³manów najbardziej pal¹cych problemów wspó³czesno-
�ci, do których odnosz¹ rozwój spo³eczno-gospodarczy i takie jego nabrzmia³e
problemy, jak bieda, przeludnienie, g³ód, analfabetyzmu, brak wolno�ci s³owa czy
równo�ci ludzi bez wzglêdu na wyznanie, rasê, etniczno�æ i jêzyk. Aktywno�æ
spo³eczna muzu³manów jest wiêc, wed³ug id¿tihadystów, obowi¹zkiem spo³ecz-
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nym, a niektórzy z nich uwa¿aj¹, ¿e tak¿e religijnym. �rodowisko postêpowych
id¿tihadystów obejmuj¹ wybitnych czêsto intelektualistów, których ³¹cz¹ zbli¿one
pogl¹dy, a nie przynale¿no�æ do jednej organizacji. Odnosi siê do nich Fatimê
Mernissi, znan¹ feministkê marokañsk¹ i cenionego socjologa, Fazlura Rahmana,
Khaleda Ablu El-Fadla, filozofa egipskiego Hasana Hanafiego oraz Tarika Rama-
dana, wyk³adowcê uniwersyteckiego, który mieszka w Szwajcarii11.

Przedstawione powy¿ej kierunki muzu³mañskiej my�li spo³eczno-politycznej
wrastaj¹ z jednego pnia, jakim jest my�lenie o funkcjonowaniu spo³eczeñstwa
w ramach norm islamu. Koncepcje rozwi¹zañ szczegó³owych, proponowane przez
ideologów poszczególnych nurtów s¹ jednym razem zbli¿one, a innym � od-
mienne. W ramach islamizmu tocz¹ siê pryncypialne spory o �w³a�ciw¹� inter-
pretacjê Koranu i swojego rodzaju �wojna na hadisy�12. Islamistów, modernistów
i id¿tihadystów ³¹czy przy tym postulat aktywno�ci spo³ecznej wyznawców is-
lamu. Takiej postawy oczekuj¹ oni od wspó³wyznawców w wiêkszym stopniu
ni¿ kulturowi nominali�ci. Poszczególne kierunki ³¹czy ze sob¹ wiêc genetyczna
wiê�. Ekstremizm wyrós³ z islamizmu po tym, jak czê�æ dzia³aczy tego ruchu
odrzuci³a ewolucyjn¹ drogê osi¹gniêcia celu i zniecierpliwiona siêgnê³a po broñ,
aby ten cel osi¹gn¹æ natychmiast. Genetyczna wiê� wyra¿a siê tak¿e w tym, ¿e
niektórzy dzia³acze wyrastali w obrêbie jednego kierunku, a nastêpnie formu³o-
wali swoje pogl¹dy w sposób, który usytuowa³ ich w obrêbie odmiennego my-
�lenia. Na przyk³ad Jusuf al-Karadawi, którego odnosi siê do tradycjonalistów
jest autorem koncepcji ekonomicznych, które sta³y siê podstaw¹ ideologii isla-
mizmu. Równie¿ inny tradycjonalista, znany kaznodzieja Muhammad al-Ghazali,
by³ dzia³acze islamistycznym i stworzy³ rozwiniêt¹ teoriê moralnych postaw roz-
woju spo³ecznego, któr¹ zachowali Bracia Muzu³manie.

11 Inaczej klasyfikuje kierunki my�li muzu³mañskiej W. Shepard. Autor ten pisze o mu-
zu³mañskim modernizmie, radykalnym islamizmie, tradycjonalizmie i neo-tradycjonalizmie.
Patrz: W.  S h e p a r d, The Diversity of Islamic Thought: Towards a Typology [w:]
Islamic Thought in the Twentieth Century, ed. by Suha  T a j i-F a r o u k and Basheer M.
N a f i, Tauris, London�New York 2004, s. 61�103.

12 Opowie�ci o czynach Proroka Mahometa, które zebrane tworz¹ Sunnê, drugi obok
Koranu zespó³ �wiêtych ksi¹g w islamie.
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Czê�æ I

Ruch i organizacja

Hasan al-Banna i pocz¹tki ruchu
Wspó³czesny islamizm wyrasta z tradycji egipskiego Stowarzyszenia Braci

Muzu³manów, które zosta³o za³o¿one przez jednego cz³owieka. By³ nim Hasan
al-Banna. Jego ¿yciorys jest typowy dla ludzi pochodz¹cych z tradycyjnych warstw
�rednich. Urodzi³ siê 14 pa�dziernika 1906 r. w miejscowo�ci Al-Mahmudijja
ko³o Aleksandrii w rodzinie miejscowego imama i nauczyciela szko³y religijnej.
Szejk Ahmad Abd ar-Rahman al-Banna, absolwent Al-Azharu, cieszy³ siê w�ród
ludno�ci Al-Mahmudijji du¿ym szacunkiem i by³ autorytetem w sprawach religii
oraz prawa. Zadba³ te¿ o staranne wykszta³cenie swego najstarszego syna Ha-
sana, a sam wychowa³ go w religijnej i patriotycznej atmosferze. Al-Banna wspo-
mina³ pó�niej, ¿e � poza ojcem � silny wp³yw mia³ na niego szejk Muhammad
Zahran, który by³ jego nauczycielem szkolnym miêdzy 8 a 12 rokiem ¿ycia. W tym
okresie Al-Banna zaczytywa³ siê opowie�ciami o ludowych bohaterach Afryki
Pó³nocnej � Antarze, Abu Muhammadzie al-Batalu, ksiê¿niczce Zat al-Hima,
plemieniu Banu Hilal. W 1919 r. w Egipcie wybuch³o antybrytyjskie powstanie
i Al-Mahmudijja zajêta zosta³a przez wojska brytyjskie. W miasteczku dosz³o do
staræ z ¿o³nierzami. Wokó³ panowa³a atmosfera patriotyzmu i podnios³o�ci1.

W szkole koranicznej Hasan al-Banna wst¹pi³ do bractwa mistycznego Al-Ha-
safijja i w 1922 r. po ostatnim wtajemniczeniu zosta³ jego pe³noprawnym cz³onkiem.
Al-Banna pisze we wspomnieniach, ¿e by³ i pozosta³ w swoim ¿yciu przenikniê-
ty sufizmem [mistycyzm muzu³mañski � J.Z.] do g³êbi. Jego niedo�cignionym

1 Patrz: Hasan  al-B a n n a, Muzakkarat ad-dawa wa-d-da�ija (Wspomnienia o po-
wo³aniu i g³osz¹cych S³owo), Bejrut�Damaszek 1983, s. 30�31, 34�35. ¯yciorys Al-Ban-
ny podaje wydawca zbioru listów i pism za³o¿yciela Bractwa zatytu³owanego Mad¿mu�a
rasa�il al-imam asz-szahid Hasan al-Banna (Zbiór listów imama mêczennika Hasana
al-Banny), Dar at-Tauzi�i wa-n-Naszr al-Islamijja, Kair 1992. Patrz tak¿e: Ishak Musa  H u s a-
i n i, The Moslem Brethren. The Greatest of Modern Islamic Movement, Khayat, Bejrut
1956 oraz Anwar al-D ¿ u n d i, Hasan al-Banna. Ad-Da�ija al-imam wa al-mud¿addad
asz-szahid (Hasan al-Banna. Misjonarz, przywódca i odnowiciel-mêczennik, 1906�1949),
Dar al-Kalam, Bejrut 1978. O Al-Bannie pisz¹ te¿ obszernie: Abd al-F a t t a h, M. El-A w a-
i s i, Emergence of a Militant Leader: A Study of the Life of Hasan al-Banna, �Journal of
South Asian and Middle Eastern Studies�, Vol. XXII, No. 1, Fall 1998, s. 46�65.
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wzorem by³ wielki mistyk islamu Abu Hamid al-Ghazali (1058�1111), a jedn¹
z g³ównych nauk, które wyniós³ z poznawania praktyk mistycznych by³ unikanie
skrajno�ci. Dotyczy³o to zarówno dysput teologicznych, jak i politycznych2.

Do�wiadczenia z mistycyzmem mia³y istotne znaczenie dla pó�niejszej dzia³al-
no�ci politycznej Al-Banny. Odrzuci³ on bowiem przemoc jako �rodek walki poli-
tycznej i opowiedzia³ siê za ewolucyjnymi metodami islamizacji. Bractwo sufickie,
do którego Al-Banna nale¿a³ w Al-Mahmudijji, sta³o siê te¿ prototypem Stowarzy-
szenia Braci Muzu³manów. Stowarzyszenie nie by³o klasyczn¹ parti¹ polityczn¹,
lecz pó³tajn¹ grup¹ przyjació³ z³¹czonych przekonaniami oraz poczuciem powo³a-
nia przez Boga do wype³nienia dziejowej misji. W dziejach islamu nie by³ to pierw-
szy przypadek transformacji bractwa mistycznego w ruch polityczny.

W szkole �redniej w Damanhurze, nieopodal Al-Mahmudijji, Al-Banna wst¹pi³
kolejno do trzech stowarzyszeñ religijno-kulturalnych. Dzia³aj¹c w tych ugrupo-
waniach, Al-Banna zdoby³ cenne do�wiadczenia organizacyjne. Pierwszym z tych
ugrupowañ by³o D¿am�ijja al-Achlak al-Adabijja (Stowarzyszenia Dobrego Wy-
chowania), w którym studiowano Koran i mówiono o cnotach bogobojnego mu-
zu³manina. W stowarzyszeniu panowa³ duch aktywnego krzewienia zg³êbianych
nauk. Temu celowi s³u¿y³o te¿ drugie stowarzyszenie, tajne, o nazwie D¿am�ijja
Man al-Muharramat (Stowarzyszenie Przeciwstawienia siê Z³u). Jego m³odzi
cz³onkowie wysy³ali anonimowe listy do tych mieszkañców miasta, którzy nie prze-
strzegali obowi¹zków religijnych. Wcze�niej dyskretnie obserwowali zachowania
s¹siadów, znajomych i nieznajomych, aby byæ pewnym, kogo nale¿a³o upomnieæ.
Grupa dzia³a³a 6 miesiêcy i rozpad³a siê, gdy jeden z s¹siadów zorientowa³ siê, ¿e
jest obserwowany i zg³osi³ to na policjê. Zawo³aniem Stowarzyszenia by³ werset
104 z sury III (�Krowa�): �O wy, którzy wierzycie! / Nie mówcie: «Obserwuj
nas!» / lecz mówcie: «Patrz na nas!» / i s³uchajcie! / A niewiernych czeka kara
bolesna!�3. Trzecim stowarzyszeniem, do którego Al-Banna nale¿a³ w szkole �red-
niej by³o D¿am�ijja al-Hasafijja al-Chajrijja (Dobroczynne Stowarzyszenie
Al-Hasafijja). Stawia³o ono sobie za zadanie krzewienie etyki muzu³mañskiej i zwal-
czanie takich zachowañ niezgodnych z islamem, jak picie alkoholu, uprawianie
hazardu czy praktykowanie ludowych obrzêdów grzebanych. Stowarzyszenie
powsta³o zaraz po tym, jak do Al-Mahmudijji przyjechali misjonarze Ko�cio³a an-
glikañskiego. Uczniowie nale¿¹cy do Stowarzyszenia traktowali misjonarzy jako
ideowych wrogów i dyskutowali nad religijnymi argumentami przeciwko naukom
misjonarzy chrze�cijañskich. Al-Banna by³ najpierw sekretarzem tego Stowarzy-

2 Hasan  al-B a n n a, op. cit., s. 19�24.
3 Cytaty z Koranu w t³umaczeniu Józefa  B i e l a w s k i e g o, Koran, PIW, Warszawa

1986.
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szenia, a wkrótce zacz¹³ nim kierowaæ. Jeden z jego najbli¿szych wspó³pracowni-
ków z tego okresu zosta³ pó�niej jego zastêpc¹ na stanowisku G³ównego Prze-
wodnika Stowarzyszenia Braci Muzu³manów4.

W 1923 r., maj¹c 17 lat, Hasan al-Banna rozpocz¹³ studia w kairskim Dar
al-Ulum (dos³. Przybytek Nauk), uniwersytecie, który powsta³ w 1873 r. i mia³
przygotowywaæ kadry nauczycielskie poza Al-Azharem, uczelni¹ najstarsz¹
i stricte religijn¹. W Dar al-Ulum wyk³adano wed³ug europejskich wzorców pe-
dagogikê, psychologiê, socjologiê, filozofiê i nauki polityczne. W tym w³a�nie
czasie, 24 marca 1924 r., w Turcji obalony zosta³ kalifat, system polityczny od-
wo³uj¹cy siê do islamu, symbol si³y i chwa³y cywilizacji muzu³mañskiej. W Ka-
irze w krêgach religijnych komentowano ten fakt jako zapowied� nadci¹gaj¹cej
katastrofy. Pobyt w Kairze i na Dar al-Ulum ostatecznie ukszta³towa³ Al-Bannê
jako cz³owieka i dzia³acza spo³ecznego. By³ przekonany, ¿e nale¿y dzia³aæ na
rzecz wiary i ojczyzny. Kiedy koñczy³ uczelniê w lipcu 1927 r., wiedzia³, ¿e
bêdzie nauczycielem i ¿e bêdzie uczy³ ludzi, jak ¿yæ zgodnie z zasadami wiary.
Jako dewizê ¿yciow¹ wybra³ werset 7 z sury XLVII (�Muhammad�), który
brzmia³: �O wy, którzy wierzycie! / Je�li pomo¿ecie Bogu, / to i On wam pomo¿e
/ i umocni wasze stopy�. Wierzy³, ¿e g³êboka wiara w Boga pozwala przezwy-
ciê¿yæ najwiêksze trudno�ci; by³ przekonany, ¿e s³u¿¹c Bogu, otrzymuje od Nie-
go wsparcie i ¿e s³u¿ba Bogu jest s³u¿b¹ ludziom i nacji5.

Atmosferê lat 20. XX w. w Egipcie kszta³towa³y dwa czynniki � zdomino-
wanie egipskiej sceny politycznej przez Wielk¹ Brytaniê oraz coraz silniejsze
oddzia³ywanie na egipskie spo³eczeñstwo zachodnich idei i obyczajów. Nie mniej
wa¿nym by³y przemiany demograficzne, urbanizacja i rozwój edukacji po I woj-
nie �wiatowej, które wysunê³y na pierwszy plan egipskiej sceny politycznej nowe
warstwy �rednie zwane efendijja.

Dominacja Wielkiej Brytanii na scenie politycznej Egiptu by³a konsekwencj¹
otwarcia kraju przed Zachodem po upadku planów niezale¿nego rozwoju w pierw-
szej po³owie XIX w. Plany te podj¹³ w latach 1808�1848 w³adca Egiptu Muham-
mad Ali, który chcia³ siê uniezale¿niæ od Imperium Osmañskiego. Jednak klêska
armii egipskiej w starciu z po³¹czonymi si³ami turecko-angielsko-francuskimi prze-
kre�li³a te plany. Uk³ad handlowy z 1838 r. miêdzy Turcj¹ a Wielk¹ Brytani¹, która
pomog³a su³tanowi tureckiemu pokonaæ Muhammada Alego, zniós³ bariery celne
i stworzy³ europejskiej konkurencji wolne pole do dzia³ania. Panowanie dwóch
nastêpców Muhammada Alego � Abbasa I (1848�1854) i Sa�ida Paszy (1854�
1863) pog³êbi³o zale¿no�æ od Europy. Wydanie F. Lessepsowi przez Sa�ida Paszê

4 Hasan  al-B a n n a, op. cit., s. 24.
5 Ibidem, s. 15�16, 55�60.
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w 1856 r. koncesji na budowê i u¿ytkowanie Kana³u Sueskiego na trwa³e zwi¹za³o
Egipt z interesami zachodnich mocarstw. Otwarcie kana³u w 1869 r. uczyni³o Egipt
stra¿nikiem obcych interesów imperialnych i stworzy³o barierê w wyemancypo-
waniu siê spod opieki Europejczyków. Tym bardziej ¿e realizowane przez Isma�ila
Paszê (1863�1879) plany rozwoju cywilizacyjnego (budowa linii kolejowych, ka-
na³ów, sieci telegrafu, wodoci¹gów miejskich, portów, placówek o�wiatowych)
opiera³y siê na po¿yczkach z zewn¹trz i doprowadzi³y do finansowej zale¿no�ci od
Europy. W 1876 r. Egipt, mimo sprzeda¿y Wielkiej Brytanii akcji spó³ki Kana³u
Sueskiego, sta³ siê niewyp³acalny, a d³ug osi¹gn¹³ sumê 96 mln funtów szterlin-
gów6. St¹d by³ ju¿ tylko krok do obcej interwencji.

W 1878 r. specjalna komisja brytyjska przyst¹pi³a do zbadania sytuacji fi-
nansowej Egiptu i rezultatem jej pracy by³o wprowadzenie do rz¹du egipskiego
dwóch Europejczyków, którzy przejêli kontrolê nad finansami i gospodark¹ kra-
ju. Towarzysz¹ce temu niezadowolenie spo³eczeñstwa sta³o siê pod³o¿em for-
mowania siê opozycji politycznej, która wyst¹pi³a przeciwko nieograniczonej
w³adzy kedywa7, upatruj¹c w tym g³ówn¹ przyczynê wzrastaj¹cej kontroli Za-
chodu. Gdy niezadowolenie objê³o si³y zbrojne, 13 wrze�nia 1882 r. dosz³o pod
At-Tall al-Kabirem do zbrojnego starcia z Brytyjczykami, starcia przegranego
przez Egipcjan. Wydarzenia, które po tym nast¹pi³y i które przesz³y do historii
jako powstanie Ahmada al-Urabiego Paszy, oznacza³y pocz¹tek pe³nego pano-
wania Brytyjczyków. We wrze�niu 1883 r. sir Evelyn Baring (pó�niejszy lord
Cromer) zosta³ mianowany konsulem generalnym w Egipcie i odt¹d przez 24 lata
rz¹dzi³ krajem. Formalnie w³adza nale¿a³a do kedywa, ale w rzeczywisto�ci
Egiptem kierowa³o 39 brytyjskich doradców, wspieranych przez stacjonuj¹cy
w kairskiej twierdzy brytyjski garnizon. System �brytyjskie g³owy, egipskie rêce�
funkcjonowa³ do 1914 r., kiedy Wielka Brytania z chwil¹ wybuchu I wojny
�wiatowej wprowadzi³a w Egipcie stan wyj¹tkowy i og³osi³a go brytyjskim pro-
tektoratem. W³adzê przej¹³ Wysoki Komisarz, a w Egipcie rozlokowa³a siê 200-ty-
siêczna armia brytyjska8.

6 F.R.  H u n t e r, Egypt under Muhammad Ali�s successors [w:] The Cambridge
History of Egypt, Vol. 1�2, ed. by M.W.  D a l y, Cambridge University Press, Cambridge
1998, Vol. 2, Modern Egypt, from 1517 to the end of the twentieth century, ed. by M.W.
D a l y, s. 194�195; P.  M a n s f i e l d, The British in Egypt, Hold, Rinehart and Winston,
New York�Chicago�San Francisco 1971, s. 8�16.

7 Tytu³, który otrzyma³ Isma�il Pasza od Wysokiej Porty jako wyraz samodzielno�ci
Egiptu.

8 Patrz: D.M.  R e i d, The Urabi revolution and the British conquest, 1879�1882
[w:] The Cambridge History of Egypt�, Vol. 2, s. 217�238; P.  M a n s f i e l d, op. cit., s.
17�42.
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Wzrastaj¹cym wp³ywom politycznym Wielkiej Brytanii towarzyszy³o stale
rozszerzanie uprawnieñ obcokrajowców. W ramach systemu kapitulacji, wpro-
wadzonego na konferencji w Montreux w 1837 r., cudzoziemcy uzyskali wyj¹t-
kowe uprawnienia, m.in. immunitet prawny, finansowy, osobist¹ nietykalno�æ.
Podlegali specjalnym s¹dom ds. obcokrajowców, w których obok sêdziów egip-
skich zasiadali sêdziowie europejscy mianowani przez swoje rz¹dy. S¹dy te kie-
rowa³y siê przepisami opartymi na kodeksach europejskich. Egipt sta³ siê swego
rodzaju �Klondike nad Nilem� i zacz¹³ przyci¹gaæ ludzi z Europy. Ich liczba
szybko wzrasta³a � z 3 tys. w 1836 r. do 113 tys. w 1897 r. i 221 tys. w 1907 r.9.
Z biegiem czasu cudzoziemcy zaczêli kontrolowaæ nie tylko finanse i wielki han-
del, ale równie¿ drobny przemys³ i handel detaliczny. W 1910 r. nale¿a³o do nich
13% ziemi znajduj¹cej siê w rêkach prywatnych. Kontrolowali oni równie¿ sys-
tem irygacyjny i uprawê bawe³ny. Stanowili znaczny odsetek w�ród lekarzy,
aptekarzy, in¿ynierów i prawników. Wy¿sze stanowiska w administracji by³y
opanowane przez urzêdników brytyjskich, którzy, mieszkaj¹c w odrêbnych dziel-
nicach, tworzyli autonomiczn¹ zamkniêt¹ spo³eczno�æ, do której Egipcjanie nie
mieli wstêpu10.

Dyskryminacja obywateli egipskich w sferze gospodarki, administracji i po-
lityki by³a coraz bardziej odczuwalna, a poczucie poni¿enia by³o coraz silniej
wyra¿ane. St³umienie pierwszego ruchu niepodleg³o�ciowego, jakim by³o po-
wstanie Al-Urabiego Paszy, oddali³o na pewien czas nadzieje pierwszego poko-
lenia egipskich narodowców na uzyskanie niepodleg³o�ci. W koñcu XIX w.
w Egipcie obecne by³y co najmniej 3 kierunki my�lenia o kraju i jego przysz³o�ci.
Jeden z nich wi¹za³ siê z �odkryciem� przez mieszkañców Egiptu przedmuzu³-
mañskiej historii swojego kraju. Okres ten by³ dot¹d traktowany marginalnie
i dopiero wielkie odkrycia archeologiczne, dokonane przez Europejczyków,
utrwali³y go w �wiadomo�ci egipskich elit spo³ecznych. Najbardziej znanym wy-
razicielem my�lenia o Egipcjanach jako dziedzicach wielkiej spu�cizny Egiptu
staro¿ytnego by³ pisarz Rifa�a Rafi at-Tahtawi (1801�1873). Jego idea nacji
egipskiej jako odrêbnej zbiorowo�ci kulturowej w �wiecie islamu sta³a siê z cza-
sem powszechna. W Egipcie znan¹ sta³a siê tak¿e idea europejskiego liberali-
zmu politycznego i gospodarczego. Szarif Pasza, bogaty posiadacz ziemski
pochodzenia tureckiego, g³osi³, ¿e wolna gra si³ politycznych jest lepszym �rod-

9 J.  H e y w o r t h-D u n n e, Religious and Political Trends in Modern Egypt,
Washington 1950, s. 343; P.  M a n s f i e l d, op. cit., s. 94.

10 Patrz: E.R.  T o l e d a n o, Social and economic change in the �long nineteenth
century� [w:] The Cambridge History of Egypt�, Vol. 2, s. 254�255; P.  M a n s f i e l d, op.
cit., s. 111.



27

kiem ³agodzenia napiêæ ni¿ rz¹dy autorytarne, a wolna gra si³ rynkowych lepiej
pobudza rozwój gospodarczy ni¿ pañstwowy nadzór nad gospodark¹11.

Jednak najszerszy rezonans spo³eczny mia³y idee g³osz¹ce konieczno�æ zre-
formowania islamu. Ten pr¹d intelektualny wi¹¿e siê z postaci¹ D¿amal ad-Di-
na al-Afghaniego (1838/9�1897), wybitnego my�liciela muzu³mañskiego
i p³odnego publicysty politycznego, który podró¿owa³ po wiêkszo�ci krajów mu-
zu³mañskich, mieszka³ we Francji oraz Rosji i wypowiada³ siê o ustroju pañ-
stwowym, kolonializmie brytyjskim, edukacji, spo³eczeñstwie, to¿samo�ci
kulturowej, przysz³o�ci islamu i ówczesnego �wiata. Al-Afghani postulowa³ zre-
formowanie islamu jako regulatora stosunków spo³ecznych po to, aby �wiat
muzu³mañski móg³ sprostaæ potrzebom rozwojowym w zmieniaj¹cej siê rzeczy-
wisto�ci. Postulatu te przynios³y ich autorowi szeroki rozg³os i popularno�æ
zw³aszcza w�ród m³odzie¿y studiuj¹cej w Al-Azharze, ale poró¿ni³y go ze �rodo-
wiskiem konserwatywnych alimów, stoj¹cych na stra¿y islamu w jego dotych-
czasowej formie i tre�ci. Al-Afghani musia³ w 1879 r. opu�ciæ Egipt z powodu
zaanga¿owania siê w dzia³alno�æ polityczn¹12.

Nowe idee znajdowa³y odd�wiêk spo³eczny g³ównie dziêki szybko rozwija-
j¹cej siê prasie. W 1879 r. w Egipcie wychodzi³o 16 gazet, z czego 10 w jêzyku
arabskim. �rodowisko dziennikarzy by³o bardzo zró¿nicowane etnicznie i religij-
ne. Dzia³ali tu emigranci arabscy z Syrii, egipscy Koptowie i ¯ydzi. Do pierw-
szoplanowych postaci nale¿a³ Abd Allah an-Nadim (1844�1896), wydawca pisma
�Tarik� (Droga), w którym autorzy eksponowali rozwarstwienie spo³eczeñstwa
egipskiego, nêdzê ch³opów, dominacjê Europejczyków. An-Nadim popar³ ruch
Al-Urabiego Paszy i g³osi³ na ³amach swojego pisma konieczno�æ podejmowa-
nia dzia³añ radykalnych13.

Kontrola brytyjska nad Egiptem mia³a charakter militarny i polityczny.
Egipt by³ formalnie czê�ci¹ Imperium Osmañskiego i uznawa³ zwierzchni¹
w³adzê su³tana, ale posiada³ tradycyjnie szeroki zakres samodzielno�ci. Zgod-
nie z konstytucj¹ z 1883 r. rz¹dy sprawowa³ kedyw oraz jego ministrowie,
których wspomaga³a 30-osobowa Rada Ustawodawcza. Ministrowie, cz³on-
kowie Rady Ustawodawczej oraz 46 wybieralnych przedstawicieli ludno�ci
tworzy³o Zgromadzenie Ogólne. Uk³ad si³ militarnych i politycznych po roz-
biciu powstania Al-Urabiego Paszy sprawi³, ¿e samodzielno�æ kraju mia³a

11 Patrz: A.  H o u r a n i, Arabic Thought in the Liberal Age 1798�1939, Cambridge
University Press, Cambridge 2007, s. 103�130.

12 Ibidem.
13 Por.  A. H o u r a n i, op. cit., s. 196�197, 203; P.  M a n s f i e l d, op. cit., s. 38; J.  B e r-

q u e, Egypt. Imperialism and Revolution, Faber and Faber, London 1972, s. 209.
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charakter teoretyczny. Faktyczn¹ kontrolê polityczn¹ sprawowa³ lord Cro-
mer, brytyjski konsul generalny14.

Cromer d¹¿y³ przede wszystkim do ustabilizowania sytuacji finansowej
Egiptu i w tym zakresie osi¹gn¹³ wiele. W 1882 r. sytuacja finansowa kraju
by³a katastrofalna. Przy zmniejszaj¹cych siê wp³ywach do bud¿etu prawie
po³owê dochodów poch³ania³a sp³ata zad³u¿enia. Brytyjska polityka zmie-
rza³a do zmniejszenia powinno�ci podatkowych ludno�ci, zw³aszcza w rol-
nictwie, w nadziei, ¿e pobudzi to wzrost inwestycji i zwiêkszy produkcjê roln¹.
W rezultacie udzia³ dochodów z podatków �ci¹ganych od rolników w ogól-
nych dochodach rz¹du zmniejszy³ siê w latach 1881�1914 z 55 do 33%. Jed-
nak w tym okresie powierzchnia zasiewów kultur rolnych, zw³aszcza bawe³ny,
znacznie powiêkszy³a siê i wynios³a w 1914 r. 5,7 mln feddanów (1 feddan =
ok. 0,4 ha), podczas gdy w 1882 r. wynios³a 4,8 mln feddanów. W konse-
kwencji zwiêkszania powierzchni zasiewów znacznie wzrós³ eksport bawe³-
ny, a wraz z nim � dochody plantatorów i pañstwa. Je�li w 1882 r. wp³ywy
z eksportu (w 90% bawe³ny) osi¹gnê³y warto�æ 13 mln funtów szterlingów,
to w 1914 r. � 32 mln15.

Drugim kierunkiem brytyjskiej polityki gospodarczej by³o ograniczanie
wydatków rz¹dowych. Dotyczy³o to zw³aszcza realizacji projektów u¿ytecz-
no�ci publicznej. Sferê inwestowania pozostawiono rynkowi i kapita³owi pry-
watnemu. W rezultacie wyros³a nowa klasa bogatych przedsiêbiorców,
pochodz¹cych z miejskich neauveau riches oraz �rodowiska Koptów, która
z czasem przejê³a w posiadanie czê�æ maj¹tków ziemskich z r¹k rodziny
królewskiej i elity turecko-kaukaskiej. Do Egiptu nap³ywa³ te¿ kapita³ obcy,
który inwestowa³ g³ównie w kupno ziemi i uprawê bawe³ny. W 1917 r. w Egip-
cie mieszka³o ponad 200 tys. cudzoziemców, z czego po³owê stanowili Euro-
pejczycy. W Kairze stanowili oni 16%, a w Aleksandrii � 25% ludno�ci.
Jeszcze wiêkszy, bo 28%, by³ ich udzia³ w ogólnej liczbie ludno�ci Port Sa-
idu. W Aleksandrii prawie 90% obrotów handlowych znajdowa³o siê w rê-
kach cudzoziemców. Ich dominacja w ¿yciu gospodarczym Egiptu trwa³a do
I wojny �wiatowej16.

14 R.  O w e n, Lord Cromer. Victorian Imperialists, Edwardian Proconsul, Oxford
University Press, Oxford 2004, s. 271�273; P.  M a n s f i e l d, op. cit., s. 150�152; Ch.Ph.
H a r r i s, Nationalism and Revolution in Egypt. The Role of the Muslim Brotherhood,
Hague�London�Paris 1964, s. 57�58.

15 Ibidem, s. 308�309; R.  O w e n, S.  P a m u k, A History of Middle East Economies
in the Twentieth Century, Harvard University Press, Cambridge, Mass. 1998, s. 30�33.

16 Patrz: Ch.Ph.  H a r r i s, op. cit., s. 106; Ch.  I s s a w i, Egypt in Revolution. An
Economic Analysis, Oxford University Press, London�New York�Toronto 1963, s. 27.
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Przed 1907 r. w Egipcie powsta³o kilka partii politycznych opowiadaj¹cych
siê za opuszczeniem przez wojska brytyjskie kraju i suwerenno�ci¹ w³adz. Jedn¹
z nich by³a Hizb al-Islah ala-l-Mabadi ad-Dustirijja (Partia Reformy Kon-
stytucyjnej) za³o¿ona i kierowana przez Alego Jusufa, wydawcê poczytnego pi-
sma �Al-Muajjad� (Stronnik). Ali Jusuf nale¿a³ do ugrupowania zwi¹zanego
z kedywem, a jego pismo by³o finansowe przez w³adcê. Ali Jusuf sam pisa³
liczne artyku³y, w których domaga³ siê ewakuacji wojsk brytyjskich, wprowa-
dzenia powszechnego nauczania w jêzyku arabskim i wprowadzenia do admini-
stracji pañstwowej wiêkszej liczby Egipcjan w miejsce cudzoziemców. Jako
za³o¿yciel partii politycznej Ali Jusuf domaga³ siê zreformowania systemu rz¹-
dzenia pod k¹tem zwiêkszenia reprezentatywno�ci parlamentu17.

Inn¹ parti¹ by³a Al-Hizb al-Watani  (Partia Ojczy�niana), za³o¿ona
w 1983 r. przez niepodleg³o�ciowca Latifa Salima i kierowana przez Musta-
fê Kamila (1874�1908), wydawcê popularnej gazety �Al-Liwa� (Sztandar).
Mustafa Kamil, wybitny dziennikarz i orator wychowany w duchu francu-
skiego O�wiecenia, postulowa³ przede wszystkim bezwarunkowe wyprowa-
dzenie wojsk brytyjskich z Egiptu. Kolejn¹ parti¹ by³a Hizb al-Umma (Partia
Narodu). Skupia³a ona zwolenników umiarkowanej modernizacji islamu, o któ-
rej pisa³ i za któr¹ opowiada³ siê Muhammad Abduh, wybitny teolog, uczeñ
i przyjaciel Al-Afghaniego. Abduh propagowa³ reformy w sferze prawa i edu-
kacji, a jego dzia³alno�æ przynios³a powa¿ny sukces, jakim by³o zast¹pieniu
w 1906 r. s¹dów szari�ackich przez s¹dy pañstwowe, które mog³y odwo³y-
waæ siê do skodyfikowanego prawa religijnego. Egipski reformator islamu
okre�la³ tê religiê jako system racjonalny odwo³uj¹cy siê do wiedzy i podkre-
�laj¹cy wielk¹ rolê edukacji. Przemy�lenia Abduha by³y tak¿e odpowiedzi¹
chrze�cijañskim misjonarzom i zachodnim politykom kolonialnym, którzy
uwa¿ali, ¿e islam i jego instytucje s¹ nieadekwatne do potrzeb rozwojowych18.
Abduh podkre�la³ witalno�æ islamu jako systemu spo³ecznego oraz ekspono-
wa³ rolê tradycji. Mówi³ w szczególno�ci o oddawaniu szacunku ideom przod-
ków (as-salaf as-salih � dos³. �pobo¿nym przodkom�). Z tej racji pogl¹dy
Abduha i innych reformatorów islamów okre�lone zosta³y jako ruch salafij-

17 A.  H o u r a n i, op. cit., s. 200; Ch.Ph.  H a r r i s, op. cit. s. 75.
18 A.  H o u r a n i, op. cit., s. 200; Ch.Ph.  H a r r i s, op. cit., s. 70; P.  M a n s f i e l d,

op. cit., s. 164; szerzej na ten temat pisze M.H.  K e r r, Islamic Reform: The Political and
Legal Theories of Muhammad Abdou and Rashid Rida, University of California Press,
Berkeley 1966, s. 103�152; fragmenty prac Abduha w jêzyku angielskim dostêpne w:
Muhammad  A b d u h, The Necessity of Religious Reform [w:] Contemporary Debates in
Islam. An Anthology of Modernist and Fundamentalist Thought, ed. by Mansoor  M o-
a d d e l, Kamran  T a l a t t o f, St. Martin�s Press, New York 2000, s. 45�69.
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ji19. Chodzi³o o zachowanie i o¿ywienie tradycji oraz o nadanie jej nowej
formy w obliczu nowych wyzwañ rozwoju.

Jednym z najbardziej znanych kontynuatorów my�li politycznej Abduha by³
Ahmad Lutfi as-Sajjid (1872�1963), wydawca dziennika �Al-D¿arida� (Gaze-
ta). W jego opinii g³ównym spoiwem ³¹cz¹cym ludzi w naród by³ wspólny inte-
res, a nie wyznanie. As-Sajjid by³ przeciwny budowaniu systemu politycznego
opartego na religii i uwa¿a³, ¿e najlepszym jest system konstytucyjny, toleruj¹cy
ró¿norodno�æ etniczn¹ i wyznaniow¹. Partia Narodu sta³a siê popularna w�ród
bogatych posiadaczy ziemskich oraz Koptów20.

Na pocz¹tku 1919 r. Zaghlul Pasza utworzy³ partiê polityczn¹ Al-Wafd (dos³ow-
nie: delegacja), nawi¹zuj¹c¹ w swojej nazwie do roli reprezentanta spo³eczeñstwa
egipskiego. Szerokie poparcie dla dzia³añ dyplomatycznych Zaghlula Paszy zmusi³o
Wielk¹ Brytaniê do pój�cia na ustêpstwa w sprawie statusu Egiptu. 28 lutego 1922 r.
król Wielkiej Brytanii og³osi³ deklaracjê uznaj¹c¹ niepodleg³o�æ Egiptu. Zniesiony
zosta³ protektorat i stan wyj¹tkowy. Suwerenna w³adza przekazana zosta³a królowi
egipskiemu, ale Brytyjczycy pozostawili w Egipcie swe wojska dla zapewnienia
bezpieczeñstwa po³¹czeñ komunikacyjnych w tym kraju. Zgodnie z przyjêt¹ w 1923 r.
konstytucj¹, Egipt sta³ siê monarchi¹ dziedziczn¹ z dwuizbowym parlamentem i od-
powiedzialnym przed nim rz¹dem. Król otrzyma³ szerokie uprawnienia, a Al-Wafd
wygra³ pierwsze wybory parlamentarne21. W ten sposób egipska scena polityczna
zdominowana zosta³a przez trzy si³y � pa³ac królewski, Al-Wafd i Brytyjczyków.
Wkrótce mia³a do³¹czyæ do nich nowa si³a � Bracia Muzu³manie.

Du¿y wp³yw na nastroje w powojennym Egipcie mia³a sytuacja gospodar-
cza. Obecno�æ wojsk brytyjskich i wzrost cen bawe³ny w czasie I wojny �wia-
towej przynios³y gospodarce egipskiej pewne o¿ywienie, ale skorzysta³a z niego
tylko niewielka grupa bur¿uazji miejskiej, która wzbogaci³a siê na brytyjskich
zamówieniach wojskowych. Wiêkszo�æ Egipcjan cierpia³a z powodu braku ¿yw-
no�ci, rekwizycji zbo¿a i zwierz¹t oraz wstrzymania importu z Europy. Ten ostatni
czynnik stymulowa³ wprawdzie rozwój egipskiego przemys³u, ale towarzyszy³a
temu szybka urbanizacja i zwi¹zany z ni¹ wzrost cen na domy, p³ace i ogólna

19 O ruchu salafijja pisze szerzej w polskiej literaturze Janusz  D a n e c k i, Podstawo-
we wiadomo�ci o islamie, t. 1�2, Dialog, Warszawa 1997�1998, t. 2, rozdzia³ �Muzu³mañ-
ski fundamentalizm�, s. 119�149. W tradycji muzu³mañskiej �pobo¿nymi przodkami�
okre�lano 3 pierwsze pokolenia muzu³manów � patrz: Salaf i Salafiyya [w:] The Encyclo-
paedia of Islam, Vol. VIII, E.J. Brill, Leiden 1995, s. 900�901.

20 Patrz: A.  H o u r a n i, op. cit., s. 170�171; Ch.Ph.  H a r r i s, op. cit., s. 75�76; Nadav
S a f r a n, Egypt in Search of Political Community: An Analysis of the Intellectual and
Political Evolution of Egypt, 1804�1952, Harvard University Press, Cambridge, Mass.
1961, s. 90�95.
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dro¿yzna w miastach. Po wojnie sytuacja jeszcze siê pogorszy³a. Z ca³¹ ostro-
�ci¹ wyst¹pi³ problem przeludnienia. Od czasu pierwszego spisu w 1882 r. licz-
ba ludno�ci podwoi³a siê (w 1917 r. wynosi³a 12,7 mln), a jej tempo przyrostu
wyprzedza³o stale tempo produkcji ¿ywno�ci. Rolnictwo osi¹gnê³o granice mo¿-
liwo�ci rozwoju ekstensywnego i wymaga³o powa¿nych inwestycji. Poniewa¿
oko³o 85% wp³ywów eksportowych stanowi³y dochody ze sprzeda¿y bawe³ny,
wahania cen �wiatowych na ten surowiec wywiera³y silny wp³yw na gospodar-
kê kraju. Lata 20. i 30. XX w. by³y pod wzglêdem warunków wymiany handlo-
wej wyj¹tkowo dla Egiptu niekorzystne. Kraj prze¿y³ w tym okresie trzy fale
recesji (w 1921, 1926 i 1931 r.), stagnacjê i spadek poziomu ¿ycia ludno�ci22.

Poniewa¿ wysi³ki podejmowane przez rz¹d narodowców z partii Al-Wafd
nie rokowa³y nadziei na radykaln¹ poprawê, coraz wiêksze zrozumienie zaczê³y
znajdowaæ alternatywne propozycje rozwoju. Tym bardziej ¿e otwarcie Egiptu
przed wp³ywami Europy i sta³a obecno�æ Brytyjczyków stworzy³y poczucie za-
gro¿enia kulturowego dla ca³ej wspólnoty muzu³mañskiej.

Zapocz¹tkowane przez Muhammada Alego reformy, opieraj¹ce siê na eu-
ropejskich wzorcach, doprowadzi³y do organicznych zmian w strukturze spo³e-
czeñstwa i w sposobie widzenia przez czê�æ egipskiej inteligencji spraw Egiptu
oraz �wiata. Olbrzymie znaczenie mia³y w tym wzglêdzie zmiany w systemie
nauczania. Do czasów Muhammada Alego nauczanie znajdowa³o siê w rêkach
teologów i nauczycieli religijnych. Szko³y podstawowe funkcjonowa³y przy me-
czetach, a szkolnictwo wy¿sze skupione by³o na religijnym Al-Azharze i jego
filiach. Muhammad Ali nie naruszy³ tego systemu, lecz wprowadzi³ równolegle
z nim funkcjonuj¹cy system szkó³ pañstwowych, które przygotowywa³y pocz¹t-
kowo kadry dla wojska i administracji pañstwowej. Isma�il Pasza rozszerzy³ ten
system i otworzy³ Dar al-Ulum � �wieck¹ uczelniê, przygotowuj¹c¹ nauczycieli
dla szkó³ pañstwowych. Krêgi religijne straci³y w ten sposób monopol na na-
uczanie. Monopolistyczn¹ pozycjê straci³o równie¿ prawo muzu³mañskie. Wp³yw
prawa europejskiego zacz¹³ siê po wprowadzeniu s¹dów mieszanych dla obco-
krajowców. Kierowa³y siê one kodeksami wzorowanymi na europejskich.
W 1883 r. wprowadzony zosta³ system s¹dów �wieckich, które opiera³y siê na
zmodyfikowanym Kodeksie Napoleona23.

Du¿e zmiany nast¹pi³y w obyczajach. Ludzie z wy¿szych sfer zaczêli ubie-
raæ siê po europejsku. M³ode muzu³manki pokazywa³y siê publicznie i podejmo-

21 Por. A.  H o u r a n i, op. cit., s. 209�210, 215; P.  M a n s f i e l d, op. cit., s. 246�248;
J.  B e r q u e, op. cit., s. 363�367.

22 Ch.  I s s a w i, op. cit., s. 32�37; Ch.Ph.  H a r r i s, op. cit., s. 101�102.
23 Ch.Ph.  H a r r i s, op. cit., s. 29, 35�37.
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wa³y studia oraz pracê. Kobiety zaczê³y zdejmowaæ z twarzy zas³ony24. Wy¿sze
warstwy spo³eczeñstwa wyra�nie ci¹¿y³y ku kulturze europejskiej, g³ównie fran-
cuskiej. Jêzyk francuski sta³ siê nie tylko jêzykiem dyplomacji i s¹downictwa,
ale równie¿ rz¹du i sfer dworskich. Wiele rodzin z tych sfer mówi³o po francu-
sku w domu. Wzory p³ynê³y z góry. Kolejni w³adcy Egiptu, a szczególnie Isma�il,
wykazywali wyra�n¹ admiracjê dla kultury europejskiej i przekonanie o przewa-
dze europejskiej cywilizacji. Ambicje dorównania Europie i zachwyt nad jej kul-
tur¹ by³y �ród³em znanego powiedzenia Isma�ila: �Mon pays n�est plus Afrique;
nous faisons partie de l�Europe actuellement�25.

Rozwój �wieckiej o�wiaty, szkolnictwa, prasy oraz przenikanie obcych idei
i pr¹dów umys³owych kszta³towa³y pogl¹dy nie zawsze zgodne ze �wiatopogl¹-
dem religijnym czy te¿ mieszcz¹ce siê w ramach tradycji islamu. Zreszt¹ sam
ruch konstytucyjny i narodowy wyrós³ ze wzorów wykraczaj¹cych poza tê trady-
cjê. Mustafa Kamil Pasza, wykszta³cony we Francji twórca egipskiego ruchu
niepodleg³o�ciowego, nigdy nie mówi³ o odrodzeniu Egiptu w formie religijnego
pañstwa. Je�li mieszcz¹cy siê w ramach ortodoksyjnego islamu nacjonalizm Ab-
duha opiera³ siê na religii i stawia³ sobie za cel polityczne zjednoczenie wszystkich
muzu³manów we wszystkich muzu³mañskich krajach, to w nacjonalizmie Kamila
Paszy warto�ci¹ nadrzêdn¹ nie by³a religia, lecz nacja � rozumiana jako wspólno-
ta wszystkich muzu³manów, ¯ydów, chrze�cijan, którym le¿a³o na sercu dobro
kraju, w którym mieszkaj¹. Interesy tak rozumianej nacji stawia³a sobie za cel
partia Al-Wafd, która, poparta przez chrze�cijañsk¹ mniejszo�æ koptyjsk¹, sta³a
siê parti¹ ponadkonfesjonaln¹, ogólnonarodow¹. Rozwi¹zania ustrojowe niepod-
leg³ego Egiptu zmierza³y do wprowadzenia �wieckiego pañstwa, w którym wszy-
scy obywatele mieliby bez wzglêdu na wyznanie jednakowe prawa i obowi¹zki26.

Jednocze�nie wielkim ciosem dla tradycyjnych muzu³mañskich rozwi¹zañ ustro-
jowych by³o obalenie przez rz¹d turecki w 1924 r. kalifatu. Ta arabsko-muzu³mañ-
ska instytucja polityczno-religijna, bêd¹ca przez ponad trzyna�cie wieków organiczn¹
czê�ci¹ koncepcji rozwoju spo³eczno-politycznego islamu przesta³a istnieæ, a w Re-
publice Tureckiej oddzielono religiê od pañstwa. Próby restauracji kalifatu nie po-
wiod³y siê. Zarówno kongres muzu³mañski w Kairze w 1926 r., jak i nastêpny
w Mekce uzna³y, ¿e s³abo�æ i dezintegracja wspólnoty muzu³mañskiej nie pozwa-
laj¹ na przywrócenie do ¿ycia tej instytucji. Towarzysz¹ce tym wydarzeniom dys-

24 Patrz: Doria  S h a f i k, Egyptian Feminism, �The Middle Eastern Affairs� 1952, Vol.
III, s. 233�238.

25 �Mój kraj nie jest ju¿ Afryk¹; stali�my siê obecnie czê�ci¹ Europy� � patrz: A.  H o-
u r a n i, op. cit., s. 202; Ch.Ph.  H a r r i s, op. cit., s. 26.

26 Patrz: A.  H o u r a n i, op. cit., s. 206�209, 278, 347.
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kusje ideologiczne �wiadczy³y z punktu widzenia ortodoksyjnego islamu o swego
rodzaju �intelektualnej anarchii�. W 1925 r. ukaza³a siê ksi¹¿ka Alego Abd ar-Ra-
zika Al-Islam wa usul al-hukm (Islam i zasady w³adzy), w której autor podda³
krytyce teokratyczne formy rz¹dzenia i apelowa³ o oddzielenie religii od spraw
pañstwa. Równie szeroki rezonans wywo³a³a rok pó�niej ksi¹¿ka Tahy Husajna
o poezji przedmuzu³mañskiej, bêd¹ca prób¹ racjonalistycznej analizy niektórych
aspektów historii islamu i kwestionuj¹ca �wiêto�æ Koranu27. W tym samym okresie
Kasim Amin propagowa³ idee równouprawnienia kobiet, a Szibli Szumajl oraz Salama
Musa � idee socjalistyczne28.

Tendencje sekularystyczne i ataki na ortodoksów religijnych wywo³ywa³y
u tych drugich reakcjê obronn¹. Jednocze�nie poczucie zagro¿enia fundamen-
talnych instytucji islamu i zasad wiary usztywnia³o pozycje wielu liberalnych
dotychczas muzu³mañskich reformatorów. Wielu z nich uzna³o, ¿e przemiany s¹
zbyt gwa³towne w stosunku do mo¿liwo�ci ich przyjêcia przez spo³eczeñstwo
i godz¹ w jego to¿samo�æ kulturow¹. Wielu z nich zaczê³o siê koncentrowaæ na
obronie wiary i sk³aniaæ coraz bardziej ku konserwatyzmowi. Przyk³adem by³
Muhammad Raszid Rida, który w okresie, gdy Turcy pozbawili kalifa prawa do
politycznego przywództwa nad muzu³manami, wyda³ ksi¹¿kê Al-Chalifa au
al-imama al-uzma (Kalifat albo wielki imamat), bêd¹c¹ apologi¹ islamu jako
powszechnego systemu spo³ecznego, przeciwstawnego europejskiemu nacjo-
nalizmowi i zasadom europejskiej demokracji29. Okaza³o siê, ¿e filozofia Abduha,
mówi¹ca o stopniowym reformowaniu islamu i spo³eczeñstwa muzu³mañskiego,
musia³a odej�æ w obliczu rodz¹cego siê poczucia zagro¿enia na plan dalszy. Si³y
na rzecz obrony muzu³mañskiego spo³eczeñstwa przed sekularyzacj¹ stawa³y
siê coraz bardziej aktywne i czeka³y na swego przywódcê.

Dla wychowanego w duchu tradycyjnego muzu³mañskiego nauczania i su-
rowych zasad moralnych Hasana al-Banny zetkniêcie siê z ¿yciem intelektu-
alnym stolicy by³o szokiem. Burzliwe debaty na temat przysz³o�ci Egiptu
i miejsca religii w spo³eczeñstwie i pañstwie godzi³y, wed³ug niego, w u�wiê-
cony porz¹dek rzeczy i fundamentalne zasady wiary. �wiadczy³y o pe³nej dez-
integracji muzu³mañskiej osobowo�ci. Al-Banna by³ gor¹cym zwolennikiem
Raszida Ridy i czyta³ z entuzjazmem jego artyku³y o doskona³o�ci i uniwersal-
no�ci islamu. Czasopismo Ridy ,,Al-Manar� okre�la³ jako najwa¿niejszy orê¿
w s³u¿bie islamu. W dyskusjach z wyk³adowcami z Al-Azharu wyra¿a³ zanie-

27 Por. Nasr  A b u  Z a y d, Reformation of Islamic Thought. A Critical Historical
Analysis, Amsterdam University Press, Amsterdam 2006.

28 Patrz: A.  H o u r a n i, op. cit., s. 163�170, 215, 252�253, 324�340, 339.
29 Patrz: M.H.  K e r r, op. cit., s. 153�186.
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pokojenie nieefektywno�ci¹ dzia³añ maj¹cych zapobiegaæ tendencjom ateistycz-
nym i sekularystycznym. Doszed³ do wniosku, ¿e same meczety nie wystar-
czaj¹, aby przekazaæ ludziom wiedzê o islamie. Organizuje wiêc w czasie
studiów w Kairze D¿ami�a Man al-Muharramat (Stowarzyszenie Przeciw-
stawienia siê Z³u), które ma propagowaæ poza meczetami S³owo, a nastêpnie
wstêpuje do D¿ami�a Makarim al-Achlak al-Islamijja (Stowarzyszenia Za-
let Etyki Muzu³mañskiej)30. Rodzi siê w nim przekonanie o konieczno�ci rato-
wania religii i przeciwstawienia siê obcym ideom; przekonanie o powo³aniu go
do spe³nienia misji obrony wiary i odrodzenia islamu. W jego umy�le powstaje
pomys³ utworzenia grupy gotowych do dzia³ania i zdolnych do najwiêkszych
po�wiêceñ ludzi, przekonanych do koñca o s³uszno�ci swych dzia³añ na rzecz
ratowania spo³eczeñstwa muzu³mañskiego. Przed opuszczeniem Dar al-Ulu-
mu Al-Banna ostatecznie sprecyzowa³ swój cel. By³o nim ca³kowite oddanie
siê sprawie wiary poprzez nauczanie m³odzie¿y, mobilizowanie doros³ych i we-
wnêtrzne samodoskonalenie siê. Kierowa³a nim �wiadomo�æ charyzmy i po-
wo³ania go do krzewienia misji islamu31.

W 1927 r., po ukoñczeniu z wyró¿nieniem Dar al-Ulumu, Al-Banna obj¹³
posadê nauczyciela szkolnego w Al-Isma�ilijji. Miasto to, po³o¿one nad Kana³em
Sueskim, by³o symbolem zale¿no�ci Egiptu od obcych mocarstw. Stacjonowa³y
tu wojska brytyjskie, które kontrolowa³y szlak wodny i urz¹dzenia kana³u. Dla
Al-Banny by³o to upokarzaj¹ce i nie do zniesienia. Przemy�lenia o konieczno�ci
podjêcia dzia³añ dla zmiany istniej¹cej sytuacji nabra³y w Al-Isma�ilijji konkret-
nych kszta³tów. Al-Banna przyst¹pi³ do realizacji celu, któremu siê po�wiêci³32.

Na pierwszy rzut oka nie sprawia³ wra¿enia kogo� wyj¹tkowego. By³ niski,
krêpy, jego twarz okala³a krótka, czarna broda. Jego nieprzeciêtna osobowo�æ
ujawnia³a siê wówczas, gdy zaczyna³ mówiæ. By³ �wietnym oratorem i posiada³
wspania³¹ pamiêæ. Zna³ na pamiêæ Koran i tysi¹ce wierszy oraz przys³ów o te-
matyce religijnej. Przemówieniami doprowadza³ s³uchaczy do stanu uniesienia.
Szybko sta³ siê duchowym przywódc¹ tych, którzy my�leli podobnie jak on. W mar-
cu 1928 r. odwiedzi³o go 7 przyjació³, g³êboko przejêtych konieczno�ci¹ ratowania
spo³eczeñstwa muzu³mañskiego przed obcymi wp³ywami. W podnios³ej atmosfe-
rze postanowili utworzyæ organizacjê, s³u¿¹c¹ realizacji tego celu. Zapytany przez

30 Ishak  M u s a  H u s a i n i, op. cit., s. 4. Al-Banna wielokrotnie krytykowa³ alimów,
tzn. ludzi zawodowo zwi¹zanych z praktykowaniem kultu za pasywno�æ w propagowaniu
wiary i uleg³o�ci wobec w³adz � patrz: Hasan al-B a n n a, Nahwa an-nur (Ku �wiat³u) [w:]
Mad¿mu�a�, s. 288�289.

31 Hasan al-B a n n a, op. cit., s. 72.
32 Ibidem, s. 75.
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jednego z zebranych o to, czy bêd¹ stowarzyszeniem, klubem politycznym, brac-
twem mistycznym czy te¿ mo¿e zwi¹zkiem zawodowym, Al-Banna odpowiedzia³:
�Ani tym, ani tamtym. Nasze zgromadzenie jest pierwsze w swoim rodzaju. Przy-
�wieca mu idea, zasady moralne i wynikaj¹ce z nich dzia³ania praktyczne. Jeste-
�my Braæmi w s³u¿bie islamu. Bêdziemy wiêc «Braæmi Muzu³manami»�33.

Koncepcja Hasana al-Banny opiera³a siê na trzech g³ównych zasadach.
Pierwsz¹ by³ panislamizm, traktuj¹cy islam jako formê narodowej wspólnoty
wszystkich muzu³manów. Druga mówi³a o muzu³mañskiej drodze rozwoju i trak-
towa³a islam nie tylko jako religiê, lecz przede wszystkim jako system norm,
pozwalaj¹cy na rozwi¹zanie wszystkich problemów �wieckich. Demokracja
muzu³mañska by³a trzeci¹ zasad¹.

W formowaniu siê pogl¹dów Al-Banny ogromn¹ rolê odegra³o jego rozczaro-
wanie poziomem intelektualnym krêgów zwi¹zanych z Al-Azharem. Al-Banna
uwa¿a³, ¿e uczelnia ta, powo³ana do odgrywania roli intelektualnego zaplecza wiary,
�cytadela obrony religii�, reprezentuje i broni anachronicznego punktu widzenia
islamu � sztywnego i rytualistycznego i nieprzystosowanego do aktualnych po-
trzeb rozwoju. Stagnacja ¿ycia umys³owego w Al-Azharze przejawia³a siê naj-
pe³niej w stosowanym tam sposobie nauczania, polegaj¹cym na studiowaniu
i powtarzaniu starych tekstów, bez jakiegokolwiek odnoszenia ich do najnowszych
badañ naukowych i osi¹gniêæ techniki. Al-Banna uwa¿a³, ¿e rozumienie islamu
w Al-Azharze polega na trzymaniu siê litery, a nie ducha religii. Takie rozumienie
nie mog³o przeciwdzia³aæ rozszerzaniu siê wp³ywów obcych idei i warto�ci.

Upadek islamu nast¹pi³, wed³ug za³o¿yciela Stowarzyszenia Braci Muzu³ma-
nów, zaraz po panowaniu Alego, ostatniego z 4 Sprawiedliwych Kalifów, a wiêc
po 661 r. Skoñczy³ siê wówczas tak zwany z³oty wiek islamu, kiedy to organizacja
pañstwa muzu³mañskiego odpowiada³a tre�ciom islamu jako religii i systemowi
spo³eczno-politycznemu. Przywódca by³ wówczas wybierany przez lud, który by³
jedynym �ród³em w³adzy. Dobra s³u¿y³y ca³ej wspólnocie. W³adcy byli sprawiedli-
wi wobec poddanych, a ci okazywali im lojalno�æ. Braterstwo w religii oraz rów-
no�æ praw i obowi¹zków by³y nie tylko teori¹, ale i praktyk¹ ¿ycia spo³ecznego
wspólnoty. Na nieszczê�cie dla islamu w³adzê polityczn¹ przejê³a w 661 r. rodzina
Mu�awiji. Spowodowa³o to, ¿e w³adza sta³a siê w³asno�ci¹ prywatn¹, co mia³o
daleko id¹ce konsekwencje dla wspólnoty muzu³mañskiej. ¯ycie kolejnych, ota-
czaj¹cych siê zbytkiem kalifów, nie mia³o odt¹d nic wspólnego z misj¹ przywódcy
wspólnoty muzu³mañskiej, do pe³nienia której zostali powo³ani. Dysputy religijne
i prawne prowadzone na tle walki o w³adzê doprowadzi³y do tego, ¿e islam sta³ siê
bardziej s³owem, ni¿ �wiar¹ i czynem�. Koncentruj¹c siê na utrzymaniu w³adzy,

33 Ibidem.
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aparat pañstwowy przesta³ siê troszczyæ o rozwój spo³eczny kraju i dobro podda-
nych. W³adza przesz³a jednocze�nie w rêce nie-Arabów, Persów, Mameluków
i Turków, którzy nigdy nie rozumieli w³a�ciwie istoty islamu ze wzglêdu na niezna-
jomo�æ niuansów jêzyka arabskiego, w którym Bóg zes³a³ ludziom Koran.

Zastanawiaj¹c siê nad przyczynami s³abo�ci wspólnoty muzu³mañskiej
Al-Banna doszed³ do wniosku, ¿e jedn¹ z przyczyn by³y nêkaj¹ce j¹ podzia³y
wewnêtrzne. Dlatego te¿ zajmowa³ negatywne stanowisko wobec sufizmu i partii
politycznych. Zjawisko sufizmu by³o, wed³ug niego, nastêpstwem niepowodze-
nia instytucji kalifatu w jednoczesnym wype³nianiu dwóch funkcji: przywództwa
duchowego i �wieckiego. Gdy kalifat sta³ siê organem g³ównie w³adzy �wiec-
kiej, sufizm wype³ni³ lukê w pe³nieniu przywództwa duchowego. Reakcj¹ na
wzrost znaczenia spraw doczesnych by³ wzrost pobo¿no�ci i ascetyzmu, wyra-
¿onego w formalnych praktykach mistycznych. Al-Banna, mimo ¿e sam niegdy�
by³ cz³onkiem bractwa mistycznego, uwa¿a³, ¿e sufizm podzieli³ wspólnotê mu-
zu³mañsk¹ i przyczyni³ siê do jej rozbicia. Dzia³alno�æ bractw mistycznych by³a
czêsto inspirowana przez ich przywódców, walcz¹cych o w³adzê i presti¿. Poza
tym wprowadza³y one du¿o �innowacji� (bid�a) w rodzaju talizmanów, przes¹-
dów, kultu �wiêtych, co by³o sprzeczne z za³o¿eniami islamu. Al-Banna �wiado-
mie nie skierowa³ w³asnej grupy na drogê sufizmu. Twierdzi³, ¿e próbowa³ sk³oniæ
przywódców licznych bractw w Al-Isma�ilijji do zjednoczenia siê dla ratowania
islamu, ale gdy to siê nie powiod³o, nie chcia³, aby go uto¿samiano z jakimkol-
wiek z tych ugrupowañ. Jego grupa mia³a wype³niæ misjê uzdrowienia ca³ego
spo³eczeñstwa muzu³mañskiego. Równie¿ z tego samego powodu nie uto¿sa-
mia³ siê z ¿adn¹ z czterech szkó³ prawa. Bêd¹c osobi�cie pod wp³ywem przede
wszystkim szko³y hanbalickiej � najbardziej rygorystycznej � uwa¿a³, ¿e podzia-
³y na szko³y oznacza³y rozbicie wspólnoty i jej os³abienie34.

Al-Banna podkre�la³ rolê Bractwa przede wszystkim jako ruchu spo³eczne-
go, a dopiero na drugim miejscu jako konkretnej organizacji. Uwa¿a³, ¿e sukces
polityczny przyjdzie z czasem sam, w miarê krzewienia idei Bractwa w�ród
muzu³manów. W przemówieniu do uczestników VI Konferencji w 1941 r. po-
wiedzia³: �Nie jeste�cie ani lokaln¹ organizacj¹, ani jedn¹ z partii politycznych,
ani te¿ stowarzyszeniem o �ci�le okre�lonych celach. Jeste�cie g³ównie duchow¹
si³¹ i tworzycie ruch, który znajduje drogê do serc narodu muzu³mañskiego i od-
nowi go przez odrodzenie religijne�35.

34 R.P.  M i t c h e l l, The Society of the Muslim Brothers, Oxford University Press,
London 1969, s. 218.

35 Hasan al-B a n n a, Risala al-mu�tamar as-sadis (List do VI Konferencji) [w:]
Mad¿mu�a�, s. 201.
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Narodziny organizacji
Wizja idealnego spo³eczeñstwa okaza³a siê tak poci¹gaj¹ca, ¿e z 7-osobowej

grupy Al-Banny wyros³a wkrótce silna organizacja. Pierwsze 3 lata up³ynê³y Al-Bannie
na pozyskiwaniu nowych zwolenników. Przemawia³ w meczetach, klubach, agito-
wa³ do udzia³u w swoim ruchu. Jako pierwsze powsta³y grupy Braci Muzu³manów
w Al-Isma�ilijji, Port Saidzie i Suezie, a wiêc w strefie Kana³u Sueskiego, gdzie
stacjonowa³y wojska brytyjskie i obecno�æ Europejczyków by³a najbardziej odczu-
wana. W Al-Isma�ilijji Bracia otworzyli swoj¹ sta³¹ siedzibê i przyst¹pili do budowy
w³asnego meczetu, który zosta³ otwarty wraz z klubem i szko³¹ dla ch³opców w 1930 r.
W 1932 r. Al-Banna, który pracowa³ w Al-Isma�ilijji jako nauczyciel, zosta³ przenie-
siony do pracy w Kairze, gdzie dzia³a³o Towarzystwo Kultury Muzu³mañskiej, kiero-
wane przez jego brata Abd ar-Rahmana. Przekszta³cono je wkrótce w pierwsz¹
kairsk¹ komórkê Braci. Od tej chwili zaczê³y one powstawaæ w ca³ym Egipcie i to
z zadziwiaj¹c¹ szybko�ci¹. Al-Banna pisze w swoich wspomnieniach, ¿e w 1932 r.
by³o ich 15 i ¿e funkcjonowa³y we wszystkich wiêkszych miastach kraju. Al-Banna
posiada³ niezwyk³y dar przekonywania i przyci¹gania do siebie ludzi. Ishak Musa
al-Husaini, autor pierwszej ksi¹¿ki o Bractwie z 1955 r., pisze, ¿e umiejêtno�ci Al-Ban-
ny w tym zakresie graniczy³y z magi¹36.

W 1928 r. Al-Banna opublikowa³ swój pierwszy artyku³, a w 1933 r. za³o¿y³
tygodnik �Al-Ichwan al-Muslimun� (Bracia Muzu³manie). Od 1942 r. pismo to
zaczê³o siê ukazywaæ pod tytu³em �Mad¿alla al-Ichwan� (Czasopismo Braci),
a w 1946 r. zosta³o przekszta³cone w dziennik �D¿arida al-Ichwan al-Muslimin�
(Gazeta Braci Muzu³manów). W 1935 r., po �mierci Raszida Ridy, Stowarzy-
szenie przejê³o wydawanie poczytnego �Al-Manaru�. W 1945 r. funkcjonowa³y
dwie spó³ki wydawnicze nale¿¹ce do Braci, a w 1947 r. utworzyli oni Szarika
al-I�alanat al-Arabijja (Arabsk¹ Agencjê Reklamow¹) z kapita³em 100 tys.
funtów egipskich, co czyni³o j¹ jedn¹ z najwiêkszych w kraju37.

W 1933 r. odby³a siê I Konferencja ruchu, po�wiêcona g³ównie problemowi
aktywno�ci misjonarzy chrze�cijañskich w Egipcie i sposobom ograniczenia ich
dzia³alno�ci. W 1938 r. liczba grup Braci Muzu³manów wzros³a do 300. W 1940 r.
by³o ich 0,5 tys., a w 1949 r. � 2 tys. W latach 1946�1949, bêd¹cych szczyto-
wym okresem popularno�ci Braci Muzu³manów, ruch skupia³ od 300 do 600 tys.
cz³onków. Je�li dodaæ do tego oko³o pó³ miliona sympatyków, to wypowiedzi
Hasana al-Banny o tym, ¿e przemawia w imieniu miliona Egipcjan nie by³y by-
najmniej przesadzone38.

36 Por. Anwar al-D ¿ u n d i, op. cit., s. 6�8; Ishak  M u s a  H u s a i n i, op. cit., s. 71.
37 Por. Anwar al-D ¿ u n d i, op. cit., s. 8.
38 Hasan al-B a n n a, Muzakkarat�, s. 144�145.
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Ruch by³ otwarty dla wszystkich. Al-Banna nie narzuci³ okre�lonej interpre-
tacji Koranu i Sunny. Nie potêpia³ szyizmu lub innego kierunku w islamie. Po-
stulowa³ konieczno�æ zmian, ale pozostawa³ w ramach ortodoksji. Podstaw¹
ruchu by³a wiara, co stwarza³o mo¿liwo�ci udzia³u w nim ró¿nych si³ spo³ecz-
nych i ludzi ró¿nych orientacji � od liberalnych i o�wiatowych po zachowawcze
i terrorystyczne39.

Zasady organizacyjne ruchu zosta³y sformu³owane w latach 1930�1931 i spre-
cyzowane ostatecznie na III Konferencji Braci w 1935 r. Przyjêto wówczas pro-
gram, okre�lono kryteria cz³onkostwa, hierarchiê w³adz, strukturê oddzia³ów
terenowych. Cz³onkostwo by³o pocz¹tkowo czterostopniowe. Pierwszym stop-
niem by³ asystent (musa�id), drugim � cz³onek (muntasib), trzecim � aktywista
(amil). Najwy¿szym stopniem by³ bojownik (mud¿ahid). Stopieñ ten by³ dostêpny
tylko dla ludzi wybranych i najbardziej oddanych idei ruchu. Prawdopodobnie spo-
�ród mud¿ahidów utworzona zosta³a pó�niej Sekcja Specjalna (An-Nizam
al-Chass). Po 1945 r. zniesiono system czterostopniowy i wprowadzono sze�cio-
miesiêczny okres próby (tahta al-ichtijar), po którym kandydat móg³ zostaæ ak-
tywist¹40. Kandydatem móg³ byæ ka¿dy muzu³manin, który ukoñczy³ osiemna�cie
lat, cieszy³ siê nieposzlakowan¹ opini¹, akceptowa³ zasady ruchu, wyra¿a³ chêæ
dzia³ania i p³acenia sk³adek oraz by³ polecany przez grupê cz³onków Stowarzysze-
nia. Poza znajomo�ci¹ celów Stowarzyszenia Braci Muzu³manów kandydat mu-
sia³ �wieciæ przyk³adem w wype³nianiu obowi¹zków religijnych. Zalecane by³o
odbycie w okresie kandydackim pielgrzymki do Mekki. Tekst przysiêgi nowego
cz³onka by³ w³a�ciwe wyznaniem wiary i mówi³: �Wierzê g³êboko, ¿e wszystkie
sprawy nale¿¹ do Boga [...], ¿e kara i nagroda pochodz¹ od Boga, ¿e Koran jest
Ksiêg¹ Boga oraz, ¿e islam stanowi prawo kompletne obejmuj¹ce porz¹dek tego
i tamtego �wiata. Zobowi¹zujê siê stosowaæ do samego siebie rozdzia³y Szlachet-
nego Koranu, postêpowaæ zgodnie z przeczyst¹ Tradycj¹, studiowaæ ¯ywot Pro-
roka i historiê jego pe³nych czci Towarzyszy�41.

Na czele Stowarzyszenia sta³ G³ówny Przewodnik (Al-Murszid al-Amm). Tekst
przysiêgi zobowi¹zywa³ ka¿dego cz³onka do bezwzglêdnego pos³uszeñstwa i pe³-
nej lojalno�ci wobec Przewodnika, który by³ jednocze�nie przewodnicz¹cym dwóch
g³ównych organów Stowarzyszenia: G³ównego Biura Orientacji (Maktab al-Ir-
szad al-Amm) oraz Komitetu Za³o¿ycielskiego (Al-Haj�a at-Ta�sisijja). Komitet
Za³o¿ycielski, zwany te¿ Rad¹ Naczeln¹ (Mad¿lis asz-Szura al-Amm)42 lub te¿

39 Por. Anwar al-D ¿ u n d i, op. cit., s. 29.
40 R.P.  M i t c h e l l, op. cit., s. 183.
41 �D¿arida al-Ichwan al-Muslimin� (Gazeta Braci Muzu³manów), nr 8 z 21.06. 1934 (ze

zbiorów i w t³umaczeniu Wojciecha  D e m b s k i e g o).
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Zgromadzeniem Ogólnym (Al-D¿ami�a al-Umumijja), liczy³ w ró¿nych okresach
od 100 do 150 cz³onków, reprezentuj¹cych wszystkie ogniwa organizacji. Zbiera³
siê on raz do roku dla przegl¹du sytuacji, uchwalenia bud¿etu i wyboru co roku 10
nowych cz³onków na miejsce ustêpuj¹cych. Spo�ród cz³onków Komitetu Za³o¿y-
cielskiego wybierany by³ G³ówny Przewodnik. Najwy¿szym organem w³adzy
w okresie miêdzy sesjami Komitetu Za³o¿ycielskiego by³o G³ówne Biuro Orienta-
cji. By³o to dzia³aj¹ce na zasadzie lo¿y masoñskiej dwunastoosobowe gremium
teoretycznie wybierane w tajnych wyborach przez Komitet Za³o¿ycielski. W prak-
tyce, w zwi¹zku z tym, ¿e posiedzenia g³ównego organu przedstawicielskiego nie
odbywa³y siê regularnie z powodu przeciwdzia³ania w³adz, sk³ad Biura ustala³ oso-
bi�cie Al-Banna. Spo�ród cz³onków G³ównego Biura Orientacji wybierano za-
stêpcê Przewodnika, sekretarza generalnego i skarbnika.

Bie¿¹c¹ dzia³alno�ci¹ administracyjno-protokólarn¹ zajmowa³ siê G³ówny
O�rodek (Al-Markaz al-Amm), który znajdowa³ siê w kairskiej dzielnicy Al-Hil-
mijja al-D¿adida i który by³ w³a�ciwie jedynym nie zakonspirowanym organem
Braci. Poza biurami pracowników sekretariatu w budynku znajdowa³a siê sala
modlitwy oraz biblioteka, której zbiory zosta³y w 1948 r. skonfiskowane przez
policjê i spalone. Finanse Stowarzyszenia pochodzi³y ze sk³adek cz³onków, prze-
kazów od osób prywatnych bêd¹cych sympatykami organizacji oraz z zysków
z dzia³alno�ci wydawniczej i gospodarczej.

G³ównemu Biuru Orientacji podporz¹dkowanych by³o 6 komitetów (lid¿an) oraz
10 sekcji (aksam), w ramach których prowadzona by³a dzia³alno�æ Stowarzyszenia.
Komitety: finansowy, polityczny, prawny, statystyczny, techniczny i opinii prawnych
(fatw) powsta³y po V Konferencji w 1939 r.43. Ten ostatni komitet zajmowa³ siê
orzekaniem zgodno�ci przedsiêwziêæ Stowarzyszenia z zasadami islamu. Podczas
gdy komitety zajmowa³y siê programowaniem dzia³alno�ci organizacji, sekcje reali-
zowa³y postanowienia wykonawcze. Szczególn¹ pozycjê zajmowa³y sekcje: szkole-
nia, która zajmowa³a siê rekrutowaniem i przygotowaniem cz³onków Stowarzyszenia
oraz propagandy (naszr ad-da�wa), która prowadzi³a szerok¹ dzia³alno�æ wydaw-
nicz¹. Inna sekcja zajmowa³a siê dzia³alno�ci¹ w �rodowisku robotniczym, ch³op-
skim i studenckim. Kobiety, które sympatyzowa³y z ruchem Braci Muzu³manów
utworzy³y w 1933 r. Ko³o Sióstr Muzu³manek (Firka al-Achwat al-Muslimat)44,
którym opiekowa³a siê jedna z 10 sekcji.

42 Hasan al-B a n n a, Muzakkarat�, s. 146.
43 Ibidem, s. 241.
44 W szczytowym okresie popularno�ci do organizacji nale¿a³o ok. 5 tys. kobiet.

Niechêæ do ruchu, zw³aszcza kobiet wykszta³conych, bra³a siê m.in. st¹d, ¿e program
Stowarzyszenia by³ przez nie odbierany bardziej jako powrót do starych zasad ni¿ jako
ruch emancypacyjny. R.P.  M i t c h e l l, op. cit., s. 175.
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Aparat terenowy Stowarzyszenia dzieli³ siê na ga³êzie (szu�ab), które obej-
mowa³y wszystkich cz³onków organizacji z danej prowincji, miasta lub dzielnicy
du¿ego miasta (Kairu, Aleksandrii). Ga³êzie by³y w du¿ym stopniu samodzielne.
Mia³y w³asne rady administracyjne oraz zgromadzenia konsultatywne i mog³y dzia-
³aæ autonomicznie, co by³o szczególnie wa¿ne w warunkach konspiracji. Ka¿da
ga³¹� kierowa³a siê jedynie wskazówkami G³ównego Przewodnika i duchem dzia-
³ania Stowarzyszenia. Wewnêtrzna struktura ga³êzi opracowana zosta³a w 1943 r.
i opiera³a siê na systemie rodzin (usar). Ka¿da z nich liczy³a pocz¹tkowo do piê-
ciu, a pó�niej do dziesiêciu cz³onków i by³a jednostk¹ zdoln¹ do samodzielnego
dzia³ania. Wybrany cz³onek rodziny by³ jej przywódc¹ (nakib). Rodziny tworzy³y
system zwany pocz¹tkowo systemem rodzin wspó³pracuj¹cych (nizam al-usar
at-ta�awuni), a pó�niej po prostu systemem rodzin (nizam al-usar). Cztery ro-
dziny tworzy³y klan (aszira), 5 klanów � grupê (raht), a 5 grup � batalion (kati-
ba). Poniewa¿ bataliony mia³y byæ jednostkami paramilitarnymi i w³adze utrudnia³y
ich tworzenie, przyst¹piono pó�niej do formowania ich jako odrêbnych jednostek
istniej¹cych poza systemem rodzin. W rodzinach panowa³ duch braterstwa i pe³-
nego zaufania. Al-Banna twierdzi³, ¿e organizacja rodzin opiera³a siê na 3 zasa-
dach: poznaniu siê (ta�aruf) ich cz³onków, wzajemnym rozumieniu (tafahum)
i wspó³odpowiedzialno�ci (takaful). Obowi¹zkiem cz³onka rodziny by³o propago-
wanie idei Stowarzyszenia, wzajemne pomaganie sobie, utrwalanie wiêzi w ra-
mach rodziny, doskonalenie siê moralne. Nowy cz³onek rodziny przysiêga³ �byæ
prawym, wype³niaæ obowi¹zki oddawania czci Bogu i trzymaæ siê z daleka od
rzeczy zakazanych oraz potêpionych [przez islam � przyp. J.Z.]�45.

Pocz¹tkowo Bracia Muzu³manie byli ruchem spo³eczno-kulturalnym i reli-
gijnym. Celem ich dzia³alno�ci by³o generalne zreformowanie spo³eczeñstwa.
Znajdowa³o siê ono, wed³ug nich, na niew³a�ciwej drodze i nale¿a³o je z tej drogi
sprowadziæ. Punkt siódmy ich Doktryny46 g³osi³: �Wierzê g³êboko, ¿e przyczyn¹
zacofania muzu³manów jest ich odej�cie od wiary oraz, ¿e podstawê poprawy
sytuacji mo¿e stanowiæ tylko powrót do nauk islamu i jego postanowieñ. Wierzê
te¿ g³êboko, ¿e bêdzie to mo¿liwe, je�li ka¿dy muzu³manin dzia³aæ bêdzie dla
realizacji tego celu. Jestem g³êboko przekonany, ¿e ideologia Braci Muzu³ma-
nów jest w stanie ten cel zrealizowaæ�47.

Al-Banna próbowa³ sk³oniæ rz¹d do przyjêcia jego koncepcji rozwoju i ape-
lowa³ o islamizacjê nauczania, ustawodawstwa i poprawê warunków ekono-
micznych. W 1936 r. wystosowa³ do króla Faruka i premiera Mustafy an-Nahhasa

45 �D¿arida al-Ichwan al-Muslimin� nr 8, 21.06.1934.
46 Pe³ny tekst dokumentu o nazwie �Akidatuna� (Nasza doktryna) stanowi¹cego ro-

dzaj programu patrz: Aneks, s. 236.
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Paszy list zatytu³owany �Nahwa an-nur� (Ku �wiat³u), w którym pisa³: �Kieru-
j¹c na rêce Waszej Ekscelencji ten list, powodowali�my siê wy³¹cznie niez³omn¹
wol¹ skierowania nacji [...] na drogê, która by³aby najlepsz¹ z mo¿liwych i wy-
znaczy³a najlepsze wzorce postêpowania [...]. Przed Wami s¹ dwie drogi, z któ-
rych ka¿da Was poci¹ga, aby j¹ wybraæ i skierowaæ na ni¹ nacjê [...]. Pierwsz¹
jest islam, który ma w³asne korzenie, zasady, kulturê i cywilizacjê. Drug¹ jest
droga Zachodu z w³asnym stylem ¿ycia, systemami i programami. Nasza dok-
tryna wychodzi z za³o¿enia, ¿e pierwsza droga, droga islamu, z jej zasadami
i podstawami jest jedyn¹ mo¿liw¹ drog¹, któr¹ nale¿y wybraæ i na któr¹ nale¿y
skierowaæ nacjê obecnie i w przysz³o�ci [...]. Je�li pójdziemy t¹ drog¹, to zdo³a-
my rozwi¹zaæ te problemy ¿yciowe, z którymi borykaj¹ siê inne pañstwa, które
nie znaj¹ tej drogi i nie krocz¹ po niej [...]�48.

Dwa lata pó�niej, w 1938 r. Al-Banna zwróci³ siê do króla z ¿¹daniem rozwi¹-
zania partii politycznych, bêd¹cych, wed³ug niego, sztucznymi tworami d¹¿¹cymi
do realizacji swoich partykularnych celów nie zawsze zgodnych z interesami ca³ej
nacji. W tym samym roku Bracia wystosowali list do premiera An-Nahhasa Pa-
szy, w którym domagali siê prowadzenia przez rz¹d Egiptu polityki sprzyjaj¹cej
umacnianiu wiêzów z innymi krajami arabskimi i muzu³mañskimi. ̄ ¹dali tak¿e od
rz¹du wprowadzenia zakazu sprzeda¿y napojów alkoholowych i pokazu w kinach
filmów, sprzecznych z tradycyjn¹ obyczajowo�ci¹49. Jednak rz¹d odrzuci³ wiêk-
szo�æ tych ¿¹dañ i kiedy ich apele nie przynios³y rezultatów, Bracia odwrócili siê
od �zepsutego� spo³eczeñstwa i zaczêli w jego ramach budowaæ w³asne.

Zaczêli od nauczania. Ka¿dy cz³onek Stowarzyszenia zobowi¹zywa³ siê
do nieoddawania swoich dzieci do tych szkó³, które nie wykazuj¹ nale¿ytej
troski o kultywowanie i rozwijanie ich przekonañ religijnych zgodnych z mu-
zu³mañskim prawem moralno�ci50. Zobowi¹zywa³ siê tak¿e do bojkotowania
wszystkich czasopism, gazet, publikacji, stowarzyszeñ i klubów, których dzia-
³alno�æ by³a sprzeczna z naukami islamu51. Bracia stworzyli w³asny system
szkó³ podstawowych, �rednich i przedszkoli. Funkcjonowa³y one z regu³y przy
meczetach Stowarzyszenia i by³y finansowane z funduszów organizacji i pry-
watnych subsydiów. Równie¿ rz¹d w ramach walki z analfabetyzmem dofi-
nansowywa³ ich dzia³alno�æ52. W 1948 r. ka¿da z 2 tys. rodzin mia³a co najmniej

47 �D¿arida al-Ichwan al-Muslimin� nr 8 , 21.06.1934.
48 Hasan al-B a n n a, Nahwa an-nur (Ku �wiat³u) [w:] Mad¿mu�a�, s. 273, 275, 277.
49 J.H.  D u n n e, Religious and Political Trends in Modern Egypt, Washington

1950, s. 37�41.
50 �D¿arida al-Ichwan al-Muslimin� nr 8, 21.06.1934.
51 Ibidem.
52 Hasan al-B a n n a, Muzakkarat�, s. 229.
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jedn¹ szko³ê. Trening fizyczny i przygotowanie duchowe m³odzie¿y odbywa³y
siê równie¿ poza szko³ami i kierowali nimi oficerowie rezerwy nale¿¹cy do
Stowarzyszenia. Przy ka¿dej ga³êzi istnia³a grupa skautów (firka al-d¿awal-
la) i pod koniec lat 40. XX w. Bracia mieli najsilniejszy w kraju ruch m³odzie-
¿owy, skupiaj¹cy oko³o 40 tys. osób. Odegra³ on wa¿n¹ rolê w aktywizacji
lokalnych spo³eczno�ci na polu o�wiaty, higieny oraz w akcjach zwalczania
epidemii malarii w 1945 r. i cholery w 1947 r.53.

W ramach generalnej reformy spo³ecznej Stowarzyszenie Braci Muzu³ma-
nów zajmowa³o siê szerzeniem higieny, zak³ada³o szpitale i przychodnie lekar-
skie. W 1944 r. powsta³a sekcja grupuj¹ca lekarzy, cz³onków Stowarzyszenia.
Utworzona przez nich w 1946 r. w Kairze przychodnia przekszta³cona zosta³a
nastêpnie w szpital, który przyj¹³ w 1947 r. ok. 51 tys. pacjentów. W 1953 r.
Bracia mieli w ka¿dej prowincji kraju co najmniej jedn¹ przychodniê lekarsk¹,
a w Kairze 16 ich przychodni przyjmowa³o rocznie na pocz¹tku lat 50. XX. ok.
100 tys. pacjentów54.

Dla propagowania swojej idei Bracia wprowadzili sta³y system wyk³adów.
Tematy dotyczy³y rozumienia Koranu, Sunny oraz historii islamu, Egiptu i pro-
blemów spo³eczno-politycznych zwi¹zanych z odrodzeniem wiary. Wyk³ady
prowadzone by³y poza meczetami, z regu³y w siedzibie lokalnej sekcji Stowarzy-
szenia. Szczególnym powodzeniem cieszy³y siê kursy letnie, na których Al-Ban-
na demonstrowa³ swój legendarny kunszt oratorski i umiejêtno�æ przekonywania.

Aby pokazaæ, ¿e mo¿na prowadziæ dzia³alno�æ gospodarcz¹ bez wyzysku
pracuj¹cych, Bracia zaczêli tworzyæ w³asne przedsiêbiorstwa produkcyjne.
Szczególnie aktywni byli na polu drobnej wytwórczo�ci. Niewielkie firmy, w któ-
rych pracownicy byli udzia³owcami, reklamowane by³y przez Stowarzyszenie
jako formy �muzu³mañskiego socjalizmu�. W 1938 r. w Kairze powsta³a Szari-
ka al-Mu�amalat al-Islamijja (Spó³ka Przedsiêbiorczo�ci Muzu³mañskiej), której
akcje nale¿a³y do cz³onków Stowarzyszenia. By³o to, jak na ówczesne czasy,
du¿e przedsiêbiorstwo z kapita³em 60 tys. funtów egipskich. Jego domen¹ sta³a
siê produkcja cementu, naprawa lokomotyw i taboru kolejowego, us³ugi trans-
portowe. Dzia³alno�æ gospodarcza Braci zyska³a w spo³eczeñstwie du¿e uzna-
nie w zwi¹zku z kryzysem, którym zosta³ objêty Egipt po II wojnie �wiatowej.
Oko³o 400 tys. osób, pracuj¹cych w czasie wojny w zak³adach zaopatruj¹cych
aliantów, znalaz³o siê wówczas bez pracy i ka¿de nowe przedsiêbiorstwo ³ago-

53 O aktywno�ci ugrupowañ m³odzie¿owych Bractwa w latach 40. XX w. pisze szerzej
Zakarijja Sulajman Bajjumi, Al-Ichwan al-Muslimun wa-l-D¿ama�at al-Islamijja fi-l-haja
as-sijasijja al-misrijja (Bracia Muzu³manie i Wspólnoty Muzu³mañskie w ¿yciu politycz-
nym Egiptu), Maktaba Wahba, Kair 1979, s. 118�120.

54 R.P.  M i t c h e l l, op. cit., s. 290.
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dzi³o sytuacjê55. W zwi¹zku z tak trudn¹ sytuacj¹ na rynku pracy Hasan al-Ban-
na i Salih Aszmawi opublikowali w 1945 r. seriê artyku³ów prasowych, w któ-
rych apelowali do spo³eczeñstwa o jedno�æ narodow¹ i solidarno�æ spo³eczn¹,
a do w³adz � o podjêcie energicznych korków dla poprawy sytuacji materialnej
biednych warstw spo³ecznych56.

Sprzyja³y Braciom równie¿ coraz wiêksza polaryzacja dochodów i wzrasta-
j¹ce niezadowolenie spo³eczne. Bracia zaczêli aktywnie penetrowaæ ró¿ne �ro-
dowiska, w tym robotnicze. Starali siê broniæ robotników przed wyzyskiem przez
europejskich pracodawców. ¯¹dali poprawy warunków socjalnych i jednocze-
�nie uznania �wi¹t religijnych za dni wolne od pracy, wprowadzenia przerw na
modlitwê itp. W po³owie lat 40. XX w. zaczêli patronowaæ niektórym zwi¹zkom
zawodowym. Szczególnie silne wp³ywy mieli w�ród transportowców, pracowni-
ków przemys³u lekkiego, rafineryjnego, zak³adów u¿yteczno�ci publicznej. W two-
rzeniu nowego spo³eczeñstwa Bracia posunêli siê tak daleko, ¿e w 1951 r.
przyst¹pili do budowy w³asnego modelowego miasta, maj¹cego byæ obliczonym
na 2 tys. rodzin osiedlem gwarantuj¹cym jego mieszkañcom bezpieczeñstwo
ekonomiczne i godziwe warunki ¿ycia. Nie by³oby w nim ani dzielnic nêdzy, ani
pa³aców. Wybrano w tym celu w starej dzielnicy Kairu obszar pod zabudowê,
przeprowadzono prace geodezyjne, za³o¿ono wodoci¹gi.

Tak szeroki ruch spo³eczny nie móg³ jednak d³ugo istnieæ na uboczy wyda-
rzeñ politycznych. Tym bardziej, ¿e aby zrealizowaæ swój program Bracia mu-
sieli wcze�niej lub pó�niej w³¹czyæ siê do gry politycznej i okre�liæ swój stosunek
do w³adz. Z teoretycznego punktu widzenia stosunek ten by³ okre�lony jedno-
znacznie. W³adza polityczna w islamie by³a nierozerwalnie zwi¹zana z religi¹.
Wiara by³a �ród³em uprawomocnienia w³adzy, a pañstwo instrumentem wdra¿a-
nia w ¿ycie i przestrzegania religijnego prawa. Islamizacja samej w³adzy by³a
wiêc organiczn¹ czê�ci¹ ich idei generalnej reformy spo³ecznej. To, ¿e musia³o
to kiedy� nast¹piæ nie nasuwa³o ¿adnych w¹tpliwo�ci. Pytanie dotyczy³o jedynie
formy. W grê wchodzi³a islamizacja oddolna lub dzia³ania odgórne po przejêciu
w³adzy si³¹.

Al-Banna konsekwentnie opowiada³ siê za drog¹ ewolucyjn¹ i odrzuca³ wszelkie
porównania jego ruchu do innych egipskich ruchów politycznych o pod³o¿u religij-
nym. Odrzuca³ te¿ trwa³e z nimi sojusze. Stowarzyszenie traktowa³ jako swojego
rodzaju ruch o�wieceniowy, którego zadaniem by³o u�wiadomienie ludziom, ¿e s¹
na z³ej drodze. By³ przekonany, ¿e o�wieceni jego diagnoz¹ i urzeczeni jego wizj¹

55 Por. W.J.  H a n d l e y, The Labor Movement in Egypt, �The Middle East�, Vol. 3,
No. 3, 1949, s. 290.

56 Por. Z.S.  B a j j u m i, op. cit., s. 102, przypis 1.
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muzu³manie zaczn¹ masowo przy³¹czaæ siê do Stowarzyszenia, które stanie siê
tak powszechne, ¿e obejmie prawie ca³e spo³eczeñstwo. Przejêcie w³adzy by³oby
wówczas jedynie naturalnym, kolejnym krokiem w tym procesie57.

Rzeczywisto�æ okaza³a siê inna. Bracia byli ruchem silnym i dobrze zorgani-
zowanym, ale obok nich istnia³y inne, równie silne i dobrze zorganizowane ruchy
polityczne. Rz¹d nie wykazywa³ chêci przyjêcia koncepcji Braci Muzu³manów
dotycz¹cych rozwoju kraju i zaniepokojony ich si³¹ próbowa³ ograniczaæ ich dzia-
³ania. Egipski system polityczny by³ dobrze kontrolowany przez partie polityczne
z Al-Wafdem na czele, które traktowa³y Braci jako gro�nego konkurenta58.

Pierwsz¹ okazj¹ do zaanga¿owania siê w politykê by³y niepokoje w Palesty-
nie wywo³ane pod koniec lat 30. XX w. konfliktem miêdzy syjonizmem a nacjona-
lizmem arabskim. W 1935 r. brat Al-Banny, Abd ar-Rahman, spotka³ siê w Palestynie
z Aminem al-Husajnim, muftim Jerozolimy, który odgrywa³ rolê przywódcy arab-
skiego ruchu antybrytyjskiego na tym terenie59. W rezultacie Bracia aktywnie
poparli arabskie strajki antybrytyjskie w Palestynie w latach 1936�1937. Al-Ban-
na wzywa³ w tym czasie w³adze egipskie, aby przeznaczyæ zbieran¹ co roku zakê,
czyli podatek religijny, na wsparcie bojowników palestyñskich. Przywódca Brac-
twa wzywa³ tak¿e do d¿ihadu, �wiêtej wojny przeciwko ¯ydom. Bracia postrze-
gali syjonizm nie jako ruch narodowy ̄ ydów, ale jako wojuj¹cy nurt w judaizmie.
Sam konflikt w Palestynie by³ dla nich walk¹ miêdzy islamem a judaizmem60.

Kontakty miêdzy Braæmi a ruchem palestyñskim zosta³y odnowione po 1945 r.
Bracia wys³ali wówczas do Palestyny swoich cz³onków, oficerów rezerwy, aby
prowadzili szkolenie wojskowe cywilów. Kierownictwo organizacji krytykowa-
³o w tym czasie egipsk¹ partiê komunistyczn¹, do której nale¿a³o wielu egip-
skich ¯ydów. Na wiadomo�æ o decyzji ONZ, uznaj¹cej prawo ¯ydów do
utworzenia w³asnego pañstwa, Al-Banna zaleci³ cz³onkom swojej organizacji
przygotowanie siê do d¿ihadu i przyst¹pi³ do formowania zbrojnych oddzia³ów.
Bracia przy³¹czyli siê do apeli innych partii opozycyjnych, wzywaj¹cych do po-
wszechnego strajku na znak solidarno�ci z Palestyñczykami i byli grup¹, która
najostrzej krytykowa³a rezolucjê ONZ. Al-Banna spotka³ siê z Aminem al-Hu-
sajnim, który przyby³ do Kairu, aby prosiæ Egipt o pomoc. G³ówny Przewodnik
Bractwa zapewni³ Al-Husajniego o pe³nym poparciu Braci dla sprawy Pale-
styñczyków, a prasa Stowarzyszenia zaczê³a publikowaæ artyku³u o akcentach

57 Patrz: Hasan al-B a n n a, Ila aj szaj nad�u an-nas (Do czego wzywamy ludzi) [w:]
Mad¿mu�a�, s. 31�46.

58 Por. Z.S.  B a j j u m i, op. cit., s. 103.
59 Hasan al-B a n n a, Muzakkarat�, s. 213.
60 Por. Sajjid  K u t b, Ma�arakatuna ma�a al-Jahud (Nasza walka z ¯ydami), wyd. 5.

Dar asz-Szuruk, Kair 1982, s. 21�22, 27.
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anty¿ydowskich. Pod koniec 1947 r. do akcji gotowy by³ pierwszy batalion Bra-
ci, który w kwietniu 1948 r. przyby³ do Gazy. Wkrótce przy³¹czy³y siê do niego
inne oddzia³y Stowarzyszenia, tworz¹c autonomiczne, walcz¹ce u boku armii
egipskiej jednostki pod dowództwem szejka Muhammada Farghaliego. Ogólna
liczba Braci walcz¹cych w Palestynie nie jest znana. Wiadomo, ¿e walczyli na
ró¿nych frontach pierwszej wojny palestyñskiej, m.in. na pustyni Negew, na
jordañskim odcinku frontu, w kotle Al-Fallud¿y61.

Na arenie politycznej Egiptu Bracia zasygnalizowali swoj¹ obecno�æ na po-
cz¹tku lat 40. XX w. Pocz¹tkowo wyczekiwali. Wchodzenie z kimkolwiek w trwa³e
sojusze nie wchodzi³o w grê. Programowo Bracia byli skrajnie nietolerancyjni
wobec innych organizacji politycznych i zastrzegali sobie wy³¹czno�æ do w³a�ci-
wej interpretacji wydarzeñ i w³a�ciwej koncepcji rozwoju. Al-Banna klasyfikowa³
ludzi wed³ug ich stosunku do Stowarzyszenia na 4 grupy: wierz¹cych w ideê Braci
(mu�amin), niezdecydowanych (mutaraddid), oportunistów (nafa�i) i wrogów
(mutahamil)62. Podobna struktura wyklucza³a kompromis z my�l¹cymi inaczej.
Konfrontacja z innymi grupami politycznymi by³a nieunikniona i w grê mog³y wcho-
dziæ jedynie krótkotrwa³e sojusze przeciwko wspólnym wrogom.

Jednym z kierunków ich dzia³alno�ci by³o zwalczanie zachodnich wp³ywów
kulturowych � nawo³ywali wiêc do zamkniêcia klubów nocnych, cenzurowania
filmów i artyku³ów prasowych pod k¹tem eliminowania symboli zachodniej kul-
tury. Al-Banna zarzuci³ w³adzom o�wiatowym, ¿e pozwalaj¹ na promowanie
w szkolnych i uniwersyteckich programach nauczania zachodnich warto�ci i ni-
hilizmu. Szczególn¹ niechêæ Bracia wykazywali wobec egipskiego ruchu komu-
nistycznego; uwa¿ali go za ateistyczny odprysk cywilizacji zachodniej i agenta
si³ wrogich islamowi. Poniewa¿ baz¹ spo³eczn¹ komunistów by³o �rodowisko
najbiedniejszych warstw, Bractwo podjê³o w tym �rodowisko akcje pomocowe,
staraj¹c siê odci¹gn¹æ tych ludzi od idei komunistycznych63.

Bracia byli przede wszystkim zdecydowanie antybrytyjscy. Byli równie¿
przeciwko Al-Wafdowi, który w latach 40. XX w. sta³ siê bardziej kompromiso-
wy wobec Anglików. Stwarza³o to mo¿liwo�ci aliansu Braci z królem. Tym bar-

61 Szeroko o zaanga¿owaniu siê Bractwa na rzecz Palestyny w latach 1947�1949 pisze
Walid Mahmoud  Abdelnasser, The Islamic Movement in Egypt. Perceptions of Interna-
tional Relations 1967�81, Kegan Paul International, London�New York 1994, s. 38�43,
patrz tak¿e: I.  G e r s h o n i, The Muslim Brothers and the Arab Rewolt in Palestine,
1936�39, �Middle Eastern Studies�, No. 22 (1986), s. 367�397; Z.S.   B a j j u m i, op. cit.,
s. 120, przypis 1. W kotle Al-Fallud¿y walczy³ w szeregach armii egipskiej, m.in., przysz³y
prezydent Egiptu Naser (D¿amal Abd an-Nasir).

62 Hasan al-B a n n a, Da�watuna (Nasza doktryna) [w:] Mad¿mu�a�, s. 14�15.
63 Por. Walid Mahmoud  A b d e l n a s s e r, op. cit., s. 48.
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dziej, ¿e drugim wyznacznikiem ich sojuszów by³ antysekularyzm. Jako grupa
religijna byli przeciwko �wieckiej koncepcji pañstwa, któr¹ preferowa³ Al-Wafd.
Pa³ac traktowa³ Stowarzyszenie instrumentalnie jako przeciwwagê wp³ywów
Al-Wafdu i komunistów. St¹d te¿ patrza³ przychylnie na rozwój Braci, którzy
w 1946 r. uzyskali pozwolenie na legalne wydawanie swoich czasopism64.

Podejmowane przez nich próby w³¹czenia siê do systemu politycznego i opa-
nowania go drog¹ pokojow¹ okaza³y siê nieudane. W 1943 r. zdecydowali siê
wzi¹æ udzia³ w wyborach do parlamentu, ale wycofali siê w ostatniej chwili, nie
widz¹c szans na odniesienie zwyciêstwa. Ponowna próba w 1945 r. zakoñczy³a
siê klêsk¹. ¯aden z Braci, nawet Al-Banna, nie zdoby³ mandatu. Mechanizm
wyborczy by³ opanowany przez inne partie, a Bracia nie mieli do�wiadczenia
w walce o miejsca w parlamencie. Od tego momentu Stowarzyszenie Braci
Muzu³manów jako organizacja polityczna zaczê³o coraz bardziej sk³aniaæ siê ku
przemocy. Czê�æ cz³onków rozumia³a has³o obrony warto�ci islamu dos³ownie
i zniecierpliwiona moralizatorstwem Al-Banny opu�ci³a miêdzy 1937 a 1939 ro-
kiem szeregi Braci, tworz¹c w 1940 r. organizacjê o nazwie D¿ama�a Szabab
Muhammad (Towarzystwo M³odzie¿owe Mahometa). Jego organem prasowym
sta³a siê gazeta �An-Nazir�, kierowana przez Mahmuda Abu Zajda Usmana,
która prezentowa³a bardziej antyrz¹dowe stanowisko ni¿ g³ówny nurt Braci
Muzu³manów65.

Uciekaniu siê do przemocy sprzyja³a przede wszystkim ogólna sytuacja w kra-
ju. Powszechna wrogo�æ do Anglików mia³a pod³o¿e narodowe, istnia³a od daw-
na i jednoczy³a prawie wszystkich. £atwo j¹ by³o zrozumieæ uwzglêdniaj¹c tre�æ
deklaracji z 28 lutego 1922 r., przyznaj¹cej Egiptowi niepodleg³o�æ. Zawiera³a
ona 4 punkty, które niepodleg³o�æ znacznie ogranicza³y. Wielka Brytania za-
strzega³a sobie prawo do kontrolowania strategicznych po³¹czeñ komunikacyj-
nych na terenie Egiptu, podejmowa³a siê obrony Egiptu przed agresj¹ z zewn¹trz,
bra³a na siebie ochronê obcokrajowców, mniejszo�ci etnicznych i zastrzega³a
sobie prawo decydowania o sprawach Sudanu. By³o to równoznaczne z pe³n¹
kontrol¹ strefy Kana³u Sueskiego oraz doliny Nilu i oznacza³o mo¿liwo�æ zajêcia
przez Brytyjczyków w ka¿dej chwili dowolnego miejsca w Egipcie66.

Nieustêpliwo�æ Wielkiej Brytanii wobec ¿¹dania przez Egipcjan dokonania
zmian w poni¿aj¹cym tek�cie uk³adu powodowa³a, ¿e uciekanie siê do przemo-
cy sta³o siê praktyk¹ ¿ycia politycznego kraju i by³o sankcjonowane w oczach
spo³eczeñstwa nadrzêdnymi interesami nacji. Pierwsz¹ ofiar¹ pad³ sir Lee Stack

64 Por. Z.S.  B a j j u m i, op. cit., s. 103�104.
65 Ibidem, s. 132�133.
66 Patrz: P.  M a n s f i e l d, op. cit., s. 242.
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� brytyjski gubernator Sudanu i g³ównodowodz¹cy egipsk¹ armi¹, zabity przez
nacjonalistów egipskich na ulicy w Kairze 19 listopada 1924 r. Zabójstwo by³o
odpowiedzi¹ na odmowê rz¹du brytyjskiego spe³nienia ¿¹dania premiera Zagh-
lula Paszy, domagaj¹cego siê zmiany tre�ci uk³adu. Podpisany w 1936 r. nowy
uk³ad miêdzy Egiptem i Wielk¹ Brytani¹ by³ równie¿ niekorzystny dla Egiptu
i wywo³a³ falê demonstracji. W strefie Kana³u Sueskiego zaczê³a wówczas dzia³aæ
antybrytyjska partyzantka67.

Dodatkowym powa¿nym punktem zapalnym by³ sam system konstytucyjny
Egiptu, daj¹cy królowi szerokie kompetencje i mo¿liwo�æ manipulowania ¿yciem
parlamentarnym. Król mia³ prawo weta wobec decyzji parlamentu, prawo przed³u-
¿ania kadencji oraz przedterminowego rozpisywania wyborów. Na arenie politycz-
nej dominowa³a partia Al-Wafd, która w pierwszych wyborach parlamentarnych
w 1924 r. zdoby³a 186 miejsc w 215-osobowej Izbie Deputowanych. W latach 1924�
1950 Al-Wafd wygra³ wszystkie wybory, ale utworzy³ w tym okresie tylko 5 z 17
rz¹dów. Król bowiem stara³ siê ograniczaæ prawa parlamentu i rz¹dzi³ bez niego.
W 1930 r. zawieszona zosta³a nawet konstytucja i nastêpnych 5 lat by³o okresem
dyktatury Pa³acu. Koronowany w 1936 r. nowy król Faruk kontynuowa³ politykê
królewskiego despotyzmu. Przej¹³ po ojcu antywafdowsk¹ pozycjê i, aby nie uto¿-
samiaæ siê w oczach spo³eczeñstwa z Brytyjczykami, popiera³ alianse si³ antybrytyj-
skich i jednocze�nie antywafdowskich. Sfrustrowany wobec fikcyjno�ci systemu
parlamentarnego Al-Wafd zacz¹³ organizowaæ swoje bojówki samoobrony, ale z ko-
lei, gdy dochodzi³ do w³adzy, mówi³ o zbêdno�ci � wobec jego wp³ywów � syste-
mu wielopartyjnego. Wed³ug J. Marlowe�a �egipski system polityczny oscylowa³
miêdzy rz¹dami jednostki (króla) a dyktatur¹ partii Al-Wafd�68.

W �lad za Al-Wafdem posz³y inne partie i ugrupowania. Obok tzw. Niebie-
skich Koszul Al-Wafdu powsta³y Zielone Koszule grupy Misr al-Fatat (M³ody
Egipt) oraz bojówki Partii Ojczy�nianej. Bracia Muzu³manie równie¿ przyst¹pili
do organizowania w³asnych paramilitarnych grup. Decyzja w tej sprawie zapa-
d³a na III Konferencji Stowarzyszenia w 1935 r.69. W 1937 r. Al-Banna zacz¹³
tworzyæ Kata�ib Ansar Allah (Bataliony Stronników Boga) � 40-osobowe od-
dzia³y, sk³adaj¹ce siê z gotowych na wszystko ochotników. Nocne marsze po³¹-
czone z medytacjami mia³y sprzyjaæ formowaniu siê solidarno�ci grupowej
cz³onków Batalionów. G³ówny Przewodnik zamierza³ przeszkoliæ w ten sposób
12 tys. osób, ale dzia³ania w³adz uniemo¿liwi³y realizacjê tego planu70.

67 Ibidem, s. 250, 265�267.
68 J.  M a r l o w e, Anglo-Egyptian Relations, 1800�1956, London 1965, s. 356.
69 Patrz: Hasan al-B a n n a, Muzakkarat�, s. 246.
70 Por. Z.S.  B a j j u m i, op. cit., s. 123�125.



48

Na prze³omie 1942 i 1943 r. powsta³ bardziej efektywny instrument samo-
obrony i walki � An-Nizam al-Chass (Sekcja Specjalna) � najmniej poznana
komórka organizacyjna Braci Muzu³manów. Jej istnienie sta³o siê bezpo�rednim
powodem do okre�lania ca³ego Stowarzyszenia jako organizacji terrorystycznej
i oskar¿ania go o przygotowywanie zbrojnego przewrotu. Sekcja Specjalna by³a
zakonspirowana do tego stopnia, ¿e przed 1948 r. o jej istnieniu wiedzia³o nie-
wielu szeregowych cz³onków Stowarzyszenia. Tylko nieliczni przywódcy ga³êzi
Braci wiedzieli dok³adnie o jej funkcjonowaniu. Cz³onkami Sekcji byli najczê-
�ciej ¿o³nierze i oficerowie wojska i policji, którzy z regu³y nie mieli powi¹zañ
z systemem ga³êzi i rodzin. Odpowiedni system symboli i wtajemniczeñ, po³¹-
czony z przygotowaniem religijno-psychologicznym, czyni³ Sekcjê Specjaln¹ grup¹
trudnych do wykrycia �mia³ków, gotowych do po�wiêcenia ¿ycia dla sprawy.
Liczebno�æ grupy jest trudna do ustalenia. Prawdopodobnie w 1948 r. liczy³a
ona oko³o tysi¹ca osób. W 1954 r. liczba jej cz³onków wzros³a, wed³ug �róde³
nieoficjalnych, do 3 tys. W³adze mówi³y w tym samym czasie o 400 osobach71.

Narastaniu przemocy sprzyja³ równie¿ coraz wiêkszy brak zaufania i po-
dejrzliwo�æ do instytucji politycznych wprowadzonych przez Brytyjczyków po
okupacji kraju w 1882 r. Al-Wafd stawa³ siê coraz bardziej parti¹ elity w³adzy
i warstw posiadaj¹cych i wykazywa³ coraz wiêksz¹ ugodowo�æ wobec Wielkiej
Brytanii. Król Faruk swym odbiegaj¹cym od tradycyjnych zasad stylem ¿ycia
traci³ coraz bardziej na popularno�ci. Przywódcy ¿ycia politycznego byli coraz
czê�ciej uto¿samiani z agentami brytyjskimi i nara¿eni na niebezpieczeñstwo
zamachu. Gdy w lutym 1945 r. premier Ahmad Mahir Pasza zdecydowa³ siê pod
presj¹ Wielkiej Brytanii wypowiedzieæ wojnê Niemcom, zosta³ oskar¿ony o ule-
g³o�æ wobec Londynu i zastrzelony przez cz³onka grupy M³ody Egipt. W grudniu
tego samego roku próbowano pozbawiæ ¿ycia nowego premiera Mustafê an-Nah-
hasa Paszê, a w styczniu 1946 r. zabity zosta³ minister finansów Amin Usman.
Kryzys zaufania i napiête stosunki z Wielk¹ Brytani¹ zaczê³y zagra¿aæ ca³emu
systemowi politycznemu. Gdy w styczniu 1946 r. Wielka Brytania po raz kolejny
odmownie odpowiedzia³a na notê rz¹du egipskiego w sprawie rewizji uk³adu,
dosz³o do masowych demonstracji, które rozgromione zosta³y przez si³y porz¹d-
kowe i przesz³y do historii jako �masakra na Mo�cie Abbasa�72.

Od tej pory rz¹d egipski coraz mniej panowa³ nad sytuacj¹ w kraju, a rozwój
wydarzeñ zaczê³a coraz bardziej okre�laæ ulica. Bracia aktywnie w³¹czyli siê do

71 R.P.  M i t c h e l l, op. cit., s. 206; w samym Bractwie mówiono o niej Al-D¿ihaz
as-Sirri (Aparat Tajny) � patrz: Z.S.  B a j j u m i, op. cit., s. 127, przypis 2.

72 M.  C o l o m b e, L�evolution de l�Egypte: 1924�1950, G.P. Maisonneuve, Paris
1951, s. 228�229.



49

destabilizacji ¿ycia politycznego. ̄ ywi¹c pogardê dla istniej¹cych praw i porz¹d-
ków, odbieranych przez nich jako niemuzu³mañskie, kierowali siê zasad¹ �im go-
rzej, tym lepiej�. W 1942 r. nie brali jednak jeszcze udzia³u w demonstracjach
antyrz¹dowych. Nie mieli te¿ nic wspólnego z zabójstwem premiera Mahira Pa-
szy, chocia¿, jak i wszystkie inne krêgi nacjonalistyczne w Egipcie, byli przeciwko
przyst¹pieniu kraju do II wojny �wiatowej po stronie Anglii. Gdy jednak w listopa-
dzie 1946 r. pod presj¹ t³umu upad³ oskar¿ony o uleg³o�æ wobec Wielkiej Brytanii
rz¹d, Bracia uznali, ¿e nadszed³ odpowiedni moment do dzia³ania. Al-Banna og³o-
si³ �wiêt¹ wojnê przeciwko Brytyjczykom i dzie³em Braci by³a fala zamachów
bombowych, skierowanych przeciwko wojskom brytyjskim, wycofuj¹cym siê na
mocy nowego porozumienia z Kairu do strefy Kana³u Sueskiego73. By³o to jednak
tylko zapowiedzi¹ tego, co mia³o nast¹piæ w 1948 r. By³ to bez w¹tpienia �rok
Braci�, którzy przyst¹pili do generalnej próby si³ z rz¹dem.

12 grudnia 1947 r. Al-Banna zorganizowa³ wielk¹ demonstracjê uliczn¹ w Ka-
irze i przemawiaj¹c z samochodu, skrytykowa³ otwarcie politykê rz¹du74. 22 mar-
ca 1948 r. dwóch cz³onków Sekcji Specjalnej zabi³o na ulicy sêdziego Ahmada
al-Chaznadara, który skaza³ wcze�niej na wiêzienie cz³onków Stowarzyszenia,
odpowiedzialnych za zamach na brytyjski klub oficerski w Aleksandrii. W oczach
Braci sêdzia by³ zdrajc¹, gdy¿ broni³ praw, które sankcjonowa³y obc¹ obecno�æ.
W kwietniu cz³onkowie Stowarzyszenia przeprowadzili nieudany zamach na pre-
miera An-Nahhasa Paszê. Pod³o¿one przez nich bomby wybuch³y w siedzibach
kilku partii i redakcjach wydawanych przez nich gazet. Drugi, równie¿ nieudany
zamach na premiera An-Nahhasa Paszê Bracia przeprowadzili w listopadzie
tego samego roku. 6 maja 1948 r. zebra³ siê pod przewodnictwem Al-Banny
Komitet Za³o¿ycielski Braci i przyj¹³ wniosek og³oszenia przez rz¹d �wiêtej wojny
przeciwko ¯ydom w zwi¹zku z wojn¹ w Palestynie, a tak¿e podjêcia zdecydo-
wanych dzia³añ przeciwko korupcji, bezrobociu, analfabetyzmowi i epidemiom
szerz¹cym siê w kraju75.

W czerwcu, na tle wojny w Palestynie, fala ataków dosiêg³a domów, skle-
pów i przedsiêbiorstw ¯ydów egipskich76. Ataki trwa³y do listopada i cz³onko-
wie Stowarzyszenia wziêli w nich aktywny udzia³. W pa�dzierniku policja
skonfiskowa³a magazyn broni w domu szejka Farghaliego, przywódcy Batalio-
nów Braci w strefie Kana³u Sueskiego. 28 listopada, w zwi¹zku z zamachami
anty¿ydowskimi, aresztowany zosta³ na krótko Al-Banna. W grudniu zgin¹³ w za-

73 Por. Z.S.  B a j j u m i, op. cit., s. 110�114.
74 Ishak  M u s a  H u s a i n i, op. cit., s. 20.
75 Ibidem; Z.S.  B a j j u m i, op. cit., s. 120.
76 Yahudiya  M a s r i y a, Les Juifs en Egypte, Geneve 1971, s. 51.
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machu szef policji kairskiej i oskar¿enie pad³o na Stowarzyszenie Braci Muzu³-
manów. Rz¹d podj¹³ stanowcze kroki. Zamkniête zosta³y redakcje gazet Stowa-
rzyszenia, a 8 grudnia rz¹d wyda³ dekret o delegalizacji organizacji. Zawiera³ on
13 zarzutów, w�ród których najpowa¿niejszy obarczy³ Stowarzyszenie odpowie-
dzialno�ci¹ za �zamiar obalenia si³¹ istniej¹cego systemu politycznego�. Pozo-
sta³e mówi³y o odpowiedzialno�ci za zamachy bombowe i podburzanie
spo³eczeñstwa do wyst¹pieñ antyrz¹dowych77.

W tej sytuacji Al-Banna, który zosta³ oddany pod nadzór policji, podj¹³ próbê
porozumienia siê z królem i rz¹dem. Zdawa³ sobie sprawê, ¿e dekret i areszto-
wania nie zniszczy³y Sekcji Specjalnej. Przewidywa³ dalsz¹ eskalacjê przemocy
i pragn¹³ jej unikn¹æ. Za cenê anulowania dekretu obieca³, ¿e opanuje sytuacjê
w szeregach w³asnej organizacji i powstrzyma ogarniêtych psychoz¹ zabijania
cz³onków Sekcji Specjalnej. Nowy premier Mahmud Nukraszi Pasza odrzuci³
jednak tê propozycjê. 28 grudnia 1948 r., gdy wchodzi³ do budynku Ministerstwa
Spraw Wewnêtrznych, jeden z oficerów odda³ mu honory wojskowe, a w chwili
gdy Nukraszi mija³ go, wyci¹gn¹³ pistolet i strzeli³ w plecy premiera. Gdy ten
odwróci³ siê i stan¹³ twarz¹ w twarz z zamachowcem, otrzyma³ drug¹ kulê w pier�.
Premier zmar³ kilka minut pó�niej. Oficjalna prasa poda³a, ¿e zabójc¹ by³ 23-let-
ni elew wojskowej akademii medycznej, Abd al-Mad¿id Ahmad Hasan i ¿e by³
on cz³onkiem Braci Muzu³manów78.

Al-Banna, nawet w tak dramatycznej sytuacji, nie zrezygnowa³ z wysi³ków ra-
towania swej organizacji. Potêpi³ nawet zabójców Nukrasziego Paszy i próbowa³
porozumieæ siê z nowym premierem Ibrahimem Abd al-Hadim. Negocjacje prze-
rwane zosta³y jednak przez nowe zamachy cz³onków Sekcji Specjalnej, nad któr¹
Al-Banna straci³ kontrolê. Obiektem zamachów by³y budynki s¹du, w których odby-
wa³ siê proces zabójców by³ego premiera. Rz¹d nie ugi¹³ siê pod presj¹ akcji zama-
chowców i zaostrzy³ �rodki. Nowy premier zarz¹dzi³ masowe aresztowania i zmierza³
do zniszczenia Sekcji Specjalnej. Nie widz¹c mo¿liwo�ci porozumienia siê, Al-Ban-
na napisa³ w styczniu 1949 r. pamflet krytykuj¹cy metody rz¹du i obarczy³ go win¹
za przegran¹ wojnê w Palestynie oraz destabilizacjê w kraju. 12 lutego, gdy wsiada³
do taksówki przed siedzib¹ D¿ami�a asz-Szabab al-Islamijja (Stowarzyszenia
M³odzie¿y Muzu³mañskiej), z przeje¿d¿aj¹cego obok z du¿¹ szybko�ci¹ samochodu
oddano w jego kierunku seriê z karabinu maszynowego. Strza³y by³y �miertelne
i Al-Banna umar³ kilka minut pó�niej w jednym z kairskich szpitali79.

77 �The Middle East Journal�, Vol. 3, No. l, January 1949, s. 184.
78 Patrz: Ishak  M u s a H u s a i n i, op. cit., s. 44; R.  M i t c h e l l, op. cit., s. 137; Anwar

al-D ¿ u n d i, op. cit., s. 191�192; Z.S.  B a j j u m i, op. cit., s 123.
79 Anwar al-D ¿ u n d i, op. cit., s. 192.
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�mieræ Al-Banny by³a ogromnym zaskoczeniem i ciosem dla Stowarzysze-
nia. Pogrzeb Al-Banny odby³ siê w asy�cie czo³gów i wozów pancernych, gdy¿
w³adze obawia³y siê wybuchu zamieszek. 5 maja 1949 r. nast¹pi³a d³ugo oczeki-
wana akcja odwetowa. Po dok³adnych obserwacjach trasy samochodu premie-
ra cz³onkowie Sekcji Specjalnej przeprowadzili atak bombowy, który zniszczy³
jednak samochód przewodnicz¹cego ni¿szej izby parlamentu. By³ to ostatni tak
spektakularny atak Sekcji Specjalnej. Pañstwowy aparat bezpieczeñstwa wzmóg³
aresztowania. Do koñca 1949 r. w wiêzieniach zosta³o osadzonych oko³o 4 tys.
cz³onków ruchu, a w kwietniu nastêpnego roku wykonano wyrok na zabójcach
Nukrasziego Paszy. Procesy zakoñczy³y siê uznaniem Stowarzyszenia jako or-
ganizacji przestêpczej o charakterze terrorystycznym. Bracia przegrali próbê si³
i na pewien czas musieli zej�æ do podziemia.

*   *   *
Kim by³o pierwsze pokolenie Braci Muzu³manów? Jakie si³y spo³eczne re-

prezentowa³o?
Spo³eczeñstwo egipskie pierwszej po³owy XX w. dzieli³o siê wyra�nie na

dwa �wiaty: miasto i wie�. W 1947 r. na wsi mieszka³o oko³o 10,8 mln osób, czyli
60% ludno�ci kraju. Wie� stanowi³a z punktu widzenia organizacji spo³ecznej
i ekonomicznej samowystarczaln¹ jednostkê. �wiat ch³opa ogranicza³ siê do jego
miejsca zamieszkania i najbli¿szego prowincjonalnego o�rodka handlowego. Sto-
sunki spo³eczne w rolnictwie cechowa³a jaskrawa nierówno�æ. 72% w³a�cicieli
gospodarstw dysponowa³o zaledwie 13% ziemi. Z drugiej strony 0,1% w³a�ci-
cieli, to znaczy oko³o 2 tys. osób posiada³o a¿ 18,5% u¿ytków rolnych. Wydzier-
¿awiali oni ziemi¹ ch³opom i mieszkali z regu³y w miastach80.

Grupa w³a�cicieli ogromnych maj¹tków ziemskich stanowi³a wraz z królem,
najwiêkszym w³a�cicielem, najbardziej wp³ywow¹ warstwê Egiptu. W ich rêkach
skupiona by³a zarówno w³adza ekonomiczna, jak i polityczna. Konstytucja gwa-
rantowa³a im przez kompetencje króla wiêkszo�æ w Senacie i najwa¿niejsze sta-
nowiska w pañstwie81. �Warstwa ta z powodzeniem utrzymywa³a uprzywilejowan¹
pozycjê i izolowa³a siê od reszty ludno�ci. Z³o¿ona g³ównie z osób pochodzenia
nieegipskiego, przede wszystkim tureckiego i albañskiego, elita gardzi³a jêzykiem
arabskim i traktowa³a go jako jêzyk plebsu. Znajdowa³a siê pod tak du¿ym wp³y-
wem Europy, ¿e mia³a niewielki udzia³ w rozwoju kultury miejscowej [...]. Rzuca-
j¹cy siê w oczy rozrzutny styl ¿ycia i bogactwo warstwy rz¹dz¹cej kontrastowa³y

80 Laila Shukry al-H a m a m s y, Rural and Urban Structure in Egypt, Cairo 1959
(maszynopis w zbiorach Zak³adu Krajów Pozaeuropejskich PAN), s. l�14.

81 M.  B e r g e r, Bureaucracy and Society in Modern Egypt. A Study of the Higher
Civil Service, Princeton 1957, s. 15.
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z coraz wiêkszymi potrzebami i niezadowoleniem warstw �rednich i ch³opów�82.
Wielcy posiadacze ziemscy ¿yli w symbiozie z krêgiem przemys³owców egipskich
zgrupowanych wokó³ Banku �Misr� (arabska nazwa Egiptu).

W znacznie gorszej sytuacji znajdowa³y siê warstwy �rednie. Stanowili je,
z jednej strony, tak zwani �ludzie zawodu� � lekarze, wydawcy, in¿ynierowie,
intelektuali�ci, bogatsi kupcy, drobni przemys³owcy, wy¿sze duchowieñstwo.
Wiêkszo�æ z nich by³a silnie zeuropeizowana i znajdowa³a siê w nie najgorszej
sytuacji materialnej, ale by³a odsuniêta od w³adzy. Z drugiej strony, warstwy
�rednie sk³ada³y siê z drobnych kupców, rzemie�lników, ni¿szych urzêdników,
wykwalifikowanych robotników, nauczycieli szkó³ podstawowych, sprzedaw-
ców i pracowników sfery us³ug. Byli oni mniej zeuropeizowani, pochodzili z re-
gu³y ze �redniozamo¿nych rodzin wiejskich i dochodzili czêsto do swoich pozycji
przez wykszta³cenie83. Byli dostatecznie u�wiadomieni politycznie, aby widzieæ
opanowanie systemu w³adzy przez warstwê obszarników oraz zagro¿enie ich
egzystencji ze strony Europejczyków i monopolistycznej pozycji warstwy sku-
pionej wokó³ Banku �Misr�.

Zarówno struktura sk³adu osobowego, jak i za³o¿enia programowe �wiadcz¹
o tym, ¿e Bracia Muzu³manie byli pierwszym w Egipcie masowym ruchem miej-
skich warstw, zwanych effendijja. Termin ten na pocz¹tku XX w. odnosi³ siê
w Egipcie do osób, które pochodzi³y z regu³y ze wsi i osiedli w miastach, a nastêp-
nie przez wykszta³cenie zdobyli zawód urzêdnika administracji pañstwowej, na-
uczyciela szkolnego lub zarz¹dcy w prywatnej spó³ce. Ludzie ci nosili europejskie
ubiory i charakterystyczn¹ fezkê (tarbusz) na g³owie. Ukoñczyli �wieckie szko³y
i mieszkali w miastach, ale byli ci¹gle silnie zwi¹zani z kultur¹ wiejsk¹. Warstwa
efendich stawa³a siê coraz bardziej liczebna w miarê upowszechniania po I woj-
nie �wiatowej o�wiaty, rozwoju infrastruktury i us³ug komunalnych oraz urbaniza-
cji. Po uzyskaniu niepodleg³o�ci w³adze Egiptu po³o¿y³y silny nacisk na rozwój
o�wiaty. W latach 1925�1946 liczba uczniów szko³ach podstawowych wzros³a
z 210 tys. do ponad miliona, liczba studentów w szko³ach wy¿szych wzros³a w tym
czasie z 3,3 tys. do prawie 14 tys. Liczba lekarzy i prawników podwoi³a siê w tym
okresie, a liczba urzêdników, nauczycieli, in¿ynierów i dziennikarzy wzros³a od 40
do 60%. W wielkich miastach Egiptu � Kairze i Aleksandrii � liczba ludno�ci
powiêksza³a siê w niespotykanym dot¹d tempie. Je�li w 1917 r. w Kairze miesz-
ka³o ok. 790 tys. mieszkañców, to w 1937 r. � ponad 1,3 mln. Liczba ludno�æ
Aleksandrii zwiêkszy³a siê w tym czasie z 444 tys. do ponad 675 tys.84.

82 G.L.  H a r r i s, Egypt, New Haven 1957, s. 283.
83 L.Sh. al-H a m a m s y, op. cit., s. 25.
84 Patrz: I.  G e r s h o n i, J.P.  J a n k o w s k i, op. cit., s. 12�13.
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Effendi nie nale¿eli do tradycyjnej elity spo³ecznej, która korzeniami powi¹-
zana by³a z elit¹ osmañsk¹, rz¹dz¹c¹ Egiptem w czasach Imperium Osmañskie-
go, ale zajmowali wy¿sze miejsce w hierarchii presti¿u od biedoty miejskiej
i ch³opów. Rozwój o�wiaty i edukacji sprzyja³ polityzacji effendijja. Ludzie tej
warstwy uto¿samiali siê z ideologi¹ nacjonalizmu egipskiego i byli przywi¹zani
do pañstwa, ale jednocze�nie silnie przywi¹zani do warto�ci tradycyjnych i wia-
ry muzu³mañskiej. Chcieli i w³¹czali siê w nurt dzia³alno�ci spo³ecznej i byli zo-
rientowani na nowoczesne sektory funkcjonowania pañstwa, ale nie zamierzali
zrezygnowaæ z tradycji. Ich aktywno�æ spo³eczna oznacza³a egipcjanizacjê za-
chodniej nowoczesno�ci. W sferze politycznej ich aktywno�æ polityczna wyrazi-
³a siê w organizowaniu w³asnych ugrupowañ, które mia³y broniæ ich interesów
ekonomicznych i warto�ci duchowych85.

Pierwsze pokolenie Braci Muzu³manów pochodzi³o w³a�nie z warstwy ef-
fendijja. Cz³onkowie Bractwa pochodzili z miast i nie byli zwi¹zani zawodowo
ani z instytucjami religijnymi, ani z establishmentem religijnym. Sam Hasan al-Ban-
na nie zakoñczy³ Al-Azharu, ale Dar al-Ulum, uczelniê czê�ciowo zwesternizo-
wan¹ z punktu widzenia programów nauczania. W�ród 112 uczestników
III Konferencji Bractwa w 1935 r. by³o tylko 25 absolwentów Al-Azharu. Z ko-
lei w�ród 150 delegatów na wybory Zgromadzenia Konsultatywnego Bractwa
w 1953 r. by³o tylko 12 alimów, a wiêc ludzi zwi¹zanych zawodowo z praktyko-
waniem kultu. Na li�cie poszukiwanych w 1954 r. 111 cz³onków stowarzyszenia
by³o 3 prawników, 3 oficerów wojska, 1 policji, 12 urzêdników, 13 nauczycieli,
1 lekarz, 38 studentów uczelni �wieckich, 15 studentów Al-Azharu, stolarz, kra-
wiec, architekt, mechanik, 9 robotników i 12 bezrobotnych. Ze 112 delegatów
na Trzeci¹ Konferencjê ruchu w 1935 r. z miast pochodzi³o 87, a pozostali �
z regionów wiejskich. W sk³adzie 150-osobowego Zgromadzenia Ogólnego
z 1953 r. 128 osób pochodzi³o ze �rednich warstw miejskich, a pozostali ze �red-
niozamo¿nej ludno�ci wiejskiej. Ówczesne 11-osobowe G³ówne Biuro Orienta-
cji sk³ada³o siê z 2 teologów, 2 wyk³adowców uniwersyteckich, 4 urzêdników
pañstwowych, 2 prawników i farmaceuty. Miejska orientacja ruchu zosta³a utrwa-
lona w statucie organizacji, który zastrzeg³ 9 miejsc w G³ównym Biurze Orien-
tacji dla osób z Kairu86.

85 Patrz: L.  R y z o v a, Egyptianizing Modernity throught the �New Effendiya�.
Social and Cultural Constructions of the Middle East in Egypt under the Monarchy
[w:] Re-Envisioning Egypt, 1919�1952, ed. by A. Goldsmidt, A.J. Johnson, B.A. Salmo-
ni, The American University in Cairo Press, Cairo�New York 2005, s. 124�163 .

86 Patrz: R.P.  M i t c h e l l, op. cit., s. 328�329; E.  G o l d b e r g, Muslim Union Politics
in Egypt: Two Cases [w:] Islam, Politics, and Social Movements, ed. by E. Burke III, I.
Lapidus, University of California Press, Berkeley 1988, s. 235, 240; D.M.  R e i d, Cairo
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Ruch Braci Muzu³manów by³ dla warstw �rednich instrumentem wyra¿ania
nie tylko potrzeb materialnych. Profesor H.A.R. Gibb uwa¿a, ¿e powstaj¹ce
w Egipcie stowarzyszenia religijne typu Braci Muzu³manów wype³nia³y lukê re-
ligijn¹ w ¿yciu tych warstw. Bractwa sufickie z ich ascetyzmem i mistycyzmem
by³y dla bur¿uazji nie do przyjêcia. Objêci � �wiadomie lub nie � szybk¹ moder-
nizacj¹, która zmienia³a tradycyjne porz¹dki spo³eczne, ludzie, którzy byli jedno-
cze�nie przywi¹zani do religii i tradycji, szukali religijnej legitymizacji tych zmian
i ideologia Al-Banny z ide¹ id¿tihadu i odnowy spo³eczeñstwa � przy zachowa-
niu w tym samym czasie wierno�ci islamowi � tak¹ legitymizacjê im dawa³a.
Definiowanie tera�niejszo�ci w terminach odpowiadaj¹cych przesz³o�ci odpo-
wiada³o nie tylko zagorza³ym tradycjonalistom, ale i tym, których objê³a moder-
nizacja i którzy zaakceptowali pewne obce elementy87. Bractwo reprezentowa³o
z tego punktu widzenia ruch nowej salafijji.

Konfrontacja z Naserem
�mieræ Al-Banny postawi³a Bractwo w trudnej sytuacji. S³u¿by bezpieczeñ-

stwa wzmog³y prze�ladowania przeciwko cz³onkom organizacji. Nie wiadomo
by³o, kto bêdzie jego nastêpc¹. Nikt nie mia³ takiej charyzmy jak on. Nie wiado-
mo te¿ by³o, jak¹ drogê wybierze Bractwo: czy zejdzie do podziemia, aby wal-
czyæ zbrojnie, czy te¿ zachowa g³ówne przes³anie Al-Banny i bêdzie chcia³o
osi¹gn¹æ swój cel metodami politycznymi.

Pocz¹tkowo kierownictwo nad organizacj¹ przej¹³ Salih Aszmawi, zastêpca
Al-Banny na stanowisku G³ównego Przewodnika. Aszmawi kierowa³ Sekcj¹
Specjaln¹, która uwa¿a³a siê za elitê Bractwa. Jednak nie wszyscy poparli Asz-
mawiego. Przeciwko jego kandydaturze wyst¹pi³ Abd ar-Rahman, brat Al-Ban-
ny oraz Asz-Szajch al-Bakuri, wp³ywowy cz³onek Rady Kierownictwa. Obydwaj
nie zgadzali siê z perspektyw¹ przej�cia organizacji do podziemia. W sytuacji
powa¿nych rozbie¿no�ci w kierownictwie sta³o siê oczywiste, ¿e jedynie wybór
na Przewodnika kogo� spoza �cis³ego kierownictwa mo¿e zapobiec rozpadowi
organizacji. Wybór pad³ na Hasana al-Hudajbiego. Wed³ug niektórych �róde³
wybór Al-Hudajbiego by³ konsultowany z krêgami dworskimi i zosta³ przez nie
poparty. Aszmawi, który zgodzi³ siê g³osowaæ na Al-Hudajbiego, powiedzia³ pó�-
niej, ¿e ze wzglêdu na sytuacjê polityczn¹ postanowiono wybraæ takiego przy-
wódcê, który zatar³by w oczach w³adz wizerunek Bractwa jako organizacji

University and the Making of Modern Egypt, Cambridge University Press, Cambridge
1990, s. 148�149; J.P.  J a n k o w s k i, Egypt�s Young Rebels. �Young Egypt�: 1933�1952,
Stanford University Press, Stanford 1975, s. 12�14, 16�18.

87 H.A.R.  G i b b, Modern Trends in Islam, Chicago 1945, s. 37, 38, 51, 55.
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stosuj¹cej przemoc i kwalifikuj¹cej siê do zdelegalizowania. Wybór takiej osoby
móg³by tak¿e os³abiæ narastaj¹c¹ falê represji przeciwko cz³onkom organiza-
cji88. Al-Hudajbi by³ z tego punktu widzenia odpowiednim kandydatem.

Hasan al-Hudajbi (1891�1973) urodzi³ siê we wsi Arab as-Sawaliha w pro-
wincji Szubin al-Kanatir w rodzinie szanowanego miejscowego notabla. Po szkole
koranicznej i studiach prawniczych w Al-Ahzarze rozpocz¹³ praktykê w kance-
larii prawnej Hafiza Ramadana, przywódcy Partii Ojczy�nianej. W 1924 r. otrzy-
ma³ nominacjê na sêdziego i przez kolejnych 26 lat pe³ni³ tê funkcjê w ró¿nych
prowincjach Egiptu a¿ do chwili objêcia przywództwa nad Braæmi w 1951 r.
Gdy mia³ 17 lat uczestniczy³ w wielkiej manifestacji w zwi¹zku ze �mierci¹
Mustafy Kamila, przywódcy Partii Ojczy�nianej. By³ to jedyny przejaw jego
aktywno�ci politycznej i przekonañ. Znany by³ z wywa¿onych pogl¹dów i nie-
chêci do przemocy. Mia³ te¿ opiniê �libera³a� w sprawach obyczajowych, któr¹
wyrobi³ sobie, prosz¹c sam o rêkê przysz³ej ¿ony jej rodziców bez po�rednictwa
swojego ojca, jak to by³o przyjête w jego �rodowisku89.

Wiadomo�æ o wyborze Al-Hudajbiego na stanowisko G³ównego Przewodnika
podana zosta³a do publicznej wiadomo�ci w pa�dzierniku 1951 r. Wcze�niej kon-
sultowano j¹ z krêgami dworskimi, a Al-Hudajbi zosta³ przedstawiony w Pa³acu
Abidin królowi Farukowi. �wiadczy³o to o tym, jak silnie by³y wp³ywy polityczne
Braci i jak wa¿ny by³ dla przysz³o�ci politycznej kraju wybór nowego Przewodni-
ka. Wraz z objêciem nowego stanowiska Al-Hudajbi zrezygnowa³ z funkcji sê-
dziego, mimo ¿e Pa³ac namawia³ go do utrzymania jej. Al-Hudajbi po raz pierwszy
zetkn¹³ siê z dzia³alno�ci¹ Bractwa latem w 1943 r. Przebywa³ wówczas w mie-
�cie Az-Zakazik w prowincji Asz-Szarkijja, dok¹d przyby³ Hasan al-Banna, aby
wyg³osiæ przemówienie na wiecu. Al-Hudajbi spotka³ siê z G³ównym Przewodni-
kiem Braci i mia³ zapewniæ go o swoim poparciu90.

Wybór Al-Hudajbiego by³ dla wiêkszo�ci cz³onków Bractwa wymuszony
przez sytuacjê polityczn¹. Spodziewano siê, ze nowy Przewodnik bêdzie mario-
netk¹ w rêkach cz³onków kierownictwa i ust¹pi, kiedy opadnie fala prze�lado-
wañ. Tymczasem Al-Hudajbi energicznie przyst¹pi³ do kierowania organizacj¹.
W pierwszej kolejno�ci zdymisjonowa³ dotychczasowych cz³onków �cis³ego kie-
rownictwa. Nastêpnie utworzy³ stanowisko zastêpcy G³ównego Przewodnika,

88 Por. R.  M i t c h e l l, op. cit., s. 85.
89 Sayed  K h a t a b, Al-Hudaybi�s Influence on the Development of Islamist Move-

ments in Egipt, �The Muslim Word�, Vol. 91, Fall 2001, s. 455.
90 Patrz: Wstêp wydawcy do ksi¹¿ki Hasan al-H u d a j b i, Al-Islam wa-d-da�ijja.

Makalat, bajanat, naszrat, rasa�il, muza�at (Islam i pos³annictwo. Artyku³y, o�wiadcze-
nia, pisma, listy, wypowiedzi), Dar al-Ansar, Kair 1979, s. 12.
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które obsadzi³ swoim zaufanym cz³owiekiem. Nastêpnie publicznie potêpi³ sto-
sowanie przez Bractwo przemocy w latach 1936�1949 i zapowiedzia³ rozwi¹-
zanie Sekcji Specjalnej. Al-Hudajbi tak skomentowa³ swoje decyzje: �Po
otrzymaniu nominacji w 1951 r. pozna³em strukturê organizacji i zda³em sobie
sprawê, czym tak naprawdê by³a Sekcja Specjalna. Zapyta³em tych, którzy ni¹
kierowali o jej zadania i cele. Teraz ju¿ wiedzia³em, ¿e Sekcja by³a bezpo�rednio
zaanga¿owana w krwawe wydarzenia w latach 1946�1949. Te wszystkie akty
przemocy oznacza³y odej�cie od pierwotnych celów i zadañ Braci Muzu³manów
i nie mog³em pozostaæ wobec tego bezczynny�91.

Al-Hudajbi zaj¹³ stanowisko, ¿e samo utworzenie Sekcji Specjalnej by³o b³ê-
dem; potêpi³ tak¿e udzia³ zbrojnych batalionów Bractwa w walce z ¿o³nierzami
brytyjskimi, stacjonuj¹cymi w strefie Kana³u Sueskiego. Uwa¿a³ bowiem, ¿e
prowadzenie walki zbrojnej by³o spraw¹ rz¹du i powo³anych do tego struktur
pañstwowych. Zadaniem Bractwa by³a dzia³alno�æ edukacyjna i pomaganie lu-
dziom w duchowym doskonaleniu siê. Przewodnik zarz¹dzi³ wycofanie ze stre-
fy kana³u partyzantów i nakaza³ im, aby po�wiêcili siê recytowaniu Koranu92.

Dzia³ania Al-Hudajbiego os³abi³y falê prze�ladowañ cz³onków Bractwa przez
pañstwowe s³u¿by bezpieczeñstwa. Nowy przywódca potêpi³ bowiem stosowa-
nie przez jego organizacjê terroru i okre�li³ charakter Bractwa jako organizacji
religijnej i edukacyjnej, a nie politycznej. Takie kroki spowodowa³y tarcia w sa-
mym Bractwie. Wielu jego cz³onków uzna³o, ¿e Al-Hudajbi zdradzi³ idee organiza-
cji. Byli te¿ i tacy, którzy zdradê rozumieli dos³ownie. Burzliwe dyskusje o przysz³o�ci
organizacji przerwa³ zamach stanu, dokonany przez Wolnych Oficerów 23 lipca
1952 r. Mimo ¿e pocz¹tkowo wydawa³o siê, ¿e zamachowcom chodzi jedynie
o odsuniêcie od w³adzy króla Faruka, to ju¿ wkrótce okaza³o siê, ¿e wydarzenia
z 23 lipca oznaczaj¹ zasadnicz¹ zmianê na scenie politycznej kraju.

23 lipca 1952 r. nad ranem radio kairskie przerwa³o nadawanie codziennego
programu. Kilka minut pó�niej podana zosta³a wiadomo�æ, ¿e w³adzê w Egipcie
przejê³y si³y zbrojne. Zamach stanu by³ dzie³em niewielkiej grupy oficerów egip-
skich zgrupowanych w organizacji Ad-Dubbat al-Ahrar (Wolni Oficerowie).
Ich imiona by³y obce nawet wiêkszo�ci Egipcjan. Jedynie podane przez zama-
chowców nazwisko ich przywódcy genera³a Muhammada Nad¿iba, bohatera
wojny palestyñskiej 1948 r., by³o znane szerszemu ogó³owi. Zreszt¹ genera³ Nad¿ib
nie bra³ bezpo�redniego udzia³u w przewrocie i wybór tego powszechnie szano-

91 Patrz: Rif�at Al-S a e e d, Al-Banna: When? How? Why?, Al-Ahali, Kair 1990,
s. 213�214.

92 Rif�at as-S a i d, Safha min tarich D¿ama�a al-Ichwan al-Muslimin (Stronice
z historii Stowarzyszenia Braci Muzu³manów), Al-Ahali, Kair 1990, s. 106.
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wanego i nie zwi¹zanego z krêgami monarchistycznymi genera³a na stanowisko
przewodnicz¹cego Mad¿lis Kijada as-Saura (Rady Dowództwa Rewolucji)
by³ posuniêciem czysto taktycznym, maj¹cym na celu pozyskanie dla zamachow-
ców opinii publicznej93.

Ma³o znane pozostawa³y pocz¹tkowo równie¿ zamiary Wolnych Oficerów.
Jedynym o�wiadczeniem programowym by³y s³owa genera³a Nad¿iba o zamia-
rze utworzenia uczciwego rz¹du oraz oczyszczenia si³ zbrojnych i spo³eczeñ-
stwa ze skorumpowanych elementów, które splami³y honor Egiptu. Nieokre�lona
by³a równie¿ ich orientacja ideologiczna94.

Lipcowy zamach nie by³ jednak przypadkiem. By³ rezultatem g³êbokiego
kryzysu spo³ecznego i politycznego, który stworzy³ sytuacjê sprzyjaj¹c¹ inge-
rencji wojska w sprawy kraju.

Egipt by³ formalnie niepodleg³y, ale najwa¿niejszy region strategiczny kraju
� Kana³ Sueski � by³ okupowany przez wojska brytyjskie. Re¿im króla Faruka
nie by³ w stanie zmusiæ Brytyjczyków do ca³kowitej ewakuacji. Krajem wstrz¹-
sa³y kolejne fale demonstracji i rz¹d z trudem panowa³ nad sytuacj¹. Elita w³a-
dzy by³a skorumpowana i skompromitowana równie¿ dostawami niesprawnego
sprzêtu wojskowego na front w czasie wojny palestyñskiej 1948 r. Na kryzys
zaufania na³o¿y³ siê kryzys gospodarczy. W okresie od 1907 do 1950 r. nast¹pi³
spadek dochodu narodowego na jednego mieszkañca ze 109,5 do 63,5 USD95.
Tymczasem ¿adna z partii politycznych wystêpuj¹cych w parlamencie nie mia³a
�ci�le sprecyzowanego programu spo³eczno-ekonomicznego. Ignorowany by³
zw³aszcza problem rolnictwa. Wielcy obszarnicy kontrolowali strukturê polityczn¹
i blokowali wszelkie próby reformy rolnej96. Wzrost efektywno�ci rolnictwa by³
tymczasem spraw¹ podstawow¹. Rozwój przemys³u nie by³ bowiem na tyle szybki,
aby przezwyciê¿yæ stagnacjê w dochodzie per capita w rolnictwie.

W pa�dzierniku 1951 r. nast¹pi³o dalsze zaostrzenie sytuacji. Obie izby par-
lamentu egipskiego wypowiedzia³y siê za rewizj¹ traktatu z Wielk¹ Brytani¹, na
co Brytyjczycy odpowiedzieli koncentracj¹ wojsk w strefie Kana³u Sueskiego.
Dzia³aj¹cy tam partyzanci zaatakowali w styczniu 1952 r. garnizon brytyjski
w At-Tall al-Kabirze, gdzie znajdowa³ siê najwiêkszy na Bliskim Wschodzie bry-

93 M.  R o d i n s o n, The Political System [w:] Egypt since the Revolution, ed. by P.J.
V a t i k i o t i s, London 1968, s. 91.

94 Egypt and Nasser, ed. by Dan Hofstadter, New York 1973, Vol. 1�3, Vol. l, s. 23.
95 R.W.  B a k e r, Egypt�s Uncertain Revolution under Nasser and Sadat, Cambridge,

Mass. 1978, s. 6.
96 G.  B a e r, A History of Landownership in Modern Egypt 1800�1950, Oxford 1962,

s. 201, 205.
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tyjski magazyn broni i amunicji. W odwecie wojska brytyjskie otoczy³y koszary
egipskiej policji w Al-Isma�ilijji i zastrzeli³y znajduj¹cych siê tam policjantów.
W Kairze wybuch³y natychmiast zamieszki. Demonstranci ¿¹dali wydania broni
i odbicia strefy Kana³u Sueskiego si³¹. Niszczono mienie Europejczyków. Wy-
darzenia te, znane jako �Czarna Sobota� (26 stycznia 1952 r.), wykorzysta³ król,
aby zdymisjonowaæ rz¹d Al-Wafdu. Masy protestowa³y, ale nie by³y zdolne do
zmiany systemu97. Próba najwiêkszej organizacji masowej � Braci Muzu³ma-
nów � obalenia w 1948 r. systemu zakoñczy³a siê niepowodzeniem. W tej sytu-
acji jedynie si³y zbrojne mog³y prze³amaæ impas.

Pierwsze tajne stowarzyszenie opozycyjne w armii powsta³o w 1939 r.
w Mankabadzie w prowincji Asjut, gdzie w miejscowym garnizonie odbywali
s³u¿bê trzej m³odzi oficerowie � Naser (w³a�ciwie D¿amal Abd an-Nasir), Za-
karijja Muhji ad-Din i Anwar as-Sadat. W 1942 r. powsta³y pierwsze sekcje
organizacji. G³ównym jej architektem by³ Naser, który dziêki prowadzonym od
1943 r. wyk³adom w akademii wojskowej w Kairze sta³ siê szeroko znany w�ród
korpusu oficerskiego. W 1949 r. stowarzyszenie liczy³o oko³o 700 oficerów.
W 1950 r. Wolni Oficerowie przyjêli 5-letni plan przygotowania si³ zbrojnych do
powstania. Kryzys polityczny w koñcu 1951 r., zwi¹zany z uniewa¿nieniem przez
Egipt uk³adu z Wielk¹ Brytani¹, przyspieszy³ termin wyst¹pienia wojskowych.
Wyznaczony zosta³ termin akcji � noc z 22 na 23 lipca 1952 r. Pó�nym wieczo-
rem 22 lipca, na kilka godzin przed zamachem, dowództwo naczelne podjê³o
próbê aresztowania spiskowców, ale dowodz¹cy oddzia³em specjalnym oficer
okaza³ siê zwolennikiem Wolnych Oficerów i przeszed³ na ich stronê. O pierw-
szej w nocy 23 lipca oddzia³y spiskowców zajê³y sztab generalny armii egipskiej
w akademii Al-Abbasijja, radiostacjê i g³ówne punkty Kairu. Aresztowano cz³on-
ków naczelnego dowództwa. Z garnizonów zaczê³y nap³ywaæ doniesienia o en-
tuzjastycznym poparciu dla utworzonej Rady Dowództwa Rewolucji. Nastêpnego
dnia wojsko przejê³o kontrolê nad Aleksandri¹, a 26 lipca król Faruk opu�ci³
Egipt na jachcie ,,Al-Mahrusa� i nigdy nie wróci³ do kraju98.

Zamachowcy nie mieli konkretnego programu dzia³ania po przejêciu w³a-
dzy. S¹dzili, ¿e ich wyst¹pienie zapocz¹tkuje szeroki ruch ca³ego narodu, które-
mu przeka¿¹ w³adzê. Tymczasem misja wojskowych dopiero siê zaczyna³a. Na
arenie pojawili siê przedstawiciele starego re¿imu, gotowi wykorzystaæ zwyciê-
stwo. Stare partie polityczne przyjê³y wiadomo�æ o przewrocie ze spokojem.
Przewodnicz¹cy Al-Wafdu Mustafa an-Nahhas Pasza i sekretarz generalny tej
partii Fu�ad Sirad¿ ad-Din przerwali urlopy, powrócili z francuskiej Riwiery i ocze-

97 Por. J.  B e r q u e, op. cit., s. 670.
98 Patrz: P.  M a n s f i e l d, op. cit., s. 300.
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kiwali, kiedy niedo�wiadczeni wojskowi przeka¿¹ im w³adzê. 27 lipca 1952 r.
by³y premier An-Nahhas Pasza wyst¹pi³ z apelem o powrót do ¿ycia parlamen-
tarnego. Jednocze�nie rozmowy Rady Dowództwa Rewolucji z Sirad¿ ad-Di-
nem � jednym z najwiêkszych obszarników � o podziale ziemi zakoñczy³y siê
fiaskiem. W konsekwencji Rada Dowództwa Rewolucji przekona³a siê, ¿e wszel-
kie próby wspó³pracy ze starymi partiami skazane s¹ na niepowodzenie i posta-
nowi³a dzia³aæ odt¹d samodzielnie99.

Premier Ali Mahir, przeciwnik reformy rolnej, zosta³ zdymisjonowany i jego
miejsce zaj¹³ genera³ Nad¿ib. 9 wrze�nia 1952 r. opublikowane zosta³y dwa akty
prawne. Pierwszy dotyczy³ reformy rolnej, drugi � reorganizacji partii politycz-
nych. Zosta³y one zobowi¹zane do przedstawienia swych programów, sk³adu
osobowego kierownictw, okre�lenia celów dzia³alno�ci. Prawie jednocze�nie
aresztowani zostali czo³owi politycy starego re¿imu. 10 stycznia 1953 r. zawie-
szona zosta³a konstytucja z 1923 r., a 17 stycznia Tymczasowa Rada Regencyj-
na (Haj�a al-Wisaja al-Muwakkata) og³osi³a delegalizacjê wszystkich 23 partii,
które zosta³y zg³oszone do rejestracji. Na ich miejsce utworzona zosta³a jedyna
legalna odt¹d organizacja polityczna o nazwie Haj�a at-Tahrir (Organizacja
Wyzwolenia), bêd¹ca rodzajem frontu narodowego, skupiaj¹cego wszystkie war-
stwy spo³eczeñstwa opowiadaj¹ce siê za programem Rady Dowództwa Rewolucji.
18 czerwca obalona zosta³a po 148 latach panowania dynastia zapocz¹tkowana
przez Muhammada Alego. Egipt zosta³ proklamowany republik¹, a Nad¿ib zo-
sta³ jej pierwszym prezydentem100.

Kontakty miêdzy Braæmi a oficerami, którzy utworzyli pó�niej w³asn¹ orga-
nizacjê, nawi¹zane zosta³y jeszcze w 1940 r. £¹cznikiem miêdzy obydwiema
grupami by³ wówczas Anwar as-Sadat, który, jak wspomina, otrzyma³ od Al-Ban-
ny propozycjê przy³¹czenia siê Wolnych Oficerów do Stowarzyszenia. �Odrzu-
ci³em kategorycznie propozycjê Hasana al-Banny [...], gdy¿ uwa¿a³em, ¿e wojsko
powinno reprezentowaæ ca³y naród, a nie jedn¹ organizacjê, partiê, klasê czy
grupê�101. Chodzi³o o to, ¿e Wolni Oficerowie nie chcieli roztopiæ siê w organi-
zacji Al-Banny.

Mimo braku porozumienia w sprawie po³¹czenia kontakty nie zosta³y prze-
rwane. Po aresztowaniu As-Sadata w 1942 r. ³¹cznikiem zosta³ jego przyjaciel
Abd al-Munim Abd ar-Ra�uf, który wkrótce zosta³ cz³onkiem Braci i odegra³
znamienn¹ rolê w pó�niejszych wydarzeniach. W 1944 r. w kairskim ZOO do-

99 Egypt and Nasser�, Vol. l, s. 37.
100 R.H.  D e k m e j i a n, Egypt under Nasir. A Study in Political Dynamics, London

1972, s. 25.
101 B.K.  N a r a y a n, Anwar El Sadat. Man with a Mission, New Delhi 1977, s. 129.
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sz³o do spotkania Nasera z przedstawicielami Al-Banny. W trakcie rozmowy
omawiano sprawê organizowania w wojsku konspiracyjnych grup, sk³adaj¹cych
siê z ¿o³nierzy i oficerów bêd¹cych cz³onkami lub sympatykami Braci Muzu³ma-
nów. Mieli oni wspomóc si³y Wolnych Oficerów w trakcie przewrotu. Wiadomo
te¿, ¿e Wolni Oficerowie zaopatrywali Braci w broñ. £¹czy³y ich nie tyle pogl¹-
dy ideologiczne, co wspólna walka przeciwko monarchii. Zbli¿y³a ich te¿ Pale-
styna, gdzie wspólnie walczyli, i która sta³a siê dla nich symbolem braterstwa
broni. W drugiej po³owie lat 40. XX w. ³¹cznikiem w tych kontaktach by³ Zaka-
rijja Muhji ad-Din, bliski wspó³pracownik Nasera. Wed³ug nieoficjalnych �róde³
Zakarijja Muhji ad-Din mia³ siê spotkaæ z Hasanem al-Bann¹ i przekonywaæ go
do zawarcia sojuszu przeciwko komunistom egipskim. Zakarijja Muhji ad-Din
spotyka³ siê te¿ z innymi cz³onkami Bractwa i nak³ania³ ich do przy³¹czenia siê
do konspiracyjnego ruchu w wojsku102.

Nie ma danych mówi¹cych o bezpo�rednim udziale Braci jako organizacji
w przewrocie 1952 r., ale na pewno niektóre osoby, w tym oficer ³¹cznikowy
Abd ar-Ra�uf i szef Sekcji Specjalnej Abd ar-Rahman as-Sanadi, przyjaciel
Nasera, wiedzia³y o przygotowywanej akcji. Al-Hudajbi nie popar³ w pierwszej
chwili zamachowców. Przez kilka dni zachowa³ milczenie, co pó�niej sta³o siê
podstaw¹ do oskar¿eñ, ¿e nie popar³ rewolucji. W koñcu jednak musia³ zabraæ
g³os w tak zasadniczej dla pañstwa sprawie i opowiedzia³ siê za przewrotem.
Jednak do bli¿szej wspó³pracy miêdzy Wolnymi Oficerami a Braæmi nie dosz³o.
Al-Hudajbi pisze, ¿e prowadzone by³y rozmowy przez ³¹cznika, którym by³ Ali
Aszmawi o tak wa¿nych kwestiach spo³ecznych, jak korupcja, która by³a w kraju
powszechna, a zw³aszcza o zmuszeniu Anglików do ewakuacji ze strefy Kana³u
Sueskiego. Jednak o podjêciu bli¿szej wspó³pracy z grup¹ wojskowych o nie-
znanych bli¿ej pogl¹dach i planach na przysz³o�æ nie mog³o byæ mowy. Al-Hu-
dajbi powiedzia³, ¿e przewrót mo¿e oznaczaæ w³adzê wojska i dyktaturê, a to
jest sprzeczne z islamem, w którym wolno�æ jednostki by³a jedn¹ z podstawo-
wych zasad. G³ówny Przewodnik podkre�li³, ¿e Bractwo bêdzie wspiera³o ruch
wojskowych tak d³ugo, jak jego d¹¿enia bêd¹ zbie¿ne z interesami nacji103.

Al-Hudajbi za¿¹da³ jednocze�nie od zamachowców, aby potêpili komunistów
i �wieckich libera³ów i aby przyst¹pili do pe³nej islamizacji pañstwa. 26 lipca 1952 r.
Al-Hudajbi wezwa³ publicznie Radê Dowództwa Rewolucji do przyjêcia islamu
jako podstawy nowego ustroju pañstwowego. Jednocze�nie zaakcentowa³ odmien-
no�æ pogl¹dów w sprawie projektu reformy rolnej. Uzna³, ¿e parcelacji powinny

102 Patrz: Sajjid  K u t b, Limaza adamuni (Dlaczego skazali mnie na �mieræ), Asz-Sza-
rika as-Saudijja li-l-Abhas wa-t-Taswiq, Ar-Rijad b.d.w., s. 63.

103 Hasan al-H u d a j b i, op. cit., s. 33, 35�36.
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podlegaæ gospodarstwa powy¿ej piêciuset arów, a nie dwustu, jak chcia³ Naser.
Od tego momentu obydwaj przywódcy zaczêli odnosiæ siê do siebie z coraz wiêksz¹
wrogo�ci¹. Rada Dowództwa Rewolucji zaczê³a usuwaæ oficerów zwi¹zanych
z Braæmi z wa¿nych stanowisk w wojsku. Kryzys nast¹pi³, gdy Rada Dowództwa
Rewolucji zarz¹dzi³a now¹ rejestracjê partii politycznych. W ³onie kierownictwa
Braci dosz³o do roz³amu. Czê�æ dzia³aczy chcia³a, aby Bractwo zadeklarowa³o, ¿e
jest si³¹ polityczn¹ i zg³osi³o siê do rejestracji. Niektórzy z nich, w tym Umar at-Til-
misani, pó�niejszy (od 1973 r.) G³ówny Przewodnik Bractwa, chcieli wspó³pracy
z Naserem. Inni, w tym i Al-Hudajbi, byli przeciwko okre�leniu siê przez Bractwo
jako si³a polityczna. Al-Hudajbi potwierdzi³, ¿e Bractwo nie jest, wed³ug niego,
parti¹ polityczn¹ i zarz¹dzi³ rozwi¹zanie Sekcji Specjalnej. Dla jej przywódcy As-Sa-
nadiego oznacza³o to odej�cie od koncepcji d¿ihadu i pozbawienie siê przez Brac-
two mo¿liwo�ci obrony przed pañstwowymi s³u¿bami specjalnymi. Kiedy As-Sanadi
odmówi³ wykonania polecenia G³ównego Przewodnika, zosta³ usuniêty z organi-
zacji. Wraz z nim z Bractwa odeszli jego zwolennicy104.

Usuniêcie As-Sanadiego zakoñczy³o proces polaryzacji pogl¹dów w Brac-
twie w kwestii wyboru �rodków walki o stawiane sobie cele. Ci, którzy uwa¿ali,
¿e pañstwa islamskie nale¿y wprowadziæ odgórnie przez zdobycie si³¹ aparatu
pañstwowego poszli swoj¹ drog¹. Przeszli do podziemia i zaczêli tworzyæ orga-
nizacje terrorystyczne. Al-Hudajbi i ci, którzy poszli za nim nie zrezygnowali
z g³ównego celu, jakim by³a islamizacja spo³eczeñstwa i pañstwa, ale chcieli
osi¹gn¹æ ten cel metodami pokojowymi. W tym sensie Al-Hudajbi by³ kontynu-
atorem romantycznej wizji Al-Banny, który uwa¿a³, ¿e spo³eczeñstwo �kroczy
z³¹ drog¹�, gdy¿ nie jest tego �wiadome; natomiast je�li zostanie odpowiednio
o�wiecone i przekonane do w³a�ciwej drogi, to samo odwróci siê od odszcze-
pieñczych w³adz pañstwa i narzuci im swoj¹ wizjê przysz³o�ci.

Bracia Muzu³manie, mimo deklaracji Al-Hudajbiego, pozostawali wa¿n¹ si³¹
polityczn¹ i g³ównym konkurentem Wolnych Oficerów w walce o w³adzê. Na-
ser by³ �wiadomy tego. W 1952 r. jako minister spraw wewnêtrznych odwiedzi³
studenckie obozy treningowe cz³onków Bractwa pod Aleksandri¹ i w Damiec-
cie i by³ pod silnym wra¿eniem wysokiego stopnia organizacji ruchu. Naser wie-
dzia³ tak¿e, ¿e Bracia wykorzystuj¹ kampusy uniwersyteckie do paramilitarnego
szkolenia swoich cz³onków105. Naser i Zakarijja Muhji ad-Din proponowali kie-

104 Patrz: R.  M i t c h e l l, op. cit., s. 121, 123, 128, 160; M.  M a h f u z, op. cit., s. 50�
51; Muhammad  N a g u i b, Egypt�s Destiny, Victor Gollancz Ltd., London 1995, s. 236.

105 Wspomina o tym G³ówny Przewodnik Mahdi Akif � cyt. za: H.  Al-A w a d i,
Pursuit of Legitimacy: The Muslim Brothers and Mubarak, 1982�2000, I.B.  T a u r i s,
London 2004, s. 33.
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rownictwu Bractwa wspólny sojusz przeciwko komunistom. W Stowarzyszeniu
by³y w tej sprawie 2 stanowiska. Jedni, w tym Sajjid Kutb i Muhammada al-Gha-
zali, uwa¿ali, ¿e najwa¿niejsza jest walka z Brytyjczykami, a komuni�ci powinni
mieæ tak¹ sam¹ swobodê dzia³ania, jak inne si³y polityczne i w lipcu 1954 r.
m³odzie¿owi dzia³acze Bractwa wspó³pracowali na kampusach uniwersyteckich
z dzia³aczami komunistycznymi. Inni cz³onkowie kierownictwa stali natomiast
na stanowisku, ¿e komunistów nale¿y traktowaæ jako wrogów ideologicznych
i nie podejmowaæ z nimi wspó³pracy nawet w sprawach taktyki. Nie znaczy³o
to, ¿e dzia³acze ci opowiadali siê tym samym za wspó³prac¹ z Wolnymi Oficera-
mi106. W rezultacie nie dosz³o ani do �cis³ej wspó³pracy z komunistami, ani do
zawarcia sojuszu z Wolnymi Oficerami, lecz do konfrontacji.

Organizacja bez Sekcji Specjalnej by³a jednak dla Nasera przeciwnikiem
³atwiejszym do pokonania. Naser skutecznie blokowa³ te¿ próby Bractwa prze-
jêcia kontroli nad zwi¹zkami zawodowymi. Osoby, które chcia³y kandydowaæ
do zarz¹du danego zwi¹zku musia³y otrzymaæ poparcie od Zwi¹zku Narodowe-
go (pó�niej Arabskiego Zwi¹zku Socjalistycznego), który by³ pod �cis³¹ kontrol¹
Wolnych Oficerów. W ten sposób dzia³acze Bractwa nie mieli szans dostaæ siê
do zwi¹zkowych gremiów kierowniczych107. Je�li natomiast w ju¿ funkcjonuj¹-
cym kierownictwie zwi¹zku rodzi³y siê nastroje sympatii dla Bractwa, Naser
rozwi¹zywa³ taki zwi¹zek108.

W styczniu 1954 r. dosz³o do rozruchów na uniwersytetach. Zwolennicy Brac-
twa starli siê ze studentami, którzy popierali Nasera i Wolnych Oficerów. 13 stycznia
1954 r. rz¹d zarz¹dzi³ rozwi¹zanie Braci Muzu³manów. Tego samego dnia ok. 450
dzia³aczy Bractwa zosta³o aresztowanych. Aresztowany zosta³ tak¿e Hasan al-Hu-
dajbi. Oskar¿ono go o to, ¿e nie popar³ rewolucji 23 lipca, sabotowa³ reformê roln¹
i zamierza³ dokonaæ przewrotu. Zarzucono mu tak¿e sprowokowanie zamieszek
na uniwersytetach oraz utrzymywanie kontaktów z Brytyjczykami109. Ostatni za-
rzut, zupe³nie bezpodstawny, mia³ zdyskredytowaæ Braci w oczach patriotycznie
rozbudzonego spo³eczeñstwa i �wiadczy³, ¿e Wolni Oficerowie chcieli za wszelk¹
cenê wyeliminowaæ Bractwo z gry politycznej.

106 Pisze o tym Sajjid  K u t b  w swoich wspomnieniach: Limaza�, s. 12, 21, 63.
107 K.  B e a t t i e, Egipt during Nasser Years: Ideology, Politics and Civil Society,

Westview Press, Boulder 1994, s. 139.
108 Mustafa K.  Al-S a y y i d, A Civil Society in Egypt?, �The Middle East Journal�,

Vol. 47, No. 2, Spring 1993, s. 228�242. O politycznej roli egipskich konfederacji zwi¹zko-
wych i polityce Nasera wobec zwi¹zków zawodowych patrz: R.  B i a n c h i, The Corpo-
ratization of the Egyptian Labor Movement, �The Middle East Journal�, Vol. 40, No. 3,
Summer 1986, s. 429�444.

109 Patrz: R.  M i t c h e l l, op. cit., s. 19.
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W tym czasie, kiedy nast¹pi³y aresztowania cz³onków Bractwa w ³onie Rady
Dowództwa Rewolucji toczy³a siê ostra walka o w³adzê miêdzy Naserem a Na-
d¿ibem. Al-Hudajbi popar³ Nad¿iba i gotów by³ zawrzeæ z nim polityczny sojusz,
tote¿, kiedy Nad¿ib chwilowo osi¹gn¹³ przewagê nad Naserem, Al-Hudajbi i czê�æ
cz³onków Bractwa wysz³a na wolno�æ. Jednak na jesieni 1954 r. losy rywalizacji
w Radzie Dowództwa Rewolucji odwróci³y siê. Nad¿ib przegra³ walkê o przy-
wództwo z Naserem i to przes¹dzi³o o losach Bractwa. 26 pa�dziernika 1954 r.,
kiedy Naser przemawia³ na wiecu w Aleksandrii, z t³umu rozleg³y siê strza³y,
które wszak¿e nie dosiêg³y Nasera. Zamachowca schwytano i w³adze poda³y
do wiadomo�ci, ¿e nale¿a³ on do Bractwa. Al-Hudajbi temu zaprzeczy³ i uzna³
zamach za prowokacjê ze strony w³adz. Obydwie strony przedstawi³y �niezbi-
te� dowody winy strony przeciwnej. Prawie natychmiast po zamachu s³u¿by
specjalne przeprowadzi³y masowe aresztowania cz³onków i sympatyków Brac-
twa. W wiêzieniach znalaz³o siê ponad 2,8 tys. osób110. Aresztowany zosta³
Al-Hudajbi oraz g³ówni teoretycy ruchu: Abd al-Kadir Auda, Al-Bahi al-Chuli
oraz Sajjid Kutb. S¹d wojskowy skaza³ Al-Hudajbiego na karê �mierci, która
zosta³a zamieniona na do¿ywotnie wiêzienie. Auda oraz 4 innych cz³onków kie-
rownictwa zosta³o tak¿e skazanych na �mieræ i powieszonych. Kutba i Al-Chu-
liego wypuszczono na wolno�æ, ale ten pierwszy zosta³ wkrótce ponownie
aresztowany i skazany na 15 lat wiêzienia111.

Pa�dziernikowe aresztowania wywar³y silny wp³yw na wielu szeregowych
cz³onków Bractwa. Wielu z nich zajê³o wobec w³adz bardziej radykaln¹ ni¿ do-
tychczas pozycjê. W³adze próbowa³y przyci¹gn¹æ szeregowych cz³onków Sto-
warzyszenia na swoj¹ stronê w imiê wspólnej walki z komunizmem, ale próby te
by³y nieudane112. Natomiast wielu z tych, którzy zostali wypuszczeni na wol-
no�æ zesz³o do podziemia, aby kontynuowaæ tradycje Sekcji Specjalnej. W Sek-
cji Specjalnej zrodzi³a siê wówczas idea �ludowego powstania�. Cz³onkowie
Sekcji konsekwentnie prezentowali antyrz¹dowe stanowisko. Grozili nawet
�mierci¹ tym cz³onkom w³asnej organizacji, którzy wykazywali sk³onno�æ do
wspó³pracy z Naserem. W�ród tych, którzy zostali w 1954 r. aresztowani i ska-

110 O tym, ¿e wydarzenia z 26 pa�dziernika 1954 r. zosta³y sprowokowane przez w³adze
pisze Sajjid Kutb, który podaje, ¿e w konsekwencji w 1955 r. w wiêzieniu Liman Tara
znalaz³o siê ok. 400 Braci i tyle samo cz³onków organizacji uwiêziono w wiêzieniu Misr.
Natomiast w wiêzieniach wojskowych przebywa³o ponad 2 tys. cz³onków Stowarzysze-
nia � patrz: Sajjid  K u t b, Limaza�, s. 13, 20.

111 S.  K h a t a b, op. cit., s. 459.
112 Sajjid Kutb wspomina, ¿e rozmowy z uwalnianymi z wiêzieñ szeregowymi cz³onka-

mi Stowarzyszenia prowadzi³ Zakarijja Muhji ad-Din, cz³onek �cis³ego kierownictwa Wol-
nych Oficerów � patrz: S.  K u t b, Limaza�, s. 83.
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zani by³ m.in. Ahmad Szauki al-Islambuli, ojciec porucznika Chalida al-Islambu-
liego, który w 1981 r. zabi³ prezydenta As-Sadata.

Aresztowanie Al-Hudajbiego doprowadzi³o do marginalizacji jego pozycji
w Bractwie. By³ on bardziej organizatorem i dzia³aczem ni¿ my�licielem, który
móg³by swoimi ideami oddzia³ywaæ na cz³onków organizacji. Takim my�licielem
by³ natomiast Sajjid Kutb. Przebywaj¹c w wiêzieniu, Kutb napisa³ niezwykle
sugestywne dzie³a, które do tej pory oddzia³uj¹ na wyobra�niê milionów muzu³-
manów i podtrzymuj¹ przes³anie Hasana al-Banny. G³ównym przes³aniem tych
dzie³ by³a my�l o tym, ¿e nic nie mo¿e przeszkodziæ Bractwu w wype³nieniu
dziejowej misji islamizacji spo³eczeñstwa i ¿e rz¹dy prawa muzu³mañskiego s¹
nieuchronne. W 1964 r. ukaza³a siê ksi¹¿ka Kutba Ma�alim fi-t-tarik (S³upy
milowe na drodze), w którym wy³o¿ony zosta³ program permanentnej rewolucji
islamskiej. Jednocze�nie Kutb pisa³ komentarze do Koranu, które ukaza³y siê
ju¿ po jego �mierci w 30 tomach i w których autor wskazywa³ na koraniczn¹
argumentacjê swoich pogl¹dów.

Sajjid Kutb i nurt radykalizmu
W latach 50. XX w. �wiat arabski znalaz³ siê pod coraz silniejszym oddzia-

³ywaniem my�l marksistowskiej. W Egipcie elementy marksizmu zosta³y za-
adoptowane przez Nasera w jego koncepcji arabskiego lub muzu³mañskiego
socjalizmu. Pañstwowa machina propagandowa zaczê³a po 1952 r. przekony-
waæ, ¿e przewrót wojskowych by³ zgodny z islamem i ¿e islam zawiera prze-
s³anie o rewolucji spo³ecznej przeciwko systemom niesprawiedliwym
i represyjnym. Mo¿na s¹dziæ, ¿e wielu Wolnych Oficerów, którzy byli prakty-
kuj¹cymi muzu³manami nie mia³o w¹tpliwo�ci co do tego, ¿e odsuwaj¹c od
w³adzy króla, dzia³aj¹ zgodnie z nakazem islamu i zachowuj¹ religijn¹ popraw-
no�æ113. Taka interpretacja wydarzeñ postawi³a Bractwo w trudnej sytuacji.
W³adze przedstawia³y bowiem swoje dzia³ania jako zgodne z religi¹ i wytr¹ca-
³y tym samym z r¹k Bractwa argument, i¿ to tylko Bractwo zna �w³a�ciw¹
drogê� ku sprawiedliwo�ci spo³ecznej i ¿e tylko ono mo¿e poprowadziæ spo³e-
czeñstwo t¹ drog¹. Bractwo odpowiedzia³o na propagandê w³adz ideologi¹,
która dyskredytowa³a ideologiê Wolnych Oficerów jako bezbo¿n¹ z powodu
fascynacji europejsk¹ my�l¹ spo³eczn¹, a zw³aszcza marksizmem i która twier-
dzi³a, ¿e walka o scenê polityczn¹ nie mo¿e byæ zdeterminowana czynnikami

113 Por. Muhammad  A m a r a, Al-Islam wa-s-saura (Islam i rewolucja), Dar as-Sakafa
al-D¿adida, Kair 1979, s. 71�72.

114 Por. Yvonne Yazbeck  H a d d a d, The Qur�anic Justification for an Islamic
Revolution, �The Middle East Journal�, Vol. 37, No. 1, Winter 1983, s. 18.
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materialnymi, gdy¿ chodzi w niej o co� wa¿niejszego � o walkê miêdzy Do-
brem a Z³em o duszê muzu³manina114. Nowe przes³ania ideologii Bractwa nie
wyklucza³y wiêc rewolucji jako takiej, wrêcz na odwrót. Sam islam by³ swoje-
go rodzaju przewrotem w sensie dostrze¿enia przez cz³owieka nowego sensu
swojego istnienia. W konsekwencji, je�li islam by³ rewolucj¹, to ka¿da inna,
w tym i naserowska, nie by³a muzu³maninowi potrzebna. Taki punkt widzenia
wyra¿a³ Sajjid Kutb.

Sajjid Kutb (1906�1966) urodzi³ siê w wiosce Musha w prowincji Asjut
w Górnym Egipcie w szanowanej rodzinie wiejskiego notabla. W wieku 10 lat
opanowa³ na pamiêæ Koran, ale uczêszcza³ do szko³y pañstwowej. Jego ojciec
by³ zwolennikiem narodowców z Partii Narodu i organizowa³ demonstracje an-
tybrytyjskie w rodzinnej miejscowo�ci. W 1919 r. m³ody Kutb wzi¹³ udzia³ w ma-
nifestacjach poparcia dla Sa�da Zaghlula, który sta³ na czele delegacji egipskiej
negocjuj¹cej z Wielk¹ Brytani¹ uk³ad o pe³nej niepodleg³o�ci Egiptu. W 1920 r.
Kutb przyjecha³ do Kairu, gdzie rozpocz¹³ edukacjê na Dar al-Ulum i by³ pod
opiek¹ wuja, który by³ dziennikarzem i wprowadzi³ go do �rodowiska literatów
i dziennikarzy. Po ukoñczeniu w 1934 r. studiów literackich Kutb rozpocz¹³ pra-
ce w ministerstwie edukacji. Pisa³ w tym czasie poezje, opowiadania, recenzje
literackie, komentarze na tematy polityczne i spo³eczne. W tym okresie Kutb
by³ wp³ywem pogl¹dów Mahmuda al-Akkada (1899�1964), dziennikarza zwi¹-
zanego z parti¹ Al-Wafd, znanego z pogl¹dów reformatorskich. W 1939 r. Kutb
zacz¹³ pisaæ na tematy religijne. W styczniu 1948 r. za³o¿y³ czasopismo �Al-Fikr
al-D¿adid� (Nowa My�l), na którego ³amach wystêpowa³ z krytyk¹ systemu
w³adzy w Egipcie i polityki Zachodu wobec arabskiego Bliskiego Wschodu.
W marcu tego samego roku pismo Kutba zosta³o zamkniête, a on sam zosta³
aresztowany, ale wkrótce zwolniony po interwencji premiera An-Nukrasziego,
z którym Kutb by³ zaprzyja�niony. An-Nukraszi pomóg³ mu te¿ w wyje�dzie na
studia do USA, co mia³o byæ najlepszym wyj�ciem dla za³agodzenia konfliktu
z w³adzami. W USA Kutb studiowa³ pedagogikê i otrzyma³ tytu³ magistra w Te-
achers College na University of Northern Colorado. W 1949 r. ukaza³a siê jego
wa¿na praca Al-Adala al-id¿timaijja fi-l-islam (Sprawiedliwo�æ spo³eczna
w islamie), a problematyka sprawiedliwo�ci spo³ecznej oraz zagadnienie zrefor-
mowania stosunków spo³ecznych w Egipcie wesz³y na sta³e do pisarstwa Kutba
po jego powrocie z USA w 1951 r.

Od 1952 r. Kutb zacz¹³ publikowaæ komentarze do sur Koranu pod wspól-
nym tytu³em Fi zilal al-Kur�an (W �wietle Koranu). Szybko zaczê³y siê one
cieszyæ siê coraz wiêkszym zainteresowaniem. W 1953 r. Kutb wst¹pi³ do Braci
Muzu³manów i w listopadzie 1954 r. zosta³ w zwi¹zku z tym aresztowany. Wy-
szed³ na wolno�æ dopiero w 1964 r. po interwencji prezydenta Iraku Abd as-Salama
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Arifa. Wkrótce po tym zosta³ ponownie aresztowany i skazany na �mieræ za
spiskowanie przeciwko rz¹dowi Nasera. W 1966 r. Kutb zosta³ stracony115.

Kutb utrzymywa³ kontakty tak¿e ze �rodowiskiem Wolnych Oficerów. Zna³
Nasera, który zna³ z kolei prace Kutba i wysoko je ceni³ za antyimperialistyczne
nastawienie i pryncypialn¹ krytykê stosunków spo³ecznych w Egipcie. Wolni Ofice-
rowie podzielali wiele opinii wyra¿onych przez Kutba w jego pracach na temat ko-
nieczno�ci fundamentalnej przebudowy stosunków spo³ecznych116. Sam Kutb pisze,
¿e do lutego 1953 r. stosunki miêdzy nim a Wolnymi Oficerami mia³y charakter
wspólnego zastanawiania siê nad tych, jaki ustrój i jakie instytucje by³yby najlepsze
dla przysz³o�ci kraju. W dyskusjach tych zaczê³y jednak zaznaczaæ siê ró¿nice po-
gl¹dów, które pog³êbi³y siê do tego stopnia, ¿e dalsza wspó³praca sta³a siê niemo¿li-
wa. Cele Wolnych Oficerów i Braci by³ czê�ciowo zbli¿one, ale poró¿ni³y ich metody
realizacji tych celów. Kutb chcia³ w szczególno�ci utworzenia masowej i powszech-
nej organizacji o nazwie Haj�a at-Tahrir (Organizacja Wyzwolenia), która objê³aby
wszystkie warstwy spo³eczne oraz grupy zawodowe i postawi³a przed nimi jeden
cel � utworzenie pañstwa sprawiedliwo�ci spo³ecznej opartego na normach religii.
Podstaw¹ takiego pañstwa by³aby szari�a, prawo muzu³mañskie. Poniewa¿ Orga-
nizacja Wyzwolenia mia³a ogarn¹æ ca³e spo³eczeñstwo, inne organizacje by³yby nie-
potrzebne. Kutb nie widzia³ w takim ustroju miejsca równie¿ i dla Rady Dowództwa
Rewolucji. Tymczasem Naser nie chcia³ oddaæ w³adzy. Kutb opowiada³ siê tak¿e za
zaostrzeniem kursu w polityce zagranicznej. Jego antysyjonistyczne i antyimperiali-
styczne stanowisko by³o zbyt skrajne dla Wolnych Oficerów. Kutb odwo³ywa³ siê
do za³o¿eñ Bractwa jako organizacji panislamskiej i wzywa³ de facto do eksportu
rewolucji egipskiej do innych czê�ci �wiata muzu³mañskiego117. Konflikt miêdzy nim

115 Patrz: W.  S h e p h a r d, Sayyid Qutb and Islamic Activism, Brill, Leiden 1996, s.
XI�XV; R.  M i t c h e l l, op. cit., s. 124�125; Mahmud Abd  al-H a l i m, Al-Ichwan
al-Muslimun, Dar al-Dawa, Aleksandria 1979, Vol. 3, s. 175; A.  M u s a l l a m, Sayyid
Qutb�s View of Islam, Society and Militancy, �Journal of South Asian and Middle Eastern
Studies�, Vol. XXII, No. 1, Fall 1998, s. 64�66; A.  M u s a l l a m, Prelude to Islamic
Commitment: Sayyid Qutb�s Literary and Spiritual Orientations, 1932�1938, �The
Muslim World�, July-October 1990, s. 176�189; Lamia Rustum  S h e h a d e h, Women in
the Discourse of Sayyid Qutb, �Arab Studies Quarterly�, Vol. 22, No. 3, Summer 2000, s.
5. Sam Kutb wspomina³ o tym ostatnim okresie w ksi¹¿ce Limaza�, s. 11�12.

116 Sajjid  K u t b, Al-Adala al-id¿tima�ijja fi-l-islam (Sprawiedliwo�æ spo³eczna w is-
lamie), Dar al-Katib al-Arabi, Kair 1949. Praca ta by³a wydawana wielokrotnie i przet³uma-
czona na j. angielski jako Sayed  K o t b, Social Justice in Islam (t³. z arabskiego J.B.
H a r d i e), Oktagon Books, New York 1970.

117 Kutb wypowiada³ siê o syjonizmie jako najgorszym wrogu �wiata islamu, a w od-
niesieniu do polityki Zachodu u¿ywa³ terminu as-salibijja al-ista�amarijja � imperiali-
styczne pochody krzy¿owe � patrz: S.  K u t b, Limaza�, s. 11�12. Szerzej omawia to
zagadnienie S.  K h a t a b, op. cit., s. 461�462.
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a Wolnymi Oficerami, którzy jeszcze niedawno gratulowali mu kolejnych dzie³ i spo-
tykali siê w jego domu, by³ nieunikniony.

Al-Hudajbi wyszed³ z wiêzienia w 1961 r. W czasie izolacji straci³ wp³yw na
codzienn¹ dzia³alno�æ Bractwa. Nie by³ wiêc tak gro�ny dla nowego re¿imu jak
ideolog Kutb, który móg³ ³atwo skupiæ wokó³ siebie masy i wp³yn¹æ na uk³ad si³
w kraju. Kutb pozosta³ w wiêzieniu i tam napisa³ swoj¹ najbardziej znan¹ pracê
Ma�alim fi-t-tarik (S³upy milowe na drodze). Sformu³owa³ w niej tezê, ¿e rz¹dy
i systemy w³adzy, które nie s¹ oparte na prawie muzu³mañskim s¹ bezprawne
i takie same jak te z czasów d¿ahilijji, a wiêc czasów przedmuzu³mañskich,
pogañskich. By³ to niezwykle ciê¿ki zarzut, tak¿e pod adresem w³adzy Nasera.
Sformu³owanie �bezprawne� oznacza³o bowiem tyle samo, co bezbo¿ne. Walka
z takim rz¹dem i systemem by³a wiêc usprawiedliwiona z punktu widzenia wia-
ry; mog³a byæ uwa¿ana nawet za obowi¹zek ka¿dego wiernego muzu³manina.
Celem tej walki by³o wprowadzenie rz¹dów opartych na prawie religijnym, a wiêc
boskim. Taka w³adza rz¹dzi³a wiêc z przyzwolenia Boga i by³a w ten sposób
prawomocna118.

Kutb wyprowadzi³ koncepcjê prawomocnej w³adzy (hakimijja) bezpo�red-
nio z Koranu, z sury 5 (�Stó³ zastawiony�), wersetów 41�50, które mówi¹
o rz¹dach sprawiedliwych. Szczególnie wa¿ny by³ dla niego werset 50, który
mówi, ¿e Bóg jest najlepszym sêdzi¹ w os¹dzaniu ludzkich uczynków (�Któ¿
jest lepszy od Boga / w s¹dzeniu ludzi, / którzy posiadaj¹ pewno�æ?�). Kutb
traktowa³ to stwierdzenie jako przes³ankê do tworzenia wizji w³adzy odmiennej
od rz¹dów sprawowanych przez ludzi; w³adzy danej od Boga i sprawowanej
przez Boga przez prawo wyprowadzone z objawienia. W ten sposób islam by³
dla niego religi¹ sensu stricte polityczn¹, w której wiara i w³adza zosta³y ze
sob¹ �ci�le powi¹zane. Zadaniem instytucji politycznych by³o wdra¿anie w ¿ycie
prawa religijnego i nadzorowanie, aby by³o ono przestrzegane przez spo³eczeñ-
stwo i poszczególnych jego cz³onków. W systemie politycznym opartym na pra-
wie religijnym nie by³o miejsca na niesprawiedliwe i arbitralne rz¹dy, jakkolwiek
powinny w nim istnieæ pewna reprezentacja spo³eczeñstwa dla podejmowania
decyzji w zakresie okre�lonym przez prawo. Kutb nazwa³ tak¹ reprezentacjê
�rad¹� (szura). W niewielkiej pracy zatytu³owanej Limaza adamuni (Dlaczego
skazali mnie na �mieræ) Kutb napisa³ o systemie w³adzy budowanym przez Na-

118 Sajjid  K u t b, Ma�alim fi-t-tarik (S³upy milowe na drodze), Kair 1964, wydanie
angielskie Sayyid  Q u t b, Milestones (t³. Ahmad Zaki  H a m m a d), American Trust
Publications, Indianapolis 1990. Tekst ksi¹¿ki w jêzyku angielskim dostêpny jest na wielu
stronach internetowych, m.in. http://www.youngmuslims.ca/online_library/books/mile-
stones/hold/index_2.asp.
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sera. �System ten nie jest muzu³mañski, mimo ¿e tworz¹ go muzu³manie. Rz¹dy
nie mog¹ opieraæ siê na woli i zasadach moralnych jednego cz³owieka-przywód-
cy. Sprawy narodu powinni byæ w gestii uk³adu instytucji politycznych i spo³ecz-
nych okre�lonych przez prawo muzu³mañskie�119.

Walkê o w³a�ciwy ustrój polityczny Kutb traktowa³ w kategoriach walki
miêdzy si³ami prawdy, a si³ami k³amstwa i znajdowa³ dla swojego przekonania
argumentacjê koraniczn¹. Powo³ywa³ siê w szczególno�ci na werset 251 z sury
2 (�Krowa�), który mówi o walce Dawida z Goliatem i zwyciêstwie tego pierw-
szego z woli Boga120. Kutb uwa¿a³, ¿e walka miêdzy si³ami Dobra a szatañskimi
si³ami Z³a rozgrywa siê w ka¿dym cz³owieku, ale poniewa¿ ludzie podobnie
my�l¹cy o Bogu tworz¹ wspólnotê, polem walki jest tak¿e spo³eczeñstwo i ustrój
spo³eczno-polityczny. St¹d te¿ walka o w³a�ciwy ustrój polityczny powinna byæ
permanentna i powinien j¹ prowadziæ ka¿dy prawowierny muzu³manin. Kutb
wyra¿a³ wielokrotnie pogl¹d, ¿e wspólnota prawowiernych wyznawców islamu,
nawet je�li jest w mniejszo�ci wobec wrogiego otoczenia, zwyciê¿y si³y Z³a
i zaprowadzi sprawiedliwy porz¹dek spo³eczny. By³oby to królestwo (mamla-
ka) Boga na Ziemi, w którym ca³a ludzko�æ, oddaj¹ca dot¹d cze�æ dobrom ma-
terialnym, czci³aby jedynie Stwórcê121.

Termin �rz¹dy Boga� (hukm Allah) nie nale¿a³o rozumieæ jako w³adzy
okre�lonej grupy ludzi, powo³anych do rz¹dzenia, tak jak to by³o w przypadku
Ko�cio³a i kleru w �redniowiecznej Europie � podkre�la³ Kutb. �Nie chodzi mi
o wprowadzenie rz¹dów teokratycznych� � pisa³. �Rz¹dy Boga na Ziemi� ozna-
cza³y, wed³ug niego, wprowadzenie ustawodawstwa opartego na prawie reli-
gijnym oraz wydawanie przez s¹dy wyroków zgodnych z tym prawem.
Oznacza³oby to uruchomienie mechanizmu, który regulowa³by ca³y organizm
spo³eczny122.

Przekonanie o tym, ¿e rz¹dz¹cy, którzy s¹ muzu³manami, tak naprawdê nie
s¹ muzu³manami, lecz bezbo¿nikami z czasów d¿ahilijji sta³o siê w nastêpnych
dziesiêcioleciach podstaw¹ my�lenia ró¿nych grup terrorystycznych. Dokona³y
one radykalnego podzia³u �wiata na 2 sfery: si³y prawdy i si³y fa³szu, dobra i z³a,

119 Sajjid  K u t b, Limaza�, s. 43�54.
120 Werset ten brzmi: �I zmusili ich do ucieczki / za zezwoleniem Boga; / i Dawid zabi³

Goliata. / Bóg da³ mu królestwo i m¹dro�æ / i nauczy³ go tego, czego chcia³. / I gdyby Bóg
nie powstrzyma³ jednych ludzi / przez drugich, / to ziemia zosta³aby zniszczona. / Ale,
zaprawdê, Bóg jest w³adc¹ ³aski / dla �wiatów�.

121 Sajjid  K u t b, Limaza�, s. 43�54.
122 Sayyid  Q u t b, In the Shade of the Qur�an (Fi Zilal al-Qur�an), Vol. 1�14, trans.

and ed. by Adil  S a l a h i and Ashur  S h a m i s, The Islamic Foundation 2003�2006,
Leister, Vol. VII, Surah 8 �Al-Anfal�, s. 9.
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�wiat³a i ciemno�ci, si³y Boga i si³y szatana. Wyda³y te¿ si³om z³a i szatana bez-
wzglêdn¹ walkê.

Wkrótce po ukazaniu siê pracy Kutba o hakimijii w�ród Braci zaczê³a byæ
rozprowadzana ksi¹¿ka pod tytu³em Du�a wa lajsa kuda (G³osiciele S³owa
a nie sêdziowie). Jej autorem mia³ byæ Al-Hudajbi, a ksi¹¿ka by³a polemik¹ z kon-
cepcja Kutba o bezbo¿nych rz¹dach. Autor ksi¹¿ki twierdzi³, ¿e termin hakimij-
ja nie by³ koraniczny, co by³o niezgodne z prawd¹, gdy¿ hakimijja w znaczeniu
w³adzy suwerennej pochodzi od s³owa hukm � �w³adza�, od którego pochodzi
s³owo hakama jako rz¹dzenie lub s¹dzenie i które czêsto wystêpuje w tek�cie
Koranu. Autor ksi¹¿ki stara³ siê tak¿e udowodniæ, ¿e termin hukm w Koranie
nie ma konotacji politycznych, a jedynie odniesienia religijne123.

Odbiór spo³eczny ksi¹¿ki by³ bardzo ograniczony. Jej autorstwo by³o od po-
cz¹tku podejrzane i do tej pory przekonuj¹co niewyja�nione. �rodowisko Braci
uwa¿a³o, ¿e zosta³a ona napisana przez s³u¿by specjalne, aby os³abiæ si³ê oddzia-
³ywania idei Kutba. Sam Al-Hudajbi nie wspomina³ nigdy publicznie o takiej
mo¿liwo�ci, prawdopodobnie z obawy o swoje bezpieczeñstwo. Jednocze�nie
nie poleca³ ksi¹¿ki jako lektury swojemu otoczeniu. By³ natomiast zwolennikiem
pogl¹dów Kutba wyra¿onych w S³upach milowych na drodze. Wiele rzeczy-
wi�cie przemawia za tym, ¿e to nie on napisa³ omawiany tekst. Szczególnie
w¹tpliwa by³a ta czê�æ, która mówi³a o islamie jako wy³¹cznie religii i odmawia-
³a islamowi prawa do regulowania codziennego ¿ycia muzu³manina w sferze
publicznej. Taki punkt widzenia by³ sprzeczny z pogl¹dami Al-Hudajbiego, które
g³osi³ wcze�niej.

Ksi¹¿ka S³upy milowe na drodze dostarczana by³a fragment po fragmen-
cie ze szpitala wiêzienia Al-Kanatir, w którym znajdowa³ siê Kutb, do cel innych
dzia³aczy Bractwa w wiêzieniach At-Tura i Al-Wahat. Na temat g³ównych tez
tekstu toczy³y siê podziemne dyskusje i wymiana pogl¹dów. Niektórzy dzia³a-
cze, w tym Umar at-Tilmisani, Muhammad Hamid Abu an-Nasr, Mustafa Ma-
shur (pó�niejsi kolejni G³ówni Przewodnicy) oraz znany ideolog Abd al-Aziz Atijja
za¿¹dali od Kutba wyja�nienia przede wszystkim u¿ytego przez niego terminu
takfir, znacz¹cego w islamie �odszczepieñstwo�. Uznanie muzu³manina za od-
szczepieñca z powodu nie uznania konieczno�ci utworzenia pañstwa opartego
na prawie muzu³mañskimi, co mo¿na by³o wyczytaæ z tekstu Kutba, nak³ada³o
bowiem na innych muzu³manów wrêcz obowi¹zek zabicia go. Kutb nie odpo-
wiedzia³ pocz¹tkowo na to ¿¹danie i pisa³ dalej. Tekst S³upów milowych na
drodze przemycono z wiêzienia tak¿e dla tych cz³onków Bractwa, którzy pozo-

123 Patrz: Zaynab  al-G h a z a l i, Ajjam min hajati (Dni z mojego ¿ycia), Dar asz-Szu-
ruk, Kair 1986, s. 30�37.
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stawali na wolno�ci. Zajnab al-Ghazali, przywódczyni Sióstr Muzu³manek, oraz
Hamida Kutb, siostra Kutba, które odwiedza³y Kutba w wiêzieniu dostarczy³y
rêkopis Al-Hudajbiemu, przebywaj¹cemu od 1961 r. na wolno�ci. G³ówny Prze-
wodnik zg³osi³ pewne zastrze¿enia do tekstu, ale zaakceptowa³ go do publikacji
i rozprzestrzenia w�ród cz³onków Bractwa124.

W³adze pocz¹tkowo zezwoli³y na druk ksi¹¿ki, ale wkrótce zakaza³y publikowa-
nia jej i sprzeda¿y. Równie¿ krêgi religijne zwi¹zane z Al-Azharem, o�rodkiem znaj-
duj¹cym siê pod wp³ywami rz¹du, potêpi³y publikacjê. Szejk As-Subhi, przewodnicz¹cy
rady wydaj¹cej fatwy, religijne orzeczenia prawne, okre�li³ ksi¹¿kê Kutba jako pro-
wokacyjn¹ ze wzglêdu na twierdzenie o bezbo¿no�ci w³adzy pañstwowej. Szejk
zarzuci³ te¿ Kutbowi grzech antropomorfizacji Boga, mówi¹c, ¿e twierdzenie Kutba,
i¿ w³adza (hakimijja) nale¿y tylko do Boga sugeruje, ¿e �Bóg jest istot¹, która jak
cz³owiek porusza siê na dwóch nogach� i ¿e jest �wiadomym zabiegiem ze strony
Kutba, aby �ludzie wypowiedzieli pos³uszeñstwo rz¹dz¹cym�125. Jednak ksi¹¿ka sta-
wa³a siê coraz bardziej znana, a jej autor coraz bardziej popularny. Ma�alim fi-t-ta-
rik by³a w nastêpnych latach najbardziej zakazan¹ ksi¹¿ka w Egipcie. Zwolennicy
my�li Kutba przepisywali j¹ strona po stronie i rozprzestrzeniali w najg³êbszej tajem-
nicy przed w³adzami w�ród nowych zwolenników Braci Muzu³manów.

Al-Hudajbi, po wyj�ciu z wiêzienia zacz¹³ organizowaæ wokó³ siebie grupy
Braci, ale dopiero w 1963 r. dosz³o do spotkania 5-osobowej Rady Przywództwa.
Al-Hudajbi stara³ siê nie prowokowaæ w³adz, które skutecznie spenetrowa³y �ro-
dowisko Braci i dobrze wiedzia³y o poczynaniach jego kierownictwa. Z drugiej
strony nie zamierza³ zrezygnowa³ z g³ównego celu Bractwa, jakim by³a islamiza-
cja spo³eczeñstwa i pañstwa. Jego praw¹ rêk¹ by³ Ali Abd al-Fattah Ismail, który
pracowa³ z Hasanem al-Bann¹, mia³ du¿e do�wiadczenie organizacyjne i szerokie
kontakty w krajach arabskich. G³ówny Przewodnik zaakceptowa³ ksi¹¿kê Ma�alim
fi-t-tarik do publikacji i rozprzestrzeniania. Wprowadzi³ te¿ do Rady Przywódz-
twa Alego Aszmawiego, który by³ w latach 50. XX w. szefem Sekcji Specjalnej
i znany by³ z niechêci do naserowskich w³adz. W ten sposób Bractwo da³o w³a-
dzom do zrozumienia, ¿e pozostaje w grze. W maju 1964 r. z wiêzienia wyszed³
Sajjid Kutb. W³adze zwolni³y go ze wzglêdu na z³y stan zdrowia. W jego sprawie
interweniowa³ Prezydent Iraku Abd as-Salam Arif. Wyj�cie Kutba na wolno�æ
doda³o Bractwu si³ do dzia³ania. Ich antynaserowska pozycja nie uleg³a zmianie.
�Nasze cele i idee pozosta³y niezmienne [...]. Podjêt¹ z Naserem bezwzglêdn¹
walkê prowadzili�my do koñca�126 � wspomina³a pó�niej Zajnab al-Ghazali.

124 Patrz: S.  K h a t a b, op. cit. s. 466.
125 Ibidem.
126 Zaynab  al-G h a z a l i, op. cit., s. 79.
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W nastêpnych miesi¹cach organizacja zaczê³a pozyskiwaæ zwolenników
w zwi¹zkach zawodowych i w wojsku. Kiedy okaza³o, ¿e do Bractwa przyst¹pi³o
kilku pracowników s³u¿b bezpieczeñstwa, w³adze przesz³y do kontrataku. Na po-
cz¹tku 1965 r. dosz³o do masowych aresztowañ cz³onków Bractwa. W oficjal-
nym komunikacie poinformowano o zatrzymaniu oko³o 800 osób. Nieoficjalne �ród³a
mówi³y nawet o 40 tys.127. Braci oskar¿ono o próbê zabicia Nasera i innych oso-
bisto�ci w celu przejêcia w³adzy i utworzenia teokratycznego pañstwa. Zamach
mia³ byæ dokonany na poci¹g przewo¿¹cy cz³onków Rady Dowództwa Rewolucji
z Aleksandrii do Kairu w zwi¹zku z obchodami rocznicy wydarzeñ z 1952 r. W³a-
dze poda³y informacjê o znalezieniu sk³adów broni i amunicji. Ustalono, ¿e Bracia
byli finansowani z zewn¹trz przez ich przedstawiciela za granic¹ Sa�ida Ramada-
na, kuzyna Al-Banny, który w 1954 r. opu�ci³ Egipt i kierowa³ Centrum Muzu³-
mañskim w Genewie128. Zarzucono im równie¿ kontaktowanie siê z Arabi¹
Saudyjsk¹ i otrzymywanie z Ar-Rijadu pieniêdzy oraz broni129.

W wiêzieniu znale�li siê m.in. Al-Hudajbi, Kutb, Ali Abd al-Fattah Isma�il,
Ali Aszmawi, Zajnab al-Ghazali, Hamida Kutb. Postawionych przed s¹dem 370
osób s¹dzono w 8 grupach. Procesy trwa³y od lutego do sierpnia 1966 r. Wyroki
wykonywano natychmiast. 21 sierpnia zapad³ wyrok w sprawie 41 przywódców
radykalnego skrzyd³a Stowarzyszenia. Kutb, Muhammad Jusuf Hauwasz oraz
Abd al-Fattah Isma�il skazani zostali na karê �mierci i powieszeni 29 sierpnia
1966 r. Pozostali cz³onkowie kierownictwa otrzymali karê d³ugoletniego wiêzie-
nia. Na do¿ywotnie wiêzienie skazana zosta³a w�ród innych Zajnab al-Ghazali.
Taki sam wyrok otrzyma³ in absentia Sa�id Ramadan. Skazano równie¿ � na
3 lata � 73-letniego Hasana al-Hudajbiego130. Ali Aszmawi okaza³ siê zdrajc¹
i zeznawa³ przeciwko Al-Hudajbiemu oraz Kutbowi. Zosta³ za to wypuszczony
na wolno�æ i wyjecha³ do USA131.

Po 1954 r. warunki dzia³alno�ci Braci Muzu³manów uleg³y zasadniczej zmia-
nie. I to nie tylko dlatego, ¿e ich organizacja zosta³a rozbita, a wiêkszo�æ aktywi-
stów znalaz³a siê w wiêzieniach. Nie sprzyja³y im przede wszystkim nastroje
spo³eczne. Z ka¿dym rokiem wzrasta³a popularno�æ Nasera. Szczytem jego po-
pularno�ci by³ bez w¹tpienia rok 1956, po którym zosta³ w oczach mas zwy-
ciêzc¹ w wojnie o Kana³ Sueski; cz³owiekiem, który zmusi³ Brytyjczyków do

127 Keesing�s Contemporary Archives 1965�1966, s. 21647.
128 Ibidem.
129 J.R.  O�K a n e, Islam in the New Egyptian Constitution, �The Middle East Jour-

nal�, Vol. 26, No. 2, Spring 1972, s. 147.
130 Egypt�, Vol. II, s. 166.
131 Patrz: S.  K h a t a b, op. cit., s. 470.
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ewakuacji; cz³owiekiem, który nie tylko przeciwstawi³ siê agresji brytyjsko-fran-
cusko-izraelskiej, ale i zwyciê¿y³. Dziêki niemu Egipt przej¹³ kontrolê nad Kana-
³em Sueskim i wp³ywami z jego eksploatacji. W �wiadomo�ci mas Naser by³
uosobieniem idei panarabizmu, o której zwyciêstwie �wiadczy³o po³¹czenie siê
w lutym 1958 r. Syrii i Egiptu, i utworzenie Zjednoczonej Republiki Arabskiej.
Jako przeciwnik Paktu Bagdadzkiego i pionier ruchu krajów niezaanga¿owa-
nych Naser zacz¹³ cieszyæ siê popularno�ci¹ na ca³ym Bliskim Wschodzie.
Wykorzystuj¹c popularno�æ, Naser jeszcze bardziej umacnia³ swoj¹ pozycjê.
W tym czasie nastroje antyzachodnie objê³y ca³y arabski Bliski Wschód132.

Ekipa Nasera przyst¹pi³a do reformowania gospodarki. Program, przyjêty
w 1961 r., nawi¹zywa³ do ideologii socjalistycznych i narodowych. Upañstwowie-
nie i znacjonalizowanie przemys³u, parcelacja wielkich gospodarstw rolnych i wspo-
maganie drobnych producentów rolnych prowadzone by³o pod has³em Nasera:
�Sprawiedliwie i dla wszystkich� (al-adl wa-l-kifaja). Do sektora pañstwowego
skierowane zosta³y ogromne inwestycje. Na pocz¹tku lat 70. XX w. sektor pu-
bliczny absorbowa³ a¿ 90% inwestycji. Jako pierwsze ju¿ w 1960 r. upañstwowio-
ne zosta³y banki. Nastêpnie � handel bawe³n¹ oraz towarzystwa ubezpieczeniowe
oraz g³ówne zak³ady przemys³owe wytwarzaj¹ce cement, energiê elektryczn¹
i mied�. Skarb pañstwa przej¹³ te¿ maj¹tek najpierw 167, a nastêpnie 500 najbo-
gatszych przedsiêbiorców. Po 1961 r. sektor prywatny zacz¹³ odgrywaæ w gospo-
darce Egiptu drugorzêdn¹ rolê133. Naser, maj¹c w rêku ogromny maj¹tek narodowy,
zaproponowa³ spo³eczeñstwu kontrakt: w zamian za legitymizacjê w³adzy prezy-
denta ka¿dy Egipcjanin otrzyma³ prawo do opieki zdrowotnej, edukacji, mieszka-
nia i niskich cen na podstawowe produkty ¿ywno�ciowe134.

Rz¹dy Nasera oceniane s¹ jako najpowa¿niejsza od czasów Muhammada
Alego próba modernizacji struktury spo³eczno-gospodarczej kraju i oddzielenia
religii od spraw pañstwa. W latach 1952�1970 wszystkie wa¿niejsze instytucje
religijne zosta³y objête kontrol¹ pañstwow¹. Pierwszym krokiem by³o podpo-
rz¹dkowanie ziemi fundacji religijnych specjalnemu ministerstwu, które mia³o
poza tym sprawowaæ nadzór nad wszystkimi meczetami135. Nastêpnie w 1955 r.

132 Patrz: Egypt�, Vol. 2, s. 14; J.  S a l t, The Unmaking of the Middle East. A History
of Western Disorder in Arab Lands, University of California Press, Berkeley�Los Ange-
les�London 2008, s. 165�183.

133 Por. Khalid  I k r a m, The Egyptian Economy, 1952�2000, Routledge, London�
New York 2006, s. 5�6.

134 A.  R i c h a r d s, Egypt�s Agricultural Development, 1800�1980, Westview
Press, Boulder 1982, s. 175�176.

135 B.M.  B a r t h w i c k, Religion and Politics in Israel and Egypt, �The Middle East
Journal�, Vol. 33, No. 2, Spring 1979, s. 156�157.
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rz¹d og³osi³ dekret o likwidacji systemu s¹dów szari�ackich. Ich kompetencje i
funkcje przejê³y odt¹d s¹dy pañstwowe. Najwa¿niejszym posuniêciem rz¹du
by³a jednak reforma Al-Azharu. Zgodnie z ustaw¹ z 1961 r. uczelnia ta zosta³a
podporz¹dkowana bezpo�rednio prezydentowi republiki, który uzyska³ prawo
mianowania rektora. Na czele wydzia³ów Al-Azharu stanêli ludzie wierni rz¹do-
wi. Wprowadzono 4 �wieckie wydzia³y: medyczny, in¿ynieryjny, rolny i handlo-
wy. Nowe programy nauczania na Al-Azharze wyra¿a³y odt¹d nowe warto�ci i,
pozostaj¹c w zgodzie z zasadami wiary, mia³y odpowiadaæ w wiêkszym ni¿ do-
tychczas stopniu wymogom nowoczesno�ci136.

Mimo ¿e dzia³ania Nasera w kierunku laicyzacji ¿ycia spo³eczno-politycz-
nego nie by³y tak radykalne jak dzia³ania Atatürka w Turcji, sta³y one w sprzecz-
no�ci z koncepcjami Braci Muzu³manów. Obok Sajjida Kutba du¿y udzia³
w rozwijaniu doktryny Bractwa mia³a Zajnab al-Ghazali137, przywódczyni Sióstr
Muzu³manek, a tak¿e Muhammad al-Ghazali, teolog zwi¹zany z krêgami uni-
wersytetu Al-Azhar oraz Mustafa as-Siba�i, przywódca Braci Muzu³manów
w Syrii. Wszyscy oni byli pod silnym wp³ywem pakistañskiego teoretyka fun-
damentalizmu muzu³mañskiego Abu al-Alego al-Maududiego. Pakistan po 1954
r. sta³ siê drugim, niezale¿nym o�rodkiem fundamentalizmu, a Al-Maududi �
jego przywódc¹. Jest on autorem ksi¹¿ki Cztery terminy, w której, bior¹c jako
punkt wyj�cia historiê ucieczki Mahometa do Medyny a nastêpnie jego po-
wrotu do Mekki, wyró¿nia 2 etapy w rozwoju wspó³czesnej wspólnoty muzu³-
mañskiej. Pierwszym jest okres s³abo�ci (istidnaf), kiedy wspólnota zbiera
si³y i przygotowuje siê do dzia³ania. Drugim jest okres dzia³ania, d¿ihadu.
Wspólnota jest wówczas na tyle silna, ¿e mo¿e podj¹æ walkê o swe cele138.
Al-Maududi jako pierwszy wprowadzi³ do dyskursu islamistycznego termin
hakimijja, który oznacza³ �w³adzê najwy¿sz¹�, �najdoskonalsz¹�, której pod-
daj¹ siê ludzie i która jest u�wiêcona przez Boga, a tym samym boska, i opiera
siê na prawie objawionym. W³adza ta jest ca³kowicie odmienna od w³adzy
pochodz¹cej od ludzi i opieraj¹cej siê na stworzonych przez ludzi prawach.
Obydwa rodzaje w³adzy s¹ ze sob¹ sprzeczne, wykluczaj¹ siê nawzajem i nie
ma miejsca na kompromis miêdzy nimi. Dla Al-Maududiego istnia³a albo haki-
mijja Koranu, albo negacja �wiêtej Ksiêgi139.

136 D.  C r e c e l i u s, Al-Azhar in the Revolution, �The Middle East Journal�, Vol. 20,
No. 1, Winter 1966, s. 37�42.

137 Zajnab al-Ghazali zmar³a 9 grudnia 2005 r. w wieku 88 lat.
138 Wg Mohamed  H e y k a l, L�automne de la colére. L�assasinat de Sadat, Paris

1983, s. 144�145.
139 Abu al-Ala  al-M a u d u d i, Tadwin ad-dustur al-islami (Zapis konstytucji

muzu³mañskiej), Damaszek b.d.w., s. 19.
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Po krwawej rozprawie w 1965 r. w Bractwie nast¹pi³a dezintegracja. Czê�æ
jego cz³onków i sympatyków otwarcie przesz³a na pozycje walki zbrojnej z w³a-
dzami pañstwowymi. Uwa¿ali oni, ¿e taktyka Al-Hudajbiego polegaj¹ca na stop-
niowej islamizacji spo³eczeñstwa i pañstwa nie zda³a egzaminu i spowodowa³a
rozpad organizacji. Inn¹ drog¹ by³ terror i zdobycie w³adzy pañstwowej si³¹.
W ramach takiego my�lenia narodzi³o siê kilka ugrupowañ. Jedno z pierwszych
za³o¿y³ Salih Abd Allah Sirijja, Palestyñczyk mieszkaj¹cy w Kairze, doktor nauk
technicznych. W 1971 r. za³o¿y³ on konspiracyjn¹ organizacjê w Wojskowej
Akademii Technicznej w Kairze. Wcze�niej Sirijja nale¿a³ w Jordanii do Hizb
at-Tahrir al-Islami (Partia Wyzwolenia Islamskiego), która dzia³a³a od 1952 r.
pod przywództwem Taki ad-Dina an-Nabhaniego, nale¿¹cego tak¿e do egip-
skich Braci Muzu³manów. An-Nabhani utrzymywa³ kontakty z Al-Hudajbim i Zaj-
nab al-Ghazali. Partia Wyzwolenia Islamskiego dzia³a³a w podziemiu i stawia³a
sobie za cel obalenie rz¹du jordañskiego oraz zdobycie w³adzy w tym pañstwie.
Sirijja uzna³ jednak, ¿e osi¹gniêcie tego celu jest w Jordanii nierealne i w 1971 r.
przyby³ do Kairu. Po zmontowaniu podziemnej siatki Sirijja podj¹³ w 1974 r.
próbê przejêcia kontroli nad budynkami Wojskowej Akademii Technicznej, co
mia³o byæ pocz¹tkiem powszechnego powstania przeciwko w³adzom. S³u¿by
specjalne bardzo ³atwo rozprawi³y siê z konspiratorami i rozbi³y ich organizacjê.
Czê�æ jej cz³onków przy³¹czy³a siê do organizacji o nazwie D¿ihad. Kierownic-
two Braci Muzu³manów potêpi³o próbê zamachu stanu140.

Drug¹ organizacj¹ podziemn¹ by³a D¿ama�a al-Muslimin (Wspólnota
Muzu³manów), która pó�niej sta³a siê znana pod nazw¹ Takfir wa-l-Hid¿ra
(Odszczepieñstwo i Hid¿ra). Jej ideologia sprowadza³a siê do przekonania, ¿e
spo³eczeñstwo Egiptu odesz³o od islamu i wiêkszo�æ muzu³manów jest tak na-
prawdê odszczepieñcami. Dlatego te¿ nale¿a³o odwróciæ siê od takiego spo³e-
czeñstwa, odej�æ od niego, tak jak Mahomet, który opu�ci³ Mekkê i uda³ siê do
Medyny (hid¿ra). Poniewa¿ odpowiedzialno�æ za odej�cie spo³eczeñstwa od
islamu ponosi³y w³adze, nale¿a³o je zwalczaæ i zniszczyæ. Szukri Mustafa, przy-
wódca tego ugrupowania, nale¿a³ do Braci Muzu³manów, ale zarzuci³ kierow-
nictwu tej organizacji kunktatorstwo w stosunkach z w³adzami, ugodowo�æ
wobec �ciemiê¿ycieli� i ostatecznie zej�cie z drogi poprawno�ci religijnej, a wiêc
apostazjê. G³ówni dzia³acze Wspólnoty Muzu³manów byli powi¹zani rodzinnie
i towarzysko z przywódcami D¿ihadu w Asjucie i wspó³pracowali przy orga-
nizowaniu akcji141.

140 Por. Walid Mahmoud  A b d e l n a s s e r, op. cit., s. 61�62.
141 Ibidem, s. 62; G.  K e p e l, The Prophet and Pharaoh: Muslim Extremism in

Egypt, University of California Press, Berkeley 1985, s. 92�94.
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Kolejnym ugrupowaniem by³ D¿ihad. Nazw¹ D¿ihad okre�lano wiele ugru-
powañ, które powsta³y po 1968 r., ale najbardziej znanym z nich by³o to, które
powsta³o w 1980 r. i które mia³o udzia³ w zabiciu prezydenta As-Sadata 6 pa�-
dziernika 1981 r. Ugrupowanie to powsta³o z po³¹czenia siê grup Abd as-Salama
Farad¿a z Kairu, Abud az-Zumura z Dolnego Egiptu oraz kilku radykalnych
dzia³aczy Wspólnot Muzu³mañskich z Górnego Egiptu. Kilku cz³onków D¿iha-
du nale¿a³o do Bractwa Muzu³mañskiego, a inni utrzymywali bliskie kontakty
z terenowymi komórkami Bractwa. Dzia³acze D¿ihadu byli rozczarowani
skromnymi, wed³ug nich, osi¹gniêciami Bractwa w zakresie islamizacji pañstwa,
a jego kierownictwu zarzucali zbyt daleko id¹c¹ ugodowo�æ wobec w³adz. Z dru-
giej strony, wysoko cenili dzia³alno�æ Hasana al-Banny, zw³aszcza na rzecz przy-
wrócenia kalifatu. D¿ihad krytykowa³ ideologiê ugrupowania Takfir
wa-l-Hid¿ra, gdy¿ uwa¿a³, ¿e odwracanie siê od zepsutego spo³eczeñstwa (hi-
d¿ra) i próba stworzenia spo³eczeñstwa �równoleg³ego�, prawdziwie islamskie-
go, oznacza zrezygnowanie z prowadzenia obowi¹zkowego przecie¿ d¿ihadu142.

Abd as-Salam Farad¿ napisa³ broszurê pt. Al-Farida al-ghajba (Zapomniany
obowi¹zek), w której og³osi³, ¿e d¿ihad nale¿y rozumieæ przed wszystkim jako
walkê zbrojn¹ z tymi, którzy odeszli od islamu. Farad¿ porówna³ sytuacjê we
wspó³czesnym mu Egipcie do okresu z inwazji Mongo³ów na muzu³mañski Bli-
ski Wschód w XII w. Muzu³manom grozi³o wówczas niebezpieczeñstwo ekster-
minacji, a islamowi � znikniêcie z mapy religijnej Bliskiego Wschodu. Wielu
ówczesnych teologów i kaznodziei z najwiêkszym z nich Ibn Tajmijj¹ (1263�
1327) na czele zaczê³o wówczas mobilizowaæ muzu³manów do obrony wiary
i propagowa³o ideê d¿ihadu jako walki z mieczem w rêku. Grupa Farad¿a my-
�la³a podobnie. Zarzuci³a alimom, ludziom religii z meczetów i szkó³ religijnych
z Al-Azharem w³¹cznie, ¿e s¹ pasywni w propagowaniu wiary i ¿e zapomnieli
o obowi¹zku prowadzenia walki z niewiernymi i odszczepieñcami143.

W tym samym okresie na uniwersytetach egipskich zacz¹³ rodziæ siê ruch
studencki o nazwie Al-D¿ama�at al-Islamijja (Wspólnoty Muzu³mañskie). Jedn¹
z pierwszych by³a Wspólnota utworzona w 1971 r. na uniwersytecie w Asjucie
jako organizacja o�wiatowa. Jej odga³êzienia zaczê³y szybko powstawaæ na
uniwersytetach w ca³ym Egipcie. Propagowa³y religiê i nawo³ywa³y do pobo¿-
no�ci. Wiêkszo�æ z nich nie by³a formalnie powi¹zana z Bractwem Muzu³mañ-
skim, chocia¿ cz³onkowie Wspólnot czytali prace Sajjida Kutba, Muhammada
al-Ghazaliego i Jusufa al-Karadawiego. Kiedy w 1976 r. Wspólnoty Muzu³mañ-

142 Patrz: Walid Mahmoud  A b d e l n a s s e r, op. cit., s. 63; Fahmi  H u w a j d i, Hatta
la takun fitna (Aby nie dosz³o do fitny), Dar asz-Szuruk, Kair 1996, s. 112�114.

143 Por. G.  K e p e l, op. cit., s. 92�94.
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skie zdoby³y wiêkszo�æ w samorz¹dach studenckich w Kairze, Minji, Aleksan-
drii i innych miastach, kierownictwo Bractwa zaaran¿owa³o spotkanie z przy-
wódcami studenckich stowarzyszeñ. Ze strony Bractwa w spotkaniu wzi¹³ udzia³
Mustafa Mashur. Od tej pory Bractwo Muzu³mañskie i Wspólnoty Muzu³mañskie
zaczê³y koordynowaæ swoj¹ dzia³alno�æ. Do czo³owych aktywistów studenckich
o orientacji islamistycznej nale¿eli: Muhji ad-Din, Tal�at Fu�ad Kasim i Abu al-Ila
al-Madi z uniwersytetu w Minji, Nad¿ih Ibrahim i Usama Hafiz z uniwersytetu
w Asjucie, Isam al-Arjan, Hilmi al-D¿azzar, Abd al-Munim Abu al-Futuh z Kairu,
Ahmad Umar i Ibrahim Az-Za�farani z Aleksandrii. Niektórzy z nich, jak Abu
al-Ila al-Madi, Isam al-Arjan i Abd al-Munim Abu al-Futuh stali siê pó�niej znany-
mi islamistycznymi dzia³aczami zwi¹zkowymi oraz cz³onkami parlamentu144.

Pogl¹dy islamistyczne g³osili te¿ kaznodzieje nie zwi¹zani z ¿adn¹ organi-
zacj¹. Dzia³ali oni albo przy meczetach, albo w nieformalnym ruchu o nazwie
D¿ama�a Ansar as-Sunna al-Muhammadijja (Stowarzyszenie Zwolenników
Tradycji Proroka Mahometa). Ruch ten nazywany by³ tak¿e Salafijja (Ruch na
rzecz Tradycji Przodków). Do najbardziej znanych kaznodziei islamistycznych
nale¿eli Abd al-Hamid Kiszk, Ahmad al-Mahalawi i Hafiz Salama145.

W³adze pañstwowe pocz¹tkowo przyzwala³y na dzia³alno�æ islamistycznych
organizacji studenckich, s¹dz¹c, ¿e zasiêg tej dzia³alno�ci nie wykroczy poza
kampusy uniwersytetów. Kiedy jednak Wspólnoty Muzu³mañskie przesz³y pod
kontrolê Bractwa Muzu³mañskiego, w³adze zaczê³y ograniczaæ dzia³alno�æ Wspól-
not. To poci¹gnê³o za sob¹ radykalizacjê niektórych. Jedna ze Wspólnot prze-
kszta³ci³a siê w bojow¹ organizacjê podziemn¹ Takfir wa-l-Hid¿ra. W lipcu
1977 r. Takir wa-l-Hid¿ra porwa³a Mahmuda Husajna Az-Zahabiego, ministra
ds. religii w rz¹dzie egipskim. Porywacze za¿¹dali od w³adz uwolnienia wszyst-
kich wiê�niów politycznych, przeprowadzania �ledztwa w sprawie dzia³alno�ci
prokuratury i s³u¿b specjalnych, opublikowania w pañstwowej prasie manifestu
ich organizacji oraz okupu. Kiedy w³adze nie spe³ni³y ¿¹dañ, minister zosta³ zabity.
W³adzom uda³o siê w nastêpnych miesi¹cach rozbiæ grupê. Aresztowany zosta³
tak¿e Szukri Mustafa. Skazano go na �mieræ i powieszono 22 marca 1978 r.146.

Tendencje ekstremistyczne by³y nastêpstwem procesów spo³ecznych i po-
litycznych w Egipcie w koñcu lat 60. i w latach 70. XX w. Popularno�æ Braci
i ich idei powrotu do �z³otego wieku� wzrasta³a zawsze w czasach politycz-

144 Patrz: Hisham  M u b a r a k, What Does the Gama�a Islamiyya Want? [w:] Politi-
cal Islam: Essays from Middle East Report, ed. by J.  B e n i n, J.  S t o r k, I.B. Tauris,
London 1997, s. 316�318; G.  K e p e l, op. cit., s. 144.

145 Por. Walid Mahmoud  A b d e l n a s s e r, op. cit., s. 63.
146 Por. ibidem, s. 62.
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nych kryzysów, gospodarczych za³amañ i os³abienia autorytetu w³adzy. To
w³a�nie niepewna sytuacja po II wojnie �wiatowej i s³abo�æ systemu monar-
chicznego przed 1952 r. wynios³y Braci na szczyty popularno�ci. W 1967 r.
przegrana wojna z Izraelem wywo³a³a ostry kryzys polityczny. Straty teryto-
rialne, ciê¿ka sytuacja gospodarcza w zwi¹zku z wzrastaj¹cymi wydatkami
wojskowymi i zad³u¿eniem doprowadzi³y do os³abienia autorytetu w³adzy i po-
gorszenia siê sytuacji mas. Wydarzenia te oznacza³y kryzys przede wszystkim
nacjonalizmu arabskiego jako ideologii integruj¹cej spo³eczeñstwo i stanowi¹-
cej podstawê legitymizacji w³adzy Nasera. To z kolei stanowi³o wielk¹ szansê
dla Bractwa na pozyskanie dla organizacji szerszych warstw spo³ecznych.
Kryzys spo³eczny pog³êbi³ siê jeszcze bardziej, gdy Naser, wzi¹wszy na siebie
odpowiedzialno�æ za przegran¹ wojnê z Izraelem, poda³ siê do dymisji. Jednak
spo³eczeñstwo, a przynajmniej znaczna jego czê�æ nie chcia³a, aby Naser od-
szed³. Na ulice Kairu i innych miast Egiptu wysz³y setki tysiêcy ludzi z ¿¹da-
niem jego powrotu. W ocenie kierownictwa Bractwa w t³umach popieraj¹cych
prezydenta byli przede wszystkim ludzie ze �rednich warstw spo³ecznych, któ-
rzy najbardziej skorzystali z prospo³ecznej polityki Nasera. W�ród manifestu-
j¹cych by³o znacznie mniej ludzi z najbiedniejszych warstw, którzy wyemigrowali
ze wsi w nadziei na lepsze ¿ycie w mie�cie. Ich liczba powiêksza³a siê w ta-
kim tempie, ¿e wszelkie programy pomocowe pañstwa nie mog³y wyci¹gn¹æ
ich z krêgu biedy. Ludzie ci z trudem wi¹zali koniec z koñcem, byli wyalieno-
wani w nowym �rodowisku i zepchniêci na polityczny margines. �rodowisko
to mog³a staæ siê g³ównym zapleczem dla Bractwa w sytuacji dalszego pog³ê-
biania siê niezadowolenia spo³ecznego147.

Naser jednak i tym razem okaza³ siê niezwykle zrêcznym politykiem. Po powro-
cie na stanowisko prezydenta zmieni³ czê�ciowo politykê wewnêtrzn¹. Wobec ¿¹dañ
demokratyzacji systemu politycznego, wyra¿anych najg³o�niej przez islamistyczne
organizacje studenckie, przyj¹³ w marcu 1968 r. program liberalizacji prasy, ograni-
czenia wszechw³adzy s³u¿b specjalnych i przeprowadzenia wolnych wyborów. Z³a-
godzone zosta³y przepisy dotycz¹ce dzia³alno�ci zwi¹zkowej i przedsiêbiorczo�ci
prywatnej. W retoryce politycznej w³adz pojawi³o siê tak¿e wiêcej odniesieñ do
religii, co �wiadczy³o o d¹¿eniu Nasera do wiêkszego ni¿ dot¹d wykorzystania isla-
mu do legitymizowania prawomocno�ci swoich rz¹dów. Jednocze�nie Naser z³ago-
dzi³ restrykcje wobec samego Bractwa Muzu³mañskiego. Wielu z jego cz³onków
zosta³o zwolnionych z wiêzieñ. W rezultacie na pocz¹tku 1971 r. w areszcie by³o nie
wiêcej ni¿ 140 cz³onków organizacji. Wed³ug kierownictwa Bractwa Naser musia³
z³agodziæ autorytaryzm swoich rz¹dów z powodu potêpienia przez niektóre wp³y-

147 Por. H.  Al-A w a d i, op. cit., s. 34.
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wowe pañstwa muzu³mañskie z Arabi¹ Saudyjsk¹ na czele jego decyzji o wykona-
niu wyroku �mierci na Sajjidzie Kutbie w 1966 r.148. Dzia³ania Nasera stworzy³y
bardziej korzystne warunki dla dzia³alno�ci Bractwa. Stowarzyszenie mog³o stop-
niowo odbudowaæ swoje struktury i przegrupowaæ si³y. Kierownictwo z³agodzi³o ton
krytyki wobec w³adz, a niektórzy dzia³acze uznali, ¿e w nowych warunkach nale¿y
odej�æ od radykalizmu politycznego postulowanego w pracach Sajjida Kutba i przej�æ
do pokojowych form dzia³alno�ci149. Wed³ug Isama al-Arjaniego, jednego z pó�niej-
szych ideologów Bractwa, w 1969 r. organizacja zaczê³a tworzyæ nowe grupy akty-
wistów przy meczetach, rozwinê³a dzia³alno�æ o�wiatow¹ i m³odzie¿owe przybudówki
na uniwersytetach150. Przyspieszenie tego procesu nast¹pi³o po objêciu rz¹dów przez
nowego prezydenta Anwara as-Sadata.

Dialog i rywalizacja z As-Sadatem
28 wrze�nia 1970 r. zmar³ prezydent Naser, za� 7 pa�dziernika Zgromadzenie

Narodowe Egiptu zatwierdzi³o kandydaturê Anwara as-Sadata na stanowisko pre-
zydenta151. Przej¹wszy w³adzê, As-Sadat uzna³ za konieczne ustaliæ nowe priory-
tety polityki zagranicznej i wewnêtrznej i zacz¹³ stopniowo odchodziæ od g³ównych
za³o¿eñ polityki swego poprzednika. W polityce wewnêtrznej nowy prezydent oceni³,
¿e nadszed³ czas, aby odej�æ od pañstwa rewolucyjnego ku pañstwu prawa
i wybieralnych instytucji: zapowiedzia³ autonomiê w³adzy s¹downiczej i zaprze-
stanie wiêzienia ludzi z powodu pogl¹dów politycznych. Mówi³a o tym nowa kon-
stytucja, któr¹ parlament uchwali³ w 1971 r. Nie oznacza³o to bynajmniej odej�cia
od autorytaryzmu, lecz jedynie jego instytucjonalizujê. W 1976 r. w miejsce Arab-
skiego Zwi¹zku Socjalistycznego utworzono Hizb at-Tad¿ammu al-Watani at-Ta-
kaddumi al-Wahdawi (Zjednoczon¹ Partiê Postêpu), w ramach której mog³y dzia³aæ
3 skrzyd³a. W kiedy w 1977 r. rz¹d zgodzi³ siê zalegalizowaæ partie Nowy Wafd
i Hizb al-Amal al-Isztiraki (Socjalistyczn¹ Partiê Pracy), system polityczny Egiptu
nabra³ znamion wielopartyjnego152. W polityce zagranicznej nowa orientacja Egiptu

148 Ibidem, s. 35.
149 Mona El-Ghobashy uwa¿a, ¿e niektórzy czo³owi przywódcy Bractwa wrêcz odciêli

siê w 1969 r. od ideologii Kutba i ¿e by³ to prze³om w my�li politycznej Braci Muzu³manów,
który mo¿na porównaæ do odciêcia siê od radykalizmu przez niemieck¹ SDP na s³ynnym
zje�dzie tej partii w Bad Godesbergu w 1959 r. � por.: Mona  El-G h o b a s h y, The
Metamorphosis of the Egyptian Muslim Brothers, �International Journal of Middle East
Studies�, Vol. 37, 2005, s. 375.

150 Por. Zohurur  B a r i, The Re-emergence of the Muslim Brothers in Egipt, Lancer
Studies, New Delhi 1995, s. 82�83.

151 Egypt�, t. III, s. 263�264.
152 Por. Mona  M a k r a m-E b e i d, Political Opposition in Egypt: Democratic Myth

or Reality?, �The Middle East Journal�, Vol. 43, No. 3, Summer 1989, s. 425, 427.
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przewidywa³a sojusz z USA i u³atwienia dla dzia³alno�ci sektora prywatnego. Nowy
prezydent chcia³ tak¿e pozyskaæ sobie krêgi religijne oraz organizacje spo³ecz-
no-polityczne bazuj¹ce na religii dla umocnienia legitymizacji swojej w³adzy. Po-
zyskanie przychylno�ci umiarkowanego skrzyd³a Bractwa Muzu³mañskiego bez
uznania go jako partii politycznej by³o w zwi¹zku z tym jednym z celów nowego
prezydenta153.

W pa�dzierniku 1973 r. og³oszono oficjalnie �liberalizacjê� i politykê infita-
hu, dos³. �otwarcia�. Sytuacja gospodarcza Egiptu by³a w tym czasie bardzo
trudna. Wzrost PKB w 1973 r. mia³ wynie�æ 3%, co oznacza³o spadek tempa
wzrostu w porównaniu z poprzednimi latach. Produkcja przemys³owa mia³a siê
zwiêkszyæ tak¿e o 3%, a rolna � o 2,4%. Wska�niki te by³y ni¿sze ni¿ w po-
przednich latach. Najwa¿niejszy by³ wzrost cen na importowan¹ ¿ywno�æ, co
by³o nastêpstwem Wojny Pa�dziernikowej w tym samym 1973 r. Rz¹d, nie chc¹c
dopu�ciæ do wybuchu niezadowolenia spo³ecznego, musia³ zwiêkszyæ subsydia
na utrzymanie cen na towary pierwszej potrzeby na niezmienionym poziomie.
To z kolei powiêkszy³o deficyt bud¿etowy i rz¹d, aby go pokryæ, zacz¹³ zaci¹gaæ
nowe po¿yczki w bankach oraz od ludno�ci. Konieczno�æ zmian w polityce go-
spodarczej sta³a siê tak oczywista, ¿e w kwietniu 1974 r. prezydent As-Sadat
przedstawi³ parlamentowi pakiet reform. Zmierza³y one do pobudzenia sektora
prywatnego i stopniowego wycofania siê pañstwa z szeroko rozbudowanego
programu os³ony socjalnej dla milionów Egipcjan154.

Pierwszym krokiem by³ zwrot wiêkszo�ci przejêtego wcze�niej przez pañ-
stwo mienia prywatnego. Nastêpnie przyst¹piono do rozprzeda¿y akcji przed-
siêbiorstw sektora pañstwowego i ziemi znajduj¹cej siê w gestii rz¹du.
W nastêpnym roku przyjêta zosta³a ustawa nr 43 o arabskich i innych obcych
inwestycjach, która zapewnia³a obcemu kapita³owi mo¿liwo�ci inwestowania
we wszystkie dziedziny gospodarki. W Port Saidzie utworzono strefê wolnego
handlu. Celem polityki otwarcia i liberalizacji mia³o byæ pobudzenie aktywno�ci
kapita³u rodzimego oraz os³abienie wp³ywów biurokracji pañstwowej, która za-
czê³a siê gwa³townie rozrastaæ w miarê rozwoju sektora pañstwowego155.

Konkurencja ze strony inicjatywy prywatnej mia³a usprawniæ funkcjonowa-
nie przedsiêbiorstw pañstwowych i wp³yn¹æ dodatnio na ich efekty ekonomicz-
ne. Liczono bardzo na kapita³ obcy, który oczekiwa³ jednak na polityczne

153 Patrz: R.A. jr.  H i n n e b u s c h, Egyptian Politics under Sadat. The Post-Populist
Development of an Authoritarian-Modernizing State, Cambridge 1985, s. 183�185.

154 Patrz: Khalid  I k r a m, op. cit., s. 15�18.
155 W ci¹gu dziesiêciu lat po przewrocie 1952 r. liczba pracowników pañstwowych

wzros³a z 250 tys. do 1 mln, a wydatki na utrzymanie aparatu pañstwowego wysunê³y siê
na drug¹ pozycjê w bud¿ecie, po wydatkach wojskowych � R.W.  B a k e r, op. cit., s. 72.
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gwarancje nowej orientacji gospodarczej kraju156. W lipcu 1972 r. radzieccy
specjali�ci opu�cili Egipt, a w marcu 1976 r. Egipt wypowiedzia³ uk³ad o przyja�-
ni i wspó³pracy ze Zwi¹zkiem Radzieckim. Ten krok mia³o zapocz¹tkowaæ re-
orientacjê polityki na Zachód.

Pocz¹tkowo polityka infitahu przynios³a oczekiwane rezultaty. W 1974 r. Egipt
zosta³ umieszczony na li�cie krajów korzystaj¹cych z pomocy USA na podstawie
ustawy nr 480. Bank �wiatowy rozpocz¹³ finansowanie modernizacji przez Egipt
urz¹dzeñ Kana³u Sueskiego. Zachodnie banki zaczê³y otwieraæ filie w Kairze,
a w 1975 r. kraje arabskie Zatoki Perskiej utworzy³y specjalny fundusz, którego
Egipt sta³ siê g³ównym kredytobiorc¹. W krótkim czasie powsta³o 512 nowych
przedsiêbiorstw. W 1973 r. dochód narodowy brutto wzrós³ o 3,5%, a w roku 1974
o 10% w stosunku do roku poprzedniego. Po wprowadzeniu gwarancji dla inwe-
storów do kraju nap³ynê³y miliardy dolarów w formie pomocy, inwestycji i przeka-
zów pieniê¿nych od egipskich gastarbeiterów w Iraku i na Pó³wyspie Arabskim.
Wzrost gospodarczy kszta³towa³ siê na poziomie 8�9% rocznie, do kraju nap³ywa³
kapita³ zagraniczny i wyra�nie czu³o siê o¿ywienie gospodarcze157.

Polityka otwarcia i nieskrêpowanej dzia³alno�ci kapita³u prywatnego nios³a
ze sob¹ równie¿ negatywne skutki i sta³a siê wkrótce �ród³em powa¿nych na-
piêæ spo³ecznych. W sferze spo³ecznej As-Sadat odszed³ od kontraktu spo³ecz-
nego, który zaproponowa³ spo³eczeñstwu Naser. As-Sadat by³ do tego zmuszony,
gdy¿ gospodarka egipska nie mog³a ud�wign¹æ ciê¿aru zobowi¹zañ socjalnych
wobec szybko powiêkszaj¹cej siê liczebnie warstwy �redniej. Brakowa³o g³ów-
nie miejsc pracy dla wype³nienia zobowi¹zania o pe³nym zatrudnieniu. Poza tym,
warstwa �rednia zaczê³a siê ró¿nicowaæ. Obok biurokracji pañstwowej i ludzi
wolnych zawodów, którzy byli uzale¿nieni od pañstwa zaczê³a rozrastaæ siê
warstwa przedsiêbiorców prywatnych, których zrodzi³y polityka liberalizacji go-
spodarczej. As-Sadat postawi³ w³a�nie na tê warstwê. W zamian za os³abienie
kontroli pañstwa nad gospodark¹ i stworzenie prywatnym przedsiêbiorcom mo¿-
liwo�ci bogacenia siê oczekiwa³ poparcia politycznego dla swoich autorytar-
nych rz¹dów158.

156 Patrz: R.  H i n n e b u s c h, The Formation of the Contemporary Egyptian State
From Nasser and Sadat to Mubarak [w:] The Political Economy of Contemporary
Egipt, ed. by Ibrahim  O w e i s s, Centre for Contemporary Arab Studies, Georgetown
University, Washington 1990, s. 195�197.

157 A.  R i c h a r d s, J.  W a t e r b u r y, A Political Economy of the Middle East,
Boulder, CO 1990, s. 240.

158 Por. R.  H i n n e b u s c h, The Formation�, s. 195. O skutkach polityki infitahu
w sferze finansów i grupie finansistów pisze C.H. Moore, Money and Power: The Dilemma
of the Egyptian Infitah, �The Middle East Journal�, Vol. 40, No. 4, Autumn 1986, s. 634�650.
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W sferze ekonomicznej szczególnym problemem sta³o siê wzrastaj¹ce szybko
zad³u¿enie kraju. Spadek �wiatowych cen na bawe³nê przy jednoczesnym wzro-
�cie cen na importowan¹ przez Egipt pszenicê spowodowa³, ¿e w 1975 r. deficyt
bilansu handlowego Egiptu wyniós³ l mld egipskich funtów. W nastêpnym roku
na sp³atê krótkoterminowych kredytów przeznaczono 90% wp³ywów z ekspor-
tu. Gdy As-Sadat obejmowa³ rz¹dy, d³ug Egiptu wynosi³ 1,3 mld USD wobec
Zachodu i 1,7 mld USD wobec ZSRR w zwi¹zku z dostawami dla Egiptu ra-
dzieckiej broni. Dziesiêæ lat pó�niej d³ug cywilny wyniós³ 19, 5 mld USD, a woj-
skowy � 5,7 mld. Koszty samej obs³ugi zad³u¿enia wynios³y 2 mld USD rocznie159.
Na pokrycie deficytu bilansu p³atniczego zaczêto przeznaczaæ wiêkszo�æ nap³y-
waj¹cej z zagranicy pomocy160.

Niski poziom inwestycji produkcyjnych, wywóz zysków za granicê, deficyt
bud¿etu i ograniczone mo¿liwo�ci importu zaczê³y stymulowaæ inflacjê. Jednocze-
�nie szybki przyrost naturalny skomplikowa³ sytuacjê na rynku pracy. Bezrobocie
objê³o zw³aszcza ludzi wykszta³conych. Pod koniec lat 70. XX w. jedynie 4%
absolwentów szkó³ wy¿szych mia³o szansê na znalezienie pracy w kraju. Reszta
skazana by³a na emigracjê. W poszukiwaniu pracy Egipt zaczêli opuszczaæ rów-
nie¿ ch³opi. Ogó³em oko³o 3 milionów Egipcjan wyemigrowa³o w poszukiwaniu
pracy. Gdy inflacja osi¹gnê³a poziom 30�35% rocznie, ludno�æ zaczê³a protesto-
waæ. Pierwsze niepokoje nast¹pi³y w 1975 r., gdy robotnicy zorganizowali w Kairze
marsze protestu, ¿¹daj¹c opanowania inflacji. Jednocze�nie 40 tys. pracowników
zak³adów tekstylnych w Al-Mahalli al-Kubrze og³osi³o strajk i wysunê³o podobne
¿¹dania. We wrze�niu nastêpnego roku strajk kierowców sparali¿owa³ komunika-
cjê stolicy. Rz¹d nie podj¹³ dzia³añ zaradczych i w styczniu 1977 r. kraj objê³a fala
najwiêkszych od 1952 r. demonstracji i rozruchów. Ich przyczyn¹ by³a decyzja
rz¹du, podjêta pod presj¹ Miêdzynarodowego Funduszu Walutowego, zmniejsze-
nia �rodków na dotowanie cen takich podstawowych artyku³ów, jak ry¿, cukier,
chleb i gaz. Subsydia te znacznie wzros³y po 1967 r. � ze 175 mln do 1,7 mld
USD w 1972 r. i ³agodzi³y nastroje spo³eczne. Obci¹¿a³y jednak powa¿nie bu-
d¿et i na jesieni 1976 r. rz¹d, aby zmniejszyæ przewidywany dwumiliardowy
deficyt p³atniczy, podj¹³ decyzjê ciêæ. Decyzja, która mia³a przynie�æ 600 milio-
nów USD oszczêdno�ci, poci¹gnê³a za sob¹ �mieræ 73 osób w samym tylko
Kairze. Ponad 800 osób zosta³o w starciach z policj¹ rannych, a tysi¹ce � aresz-
towanych. Wydarzenia powa¿nie nadszarpnê³y presti¿ rz¹du i prezydenta161.

159 M.  H e y k a l, op. cit., s. 94�100; Khalid I k r a m, op. cit., s. 57.
160 W okresie rz¹dów prezydenta As-Sadata pomoc z zagranicy wynios³a oko³o 20 mld

USD � �Financial Times� 7.06.1983.
161 Por. Ibrahim Sa�d  E d d i n, Egypt, Islam and Democracy: Twelve Critical Essays,

American University in Cairo, Cairo 1996, s. 38�40; Khalid  I k r a m, op. cit., s. 31.



82

Demonstranci w Aleksandrii, Kairze i innych miastach wznosili okrzyki �Precz
z As-Sadatem!�, �Naser, Naser, Naser!�.

�Ulice Kairu nie zapomnia³y polityki socjalnej Nasera, polegaj¹cej na kon-
trolowaniu i subsydiowaniu cen na podstawowe artyku³y�162 � napisa³ R.W.
Baker. Prezydent As-Sadat, przebywaj¹cy w tym czasie w Asuanie, musia³ ucie-
kaæ przed t³umem, który zacz¹³ blokowaæ jego zimow¹ rezydencjê.

As-Sadat nie odst¹pi³ jednak od swej polityki. W maju, a wiêc kilka miesiêcy
po rozruchach, w przemówieniu do robotników i zwi¹zkowców powiedzia³: �Daj-
cie mi czas do 1980 r.�. Napiêcie jednak nie spada³o. Pod³o¿em radykalizacji
nastrojów sta³y siê coraz wiêksze i coraz bardziej widoczne rozpiêto�ci w do-
chodach. Na fali liberalizacji uformowa³a siê grupa �t³ustych kotów�, która w dro-
dze korupcji i operacji czarnorynkowych dorobi³a siê fortun i ¿y³a w luksusie.
W 1981 r. w parlamencie podano do wiadomo�ci, ¿e w Egipcie jest 17 tys. milio-
nerów, podczas gdy miesiêczny dochód 5 mln rodzin nie przekracza 30 USD163.
Równie¿ Bank �wiatowy zwróci³ uwagê na rozpiêto�ci w poziomie ¿ycia i prze-
strzeg³ przed wybuchem niezadowolenia. Wy¿ demograficzny i bieda zaczê³y
wypychaæ ch³opów do miast, g³ównie do Kairu. Na pocz¹tku lat 80. XX w. co
czwarty Egipcjanin mieszka³ w stolicy. Za fasad¹ ol�niewaj¹cych przepychem
centralnych dzielnic i bulwarów zaczê³y wyrastaæ osiedla namiotów, baraków
z dykty i blachy. O¿y³a dzielnica cmentarzy. Pó³ miliona bezdomnych, dla któ-
rych ceny pustych mieszkañ w luksusowych dzielnicach by³y nieosi¹galne, za-
garnê³o krypty, grobowce i pomieszczenia sakralne.

Polityka gospodarcza rz¹du zaostrzy³a nie tylko stosunki spo³eczne, ale i po-
lityczne. Chc¹c zapewniæ sobie jak najszersze poparcie, prezydent As-Sadat
wysun¹³ has³o jedno�ci narodowej. As-Sadat nie móg³ i nie chcia³ zachowaæ
systemu w³adzy jednego cz³owieka, gdy¿ nie mia³ takiego autorytetu jak Naser
i nie chcia³ braæ wy³¹cznie na siebie odpowiedzialno�ci za rozwój wydarzeñ.
Przyj¹³ koncepcjê �kontrolowanej demokracji� przewiduj¹cej istnienie kontrolo-
wanych grup politycznych w formie politycznych platform, organizacji lub partii.
W 1972 r. przyznano prawa polityczne 12 tys. aresztowanym po 1962 r. prze-
ciwnikom politycznym164. As-Sadat zacz¹³ szukaæ sojuszników i logika wyda-
rzeñ kaza³a mu ich szukaæ na prawicy. Komuni�ci byli bowiem jego wrogami,
tak samo jak odsuniête od w³adzy w 1971 r. lewicowe skrzyd³o naserystów.
Umocniona ekonomicznie bur¿uazja d¹¿y³a do politycznego usamodzielnienia
i wysunê³a ¿¹danie umo¿liwienia jej bezpo�redniego uczestniczenia w ¿yciu po-

162 R.W.  B a k e r, op. cit., s. 166.
163 Wed³ug: M.  H e y k a l, op. cit., s. 104.
164 Keesing�s Contemporary Archives, 1971�1972, s. 25066.



83

litycznym. Szczególnie niewygodne dla rz¹du by³o uformowanie siê Hizb al-Wafd
al-D¿adid (Partii Nowego Wafdu), na czele którego stan¹³ do�wiadczony poli-
tyk Fu�ad Sirad¿ ad-Din. Sytuacja zaczê³a siê wymykaæ spod kontroli w³adz
i As-Sadat wyda³ w lipcu 1978 r. zakaz udzia³u w ¿yciu politycznym tym przy-
wódcom partyjnym, którzy dzia³ali przed 1952 r.165.

Osi¹ jedno�ci mia³a staæ siê teraz religia. Sprzyja³o temu o¿ywienie nastro-
jów religijnych po 1967 r. �Po ciê¿kiej pora¿ce, której doznali�my [...] rzecz¹
naturaln¹ by³ gwa³towny i spontaniczny powrót do wiary�166 � stwierdzi³ w 1977 r.
Anwar as-Sadat. Dla wielu osób islam jawi³ siê jako jedyna alternatywa wobec
ideologii socjalizmu i panarabizmu i jako jedyna si³a mog¹ca przywróciæ utra-
con¹ godno�æ i wielko�æ. Pogl¹dy takie wyra¿ali równie¿ ludzie na najwy¿szych
stanowiskach w pañstwie. Wiceprezydent Egiptu Husajn asz-Szafi�i pisa³ wów-
czas: �Islam pozostaje najwiêksz¹ i najdoskonalsz¹ koncepcj¹ spo³eczn¹ w hi-
storii ludzko�ci. Kiedy muzu³manie staj¹ siê obiektem ataku, d¿ihad staje siê
szóstym filarem wiary�167. Na wyobra�niê rozczarowanych ludzi dzia³a³ przy-
k³ad rosn¹cej w si³ê (dziêki ropie) Arabii Saudyjskiej, której system spo³ecz-
no-polityczny opiera³ siê na islamie. As-Sadat postanowi³ te nastroje wykorzystaæ.
Nie bez znaczenia by³y jego osobiste przekonania. W�ród Wolnych Oficerów
by³ on cz³owiekiem najbardziej przejêtym sprawami religii. Znany by³ z tego, ¿e
w prze³omowych momentach zawsze zwraca³ siê ku Bogu. Nawet jego prze-
ciwnicy twierdzili, ¿e by³ w tym szczery. Uwa¿ali, ¿e jego mod³y w meczecie
Al-Aksa w Jerozolimie w 1978 r. mia³y siln¹ podstawê emocjonalno-religijn¹
i nie by³y wy³¹cznie politycznym manewrem.

Krêgi religijne otrzyma³y poparcie rz¹du i zagranicy. W 1971 r. król Arabii
Saudyjskiej Fajsal przekaza³ do dyspozycji rektora Al-Azharu 100 mln USD na
umacnianie wiary i walkê z ateizmem. W³adze zezwoli³y na budowê meczetów,
które mia³y pozostaæ poza nadzorem w³adz pañstwowych. W radiu i telewizji
wprowadzono audycje o Koranie i recytacjê tekstów religijnych. Zaczêto trans-
mitowaæ 5 razy dziennie wezwania do modlitwy przerywaj¹c inne programy.
Latem 1971 r. minister ds. fundacji religijnych zainaugurowa³ system letnich
obozów dla m³odzie¿y muzu³mañskiej, na których nauczanie religii po³¹czone
by³o z paramilitarnym przygotowaniem fizycznym. W 1972 r. w³adze wyrazi³y
zgodê na funkcjonowanie w �rodowisku akademickim zwi¹zków muzu³mañskich.

165 R.A. jr.  H i n n e b u s c h, Egyptian�, s. 183�184; Mona  M a k r a m-E b e i d, op.
cit., s. 425.

166 Cyt. za: M.  K r a m e r, Political Islam, Beverly Hills 1980, s. 62.
167 Cyt. za: S.A.  H a n n a, Islam, Socialism and National Trials, �The Muslim

World�, October 1968, No. 68, s. 293�294.
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Ich dzia³alno�æ mia³a zrównowa¿yæ wp³ywy lewicy i naserystów. Prezydent zacz¹³
demonstracyjnie manifestowaæ swój sojusz z religi¹. Telewizja transmitowa³a
jego pi¹tkowe modlitwy i spotkania z alimami z Al-Azharu. Po wojnie pa�dzier-
nikowej w 1973 r. w �rodkach masowego przekazu zaczêto mówiæ o nim jako
o �prezydencie nabo¿nym� (ar-ra�is al-mu�min). W 1980 r. konstytucja zosta³a
uzupe³niona o zapis, mówi¹cy o tym, ¿e szari�a jest w Egipcie jedynym �ród³em
ustawodawstwa168.

Jednocze�nie As-Sadat podj¹³ wysi³ki, aby pozyskaæ Braci Muzu³manów. W roli
po�rednika wyst¹pi³ król Fajsal. Z inicjatywy Fajsala dosz³o latem 1971 r. do tajnego
spotkania prezydenta As-Sadata z przedstawicielem Braci na emigracji Sa�idem
Ramadanem. As-Sadat próbowa³ sk³oniæ swoich rozmówców do wspó³pracy z nim
i sojuszu w imiê walki ze wspólnymi wrogami � komunizmem i ateizmem169.

W Stowarzyszeniu Braci Muzu³manów istnia³y wówczas 2 skrzyd³a. Jedno
reprezentowali zwolennicy radykalnej interpretacji koncepcji Sajjida Kutba o w³a-
dzy Boga na Ziemi, którzy dzia³ali w podziemiu w kraju lub na emigracji. Ich
celem by³o obalenie w³adzy As-Sadata si³¹ i wprowadzenie w kraju pañstwa,
którego funkcjonowanie regulowa³oby wy³¹cznie prawo muzu³mañskie. Drugie,
g³ówne i umiarkowane skrzyd³o dzia³a³o pó³legalnie w kraju i walczy³o o islamizacjê
legalnymi metodami. Po �mierci Al-Hudajbiego w 1973 r. na czele Stowarzy-
szenia stan¹³ adwokat Umar at-Tilmisani, do�wiadczony dzia³acz Stowarzysze-
nia, skazany w latach 50. XX w. na 15 lat wiêzienia. Do najbardziej wp³ywowych
osób w kierownictwie Braci Muzu³manów nale¿a³ Jusuf al-Karadawi, który
wyszed³ na wolno�æ w ramach amnestii og³oszonej przez As-Sadata, Muham-
mad Mahdi Akif, pó�niejszy G³ówny Przewodnik Bractwa oraz rezyduj¹cy w Ara-
bii Saudyjskiej Muhammad Kutb � brat Sajjida Kutba170.

Centry�ci odnie�li siê pocz¹tkowo do nowej polityki As-Sadata z rezerw¹.
Nie dowierzali mu. Pamiêtali rozprawê z nimi w 1952 r. i As-Sadata w roli
jednego z cz³onków s¹dz¹cego ich wówczas trybuna³u. Nie odpowiada³a im
prozachodnia orientacja polityki rz¹du i nie chcieli uto¿samiaæ siê z systemem
w³adzy, który by³ krytykowany za korupcjê i nepotyzm. Z drugiej strony, kierow-
nictwo Stowarzyszenia zdawa³o sobie sprawê z tego, ¿e polityka liberalizacji
sprzyja ich zamierzeniom. W roli gwaranta nieformalnego sojuszu wyst¹pi³
Usman Ahmad Usman, przedsiêbiorca egipski, jeden z najbogatszych ludzi na
Bliskim Wschodzie, który zawsze sympatyzowa³ z Braæmi i wspomaga³ ich

168 Patrz: Yvonne Y.  H a d d a d, �Islamic Awaking� in Egypt, �Arab Studies Quarter-
ly�, Vol. 9, No. 3, Summer 1987, s. 255.

169 M.  H e y k a l, op. cit., s. 134�135.
170 Por. H.  Al-A w a d i, op. cit. , s. 38 i przypis 28, s. 47.
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materialnie. Zachêt¹ mia³a byæ cicha zgoda w³adz na wznowienie przez Braci
wydawania w³asnej prasy, utworzenie zwi¹zków studenckich, zaktywizowanie
swych lobby w ministerstwach i innych instytucjach pañstwowych. W kierow-
nictwie �ciera³y siê 2 pogl¹dy � zwolennicy pierwszego z At-Tilmisanim na cze-
le uwa¿ali, ¿e Bractwo jest ruchem muzu³mañskim (haraka islamijja), a nie
parti¹ polityczn¹ (hizb sijasi) i ¿e w zwi¹zku z tym nie nale¿y poddaæ siê proce-
durze rejestracji w ramach Prawa o Partiach Politycznych. Inni chcieli szersze-
go zaanga¿owania siê w dzia³alno�æ polityczn¹ i sformowania partii. At-Tilmisani,
mimo ¿e nie nale¿a³ do zwolenników upartyjnienia stowarzyszenia, wyst¹pi³ do
s¹du o uznanie za nieprawomocn¹ decyzjê w³adz z 1954 r. o zakazie dzia³alno�ci
Bractwa. Chcia³, aby w ten sposób dokona³a siê sprawiedliwo�æ dziejowa171.

Ostatecznie w kierownictwie Stowarzyszenia zwyciê¿y³ pogl¹d, i¿ nale¿y
w³¹czyæ siê do dzia³alno�ci politycznej w ramach istniej¹cych struktur pañstwo-
wych i wykorzystaæ szansê na odbudowê organizacji, jak¹ stwarza polityka pre-
zydenta As-Sadata. Od tej pory wypowiedzi kierownictwa Stowarzyszenia
w sprawie walki zbrojnej przeciwko rz¹dowi sta³y siê bardzo ostro¿ne. Centry-
�ci poszli nawet wobec w³adz na pewne ustêpstwa. W prasie Stowarzyszenia
zaprzestano ataków na rz¹d, a G³ówny Przewodnik wyst¹pi³ w telewizji jako
przedstawiciel Braci w czasie spotkañ As-Sadata z teologami z Al-Azharu. Bra-
cia nie chcieli jednak, aby spo³eczeñstwo zaczê³o uto¿samiaæ ich z re¿imem
i odrzucili propozycjê As-Sadata przy³¹czenia siê do jednej z oficjalnych organi-
zacji politycznych. At-Tilmisani odmówi³ wziêcia udzia³u w pracach Rady Kon-
sultatywnej, która zosta³a utworzona przez As-Sadata 22 maja 1980 r.172.

Jednocze�nie, za cenê z³agodzenia krytyki w³adz, przywódcy organizacji zaczêli
wysuwaæ kolejne ¿¹dania. Jednym z nich by³o usuniêcie sprzed mauzoleum Nasera
warty honorowej symbolizuj¹cej trwa³o�æ zwi¹zków As-Sadata z Naserem.
Warunek ten zosta³ spe³niony. As-Sadat równie¿ postêpowa³ wobec Bractwa
ostro¿nie. Kiedy Stowarzyszenie ponowi³o wniosek o legalizacjê swojej dzia³al-
no�ci sensu stricte politycznej, s¹d wykluczy³ tak¹ mo¿liwo�æ. W latach 1977�
1990 kierownictwo Bractwa z³o¿y³o w s¹dzie ³¹cznie 40 wniosków o legalizacjê,
ale w³adze niezmiennie mówi³y �nie�, twierdz¹c, ¿e konstytucja nie pozwala na
rejestracjê partii, których program nawi¹zuje do jakiejkolwiek religii. W senten-
cjach s¹dowych wskazywano, ¿e dzia³alno�æ polityczna organizacji religijnych
grozi zaostrzeniem stosunków miêdzy muzu³manami a chrze�cijanami173. Kie-

171 Ibidem, s. 39.
172 Patrz Umar  at-T i l m i s a n i, Ajjam ma�a as-Sadat (Dni z As-Sadatem), Dar

al-I�tisam, Kair 1984, s. 17�18.
173 Por. H.  Al-A w a d i, op. cit., s. 39.
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rownictwo argumentowa³o z kolei, ¿e funkcjonowanie Stowarzyszenia jako uzna-
nej przez w³adze organizacji politycznej os³abi skrzyd³o radyka³ów i terrorystów,
gdy¿ stworzy p³aszczyznê dla legalnej dzia³alno�ci i przyci¹gnie czê�æ z tych,
którzy zepchniêci do podziemia, uciekaj¹ siê do przemocy174. As-Sadat zgadza³
siê na zarejestrowanie Bractwa jako organizacji dobroczynnej, ale At-Tilmisani
nie zgodzi³ siê na to, gdy¿ nie chcia³, aby kierowana przez niego organizacja by³a
kontrolowane przez Ministerstwo ds. Spraw Socjalnych175.

Znacznie szersze reperkusje mia³y ¿¹dania islamizacji ¿ycia spo³eczno-poli-
tycznego. W 1977 r. muzu³mañskie organizacje studenckie zdoby³y wiêkszo�æ
miejsc w wyborach do samorz¹dów uniwersyteckich i zdominowa³y krajowy
zwi¹zek studentów176. Opanowane przez nie zwi¹zki studenckie wymog³y na
w³adzach uczelni oddzielenie kobiet od mê¿czyzn na wyk³adach i w sto³ówkach,
wyst¹pi³y przeciwko wyk³adaniu teorii Darwina, za¿¹da³y usuniêcia wyk³adow-
ców znanych z laickich pogl¹dów, narzuci³y w³asne porz¹dki w miasteczkach
uniwersyteckich. Uzyskawszy swobodê dzia³ania, centry�ci wysunêli te¿ na-
tychmiast postulat wprowadzenia prawa muzu³mañskiego jako podstawy usta-
wodawstwa. W 1977 r. krêgi muzu³mañskie wysunê³y propozycjê wprowadzenia
kary �mierci za wyra¿anie pogl¹dów sprzecznych z religi¹. By³a to wspólna
inicjatywa teologów z Al-Azharu oraz Braci Muzu³manów, w imieniu których
wyst¹pi³ znany kaznodzieja Muhammad al-Ghazali, stoj¹cy na czele Wydzia³u
ds. Propagowania Religii (Da�wa) w Ministerstwie ds. Fundacji Religijnych.
Od tamtej pory zaczê³y siê mno¿yæ przypadki odrzucania przez sêdziów, cz³on-
ków Stowarzyszenia, kodeksów nie muzu³mañskich na korzy�æ szari�i.

Presja kó³ muzu³mañskich by³a coraz bardziej skuteczna. W marcu 1980 r.
referendum zaakceptowa³o zaproponowane przez prezydenta poprawki do
konstytucji z 1971 r. Konstytucja okre�la³a teraz w artykule 2 czê�ci I, ¿e islam
jest religi¹ pañstwow¹, a prawo religijne � podstawowym �ród³em prawa. Arty-
ku³ 11 w czê�ci II zobowi¹za³ natomiast w³adze pañstwowe do podejmowania
wy³¹cznie takich rozstrzygniêæ w kwestii równo�ci kobiet i mê¿czyzn, które nie
by³yby sprzeczne z przepisami prawa muzu³mañskiego w tej kwestii177. Artyku³
77 w czê�ci V przewidywa³ natomiast mo¿liwo�æ sprawowania przez tê sam¹
osobê funkcji prezydenta przez kolejn¹ 6-letni¹ kadencjê178. W ten sposób za

174 Ibrahim  Sa�d E d d i n, op. cit., s. 33.
175 Patrz: H.  Al-A w a d i, op. cit., s. 41.
176 �Christian Science Monitor� 10.04.1980.
177 Por. J.P.  O�K a n e, Islam in the New Egyptian Constitution: Some Discussions in

Al-Ahram, �The Middle East Journal�, Vol. 26, No. 2, Spring 1972, s. 148; Tekst konstytu-
cji w: �The Middle East Journal�, Vol. 26, No. 1, Winter 1972, s. 55�68.

178 Keesing�s Contemporary Archives, 1980, s. 30586�30587.
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cenê ustêpstw wobec krêgów muzu³mañskich Anwar as-Sadat zapewni³ sobie
mo¿liwo�æ dalszego sprawowania urzêdu prezydenta. W tym samym czasie
Zgromadzenie Narodowe przyjê³o kodeks etyczny nazwany �Prawem Wsty-
du�, który przewidywa³ zakaz krytykowania religii i agitowania przeciwko jed-
no�ci spo³eczeñstwa. Osoby naruszaj¹ce kodeks nara¿a³y siê na odmowê
otrzymania paszportu, zakaz zamieszkiwania w okre�lonych miejscach i inne
ograniczenia179.

Wprowadzenie do konstytucji punktu o prawie muzu³mañskim jako jedynym
�ródle ustawodawstwa wywo³a³o niepokój Koptów i stan napiêcia oraz starcia
o pod³o¿u religijnym. Szanuda III, patriarcha Ko�cio³a koptyjskiego, skrytyko-
wa³ 26 marca 1980 r. nowy punkt konstytucji i stwierdzi³, ¿e islam staje siê now¹
form¹ nacjonalizmu180.

Koptowie � wyznawcy wschodniego Ko�cio³a chrze�cijañskiego, którego
za³o¿ycielem by³, wed³ug nich, �wiêty Marek Ewangelista � od dawna odgry-
wali powa¿n¹ rolê w egipskim spo³eczeñstwie. �ród³a podawa³y ró¿ne dane
dotycz¹ce liczby Koptów w Egipcie. Wed³ug ONZ w 1963 r. by³o ich 1,9 mln,
a w latach 1965�1970 oko³o 2,3 mln czyli 6�7% ludno�ci kraju. R.H. Dekmejian
twierdzi, ¿e ludno�æ koptyjska liczy³a w tym samym czasie 4 mln osób181. W pro-
wincjach Minja i Asjut w Górnym Egipcie Koptowie stanowili 18�20% ogó³u
mieszkañców. Koptowie przejêli w Egipcie operacje kredytowe i na pocz¹tku
XX w. zmonopolizowali sferê finansów. Zajêli te¿ wa¿ne miejsce w�ród inteli-
gencji egipskiej. Na pocz¹tku lat 70. XX w. stanowili 65% farmaceutów, 40%
lekarzy, 35% adwokatów. Znacz¹cy by³ ich udzia³ w ruchu niepodleg³o�ciowym
i reformatorskim. W�ród 30 cz³onków komisji przygotowuj¹cej projekt pierw-
szej egipskiej konstytucji by³o 5 Koptów. Po uzyskaniu niepodleg³o�ci stale zaj-
mowali od 1 do 3 miejsc w rz¹dzie182.

W 1971 r. siedemnastym patriarch¹ Ko�cio³a koptyjskiego zosta³ Szanu-
da III, który jeszcze przed wyborem na stanowisko g³owy Ko�cio³a wzywa³ do
zajêcia bardziej stanowczego stanowiska wobec w³adz. W szczególno�ci cho-
dzi³o o wydawanie zezwoleñ na budowê nowych ko�cio³ów. W³adze ogranicza³y
ich liczbê, mimo ¿e jeszcze na pocz¹tku lat 60. XX w. zobowi¹za³y siê tego nie

179 Ibrahim  Sa�d E d d i n, op. cit., s. 33.
180 M.  H e y k a l, op. cit., s. 239.
181 R.H.  D e k m e j i a n, op. cit. s. 209; tak¿e: Hamied Ansari, Sectarian Conflict in

Egypt and the Political Expediency of Religion, �The Middle East Journal�, Vol. 38, No.
3, Summer 1984, s. 397�418.

182 A.K.  S o ³ o w i o w, K woprosu o znaczenii koptskoj obszcziny w Jegiptie [w:]
Bli�nij i Srednij Wostok. Ekonomika i istorija, red. L.M.  K u l a g i n a, Moskwa 1976, s.
187�188.
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robiæ. Szanuda III wymóg³ na prezydencie Sadacie zwiêkszenie liczby wyda-
wanych zezwoleñ, ale to wywo³a³o z kolei niezadowolenie muzu³manów183.

Do pierwszych staræ muzu³mañskich ekstremistów z Koptami dosz³o w li-
stopadzie 1972 r. Paleniu ko�cio³ów i dzielnic koptyjskich w Kairze towarzyszy-
³y pogromy na prowincji. Zginê³o wówczas 79 chrze�cijan184. Odt¹d nie by³o
roku bez zamachów bombowych i staræ o pod³o¿u religijnym. W marcu 1979 r.
policja zatrzyma³a wielu ekstremistów muzu³mañskich po spaleniu 2 ko�cio³ów
koptyjskich w Asjuciê i 1 w Kairze. Policja otrzyma³a rozkaz strzelania do uczest-
ników zaburzeñ na tle religijnym. 14 kwietnia tego samego roku prezydent As-Sa-
dat wyst¹pi³ w telewizji i przestrzeg³ ekstremistów przed anga¿owaniem m³odzie¿y
do dzia³añ politycznych185.

Próby uspokojenia nastrojów i za¿egnania wa�ni religijnych by³y jednak
nieudane. W styczniu 1980 r. dosz³o do kolejnych zamachów bombowych na
ko�cio³y koptyjskie w Aleksandrii i do rozruchów. Przyjazd szacha Iranu z Pa-
namy w marcu 1980 r. wywo³a³ demonstracje i by³ okazj¹ do ataków na chrze-
�cijañskie dzielnice w Asjucie. Na pocz¹tku 1981 r. prokurator generalny
uprzedzi³ prezydenta, ¿e wypadki na tle religijnym zaczynaj¹ wymykaæ siê
spod kontroli w³adz i ¿e nale¿y podj¹æ zdecydowane kroki póki nie jest za
pó�no. Ostrze¿enie by³o jak najbardziej na czasie. Ekstremistycznie nastawio-
na m³odzie¿ muzu³mañska zaczê³a bowiem wychodziæ z miasteczek uniwersy-
teckich na ulice. W czerwcu 1981 r. dosz³o do krwawych zamieszek w kairskiej
dzielnicy slumsów Az-Zawija al-Hamra, gdzie mieszkali koptyjscy imigranci
z Górnego Egiptu. Kiedy w³adze postanowi³y oczy�ciæ teren i zbudowaæ na
miejscu slumsów biurowce, Koptowie zaczêli protestowaæ i dosz³o do staræ
z aktywistami muzu³mañskich ugrupowaæ ekstremistycznych. W wydarzeniach
tych zginê³o 17 osób, a 112 zosta³o rannych186.

W tej sytuacji rz¹d zdecydowa³ siê na stanowcze kroki. Dzia³alno�æ zwi¹z-
ków muzu³mañskich na uniwersytetach zosta³a zawieszona. Zamkniêto równie¿
obozy dla m³odzie¿y muzu³mañskiej. Nast¹pi³y masowe aresztowania. Do 7 wrze-
�nia 1981 r. w wiêzieniach osadzonych zosta³o 1536 osób. W�ród nich byli opo-
zycyjni przywódcy polityczni i religijni. Zatrzymanych zosta³o tak¿e 170 biskupów
i ksiê¿y koptyjskich. Patriarcha Szanuda III odsuniêty zosta³ od sprawowania
obowi¹zków przywódcy gminy koptyjskiej i odosobniony w klasztorze. Rz¹d
og³osi³ nastêpnie przejêcie przez pañstwo kontroli nad wszystkimi 40 tys. pry-

183 Por. M.  H e y k a l, op. cit., s. 164.
184 A.K.  S o ³ o w i o w, op. cit., s. 189.
185 Keesing�s Contemporary Archives, 1979, s. 3000.
186 Hamied  A n s a r i, op. cit., s. 407�411.
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watnymi meczetami. Wszyscy duchowni muzu³mañscy zostali zobowi¹zani do
zarejestrowania siê. Rozwi¹zanych zosta³o 10 muzu³mañskich i 3 chrze�cijañ-
skie stowarzyszenia spo³eczno-religijne187.

Posuniêcia rz¹du by³y przyznaniem siê do niepowodzenia w kontrolowaniu
procesów religijnych. As-Sadat doszed³ do wniosku, ¿e krêgi religijne, w tym
g³ównie Bracia Muzu³manie, które za cenê wiêkszej swobody mia³y legitymizo-
waæ jego w³adzê, prowadz¹ w³asn¹ grê i d¹¿¹ tak naprawdê do os³abienia jego
pozycji. Stosunki z Bractwem znacznie pogorszy³y siê w nastêpstwie przyjêcia
przez prezydenta nowej polityki bliskowschodniej, uwieñczonej jego podró¿¹ do
Jerozolimy w 1979 r. Bracia okre�lili j¹ jako zdradê sprawy islamu i zaczêli
twierdziæ na ³amach swojego pisma �Ad-Da�wa�, ¿e has³o propagandy pañ-
stwowej o tym, ¿e prezydent jest osob¹ g³êboko wierz¹c¹ jest fa³szywe188.

Nawi¹zanie przez Egipt pokojowych stosunków z Izraelem by³o dla Braci nie
do przyjêcia. Wrogo�æ Bractwa do syjonizmu siêga³a czasów przed powstaniem
pañstwa Izrael, kiedy Arabowi palestyñscy próbowali powstrzymaæ nap³yw osad-
ników ¿ydowskich do Palestyny. Ochotnicy z szeregów Bractwa walczyli wów-
czas ramiê w ramiê z bojownikami palestyñskimi przeciwko ¿ydowskim
organizacjom bojowym. Izrael by³ w propagandzie Bractwa g³ównym wrogiem
Arabów i instrumentem zachodniego imperializmu. Izrael by³ szatanem, który spro-
fanowa³ �wiête przybytki islamu w Ziemi �wiêtej i jako taki powinien by³ byæ
pokonany i zniszczony. Artyku³y o takiej tre�ci ukazywa³y siê w czasopismach
Bractwa �Ad-Da�wa� i �Al-I�tisam� w czasie, kiedy prezydent As-Sadat odby-
wa³ podró¿ do Jerozolimy. Czasopisma Bractwa atakowa³y równie¿ USA i sojusz
Egiptu z Zachodem. By³o to jak wypowiedzenie wojny prezydentowi189.

As-Sadat w konsekwencji przeszed³ do kontrofensywy. 5 wrze�nia 1981 r.
na³o¿ono sekwestr na maj¹tek Braci Muzu³manów i zamkniêto redakcje ich pism.
Aresztowania objê³y wszystkich przeciwników politycznych prezydenta, ale
najbardziej dotkliwie odczu³o to Bractwo. W�ród ok. 1,5 tys. aresztowanych
prawie 3/5 stanowili cz³onkowie Bractwa lub innych organizacji islamistycz-
nych. Aresztowano ca³e kierownictwo Stowarzyszenia z G³ównym Przewodni-
kiem, 70-letnim Umarem at-Tilmisanim, w³¹cznie190.

187 Keesing�s Contemporary Archives, 1981, s. 31253.
188 Patrz: Sa�d Eddin  I b r a h i m, op. cit., s. 39�41.
189 Saad Eddin  I b r a h i m, Egypt�s Islamic Activism in the 1980s., �The Third World

Quarterly�, Vol. 10. No. 2, April 1988, s. 658.
190 Ibidem. O rozwarstwieniu egipskiej warstwy �redniej w rezultacie polityki infita-

hu i wp³ywie tego zjawiska na wzrost radykalizmu islamskiego pisze m.in. Mervat  H a-
t e m, Egypt�s Middle Class in Crisis: The Sexual Division of Labor, �The Middle East
Journal�, Vol. 42, No. 3, Summer 1988, s. 407�420.
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Jednak próba wzmocnienia tej kontroli zakoñczy³a siê fiaskiem, gdy¿ poza
sfer¹ oddzia³ywania rz¹du pozostali Bracia-d¿ihady�ci. Skupieni byli oni w pod-
ziemnych organizacjach Takfir wa-l-Hid¿ra, D¿ihad, D¿ama�at Islamijja,
Tahrir i Asz-Szaukun191. Ich cz³onkowie byli zwolennikami rozumienia d¿iha-
du jako walki zbrojnej, a nie tylko walki z w³asnymi s³abo�ciami i jako odgórnej
islamizacji. St¹d te¿ kompromis z w³adz¹ nie wchodzi³ w ich przypadku w grê.
Ich ideologia wyklucza³a mo¿liwo�æ porozumienia siê z w³adz¹, która nie przyjê-
³a Koranu w charakterze konstytucji. Podejrzliwo�æ ta mia³a mocne podstawy.
Byli w wiêzieniach i cierpieli. Gospodarcza polityka infitahu utwierdza³a ich
w przekonaniu, ¿e Egipt jest pañstwem muzu³mañskim tylko z nazwy. Widzieli
zbli¿enie z niewiernymi, zepsucie i dominacjê warto�ci materialnych w sferach
rz¹dz¹cych. Po podpisaniu pokoju w Camp David As-Sadat sta³ siê dla nich
wrogiem numer jeden. Konflikt bliskowschodni by³o bowiem dla nich konfliktem
religijnym miêdzy islamem a judaizmem i jedynym mo¿liwym sposobem na ode-
branie niewiernym �wiêtej ziemi islamu pozostawa³ d¿ihad, rozumiany jako �wiêta
wojna. As-Sadat by³ wiêc zdrajc¹. Du¿e znaczenie mia³y dla nich s³owa króla
Arabii Saudyjskiej Chalida, z którego zdaniem Bracia zawsze siê bardzo liczyli.
Powiedzia³ on, ¿e w czasie otwierania drzwi �wiêtej Al-Kaby w trakcie obcho-
dów �wiêta Ofiarowania zawsze modli³ siê w czyjej� intencji. W 1978 r. modli³
siê, aby nie dolecia³ do Jerozolimy samolot wioz¹cy As-Sadata192.

Zamach na prezydenta Anwara as-Sadata w 1981 r. by³ dzie³em jednej z ankud
(dos³.: winne grono), z których sk³ada³y siê Wspólnoty Muzu³mañskie. Charaktery-
styczne, ¿e wiêkszo�æ cz³onków Wspólnot stanowili imigranci z po³udnia Egiptu,
którzy uciekali do Kairu od biedy i braku perspektyw na lepsze ¿ycie. Mówiono
o nich sa�idi, czyli �po³udniowcy�. W³a�nie z po³udnia pochodzili ci, którzy zabili
As-Sadata: Nad¿ih Ibrahim by³ z Asjutu, Usama Hafiz i Karam Zuhdi � z Minji,
Assim Abd al-Mad¿id � z Keny. Spo�ród 280 osób aresztowanych w zwi¹zku z za-
bójstwem prezydenta 183 pochodzi³y z po³udnia kraju. W samym Kairze Wspólnoty
dzia³a³y w dzielnicach zdominowanych przez imigrantów z po³udnia: Ajn Szams,
Imbaba i Az-Zawija al-Hamra. Mimo ¿e Wspólnoty Muzu³mañskie by³y podobnie
jak Bracia Muzu³manie ruchem islamistycznym, to w ich ideologii dominowa³y inne
akcenty. W ideologii Bractwa, które zosta³o za³o¿one przez Hasana al-Bannê
z Al-Isma�ilijji na pó³nocy, gdzie stacjonowa³y wojska brytyjskie, dominowa³a walka
z zachodnimi imperialistami i Zachodem. Dla po³udniowców sprawy te nie by³y tak

191 Cz³onkowie ugrupowañ D¿ihad i Asz-Szaukun uwa¿ali, ¿e nazwy te nada³y im
egipskie si³y bezpieczeñstwa � patrz: Mamoun  F a n d y, Egypt�s Islamic Group: Regio-
nal Revenge, �The Middle East Journal�, Vol. 48, No. 4, Autumn 1994, s. 607.

192 Patrz: M.  H e y k a l, op. cit., s. 116.
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wa¿ne. Najwa¿niejsze by³y dla nich kwestie sprawiedliwo�ci spo³ecznej i ubóstwa.
Byli bardziej bezkompromisowi wobec w³adz ni¿ Bractwo i zdecydowani zmieniæ
porz¹dek spo³eczny. Tak¿e z organizacyjnego punktu widzenia Wspólnoty ró¿ni³y
siê od innych ugrupowañ islamistycznych, tak¿e ekstremistycznych w rodzaju D¿i-
hadu czy Takfir wa-l-Hid¿ra. Je�li te ostatnie skupia³y oficerów wojska, in¿ynie-
rów, lekarzy oraz studentów i by³y tak g³êboko zakonspirowane, ¿e praktycznie
dzia³a³y poza meczetami i lokalnymi wspólnotami, to Wspólnoty � na odwrót. Ich
cz³onkowie byli silnie zwi¹zani ze swoimi wspólnotami, byli widoczni w meczetach
i w codziennej dzia³alno�ci wspólnot, w³a�ciwie nie kryli siê ze swoimi pogl¹dami.
Ich g³ówn¹ broni¹ w walce ze s³u¿bami bezpieczeñstwa by³a nie g³êboka konspira-
cja, ale pe³ne poparcie lokalnych wspólnot193.

Organizacje ekstremistyczne w rodzaju D¿ihadu i Wspólnot Muzu³mañskich
zaczê³y powstawaæ w latach 70. XX w. Stosunki miêdzy ich organizatorami a Brac-
twem Muzu³mañskim nie s¹ do koñca poznane, ale na pewno nie by³y proste.
Wspólnoty Muzu³mañskie zaczê³y rodziæ siê na po³udniu Egiptu w �rodowisku
studentów na tamtejszych uniwersytetach. Organ prasowy Bractwa � gazeta
�Ad-Da�wa� pisa³a pocz¹tkowo z sympati¹ o nowej organizacji, a G³ówny Prze-
wodnik Bractwa zg³asza³ przywódcom Wspólnot propozycje wej�cia do kierow-
nictwa jego organizacji. Jednak od 1978 r. biuro G³ównego Przewodnika zaczê³o
krytykowaæ metody dzia³ania Wspólnot i zarzuci³o im próbê podwa¿enia pozycji
Bractwa. Prawdopodobnie taka zmiana stanowiska by³a nastêpstwem usamo-
dzielnienia siê Wspólnot i wyj�cia ich spod kontroli terenowych oddzia³ów Braci
Muzu³manów. Równie skomplikowane by³y stosunki Wspólnot z D¿ihadem. Po
1979 r. czê�æ studenckich Wspólnot po³¹czy³a siê z grupami D¿ihadu, ale czê�æ
postanowi³a dzia³aæ samodzielnie. Nie wyklucza³o to podejmowania wspólnych
dzia³añ w rodzaju szkoleñ, czy akcji propagandowych194.

Muhammad Hajkal pisze, ¿e od pocz¹tku 1981 r. w�ród fundamentalistów
muzu³mañskich kr¹¿y³a pog³oska, ¿e prezydent As-Sadat zosta³ skazany na �mieræ.
Charakterystyczne by³y przy tym okoliczno�ci podjêcia decyzji o zabójstwie.
Swego czasu szanowanemu teologowi Umarowi Abd ar-Rahmanowi zadano
pytanie, czy zgodne z prawem jest przelewanie krwi przywódcy, który nie spra-
wuje rz¹dów zgodnie z nakazami Boga. Mimo ¿e ani w pytaniu, ani w pozytyw-
nej odpowiedzi nie pad³o ¿adne imiê, wiedziano doskonale o kogo chodzi195.

193 Mamoun  F a n d y, op. cit., s. 609�610.
194 Patrz: Walid Mahmoud  A b d e l n a s s e r, op. cit., s. 60�61; Hamied  A n s a r i, The

Islamic Militants in Egyptian Politics, �International Journal of Middle Eastern Stu-
dies�, Vol. 16, 1984, s.136�140.

195 M.  H e y k a l, op. cit., s. 264.
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Teolog odpowiedzia³ pozytywnie na zapytanie, co by³o równoznaczne z wy-
daniem wyroku �mierci. Potêpiaj¹c As-Sadata, ekstremi�ci liczyli, ¿e wykonaw-
ca zapad³ego w ten sposób wyroku znajdzie siê w�ród jednej z nielegalnych
grup, a zw³aszcza w�ród jej cz³onków w si³ach zbrojnych.

Do takiej grupy nale¿a³ 24-letni porucznik Chalid al-Islambuli. Gdy 23
wrze�nia Al-Islambuli zosta³ wyznaczony do udzia³u w defiladzie, podj¹³ na-
tychmiast decyzjê dokonania zabójstwa. W trakcie procesu poda³ 2 motywy,
które pchnê³y go z broni¹ w rêku ku trybunie, na której siedzia³ prezydent.
Pierwszy wi¹za³ siê z przekonaniem o tym, ¿e obowi¹zuj¹ce w kraju prawa
nie s¹ zgodne z islamem i ¿e s¹ �ród³em cierpieñ muzu³manów. Drugi mia³
pod³o¿e osobiste. W�ród aresztowanych na pocz¹tku wrze�nia cz³onków
ugrupowañ muzu³mañskich by³ jego starszy brat Muhammad196. Broñ do-
starczyli mu byli cz³onkowie grupy At-Takfir wa-1-Hid¿ra, którzy po odby-
ciu kary wiêzienia za udzia³ w porwaniu szajcha Az-Zahabiego wycofali siê
z ¿ycia spo³ecznego i ¿yli w odosobnieniu, przekonani, ¿e zabójstwo prezy-
denta samo w sobie stworzy zupe³nie now¹ sytuacjê; ¿e akcja nie tylko ze-
tnie wierzcho³ek w³adzy, ale i �rozwieje strach ujarzmionego ludu, który
powstanie, jak powsta³ lud Iranu�197.

Starannie przemy�lany przez Al-Islambuliego plan zamachu zosta³ zreali-
zowany w 100%. 6 pa�dziernika w trakcie defilady 400 m przed trybun¹ za-
trzyma³a siê pod pozorem awarii jedna z defiluj¹cych ciê¿arówek. Al-Islambuli
wyskoczy³ z samochodu i dla wywo³ania paniki rzuci³ granat. W tym czasie
inni zamachowcy otworzyli ogieñ do prezydenta. Ju¿ pierwsza kula ugodzi³a
As-Sadata w szyjê i by³a �miertelna. Zaskoczenie by³o tak kompletne, ¿e przez
przynajmniej 30 sekund nie nast¹pi³a ¿adna riposta. Al-Islambuli dobieg³ os³a-
niany przez wspó³towarzyszy do pierwszego rzêdu trybuny i zacz¹³ strzelaæ
nieprzerwanie do cz³owieka, którego uwa¿a³ za wcielenie tyrana. S¹dzi³ praw-
dopodobnie, ¿e As-Sadat ma na sobie kuloodporn¹ kamizelkê i nie chcia³ mu
daæ ¿adnej szansy. Kiedy umilk³y strza³y, 4 spiskowców by³o ju¿ pojmanych.
Stwierdzono 7 ofiar �miertelnych, w�ród których by³ prezydent. 28 osób zo-
sta³o rannych198.

Po zabójstwie prezydenta As-Sadata nast¹pi³y masowe aresztowania. 12 pa�-
dziernika og³oszono, ¿e o udzia³ w zamachu podejrzane s¹ 24 osoby. Do listopa-
da 1981 r. w wiêzieniach znalaz³o siê 700 osób. Z wojska zwolniono 30 oficerów
i 104 ¿o³nierzy. �mieræ prezydenta przys³oni³a inne wydarzenie, jakim by³o

196 Keesing�s Contemporary Archives, 1981, s. 31253.
197 Patrz: M.  H e y k a l, op. cit., s. 273.
198 Keesing�s Contemporary Archives, 1981, s. 31253.
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powstanie w Asjucie. Od 9 do 13 pa�dziernika miasto przesz³o pod kontrolê
cz³onków miejscowej ga³êzi D¿ihadu. W starciach z policj¹ zginê³o kilkadziesi¹t
osób. W³adze zatrzyma³y 1,5 tys. cz³onków � ocenianej na 7 tys. osób � grupy
uzbrojonych bojowników spod znaku D¿ihadu. W grudniu 1981 r. liczba zatrzy-
manych wzros³a do oko³o 2,5 tys. osób199.

21 listopada 1981 r. rozpocz¹³ siê proces przeciwko zamachowcom na An-
wara as-Sadata. Linia postêpowania 35 prawników obrony zmierza³a do wyka-
zania, ¿e zabity prezydent prowadzi³ polityk¹ os³abienia kultury muzu³mañskiej
i ¿e nie posiada³ odpowiednich kwalifikacji na muzu³mañskiego przywódcê. S¹d
nie znalaz³ okoliczno�ci ³agodz¹cych i skaza³ 4 bezpo�rednich uczestników wy-
darzeñ 6 pa�dziernika oraz Abd as-Salama Farad¿a, który zaopatrzy³ ich w broñ,
na �mieræ. 17 innych osób otrzyma³o kary od 5 lat wiêzienia po do¿ywocie.
Prezydent Mubarak nie skorzysta³ z prawa ³aski i 15 kwietnia 1982 r. wyrok
zosta³ wykonany.

30 wrze�nia 1984 r. S¹d Najwy¿szy w Kairze wyda³ wyrok w sprawie 300
cz³onków D¿ihadu, uczestników wydarzeñ w Asjucie. Dla 299 z nich prokura-
tor ¿¹da³ kary �mierci za zabójstwo 68 pracowników s³u¿by bezpieczeñstwa.
W wyroku zarzucono im sprowokowanie zaburzeñ, których celem by³a �restau-
racja kalifatu muzu³mañskiego w drodze �wiêtej wojny przeciwko rz¹dowi�.
S¹d skaza³ 58 osób. 17 spo�ród nich otrzyma³o kary 25 lat ciê¿kich robót200.

£agodny � wed³ug obserwatorów � wyrok oraz d³ugotrwa³o�æ procesu
(oko³o 2 lat) potwierdzi³y przypuszczenia, ¿e nowy prezydent Egiptu Husni
Mubarak doceni³ si³ê fundamentalizmu i pragn¹³ pozyskaæ centrystów, aby
wyizolowaæ najbardziej ekstremalne si³y. Tym bardziej ¿e aresztowania i pro-
cesy nie rozwi¹za³y problemów spo³ecznych i jedynie os³abi³y terrorystów.
29 i 30 wrze�nia 1984 r. w Kafr ad-Dauwarze ko³o Aleksandrii mia³y miej-
sce demonstracje robotników niezadowolonych z podwy¿ki cen. Rz¹d mu-
sia³ j¹ anulowaæ. W tym samym miesi¹cu przedstawiciel Ministerstwa Spraw
Wewnêtrznych o�wiadczy³ w parlamencie, ¿e w kraju dzia³a 16 organizacji
terrorystycznych. Informacja ta sta³a siê podstaw¹ do przed³u¿enia do koñ-
ca kwietnia 1986 r. stanu wyj¹tkowego, który zosta³ wprowadzony 6 pa�-
dziernika 1981 r. W ramach ³agodzenia napiêæ na tle religijnym prezydent
Husni Mubarak podpisa³ 1 stycznia 1985 r. dekret, zezwalaj¹cy patriarsze
Szanudzie III na powrót do Kairu i wykonywanie obowi¹zków g³owy wspól-
noty koptyjskiej201.

199 Ibidem.
200 �Le Monde� 2.10.1984.
201 �Al-Ahram�, 2.01.1985.
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Bracia Muzu³manie poza Egiptem
Stowarzyszenie Braci Muzu³manów by³o od pocz¹tku tworzone jako organi-

zacja miêdzynarodowa, obejmuj¹ca swym zasiêgiem ca³y �wiat islamu. W ujê-
ciu Hasana al-Banny mia³o byæ ono �nowym �wiat³em�, �nowym g³osem� islamu
i jako panislamska organizacja, a w przysz³o�ci partia o nazwie �Bracia Muzu³-
manie� mia³a wyzwoliæ nacjê muzu³mañska (al-umma al-islamijja) od �demo-
ralizuj¹cego wp³ywu cywilizacji zachodniej� i podj¹æ walkê o wprowadzenie
�ustroju muzu³mañskiego i muzu³mañskiej sprawiedliwo�ci spo³ecznej�202.

W strukturze organizacyjnej Stowarzyszenia wa¿n¹ rolê odgrywa³a sekcja
ds. kontaktów ze �wiatem islamu, która sk³ada³a siê z komitetów, obejmuj¹cych
nastêpuj¹ce regiony i kraje: 1) Afrykê Pó³nocn¹; 2) Afrykê Wschodni¹ i Za-
chodni¹, to znaczy: Etiopiê, Somali, Nigeriê i Senegal; 3) kraje ̄ yznego Pó³ksiê-
¿yca, to znaczy: Syriê, Palestynê, Liban, Jordaniê i Irak; 4) Arabiê Saudyjsk¹,
Jemen i kraje Zatoki Arabskiej (Perskiej); 5) Turcjê, Iran, Pakistan, Afganistan;
6) Indie, Cejlon, Indonezjê, Malaje, Filipiny, Chiny i wyspy Pacyfiku. Siódmy
komitet zajmowa³ siê mniejszo�ciami muzu³mañskimi w Ameryce i Europie203.

Do zadañ sekcji nale¿a³o propagowanie Misji (Da�wa) Braci Muzu³manów
w ca³ym �wiecie islamu, badanie aktualnych problemów krajów muzu³mañskich
w zwi¹zku z sytuacj¹ miêdzynarodow¹ i oddzia³ywaniem na spo³eczeñstwa
muzu³mañskie niemuzu³mañskich pr¹dów polityczno-spo³ecznych, organizowa-
nie spotkañ, dyskusji i konferencji z udzia³em przedstawicieli ruchów muzu³-
mañskich z ró¿nych krajów. Sekcja gromadzi³a informacje o poszczególnych
krajach dotycz¹ce mo¿liwo�ci zaktywizowania tych lokalnych krêgów muzu³-
mañskich, które akceptowa³y idee Stowarzyszenia. Pierwsze ga³êzie Braci
Muzu³manów poza Egiptem zaczê³y powstawaæ ju¿ w latach 30. XX w. Takim
odga³êzieniem by³o utworzone w 1931 r. w Algierii L�Association des Oulemas
(Stowarzyszenie Alimów). Najsilniej egipski ruch oddzia³ywa³ jednak na Pale-
stynê i Syriê. W Syrii Bracia zasygnalizowali sw¹ obecno�æ w 1937 r. W Da-
maszku otwarto biuro Stowarzyszenia, którego zadaniem by³o propagowanie
idei Braci i zorganizowanie ga³êzi w Syrii oraz Libanie. Pierwszymi, którzy za-
akceptowali w Syrii idee Al-Banny byli studenci wydzia³u prawa muzu³mañ-
skiego uniwersytetu w Damaszku. W obawie przed prze�ladowaniami syryjscy
Bracia Muzu³manie dzia³ali pocz¹tkowo w ró¿nych miastach pod ró¿nymi na-

202 Hasan  al-B a n n a, Da�watuna (Nasza misja) [w:] Mad¿mu�a�, s. 21 oraz list
Da�watuna fi taur d¿adid (Nasza misja na nowym etapie) [w:] Mad¿mu�a�, s. 223�224,
235�236.

203 R.P.  M i t c h e l l, op. cit., s. 178.
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zwami. W Aleppie ich ko³o nazywa³o siê Dar al-Arkan (Dom Filarów Religii).
W Himsie � D¿ami�a ar-Rabita (Towarzystwo Wiêzi). Cz³onkowie tych kó³
znani byli w spo³eczeñstwie jako Szabab Muhammad (M³odzie¿ Mahometa).
W 1944 r. w Aleppie odby³a siê ogólnokrajowa konferencja, na której postano-
wiono utworzyæ centralê w Damaszku. Na jej czele stan¹³ Mustafa as-Siba�i204.

Obecno�æ zbrojnych oddzia³ów egipskich Braci w Palestynie w latach 1936�
1939 sprzyja³a formowaniu siê silnego ruchu i na tym terenie. Bracia palestyñ-
scy wspó³pracowali pocz¹tkowo z grupami muzu³mañskimi, które by³y inicjatorami
antybrytyjskiego powstania w Galilei w latach 1935�1936. Mufti Jerozolimy Amin
al-Husajni utworzy³ w tym czasie paramilitarne oddzia³y M³odzie¿y Muzu³mañ-
skiej (Szabab Muslimin), zbli¿one ideowo do Braci Muzu³manów. W 1945 r.
palestyñscy zwolennicy Hasana al-Banny przyjêli oficjalnie nazwê Stowarzy-
szenie Braci Muzu³manów i rok pó�niej utworzyli pierwsz¹ ga³¹� w Jerozolimie.
Inauguracja jej dzia³alno�ci odby³a siê z udzia³em specjalnego przedstawiciela
Hasana al-Banny. Otwarto wówczas siedzibê Stowarzyszenia, w której znajdo-
wa³a siê biblioteka i klub. Odbywa³y siê w nich wyk³ady wyg³aszane przez Braci
z Egiptu. W tym samym 1946 r. powsta³y ga³êzie Braci w Jafie i Lyddzie205.

Druga fala rozprzestrzeniania siê ruchu nast¹pi³a w latach 40. i 50. XX w.
W 1946 r. powracaj¹cy z Kairu studenci sudañscy utworzyli w³asn¹ organizacjê
w Chartumie. Powsta³a ona po incydencie z ochrzczeniem muzu³manki przez
aktywnych tutaj misjonarzy chrze�cijañskich206. Rok pó�niej Bracia zasygnali-
zowali swoj¹ dzia³alno�æ w Jemenie. Wojna palestyñska 1948 r. umocni³a wp³y-
wy miejscowych Braci. W tym samym czasie powsta³y pierwsze komórki
w Libanie, gdzie najpierw przyjê³y nazwê Ubbad ar-Rahman (Czciciele Boga),
a nastêpnie Al-D¿ama�at al-Islamijja (Wspólnoty Muzu³mañskie)207. Po po-
wstaniu w 1946 r. Jordanii, Bracia utworzyli ga³¹� w tym pañstwie i podkre�lili
sw¹ obecno�æ zorganizowaniem kongresu w Ammanie w 1953 r. Popiera³ ich
jako organizacjê religijn¹ król Abd Allah, który zaprosi³ Al-Bannê do z³o¿enia
wizyty w Jordanii. Na prze³omie lat 40. i 50. XX w. w Bejrucie otwarta zosta³a
regionalna siedziba organizacji, która podjê³a siê koordynowania dzia³alno�ci grup
w krajach ¯yznego Pó³ksiê¿yca. Jednocze�nie niewielka grupa Braci powsta³a
na po³udniu Iraku w Al-Basrze. Inicjatorami byli Irakijczycy studiuj¹cy w Egip-

204 Ishak  M u s a H u s a i n i, op. cit., s. 75�76.
205 Ibidem, s. 80�81.
206 Ibidem, s. 82.
207 Por. M.  D e e b, Militiant Islamic Movements in Lebanon: Origins, Social Basis,

and Ideology, Center for Contemporary Arab Studies, Georgetown University Washing-
ton D.C.1986, s. 1, 5.
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cie. Niektórzy z nich spotykali siê z Sajjidem Kutbem208. Informacje pochodz¹-
ce od samych Braci Muzu³manów mówi¹ o utworzeniu w tamtym okresie ga³êzi
Stowarzyszenia w Indonezji, Pakistanie, Iranie, na Cejlonie209.

W latach 60. XX w. krzewicielami idei Hasana al-Banny w �wiecie muzu³-
mañskim stali siê ci egipscy cz³onkowie Stowarzyszenia, którzy zostali zmuszeni
po konfrontacji z Naserem do opuszczenia Egiptu. Znale�li oni schronienie w Ku-
wejcie i Arabii Saudyjskiej, która do dzisiaj jest miejscem azylu dla tych, którzy
nie mog¹ dzia³aæ na w³asnym terenie. Jednocze�nie pod wp³ywem radykalizmu
Sajjida Kutba w pozaegipskich ga³êziach Braci dochodzi do pierwszych roz³a-
mów. W Jordanii zwolennicy dzia³añ zbrojnych opuszczaj¹ centrystów i tworz¹
w³asn¹ grupê pod nazw¹ At-Tahrir (Wyzwolenie).

W latach 70. XX w. ostatnia fala ogarnê³a kraje dotychczas nieobjête dzia³al-
no�ci¹ Stowarzyszenia. Spokrewnione ideowo z Braæmi grupy powsta³y w Maro-
ku i Tunezji. Z punktu widzenia procesów politycznych na arabskim Bliskim
Wschodzie odga³êzienia egipskiego Bractwa nale¿y traktowaæ jako ruchy spo-
³eczne, które kontestowa³y i kontestuj¹ autorytarne systemy w³adzy w swoich
krajach. W sferze ideologii g³ównym postulatem politycznym Braci by³a i jest isla-
mizacja ¿ycia spo³ecznego, a zw³aszcza ¿¹danie wprowadzenia prawa religijnego
jako jedynego �ród³a ustawodawstwa. Ich popularno�æ jest w du¿ej mierze na-
stêpstwem niepowodzeñ w³adz pañstwowych w stawianiu czo³a wyzwaniom roz-
wojowym. Krytykuj¹c rz¹dy za bezrobocie, przeludnienie, niski poziom
wynagrodzeñ, biedê i brak perspektyw na lepsze jutro, Bractwo formu³owa³o i for-
mu³uje w³asne programy rozwojowe, które zapewniaj¹ mu popularno�æ w spo³e-
czeñstwie. W niektórych krajach Bracia nie ograniczali siê do deklaracji
programowych i podejmowali dzia³ania na rzecz poprawy warunków ¿ycia lokal-
nych spo³eczno�ci. To prowadzi³o do dalszego wzrostu ich wp³ywu na politykê210.

Z czasem, pod wp³ywem konkretnych warunków politycznych w danym
kraju oraz w rezultacie wewnêtrznych polaryzacji, Bracia znale�li swoje miej-
sce na scenie politycznych b¹d� jako ugrupowania, które wesz³y w koalicje z in-
nymi partiami politycznymi i zaczê³y funkcjonowaæ legalnie jako partie opozycyjne
lub nawet wspó³rz¹dz¹ce, b¹d� jako mniej lub bardziej tolerowane przez w³adze

208 Wspomina o tym Sajjid Kutb w pracy Limaza�, s. 63.
209 Ishak  M u s a H u s a i n i, op. cit., s. 85.
210 Przyk³adem mo¿e byæ Liban, gdzie Bractwo osi¹gnê³o szerokie wp³ywy polityczne

na szczeblu krajowym dziêki zapewnieniu lokalnym wspólnotom dostêpu do podstawo-
wych us³ug socjalnych (s³u¿ba zdrowia, o�wiata i wychowanie, praca). Patrz: Hilal  K h a-
s h a n, The Development Programme of Islamic Fundamentalist Groups in Lebanon as
a Source of Popular Legitimization [w:] Islamic Fundamentalizm: Myths and Realities,
ed. by A.  M o u s s a l l i, Ithaca Press, Reading 1998, s. 221�247.
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grupy nacisku; b¹d� te¿ jako ugrupowania zwalczaj¹ce systemy w³adzy w swo-
ich krajach211.

Do pierwszej grupy mo¿na odnie�æ organizacje w Jordanii, Sudanie, Kuwej-
cie, Katarze i Jemenie Pó³nocnym. W Jordanii na czele Bractwa sta³ przez wie-
le lat adwokat Abd ar-Rahman Chalifa, który odcina³ siê od ekstremistycznego
At-Tahriru. Wiele osób z jego organizacji sprawowa³o kierownicze stanowiska
w administracji pañstwowej212. W Sudanie organizacji przewodzi³ Abd Allah
at-Turabi, który na pocz¹tku lat 80 XX w. pe³ni³ funkcjê doradcy prezydenta ds.
prawnych i polityki zagranicznej. Pod presj¹ Braci we wrze�niu 1983 r. wpro-
wadzono w Sudanie szari�ackie prawo karne, a nastêpnie uznano szari�ê jako
g³ówne �ród³o ustawodawstwa213. Podobne sukcesy odnie�li Bracia kuwejccy,
którzy dzia³ali w ramach Harakat al-Islah al-Islamijja (Muzu³mañskiego Ru-
chu Reformy), a nastêpnie � Al-Harakat ad-Dusturijja (Ruchu Konstytucyj-
nego). Cz³onkowie tych ugrupowañ, kierowani przez Chalida as-Sultana, zdobyli
w 1981 r. 10 miejsc w wyborach do 50-osobowego parlamentu i zajêli sta³e
miejsce na kuwejckiej scenie politycznej. Pod ich presj¹ w³adze odseparowa³y
czê�ciowo na uniwersytecie kobiety od mê¿czyzn, wprowadzi³y zakaz picia i im-
portowania alkoholu, usunê³y niektóre programy telewizyjne.

Ruch Braci Muzu³manów wywar³ bezpo�redni wp³yw na powstanie wielu
organizacji islamistycznych, które podjê³y samodzieln¹ dzia³alno�æ, ale progra-
mowo nawi¹zywa³y do idei Hasana al-Banny. Przyk³adem mo¿e byæ palestyñ-
ski Hamas, czyli Haraka al-Mukawama al-Islamijja (Muzu³mañski Ruch
Oporu). Inicjatorami jego utworzenia byli m.in. studenci palestyñscy, którzy po-
bierali nauki w Egipcie i tam zapoznali siê z dzia³alno�ci¹ Bractwa. Wielu dzia-
³aczy Hamasu podkre�la³o swoje zafascynowanie prac¹ Sajjida Kutba S³upy
milowe na drodze214. W ka¿dym kraju arabskim muzu³mañskie ugrupowania
polityczne utworzy³y mniej lub bardziej tolerowane i wp³ywowe lobby, spo�ród
których najsilniejsi byli Bracia w Egipcie, zarejestrowani jako organizacja o cha-
rakterze religijnym. Podobnie jak w Egipcie umiarkowane skrzyd³o Braci tolero-
wane by³o w Algierii, gdzie wystêpowa³o pod nazw¹ Ahl ad-Da�wa (Ludzie
Misji) i kontynuowa³o dzia³alno�æ istniej¹cej w latach 1964�1972 grupy Al-Ki-

211 O.  C a r r é, G.  M i c h a u d, op. cit. s. 210.
212 O historii Braci w Jordanii pisze szczegó³owo A.  W ¹ s, Bracia Muzu³manie w Jor-

danii. Doktryna i organizacja bractwa na prze³omie XX i XXI wieku, Towarzystwo Na-
ukowe Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego Jana Paw³a II, Lublin 2006, s. 64�92.

213 Por. B.  M i l t o n-E d w a r d s, Islamic Fundamentalism since 1945, Routledge
Taylor & Francis Group, London�New York 2006, s. 84�85.

214 Patrz: Azzam  T a m i m i, Hamas. Unwritten Chapters, Hurst and Comp., London
2007, s. 20�21, 23, 26.
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jam (Warto�ci). Wystêpuj¹c pod has³em �obrony naszej to¿samo�ci�, Bracia
algierscy koncentrowali siê na krytyce noszenia przez muzu³manów europej-
skich ubiorów, obchodzeniu w Algierii Nowego Roku i �wi¹t Bo¿ego Narodze-
nia, byli przeciwko mieszanym ma³¿eñstwom. W 1981 r. rozpoczêli kampaniê
przeciwko projektowi nowego kodeksu rodzinnego i zmusili w³adze do przere-
dagowania go w duchu norm szari�i. W kolejnych latach najbardziej znanym
ugrupowaniem nawi¹zuj¹cym do idei Bractwa by³o Harakat as-Silm (Ruchu
Pokoju), a w 1993 r. powsta³a w zwi¹zku z wyborami parlamentarnymi nowa
organizacja islamistyczna � D¿abha at-Tahrir al-Islami (Front Wyzwolenia
Islamskiego). Narodziny tego ugrupowania mia³o g³êboki wp³yw na losy Algierii
w nastêpnych latach i by³o konsekwencj¹ g³êbokiego kryzysu spo³ecznego w Al-
gierii w latach 80. XX w. Program reform wprowadzany przez w³adze nie tylko
nie poprawi³ sytuacji materialnej szerokich warstw spo³ecznych, ale wrêcz j¹
pogorszy³. Kryzys zaufania do rz¹du oznacza³ kryzys zaufania do ideologii na-
cjonalizmu arabskiego, propagowanej przez rz¹dz¹cy Front Wyzwolenia Naro-
dowego. Ideologiczn¹ pró¿niê zape³ni³ szybko islamizm215.

W s¹siaduj¹cym z Algieri¹ Maroku grupy opowiadaj¹ce siê za islamizacj¹
¿ycia spo³ecznego wykorzystywa³y dla realizacji swego programu system parla-
mentarny. Partia Istiklal, która zosta³a za³o¿ona przez muzu³mañskiego reforma-
tora Alla al-Fasiego, utrzymywa³a orientacjê Braci Muzu³manów. Poza ni¹ w latach
70. XX w. zaczê³o dzia³aæ oko³o 20 grup pod ogóln¹ nazw¹ Al-D¿ama�at al-Isla-
mijja (Wspólnoty Muzu³mañskie), które w kryzysowej sytuacji, w jakiej znalaz³o
siê Maroko w zwi¹zku z wojn¹ o Saharê Zachodni¹, rozpoczê³y antyrz¹dow¹
agitacjê. W kwietniu 1984 r. aresztowano ok. 50 osób, a w�ród nich Abd as-Sala-
ma Jasina, duchowego przywódcê marokañskich ekstremistów i oskar¿ono ich
o rozpowszechnianie antyrz¹dowych materia³ów oraz wzywanie do buntu.

Z du¿ym rozmachem zaczê³o dzia³aæ w latach 70. XX w. nowe skrzyd³o
Braci Muzu³manów w Tunezji. W tym odznaczaj¹cym siê tolerancj¹ i szerokimi
kontaktami z Europ¹ kraju zaczê³o powstawaæ drugie, podziemne spo³eczeñ-
stwo. Utworzony po kryzysie rz¹dowym 1969 r. Ruch Odnowy Muzu³mañskiej216

rozpocz¹³ bojkot francuskich filmów, jêzyka, literatury, europejskich strojów i zwy-
czajów. Jednocze�nie patronowa³ organizuj¹cym siê grupom m³odzie¿y muzu³-
mañskiej, które ³¹czy³y rozrywki i zajêcia sportowe ze wspólnym czytaniem
literatury religijnej i modlitw¹. Zarzucaj¹c rz¹dowi zbyt �cis³y nadzór nad miej-

215 Patrz: Yahia  Z o u b i r, State, Civil Society and the Question of Radical Funda-
mentalizm in Algieria [w:] Islamic Fundamentalizm: Myths and Realities�, s. 123�167.

216 Souhayr  B e l h a s s e n, L�islam contestataire en Tunesie, �Jeune Afrique�, nr
951, 28.03.1979.
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scami kultu, ruch zacz¹³ tworzyæ w³asne meczety i sale modlitwy. Poza wyda-
waniem czasopisma �Al-Ma�arif� (Wiedza), ruch posiada³ w³asne wydawnic-
two i publikowa³ w du¿ym nak³adzie prace Hasana al-Banny i Sajjida Kutba. Do
my�li egipskich ideologów nawi¹zywa³o zw³aszcza Stowarzyszenie Ochrony
Koranu, dzia³aj¹ce w�ród m³odzie¿y uniwersytetu Az-Zajtuna217. �Islam jest
nasz¹ baz¹ ideologiczn¹, naszym celem i naszym orê¿em� � twierdzi³ Hasan
al-Ghadbani, jeden z przywódców Stowarzyszenia, m³ody imam jednego z naj-
wa¿niejszych meczetów stolicy. �Organizacja polityczna pañstwa w zachodnim
ujêciu jest dla nas nie do przyjêcia [...]. Prawdziwa demokracja to rz¹dy ludu
oparte na Koranie i Sunnie [...]. Nieprawd¹ jest, ¿e Bóg pozostawia sprawy
doczesne ludziom zajmuj¹cym siê zawodowo polityk¹. Nie ma w islamie roz-
dzia³u religii od spraw pañstwa�218.

W Libanie pozycjê miejscowego Bractwa Muzu³mañskiego okre�li³a w du-
¿ym stopniu wojna domowa. Dzia³aj¹ce w�ród sunnitów Wspólnoty Muzu³mañ-
skie d³ugo zachowywa³y neutralno�æ i dopiero w 1981 r. w³¹czy³y siê do dzia³añ
przeciwko wojskom syryjskim i miejscowym alawitom. Utworzony z kolei w 1975
r. ruch szyicki Al-Amal (Nadzieja) zadeklarowa³ siê po stronie Syrii, a jego przy-
wódca Musa Sadr, który znikn¹³ w tajemniczych okoliczno�ciach w trakcie pod-
ró¿y po Libii w 1978 r., by³ gor¹cym zwolennikiem Chomejniego. Szyici libañscy,
stanowi¹cy najwiêksz¹ i jednocze�nie najbiedniejsz¹ wspólnotê religijn¹ kraju
stali siê szczególnie aktywni po rewolucji irañskiej. Kierowane przez adwokata
Nabiha Birriego wojskowe skrzyd³o wspólnoty zaczê³o siê w latach 1981�1982
gwa³townie rozrastaæ i przekszta³ci³o siê w drug¹ si³ê kraju po Libañskich Fa-
langach. W sierpniu 1983 r. Al-Amal przej¹³ kontrolê nad wiêksz¹ czê�ci¹ Bej-
rutu Zachodniego i Nabih Birri znalaz³ siê wkrótce w gronie jedenastu czo³owych
osobisto�ci, które prezydent Amin D¿umajjil (Gemayel) wezwa³ do podjêcia �dia-
logu na rzecz ocalenia narodowego�. Mimo �cis³ych zwi¹zków ideowych z Cho-
mejnim, czego wyrazem by³o og³oszenie przez Al-Amal w marcu 1982 r.
Chomejniego imamem wszystkich muzu³manów na �wiecie, wiêkszo�ci szyitów
libañskich chodzi³o g³ównie o polepszenie sytuacji swej wspólnoty przy zacho-
waniu dotychczasowego charakteru libañskiego pañstwa. Natomiast takie ugru-
powania, jak Hezbollah (Partia Boga) czy Al-Amal al-Islami, które oddzieli³y
siê od Al-Amalu w 1982 r. wyra�nie opowiedzia³y siê za wprowadzeniem w Li-
banie teokratycznych rz¹dów.

Wyj¹tkow¹ pozycjê zajêli Bracia centry�ci w Arabii Saudyjskiej. Mieli oni
tam szczególnie sprzyjaj¹ce warunki do dzia³ania. System rz¹dzenia w Arabii

217 Ibidem.
218 Ibidem, s. 89, 90.
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Saudyjskiej opiera siê na Koranie i szari�i. Wp³yw krêgów religijnych na ¿ycie
spo³eczne jest dominuj¹cy. Specjalna policja religijna i komitety moralno�ci pu-
blicznej czuwaj¹ nad przestrzeganiem zasad islamu i wkraczaj¹ nawet do miesz-
kañ prywatnych, aby sprawdziæ, czy nie narusza siê tam norm religii.
W Ar-Rijadzie dzia³alno�æ podjêli Bracia emigranci z Egiptu, Syrii, Iraku. Ich
wp³ywy w Arabii Saudyjskiej datuj¹ siê od 1946 r., kiedy to do Mekki przyby³
z pielgrzymk¹ Hasan al-Banna. Jego wizyta by³a po³¹czona z propagowaniem
idei Stowarzyszenia. Al-Banna otworzy³ w Mekce na czas swego pobytu biuro
Stowarzyszenia, w którym przemawia³ i w którym spotykali siê Bracia Muzu³-
manie z ró¿nych pañstw, przebywaj¹cy w Arabii Saudyjskiej z pielgrzymk¹.
W Iraku dzia³acze Bractwa aktywnie uczestniczyli w obaleniu monarchii
w 1958 r. i w tworzeniu nowych w³adz kraju wraz z parti¹ Al-Bas. W 1968 r. ich
przywódca Abd al-Karim Zajdan wszed³ w sk³ad rz¹du219.

Idee Hasana al-Banny o stopniowej i pokojowej islamizacji spo³eczeñstwa
zrodzi³y wiêc szeroki ruch i wachlarz organizacji, z których ka¿da mia³a sw¹ spe-
cyfikê i cele polityczne, uwarunkowane sytuacj¹ kraju, w którym dzia³a³a. Jed-
nocze�nie duchowe powi¹zania Braci z ró¿nych krajów, oparte na poczuciu
wspólnoty celów i losu, uznaniu idei Al-Banny i w³¹czeniu jego oraz Sajjida Kutba
do swego panteonu �wiêtych mêczenników, pozwala mówiæ o swojego rodzaju
miêdzynarodowej wspólnocie Braci Muzu³manów. W ostatnich latach 70. dosz³o
do prób nawi¹zania bardziej �cis³ych kontaktów miêdzy poszczególnymi organiza-
cjami i grupami Braci. W lipcu 1979 r. odby³o siê w Londynie spotkanie przywód-
ców Braci z Syrii, Sudanu, Pakistanu, Afganistanu, Jordanii i Arabii Saudyjskiej.
Wzi¹³ w nim udzia³ Sa�id Ramadan, jeden z by³ych przywódców Stowarzyszenia
w Egipcie, kieruj¹cy miêdzynarodowym Centrum Muzu³mañskim w Genewie.
Podobne spotkanie mia³o miejsce w kwietniu 1980 r. Wziêli w nim udzia³ przedsta-
wiciele Egiptu, Syrii, Sudanu, Arabii Saudyjskiej, Iraku, Jordanii, Maroka, Tunezji
i Kuwejtu. W obydwu przypadkach omawiano zagadnienia koordynacji dzia³añ
w zwi¹zku z aktualnymi wydarzeniami na Bliskim i �rodkowym Wschodzie220.

Od lat 80. XX w., wraz z odbudow¹ swojej organizacji w Egipcie, Bractwo
zaczê³o aktywnie tworzyæ swoje komórki tak¿e w Europie w�ród muzu³mañ-

219 Por. Ishak Musa  H u s a i n i, op. cit., s. 83 ; �Dirasat al-Chalid¿ wa-1-D¿azira
al-Arabijja� (�Studia o Zatoce i Pó³wyspie Arabskim�) Kuwejt, January 1975, Vol. 2, No. 5,
s. 9�25; Hanna B  a t a t u, The Old Social Classes and the Revolutionary Movements of
Iraq, Princeton University Press, Princeton 1978, s. 1076.

220 T.P.  M i ³ o s ³ a w s k a j a, Diejatielnost� �Bratjew-Musulman� w stranach
Wostoka [w:] Islam w stranach Bli¿niego i Sriedniego Wostoka, red. J.W.  G a n k o w-
s k i j, Moskwa 1982, s. 20.
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skich imigrantów. G³ównym przes³aniem aktywistów Bractwa by³a teza Al-Banny
o uniwersalno�ci islamu jako systemu spo³ecznego i jedno�ci wszystkich muzu³-
manów w obliczu obcego, czêsto wrogiego �rodowiska w kraju emigracji. Na
europejski grunt by³a te¿ przenoszona idea Al-Banny o konieczno�ci aktywnego
dzia³ania na rzecz wspólnoty i jej odnowienia. W warunkach emigracji zrodzi³o
siê zasadnicze o pytanie, jak nale¿y uk³adaæ stosunki ze spo³eczeñstwem kraju
pobytu. Dzia³acze Bractwa Muzu³mañskiego w Europie zaczêli mówiæ o 2 za-
sadach: poprawno�ci religijnej (i�tidal) i umiarkowaniu (wasatijja). Pierwsza
podkre�la³a konieczno�æ zachowania to¿samo�ci kulturowej i wytycza³a granice
integracji ze spo³eczeñstwami europejskimi; druga � odrzuca³a przemoc i pod-
kre�la³a rolê dialogu w uk³adaniu stosunków z miejscowym spo³eczeñstwem
oraz w³adzami. Organizacje Braci Muzu³manów zaczê³y dzia³aæ w �rodowiskach
studenckich, m³odzie¿owych, organizacjach dobroczynnych oraz samopomoco-
wych i szybko zdoby³y szerokie wp³ywy w�ród emigracji muzu³mañskiej. Przy-
wódcy ugrupowañ Bractwa w Europie d¹¿yli do przejêcia roli przedstawicieli
ca³ych muzu³mañskich wspólnot emigranckich w kontaktach z w³adzami pañstw
przyjmuj¹cych; zaczêli te¿ tworzyæ najpierw organizacje krajowe o charakterze
spo³eczno-kulturalnym, a nastêpnie � federacje ogólnoeuropejskie. Przyk³adem
mo¿e byæ The Muslim Association of Britain, czy L�Union des organisations
islamiques de France221.

W latach 90. XX w. widoczna sta³a siê te¿ tendencja do polityzacji dzia³alno�ci
tych organizacji, co odpowiada³o tendencji do przekszta³cania siê Bractwa w par-
tiê polityczn¹ w samym Egipcie. Natomiast zwieñczeniem dzia³añ na rzecz inte-
gracji Bractwa w skali ca³ej Europy by³o powstanie The Federation of Islamic
Organizations in Europe. Organizacja ta opublikowa³a w styczniu 2008 r. doku-
ment zatytu³owany �The European Muslim Charter�, w którym wyrazi³a swoj¹
koncepcjê islamu, jak i zawar³a zarówno cele swojej dzia³alno�ci w zakresie inte-
growania siê muzu³mañskich �rodowisk ze spo³eczeñstwami europejskimi222.

W niektórych krajach arabskich ju¿ pierwsze pokolenia Braci wypowiedzia-
³y elitom w³adzy wojnê. Przyk³adem mog¹ byæ Bracia Muzu³manie w Syrii. Bracia
utworzyli tutaj samodzieln¹ ga³¹� w 1944 r. Kierowa³ nimi Mustafa as-Siba�i,
ideolog i dzia³acz polityczny, który sta³ siê w nastêpnych latach znany jako teo-
retyk tzw. socjalizmu muzu³mañskiego. Uwarunkowania geopolityczne Syrii s¹
w du¿ym stopniu odmienne od egipskich. Rozbicie na kilkana�cie wspólnot reli-
gijnych � muzu³mañskich i chrze�cijañskich � oraz sprzeczno�ci miêdzy mia-

221 Patrz: Muzu³manie w Europie, red. A.  P a r z y m i e s, Dialog, Warszawa 2005.
222 Por. Brigitte  M a r é c h a l, Universal Aspirations. The Muslim Brotherhood in

Europe, �ISIM Review�, No. 22, Autumn 2008, s. 36�37.
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stem, wsi¹ i koczownikami sprawia³y, ¿e spo³eczeñstwo Syrii by³o bardziej sum¹
wspólnot, ni¿ jednorodnym organizmem. Formowanie takiego organizmu wi¹za-
³o siê z konieczno�ci¹ tworzenia pañstwa i to na zasadach, które mogliby zaak-
ceptowaæ wszyscy. W 1947 r. w Syrii powsta³a Partia Arabskiego Odrodzenia
Socjalistycznego (Al-Bas), która zaproponowa³a sekularystyczn¹ wizjê pañstwa.
Michel Aflak, za³o¿yciel Al-Bas, sam chrze�cijanin, traktowa³ islam jako kulturê,
której podwaliny stworzy³ arabski prorok Mahomet. Wed³ug Aflaka sekulary-
styczne pañstwo by³o jedyn¹ racjonaln¹ alternatyw¹ wobec nostalgicznych wi-
zji fundamentalistów muzu³mañskich o kalifacie jako formie politycznego istnienia
wspólnoty wyznawców islamu223.

Oddzielenie religii od pañstwa i nadrzêdno�æ pañstwa nad religi¹ by³y jed-
nak nie do przyjêcia dla Braci Muzu³manów, którzy traktowali islam jako po-
wszechny system polityczny, prawny, spo³eczny i ekonomiczny. Gdy partia Al-Bas
przejê³a w 1963 r. w³adzê, Bracia wezwali do �wiêtej wojny. Stosunki popsu³y
siê ostatecznie po 1970 r., kiedy w samej partii Al-Bas w³adzê przej¹³ Hafiz
al-Asad, cz³onek mniejszo�ciowej szyickiej sekty alawitów. Stanowi¹cy oko³o
60% ludno�ci kraju sunnici poczuli siê zagro¿eni, tym bardziej ¿e alawici zdomi-
nowali wkrótce rz¹d, partiê Al-Bas i dowództwo wojskowe. Szczególnie zagro-
¿one poczu³y siê krêgi religijne. Tre�æ konstytucji z 1973 r. odzwierciedla³a
postêpuj¹c¹ laicyzacjê, nie zawiera³a bowiem klauzuli o tym, ¿e islam jest religi¹
pañstwow¹224. Bracia syryjscy gotowi byli w tej sytuacji zawrzeæ koalicjê na-
wet z komunistami i naserystami, a tak¿e z tymi basistami, którzy wyst¹pili prze-
ciwko Al-Asadowi, aby tylko zniszczyæ re¿im225.

Bracia w Syrii byli podzieleni, podobnie jak w Egipcie, w sprawie metod
walki o islamizacjê. Jedni opowiadali siê za metodami politycznym; drudzy � za
walk¹ zbrojn¹. Tendencja radykalna mia³a zwolenników na pó³nocy kraju, gdzie
dzia³a³a organizacja At-Tahrir oraz Kata�ib Muhammad (Falangi Mahometa),
utworzone w 1965 r. w czasie pierwszych staræ z si³ami rz¹dowymi. Drugie
skrzyd³o, z przebywaj¹cym na emigracji w RFN Usam¹ al-Attarem, odcina³o
siê od zwi¹zków z terroryzmem i próbowa³o walczyæ legalnymi metodami prze-

223 Patrz: A.L.  T i b a w i, A Modern History of Syria including Lebanon and Palesti-
ne, Macmillan, London 1969, s. 391.

224 Ibidem, s. 386; B.  I w a s i ó w-P a r d u s, Problemy Bliskiego i �rodkowego
Wschodu w polityce zagranicznej republikañskiego Iraku, ZKP PAN, Warszawa 1990,
s. 18�19.

225 Patrz: D.  P i p e s, Greater Syria. The History of Ambition, Oxford University
Press, Oxford 1990, s. 181. Ciekawe, ¿e egipscy Bracia nie poparli idei sojuszu z si³ami
nie-islamistycznymi � por. Umar F.  Abd A l l a h, The Islamic Struggle in Syria, Mizan
Press, Berkeley 1983, s. 257.
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ciwko w³adzom o utwierdzenie islamu w charakterze modelu ¿ycia i rz¹dze-
nia226. 16 czerwca 1979 r. grupa bojowników przedosta³a siê na teren wojsko-
wej szko³y artylerii w Aleppie i zaatakowa³a elewów � w wiêkszo�ci alawitów.
32 osoby zginê³y na miejscu, a 31 zmar³o w szpitalu. W odpowiedzi w³adze
wyda³y Braciom bezwzglêdn¹ walkê. Aresztowano ponad 200 osób i zaczêto
likwidowaæ terenowe ogniwa Stowarzyszenia. 14 osób skazano na karê �mier-
ci. Mimo to ataki trwa³y nadal. 30 sierpnia zastrzelony zosta³, przed meczetem,
szajch Jusuf Sarima, przywódca alawitów w Latakii. W mie�cie wybuch³y wal-
ki, co spowodowa³o odciêcie miasta od reszty kraju i interwencjê specjalnych
oddzia³ów spadochroniarzy. W potyczce z si³ami bezpieczeñstwa zgin¹³ wów-
czas jeden z przywódców syryjskich Braci � Abd as-Sattar az-Za�im227.

7 lipca 1980 r. parlament syryjski uchwali³ akt prawny, przewiduj¹cy karê
�mierci za przynale¿no�æ do Braci Muzu³manów. Decyzja ta by³a odpowiedzi¹ na
nieudan¹ próbê zamachu na prezydenta Al-Asada, której dokonali cz³onkowie Sto-
warzyszenia 26 czerwca 1980 r.228. Nowy akt nie odstraszy³ Braci. W 1981 r.
g³ównym terenem ich dzia³alno�ci sta³ siê Damaszek. Zaczêli stosowaæ tu techni-
kê samochodów-pu³apek. Obiektem samobójczych ataków sta³y siê gmachy rady
ministrów, sztabu lotnictwa i g³ównego sztabu rejestracji rekrutów. W czasie jed-
nego z ataków ponad 200 osób zosta³o zabitych b¹d� rannych. W 1982 r. napiêcie
przenios³o siê do Hamy, czwartego, æwieræmilionowego miasta Syrii, bêd¹cego
tradycyjnie centrum syryjskiego sunnizmu. Bracia uznali, ¿e nadszed³ czas po-
wstania i og³osili Manifest Rewolucji Muzu³mañskiej (Bajan as-Saura al-Isla-
mijja). 2 lutego wszystkie minarety w mie�cie wezwa³y mieszkañców do walki.
Zaczêto rozdawaæ broñ i Bracia przejêli kontrolê nad miastem. Oddzia³y specjal-
ne wojsk syryjskich przez ponad miesi¹c zdobywa³y Hamê229.

Wydarzenia w Hamie pogrzeba³y ostatecznie plany syryjskich Braci na prze-
jêcie w³adzy przy pomocy si³y. Tysi¹ce cz³onków ich organizacji trafi³o do wiêzieñ,
sk¹d czê�æ z nich wysz³a dopiero w 2000 r. po �mierci Hafiza al-Asada w ramach
liberalizacji politycznej w Syrii nazwanej Wiosn¹ w Damaszku. Masowe areszto-
wania w 1980 i 1982 r. os³abi³y dzia³alno�æ Bractwa, ale nie wyeliminowa³y go
ca³kowicie ze sceny politycznej. Czê�æ dzia³aczy przenios³o siê do s¹siedniej Jor-
danii, co sta³o siê przyczyn¹ napiêæ miêdzy obydwoma pañstwami w 1985 r. Po
wydarzeniach w Hamie kierownictwo Bractwa wesz³o w sojusz z kilkoma partia-
mi o orientacji �wieckiej i utworzy³o At-Tahaful al-Watani li Tahrir as-Surija

226 Cyt. za: O.  C a r r é, G. M i c h a u d, op. cit., s. 157.
227 Patrz: D.  P i p e s, op. cit., s. 182; Keesing�s Contemporary Archives, 1980, s.

30100.
228 Keesing�s Contemporary Archives, 1980, s. 30614; D.  P i p e s, op. cit., s. 182.
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(Narodowy Alians na rzecz Wyzwolenia Syrii). W 1990 r. na bazie opozycyjnych
partii powsta³a nowa organizacja z udzia³em Bractwa o nazwie Al-D¿abha al-Wa-
tanijja li Inkaz as-Surija (Narodowy Front Ocalenia Syrii). W �rodowisku sy-
ryjskich Braci zarysowa³a siê wówczas tendencja do dzia³añ bardziej
umiarkowanych, je�li chodzi o�rodki walki z re¿imem. Cz³onkowie kierownictwa
organizacji wypowiadali siê pozytywnie o pluralizmie politycznym i o równo�ci
wszystkich obywateli bez wzglêdu na wyznanie. Jednocze�nie Bractwo podtrzy-
mywa³o stanowisko, ¿e alawici syryjscy powinni byæ odsuniêci od w³adzy i trakto-
wani jako niewierni, co k³óci³o siê z wypowiedziami o pluralizmie i �wiadczy³o
o trwa³o�ci tendencji autorytarnych w ich �rodowisku230.

Rewolucja islamistyczna w Iranie w 1979 r. odbi³a siê szerokim echem w spo-
³eczeñstwach muzu³mañskich i o¿ywi³a nadzieje fundamentalistów na po-
wszechn¹ islamizacjê. Ruhollah Chomejni, przywódca rewolucji, sta³ siê wa¿nym
symbolem islamizmu. Obali³ bowiem niemuzu³mañski rz¹d, przej¹³ w³adzê i przy-
st¹pi³ do islamizacji ¿ycia w kraju. Dokona³ wiêc tego, czego nie uda³o siê doko-
naæ Braciom. Mo¿na stwierdziæ, ¿e poza wzmo¿onymi atakami samobójczymi
i próbami wywo³ania sytuacji rewolucyjnej na wzór irañski231, wydarzenia w Ira-
nie stworzy³y sprzyjaj¹cy dla muzu³mañskich grup nacisku klimat i zmusi³y rz¹-
dy wielu krajów do pój�cia na ustêpstwa w zakresie islamizacji ¿ycia spo³ecznego.
Tak sta³o siê w Egipcie, Sudanie, Kuwejcie, Turcji, Pakistanie. Z punktu widze-
nia doktryny, to co g³osi³ i realizowa³ Chomejni by³o w wielu punktach zbie¿ne
z tym, co g³osili i do czego zmierzali Bracia Muzu³manie. Prezentowa³ on, tak
jak i oni, �dynamiczn¹� koncepcjê islamu � �Islam jest religi¹ tych, którzy walcz¹
w poszukiwaniu prawa i sprawiedliwo�ci. Jest religi¹ tych, którzy marz¹ o wol-
no�ci i niezawis³o�ci; jest szko³¹ walki�232.

Chomejni odrzuci³ ideologie Zachodu, �które nie mog¹ zapobiec alienacji jed-
nostki i parali¿uj¹ mo¿liwo�ci naturalnego dzia³ania wyznawców islamu�. Irañski

229 D.  P i p e s, op. cit., s. 182; M.  C o o k e, Dissident Syria. Making Oppositional
Arts Official, Duke University Press, Durham 2007, s. 135.

230 Patrz: D.  P i p e s, op. cit., s. 123; H.G.  L o b m e y e r, Al-Dimukratijja hijja al-hall?
The Syria Opposition at the End of the Asad Era [w:] Contemporary Syria. Liberaliza-
tion between Cold War and Cold Peace, ed. by E. K i e n l e, British Academic Press,
London 1994, s. 87, 89, 90.

231 Na przyk³ad zamieszki w 1983 r. w Tunezji i w 1984 r. w Maroku; powstanie w Asju-
cie w Egipcie w 1981 r. i rok pó�niej w Hamie w Syrii; zajêcie �wiêtego Meczetu w Mekce
i niepokoje w�ród szyitów saudyjskich w 1979 r.; próba obalenia rz¹du na Bahrajnie
w 1981 r.; samobójczy atak na ambasad¹ USA w Kuwejcie w 1983 r. czy te¿ próba zabój-
stwa emira Kuwejtu w 1985 r.

232 Pensées politiques de l�Ayatollah Khomeini (Traduction et presentation par Y.A.
Henry), Paris 1980, s. 37.
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przywódca uwa¿a³, ¿e �islam zawiera program rozwi¹zania wszystkich problemów
spo³ecznych, traktuje o formie rz¹dzenia i zarz¹dzaniu, okre�la kontakty miêdzy jed-
nostkami oraz kontakty miêdzy pañstwem a spo³eczeñstwem, reguluje wszystkie
kwestie ekonomiczne i polityczne�233. Wzorem demokratycznego pañstwa i spra-
wiedliwego spo³eczeñstwa równie¿ dla niego by³a wspólnota muzu³mañska z okresu
pierwszych czterech kalifów. Podobnie jak i Bracia twierdzi³, ¿e islam zosta³ na
przestrzeni wieków wypaczony i ¿e nale¿y siêgn¹æ do jego �róde³. �Islam stworzy³
mo¿liwo�æ idealnych, boskich rz¹dów na ziemi. Ale najpierw sami muzu³manie nie
docenili tej mo¿liwo�ci i zaprzepa�cili szansê. W³adza sta³a siê prywatn¹ w³asno�ci¹
dynastycznych rodzin. Pó�niej kolonializm, który zapanowa³ na kilka wieków, unie-
mo¿liwi³ realizacjê tej idei [...]. Rz¹dy szacha by³y z gruntu antymuzu³mañskie�234.

Ró¿nice doktrynalne miêdzy Braæmi Muzu³manami a Chomejnim bra³y siê
st¹d, ¿e przywódca irañski by³ szyit¹, a Bracia wywodzili siê z tradycji sunnickiej.
Ró¿ni³o ich wiêc to, co ró¿ni³o te dwa kierunki w islamie. Chodzi³o przede wszyst-
kim o rolê, jak¹ powinien pe³niæ w pañstwie muzu³mañskim imam � przywódca
duchowy wspólnoty. W tradycji sunnickiej kalif, nastêpca Mahometa, kierowa³
spo³eczno�ci¹ jako najwy¿szy zwierzchnik duchowy i �wiecki. Prowadzi³ jako imam
publiczn¹ modlitwê, wyg³asza³ pi¹tkowe kazania. Natomiast szyici, którym nie
uda³o siê przej¹æ w³adzy w kalifacie, przyznawali sunnickiemu kalifowi prawo
tylko do w³adzy �wieckiej. Za przywódcê duchowego uwa¿ali swojego zwierzch-
nika, Imama, potomka Alego, któremu nadawali nieomylno�æ w interpretacji Ko-
ranu oraz prawa i który pozostawa³ w ukryciu po tym, jak znikn¹³ przed wiekami
w tajemniczych okoliczno�ciach. W niektórych okresach szyici odmawiali sunnic-
kiemu kalifowi nawet prawa do w³adzy �wieckiej, czego przyk³adem by³o pañ-
stwo szyickiej dynastii Fatymidów w Egipcie (969�1171), w którym kalifem zosta³
szyicki kaznodzieja. Chomejni stale nawi¹zywa³ do tradycji szyickiej i porówny-
wa³ szacha Iranu do w³adców sunnickich we wczesnym okresie islamu, którzy
prze�ladowali zwolenników Alego235. Wracaj¹c do wspó³czesno�ci, mo¿na po-
wiedzieæ, ¿e je�li dla Braci Muzu³manów w³adze �wieckie, kieruj¹ce siê Koranem
i prawem muzu³mañskim, odpowiedzialne by³y przed Bogiem i przed tymi, którzy
je wybrali, to w ujêciu pañstwa islamskiego przez Ruhollaha Chomejniego by³y
one jeszcze odpowiedzialne przed Imamem. W obydwu przypadkach s¹ to rz¹dy
teokratyczne � u Braci ze wzglêdu na tre�æ, u Chomejniego � tre�æ i formê236.

233 Ibidem.
234 �Le Monde Diplomatique�, Avril 1979.
235 Por. Said Amir  A r j o m a n d, Shi�te Islam and the revolution in Iran [w:] Islam.

Critical Concepts in Sociology, Vol. II Islam, state and politics, ed. by B.S.  T u r n e r,
Rouledge, London�New York 2003. s. 348�367.



106

Miêdzy Braæmi Muzu³manami a ruchem Chomejniego istnia³a zawsze od-
rêbno�æ i brak jest informacji mówi¹cych o jakichkolwiek powi¹zaniach organi-
zacyjnych miêdzy nimi czy wspó³pracy. Tam, gdzie szyizm i sunnizm wspó³istniej¹
obok siebie, szyici niechêtnie odnosili siê do sunnickiego Stowarzyszenia Hasa-
na al-Banny. Ishak Musa Husaini pisze, ¿e gdy jeden z szyitów przy³¹czy³ siê
w Kairze do Braci Muzu³manów, inni szyici zganili go za to i zmusili do wyst¹-
pienia ze Stowarzyszenia237. Wprawdzie Hasan al-Banna twierdzi³ i podkre�la³,
¿e jego ruch jest otwarty dla wszystkich muzu³manów bez wzglêdu na przyna-
le¿no�æ do któregokolwiek kierunku w islamie, ale nie uda³o mu siê w praktyce
prze³amaæ istniej¹cych od wieków podzia³ów i wzajemnej niechêci. Cz³onkowie
niesunnickich sekt nie przy³¹czyli siê do jego ruchu ani w Egipcie, ani w innych
krajach. Z drugiej strony, ksi¹¿ki Hasana al-Banny, Sajjida Kutba, Muhammada
al-Ghazaliego i Mustafy as-Siba�iego by³y przemycane do Iranu w czasach sza-
cha przez �rodowisko Fida�ijan-i-Islam (Oddanych Islamowi), którzy postulo-
wali konieczno�æ islamizacji pañstwa w Iranie. My�l polityczna Bractwa mia³a
wiêc swój udzia³ w rewolucji Chomejniego i koncepcji pañstwa irañskiego po
obaleniu szacha w 1979 r.238.

Z kolei, rewolucja w Iranie i wydarzenia, które po niej nast¹pi³y mia³y wi-
doczny wp³yw na dynamikê procesów politycznych w krajach, gdzie dzia³ali
Bracia Muzu³manie. W Egipcie krêgi islamistyczne wyst¹pi³y w 1978 r. z ostr¹
krytyk¹ w³adz za popieranie szacha. Stanowisko rz¹du oceniono jako prowoka-
cjê, maj¹ce skompromitowaæ model rozwoju nawi¹zuj¹cy do islamu. Napiêcie
w stosunkach miêdzy rz¹dem egipskim a krêgami islamistycznymi gwa³townie
wzros³o po tym, kiedy szach uzyska³ schronienie w Egipcie, a w³adze kraju zajê-
³y proamerykañsk¹ pozycjê w sprawie amerykañskich zak³adników w Tehera-
nie w latach 1979�1981239. W pó³nocnym Iraku, gdzie Bractwo Muzu³mañskie
powsta³o jeszcze w latach 60. XX w., ale gdzie mia³o ograniczone wp³ywy ze
wzglêdu na powszechn¹ w�ród Kurdów sympatiê do Zachodu, po 1979 r. grupy
islamistyczne zyska³y coraz szersze poparcie spo³eczne. W czasie wojny irac-
ko-irañskiej w latach 1989�1991 w³adze irañskie skutecznie rozbudza³y nastroje

236 Patrz: Imam Ruhullah  K h o m e i ni, The Necessity for Islamic Government [w:]
Islam and Revolution: Writings and Declarations of Imam Khomeini, trans. by Hamid  A l-
g a r, Mizan Press, Berkeley s. 40�54; idem, The Pillars of an Islamic State [w:] Khumeini
[Khomeini] Speaks Revolution, ed. by Mohiuddin  A y y u b i, transl. N.M.  S h a i k h,
International Islamic Publisher, Karachi 1981, s. 14�19.

237 Ishak Musa  H u s a i n i, op. cit., s. 8.
238 Por. Hamid  E n a y a t, Modern Islamic Political Thought, (trans. by R.P.  M o t t a-

h e d e h), I.B. Tauris, London�New York 2005, s. 93�95.
239 Por. Walid Mahmoud  A b d e l n a s s e r, op. cit., s. 65�66.
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religijne i islamistyczne w�ród Kurdów, aby pozyskaæ ich sobie w walce z Sad-
damem Husajnem240.

Fenomen Al-Ka�idy, który narodzi³ siê po samobójczych atakach 11 wrze-
�nia 2001 r. na USA i który zdominowa³ na Zachodzie my�lenie nie tylko o is-
lamizmie, ale i o islamie jako takim, rodzi naturalne pytanie o zwi¹zki tej
organizacji z ruchem Braci Muzu³manów. Nie ma ¿adnych dowodów na jakie-
kolwiek powi¹zania organizacyjne dzia³aczy Al-Ka�idy z Bractwem. Umiar-
kowane skrzyd³o Bractwa zdecydowanie odciê³o siê od terroryzmu i kontaktów
z terrorystami. Bardziej prawdopodobne ze wzglêdu na stosowanie tych sa-
mych metod walki wydaj¹ siê zwi¹zki miêdzy aktywistami Al-Ka�idy a woju-
j¹cymi islamistami spod znaku na przyk³ad Wspólnot Muzu³mañskich, ale na
to te¿ nie ma ¿adnych dowodów. Co wiêcej, wiadomo na przyk³ad, ¿e Muham-
mad Atta, przywódca grupy zamachowców na Manhattan, który by³ Egipcja-
ninem i studiowa³ na Uniwersytecie Kairskim, nie nale¿a³ ani do Bractwa
Muzu³mañskiego, ani do Wspólnot Muzu³mañskich, mimo ¿e organizacje te
by³y obecne i aktywne w kampusie. Ani Atta, ani jego ojciec nie podjêli dzia-
³alno�ci politycznej tak¿e w czasie nasilenia siê ekstremizmu po powrocie do
Egiptu kraju �afgañczyków�, a wiêc tych m³odych Egipcjan, którzy z pobudek
religijnych pojechali do Afganistanu walczyæ z okupacj¹ radzieck¹. Atta do-
szed³ do terroryzmu drog¹ indywidualnych do�wiadczeñ ¿yciowych poza struk-
turami istniej¹cych organizacji islamistycznych. W Hamburgu, gdzie studiowa³
nauki techniczne, uzmys³owi³ sobie, ¿e jest muzu³maninem i sta³ siê ¿arliwym
wiernym; w Aleppie i Kairze, gdzie by³ na sta¿ach naukowych, dostrzeg³ ogrom-
ne tempo zmian modernizacyjnych, które oceni³ jako zagro¿enie dla rodzimej
kultury i które zrodzi³y w nim sprzeciw241.

Równie¿ przyk³ad Abu Musaby az-Zarkawiego, innego znanego dzia³acza
Al-Ka�idy, pokazuje, ¿e pogl¹dy islamistyczne prowadz¹ do ekstremizmu dopie-
ro w okre�lonych okoliczno�ciach. Az-Zarkawi pochodzi³ z tradycjonalistycznej
rodziny z jordañskiego miasteczka Mas�um, gdzie nabo¿no�æ by³a norm¹ ¿ycia
spo³ecznego. Miejscowe ko³o Bractwa Muzu³mañskiego, do którego nale¿a³
Az-Zarkawi, krzewi³o wiarê i etykê nawi¹zuj¹c¹ do religii. Jego cz³onkowie byli
dalecy od polityki, je�li nie liczyæ zdecydowanej wrogo�ci do Izraela, w zwi¹zku
z wydarzeniami w s¹siedniej Palestynie. Kiedy w Jordanii nast¹pi³ kryzys poli-
tyczny i dosz³o do demonstracji antyrz¹dowych, Az-Zarkawi trafi³ do wiêzienia.
Tam w³a�nie w zetkniêciu z islamistami-terrorystami, �afgañczykami� oraz okru-

240 Por. J.  B u r k e, Al-Qaeda. Casting a Shadow of Terror, London, I.B. Tauris, New
York 2003, s. 200�201.

241 Ibidem, s. 214�215.
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cieñstwem ¿ycia wiêziennego nast¹pi³a radykalizacja jego pogl¹dów, a on sam
wyrós³ do roli przywódcy242.

Lokalne uwarunkowania globalnego zjawiska, jakim sta³a siê Al-Ka�ida, nie
s¹ wystarczaj¹co doceniane. Zwraca uwagê fakt, ¿e g³ówni ideolodzy Al-Ka�idy,
tzn. Osama bin Laden, Jusuf al-Ajiri (lub Ujajri) oraz Abd al-Aziz al-Mukrin byli
Saudyjczykami i wszyscy dzia³ali w saudyjskim ruchu odnowy religijno-politycz-
nym zwanym Sahwa (Przebudzenie). Ruch ten dzia³a³ w opozycji do w³adz sau-
dyjskich i opowiada³ siê za nowoczesno�ci¹ ujêt¹ w etyczne ramy religii przy
jednoczesnym odrzuceniu obyczajowo�ci i drogi rozwoju spo³eczeñstw zachod-
nich. Publikacje i wypowiedzi Jusufa al-Ajiriego, bez w¹tpienia g³ównej postaci
w nurcie islamizmu, który zrodzi³ Al-Ka�idê, pokazuj¹, ¿e dzia³acze saudyjskiej
Sahwy dobrze znali my�l salafijji, czyli modernizmu muzu³mañskiego, zaczyna-
j¹c od Muhammada Abduh, a koñcz¹c na Fahmim Huwajdim. Uwa¿ali te¿, ¿e
kontynuuj¹ tê my�l i ¿e s¹ czê�ci¹ modernistycznego ruchu. Mo¿na jednocze-
�nie powiedzieæ, ¿e wykorzystuj¹c doktrynê Sajjida Kutba o aktywnym dzia³a-
niu (d¿ihadzie) na rzecz ratowania islamu przed zgubnym wp³ywem Zachodu,
nadali tej doktrynie globalnym wymiar. Je�li Kutb kierowa³ ostrze swojej my�li
przeciwko arabskim elitom w³adzy, bêd¹cych pod zgubnym wp³ywem idei roz-
wojowych Zachodu, to saudyjscy uczniowie Kutba skierowali ostrze d¿ihadu
przeciwko samemu Zachodowi243.

Bracia, d¿ihady�ci i nowi islami�ci w epoce Mubaraka
Po �mierci As-Sadata nowym prezydentem zosta³ Husni Mubarak, dotych-

czasowy zastêpca g³owy pañstwa. Mubarak nie mia³ po objêciu urzêdu prezy-
denta szerokiego zaplecza politycznego i zacz¹³ je dopiero budowaæ. Po
rozprawieniu siê z zabójcami As-Sadata nowy prezydent zaproponowa³ stop-
niow¹ liberalizacjê systemu politycznego, a konkretnie zwiêkszenia roli parla-

242 Patrz: J.Ch.  B r i s a r d, D.  M a r t i n e z, Zarqawi. The New Face of Al-Qaeda,
Polity, Oxford 2005, s. 11, 46�47.

243 Jusuf Ibn Salih Ibn Fahd al-Ajiri (lub Ujajri) urodzi³ siê w 1973 r. w Dammamie
w Arabii Saudyjskiej. W latach 90. XX w. przy³¹czy³ siê do opozycyjnego ruchu Sahwa,
a nastêpnie wyjecha³ do Afganistanu, gdzie przeszed³ szkolenie wojskowe. Po ataku
bombowym na bazê amerykañsk¹ w Chubarze w 1996 r. zosta³ aresztowany. Po wyj�ciu na
wolno�æ za³o¿y³ na polecenie Osamy bin Ladena saudyjskie odga³êzienie Al-Ka�idy. Zosta³
zastrzelony w maju 2003 r. zaraz po ataku bombowym w Ar-Rijadzie. Przez kilka lat Al-Ajiri
redagowa³ magazyn internetowy Saut al-D¿ihad (G³os D¿ihadu) oraz stronê internetow¹
An-Nida (Wezwanie). Al-Ajiri opublikowa³ setki stron tekstów, w tym analizy sytuacji po-
litycznej i wojskowej w regionie Zatoki Perskiej po 2003 r. Prace te dostêpne by³y do jesieni
2006 r. na co najmniej 2 stronach internetowych � por. R.  M e i j e r, Re-Reading al-Qaeda.
Writings of Yusuf al-Ayiri, �ISIM Review�, No. 18, Autumn 2006, s. 16�17.
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mentu i partii politycznych w polityce kraju. Mubarak wyra¿a³ pogl¹d, ¿e liberal-
ny system polityczny jest bardziej sprawny w sferze gospodarki ni¿ system au-
torytarny i pozwala lepiej kontrolowaæ nastroje spo³eczne. Program reformy
politycznej mia³ w du¿ym stopniu charakter populistyczny, a zapowiadana libe-
ralizacja nie oznacza³a bynajmniej zrezygnowania z kontroli systemu polityczne-
go. Od ugrupowañ, które chcia³y w³¹czyæ siê do gry politycznej, Mubarak
oczekiwa³, ¿e bez zastrze¿eñ zaakceptuj¹ system w³adzy i jego miejsce w tym
systemie. O tym, kto móg³ uczestniczyæ w grze politycznej mia³ decydowaæ
specjalny Lad¿na al-Azhab (Komitet ds. Partii), który wydawa³ licencje na
funkcjonowanie partii i by³ podleg³y rz¹dowi. Opozycja skrytykowa³a takie usy-
tuowanie Komitetu w strukturze w³adz jako niedemokratyczne. W konsekwen-
cji na scenê polityczn¹ powróci³y tylko niektóre partie, które funkcjonowa³y przed
zamachem stanu Wolnych Oficerów w 1952 r. W ten sposób w 1983 r. odrodzi³
siê Al-Wafd pod nazw¹ Nowego Wafdu z Fu�adem Sirad¿ ad-Dinem na czele,
który by³ ostatnim sekretarzem partii przed jej rozwi¹zaniem w 1954 r. Obok
Nowego Wafdu zaczê³a dzia³aæ Hizb al-Amal (Partia Pracy), która skupi³a cz³on-
ków i sympatyków dawnej partii M³ody Egipt. Do grona jej zwolenników do³¹-
czyli dzia³acze dawnej Partii Socjalistycznej z Ibrahimem Szukrim na czele, który
by³ cz³onkiem parlamentu przed 1952 r. Inn¹ by³a Hizb al-Ahrar (Partia Libe-
ralna), któr¹ kierowa³ Mustafa Kamal Murad, niegdy� jeden z drugoplanowych
Wolnych Oficerów244.

Pozyskaniu szerokich mas spo³ecznych dla nowego prezydenta mia³a sprzy-
jaæ tak¿e jego koncepcja rozwoju gospodarczego. Mubarak dzia³a³ na tym polu
bardzo ostro¿nie. Nie chcia³ powrotu do pe³nej dominacji w gospodarce sektora
pañstwowego tak, jak to by³o w czasach Nasera, ale te¿ nie zamierza³ znacz¹co
ograniczaæ sektor pañstwowy na korzyæ prywatnego, jak to robi³ As-Sadat w ra-
mach polityki infitahu. Polityka ta by³a w spo³eczeñstwie bardzo niepopularna,
gdy¿ przynosi³a widoczne korzy�ci jedynie w¹skiej grupie najbogatszych inwesto-
rów. Mubarak w pierwszych latach swojej prezydentury mówi³ wiêc o konieczno-
�ci zachowania sektora pañstwowego, który zapewnia³ pracê oraz utrzymanie
milionom Egipcjan, ale podkre�la³ konieczno�æ zreformowania go. W 1983 r. rz¹d
ostentacyjnie przeznaczy³ sumê 700 mln funtów egipskich na ratowanie pañstwo-
wego przemys³u przetwórczego i przeciwstawi³ siê naciskom Miêdzynarodowego
Funduszu Walutowego, który chcia³ cofniêcia subsydiów na cele socjalne. W³a-
dze rz¹dowe zaczê³y przeznaczaæ nowe �rodki na rozwój infrastruktury drogowej,
budowê linii elektrycznych, wodoci¹gów i ujêæ wody pitnej, na czym korzystali

244 Por. R.  S p r i n g b o r g, Mubarak�s Egipt: Fragmentation of the Political Order,
Westview, Boulder, Co, London 1989, s. 25�26; Mona  M a k r a m-E b e i d, op. cit., s. 427.
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g³ównie najubo¿si mieszkañcy kraju. W rezultacie w latach 1981�1986 d³ugo�æ
linii drogowych w kraju zwiêkszy³a z 26 tys. do 42 tys. km, produkcja energii
elektrycznej wzros³a ponad 2-krotnie, a liczba gospodarstw domowych, pod³¹czo-
nych do sieci elektrycznej � z 5,2 mln do 8,2 mln245.

Polityka nowego prezydenta zosta³a oceniona przez kierownictwo Braci
Muzu³manów jako kolejna po rz¹dach As-Sadata szansa na umocnienie struktur
Stowarzyszenia. Tym bardziej ¿e Mubarak demonstrowa³ pewn¹ sympatiê do
Stowarzyszenia � setki Braci zosta³o wypuszczonych na wolno�æ, a prezydent
zacz¹³ spotyka³ siê dzia³aczami organizacji, a zw³aszcza z Umarem at-Tilmisa-
nim246. Pierwsze lata jego prezydentury cechowa³a atmosfera tolerancji i otwar-
to�ci wobec odmienno�ci ideologicznej i politycznej. Prezydent chcia³ zyskaæ
poparcie jak najszerszego spektrum ugrupowañ politycznych. Mubarak akcen-
towa³ wiêksz¹ ni¿ jego poprzednik solidarno�æ z Palestyñczykami i by³ bardziej
pow�ci¹gliwy wobec Izraela oraz USA, co zyskiwa³o mu dodatkow¹ popular-
no�æ. W wojnie iracko-irañskiej w latach 1980�1988 Egipt zdecydowanie opo-
wiedzia³ siê po stronie Iraku oraz arabskich pañstw Zatoki Perskiej, zagro¿onych
inwazj¹ irañsk¹. Taka pozycja otworzy³a rynki bogatych krajów naftowych przed
egipsk¹ si³¹ robocz¹. W konsekwencji do kraju zaczê³y nap³ywaæ znacz¹ce sumy
z zarobków egipskich gastarbeiterów nad Zatok¹ Persk¹. W latach 1980�1985
przekazy pieniê¿ne do Egiptu z zagranicy stanowi³y rocznie ok. 10% produktu
krajowego brutto. W roku finansowym 1989/1990 warto�æ przekazów z zagra-
nicy stanowi³a a¿ 18% PKB. W po³¹czeniu z 2 mld USD, które Egipt otrzymy-
wa³ w tym okresie od USA w charakterze bezzwrotnej pomocy, nowe �ród³o
dochodu pobudzi³o rozwój gospodarczy Egiptu i przyczyni³o siê do polepszenia
poziomu ¿ycia egipskiej klasy �redniej247.

W kierownictwie Bractwa Muzu³mañskiego w latach 80. XX w. ponownie
star³y siê dwa pogl¹d na to, czym ma byæ Stowarzyszenie. Tak¿e i tym razem
zwyciê¿y³a koncepcja tzw. hizbijji, czyli upartyjnieniu Stowarzyszenia. Stano-
wisko to mówi³o o celowo�ci w³¹czenia siê do gry politycznej na szczeblu krajo-
wym przy jednoczesnym rozbudowywaniu struktur terenowych. W �rodowisku

245 Patrz: Nazih  A y u b i, The State and Public Policies Since Sadat, Ithaca Press,
Reading 1991, s. 58�59; Ibrahim  O w e i s s, Egypt�s Economy: the Pressing Issues [w:]
The Political Economy of Contemporary Egipt, ed. by Ibrahim  O w e i s s, Georgetown
University, Centre for Contemporary Arab Studies, Washington D.C. 1990, s. 4, 6�7.

246 Por. H.  Al-A w a d i, op. cit., s. 50; Saad Eddin  I b r a h i m, Egypt�s Islamic�, s. 645;
Ikram  K h a l i d, op. cit., s. 260�261.

247 Patrz: Ali  H i l a l, Egyptian Foreign Policy Since Camp David [w:] The Middle
East: Ten Years After Camp David, ed. by W.  Q u a n d t, Brookings Institution, Wa-
shington D.C. 1988, s. 94�111.
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Braci przestano mówiæ o tym, ¿e s¹ tylko dwa rodzaje partii: Hizb Allah (Partia
Boga), któr¹ jest Stowarzyszenie Braci Muzu³manów i Hizb asz-Szajtan (Par-
tie Szatana), czyli wszystkie pozosta³e partie egipskie. Ta zmiana w my�leniu
o scenie politycznej otwiera³a drogê do tworzenia sojuszów z innymi partiami248.

Przywódcy Braci Muzu³manów podjêli próbê uzyskania od w³adz zgody na
funkcjonowanie w charakterze partii politycznej. G³ówny Przewodnik powo³a³
specjalny komitet, który przygotowa³ program partii, która mia³a siê nazywaæ
albo Hisb al-Islah al-Misri (Partia Reformy Egipskiej), albo Hizb asz-Szura
(Partia Konsultacji)249. Jednak pañstwowy Komitet ds. Partii odmówi³ zareje-
strowania Bractwa jako partii politycznej. W³adze poda³y przy tym tê sam¹ ar-
gumentacjê, któr¹ pos³u¿y³y siê s¹dy w czasach As-Sadata. Mówi³a ona, ¿e
Bractwo jest organizacj¹ religijn¹, a egipskie prawo o partiach politycznych wy-
klucza mo¿liwo�æ zarejestrowania organizacji, która odwo³uje siê do zasad wia-
ry. Funkcjonowanie takiej partii godzi³oby w jedno�æ narodu egipskiego, który
tworz¹ na równi z muzu³manami chrze�cijañscy Koptowie250. Argumentacja ta
by³a odt¹d stale stosowana przez w³adze do odmawiania Bractwu prawa istnie-
nia w formie partii politycznej.

Gdy próba samodzielnego istnienia na scenie politycznej nie powiod³a siê,
Bracia postanowili dzia³aæ w sojuszach z partiami, które dzia³a³y legalnie. Decy-
zja o wziêciu udzia³u w wyborach parlamentarnych zapad³a najprawdopodob-
niej w 1983 r. Poprzedzi³y j¹ burzliwe debaty na temat anga¿owania siê do polityki.
Czê�æ cz³onków G³ównego Biura Orientacji uwa¿a³a, ¿e nale¿y skupiæ siê na
tworzeniu nowych terenowych oddzia³ów Stowarzyszenia, a wiêc budowaæ jak
najszersze zaplecze ruchu. At-Tilmisani przekona³ jednak wiêkszo�æ cz³onków
kierownictwa, ¿e Bractwo powinno ostatecznie zaprzestaæ dzia³ania w konspi-
racji i wykorzystaæ wszystkie mo¿liwo�ci legalnego dzia³ania na wszystkich szcze-
blach w³adzy, w tym i w parlamencie. W³a�nie na tym szczeblu nale¿a³o d¹¿yæ
do przyjêcia ustawodawstwa zgodnego z prawem muzu³mañskim. Dzia³alno�æ
polityczna i parlamentarna nie k³óci³a siê, wed³ug niego, z prac¹ organiczn¹ nad
tworzeniem szerokiego zaplecza tanzimu, czyli organizacji w terenie251.

W latach 80. XX w. tanzim, czyli �organizacja�, jak cz³onkowie Bractwa mówili
o swoim Stowarzyszeniu, zmienia³ zasadniczo charakter w porównaniu z t¹, któr¹
stworzy³ w 1928 r. Hasan al-Banna. Zasadnicz¹ zmiana polega³a na decentraliza-
cji ca³ej struktury. By³o naturalne, ¿e w warunkach autorytarnej w³adzy w pañ-

248 Por. Saad Eddin  I b r a h i m, Egipt�s Islamic�, s. 657.
249 H.  Al-A w a d i, op. cit., s. 83.
250 R.  S p r i n g b o r g, op. cit., s. 44.
251 Por. H.  Al-A w a d i, op. cit., s. 56�57.
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stwie i wszechw³adzy tajnej policji trudno by³o kierowaæ opozycyjn¹ organizacj¹
z jednego o�rodka. G³ówny Przewodnik, którego siedziba by³a w Kairze, formu³o-
wa³ strategiê ruchu, która by³a przekazywana do wiadomo�ci cz³onkom organiza-
cji w prasie Stowarzyszenia oraz w wypowiedziach prasowych samego
Przewodnika. Podobne zalecenia formu³owa³y wydzia³y zadaniowe G³ównego
Biura Orientacji. Jednak o konkretnych dzia³aniach w terenie decydowali przy-
wódcy lokalnych oddzia³ów Bractwa. Oddzia³y takie funkcjonowa³y we wszystkich
28 gubernatorstwach kraju. Koordynacjê dzia³añ w skali ca³ego kraju u³atwia³y nowe
�rodki komunikowania siê, zw³aszcza Internet. W G³ównym Biurze Orientacji oraz
w kierownictwie oddzia³ów terenów zaczê³a obowi¹zywaæ zasada wybieralno�ci na
wszystkie stanowiska, w tym i stanowisko G³ównego Przewodnika. To te¿ by³o
novum w porównaniu z latami, kiedy ¿y³ Al-Banna i kiedy cz³onkowie kierownic-
twa byli wyznaczani przez G³ównego Przewodnika wed³ug kryteriów wieku, po-
wa¿ania i religijno�ci. W latach 80. XX w. Stowarzyszeniem kierowa³y osoby
znane w �rodowisku z uzdolnieñ organizacyjnych, sprawno�ci w dzia³aniu i umie-
jêtno�ci w rozpoznawaniu sytuacji politycznej. Zasada wybieralno�ci na stanowi-
ska kierownicze pozytywnie wyró¿nia³a Stowarzyszenie na tle innych organizacji
oraz instytucji pañstwowych, w których o awansie decydowa³y znajomo�ci, po-
wi¹zania rodzinne i stopieñ deklarowanej lojalno�ci wobec prezydenta pañstwa252.

Bracia przyst¹pili do wyborów parlamentarnych w 1984 r. w sojuszu wy-
borczym z Nowym Wafdem, co by³o o tyle znamienne, ¿e partia ta nale¿a³a do
najbardziej ze�wiecczonych z punktu widzenia programu politycznego. Sojusz-
nicy zdobyli ³¹cznie 58 miejsc w 448-osobowym parlamencie. Kandydaci po-
wi¹zani z Bractwem zdobyli z tego 8 miejsc. Wybory, w rezultacie których
prezydencka Partia Narodowo-Demokratyczna zdoby³a 390 miejsc (87%) po-
kaza³y, ¿e prezydent Mubarak skutecznie wykorzystuje mechanizm demokracji
przedstawicielskiej dla umocnienia swojej w³adzy. Kierownictwo Bractwa oce-
ni³o wybory jako swój sukces, z racji wprowadzenia do parlamentu reprezenta-
cji organizacji. Jednak, z drugiej strony, wybory pokaza³y, ¿e Bractwu bêdzie
niezwykle trudno oddzia³ywaæ przez parlament na bieg wydarzeñ politycznych
ze wzglêdu na ma³e szanse istotnego zwiêkszenia swojej reprezentacji w naj-
wy¿szym organie w³adzy ustawodawczej. Taka perspektywa pobudzi³a krytykê
kierownictwa Bractwa ze strony tych jego cz³onków, którzy opowiadali siê za
skrajnymi dzia³aniami w celu przejêcia w³adzy i odgórnej islamizacji. Radykalne
skrzyd³o zarzuci³o At-Tilmisaniemu ugodowo�æ wobec w³adz i legitymizowanie
rz¹dów Mubaraka przez obecno�æ Bractwa w parlamencie. G³ówny Przewod-
nik broni³ siê, mówi¹c, ¿e ograniczona liczebnie reprezentacja Bractwa w parla-

252 Por. H.  Al-A w a d i, op. cit., s. 63�64.
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mencie jest oceniana przez spo³eczeñstwo jako nieproporcjonalna do wp³ywów
Stowarzyszenia i dowód na to, ¿e wybory s¹ manipulowane przez w³adze253.

Argumentacja ta zadecydowa³a o udziale Bractwa w kolejnych wyborach par-
lamentarnych w 1987 r. Tym razem Stowarzyszenie przyst¹pi³o do sojuszu z Hizb
al-Amal (Partia Pracy) i Hizb al-Ahrar (Partia Wolno�ci). By³o przy tym g³ównym
ogniwem koalicji wyborczej. Koalicjanci utworzyli At-Tahaluf al-Islami (Blok Isla-
mistyczny), który zdoby³ 60 miejsc i sta³ siê najsilniejszym ugrupowaniem opozycyj-
nym w parlamencie. Samo Bractwo wprowadzi³o do parlamentu 38 swoich cz³onków,
zwiêkszaj¹c znacznie liczbê swoich przedstawicieli w porównaniu z poprzednimi
wyborami. W kierownictwie Stowarzyszenia oceniono to jako sukces i twierdzono,
¿e gdyby wybory by³y naprawdê wolne, do parlamentu wesz³oby co najmniej 150
cz³onków Bractwa. Sukces by³ tym bardziej spektakularny, ¿e w�ród kandydatów
wybranych do parlamentu by³ Sajf al-Islam Hasan al-Banna, syn za³o¿yciela Brac-
twa, a tak¿e Ma�mun al-Hudajbi, syn drugiego G³ównego Przewodnika. Bracia pro-
wadzili kampaniê wyborcz¹ pod has³ami wspó³pracy muzu³manów z Koptami w imiê
nadrzêdnych interesów narodu i zaproponowali chrze�cijanom egipskim miejsca na
swoich listach wyborczych. W rezultacie jedynym Koptem, który wszed³ do parla-
mentu z partyjnych list wyborczych by³ kandydat z listy Bloku Islamistycznego254.

Po 1987 r. Bracia zaczêli odgrywaæ wiêksz¹ ni¿ poprzednio rolê na forum parla-
mentu egipskiego. Tym bardziej ¿e ich przedstawiciele byli m³odzi, dobrze wykszta³-
ceni i zwracali w debatach parlamentarnych uwagê przede wszystkim na sprawy
spo³eczno-ekonomiczne, a dopiero na drugim planie � na sprawy dotycz¹ce religii.
W swoich wyst¹pieniach odcinali siê od przemocy stosowanej przez grupy ekstre-
mistów muzu³mañskich i akcentowali, ¿e zmiany powinny byæ stopniowe i przepro-
wadzane w ramach konstytucji255. W listopadzie 1987 r. nowy parlament egipski
przeg³osowa³ 420 g³osami (na 448 cz³onków parlamentu) nominowanie prezydenta
Mubaraka na kandydata na prezydenta pañstwa kolejnej kadencji. W powszechnej
opinii czê�æ frakcji parlamentarnej Bractwa g³osowa³a za nominacj¹256. Mo¿na uznaæ,

253 Por. A.  F l o r e s, Secularism, Integralizm and Political Islam: The Egyptian
Debate [w:] Polical Islam: Essays from Middle East Report, ed. by J.  B e n i n and J.
S t o r k, I.B. Taurus, London 1997, s. 83�94.

254 Z listy rz¹dz¹cej Partii Narodowo-Demokratycznej do parlamentu wybrany zosta³
Butrus Ghali, minister stanu w rz¹dzie, który by³ chrze�cijaninem, ale nie Koptem � por.
Saad Eddin Ibrahim, Egypt�s Islamic�, s. 647.

255 Ibidem, s. 647.
256 Por. Maha  A z z a m, Egipt: The Islamists and the State under Mubarak [w:]

Political Fundamentalizm, ed. by Abel  S a l a m S i d a h m e d, Anoushiravan  E h t e-
s h a m i, Westview Press, Boulder 1996, s. 111�112; Noha  El-M i k a w y, The Building of
Consensus in Egypt�s Transition Process, American University Press, Cairo 1999, s. 92.
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¿e fakt ten zakoñczy³ proces integrowania siê umiarkowanego skrzyd³a Bractwa
Muzu³mañskiego z systemem politycznym kraju i �wiadczy³ o ostatecznym porzuce-
niu przez to skrzyd³o koncepcji zdobycia w³adzy si³¹ i przeprowadzenia odgórnej
islamizacji ¿ycia spo³ecznego. Tym samym nast¹pi³ te¿ ostateczny rozbrat ze skrzy-
d³em radykalnym, które posz³o swoj¹ drog¹ w stronê terroru.

Poza parlamentem Bracia prowadzili aktywn¹ agitacjê w �rodowisku zwi¹z-
kowców. Pod rz¹dami Mubaraka zniesiono wiele ograniczeñ dzia³alno�ci zwi¹z-
ków zawodowych, które wed³ug za³o¿eñ prezydenta mog³y przyczyniæ siê do
wzmocnienia legitymizacji jego w³adzy257. Takie za³o¿enie w³adz sprzyja³o Bra-
ciom, którzy mieli du¿e do�wiadczenie w prowadzeniu dzia³alno�ci w�ród zwi¹z-
kowców. W latach 80. XX w. aktywi�ci Bractwa zdobyli szerokie wp³ywy
w wielu wa¿nych zwi¹zkach ogólnokrajowych, m.in. zwi¹zku zawodowym far-
maceutów, lekarzy, in¿ynierów. Ich dzia³alno�æ zwi¹zkowa polega³a, z jednej
strony, na krytykowania korupcji w administracji pañstwowej, a � z drugiej stro-
ny � na usprawnianiu funkcjonowania sfery us³ug i proponowaniu nowych form
�wiadczenia tych us³ug, które by³y alternatywne wobec systemu pañstwowego
i cechowa³y siê wy¿szych standardem. W ten sposób powsta³ na przyk³ad alter-
natywny system ubezpieczeñ zdrowotnych, który prowadzi³y zwi¹zki opanowa-
ne przez Bractwo. W koñcu lat 80. XX w. system ten sta³ siê bardzo popularny
w Kairze oraz Aleksandrii i sprzyja³ umacnianiu siê wp³ywów Bractwa258. Z punk-
tu widzenia w³adz Bracia budowali drugie spo³eczeñstwo, funkcjonuj¹ce rów-
nolegle z tym, nad którym nadzór mia³o pañstwo, z sieci¹ sklepów, tanimi
towarami, bankami i organizacjami przemys³owymi259.

W pierwszych latach w³adzy Mubaraka Bractwo znacznie rozbudowa³o
swoj¹ bazê ekonomiczn¹. Sprzyjaj¹ce warunki dla inwestowania prowadzi³y do
wzrostu zamo¿no�ci zarówno poszczególnych cz³onków Stowarzyszenia, jak i do
podejmowania inicjatyw gospodarczych przez ca³¹ organizacjê. G³ówn¹ posta-
ci¹ w sferze gospodarczej sta³ siê w Bractwie Ahmad Ubajd, przedsiêbiorca,
który rozpocz¹³ dzia³alno�æ od niewielkiej rodzinnej firmy �Al-Hid¿az� i rozbu-

257 Patrz: R.  B i a n c h i, Unruly Corporatism: Associational Life in Twentieth-Cen-
tury Egypt, Oxford University Press, Oxford 1989, s. 87�88, 105�106.

258 Por. N.  F a h m y, The Performance of the Muslim Brotherhood in the Egyptian
Syndicates: An Alternative Formula for Reform, �The Middle East Journal�, Vol. 52, No.
4, Autumn 1998, s. 552�554; H. Al-A w a d i, op. cit., s. 126�127.

259 Termin parallel Islamic sektor wprowadzi³a Carrie Wickham dla podkre�lenia fak-
tu podejmowania przez Bractwo ró¿norodnych projektów rozwoju sfery us³ug socjal-
nych, z czym nie mog³y sobie poradziæ w³adze pañstwowe � patrz: C. W i c k h a m, Islamic
Mobilisation and Political Change: The Islamist Trend in Egypt�s Professional Asso-
ciations [w:] Political Islam: Essays�, s. 120�135.
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dowa³ j¹ w du¿y koncern. W jego sk³ad wesz³y inne spó³ki rodzin, w tym spó³ka
rodziny Asz-Szarifów, których cz³onkowie b¹d� nale¿eli do Bractwa, b¹d� sym-
patyzowali z jego ideami. W�ród powi¹zanych ze sob¹ firm by³y przedsiêbior-
stwa budowlane, domy handlowe i wydawnicze, fabryki �rodków czysto�ci
i urz¹dzeñ elektronicznych. Przedsiêbiorstwa Ubajda, Asz-Szarifów i pozosta-
³ych rodzin zatrudnia³y cz³onków Bractwa i wspomaga³y ich rodziny, gdy ci prze-
bywali w areszcie. Innym wa¿nym polem dzia³alno�ci gospodarczej Bractwa
sta³a siê islamska bankowo�æ260.

Demokratyzacja polityczna mia³a jednak swoje granice. Pokaza³y to zarówno
kolejne wybory do parlamentu, które wygrywa³a partia prezydencka, jak i wybory
g³owy pañstwa, wygrane bezapelacyjne przez Husniego Mubaraka. Taki stan rze-
czy zrodzi³ frustracjê, zw³aszcza w m³odym pokoleniu. Nie mog¹c dzia³aæ na ogól-
nokrajowej scenie politycznej, m³odzi ludzie, aktywni politycznie, w³¹czyli siê do
dzia³alno�ci stowarzyszeñ na uniwersytetach. Koniec lat 70. i lata 80. XX w. to
szybki rozwój tych stowarzyszeñ. Dominuj¹ce miejsc zajê³y w�ród nich Wspólno-
ty Muzu³mañskie i D¿ihad. Ugrupowania te dzia³a³y g³ównie w kampusach uni-
wersyteckich i pocz¹tkowo by³y stowarzyszeniami studenckimi, które grupowa³y
m³odych ludzi o pogl¹dach zarówno radykalnych, jak umiarkowanych. Jednak
w miarê tego, jako kierownictwo Braci Muzu³manów integrowa³o Stowarzysze-
nie z systemem politycznym pañstwa, we Wspólnotach dosz³o do polaryzacji si³
i przywództwo przejêli radyka³owie. Towarzyszy³y temu krwawe zamieszki w kam-
pusach, w których uczestniczyli zwolennicy obydwu opcji: radykalnej i umiarko-
wanej. W 1987 r. radykalnie nastawieni dzia³acze zwi¹zków studenckich stworzyli
konspiracyjne siatki w wojsku, policji oraz pañstwowej administracji cywilnej i wy-
powiedzieli pañstwu egipskiemu wojnê. Ju¿ w 1987 r. dosz³o do zamachów na
by³ych ministrów spraw wewnêtrznych Hasana Abu Baszê i Muhammada an-Na-
bawiego oraz na redaktora czasopisma �Al-Musawwar� � Makrama Muhamma-
da Ahmada. W 1989 r. aktywi�ci Wspólnot Muzu³mañskich przeprowadzili 9 ataków
na posterunki policji i sprowokowali 16 krwawych staræ miêdzy ludno�ci¹ cywiln¹
a si³ami bezpieczeñstwa. W kolejnym roku lokalne walki z si³ami bezpieczeñstwa
sta³y siê jeszcze bardziej czêste. Bastionem islamizmu sta³o siê w tym czasie mia-
sto Asjut w Górnym Egipcie, gdzie na miejscowym uniwersytecie dzia³ali aktyw-
nie umiarkowani Bracia Muzu³manie oraz radyka³owie spod znaku Wspólnot
Muzu³mañskich. Kiedy w³adze pañstwowe rozpoczê³y prze�ladowania Bractwa,
chc¹c przej¹æ kontrolê nad kampusem uniwersyteckim, do g³osu doszli radyka³o-

260 Por. H.  Al-A w a d i, op. cit., s. 67�68; Clement Henry  M o o r e, Islamic Banks and
Competitive Politics in the Arab World and Turkey, �The Middle East Journal�, Vol. 44,
No. 2, Spring 1990, s. 322�325.
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wie i Asjut przekszta³ci³ siê w o�rodek ekstremizmu. W 1986 r. ministrem spraw
wewnêtrznych zosta³ Zaki Badr, by³y gubernator prowincji Asjut i w³adze kraju
wyda³y terrorystom bezwzglêdn¹ walkê. W koñcu lat 80. XX w. przeprowadzono
masowe aresztowania przede wszystkim w�ród zwolenników wojuj¹cego islami-
zmu. Do wiêzieñ trafi³o tak¿e wielu cz³onków Bractwa Muzu³mañskiego o umiar-
kowanych pogl¹dach261.

W latach 90. XX w. Bractwo zachowa³o swój charakter z jednej strony
ruchu spo³ecznego skierowanego na propagowanie wiary i stylu ¿ycia zgodnego
z normami islamu; z drugiej strony d¹¿y³o do uzyskania statusu partii politycznej,
która wesz³aby do parlamentu i doprowadzi³a do islamizacji ustawodawstwa.
Zmiany w konstytucji Egiptu pod k¹tem �cis³ego powi¹zania jej z prawem mu-
zu³mañskim by³y przy tym celem nadrzêdnym Bractwa. Jednak starania kie-
rownictwa o rejestracjê nie przynios³y rezultatu. W³adze rz¹dowe odrzuca³y
podania Bractwa tej sprawie argumentuj¹c, ¿e egipskie prawo o partiach poli-
tycznych wyklucza mo¿liwo�æ istnienia w pañstwie partii politycznych opartych
na religii ze wzglêdu na niebezpieczeñstwo zantagonizowania stosunków miê-
dzy obywatelami wiary muzu³mañskiej a obywatelami Egiptu wyznaj¹cymi chrze-
�cijañstwo. Niemniej jednak przywódcy Bractwa starali siê uczestniczyæ w ¿yciu
politycznym kraju i akcentowali swoj¹ obecno�æ przez ró¿nego rodzaju o�wiad-
czenia i deklaracje. W³adze pañstwowe by³y coraz bardziej zaniepokojone si³¹
i aktywno�ci¹ Bractwa oraz islamistycznych organizacji radykalnych. Tym bar-
dziej ¿e islamizm jako ideologia polityczna umacnia³ siê w ca³ym regionie bli-
skowschodnim. W 1992 r. w Algierii islami�ci wygrali wybory parlamentarne,
a kierownictwo egipskiego Bractwa nawi¹za³o kontakty z palestyñskim Hama-
sem. Wojna w Zatoce Perskiej w 1991 r. negatywnie odbi³a siê na gospodarce
egipskiej, dla której dodatkowym ciosem by³y skutki trzêsienia ziemi w 1992 r.
Z³y stan gospodarki egipskiej by³ czynnikiem, który umacnia³ popularno�æ Brac-
twa. Badania socjologiczne, przeprowadzone na zlecenie Mad¿lis asz-Szura,
czyli Egipskiej Rady Doradczej (przy prezydencie), pokaza³y, ¿e wiêkszo�æ eks-
tremistów muzu³mañskich w wieku 16�25 lat pochodzi³o z przedmie�æ, gdzie
ludzie mieszkali w z³ych warunkach, bez dostêpu do elektryczno�ci, bie¿¹cej
wody i kanalizacji. W gubernatorstwach Asjut i Minja, sk¹d pochodzi³o najwiê-
cej terrorystów, warunki ¿ycia by³y najgorsze. M³odzi ludzie nie mieli poza tym
szans na dobre wykszta³cenie i pracê262.

Gospodarka egipska by³a na prze³omie lat 80. i 90. XX w. zad³u¿ona za
granic¹, obci¹¿ona wydatkami na cele socjalne i niewydajna. Wprawdzie dziêki

261 Maha  A z z a m, op. cit., s. 113�114; H.  Al-A w a d i, op. cit., s. 118�119.
262 Cyt. za: H.  Al-A w a d i, op. cit., s. 130�131.
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programowi stabilizacyjnemu MFW wska�niki makroekonomiczne poprawi³y siê,
ale nast¹pi³o to kosztem wzrostu i pog³êbienia nierówno�ci spo³ecznych. Dziêki
wspomnianemu programowi stabilizacyjnemu Egipt zredukowa³ zad³u¿enie ze-
wnêtrzne z 50 mld USD w 1990 r. do 26 mld USD w 1994 r. Deficyt bud¿etowy
zmniejszy³ siê w tym czasie z 20 do 3% produktu krajowego brutto, a inflacja �
z 25 do 10% rocznie. Rezerwy walutowe Egiptu powiêkszy³y siê z 2,7 mld do
prawie 12 mld USD. Z drugiej strony, wzrost PKB spad³ z 3% w 1990 r. do
0,4% w 1993 r. Poniewa¿ przyrost ludno�ci kszta³towa³ siê na poziomie 2%
rocznie, przyrost dochodu narodowego na jednego mieszkañca by³ ujemny. Bo-
l¹cym problem by³o bezrobocie. W 1994 r. wynios³o ono 17�20% ludzi czynnych
zawodowo, co oznacza³o, ¿e bez pracy pozostawa³o ok. 2 mln Egipcjan. W okresie
o¿ywienia gospodarczego w latach 1987�1990 rz¹d stworzy³ ok. a¿ 1 mln miejsc
pracy, ale potrzeby by³y dwukrotnie wy¿sze. Na pocz¹tku lat 90. XX w. na
rynek pracy wchodzi³o co roku ok. 0,5 mln osób, co by³o liczb¹ ogromn¹, gdy¿
dla stworzenia dla nich miejsc pracy gospodarka musia³aby siê rozwijaæ w tem-
pie 7�8% rocznie263.

Szczególnie trudna do rozwi¹zania by³a kwestia obci¹¿eñ bud¿etowych na
finansowanie programów os³ony socjalnej dla najubo¿szych. W 1987 r. prezy-
dent Mubarak o�wiadczy³, ¿e prawie 60% wp³ywów bud¿etowych przeznacza-
no na subsydia socjalne dla grup najubo¿szych (11 mld z 18 mld funtów egipskich).
Ka¿da próba zmniejszenia subsydiów na cele socjalne i dostosowania cen do
kosztów produkcji prowadzi³a do powiêkszenia siê sfery ubóstwa i grozi³a wy-
buchem niezadowolenia spo³ecznego na wielk¹ skalê. Tym bardziej ¿e inwesty-
cje prywatne nie by³y na tyle du¿e, aby mog³y zast¹piæ programy inwestycyjne
pañstwa. Jednocze�nie pog³êbia³ siê rozziew miêdzy biednymi a tymi, którzy
prowadzili dzia³alno�æ gospodarcz¹ na du¿¹ skalê i mieli dostêp do zamówieñ
rz¹dowych. Szybko bogacili siê te¿ wy¿si urzêdnicy pañstwowi, którzy dyspo-
nowali zasobami pañstwa264. Grupa najbogatszych stawa³a siê coraz wê¿sza
i liczy³a ok. 5 tys. osób, a jednocze�nie powiêksza³a siê warstwa ludzi najubo¿-
szych. W 1993 r. a¿ ok. 80% mieszkañców Egiptu mia³o dochód w wysoko�ci
zaledwie 50 USD miesiêcznie na ca³¹ rodzinê. W 1994 r. Egipt umieszczony
zosta³ przez United Nations Development Program na li�cie 4 krajów �wiata
najbardziej zagro¿onych destabilizacj¹ z powodu powiêkszaj¹cego siê rozziewu

263 Por. C a s s a n d r a, The Impending Crisis in Egypt, �The Middle East Journal�,
Vol. 49, No. 1, Winter 1995, s. 11�12; Khalid  I k r a m, op. cit., s. 63�66.

264 Patrz: Ibrahim  A o u d e, From National Bourgeois Development to Infitah: Egipt
1952�1992, �Arab Studies Quarterly�, Vol. 16, No. 1, Winter 1994, s. 17�19; Karima  K o-
r a y e m, The Egyptian Economy and the Poor in the Eighties, Institute of National
Planning, Cairo 1991, s. 30�33.
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w dochodach miêdzy bogatymi a biednymi265. Wed³ug Banku �wiatowego
w 1994 r. 6,1% ludno�ci Egiptu znajdowa³o siê w skrajnej nêdzy z dochodem
dziennym poni¿ej jednego USD. W 1990 r. wska�nik ten wyniós³ 5,6%266.

Na pocz¹tku lat 90. XX w. prezydent Mubarak postanowi³ odej�æ od modelu
demokracji kontrolowanej i postawi³ na si³ê, jako podstawê legitymizacji swojej
w³adzy. Czynnikiem, który mia³ najwiêkszy wp³yw na tê decyzjê by³o nasilanie
siê przemocy w kraju oraz umacnianie siê islamistów. W 1992 r. si³y islami-
styczne opanowa³y wiêkszo�æ zwi¹zków zawodowych � w tym zwi¹zki lekarzy,
in¿ynierów, prawników i farmaceutów. Prezydent i jego otoczenie uzna³o, ¿e
dalsza liberalizacja polityczna doprowadzi do erozji istniej¹cego systemu w³a-
dzy. Nie bez znaczenia by³a pogarszaj¹ca siê sytuacja gospodarcza267. W lutym
1993 r. rz¹d podj¹³ próbê opanowania sytuacji w ruchu zwi¹zkowym i skierowa³
do parlamentu projekt �ustawy o zabezpieczeniu demokracji w zwi¹zkach za-
wodowych�. Ustawa przewidywa³a odt¹d konieczno�æ uzyskania przez kandy-
datów do w³adz zwi¹zkowych 50% minimum g³osów zamiast dotychczasowych
33%. G³ównym czynnikiem by³y jednak mno¿¹ce siê demonstracje, strajki, akty
wandalizmu i zabójstwa na tle politycznym. W 1990 r. w starciach z policj¹
zginê³o 115 osób. Gdy w 1992 r. ekstremi�ci muzu³mañscy zabili Farad¿a Fudê,
zwolennika umiarkowanego islamizmu i krytyka ³¹czenia przemocy z religi¹,
a w Algierii islami�ci wygrali wybory, prezydent Mubarak podj¹³ ostateczn¹ de-
cyzjê o przeciwstawieniu siê islamizmowi przy pomocy si³y268.

W pierwszej kolejno�ci zaostrzone zosta³o antyterrorystyczne ustawodaw-
stwo. Osoby podejrzane o terroryzm by³y odt¹d s¹dzone w trybie dora�nym, bez
mo¿liwo�ci odwo³ania siê od wyroku s¹du. Do kwietnia 1994 r. wydano 50 wy-
roków �mierci. Dzia³ania policji cechowa³a jeszcze wiêksza ni¿ do tej pory bru-
talno�æ. Wojuj¹cy islami�ci tak¿e stosowali bezwzglêdne metody walki. W 1993
r. z ich r¹k zginê³o 120 policjantów. Ogólna liczba zabitych policjantów, terrory-
stów i niewinnych cywilów wynios³a w 1993 r. 1106 osób. Rz¹d zacz¹³ rozbudo-

265 Cyt. za: C a s s a n d r a, op. cit., s. 13�14.
266 Cyt za: Khalid  I k r a m, op. cit., s. 253.
267 O uwarunkowaniach deliberalizacji w Egipcie w latach 90. XX w. pisze m.in. E.

K i e n l e, More Than a Response to Islamism: The Political Deliberalization of Egypt
in the 1990s, �The Middle East Journal�, Vol. 52, No. 2, Spring 1998, s. 219�235.

268 Khalid  I k r am, op. cit., s. 14; Hala  M u s t a f a, The Islamist Movements under
Mubarak [w:] The Islamist Dilemma. The Political Role of Islamist Movements in the
Contemporary Arab World, ed. by Laura  G u a z z o n e, Ithaca Press, Reading 1995, s.
180�182; A.  A v a l o n, Egypt [w:] Middle East Contemporary Survey, ed. by A.  A v a-
l o n, The Moshe Dayan Center, The Shiloah Institute, Boulder, Westview Press, Tel Aviv
1992, Vol. XVI s. 371�374.
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wywaæ si³y bezpieczeñstwa i wojsko. Utrzymanie tych 2 sektorów zwi¹zanych
z bezpieczeñstwem zamknê³o siê w 1993 r. sum¹ 1,3 mld USD, co stanowi³o
39% amerykañskiej bezzwrotnej pomocy rozwojowej. Wojsko i si³y bezpieczeñ-
stwa mia³y teraz stanowiæ g³ówn¹ podporê systemu w³adzy i oficerowie tych
formacji zaczêli otrzymywaæ znacznie wy¿sze ni¿ dotychczas wynagrodzenia269.

Zaostrzenie kursu wobec ekstremistów dotknê³o te¿ umiarkowan¹ opozycjê
polityczn¹. W 1990 r. w³adze wprowadzi³y nowe prawo wyborcze, które zwiêk-
szy³o liczbê okrêgów wyborczych z 48 to 222 i wprowadzi³o wymóg wystawie-
nia przez ka¿d¹ partiê w ka¿dym okrêgu 2 kandydatów. Jeden z nich musia³ przy
tym pochodziæ ze �rodowiska robotniczego (amil). Wymóg ten by³ trudny do
spe³nienia przez wiêkszo�æ partii opozycyjnych. W tej sytuacji partie Nowy Wafd
oraz Partia Wolno�ci zbojkotowa³y wybory parlamentarne i w parlamencie wy-
branym w 1990 r. 360 miejsc spo�ród 444 zdoby³a partia prezydencka270.

Bracia Muzu³manie równie¿ zbojkotowali wybory w 1990 r. Jednocze�nie
kierownictwo Stowarzyszenia popar³o d¹¿enia zwi¹zkowych dzia³aczy Bractwa
do utworzenia nowych partii politycznych o orientacji islamistycznej. Mia³o to
byæ odpowiedzi¹ na zaostrzenie przez w³adze przepisów ograniczaj¹cych mo¿-
liwo�æ podejmowania przez zwi¹zki zawodowe dzia³alno�ci politycznej. Chodzi-
³o o przeniesienie tej dzia³alno�ci do partii politycznych i unikniêcie prze�ladowañ.
W 1990 r. Muhammad as-Sammam, dzia³acz zwi¹zku zawodowego in¿ynierów
i cz³onek Bractwa, przedstawi³ program nowej partii o nazwie Al-Amal (Na-
dzieja). Partia chcia³a dzia³aæ na rzecz rozwoju gospodarczego, podkre�la³a nad-
rzêdn¹ rolê pañstwa w przezwyciê¿aniu problemów rozwoju i nawo³ywa³a do
¿ycia zgodnego z zaleceniami islamu. Poniewa¿ As-Sammam uwa¿a³, ¿e do de-
baty na temat przysz³o�ci pañstwa nale¿y dopu�ciæ tak¿e �rodowiska kontestu-
j¹ce system w³adzy, organy rz¹dowe nie wyda³y zgody na funkcjonowanie partii.
G³ównym powodem odrzucenia wniosku o rejestracjê by³y jednak widoczne
powi¹zania dzia³aczy zwi¹zkowych z Bractwem Muzu³mañskim271.

W pierwszej po³owie lat 90. XX w. w kierownictwie Bractwa nast¹pi³y wa¿ne
zmiany programowe, które by³y skutkiem stopniowego umacniania siê w kie-
rownictwie organizacji nowego pokolenia dzia³aczy, nastawionych na budowa-
nie sojuszów z innymi ugrupowaniami politycznymi, w celu stworzenia wspólnego
frontu walki z autorytaryzmem w³adz. Zmiany programowe odzwierciedla³y
pog³êbienie siê tendencji do przekszta³cenia siê ruchu religijnego, jakim by³o po-
cz¹tkowo Bractwo, w partiê polityczn¹. Proces ten rozpocz¹³ siê w latach 80.

269 Por. C a s s a n d r a, op. cit., s. 17�18.
270 Patrz: E.  K i e n l e, A Grand Delusion, I.B. Tauris, London 2001, s. 50�53.
271 Patrz: H.  Al-A w a d i, op. cit., s. 145�146.
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XX w. i wyrazi³ w podjêciu przez Bractwo prób wprowadzenia swojej reprezen-
tacji do parlamentu. Obok tej tendencji istnia³a druga � wyra¿aj¹ca przekonanie,
¿e Bractwo nie powinno siê anga¿owaæ do polityki i pozostaæ stowarzyszeniem
religijno-edukacyjnym. Niewyja�niony do koñca pozostawa³ te¿ stosunek Brac-
twa do zbrojnych metod walki o islamizacjê. Prze³om nast¹pi³ w 1992 r. Naj-
pierw Bractwo zdecydowa³o siê oficjalnie wysun¹æ swoich kandydatów
w wyborach do w³adz zwi¹zków zawodowych lekarzy i adwokatów, co �wiad-
czy³o o postêpuj¹cej polityzacji stowarzyszenia. Nastêpnie Bracia wyst¹pili z ostr¹
krytyk¹ w³adz za nieudolno�æ w ³agodzeniu skutków trzêsienia ziemi w Kairze
w pa�dzierniku 1992 r., po czym zaczêli sami gromadziæ �rodki na pomoc po-
szkodowanym. Kiedy w lutym 1993 r. parlament egipski przyj¹³ ustawê ingeru-
j¹c¹ w samorz¹dno�æ zwi¹zków zawodowych, Bractwo zmobilizowa³o
zwi¹zkowców o ró¿nych orientacjach politycznych do masowych protestów.
W marcu 1994 r. kierownictwo Bractwa wyda³o o�wiadczenie, w którym opo-
wiedzia³o siê za politycznym równouprawnieniem kobiet oraz za pluralizmem po-
litycznym. W pa�dzierniku tego samego roku Isam al-Irjan i Abu al-Ila al-Madi,
znani dzia³acze Bractwa, zorganizowali w Kairze konferencjê na temat swobód
i spo³eczeñstwa obywatelskiego. Na konferencji tej potêpiono zamach na ¿ycie
Nagiba Mahfuza, laureata Nagrody Nobla w dziedzinie literatury, a nastêpnie po-
têpiono terroryzm bez wzglêdu na to przeciwko komu by³by on skierowany272.

Zmiany programowe i pokoleniowe sprawi³y, ¿e ze �rodowiska Bractwa wy-
sz³a kolejna inicjatywa utworzenia partii. I tym razem inicjatorami byli dzia³acze
zwi¹zkowi. W 1996 r. zg³osili oni wniosek o rejestracjê partii o nazwie Hizb al-Wa-
sat al-Misri (Egipska Partia Centrum). Abu al-Ila al-Madi i Salah Abd al-Karim,
inicjatorzy tej akcji, zaproponowali program polityczny, który nawi¹zywa³ do wcze-
�niejszej próby zarejestrowania partii o nazwie Al-Islah. Sama nazwa partii �
�wasat� (dos³. �rodek) � mia³a kilka odniesieñ. Z jednej strony, nawi¹zywa³ do
koranicznego terminu umma al-wasat, dos³. �wspólnota �rodka�, oznaczaj¹cego
spo³eczeñstwo sprawiedliwo�ci i równo�ci. Z drugiej strony nazwa mia³a okre�liæ
partiê jako umiarkowan¹ w znaczeniu odrzucenia przemocy jako instrumentu walki
politycznej. Umiarkowanie w ka¿dej sferze ¿ycia by³o zawsze idea³em, do którego
d¹¿y³a wspólnota muzu³mañska. Za³o¿yciele Wasatu nie zamierzali jednocze�nie
czekaæ bezczynnie na rozwój wydarzeñ. Chcieli dzia³aæ, ale inaczej ni¿ pierwsze
pokolenie Bractwa. Mówili o sobie, ¿e s¹ d¿il al-wasat (dos³. pokoleniem �rodka,
umiarkowania) i deklarowali otwarto�æ wobec innych ni¿ islam religii oraz idei273.

272 Por. Mona  El-G h o b a s h y, op. cit., s. 381�382.
273 Por. B.O.  U t v i k, Hizb al-Wasat and the Potential for Change in Egyptian

Islamism, �Critique: Critical Middle East Studies�, Vol. 14, No. 3, Fall 2005, s. 302.
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Ju¿ w momencie og³oszenia powstania ugrupowania za³o¿yciele Wasatu pod-
jêli dialog z intelektualistami koptyjskimi o wspó³pracy, a nastêpnie ustosunko-
wali siê do artyku³u 2 konstytucji, który g³osi, ¿e prawo muzu³mañskie jest g³ównym
�ród³em ustawodawstwa. Wprowadzenie tego artyku³u do ustawy zasadniczej
zaniepokoi³o Koptów, stanowi¹cych znacz¹c¹ czê�æ spo³eczeñstwa egipskiego.
Dzia³acze Wasatu uznali, ¿e artyku³ 2 konstytucji nale¿y traktowaæ jedynie jako
punkt odniesienia (mard¿a�ijja) dla ustawodawców w kwestii tego, co powinno
byæ prawnie zabronione, a co dozwolone, a nie nakaz dostosowania prawa do
norm religii. Oznacza³o to nawi¹zanie do idei wielkich reformatorów muzu³mañ-
skich z prze³omu XIX i XX w. D¿amal ad-Dina al-Afghaniego i Muhammada
Abduha o traktowaniu islamu jako cywilizacji, w której miejsce maj¹ inne reli-
gie. Takie postawienie sprawy otwiera³o drogê do wspó³pracy miêdzy wyzna-
niami i budowania jedno�ci nacji, ale by³o niebezpieczne, gdy¿ nara¿a³o na zarzut
sekularyzmu. W konsekwencji dzia³acze Wasatu zostali skrytykowani przez krêgi
religijne oraz przez kierownictwo Bractwa Muzu³mañskiego274.

Je�li chodzi o dzia³alno�æ polityczn¹ Wasatu, to w³adze uzna³y nowe ugrupo-
wanie za zbyt niebezpieczne dla siebie ze wzglêdu na mo¿liwo�æ powstania po-
nadkonfesjonalnej reprezentacji o silnym zapleczu intelektualnym i odrzuci³y
wniosek o rejestracjê. Do komitetu za³o¿ycielskiego nowej partii nale¿a³y wów-
czas 93 osoby, w�ród których by³o 24 cz³onków Bractwa Muzu³mañskiego oraz
3 chrze�cijan (2 Koptów i znany my�liciel protestancki Rafik Habib). W�ród
cz³onków Komitetu by³o tak¿e 19 kobiet. Wniosek o rejestracjê zosta³ odrzuco-
ny przez w³adze z powodu oczywistego dla w³adz odwo³ywania siê w programie
do religii275. Egipskie prawo o partiach politycznych zabrania³o tworzenia partii
na bazie religijnej, gdy¿ mog³oby to prowadziæ do napiêæ miêdzy egipskimi mu-
zu³manami a chrze�cijanami.

Inicjatywa legalizacji islamistycznej partii centrowej odzwierciedla³a wa¿n¹
tendencjê w �rodowisku Braci Muzu³manów, jak¹ by³o wy³onienie siê z g³ówne-
go nurtu tej organizacji grupy ideologów islamizmu o umiarkowanych pogl¹-
dach, którzy zaczêli na nowo interpretowaæ przes³anie Hasana al-Banny
o islamizacji spo³eczeñstwa i pañstwa, pog³êbiaj¹c wiele pogl¹dów pierwszego

274 Ibidem, s. 303.
275 Por. J.  S t a c h e r, Post-Islamist Rumblings in Egypt: The Emergence of the Wasat

Party, �The Middle East Journal�, Vol. 56, No. 3, Summer 2002, s. 418�419. Dzia³acze Partii
Wasat trzykrotnie zg³aszali wniosek o legalizacjê, ale w³adze za ka¿dym razem odrzuca³y
wniosek. W lipcu 2005 r. wniosek odwo³awczy zg³oszony zosta³ do s¹du administracyj-
nego, który uzna³, ¿e legalizacja partii by³aby zgodna z prawem. Jednak do stycznia
2009 r. Partia Wasat by³a ci¹gle na li�cie partii oczekuj¹cych na legalizacjê. http://ara-
bist.net/archives/2005/07/16/712/ (1 luty 2009).



122

pokolenia Bractwa i formu³uj¹c nowe, odzwierciedlaj¹ce now¹ sytuacjê poli-
tyczn¹ zarówno w Egipcie, jak i w �wiecie. Grupa ta, a w³a�ciwie �rodowisko,
skupi³a kolejne, trzecie ju¿ pokolenie dzia³aczy spo³eczno-politycznych Bractwa
i intelektualistów, którzy mieli do�wiadczenie polityczne i byli znani w Egipcie.
Ich pogl¹dy tworz¹ stosunkowo pe³ny program rozwoju i obejmuj¹ takie zagad-
nienia, jak pytania o charakter pañstwa (�wieckie czy religijne), polityczny plu-
ralizm, przemoc polityczn¹, spo³eczeñstwo obywatelskie, prawo gospodarcze,
w tym pytanie o to, co to jest riba (lichwa), zagadnienie bezrobocia, edukacji,
miejsce kobiety w spo³eczeñstwie i na rynku pracy oraz � rzecz naturalna �
ca³e spektrum zagadnieñ polityki zagranicznej. Zaczêto o nich pisaæ jako o wa-
satijjun � centrystach, nowych islamistach lub te¿ islamskich konstytucjonali-
stach, chocia¿ oni sami mówili o sobie, ¿e s¹ po prostu islamistami (islamijjun).
Wasat zosta³ pocz¹tkowo ostro skrytykowany przez kierownictwo Bractwa Mu-
zu³mañskiego z powodu sekularystycznych tendencji w traktowaniu islamu jako
cywilizacji, ale po 2004 r. stosunek ten uleg³ zmianie. Nast¹pi³o to po tym, jak
w styczniu 2004 r. nowym G³ównym Przewodnikiem Stowarzyszenia Braci Mu-
zu³manów zosta³ Muhammad Mahdi Akif. Zaproponowa³ on pewne modyfika-
cje w doktrynie Bractwa, które zbli¿y³o go do Wasatu276.

Mo¿na mówiæ o dwóch �rodowiskach umiarkowanych islamistów, którzy
powi¹zani s¹ z Braæmi zarówno intelektualnie, jak i towarzysko. Z jednej strony
jest to �rodowisko uniwersytetu Al-Azhar � g³ównego o�rodka teologicznego
w Egipcie i jednego z wa¿niejszych w �wiecie. Z tego krêgu pochodzi³ szejk
Muhammad al-Ghazali (1917�1996), znany teolog i moralizator, który w latach
40. XX w. uto¿samia³ siê bezpo�rednio z Bractwem, a nastêpnie odsun¹³ siê od
niego jako organizacji, ale pozosta³ w obrêbie islamizmu. Inn¹ wa¿n¹ postaci¹
z tego �rodowiska by³ g³ówny szejk Al-Azharu Muhammad Sajjd Tantawi. Dru-
gi kr¹g tworz¹ osoby, które mo¿na okre�liæ jako �muzu³manów �wieckich�, a wiêc
ludzi przejêtych sprawami religii, ale nie zwi¹zanych zawodowo z kultem. S¹ to
znane postaci egipskiego ¿ycia spo³ecznego, intelektuali�ci, czêsto wybitni w swo-
ich zawodach. Do tego krêgu nale¿¹: Jusuf al-Karadawi, znawca prawa religij-
nego i autor wielu poczytnych ksi¹¿ek, Ahmad Kamal Abu al-Mad¿d, prawnik,
znawca prawa konstytucyjnego i miêdzynarodowego, profesor na Uniwersyte-

276 Patrz: Fahmi  H u w a j d i, op. cit., s. 240; B.O.  U t v i k, op. cit., s. 305; o programie
Akifa patrz: Mubadarat al-murshid al-amm li-l-ichwan haula al-mabadi al-amma li-l-is-
lah fi Misr (Inicjatywa G³ównego Przewodnika dotycz¹ca g³ównych zasad reformowania
Egiptu), �Ikhwan Online� 3.03.2004, http://www.ikhwanonline.com/Article.asp?ID=5172&
SectionID=356. Po �mierci At-Tilmisaniego funkcjê G³ównego Przewodnika sprawowali
kolejno: Muhammad Hamid Abu an-Nasr (1986�1996), Mustafa Mashur (1996�2002)
i Ma�mun al-Hudajbi (2002�2004) � syn drugiego G³ównego Przewodnika.
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cie Kairskim i ekspert organizacji miêdzynarodowych, Fahmi Huwajdi, publicy-
sta pisz¹cy na ³amach najbardziej poczytnych pism egipskich, m.in. �Al-Ahra-
mu� i jednocze�nie autor licznych ksi¹¿ek poruszaj¹cych problematykê rozwoju
spo³ecznego, prawnicy: Muhammad Salim al-Auwa i Tarik al-Biszri. Przywódc¹
duchowym i g³ównym teoretykiem tego nurtu jest bez w¹tpienia zmar³y w 1996 r.
Muhammad al-Ghazali, niekwestionowany autorytet moralny, uznany za najwiêk-
szego teologa islamu koñca XX w., autor 94 ksi¹¿ek niezwykle poczytnych do
dzisiaj w ca³ym �wiecie muzu³mañskim i � wreszcie � charyzmatyczny orator,
którego pi¹tkowe kazania skupia³y dziesi¹tki tysiêcy s³uchaczy277.

Eksponenci nowego islamizmu wyrastali w ró¿nych �rodowiskach. Salah
Abd al-Karim, autor programu Partii Wasat, nale¿a³ wcze�niej do Bractwa i by³
profesorem in¿ynierii aeronautycznej na Uniwersytecie Kairskim. Czo³owy eks-
ponent pogl¹dów tego �rodowiska � Jusuf al-Karadawi � ukoñczy³ wydzia³ pra-
wa religijnego na Al-Azharze, a nastêpnie w 1973 r. na tym samym uniwersytecie
otrzyma³ stopieñ doktora nauk prawnych. Al-Karadawi krótko pracowa³ w egip-
skim Ministerstwie ds. Fundacji Religijnych, a nastêpnie przeniós³ siê do Kataru,
aby kierowaæ tam o�rodkiem studiów religijnych. Jego liczne ksi¹¿ki, wyst¹pie-
nia na tematy religijne nagrywane na kasety radiowe i telewizyjne zaczê³y szyb-
ko rozprzestrzeniaæ siê po ca³ym �wiecie islamu. Jego popularno�æ wzros³a jeszcze
bardziej, gdy zacz¹³ prowadziæ cotygodniowy program �Prawo islamu a ¿ycie
spo³eczne� w telewizji Al-D¿azira278.

Inna czo³owa postaæ �rodowiska centrystów to Tarik al-Biszri, z wykszta³-
cenia prawnik, który podj¹³ pracê w s¹downictwie pañstwowym i doszed³ do
wysokiego stanowiska pierwszego zastêpcy Przewodnicz¹cego Rady Pañstwa,
naczelnego organu w³adzy s¹downiczej w Egipcie. Al-Biszri to tak¿e znany hi-
storyk, autor wielu prac z najnowszej historii Egiptu, a zw³aszcza my�li politycz-
nej. Jego badania nad korzeniami egipskiego ruchu narodowego oraz przyczynami
przewrotu Wolnych Oficerów w 1952 r. nale¿¹ do klasycznych dzie³ nauko-
wych w tej dziedzinie279. Z kolei Muhammad Salim al-Auwa to profesor prawa,
wyk³adaj¹cy na uniwersytetach w Egipcie i Arabii Saudyjskiej. Jest cenionym
specjalist¹ z zakresu prawa karnego i autorem wielu prac naukowych z tej dzie-
dziny, uznanym ekspertem z zakresu prawa religijnego i jednym z najwiêkszych

277 Szeroko o egipskich centrystach (wasatijjun) pisze R.W.  B a k e r, Islam without
fear. Egypt and the New Islamists, Harvard University Press, Cambridge, Massachu-
setts�London 2003.

278 Patrz: http://www.islamonline.net/arabic.
279 O Al-Biszrim pisze Ibrahim  al-B a j j u m i  G h a n i m, Tarik al-Biszri: al-kadi,

al-mufakkir (Tarik al-Biszri: sêdzia i my�liciel), Dar asz-Szuruk, Kair 1999.
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autorytetów w tym wzglêdzie w ca³ym �wiecie muzu³mañskim280. W po³owie lat
90. XX w. nale¿a³ do najbardziej aktywnych orêdowników utworzenia centry-
stycznej partii politycznej w Egipcie, której ideologia nawi¹zywa³aby do islami-
zmu. Po jej powstaniu Al-Auwa sta³by siê jednym z jej przywódców281.
Prawnikiem jest tak¿e Ahmad Kamal Abu al-Mad¿d. Po studiach prawniczych
w Egipcie i USA podj¹³ on pracê w administracji pañstwowej, a nastêpnie w la-
tach 70. XX w. wyjecha³ do Kuwejtu, gdzie by³ doradc¹ kuwejckiego nastêpcy
tronu. Po powrocie w latach 10. XXI w. do Egiptu otworzy³ prywatn¹ kancela-
riê prawnicz¹, pe³ni¹c jednocze�nie presti¿owe funkcje spo³eczne (na przyk³ad
przewodniczenie radzie naukowej Uniwersytetu Al-Azhar czy praca w rz¹do-
wym Egipskim Stowarzyszeniu Praw Cz³owieka)282.

Wy³onienie siê z g³ównego nurtu Braci politycznej reprezentacji umiarkowa-
nych islamistów pozwala mówiæ o nowej epoce post-islamizmu na muzu³mañ-
skim Bliskim Wschodzie. Nowi ideolodzy s¹ bardziej pragmatyczni i otwarci
wobec Zachodu, maj¹ te¿ inne zapatrywania ni¿ g³ówny nurt Bractwa na wiele
szczegó³owych rozwi¹zañ spo³ecznych i politycznych. Kierunek my�li, który
wyra¿aj¹, jest te¿ odmienny od radykalnego islamizmu i same narodziny tego
nurtu s¹ reakcj¹ na radykalizm. Po tym, jak zarówno radykalizm, jak i Bractwo
nie zdo³a³y osi¹gn¹æ swoich celów politycznych, umiarkowani islami�ci szukaj¹
nowej drogi ku przebudowie spo³eczeñstwa opartego na normach religijnych.
Wielu zachodnich autorów pisze wrêcz z entuzjazmem o umiarkowanym islami-
zmie jako ruchu bardziej demokratycznym ni¿ samo Bractwo Muzu³mañskie
i uwa¿a, ¿e nurt ten ma ogromn¹ przysz³o�æ polityczn¹ ze wzglêdu na wysoki
stopieñ religijno�ci spo³eczeñstw bliskowschodnich. Jest to bez w¹tpienia bar-
dzo wa¿ny czynnik, jakkolwiek trudno przewidzieæ, czy reprezentacja polityczna
umiarkowanego islamizmu nie podzieli losu wielu innych partii politycznej, które
pojawia³y siê na egipskiej scenie i zosta³y zmarginalizowane przez system w³adzy283.

280 Prace Muhammada Salima al-Auwy stanowi¹ kanon programów nauczania na
wydzia³ach prawa, zw³aszcza prawa religijnego, w ca³ym �wiecie muzu³mañskim. Najbar-
dziej znana to Fi usul an-nizam al-d¿in�i al-islami (Podstawy muzu³mañskiego prawa
karnego), Dar al-Ma�arif, Kair 1979.

281 Patrz: R.W.  B a k e r, Islam without fear�, s. 199�200.
282 Patrz: B.K.  R u t h e r f o rd, What Do Egypt�s Islamists Want? Moderate Islam and

the Rise of Islamic Constitutionalism, �The Middle East Journal�, Vol. 60, No. 4, Autumn
2006, s. 709.

283 Tak pisze o umiarkowanym islamizmie R.W. Baker. Natomiast samo pojêcie post-is-
lamizmu wprowadzi³ szerzej do obiegu naukowego G. Kepel � por. J.A.  S t a c h e r,
Post-Islamist Rumblings in Egipt: The Emergence of the Wasat Party, �The Middle East
Journal�, Vol. 56, No. 3, Summer 2002, s. 430�431.



125

W pierwszym dziesiêcioleciu XXI w. w �rodowisku Braci Muzu³manów naro-
dzi³a siê kolejna tendencja � do g³osu dosz³o kolejne, czwarte pokolenie cz³onków
organizacji i w konsekwencji dosz³o do konfliktu miêdzy nowymi a �starymi� dzia-
³aczami organizacji. Pod³o¿em konfliktu sta³o siê pytanie, wielokrotnie podnoszone
od samego momentu powstania Bractwa, o to, czym ma byæ organizacja � czy
stowarzyszeniem religijnym, wpisuj¹cym siê w ruchy znane jako salafijja, propa-
guj¹ce da�wê, czyli generalnie wiarê przodków w formie przystosowanej do wspó³-
czesno�ci, czy te¿ ruchem politycznym, a nawet parti¹ zaanga¿owan¹ na scenie
politycznej kraju na rzecz odgórnej islamizacji i pañstwa, i spo³eczeñstwa.

Nowe pokolenie cz³onków Bractwa zasygnalizowa³o swoj¹ obecno�æ w 2002 r.
w zwi¹zku z sytuacj¹ w Palestynie. Charakterystyczne by³o przy tym siêgniêcie w
celach politycznych do nowych �rodków przekazu, jakim by³a telefonia komórkowa
i Internet. M³odzi Bracia zaczêli wyra¿aæ pogl¹dy na swoich serwisach blogowych
i okre�laæ siê jako �pokolenie 2004 r.� W tym roku dosz³o do powa¿nych rozruchów
w ca³ym Egipcie i narodzin ruchu spo³ecznego �Kifaja� (dos³. Dosyæ), który by³
reakcj¹ na próbê prezydenta Mubaraka kreowania wizerunku syna Gamala jako
swojego nastêpcy na stanowisku g³owy pañstwa. Protestuj¹cy ¿¹dali swobód de-
mokratycznych i wolnych wyborów. Najbardziej aktywni byli w�ród protestuj¹cych
studenci-cz³onkowie Bractwa Muzu³mañskiego. Wykorzystuj¹c telefony komórko-
we, protestuj¹cy sprawnie organizowali kolejne wyst¹pienia przeciwko w³adzom.
Kiedy w³adze ostatecznie zdusi³y protesty, a kierownictwo Bractwa Muzu³mañskie-
go pogodzi³o siê z tym faktem, m³odzi cz³onkowie organizacji przenie�li pole walki do
Internetu. Do wiosny 2007 r. aktywnych by³o ok. 150 serwisów blogowych, na
których dyskutowano o sytuacji w kraju i o strategii Bractwa. Blogerzy ¿¹dali od
kierownictwa Bractwa wyra¿enia bardziej zdecydowanego poparcia walki Pale-
styñczyków oraz wiêkszego zaanga¿owania siê na rzecz przeprowadzania reform
politycznych w kraju. To drugie ¿¹danie by³o zawoalowanym wezwaniem do wyst¹-
pienia przeciwko w³adzom. Blogerzy, przedstawiciele czwartego pokolenia Braci,
byli rozczarowani niepowodzeniem starszego pokolenia w tworzeniu Partii Wasat
oraz zniecierpliwieni z powodu manipulowania przez w³adze wyborami. Jeden z m³o-
dych Braci o imieniu Magdi Saad, autor blogu �Yalla Mish Muhimm� (O, to nie
wa¿ne), napisa³ pod adresem starszego pokolenia cz³onków Bractwa: �Gdzie byli-
�cie, kiedy policja rozpêdza³a studentów na kampusach?�. Inni w serwisach blogo-
wych wyra¿ali solidarno�æ z aresztowanymi cz³onkami Bractwa. W ten sposób m³ode
dzia³aczki Bractwa � Asma al-Irjan i Zahra asz-Szatir protestowa³y przeciwko uwiê-
zieniu swoich ojców i braci�284.

284 Patrz: M.  L y n ch, Young Brothers in Cyberspace, �Middle East Report�, No. 245,
Winter 2007, s. 26�27. Najbardziej znane blogi: http://yallameshmohem.blogspot.com;
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Ruch blogerów odzwierciedla³ proces polityzacji czê�ci m³odego pokolenia
Braci i radykalizacjê ich pogl¹dów. Nowe pokolenie nie do�wiadczy³o krwawej
rozprawy w³adz z Bractwem w czasach Nasera i nie by³o przyzwyczajone do
dzia³alno�ci w warunkach pó³legalnych pod rz¹dami Sadata, kiedy chodzi³o o od-
budowanie organizacji drog¹ ma³ych kroków, aby nie dra¿niæ represyjnego wci¹¿
aparatu pañstwa. Na pocz¹tku XXI w. ³atwo�æ komunikowania siê i wiêksza
tym samym transparentno�æ poczynañ w³adz zachêca³y do bardziej energicz-
nych i bezpo�rednich dzia³añ. Na blogach m³odych Braci Muzu³manów mo¿na
by³o przeczytaæ, ¿e m³odzie¿ egipska, w tym i czê�æ m³odych cz³onków Brac-
twa, jest pasywna i akceptuje dominacjê starszego pokolenia oraz stosunki pa-
triarchalne. M³ody cz³onek Bractwa o imieniu Muhammad Hamza napisa³ na
swoim blogu �Wahid min al-Ikhwan� (Jeden z Braci Muzu³manów), ¿e nie chce
dalej tylko s³uchaæ i byæ pos³usznym. Radykalizm polityczny niektórych islami-
stycznych blogerów zbli¿a³ ich bardziej do równie radykalnie nastawionej m³o-
dzie¿y o pogl¹dach lewicowych, a nawet antyislamskich ni¿ do starszego pokolenia
cz³onków w³asnej organizacji. Na jesieni 2006 r. dziennikarz Abd al-Mun�im
Mahmud, przedstawicieli pokolenia blogerów-islamistów, napisa³ na swoim blo-
gu �Ana Ikhwan� (Jestem Bratem Muzu³maninem), ¿e solidaryzuje siê z Abd
al-Karimem Sulajmanem, innym blogerem znanym z wrogiego nastawienia do
islamizmu, który zosta³ aresztowany za dzia³alno�æ antyrz¹dow¹. Z kolei bloge-
rzy o nastawieniu �wieckim i liberalnym relacjonowali swoje spotkania z m³ody-
mi aktywistami Bractwa, z którymi byli razem wtr¹ceni do wiêzieñ za udzia³
w demonstracjach antyrz¹dowych. Pisali mianowicie, ¿e spotkali nowe pokole-
nie islamistów, którzy tworz¹ i czytaj¹ blogi, ogl¹daj¹ Al-D¿azirê, �piewaj¹ po-
pularne przeboje muzyczne, opowiadaj¹ o swoich mi³osnych zawodach i skanduj¹
�Precz z Mubarakiem�285.

Ruch blogerów, aczkolwiek widoczny w Internecie, pozosta³ zjawiskiem
marginalnym i na scenie politycznej Egiptu, i w samym Bractwie; by³ elemen-
tem buntu pokoleniowego i obj¹³ �rodowisko m³odych cz³onków Bractwa g³ów-
nie z Kairu i Aleksandrii. W innych o�rodkach kraju silniejsza okaza³a siê w�ród
m³odzie¿y Bractwa tendencja do zachowania dotychczasowego charakteru
Bractwa Muzu³mañskiego, a wiêc organizacji o charakterze kulturalnym

http://ikhwanyouth.blogspot.com; http://ikhwanonline.com; http://ana-ikhwan.blog-
spot.com. Asma al-Irjan pisa³a na swoim blogu: http://banatelerian:blogspot.com.

285 M.  L y n c h, op. cit., s. 29, 31. O zjawisku taktycznego sojuszu islamizmu z innymi
ideologiami, w tym tak¿e i tzw. lewic¹ (marksistami i naserystami) w walce o os³abienie
autorytaryzmu elit w³adzy w takich krajach, jak Jordania, Jemen i Egipt pisz¹ m.in. J.
S c h w e d l e r, J.A.  C l a r k, Islamist-Leftist Cooperation in the Arab World, �ISIM
Review�, No. 187, Autumn 2006, s. 10�11.
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i o�wiatowym wpisuj¹cej siê w nurt salafijji, czyli ruchu na rzecz zachowa-
nia tradycji286.

Ruch �Kifaja�, w którym Bracia Muzu³manie odegrali wa¿n¹ rolê, mia³ du¿y
wp³yw na przebieg wyborów parlamentarnych w 2005 r. W³adze da³y ugrupowa-
niom opozycyjnym wiêksz¹ ni¿ dotychczas mo¿liwo�æ prezentowania swoich pro-
gramów. Bracia Muzu³manie wziêli udzia³ w wyborach, ale poniewa¿ nie mogli
oficjalnie wyst¹piæ jako ugrupowanie polityczne, wystawili 150 swoich kandyda-
tów jako niezale¿nych. Wszyscy oni akcentowali w kampanii wyborczej has³o
Bractwa Muzu³mañskiego �Al-Islam huwa al-hal� (Islam to jedyne rozwi¹zanie).
W przededniu wyborów, które rozpoczê³y siê 9 listopada, w³adze postanowi³y os³a-
biæ opozycjê islamistyczn¹ i przeprowadzi³y masowe aresztowania w�ród aktywi-
stów Bractwa, aby uniemo¿liwiæ im udzia³ w g³osowaniu. Mimo to, w pierwszej
turze wyborów kandydaci zwi¹zani z Bractwem zdobyli a¿ 76 miejsc287. Bracia
zdobyli ostatecznie 88 na 454 miejsca w parlamencie, co stanowi³o ok. 20% man-
datów. Pozosta³e partie opozycyjne zdoby³y ³¹cznie zaledwie 15 mandatów. Sto-
warzyszenie Braci Muzu³manów odnios³o wiêc du¿y sukces polityczny. Wyd�wiêk
propagandowy tego faktu by³ bardzo du¿y, mimo ¿e rz¹dz¹ca Partia Narodowo-De-
mokratyczna utrzyma³a w parlamencie tak wielk¹ przewagê nad opozycj¹, ¿e nie
musia³a nawet konsultowaæ z rywalami projektów aktów prawnych.

Niemniej jednak zwyciêstwo Braci Muzu³manów w wyborach zosta³o sko-
mentowane przez rz¹dz¹c¹ Partiê Narodowo-Demokratyczn¹. Muhammad Ka-
mal, przedstawiciel nowego pokolenia w tej partii i dzia³acz powi¹zany blisko
z Gamalem Mubarakiem, synem prezydenta, stwierdzi³, ¿e umiarkowani islami�ci
powinni byæ zintegrowani z systemem politycznym kraju i ¿e Bracia Muzu³manie,
je�li chc¹ byæ w³¹czeni do tego systemu, powinni utworzyæ �wieck¹, konserwa-
tywn¹ partiê polityczn¹. Nie mog¹ jednak liczyæ na uznanie swojego stowarzysze-
nia jako partii, gdy¿ jest ono organizacj¹ religijn¹. Przedstawiciel w³adz podtrzyma³
wiêc dotychczasow¹ liniê prezydenta Mubaraka wobec islamizmu288.

286 Ibidem, s. 33.
287 Por. Council on Foreign Relations, the Brookings Institution Press, http://

www.cfr.org/publication/9319/ (1.02.2009).
288 Por. Council on Foreign Relations, the Brookings Institution Press, http://

www.cfr.org/publication/9321/egypts_mohamed_kamal.html (1.02.2009); http://www.wil-
soncenter.org/index.cfm?topic_id=1417&categoryid=09B69B33�65BF-E7DC
-42B9D29AB3D98EA9&fuseaction=topics.events_item_topics&event_id=157235
(1.02.2009). http://www.monstersandcritics.com/news/middleeast/features/article_1395218.
php/Egypts_outlawed_Muslim_Brothers_defy_state_crackdown (1.02.2009).
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1 Normatywny punkt widzenia islamu na zagadnienia rozwoju spo³ecznego przed-
stawia szeroko m.in. Urfan Ul Haq, autor z Bangladeszu, eksponent islamistycznych
teorii gospodarczych � patrz: Irfan  Ul H a q, Economic Doctrines of Islam, International
Institute of Islamic Thought, Herndon, Virginia 1995.

2 Por. D.F.  E i c k e l m a n, J.  P i s c a t o r i, Muslim Politics, Princeton University
Press, Princeton 1996, s. 5.

Czê�æ II

Idea i ideologia

Epistemologia i sztuka ta�wilu
Islamizm odwo³uje siê przy formowaniu swoich koncepcji rozwoju do isla-

mu, do jego norm i widzenia zagadnieñ zwi¹zanych z funkcjonowaniem spo³e-
czeñstwa. Normatywny punkt widzenia przez islam zagadnieñ rozwoju
spo³ecznego, a zw³aszcza rozwi¹zywania problemów rozwojowych, wyra¿ony
jest w �wiêtych tekstach tej religii � Koranie, s³owie bo¿ym, przekazanym
ludziom przez Proroka Mahometa w VII w., oraz w hadisach � krótkich opo-
wiadaniach o czynach Mahometa i jego Towarzyszy � które zebrane razem
tworz¹ Sunnê, czyli Tradycjê. Hadisy zosta³y zebrane i uporz¹dkowane 2�3
wieki po odej�ciu Mahometa z tego �wiata i odzwierciedlaj¹ wydarzenia oraz
stosunki spo³eczne z tamtej odleg³ej epoki1. Trzeba tak¿e pamiêtaæ, ¿e normy
islamu odzwierciedla³y stosunki spo³eczne i polityczne na okre�lonym obsza-
rze, jakim by³ Pó³wysep Arabski. St¹d te¿ wspó³czesny islamizm jest zbiorem
interpretacji tych norm i odnoszenia ich do wspó³czesnych warunków funk-
cjonowania spo³eczeñstw w �wiecie. Eksponenci islamizmu chc¹, bez w¹tpie-
nia, stworzyæ model rozwoju, który by³by jak najbardziej adekwatny do tych
warunków i prezentuj¹ przy tym charakterystyczny sposób my�lenia. Uwa-
¿aj¹ mianowicie, ¿e posiadaj¹ wy³¹czno�æ na w³a�ciwe rozumienie doktryny
islamu oraz okre�lenie relacji miêdzy doktryn¹ a praktyk¹ ¿ycia codziennego
muzu³mañskiej wspólnoty. Polemika z islamizmem jest wiêc sporem o rozu-
mienie symboli kultury i religii muzu³mañskiej, a dyskusje miêdzy samymi isla-
mistami w kwestii taktyki dzia³añ politycznych przeradzaj¹ siê w swojego
rodzaju walkê na wersety z Koranu i na hadisy, a tak¿e na fatwy, a wiêc
orzeczenia prawników o zgodno�ci maj¹cego miejsce lub zamierzonego po-
stêpowania z prawem muzu³mañskim2.
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3 Ta�wil jest pojêciem zbli¿onym do tafsiru, ale nie równoznacznym. Je�li tafsir jest
obja�nianiem znaczenia s³owa, to ta�wil oznacza wskazywanie na mo¿liwe odniesienia
znaczenia danego s³owa do ró¿nych kontekstów historycznych, spo³ecznych i innych.

4 Patrz: J.J.G.  J e n s e n, The Interpretation of the Koran in Modern Egypt, Brill,
Leiden 1994, s. VIII�IX.

5 Por. Mohamed  S o f f a r, The Political Theory of Sayyid Qutb. A Genealogy of
Discourse, Verlag Dr. Köster, Berlin 2004, s. 315.

Teocentryczna wizja �wiata, jak¹ przedstawia islamizm, zak³ada, ¿e Koran,
�wiêta ksiêga islamu, jest g³ównym �ród³em poznania. Ksiêga ta traktuje o warto-
�ciach i zasadach, które dotycz¹ wszystkich aspektów ¿ycia cz³owieka, w tym
¿ycia spo³ecznego, a tym samym i sfery polityki. Warto�ci te i zasady to przes³anie
Boga, a czytanie tego przes³ania, czyli Koranu, to odczytywanie znaczeñ, których
jedna czê�æ jest �widoczna� (zahir), a druga czê�æ � �ukryta� (batin). W�ród
jurystów muzu³mañskich istnia³a od dawna przekonanie, ¿e jedne wersety kora-
niczne nios¹ tre�ci jednoznaczne i ¿e s¹ to tzw. wersety muhkamat, które tworz¹
osnowê Ksiêgi, i ¿e inne wersety charakteryzuj¹ siê wieloznaczno�ci¹ i ¿e s¹ to
wersety mutaszabihat, które nale¿y dopiero w³a�ciwie zrozumieæ. W samym
Koranie werset 1 sury XI �Hud� wskazuje na to, ¿e wszystkie wersety Koranu
zosta³y objawione jako muhkamat (�Oto Ksiêga, której znaki s¹ utwierdzone
/ nastêpnie jasno przedstawione�), ale werset 23 sury XXXIX �Grupy� sugeruje,
¿e wszystkie czê�ci �wiêtej Ksiêgi s¹ mutaszabihat (�Bóg zes³a³ najpiêkniejsze
opowiadanie / � ksiêgê, / zawieraj¹c¹ podobne do siebie powtórzenia�).

Sztuka odczytywania znaczeñ koranicznych i alegorycznego interpreto-
wania Koranu znana jest od dawna w islamie jako ta�wil3. Bogactwo metafor
w jêzyku arabskich oraz mozaika stylów literackich w Koranie sprawiaj¹ przy
tym, ¿e ta�wil to sztuka wyja�niania � z jednej strony � znaczeñ leksykalnych,
a � z drugiej strony � poszukiwanie znaczeñ kontekstualnych, które zazwyczaj
nie maj¹ bezpo�redniego zwi¹zku z sensem leksykalnym, a czasami mog¹ byæ
wrêcz jego przeciwieñstwem. Ta�wil to proces komunikowania siê interpreta-
tora z tekstem w okre�lonych warunkach historycznych i spo³ecznych. J.J.G.
Jansen, autor wa¿nej pracy o komentowaniu Koranu w nowo¿ytnym Kairze,
podkre�la ksiêgocentryczny charakter ¿ycia spo³ecznego w kulturze islamu
i porównuje ogromne miasto Kair do swojego rodzaju wielkiej czytelni, w któ-
rej prowadzone s¹ wszechstronne studia oraz o¿ywione dysputy nad �wiêt¹
ksiêg¹4. Ka¿dy z uczestników debaty jest przy tym przekonany, ¿e obiektywi-
zuje tekst koraniczny, który uwa¿a za jednoznaczny w swojej tre�ci i który
mo¿na odczytaæ w jeden jedyny sposób. Tak naprawdê nastêpuje jednak in-
ternalizacja i indywidualizacja tekstu, a stosunek miedzy interpretatorem a tek-
stem ma de facto charakter podmiotowo-przedmiotowy5.
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7 Na przyk³ad Sajjid Kutb w swoim s³ynnych komentarzach do Koranu pisze: �Is-
lam jest jednoznaczny w rozumieniu zasad wiary i postêpowania w ¿yciu codziennym.
Wszelkie nieszczê�cia �wiata muzu³mañskiego zaczê³y siê wtedy, gdy ludzie ka¿dy na
swój sposób zaczêli interpretowaæ Koran�. Patrz: Sajjid  K u t b, Fi zilal al-Kur�an
(W �wietle Koranu), t. 1�30, Dar asz-Szuruk, Bejrut 1963�1973, t. 10 (komentarz do sury
VIII �£upy�), s. 13.

8 Tytu³ dzie³a nale¿a³oby dos³ownie przet³umaczyæ �w cieniu Koranu�, ale �w �wie-
tle� � t³umaczenie zaproponowane przez prof. Janusza Daneckiego � lepiej oddaje zna-
czenie kontekstualne. Chodzi bowiem o wyja�nianie rzeczywisto�ci z punktu widzenia
Koranu. Z kolei Mohamed Soffar � autor fundamentalnej pracy o Kutbie i jego komenta-
rzach � uwa¿a, ¿e tytu³ jest alegorycznym porównaniem Koranu do rozga³êzionego drze-
wa, które daje os³onê cz³owiekowi w jego ¿yciu tak, jak drzewo os³ania wêdrowca przed
pal¹cymi promieniami s³oñca. Patrz: Mohamed  S o f f a r, op. cit., s. 315�316. To sugero-
wa³oby przet³umaczenie tytu³u jako W cieniu Koranu.

W dziejach islamu ta�wil by³ czêsto wykorzystywany dla religijnego legi-
tymizowania �jedynych� prawd i �w³a�ciwych� postaw6. W przypadku ide-
ologii islamizmu sztuka ta�wilu sprowadza siê g³ównie do uwspó³cze�niania
samego kontekstu opowie�ci koranicznej przez sugerowanie istnienia w lek-
sykalnych tre�ciach, które s¹ dobrze znanych s³uchaczom, nowych znaczeñ
i odniesieñ do nowych sytuacji. Mistrzostwo ta�wilu wyra¿a siê w tym, ¿e
sugestie staj¹ siê ca³kowicie zrozumia³e i jednoznaczne dla tych odbiorców,
którzy my�l¹ podobnie jak interpretator. W ten sposób tworzy siê silna wiê�
duchowa miêdzy obydwiema strona, a interpretator i odbiorcy staj¹ siê grup¹
wtajemniczonych w poznawaniu znaczeñ �wiêtej ksiêgi. Interpretatorzy Ko-
ranu z krêgu islamizmu niechêtnie mówili przy tym, ¿e czytanie przez nich
Koranu jest ta�wilem, czyli interpretacj¹. Uwa¿ali bowiem, ¿e znaczenia tre-
�ci �wiêtej ksiêgi s¹ jednoznaczne, a interpretacje w konsekwencji � zbêdne7.
Jednak sama rzekoma jednoznaczno�æ by³a ju¿ ich interpretacj¹, na co zwra-
cali uwagê ich przeciwnicy ideologiczni.

Mistrzem interpretowania Koranu by³, bez w¹tpienia, Sajjid Kutb, a do-
wodem tego jest jego wielotomowe dzie³o Fi zilal al-Kur�an (W �wietle Ko-
ranu)8. Kutb nale¿y do tych ideologów islamizmu, którzy wywarli bodaj¿e
najwiêkszy wp³yw na historiê �wiata muzu³mañskiego w XX w. Bior¹c pod
uwagê, jak poczytne s¹ nadal jego komentarze do Koranu, mo¿na powie-
dzieæ, ¿e stracony w 1966 r. Kutb ci¹gle wywiera wp³yw na tych muzu³ma-
nów, których umys³y poch³oniête s¹ pytaniem, w jakim kierunku powinien
rozwijaæ siê �wiat islamu. Fenomen popularno�ci komentarzy koranicznych
Kutba polega, jak siê wydaje, na tym, ¿e wype³ni³ on doskonale przestrzeñ
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9 Sajjid  K u t b,  Fi zilal�, s. 12. Ostatnie zdanie jest cytatem z Koranu z sury VIII
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10 Idem, Kutub wa szahsijjat (Ksi¹¿ki i postaci), Matba  ar-R i s a l a, Kair 1946; idem,
Madina al-mashura (Czarodziejskie miasto), Dar al-Ma�arif bi Misr, Kair 1946; idem, Tifl
min al-karja (Dziecko ze wsi), Kair 1947.

11 Por. Lamia Rustum  S h e h a d e h, Women in the Discourse of Sayyid Qutb, �Arab
Studies Quarterly�, Vol. 22, No. 3, Summer 2000, s. 47.

miêdzy samym tekstem Koranu, a tymi czytelnikami lub s³uchaczami, którzy
zawsze zdawali siê na interpretatorów w rozumieniu znaczeñ wersetów �wiê-
tej ksiêgi. W II po³owie XX w. czytelnicy ci i s³uchacze mieli wiele pytañ
o swoj¹ przysz³o�æ w zwi¹zku z widocznymi efektami zderzenia kulturowego
z cywilizacj¹ zachodni¹; wyra¿ali obawy, ¿e nastêpuje erozja tradycyjnej kul-
tury islamu i dezintegracja muzu³mañskiej to¿samo�ci. Kutb odpowiada³ na te
pytania i uspokaja³. W komentarzu do sury VIII �£upy� napisa³: �Postêpujcie
zgodnie z zasadami wiary i wychowujcie zgodnie z wiar¹ swoje dzieci. W tych
burzliwych czasach wiara jest nasz¹ ostoj¹. «B¹d�cie cierpliwi! / Zaprawdê,
Bóg jest z cierpliwymi»�9.

Sajjid Kutb prze¿y³ w swoim ¿yciu kilka wstrz¹sów, które ukszta³towa³y
jego my�lenie o �wiecie. W m³odo�ci by³ zafascynowany zachodni¹ literatur¹
romantyczn¹ i sam napisa³ zbiór esejów o literaturze egipskiej pt. Kutub wa
szahsijjat (Ksi¹¿ki i postaci) oraz kilka powie�ci, w tym Madina al-mashura
(Czarodziejskie miasto), Aszwak (Ciernie) i autobiograficzn¹ Tifl min al-kar-
ja (Dziecko ze wsi)10. Po zakoñczeniu studiów jako m³ody literat obraca³ siê
w krêgu takich osobowo�ci, jak Taha Husajn i Nagib Mahfuz, którzy tworzyli
�mietankê towarzysk¹ Kairu o pogl¹dach bynajmniej nie tradycjonalistycz-
nych. Jego intelektualne rozstanie z Zachodem rozpoczê³o siê w momencie
utworzenia pañstwa Izrael w 1948 r. i nast¹pi³o ostatecznie w czasie pobytu
na studiach pedagogicznych w USA w latach 1948�1951. Kutb wierzy³, wy-
je¿d¿aj¹c do USA, ¿e jest to kraj swobód obywatelskich i sprawiedliwo�ci
spo³ecznej, a powróci³ ca³kowicie rozczarowany amerykañsk¹ rzeczywisto-
�ci¹. By³ przede wszystkim zaszokowany jednoznacznie proizraelsk¹ postaw¹
Amerykanów w czasie wojny arabsko-¿ydowskiej o Palestynê w latach 1948�
1949. Uwa¿a³, ¿e jest to niesprawiedliwe i obci¹¿one niechêci¹ chrze�cijan do
islamu jako religii11.

Obserwacje ¿ycia spo³ecznego i obyczajowo�ci amerykañskiej sk³oni³y go
do sformu³owania wniosku o wyrodzeniu siê cywilizacji Zachodu i o czekaj¹-
cym j¹ wkrótce upadku. Kutb odrzuci³ ostatecznie �wiecki liberalizm Zacho-
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du, a tak¿e obydwa systemy gospodarowania obecne na europejskim konty-
nencie � kapitalizm i komunizm. W konsekwencji, zacz¹³ zastanawiaæ siê na
now¹ drog¹ rozwoju, która mia³a wydobyæ �wiat islamu ze stanu zacofania
i zastoju. Zaraz po powrocie z USA wst¹pi³ do Stowarzyszenia Braci Muzu³-
manów12. Ostatnim wstrz¹sem by³y dla Kutba wydarzenia w wiêzieniu Liman
Tara, gdzie przebywa³ w latach 1954�1964. W 1957 r. w wiêzieniu tym dosz³o
do masakry uwiêzionych cz³onków Bractwa Muzu³mañskiego. W³adze wiê-
zienne zastrzeli³y 23 wiê�niów i zrani³y 46. W tej atmosferze pogl¹dy Kutba
uleg³y dalszej radykalizacji: odrzuci³ wszystkie istniej¹ce systemy w³adzy, tak-
¿e i te istniej¹ce w �wiecie arabskim, potraktowa³ je jako pogañskie i uzna³, ¿e
muzu³mañskie mog¹ byæ tylko te, które bêd¹ kierowaæ siê normami prawa
religijnego13.

W 1939 r. Kutb zacz¹³ pisaæ na tematy religijne. Jego prace z lat 1939�1947 to
klasyczne studia nad Koranem, w których autor analizuje aspekty jêzykowe i wa-
lory estetyczne �wiêtej ksiêgi. Biografowie Kutba pisz¹, ¿e pisarz czu³ siê w Ka-
irze osamotniony, by³ przygnêbiony �mierci¹ ukochanej matki, zgorzknia³y z powodu
odtr¹cenia przez kobietê, a tak¿e cierpi¹cy z powodu z³ego stanu zdrowia. Te
czynniki sk³oni³y go do studiowania Koranu. Po wojnie arabsko-¿ydowskiej
o Palestynê w 1948 r., przegranej sromotnie przez kraje arabskie, Kutb zacz¹³
zastanawiaæ siê nad przyczynami s³abo�ci jego ojczyzny i powi¹za³ ten stan z nie-
sprawiedliwo�ci¹ spo³eczn¹. W 1949 r. ukaza³a siê jego praca Al-Adala al-id¿ti-
ma�ijja fi-l-islam (Sprawiedliwo�æ spo³eczna w islamie), która by³a jego odpowiedzi¹
na wyzwania, przed którymi stan¹³ �wiat arabski. W 1951 r. napisane zosta³y dwie
kolejne wa¿ne prace: Ma�araka al-islam wa-r-ra�asmalijja (Walka miêdzy is-
lamem a imperializmem) i As-Salam al-alami wa-l-islam (Pokój �wiatowy a is-
lam). W tym samym roku Kutb zacz¹³ wspó³pracowaæ z czasopismem Braci
Muzu³manów �Al-Ichwan al-Muslimuna� (Bracia Muzu³manie), redagowanym
przez Sa�ida Ramadana, jednego z przywódców Bractwa. Artyku³y Kutba o isla-
mie, Koranie, religijno�ci i obyczajowo�ci zaczê³y cieszyæ siê wkrótce tak wielk¹
popularno�ci¹, ¿e w 1952 r. jeden z domów wydawniczych w Kairze zamówi³
u niego 30-czê�ciowy cykl komentarzy do Koranu. Ostatnie czê�ci Kutb napisa³
w wiêzieniu, do którego zosta³ wtr¹cony w 1954 r.14.
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W ten sposób wydarzenia w Egipcie i w Palestynie spowodowa³y, ¿e Kutb
z obserwatora ¿ycia politycznego sta³ siê jego interpretatorem. W tej roli zwra-
ca siê on do czytelnika w sposób jasny i prosty � podkre�la czysto�æ islamu jako
religii monoteistycznej i twierdzi, ¿e islam jest jedyn¹ sprawiedliw¹ doktryn¹
spo³eczn¹ i polityczn¹, która mo¿e przezwyciê¿yæ bol¹czki ludzko�ci. Islam jest
dla niego �boskim imperatywem przejêcia w³adzy dla wprowadzenia w³a�ci-
wych regulacji w stosunkach spo³ecznych�. Kutb napisa³ w przedmowie do
swoich g³ównych prac Al-Adala al-id¿tima�ijja fi-l-islam i Ma�alim fi-t-tarik
znamienne s³owa �Odkry³em wtedy na nowo dla siebie Koran�15.

To zwierzenie siê czytelnikowi z uczuæ religijnych zas³uguje na uwagê. Cho-
dzi o stosunek autora do koranicznego tekstu. Kutb podkre�la kilkakrotnie w swo-
ich komentarzach do Koranu, ¿e tekst �wiêtej ksiêgi jest jednoznaczny i istnieje
w sposób obiektywny. Stanowisko takie jest typowe dla komentatorów islami-
stycznych, którzy wskazuj¹, ¿e ich komentarz jest obiektywizacj¹ tekstu. Jed-
nak zwierzenia Kutba mówi¹ co� wrêcz przeciwnego; mówi¹ o swoistym
wewnêtrznym formowaniu tekstu przez komentatora w drodze nadawania mu
nowych znaczeñ pod wp³ywem wewnêtrznych prze¿yæ i przemy�leñ. Kutb wspo-
mina swoje dzieciñstwo i pisze o czytaniu wersetów koranicznych oraz towa-
rzysz¹cej temu dzieciêcej ciekawo�ci oraz intelektualnej ekscytacji; wyra¿a
nastêpnie ¿al z powodu utraty �s³odkiego piêknego Koranu� wraz z wej�ciem
w doros³e ¿ycie. Wszystkie tamte znaki piêkna ksiêgi odesz³y w przesz³o�æ,
atmosfera towarzysz¹ca czytaniu zosta³a utracona, a ekscytacja wygas³a. Jed-
nocze�nie Kutb pisze o formowaniu siê w jego ja�ni nowego Koranu i odkry-
waniu ksiêgi, która wcze�niej by³a mu nieznana. Fragmenty sur pamiêtane
z dzieciñstwa i oddzielne historie koraniczne zespoli³y siê w ca³o�æ, tworz¹c in-
telektualn¹ konstrukcjê o doskona³ej wewnêtrznej logice. �W rezultacie do�wiad-
czy³em stanu doskona³ej wewnêtrznej pe³ni, którego nie zna³em wcze�niej
i o którym jedynie s³ysza³em od innych�16.

Jedn¹ z ulubionych przez Kutba historii Koranu by³a biblijna opowie�æ o Moj-
¿eszu17. O Moj¿eszu mówi kilka sur Koranu: sura II �Krowa� (wersety 47�
73), VII �Wzniesione krawêdzie� (103�162), X �Jonasz� (74�92), XX �Ta Ha�
(9�98), XXVI �Poeci� (10�69), XXVII �Mrówki� (7�14) i XXVIII �Opowia-
danie� (1�42). Wersety Koranu sugestywnie przedstawiaj¹ dzieje nawrócenia
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�synów Izraela� na monoteizm i wyprowadzenie ich przez Moj¿esza z niewoli
egipskiej do Ziemi Obiecanej. Koran eksponuje te¿ postaæ Faraona, którego
Moj¿esz przekonuje o swojej misji proroczej i do którego w koñcu zwraca siê ze
s³owami: �O Faraonie! Zaprawdê, ja jestem pos³añcem od Pana �wiatów� (VII:
104). Lud Izraela jest ciemiê¿ony przez Faraona (�My cierpieli�my udrêkê,
/ zanim ty do nas przyszed³e� / i po tym, jak do nas przyszed³e�� � VII: 129), ale
Faraon zostaje przez Boga ukarany za to wraz ze swoim ludem (�I ukarali�my
lud Faraona / latami posuchy i brakiem owoców� � VII: 130). Kluczowym i naj-
bardziej dramatycznym dla opowie�ci jest moment, kiedy Moj¿esz zwraca siê
do Faraona ze s³owami, które us³ysza³ od Boga: �My jeste�my pos³añcami Twe-
go Pana. / Odpraw wiêc z nami synów Izraela / i nie karaj ich!� (XX: 47).

W komentarzu do sury VII �Wzniesione krawêdzie� Kutb przytacza kolejne
wersety przedstawiaj¹ce konfrontacjê z Faraonem. Kutb podkre�la przy tym mi³o-
sierdzie Moj¿esza, który prosi³ wielokrotnie Boga, aby wybaczy³ Faraonowi jego
niewiarê i nie kara³ go. Jednocze�nie komentator zwraca uwagê, ¿e za ka¿dym
razem, kiedy Bóg zawiesza³ wykonanie kary, niewierni powracali do pogañstwa
i zaciekle bronili swojej drogi, mimo znaków o czekaj¹cej ich karze. Bóg, zgodnie
z Boskim Prawem, do�wiadcza najpierw niewiernych i poddaje ich próbom, a w koñcu
ich niszczy. Ci, którzy nie uwierz¹, zostan¹ starci w proch � pisze Kutb. Dalej Kutb
wyja�nia, ¿e opowie�æ o Moj¿eszu jest alegori¹ walki miêdzy wyznawcami wiary,
g³osz¹cymi, ¿e Bóg jest Panem wszech�wiata, a tyranami, którzy narzucaj¹ swoj¹
w³adzê ludzko�ci i uzurpuj¹ sobie prawo do panowania nad �wiatem. Opowie�æ
o Moj¿eszu i Faraonie pokazuje jednocze�nie si³ê wiary, która w koñcu zwyciê¿a
nad tyranami mimo licznych gró�b wobec wiernych18. �Niewierni s¹ niesprawiedli-
wi!� � konkluduje Kutb, cytuj¹c werset 254 z sury II �Krowa�19.

Konfrontacja Moj¿esza z Faraonem przypomina dzisiejsz¹ sytuacj¹ w �wie-
cie � pisze Kutb. Dzisiejsi tyrani s¹ przy tym bardziej bezwzglêdni. Faraon pro-
wadzi³ z Moj¿eszem rozmowê i chcia³ siê przekonaæ, czy Moj¿esz jest
rzeczywi�cie tak wielkim prorokiem, za jakiego siê podawa³. Tyrani XX w. nie
maj¹ ¿adnych w¹tpliwo�ci co do s³uszno�ci swoich przekonañ i kieruj¹ ca³¹ swoj¹
potêgê przeciwko tym, którzy pod¹¿aj¹ drog¹ wytyczon¹ przez Boga. Tortury,
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prze�ladowania, zniewolenie i fa³sz � oto czego mo¿na siê spodziewaæ od w³ad-
ców, którzy nie uznaj¹ w³adzy Boga. Kutb ostrzega, ¿e w naszych czasach mog¹
sprawdziæ siê zapowiedzi Faraona z wersetu 124 z sury VII o karach, które
tyran zamierza³ wymierzyæ wiernym20. Zapobiec temu mo¿e jedynie zdecydo-
wany sprzeciw przeciwko uzurpatorom. Jednak mobilizacja ludzi prawdziwej
wiary przeciwko uzurpatorskiej w³adzy powinna byæ zupe³nie inna ni¿ w cza-
sach, o który mówi opowie�æ o Moj¿eszu. Sprzeciw przeciwko tyranom musi
byæ powszechny i radykalny � pisze Kutb. Bóg jest po naszej stronie i ukarze
tak samo dzisiejszych tyranów, jak ukara³ Faraona i jego ludzi21.

Kutb przyznaje, ¿e konfrontacja z ciemiê¿ycielami nie jest ³atwa. Przywo³u-
je ponownie historiê o Moj¿eszu z sury XX �Ta Ha�, a w szczególno�ci s³owa,
z którymi Moj¿esz i jego brat Aaron zwrócili siê do Boga, wyra¿aj¹c lêk przed
kar¹ ze strony Faraona za wypowiedzenie pos³uszeñstwa. S³owa te brzmia³y
(werset 45): �«O Panie nasz! My przecie¿ boimy siê, / ¿e on rozgniewa siê na
nas / albo oka¿e siê tyranem»�. I wtedy Bóg powiedzia³ do nich: �«Nie obawiaj-
cie siê! / Zaprawdê, Ja jestem z wami / � s³yszê i widzê! / Id�cie wiêc do niego
[�]»�. Moj¿esz i Aaron byli przepe³nieni obawami o los swojego ludu, gdy¿
wiedzieli, ¿e Faraon jest tyranem i karze srodze tych, którzy nie s¹ mu pos³uszni.
Bóg uspokaja ich, mówi¹c, ¿e jest po ich stronie, a do Aarona kieruje drugie
przes³anie, w którym nakazuje mu byæ z bratem i wspomagaæ go w chwili kon-
frontacji z tyranem. Kutb podkre�la to i interpretuje jako boski nakaz solidarno-
�ci wyznawców religii Boga w chwili decyduj¹cej próby. Kutb wielokrotnie
powtarza w komentarzu s³owa Boga �Nie obawiajcie siê!� oraz to, ¿e Bóg,
widz¹c wszystko i s³ysz¹c, jest przy tych, którzy wierz¹ i stale jest na ich stra¿y.
To powinno dodaæ cz³owiekowi si³y, mówi Kutb, aby móg³ stan¹æ przed tyranem
i powiedzieæ te s³owa Boga, które Moj¿esz wypowiedzia³ do Faraona: �Przyszli-
�my do ciebie / ze znakiem od twego Pana. / Pokój temu, kto idzie drog¹ prost¹!
/ Zosta³o nam przecie¿ objawione, / ¿e kara na pewno spadnie na tego / kto
zadaje k³am i odwraca siê� (XX: 47�48). Kutb wyja�nia sens s³ów �Przyszli�my
do ciebie ze znakiem od twego Pana�. Mówi, ¿e Bóg powiedzia³ w tych s³o-
wach, ¿e jest nie tylko Bogiem Moj¿esza, Arona i ludu Izraela. Bóg zwróci³ siê
tak¿e do Faraona, mówi¹c, ¿e jest Bogiem jego oraz innych pogan22.

Kutb przechodzi nastêpnie do zasadniczych wywodów. Pisze, ¿e nie nale¿y
baæ siê tyranów, gdy¿ Bóg jest z nami. Bóg daje nam takie same gwarancje
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23 Wed³ug Kutba Bóg mówi o tym w cytowanym wersecie 48.
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25 Muhammad al-G h a z a l i [w:] Misr bajna ad-daula ad-dinijja wa-l-madanijja

(Egipt miêdzy pañstwem religijnym a �wieckim), red. Samir  S a r h a n, Dar al-Misrijja
li-n-Naszr wa-t-Tauzi�i, Kair 1992, s. 43�44.

pewno�ci, jakie da³ Moj¿eszowi i daje nam wyra�ne znaki, jak nale¿y postêpo-
waæ23. Bóg bêdzie z nami, kiedy staniemy przed obliczem tyrana, tak samo jak
by³ z Moj¿eszem i Aaronem, gdy ci stanêli przed Faraonem. Naszym pierwszym
krokiem powinno byæ wezwanie tyrana do przyjêcia wiary. Faraon zapyta³ wów-
czas: �A kto jest waszym Panem, o Moj¿eszu?!� Ten odpowiedzia³ s³owami, które
najcelniej oddaj¹ istotê Boga: �Pan nasz to Ten, / który da³ ka¿dej rzeczy kszta³t,
/ nastêpnie poprowadzi³ prost¹ drog¹�. Moj¿esz okre�li³ wiêc Boga jako stworzy-
ciela wszystkich rzeczy i ka¿dego stworzenia. �To przekonanie powinno byæ nasz¹
g³ówn¹ broni¹ w starciu z niewiernymi ciemiê¿ycielami� 24 � konkluduje Kutb.

Innym przyk³adem uwspó³cze�niania opowie�ci koranicznych i nadawania
im innych znaczeñ mo¿e byæ interpretowanie historii �wiêtej islamu przez Mu-
hammada Al-Ghazaliego. Jednym z czêsto poruszanych tematów przez tego
autora by³y dzieje Izraelitów i rodzeniu siê w�ród synów Izraela wiary w Jedy-
nego Boga. Al-Ghazali przedstawi³ swoj¹ interpretacjê tej historii m.in. w trak-
cie s³ynnej debaty o stanie spo³eczeñstw muzu³mañskich na Miêdzynarodowych
Targach Ksi¹¿ki w Kairze w 1994 r. W debacie uczestniczyli znani my�liciele
z ró¿nych krajów muzu³mañskich, a audytorium zgromadzi³o prawie 20 tys. s³u-
chaczy. Al-Ghazali opowiedzia³ w swoim wyst¹pieniu o biblijnej historii ludu Izra-
ela i jego wêdrówce z prorokiem Moj¿eszem do Ziemi Obiecanej po to, aby
przekonaæ s³uchaczy, ¿e Bóg owszem zes³a³ ludziom w³adców, aby rz¹dzili, ale
przemawia do ludzi przez proroków. W³adcy to zwykli ludzie, którzy nie s¹ godni
do przekazywania s³owa bo¿ego, gdy¿ jako zwyczajni ludzie mog¹ je deformo-
waæ. Al-Ghazali wskazuje na jeden znany z historii przyk³ad w³a�ciwego po³¹-
czenia funkcji w³adcy i proroka, jakim by³a pierwsza gmina muzu³mañska
w Medynie, kierowana przez Proroka Mahometa. Ówczesny sposób rz¹dzenia
to w³a�ciwy model dla spo³eczeñstwa islamskiego � podkre�la Al-Ghazali. Jed-
nak model ten nie zosta³ skutecznie wdro¿ony w ¿ycie po �mierci Mahometa
wskutek zaw³aszczenia w³adzy w pañstwie muzu³mañskim przed nieodpowied-
nich ludzi. Twierdzili oni, ¿e s¹ i w³adcami, i tymi, przez których przemawia Bóg,
ale nie by³a to prawda. Al-Ghazali konkluduje, ¿e nale¿y i�æ za g³osem proro-
ków, a wiêc tych, którzy znaj¹ dobrze s³owo bo¿e i po�wiêcaj¹ swoje ¿ycie jego
g³oszeniu25. Opowiadanie tego rodzaju historii biblijno-koranicznych i odnosze-
nie ich do wspó³czesno�ci ma � z jednej strony � wyd�wiêk moralizatorski, ale �
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26 Idea �z³otego wieku� obecna jest równie¿ w szyizmie, który wi¹¿¹ j¹ z jeszcze krót-
szym ni¿ sunnizm 4-letnim panowaniem Alego, ostatniego z 4 Sprawiedliwych Kalifów
i pierwszego szyickiego Imama. Idea ta odegra³a wa¿n¹ rolê w mobilizowaniu zwolenni-
ków Chomejniego do walki z szachem w Iranie � patrz: Said Amir  A r j o m a n d, Shi�te
Islam and the resolution in Iran [w:] Islam. Critical Concepts�, s. 357�359.

z drugiej strony � w warunkach autorytarnego systemu politycznego brzmi¹
w nich wyra�ne akcenty polityczne.

Historia: wypaczenia i wrogowie
Historia �wiata ma w ideologii islamizmu charakter linearny i ma swój po-

cz¹tek, jakim by³o stworzenia �wiata przez Boga, i swój koniec, jakim bêdzie
Dzieñ S¹du Ostatecznego. Taka wizja jest wizj¹ samego islamu, tak samo jak
wizj¹ samego islamu jest idea najwa¿niejszego wydarzenia w dziejach ludzko-
�ci, czyli wyst¹pienia Mahometa z misj¹ prorocz¹ i narodzin nowej wiary, bêd¹cej
ostatecznym objawieniem. Islami�ci nawi¹zuj¹ tak¿e do charakterystycznego
dla muzu³mañskiego fundamentalizmu i tradycjonalizmu radykalnego rozdziele-
nia dziejów �wiata na to, co by³o przed islamem i na to, co by³o po misji proroczej
Mahometa. Dzieje �wiata przed islamem to d¿ahilijja � stan ignorancji, ciem-
no�ci i b³¹dzenia ludzi bez w³a�ciwego rozumienia Boga. Islam zmieni³ ten stan
i sta³ siê w³a�ciw¹ drog¹ ku Bogu, a wiêc dobrodziejstwem, które ci, zdaj¹cy
sobie z tego sprawê, przyjêli z wdziêczno�ci¹ wobec Boga.

Islamizm prezentuje te¿ kolejn¹ charakterystyczn¹ dla fundamentalizmu mu-
zu³mañskiego koncepcjê wielkiej deformacji, któr¹ by³o odej�cie wspólnoty mu-
zu³mañskiej od nauk g³oszonych przez Mahometa i odnosz¹cych siê do
funkcjonowania pañstwa. Mia³o to nast¹piæ bardzo wcze�nie, bo ju¿ po rz¹dach
4 pierwszych kalifów, czyli nastêpców Mahometa jako przywódców wspólnoty
religijnej i pañstwa. Rz¹dy tych w³adców przypadaj¹ na lata 632�661, a oni sami
przeszli do historii islamu jako Kalifowie Sprawiedliwi lub Praworz¹dni. Pod ich
rz¹dami wspólnota wiernych szybko siê powiêksza³a, a pañstwo muzu³mañskie
obejmowa³o coraz to nowe terytoria. W³adcy byli szlachetni i sprawiedliwi, gdy¿
stosowali siê do norm religii i objawionego prawa. Poddani odwdziêczali siê im
lojalno�ci¹, gdy¿ widzieli, ¿e ich w³adcy s¹ gorliwymi muzu³manami i kieruj¹ siê
w rz¹dzeniu prawem boskim. Pañstwo muzu³mañskie by³o silne i zasobne, w³adcy
� m¹drzy, a poddani � szczê�liwi. �Z³oty wiek� nie trwa³ jednak d³ugo26. Kolejni
w³adcy przestali przestrzegaæ boskiego prawa. Zaw³aszczyli w³adzê i traktowali
j¹ jako w³asno�æ swoj¹ i swoich rodzin. Zapomnieli o tym, ¿e s¹ tylko wyraziciela-
mi woli Boga na Ziemi. Uznali siê te¿ za ostatecznych prawodawców i nie tylko
zaczêli modyfikowaæ boskie prawo, ale zast¹pili je prawem obcym, nie objawio-
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27 Chodzi tu o Turków osmañskich. Tak¹ wizjê historii prezentuje m.in. Muhammad
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wspólnocie muzu³mañskiej� � patrz: Sajjid  K u t b, Al-Mustakbal li-l-islam (Przysz³o�æ
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Al-Aksa, Amman 1969, s. 8.

nym, a wiêc z gruntu niedoskona³ym i sprzyjaj¹cym interesom pewnych grup,
a nie ca³ej wspólnoty. Z czasem w³adcy wyobcowali siê ze spo³eczeñstw, a w
kolejnych wiekach �wiatem islamu zaczêli rz¹dziæ ludzie obcy, którzy dopiero z
czasem przyjêli islam i tak naprawdê nigdy nie zrozumieli tre�ci jego przes³ania27.

Wspólnota muzu³mañska przesta³a siê wiêc rz¹dziæ naukami Mahometa i pra-
wem boskim. Oznacza³o to wielkie os³abienie pañstwa muzu³mañskiego i by³o
zgubne dla wspólnoty. S³abo�æ natychmiast wykorzystali wrogowie.

Historia �wiata po narodzinach islamu to w interpretacji islamizmu ci¹g
nieustaj¹cych ataków przeciwko islamowi ze strony jego wrogów, którzy
walcz¹c z islamem jako objawieniem boskim, s¹ de facto wrogami nie tyle
wrogami islamu, co samego Boga. Walka z islamem jest wiêc walk¹ z Bo-
giem, któr¹ mog¹ prowadziæ tylko si³y z³a i ciemno�ci, a wiêc si³y szatana.
Takimi wrogami byli krzy¿owcy, którzy podawali siê za obroñców prawdzi-
wej wiary, chocia¿ wiadomo, ¿e chrze�cijañstwo nie jest wiar¹ prawdziw¹,
gdy¿ uczniowie Jezusa zniekszta³cili objawienie w momencie, gdy uznali
swojego mistrza synem Boga. Po krzy¿owcach islam musia³ stawiæ czo³o
nowemu wrogowi, znacznie potê¿niejszemu ni¿ poprzedni, jakim by³ kolonia-
lizm. Wobec niez³omno�ci muzu³manów w obronie swojej wiary kolonializm
musia³ ust¹piæ, ale stworzy³ nowe narzêdzie nacisku na �wiat islamu � syjo-
nizm. Ten zakorzeni³ siê w samym sercu muzu³mañskiej ojczyzny, a jego
dzia³ania s¹ wymierzone nie tyle przeciwko materialnym interesom nacji is-
lamskiej, co przeciwko samej wierze muzu³mañskiej. W ideologii islamizmu
pojawia siê charakterystyczne my�lenie: ataki przeciwko islamowi nasilaj¹
siê w miarê tego, jak coraz bardziej oczywista staje siê potrzeba powiedze-
niu �wiatu o prawdziwym objawieniu, które Bóg zes³a³ ludziom przez Maho-
meta. Walka miêdzy si³ami Boga a si³ami szatana przeradza siê w konflikt
globalny i zaostrza siê, co nakazuje prawdziwym muzu³manom podjêcie wy-
zwania i przygotowanie siê do ostatecznego starcia28.

Krytyka Zachodu jako g³ównego wroga jest istotnym i sta³ym elementem
ideologii islamizmu. Dotyczy ona zarówno polityki pañstw zachodnich wobec
�wiata islamu, jak i zachodniej my�li spo³eczno-politycznej. Krytyka ta uleg³a na
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31 Hasan al-B a n n a, Da�watuna (Nasza misja) [w:] Mad¿mu�a�, s. 21.

przestrzeni kilkudziesiêciu lat istnienia Stowarzyszenia Braci Muzu³manów i in-
nych organizacji islamistycznych pewnej ewolucji. Islamizm umiarkowany z³a-
godzi³ krytykê Zachodu jako cywilizacji i skoncentrowa³ siê na krytyce polityki
Zachodu wobec �wiata muzu³mañskiego; islamizm radykalny zaostrzy³ natomiast
krytykê Zachodu jako wroga si³ Boga i samego objawienia.

Hasan al-Banna, za³o¿yciel Stowarzyszenia Braci Muzu³manów, by³ g³êbo-
ko przejêty oddzia³ywaniem Zachodu na tradycyjny uk³ad ¿ycia w krajach mu-
zu³mañskich. Nowe idee, nihilistyczne z jego punktu widzenia, które przenika³y
na arabski Bliski Wschód z Europy i które zapuszcza³y korzenie w spo³eczeñ-
stwie egipskim, sk³ania³y go do wniosku, ¿e �wiat islamu jest w stanie upadku
i traci kulturow¹ to¿samo�æ. Przemiany w Turcji pod rz¹dami Mustafy Kemala,
a zw³aszcza obalenie instytucji kalifatu, by³y dla Al-Banny dowodem na to, ¿e
�wiat zachodni chce zniszczyæ muzu³mañski Bliski Wschód przez pozbawienie
go jego tradycyjnych rozwi¹zañ ustrojowych. Zale¿no�æ polityczna �wiata isla-
mu od Zachodu by³a dla za³o¿yciela Bractwa poni¿aj¹ca i bolesna. Al-Banna
uwa¿a³, ¿e zale¿no�æ polityczna jest przyczyn¹ niedorozwoju i zacofania �wiata
muzu³mañskiego. Na spotkaniu za³o¿ycielskim Stowarzyszenia Braci Muzu³ma-
nów jego uczestnicy mówili: �Nasze ¿ycie, ¿ycie w poni¿eniu i niewolniczej za-
le¿no�ci staje siê nie do zniesienia. Arabowie i muzu³manie s¹ we w³asnym kraju
pozbawieni dachu nad g³ow¹ oraz godno�ci i nie czyni¹ nic, aby zrzuciæ obc¹
zale¿no�æ. [...] Naszym pragnieniem jest oddanie [...] wszystkiego tego, co ma-
my i co mo¿e s³u¿yæ sprawie zrzucenia obcej zale¿no�ci [...]�29.

Jedn¹ z idei zachodnich, przenikaj¹cych na Bliski Wschód i okazuj¹cych
zgubny wp³yw na muzu³manów, mia³a byæ, wed³ug Al-Banny, idea nacji i przy-
wi¹zania do ojczyzny rozumianej jako terytorium w granicach pañstwa. Al-Ban-
na by³ przeciwko tak rozumianemu nacjonalizmowi i rozumieniu nacji na �wiecki
sposób. By³ te¿ przeciwko takim ruchom opieraj¹cym siê na lokalnych wiêzach
lojalno�ci, jak faraonizm, fenicjanizm czy syrianizm30. Za³o¿yciel Braci Muzu³-
manów wychodzi³ z za³o¿enia, ¿e jedyn¹ form¹ lojalno�ci muzu³manina jest lojal-
no�æ wobec �muzu³mañskiej ojczyzny� (al-watan al-islami), rozumianej jako
�ka¿da piêd� ziemi, na której wypowiada on wyznanie wiary: «Nie masz bóstwa
oprócz Boga Jedynego, a Mahomet jest Wys³annikiem Bo¿ym»�31. St¹d Al-Banna
by³ niechêtnie nastawiony do egipskich Koptów, którzy jako chrze�cijanie eks-
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czynnikiem, który okre�li³ zdecydowanie antybrytyjskie i antyzachodnie stanowisko
Al-Banny (patrz na przyk³ad wyst¹pienie Al-Banny na V Konferencji Bractwa w 1939 r.
� Risala al-mu�tamar al-chamis [w:] Mad¿mu�a�, s. 150). O pozycji Bractwa w spra-
wie Palestyny pisze szerzej Z.S. B a j j u m i, op. cit., s. 90�91.

ponowali staro¿ytne, w tym i chrze�cijañskie korzenie nacji egipskiej, a nie tylko
jej to¿samo�æ muzu³mañsk¹32.

W li�cie z pocz¹tku lat 30. XX w. zatytu³owanym Da�watuna (Nasza misja)
Al-Banna pisa³: �Je�li nacjonalizm jest szczyceniem siê w³asn¹ narodowo�ci¹
w stopniu oznaczaj¹cym pomniejszenie warto�ci innych narodowo�ci, w stopniu
prowadz¹cym do agresji przeciwko innym i po�wiêcaniu ich dla w³asnej nacji, tak
jak to czyni¹ na przyk³ad Niemcy i W³ochy podkre�laj¹ce wy¿szo�æ w³asnej nacji
nad innymi, to jest to odra¿aj¹ce, nie ma w tym nic humanistycznego, oznacza to
unicestwienie rodzaju ludzkiego w imiê iluzorycznej idei [...]. Bracia Muzu³manie
nie wierz¹ w tak rozumiany nacjonalizm i w nic, co jest zbli¿one do niego [...]�33.

Nacjonalizm (kaumijja) by³ dla niego po�wiêcaniem siê dla nacji, któr¹ ro-
zumia³ inaczej ni¿ Europejczycy. Nacja by³a dla niego niczym innym jak wspól-
not¹ religijn¹. W jego ujêciu nacjonalizm muzu³mañski przekracza³ granice
geograficzne, istniej¹ce podzia³y polityczne, kolor skóry, ró¿nice jêzykowe. Cz³on-
kiem nacji by³ ten, kto wierzy³ w Boga. �Wszyscy muzu³manie we wszystkich
regionach geograficznych s¹ naszymi braæmi, do których ¿ywimy jak najlepsze
uczucia i których uczucia s¹ nam bardzo drogie [...]�34 � podkre�la³. Dlatego
te¿ walka o niezawis³o�æ Egiptu nie by³a dla Al-Banny walk¹ o niezawis³o�æ
tylko jednego z krajów muzu³mañskich. By³a pierwszym etapem na drodze uwol-
nienia spod obcych wp³ywów oraz w dalszej kolejno�ci zjednoczenia najpierw
�wiata arabskiego, a nastêpnie ca³ego �wiata islamu. Patriotyzm egipski by³ szcze-
gólnym przypadkiem (al-watanijja al-chassa) patriotyzmu w ogóle (al-wata-
nijja al-amma), który rozumia³ jako przywi¹zanie do domu islamu. Antyzachodnie
i antyimperialistyczne akcenty w my�li Al-Banny nasili³y siê w zwi¹zku z sytu-
acj¹ w Palestynie. Kierowane przez niego Bractwo protestowa³o przeciwko
imigracji ̄ ydów do Palestyny i potêpi³o rezolucjê ONZ z 1947 r. o podziale tego
kraju na 2 czê�ci: arabsk¹ i ¿ydowsk¹35.

Stan, w jakim siê znajdowa³o spo³eczeñstwo muzu³mañskie ocenia³ jako kry-
tyczny. Przyczyny takiego stanu rzeczy tkwi³y w tym, ¿e rozwija³o siê ono w nie-
w³a�ciwy sposób i zmierza³o w niew³a�ciwym kierunku. Egipt w latach 30. XX w.
znajdowa³ siê, wed³ug Al-Banny, na rozdro¿u i mia³ przed sob¹ dwie drogi � �drogê
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Zachodu� lub �drogê islamu�. Cywilizacja Zachodu by³a w stanie upadku i skom-
promitowa³a siê36. Wp³yw Zachodu doprowadzi³ do dualizmu etycznego w sferze
prawa i nauczania. Dwa systemy nauczania � �wiecki i religijny, istniej¹ce obok
siebie, oznacza³y chaos, wewnêtrzne rozdarcie i tendencje ateistyczne. Al-Banna
kwestionowa³ wszystkie zapocz¹tkowane w XIX w. próby laicyzacji instytucji poli-
tycznych, s¹downiczych i o�wiatowych. Obce ustawodawstwo deprawowa³o na-
cjê, gdy¿ nie by³o prawem objawionym, a wiêc doskona³ym, lecz jedynie dzie³em
niedoskona³ego cz³owieka. W cywilizacji zachodniej (rozumianej jako kraje kapitali-
styczne i Zwi¹zek Radziecki) dostrzega³ pewne elementy pozytywne � respekto-
wanie praw jednostki, prawo robotników do obrony swoich interesów, troskê
o najubo¿szych i zniesienie podzia³ów klasowych w ustroju socjalistycznym, ale ge-
neralnie odrzuca³ j¹ jako nie przystosowaln¹ do koncepcji spo³eczno-politycznej isla-
mu ze wzglêdu na stopniow¹ laicyzacjê i dominacjê warto�ci materialnych nad
duchowymi. Prowadzi³o to do deprawacji spo³eczeñstwa i jego upadku. Za³o¿yciel
Braci Muzu³manów wskazywa³ na kraje arabskie, które podda³y siê wp³ywom za-
chodnim i kiedy podkre�la³ z³¹ kondycjê spo³eczn¹ i ekonomiczn¹ tych krajów, przy-
czyny takiego stanu rzeczy wi¹za³ w³a�nie z oddzia³ywaniem Zachodu. Al-Banna
wielokrotnie podkre�la³, ¿e �róde³ odrodzenia spo³eczeñstwa egipskiego i �wiata is-
lamu nale¿y szukaæ na Wschodzie, a nie na Zachodzie37.

Al-Banna, opowiadaj¹c siê za �drog¹ islamu�, widzia³ w niej jedyn¹ szansê od-
nowy spo³eczeñstwa muzu³mañskiego. Z jego punktu widzenia islam by³ �po-
wszechnym systemem, obejmuj¹cym wszystkie przejawy ¿ycia w ich ca³okszta³cie;
by³ pañstwem, ojczyzn¹, rz¹dem i nacj¹; si³¹ twórcz¹, mi³osierdziem i sprawied-
liwo�ci¹; kultur¹ i prawem; wiedz¹ i praworz¹dno�ci¹ [...]38. Islam by³ dla Al-Banny
systemem pe³nym, ca³o�ciowym i dynamicznym w sensie wewnêtrznej zdolno�ci do
samoistnego (mutakamil bi-z-zatihi) wykszta³cania takich form ¿ycia spo³ecznego,
które w maksymalnym stopniu odpowiada³y potrzebom rozwoju wspólnoty wier-
nych. Zawarty w nim system norm by³ uniwersalny, gdy¿ pozwala³ na reformowa-
nie stosunków spo³ecznych w ka¿dym miejscu i w ka¿dym czasie. ��wiêty Koran
jest wyj¹tkow¹ ksiêg¹, w której Bóg zes³a³ ludziom podstawy wiary, organizacji
spo³ecznej, ustawodawstwa [...]. Naszym powo³aniem jest sprowadzenie spo³eczeñ-
stwa na w³a�ciw¹ drogê� � pisa³ za³o¿yciel Braci Muzu³manów39.

Jedynie droga islamu prowadzi³a do odrodzenia (nahda) i Bracia zamierzali
sprowadziæ na ni¹ nacjê muzu³mañsk¹ przez nauczanie (tarbijja) religijne.

36 Hasan al-B a n n a, Nahwa an-nur (Ku �wiat³u) [w:] Mad¿mu�a�, s. 275�276.
37 Ibidem, s. 287�288.
38 Hasan al-B a n n a, Risala at-ta�alim (List o nauczaniu) [w:] Mad¿mu�a�, s. 356.
39 Idem, Ila aj szaj nad�u an-nas (Do czego wzywamy ludzi) [w:] Mad¿mu�a�, s. 33.
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40 Idem, Fi sabil an-nahda (O odrodzeniu) [w:] Muzakkarat�, s. 140�142.
41 Por. H.A.R.  G i b b, Modern Trends in Islam, Chicago University Press, Chicago

1945, s. 34�35.

Al-Banna, zachêcaj¹c cz³onków Stowarzyszenia do aktywnego uczestniczenia
w dyskursie publicznym i zwalczania tendencji laickich, powo³ywa³ siê czêsto
na termin koraniczny da�wa (dos³. wezwanie), który w kontek�cie Koranu wzy-
wa³ do pod¹¿ania drog¹ nauk Mahometa. Da�wa w jego rozumieniu by³a misj¹
przywracania wiary w warto�ci religijne spo³eczeñstwu, które nie opar³o siê
zgubnemu oddzia³ywaniu obcych warto�ci i znajdowa³o siê na krawêdzi przepa-
�ci. Misja, do której powo³ani zostali cz³onkowie Bractwa mia³a wiêc charakter
o�wiatowy: chodzi³o o u�wiadomienie muzu³manom, ¿e s¹ na krawêdzi utraty
to¿samo�ci kulturowej oraz o o¿ywienie (sahwa) wiary w rodzime warto�ci
religijne, stanowi¹ce jednocze�nie ramy rozwoju spo³ecznego40.

Podstawowy problem rozwoju �wiata islamu Al-Banna sprowadza³ do pyta-
nia, jak zachowaæ to¿samo�æ kulturow¹ muzu³mañskiej wspólnoty w warun-
kach szerokiego i g³êbokiego oddzia³ywania na ni¹ cywilizacji europejskiej.
Z jednej strony, przyjmowanie z Zachodu czegokolwiek by³o dla niego stopnio-
wym zatracaniem tej to¿samo�ci. Z drugiej za�, �wiadomo�æ konieczno�ci zmian
powodowa³a, ¿e by³ on przeciwny ca³kowitemu odwracaniu siê od Zachodu i za-
mykaniu siê przed wp³ywem z zewn¹trz. Jedynym wyj�ciem by³o utrzymanie
pewnych priorytetów. Mianowicie wszelkie zmiany powinny byæ kontrolowane
w ramach tradycji i odpowiadaæ zasadom i duchowi islamu. Al-Bannie chodzi³o
wiêc o unowocze�nienie ¿ycia, ale nade wszystko chodzi³o mu o przeciwstawie-
nie siê westernizacji. Zachowanie to¿samo�ci kulturowej by³o wiêc zwi¹zane
z wiedz¹ o tym, co mo¿na by³o zapo¿yczyæ od Zachodu, a co nale¿a³o odrzuciæ.
Gwarancj¹ poprawno�ci w tym wzglêdzie by³o przestrzeganie norm muzu³mañ-
skiego prawa. By³a to sprawa podstawowa. Tylko na drodze wytyczonej przez
szar�iê mo¿liwe by³o, wed³ug Al-Banny, w³a�ciwe zreformowanie spo³eczeñ-
stwa. Odrzucenie z kolei szari�i na rzecz ustawodawstwa europejskiego pro-
wadzi³o do oddzielenia wiary od pañstwa, czyli odrzucenia religijnych podstaw
rozwoju muzu³mañskiego spo³eczeñstwa. Wypacza³o to zupe³nie charakter i sens
istnienia tego spo³eczeñstwa. Jak trafnie zauwa¿y³ H.A.R. Gibb, cywilizacja
islamu bez szari�i traci³a wed³ug Al-Banny swoj¹ to¿samo�æ kulturow¹41.

Al-Banna powo³ywa³ siê w kwestii zapo¿yczeñ kulturowych i cywilizacyj-
nych od Zachodu na przyk³ad Japonii. Za³o¿yciel Braci Muzu³manów by³ przeko-
nany, ¿e Wschód, w tym i �wiat islamu, stanowi odmienn¹ od Zachodu cywilizacjê
ze wzglêdu na g³êbok¹ duchowo�æ Wschodu, filozofiê ¿ycia ludzi, warto�ci spo-
³eczne i praktykê ¿ycia codziennego. Japonia by³a przyk³adem spo³eczeñstwa, które
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zapo¿yczy³o z Zachodu technologiê i wzorce gospodarowania, ale zachowa³o swoj¹
religiê, warto�ci duchowe, praktyki ¿ycia spo³ecznego oraz narodowy charakter
i temperament. Model japoñski by³ czêsto przywo³ywany przez pierwsze pokole-
nie Braci Muzu³manów, w tym Hasana al-Bannê i Sajjida Kutba. Traktowali go
oni jako alternatywê wobec modelu tureckiego i egipskiego, wdra¿anych w ¿ycie
w latach 20. XX w. przez Atatürka i partiê Al-Wafd i zak³adaj¹cego westernizacjê
nie tylko materialnej sfery ¿ycia, ale i duchowej.

Granicz¹ca z ksenofobi¹ wrogo�æ pierwszego pokolenia Braci Muzu³ma-
nów do obcych mia³a poza pod³o¿em kulturowym wyra�ne pod³o¿e ekonomicz-
ne. Interpretacje islamu przez Al-Azhar z pocz¹tku XX w. oczy�ci³y z punktu
widzenia zakazów religijno-prawnych pole dla dzia³alno�ci bur¿uazji, ale �rednia
i drobna bur¿uazja muzu³mañska niewiele mog³a na tym skorzystaæ, gdy¿ pole to
by³o ju¿ zajête. Kapita³ obcy oraz wspó³pracuj¹cy z nim wielki kapita³ egipski
opanowa³y gospodarkê i ogranicza³y rozwój drobnej wytwórczo�ci. Jednocze-
�nie finanse, handel i sfera us³ug by³y w du¿ym stopniu opanowane przez mniej-
szo�ci etniczno-religijne � ̄ ydów i Koptów. Dominuj¹ce w my�li Al-Banny has³o
�jedno�ci nacji muzu³mañskiej� oznacza³o w kategoriach religijnych i kulturo-
wych zachowanie islamu jako osi rozwoju spo³eczno-politycznego. Natomiast
w  kategoriach �wieckich oznacza³o nadrzêdno�æ suwerenno�ci narodowej, po-
wstrzymanie obcej konkurencji i zapewnienie tym samym warunków dla rozwo-
ju �redniej i drobnej bur¿uazji egipskiej � g³ównie muzu³mañskiej.

Zdecydowany antyokcydentalizm widoczny jest w pracach Sajjida Kutba.
Kutb pilnie �ledzi³ wydarzenia w Palestynie poprzedzaj¹ce podzia³ tego kraju
i powstanie Izraela; by³ przekonany, ¿e �wiat zachodni, a zw³aszcza USA nie
by³y neutralne w sprawie Palestyny i ¿e stanê³y po stronie Izraela. Przekonanie
to mia³o silny wp³yw na jego pogl¹dy o zachodnim modelu rozwoju. Pisa³ on, ¿e
Zachód stworzy³ spo³eczeñstwo nierówno�ci i patologii spo³ecznych. W ramach
�drogi Zachodu� Kutb nie widzia³ zasadniczych ró¿nic miêdzy socjalizmem a ka-
pitalizmem. Nie traktowa³ przy tym socjalizmu i kapitalizmu jako odmiennych
sposobów produkcji, lecz ocenia³ je z punktu widzenia ideologii i roli religii w da-
nym systemie. Z tego punktu widzenia ideologie pañstwa bur¿uazyjnego oraz
ideologia socjalizmu by³y dla Kutba tak samo materialistyczne i tym samym �
pogañskie. Wed³ug niego, ideologia komunistyczna z jej materialistyczn¹ inter-
pretacj¹ historii, ateizmem i walk¹ klasow¹ �jest naturalnym krokiem w rozwoju
materialistycznej cywilizacji zachodniej [...]. Jej odmienno�æ wobec innych ide-
ologii europejskich polega nie na sposobie, co na skali widzenia problemów i
sposobie rozstrzygniêæ organizacyjnych�42.

42 Sajjid  K u t b, Al-Mustakbal�, s. 23.
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43 Sayyid  Q u t b, In the Shade of the Qur�an�, Vol. II, Surah 3 Al Imran, s. 279.
44 Sajjid  K u t b, Al-Mustakbal�, s. 7.
45 Ibidem, s. 8, 20�21.

Kutb krytykuje kapitalizm g³ównie pod k¹tem sfery moralno�ci. Dominuj¹cy
w niej indywidualizm prowadzi do egoizmu, obojêtno�ci, wrogo�ci jednostki do
jednostki oraz klasy do klasy. W po³¹czeniu z szaleñczym wy�cigiem za dobrami
materialnymi rodzi przestêpczo�æ, zepsucie, os³abia wiêzy rodzinne. W komen-
tarzu do sury III �Rodzina Imrana� znajdujemy nastêpuj¹cy opis stanu, w jakim
znalaz³ siê �wiat: �Ludzko�æ znajduje siê dzisiaj za spraw¹ Zachodu na skraju
przepa�ci. Popatrzymy na zachodnie media, filmy, modê, ca³y wrêcz przemys³
upiêkszania cia³a, estradowe tañce, domy publiczne, rozlewaj¹c¹ siê po literatu-
rze i sztuce pornografiê. W po³¹czeniu z systemem ekonomicznym opartym na
lichwie, który rozbudza w cz³owieku ¿¹dzê zysku oraz chêæ wzbogacenia siê
ponad wszelk¹ miarê i za wszelk¹ cenê, powstaje obraz powszechnego zepsu-
cia i erozji podstawowych zasad moralno�ci. Zw¹tpienie i cynizm dotyka ka¿d¹
jednostkê i rodzinê, ka¿dy system i ka¿d¹ wspólnotê. Wystarczy tylko rozejrzeæ
siê wokó³, aby zrozumieæ, ¿e arogancja, która dominuje w zachodnim �wiecie,
prowadzi ludzko�æ do katastrofy�43.

Demokracja zachodnia nie potrafi³a, wed³ug Kutba, rozwi¹zaæ konfliktów spo-
³ecznych, narodowo�ciowych i rasowych. �Zachodni bóg� (al-ilah al-gharbi),
czyli materializm, doprowadzi³ do wojen i konfliktów oraz problemów spo³ecznych
i napiêæ w zwi¹zku z ¿yciem w ci¹g³ym wewnêtrznym stresie44. Znana Kutbowi
z autopsji Ameryka jest, wed³ug niego, ci¹gle �imperium bia³ego cz³owieka� i nie
mo¿e poradziæ sobie z napiêciami na tle rasowym. Kieruj¹ca procesem ekono-
micznym zasada zysku prowadzi natomiast do polaryzacji dochodów i pojawienia
siê obszarów nêdzy. Robotnicy nie s¹ w stanie przeciwstawiæ siê sile kapitalistów.
�Wiem jak ¿yj¹ ludzie w Ameryce. Jest to kraj o wielkich mo¿liwo�ciach produk-
cyjnych i ogromnym bogactwie. Jest to kraj wielkich swobód, które niczym nie-
skrêpowane prowadz¹ do anarchii. Nieograniczone przyjemno�ci prowadz¹ do
wynaturzeñ. Widzia³em jak stres niszczy ludzi, mimo ich wielkiego bogactwa� �
pisa³ Kutb po powrocie z USA. W warunkach kapitalizmu has³a rewolucji francu-
skiej: wolno�æ, równo�æ, braterstwo straci³y, wed³ug Kutba, sens.45

Kutb odrzuca te¿ zachodni¹ koncepcjê narodu, która kwestionuje rolê religii
jako najszerszej p³aszczyzny zespalaj¹cej jednostki w zbiorowo�æ. Nacja jest dla
niego to¿sama ze wspólnot¹ religijn¹, której cz³onkowie s¹ z³¹czeni wspóln¹ wiar¹
i gotowo�ci¹ dla najwiêkszych po�wiêceñ dla wiary, z mêczeñstwem w³¹cznie.
Naród jest wiêc zbiorowo�ci¹ dynamiczn¹ i aktywnie poszukuj¹c¹ swojego miej-
sca na ziemi. Prototypem takiej zbiorowo�ci by³a dla Kutba wspólnota muzu³mañ-
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46 Bitwa pod Uhudem mia³a miejsce w 625 r. i wojska Mahometa w starciu z mekkañ-
czykami ponios³y ciê¿kie starty.

47 Sayyid  Q u t b, In the Shade of the Qur�an�, Vol. II, Surah 3 Al Imran, s. 293�295.
Kutb przytacza werset 172 z sury III �Rodzina Imrana�, który mówi o tym i brzmi: �Ci,
którzy odpowiedzieli Bogu i Pos³añcowi, / kiedy dosiêg³a ich rana; / ci spo�ród nich,
którzy czynili dobro / i którzy byli bogobojni / �� otrzymaj¹ nagrodê ogromn¹!�. Wizja
przesz³o�ci Kutba jest jak najbardziej historyczna, gdy¿ narodziny islamu oznacza³y rze-
czywi�cie powstanie nowej zbiorowo�ci ponad podzia³ami etniczno-plemiennymi. W lite-
raturze zachodniej jest ona wszak¿e okre�lana jako zbiorowo�æ religijna, a nie narodowa.

48 Sajjid  K u t b, Fi zilal�, s. 6.
49 Sayyid  Q u t b, In the Shade of the Qur�an�, Vol. IV, Surah 5 Al-Ma�idah, s. 35�

37, 192. Sajjid Kutb nie pisze jednak o bezwzglêdnym zakazie wychodzenia przez muzu³-
manki za m¹¿ za niemuzu³manów i pozostawania z nimi w zwi¹zkach.

ska, która walczy³a w obronie islamu pod Uhudem46. Muzu³manie byli wtedy skraj-
nie wyczerpani, rozbici psychicznie z powodu pora¿ki i bliscy �mierci. Mimo to
odpowiedzieli natychmiast na wezwanie Boga i stawili czo³o wrogom, co zadecy-
dowa³o o ostatecznym sukcesie misji proroczej Mahometa. Wiara i gotowo�æ przy-
jêcia mêczeñskiej �mierci w sprawie Boga sta³y siê wiêc spoiwem zupe³nie nowej
zbiorowo�ci i z³¹czy³y w naród muzu³mañski ludzi, którzy przedtem okre�lali swoj¹
to¿samo�æ przynale¿no�ci¹ do rodów, klanów i plemion. Pe³ne oddanie siê Bogu
i religii tworzy wiêc wiê� spo³eczn¹, która okre�la narodziny nacji47.

Takie rozumienie narodu rodzi pytanie, jakie miejsce w spo³eczeñstwie is-
lamskim mog¹ zaj¹æ niemuzu³manie. Kutb deklaruje � z jednej strony � otwar-
to�æ islamu wobec innych religii objawionych i pisze, ¿e historia islamu �wiadczy
o tolerancyjnym stosunków muzu³manów do ¯ydów i chrze�cijan, którzy ¿yli
przez stulecia obok muzu³manów na ziemi islamu. �Bóg nape³ni³ serca wiernych
ugod¹ oraz pokojowym nastawieniem wobec niewiernych�48 � czytamy w jego
komentarzu do sury VIII �£upy�. Islam nie zakazuje swoim wyznawcom kon-
taktowaæ siê z wyznawcami innych religii. Zbli¿one przepisy religijne dotycz¹ce
po¿ywienia sprzyjaj¹ umacnianiu stosunków miêdzy s¹siadami ró¿nych wyznañ.
Mog¹ siê oni wzajemnie odwiedzaæ w trakcie swoich �wi¹t i wspólnie dziêko-
waæ Bogu za jego dary. Kutb uwa¿a, ¿e islam jest bardziej tolerancyjny wobec
innych religii ni¿ Ko�cio³y chrze�cijañskie, gdy¿ pozwala kobietom tych religii
wchodziæ przez ma³¿eñstwo do rodzin muzu³mañskich i traktuje je z takim sa-
mym szacunkiem co kobiety-muzu³manki. Natomiast chrze�cijanie-katolicy nie-
chêtnie ¿eni¹ siê z kobietami nale¿¹cymi do Ko�cio³ów prawos³awnych lub
protestanckich, mimo ¿e s¹ to tak¿e wyznania chrze�cijañskie � pisze49.

W komentarzu do sury IX �Skrucha� Kutb szczegó³owo omawia historiê
stosunków z innowiercami za ¿ycia Mahometa i z analizy tej wy³ania siê klarow-
ny obraz jego w³asnej koncepcji. Jak wiadomo, po tym, kiedy Mahomet wezwa³
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50 Ibidem, Vol. VIII, Surah 9 Al-Tawbah, s. 21�22.
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do �d¿ihadu dla sprawy Boga� (d¿ihad fi sabil Allah), �niewierni� (kuffar)
podzieli zostali na 3 grupy: a/ tych, z którymi zawarto rozejm; b/ wrogów, z któ-
rymi walczono; c/ tych, których wziêto pod ochronê. Tych ostatnich nazwano
ahl az-zimma, czyli �lud�mi paktu�. Odnosili siê do nich ¯ydzi i chrze�cijanie.
Byli oni �lud�mi paktu�, czyli chronionymi przez islam, ale nale¿eli do niewier-
nych. Stosunki z nimi w nowo¿ytnym pañstwie powinny uk³adaæ siê, wed³ug
Kutba, w³a�nie w ten sposób � na zasadach patronatu � a wiêc w sposób
uwzglêdniaj¹cy � z jednej strony � tradycjê zapewnienia im ochrony, a � z dru-
giej strony � fakt, i¿ s¹ niewiernymi. W ujêciu Kutba spo³eczeñstwo wspó³cze-
sne sk³ada siê, podobnie jak pierwsza wspólnota Mahometa, z 3 warstw-klas:
1/ muzu³manów, którzy wierz¹ w pos³annictwo Mahometa; 2/ niewiernych, któ-
rzy s¹ lojalni wobec muzu³manów i s¹ z tej racji chronieni przez islam; 3/ wro-
gów, których nale¿y zwalczaæ50. W komentarzu do sury VIII �£upy� Kutb
przeprowadza jeszcze bardziej radykalny podzia³ spo³eczeñstwa � na dwie gru-
py, tzn. tych, którzy wierz¹ (muzu³manów) i na niewiernych (kuffar). �Ci, któ-
rzy nie wierz¹ (kafaru), zostali oszukani przez szatana i s¹ najwiêkszym z³em
(szarr) w�ród ¿yj¹cych na tej ziemi � pisze. S¹ tym którzy pozostaj¹ w niewie-
dzy, a nie wiedz¹ dlatego, poniewa¿ nie wierz¹� � dodaje51.

Mo¿na wiêc mieæ powa¿ne w¹tpliwo�ci, czy w ocenie Kutba innowiercy
w pañstwie islamskim maj¹ szanse, aby byæ pe³noprawnymi obywatelami. W ko-
mentarzach do Koranu wyczuwa siê wyra�n¹ niechêæ do chrze�cijañskich i ¿y-
dowskich mieszkañców �domu islamu�. W niektórych stwierdzeniach autor
zastanawia siê nad samymi podstawami muzu³mañskiego patronatu nad chrze-
�cijanami oraz ¯ydami i czasami wydaje siê, ¿e przed zakwestionowaniem na
drodze teologii takiej formy wspó³istnienia z innowiercami powstrzymuje go je-
dynie tradycja patronatu zapocz¹tkowana przez samego Proroka Mahometa.
Kutb odrzuca w ka¿dym b¹d� razie mo¿liwo�æ jakiekolwiek kompromisu teo-
logicznego z ¯ydami oraz chrze�cijanami, a nawet sojuszu we wspólnej walce
z ateizmem i ateistami. Kutb rozwa¿a tak¹ mo¿liwo�æ, ale w koñcu odrzuca j¹,
gdy¿ uwa¿a, ¿e by³oby to odstêpstwem od nauk Boga o ostatecznym objawie-
niu: �¿aden muzu³manin nie ma prawa zmieniaæ tego, co Bóg powiedzia³ w wer-
secie 36 w surze XXXIII �Frakcje�: �Kiedy zdecydowa³ Bóg i Jego Pos³aniec
/ jak¹� sprawê, / to nie godzi siê ani wierz¹cemu, ani wierz¹cej, / aby mieli inny
wybór w tej sprawie. / A kto nie s³ucha Boga i Jego Pos³añca, / ten zb³¹dzi³
w sposób oczywisty�. ¯ydom i chrze�cijanom nale¿y mówiæ, ¿e s¹ wyznawca-
mi wcze�niejszych objawieñ, po którym nast¹pi³o objawienie ostateczne. Czyni³
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52 Kutb odsy³a czytelnika do wersetu 68 z sury V �Stó³ zastawiony�, w którym czyta-
my: �Powiedz: / �O ludu Ksiêgi! / Wy nie opierajcie siê na niczym, / dopóki nie wype³nia-
cie Tory i Ewangelii, / i tego, co wam zosta³o zes³ane / od waszego Pana�. / Lecz to, co
tobie zosta³o zes³ane, / u wielu spo�ród nich / zwiêkszy³o tylko bunt i niewiarê. / Nie
martw siê jednak ludem niewiernych!�

53 Sayyid  Q u t b, In the Shade of the Qur�an�, Vol. IV, Surah 5 Al-Ma�idah, s.
192�193.
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to Mahomet, mimo ¿e Bóg (V: 68) powiedzia³, ¿e gdy us³ysz¹ prawdê o ostatecz-
nym objawieniu, stan¹ siê jeszcze bardziej zatwardziali w swojej wierze52. Bóg nie
nakaza³ muzu³manom uznawaæ wiary ludzi wcze�niejszych objawieñ i nie wyba-
czy³by im zawarcie jakichkolwiek porozumieñ z tymi lud�mi na bazie ich wiary.
Oznacza³oby to bowiem uznanie wypaczonych koncepcji objawienia53.

Zachód jest dla Kutba �rodowiskiem chrze�cijañsko-¿ydowskim. W³a�nie
dlatego, pisz¹c o Zachodzie, odwo³uje siê on czêsto do tych wersetów Koranu,
które mówi¹ o chrze�cijanach i ¯ydach. W centrum jego uwagi s¹ zw³aszcza
wersety 109 i 120 z sury II, które maj¹ potwierdzaæ jego przekonanie o od-
wiecznym zamiarze chrze�cijan i ̄ ydów zniszczenia islamu. Wersety te tak samo
by³y interpretowane przez muzu³manów w czasach wypraw krzy¿owych i mia³y
przestrzegaæ muzu³manów przed pod¹¿aniem drog¹ proponowan¹ przez chrze-
�cijañstwo i judaizm54. Kutb wzmacnia swoj¹ argumentacjê takiej interpretacji
przez powo³anie siê na politykê kolonializmu wobec �wiata islamu oraz dzia³ania
syjonizmu w Palestynie. W obozie wrogów islamu umieszcza tak¿e orientali-
stów, którzy tworz¹ wypaczony obraz islamu i muzu³manów. Pisze o tym: �Jest
nie do pomy�lenia, ¿e muzu³manie poznaj¹ swoj¹ religiê i dowiaduj¹ siê o swoim
dziedzictwie kulturowym z ksi¹¿ek napisanych przez orientalistów-¯ydów�55.

Sajjid Kutb po�wiêci³ ¯ydom oddzieln¹ pracê pod znamiennym tytu³em
Ma�arakatuna ma�a al-jahud (Nasza walka z ¯ydami). Kutb pisze, ¿e ¯ydzi
s¹ wrogami islamu i �nie spoczn¹ dopóki nie zniszcz¹ naszej religii�. Kutb pod-
kre�la, ¿e wrogo�æ ̄ ydów do islamu przejawi³a siê ju¿ na samym pocz¹tku dzie-
jów islamu po ucieczce Mahometa z Mekki do Medyny. ¯ydzi byli przekonani,
¿e tylko ich wiara jest prawdziwym przymierzem Boga z lud�mi i wykorzysty-
wali ka¿d¹ mo¿liwo�æ do siania w¹tpliwo�ci co do prawdziwo�ci misji Mahome-
ta. Nastêpnie podburzali okoliczne plemiona do wypowiedzenia pos³uszeñstwa
Mahometowi. Kutb przywo³uje wersety z sury II �Krowa� dla potwierdzenia
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swoich s³ów o tym, ¿e ̄ ydzi próbowali pomniejszyæ znaczenie misji Mahometa.
Z powodu niechêci ¯ydów do nowej religii Mahomet postanowi³ te¿ zmieniæ
koncepcjê kibli � kierunku modlitwy. Po przybyciu do Medyny Prorok nakaza³
swoim zwolennikom modliæ siê w twarzami zwróconymi ku Jerozolimie. Miej-
scowi ̄ ydzi zaczêli wówczas mówiæ, ¿e ich religia jest ponad religi¹, któr¹ g³osi³
Mahomet. Wtedy Prorok postanowi³, aby muzu³manie modlili siê ku Al-Kabie
w Mekce. ̄ ydzi zaczêli wówczas siaæ niepokój w umys³ach muzu³manów, mó-
wi¹c im, ¿e modlitwa � je�li nie jest skierowana ku Jerozolimie � nie bêdzie
wys³uchana przez Boga56.

¯ydzi zawarli w koñcu sojusz z poganami przeciwko Mahometowi i nie
docenili faktu, ¿e Prorok uzna³ ich Torê za ksiêgê �wiêt¹. W komentarzu do
sury III �Rodzina Imrana� Kutb podkre�la, ¿e ̄ ydzi, widz¹c zwyciêstwo misji
proroczej Mahometa, zaczêli zniekszta³caæ tre�æ jego przes³ania. Wprowadzili
do hadisów (opowie�ci o Mahomecie i jego czynach) wiele fa³szywych prze-
kazów, aby ich tre�æ sta³a siê nieczytelna i rodzi³a zw¹tpienie w sercach mu-
zu³manów. Stworzyli te¿ myl¹ce komentarze do Koranu, które s¹ do dzisiaj
powtarzane przez orientalistów i tworz¹ myl¹cy obraz religii g³oszonej przez
Proroka. Kutb przestrzega muzu³manów, aby nie dawali wiary ̄ ydom i chrze-
�cijañskim orientalistom, gdy¿ s¹ oni fanatykami religijnymi i nie mówi¹ praw-
dy o islamie. Powo³uje siê przy tym werset 73 z sury III �Rodzina Imrana�,
który mówi: �«I nie wierzcie nikomu innemu, / jak tylko temu, kto poszed³ za
wasz¹ religi¹!» / Powiedz: / «Zaprawdê, droga prosta � droga Boga � / jest
taka, ¿eby ka¿demu by³o dane to, co wam dano, / w przeciwnym razie bowiem
oni bêd¹ siê sprzeczaæ z wami / przed waszym Panem»�57. W dalszej czê�ci
pracy Ma�arakatuna ma�a al-jahud Kutb odwo³uje siê do okoliczno�ci po-
wstania pañstwa Izrael w Palestynie w 1948 r. i podkre�la, ¿e ¯ydzi kieruj¹
siê wobec islamu ci¹gle tymi samymi celami, którymi kierowali siê w czasach
Proroka Mahometa58. W komentarzu do sury II �Krowa� z Koranu Kutb
przytacza werset 120, który ma potwierdziæ jego tezê. Brzmi on: �I nie bêd¹
nigdy z ciebie zadowoleni / ani wyznawcy judaizmu, ani chrze�cijanie, / dopóki
nie pójdziesz za ich religi¹. / Powiedz: / �Zaprawdê, droga Boga / � to jest
droga prawdziwa!� / I zapewne, je�li ty pójdziesz / za ich namiêtno�ciami / �
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po tym, jak przysz³a do ciebie wiedza � nie bêdziesz mia³ przed Bogiem / ani
opiekuna, ani pomocnika�59.

Silne akcenty anty¿ydowskie to charakterystyczny element prac wielu isla-
mistów. W przypadku Kutba mia³y one podwójne pod³o¿e: z jednej strony by³y
uwarunkowane negatywnym nastawieniem do judaizmu jako religii, która wy-
paczy³a objawienie; z drugiej strony � okre�li³a je nienawi�æ do syjonizmu jako
instrumentu Zachodu w atakowaniu �wiata islamu. Kutb pisa³ o ¯ydach i sto-
sunkach arabsko-izraelskich z pozycji klasycznej teologii muzu³mañskiej i wyko-
rzystywa³ tradycyjne obrazy o ¯ydach z Koranu oraz Sunny. Przenosz¹c te
tematy na wspó³czesno�æ, rozszerza³ granice tradycji, wskutek czego rodzi³y siê
nowe niezwykle no�ne i trwa³e wyobra¿enia spo³eczne o konflikcie z Izraelem
oraz o stosunkach z ¯ydami.

Sajjid Kutb ³¹czy³ w swoich pracach krytykê europejskiej my�li spo³ecznej
i cywilizacji zachodniej z gloryfikacj¹ islamu oraz wyrastaj¹cej z niego doktryny
spo³eczno-politycznej. Odmienno�æ i wy¿szo�æ doktryny spo³ecznej islamu wy-
ra¿a³a siê w innym widzeniu cz³owieka. Filozofia chrze�cijañska rozpatrywa³a
cz³owieka jednostronnie, wy³¹cznie z punktu widzenia jego potrzeb duchowych;
d¹¿y³a do powstrzymania na rzecz tych potrzeb wrodzonych ludzkich instynk-
tów. Chrze�cijañstwo �jest religi¹ indywidualistyczn¹, izolacjonistyczn¹ i nega-
tywistyczn¹�, w zwi¹zku z czym nie jest zdolne do przeciwstawienia siê
materialistycznej filozofii ¿ycia60. Ideologia socjalistyczna rozpatruje z kolei cz³o-
wieka wy³¹cznie z punktu widzenia jego potrzeb materialnych, a materialistycz-
na interpretacja dziejów, uznaj¹ca decyduj¹c¹ w rozwoju rolê �rodków produkcji,
tworzy kult maszyny i pomniejsza rolê cz³owieka w historii. Islam jest inny. Wi-
dzi cz³owieka w sposób ca³o�ciowy, jako osobowo�æ, której potrzeby duchowe
s¹ nierozerwalnie zwi¹zane z potrzebami materialnymi, �traktuje cz³owieka jako
istotê bosk¹, dzia³aj¹c¹ na ziemi z woli Stwórcy, który wyznacza jej g³ówn¹ rolê
w przekszta³caniu materii�61.

Kutb nie dostrzega te¿ niczego oryginalnego w europejskiej my�li spo-
³ecznej. Uwa¿a, ¿e europejskie nauki spo³eczne rozwinê³y siê na bazie my�li
spo³ecznej islamu, która rozkwit³a w muzu³mañskiej Hiszpanii w Kordobie
i Toledo. Chrze�cijañscy mieszkañcy Europy przejêli te nauki i skutecznie
rozwijali je do momentu, kiedy Europa zaczê³a siê laicyzowaæ. �Potem, kie-
dy Europa odciê³a siê od Ko�cio³a, który tyranizowa³ cz³owieka w imiê «Kró-
lestwa Niebiañskiego» nauki spo³eczne w Europie zosta³y zdeformowane�.
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Kutb formu³uje na tej podstawie wniosek, ¿e nie nale¿y na�ladowaæ euro-
pejskiej my�li spo³ecznej, ale powróciæ do tej oryginalnej, muzu³mañskiej,
i twórczo j¹ rozwin¹æ62.

Kutb twierdzi, ¿e unikalno�æ islamu wynika z innych warunków rozwoju
ludów pozaeuropejskich. Wed³ug niego, Orient, na przyk³ad, w ogóle nie zna³
feudalizmu i wielkiej w³asno�ci prywatnej. Je�li i pojawia³a siê wielka w³asno�æ
prywatna, to by³o to rezultatem odstêpstwa od prawa religijnego reguluj¹cego
stosunki spo³eczne. Szari�a pojawi³a siê znacznie wcze�niej ni¿ kapitalizm i ten
nie móg³ wp³yn¹æ na tre�æ jej norm. Podobieñstwa miêdzy prawem muzu³mañ-
skim a prawami reguluj¹cymi kapitalistyczne stosunki produkcji s¹ tylko po-
wierzchowne. Dla przyk³adu, w³asno�æ prywatna w islamie ma zupe³nie inny
charakter ni¿ w kapitalizmie. Jest podporz¹dkowana celom ogólnospo³ecznym,
które okre�laj¹ granice jej rozwoju63.

Odrêbno�æ my�li politycznej islamu od rozwi¹zañ ustrojowych kapitalizmu
i socjalizmu sprowadza siê, wed³ug Kutba, do nierozdzielno�ci w islamie polityki
i religii64. Jest to rezultat odmiennych warunków rodzenia siê chrze�cijañstwa
i islamu. Chrze�cijañstwo powsta³o wówczas, gdy istnia³o ju¿ prawo rzymskie
i normy postêpowania w sprawach �wieckich by³y od dawna ustalone. Nauki
Chrystusa koncentrowa³y siê na stosunkach miêdzy cz³owiekiem a Bogiem, po-
zostawiaj¹c stosunki miêdzy lud�mi a pañstwem istniej¹cemu prawu. Islam �
odwrotnie. G³osi³ nierozdzielno�æ religii i pañstwa i regulowa³ wszystkie stosun-
ki, zarówno duchowe, jak i �wieckie. Dlatego te¿ oddzielanie w islamie religii od
polityki jest pozbawianiem go jego g³ównych tre�ci65. Kutb uwa¿a, ¿e materiali-
styczne ideologie Zachodu prze¿ywaj¹ g³êboki kryzys i s¹ w stanie upadku. Walka,
która miêdzy nimi trwa, zmierza ku koñcowi. Jednocze�nie rozpoczyna siê nowa
walka, �walka dwóch g³ównych idei wspó³czesnego �wiata: humanistycznej, to
znaczy islamu, i idei materialistycznej reprezentowanej przez komunizm jako
najwy¿sze stadium w jej rozwoju�66. Kutb by³ przekonany, ¿e miejsce obumiera-
j¹cych systemów materialistycznych zajmie system muzu³mañski. Wyra�nie mówi
o nim jako o systemie ogólno�wiatowym. �Nie mówimy o tym systemie jako
o systemie regionalnym w granicach tego, co dzisiaj okre�la siê mianem �wiata
arabskiego. Mówimy o nim jako o systemie �wiatowym, do którego zmierza
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ca³a ludzko�æ. Jest to bowiem system, który odpowiada potrzebom ludzko�ci
w stopniu �wiêkszym ni¿ jakikolwiek inny system�67.

Krytykê zapo¿yczonych z Zachodu systemów spo³eczno-ekonomicznych znaj-
dujemy w pracach Muhammada al-Ghazaliego, innego my�liciela Bractwa Muzu³-
mañskiego z okresu rz¹dów Faruka i okupacji brytyjskiej. Zapo¿yczenia z Zachodu
doprowadzi³y, wed³ug niego, do deprawacji jednostki i ca³ego spo³eczeñstwa. Kon-
centracja w³asno�ci w Egipcie prze³omu lat 40. i 50. XX w. przypomina³a, wed³ug
Al-Ghazaliego, najbardziej okrutne czasy feudalizmu. Dobra nacji znajdowa³y siê
w rêkach ludzi, którzy my�leli nie o kraju, lecz o w³asnych interesach. Pañstwo by³o
instrumentem w rêkach obszarników, którzy ca³kowicie podporz¹dkowali sobie masy
ch³opskie. W rezultacie nacja okaza³a siê niezdolna do odtwarzania swoich si³. Upa-
dek godno�ci i rozpaczliwa sytuacja materialna pcha³y zdesperowanych ludzi w ob-
jêcia nihilizmu i komunizmu. Al-Ghazali sformu³owa³ wówczas koncepcjê istnienia
w pañstwie muzu³mañskim dwóch wrogów: imperializmu zewnêtrznego (al-isti�mar
al-charid¿i), który za pomoc¹ si³y okupowa³ kraj i ingerowa³ w jego wewnêtrzne
sprawy oraz imperializmu wewnêtrznego (al-isti�mar ad-dachili), który tworzy³y
si³y lokalne, �wiadomie lub nie�wiadomie s³u¿¹ce obcym na szkodê interesów wspól-
noty muzu³mañskiej. Al-Ghazali uwa¿a³, ¿e taka sytuacja nie mog³a d³u¿ej trwaæ.
�Jest sprzeczna z zasadami wspó³¿ycia, uw³acza godno�ci ludzkiej, nie odpowiada
wymogom czasu i najprostszym zasadom gospodarowania�68 � pisa³.

W latach 90. XX w. zauwa¿alna jest istotna zmiana w pogl¹dach ideologów
islamizmu na kwestiê stosunków z Zachodem. Tak zwani centry�ci lub nowi isla-
mi�ci odrzucaj¹ stanowisko, i¿ procesy bior¹ce pocz¹tek w �wiecie zachodnim
nale¿y po prostu ignorowaæ. Co wiêcej, mówi¹ otwarcie, ¿e Egipt i �wiat islamu
nie mog¹ odwróciæ siê od tego, co siê dzieje w �wiecie i musz¹ zmierzyæ siê
z wyzwaniami rozwojowymi, które niesie wspó³czesno�æ. Proponuj¹ wypracowa-
nie rodzimego �narodowego projektu rozwojowego�, który pozwoli z jednej strony
w³¹czyæ siê do procesów globalizacyjnych, a z drugiej strony � nie poddaæ siê
dyktatowi �wiatowych mocarstw i miêdzynarodowych instytucji finansowych.
Fahmi Huwajdi pisze, ¿e refleksja muzu³manów nad tym, czym jest Zachód jest
zasadnicza dla przysz³o�ci islamu, gdy¿ zrozumienie Zachodu pozwoli zrozumieæ,
czym jest sam islam i na jakim etapie rozwoju znajduje siê �wiat muzu³mañski69.

Jusuf al-Karadawi, znany w �wiecie muzu³mañskim interpretator Koranu
i czo³owy ideolog islamizmu uwa¿a, ¿e globalizacja to nowa epoka, która stano-
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wi wielkie wyzwanie dla to¿samo�ci islamskiej i dla postaw religijnych muzu³-
manów. Autor ten pisze, ¿e w minionych epokach muzu³manie byli odwróceni
od Zachodu, �rozmawiali ze sob¹ i nawet nie zdawali sobie sprawy z tego, ¿e
kto� ich mo¿e s³yszeæ�. Zamykanie siê we w³asnej grupie nie powinno mieæ
jednak teraz miejsca. Takie postawy s¹ gro�ne i niebezpieczne, gdy¿ �w obec-
nych czasach nie mo¿na nie dostrzegaæ, ¿e poza nami s¹ jeszcze inni; nie mo¿na
nie dostrzegaæ, ¿e poza islamem s¹ inne religie i cywilizacje. Dzisiaj ¿adne �ro-
dowisko nie jest odizolowane od innych i nie mo¿e zamykaæ siê w swoim wnê-
trzu�70 � pisze autor.

Al-Karadawi proponuje, aby w postrzeganiu wyznawców innych religii odej�æ
od tradycyjnej terminologii i nie mówiæ o niemuzu³manach �niewierni� (kuffar),
lecz w³a�nie �niemuzu³manie� (ghajru muslimin) i tak samo � na chrze�cijan
i ¯ydów mieszkaj¹cych w pañstwach muzu³mañskich nie mówiæ �ludzie paktu�
(ahl az-zimma), a tylko �obywatele� (muwatinun). Propozycja taka oznacza ze-
rwanie z wielowiekow¹ tradycj¹, tkwi¹c¹ g³êboko w �wiadomo�ci muzu³manów.
Al-Karadawi przytacza wiêc powa¿ne argumenty na rzecz swojego stanowiska.
Powo³uje siê najpierw na wersety 83�86 z sury VI �Trzody�, w którym Bóg
mówi³ do muzu³manów, ¿e lud Abrahama, Izaaka, Jakuba, Moj¿esza, Jana i Jezusa
by³ prowadzony przez Boga i kroczy³ drog¹ Boga. Nastêpnie powo³uje siê na tê
sam¹ surê, ¿eby pokazaæ jak wieloznaczny jest termin kafir (ba³wochwalca).
Jego podstawowe znaczenie to cz³owiek, który nie wierzy w Boga i w ¿ycie wiecz-
ne. Tymczasem chrze�cijanie i ¯ydzi, mimo ¿e nie wierz¹ w misjê Mahometa,
wierz¹ w Boga i w Dzieñ S¹du Ostatecznego. S¹ okre�lani przez islam ahl al-ki-
tab, czyli �ludzie ksiêgi�, gdy¿ do�wiadczyli boskiego objawienia. Czy¿ mo¿na
wiêc nazywaæ ich ba³wochwalcami (kuffar)? � pyta Al-Karadawi. Chrze�cijanie
i ¯ydzi nazywani s¹ tak¿e przez muzu³manów ahl az-zimma � �ludzie paktu�.
Termin ten pochodzi z wczesnej historii islamu i oznacza³ tych, którzy jako niemu-
zu³manie znajdowali siê pod ochron¹ islamu. Jusuf al-Karadawi podkre�la, ¿e ter-
min ten nie jest dla chrze�cijan i ¯ydów obra�liwy, ale je�li na przyk³ad egipscy
Koptowie nie chc¹, aby mówiæ o nich w ten sposób, nale¿y uszanowaæ ich wolê
i mówiæ o nich po prostu �obywatele� (muwatinun)71.

Fahmi Huwajdi uwa¿a, ¿e wielkim nieszczê�ciem formacji intelektualnej,
która mówi o tolerancji, o któr¹ reprezentuj¹ Jusuf al-Karadawi, Muhammad
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li�cie osób podejrzanych o popieranie terroryzmu i otrzyma³ zakaz wjazdu do USA � por.
�The Times�, 16.07.2005.

73 Muhammad al-G h a z a l i, Ma�araka al-mushaf fi al-alam al-islami (Walka Kora-
nu w obronie wiary w �wiecie islamu), Nahda Misr, Kair 2003, s. 142�143.

74 Ibidem, s. 190.

al-Ghazali, on sam i wielu innych autorów jest powszechne uto¿samianie ich
przez ludzi na Zachodzie z ekstremistami muzu³mañskimi. Nierozs¹dnym by³o-
by, rzecz jasna, twierdzenie, ¿e ca³y ruch islamistyczny opowiada siê za demo-
kratycznymi rozwi¹zaniami ustrojowymi. Takie ugrupowania, jak Al-D¿ama�at
al-Islamijja czy Takfir wa-l-Hid¿ra s¹, oczywi�cie, przeciwnikami demokracji
� pisze Huwajdi. Z drugiej strony, tak samo nierozs¹dne jest twierdzenie, ¿e
wszyscy islami�ci nie doceniaj¹ znaczenia i warto�ci demokracji. Traktowanie
jednakowo wszystkich tylko dlatego, ¿e przyjmuj¹ islam jako podstawê do roz-
wa¿añ nad kierunkami rozwoju spo³eczno-politycznego �wiata muzu³mañskiego
jest tylko na rêkê obecnym autorytarnym re¿imom Bliskiego Wschodu, które
strasz¹ Zachód fundamentalizmem i stawiaj¹ siê w roli obroñców demokracji,
podczas gdy same stosuj¹ niedemokratyczne metody walki politycznej. Huwajdi
pisze dalej, ¿e zachodnie elity w³adzy w bardzo skuteczny sposób dyskredytuj¹
w oczach swojej opinii publicznej umiarkowany nurt islamizmu. Ka¿dy bowiem,
kto o�miela siê krytykowaæ politykê Zachodu na arabskim Bliskim Wschodzie
lub posuniêcia zachodnich elit politycznych wobec poszczególnych pañstw arab-
skich, jest traktowany jako przeciwnik zachodniej cywilizacji i zwolennik terro-
ryzmu. Jest to pogl¹d z gruntu fa³szywy72.

Otwarto�æ wobec Zachodu, ale nie bezkrytyczne i nie bezwarunkowe, to
charakterystyczna cecha my�lenia umiarkowanych islamistów. Muhammad
al-Ghazali pisa³ na ten temat nastêpuj¹co: �Cywilizacja ludzka dokona³a ogrom-
nego postêpu w rozwoju wiedzy, odkryæ technicznych i rozwi¹zañ produkcyj-
nych. By³oby b³êdem s¹dziæ, ¿e ludzko�æ zawdziêcza obecny poziom rozwoju
wy³¹cznie cywilizacji islamu. Jest dzie³em ca³ego rodzaju ludzkiego; dzie³em
umys³u ludzkiego w ogóle. Cywilizacja �wiatowa jest wspólnym dobrem muzu³-
manów, ̄ ydów, chrze�cijan, buddystów, wyznawców hinduizmu i tak¿e ateistów,
a wiêc tych, którzy nie wierz¹ w Boga. Wszyscy oni siadaj¹ przy wspólnym
stole obrad w ONZ, aby debatowaæ nad sprawami �wiata. Jest to godne po-
chwa³y�73. Al-Ghazali powo³ywa³ siê jednocze�nie na przyk³ad Al-Afghaniego
i Abduha, wielkich reformatorów islamu, którzy nie odwracali siê od cywilizacji
zachodniej i dostrzegali oprócz jej b³êdów tak¿e cechy po¿yteczne dla islamu74.
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Ciekawy pogl¹d na stan rozwoju �wiata islamu oraz stosunki z Zachodem
formu³uje Amru Chalid. Ten znany kaznodzieja muzu³mañski, którego strony in-
ternetowe czytaj¹ i ogl¹daj¹ setki milionów muzu³manów, mówi o wspó³cze-
snym �wiecie, jego problemach oraz o tym, jakim nale¿y w tym �wiecie byæ.
Punktem wyj�cia jego wizji jest przekonanie o tym, ¿e �wiat islamu jest w stanie
upadku i ¿e stan ten nale¿y zmieniæ. Amru Chalid dobrze zna wska�niki rozwo-
jowe podawane przez The United Nations Development Program, które mówi¹,
¿e �wiat arabski jest opó�niony w rozwoju, ma wysoki wska�nik analfabetyzmu,
bezrobocia; ¿e Arabowie ¿yj¹ krócej ni¿ Amerykanie, maj¹ gorsze warunki do
nauki i mniej czasu wolnego. Kaznodzieja mówi o tym, ale zwraca jednocze�nie
uwagê, ¿e stan taki, poza tym, ¿e jest spu�cizn¹ po kolonializmie, jest tak¿e
nastêpstwem niskiej aktywno�ci muzu³manów w reformowaniu swoich krajów.
To ró¿ni go od wielu ideologów w �wiecie islamu, którzy ca³e z³o upatruj¹ w ko-
lonializmie i �knowaniach �wiatowego imperializmu�. Chalid podaje np., ¿e w USA
na 1 mln mieszkañców przypada 4 tys. in¿ynierów, a w krajach arabskich tylko
300. Podobnie jest z liczb¹ lekarzy, gazet i komputerów. Kaznodzieja uwa¿a, ¿e
poprawa w tym wzglêdzie zale¿y w du¿ym stopniu od samych muzu³manów
i ich rz¹dów. Mówi dobitnie i ostro o �wiecie muzu³mañskim: �Tylko bierzemy,
a niczego nie dajemy�. W tym samym miejscu przytacza hadis, w którym Ma-
homet powiedzia³, ¿e ci, którzy podejmuj¹ wysi³ek, aby przyczyniæ siê do wspól-
nego dobra s¹ lepsi od tych, którzy zachowuj¹ siê bezczynnie i my�l¹ tylko
o w³asnym wygodach75.

Przyczyn¹ upadku jest odej�cie od wiary. Amru Chalid uwa¿a, ¿e wspó³cze-
�ni muzu³manie nie s¹ tak gorliwi w wierze, jak ich przodkowie. Uwa¿a, ¿e
trzeba rozró¿niaæ miêdzy prawdziw¹ pobo¿no�ci¹ a formaln¹ przynale¿no�ci¹
do islamu. �Nie ka¿da muzu³manka, która nosi hid¿ab i nie ka¿dy muzu³manin
uczêszczaj¹cy na przepisan¹ modlitwê s¹ prawdziwymi wyznawcami wiary� �
pisze. Wiara powinna wynikaæ z wewnêtrznego przekonania, a tymczasem czê-
sto jest konsekwencja konformizmu, chêci upodobnienia siê do innych. Amru
Chalid porównuje obecn¹ sytuacjê w tym wzglêdzie do okresu arabskiego pano-
wania w Hiszpanii. Ze�wiecczenie ¿ycia w muzu³mañskich emiratach w koñco-
wym okresie arabskiej obecno�ci na Pó³wyspie Pirenejskim jest traktowane
w tradycji arabsko-muzu³mañskiej jako g³ówna przyczyna zwyciêstwa chrze-
�cijan. Porównanie z tamtym okresem jest zrêcznym zabiegiem. Pojêcie Al-An-
dalus, czyli po arabsku muzu³mañskiej Hiszpanii, jest mocno zakorzeniona
w �wiadomo�ci ludno�ci Bliskiego Wschodu i silnie dzia³a na wyobra�niê.
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Pañstwo islamskie i problem w³adzy
Pañstwo jest w teorii islamizmu g³ównym instrumentem transformacji, która

ma doprowadziæ do odrodzenia �prawdziwego� spo³eczeñstwa muzu³mañskie-
go. W my�li politycznej Bractwa Muzu³mañskiego dominuje przekonanie, ¿e na
kszta³towanie osobowo�ci jednostki decyduj¹cy wp³yw ma �rodowisko, w któ-
rym jednostka przebywa. Aby wiêc zapewniæ w³a�ciwy rozwój jednostki, nale-
¿y w³a�ciwie ukszta³towaæ spo³eczeñstwo oraz jego instytucje kulturalne,
gospodarcze, prawne i polityczne. Taka rola przypada pañstwu, które samo tak-
¿e powinno byæ w³a�ciwie ukszta³towane. Islamizm okre�la takie pañstwo ter-
minem daula islamijja (pañstwo islamskie). Utworzenie pañstwa islamskiego
to drugi postulat, obok odrzucenia my�li spo³ecznej Zachodu, w ideologii Brac-
twa Muzu³mañskiego jako organizacji i islamizmu jako ideologii. Al-Banna uwa-
¿a³, ¿e dzia³anie na rzecz utworzenia takiego pañstwa jest obowi¹zkiem ka¿dego
muzu³manina i ¿e dopóki takie pañstwo nie powstanie, dopóty wyznawcy islamu
bêd¹ winni przed Bogiem za niespe³nienie Jego woli.

Punktem wyj�cia formu³owania koncepcji pañstwa by³a i pozostaje dla islami-
zmu teoria kalifatu Muhammada Raszida Ridy (zm. w 1935 r.). Ten my�liciel muzu³-
mañski, znany z g³oszenia prawa ka¿dego muzu³manina do id¿tihadu, a wiêc
samodzielnego interpretowania �wiêtych tekstów, dzia³a³ w burzliwym okresie grun-
townych zmian politycznych na mapie Bliskiego Wschodu w zwi¹zku z zakoñcze-
niem I wojny �wiatowej. Kraje arabskie zosta³y wówczas oddzielone od Turcji po
400 latach pozostawania w ramach Imperium Osmañskiego, a sama Turcja wesz³a
pod rz¹dami Mustafy Kemala na drogê fundamentalnych przemian. Jedn¹ z nich
by³o zniesienie w 1924 r. instytucji kalifatu, tradycyjnej polityczno-religijnej formy
funkcjonowania spo³eczeñstwa muzu³mañskiego. Raszid Rida napisa³ w latach 1922�
1923, a wiêc jeszcze przed obaleniem kalifatu, ksi¹¿kê Al-Chilafa au al-imama
al-uzma (Kalifat albo wielki imamat). Skrytykowa³ w niej ustrój panuj¹cy w Impe-
rium Osmañskim za korupcjê oraz samowolê su³tanów i uzna³ go za deformacjê
idea³u kalifatu z czasów Mahometa. Okre�li³ kalifat z czasów osmañskich jako tyra-
niê jednego cz³owieka, tzn. su³tana i zarzuci³ ówczesnym jurystom legitymizowanie
tyranii przez g³oszenie, ¿e w³adza jednego cz³owieka jest konieczna (tzw. al-imama
ad-darura) dla podtrzymania porz¹dku spo³ecznego opartego na prawie muzu³-
mañskim. Raszid Rida odrzuci³ wszelkie argumentacje na rzecz rz¹dów jednego
cz³owieka i wysun¹³ jednocze�nie koncepcjê nowego ustroju politycznego dla mu-
zu³manów, który nazwa³ pañstwem islamskim lub rz¹dami islamskimi (daula isla-
mijja lub hukuma islamijja)76.

76 Muhammad Raszid  R i d a, Al-Khilafa au al-imama al-uzma (Kalifat albo wielki
imamat), Kair b.d.w., s. 37�41, 57�61.
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Sam termin �pañstwo� by³ nowym na gruncie tradycyjnej terminologii mu-
zu³mañskiej my�li politycznej. W klasycznej muzu³mañskiej teorii w³adzy
powszechnym by³ termin imara (t³umaczony jako emirat) lub wilaja (gubernar-
natorstwo). Rida wskaza³ na dwie podstawy ustrojowe pañstwa islamskiego
(daula islamijja). Pierwsz¹ by³a suwerenno�æ w³adzy spo³eczeñstwa; drug¹ �
prawo spo³eczeñstwa do stanowienia prawa. Suwerenno�æ w³adzy spo³eczeñ-
stwa mia³a zabezpieczyæ instytucja konsultowania siê przez w³adcê ze spo³e-
czeñstwem w sprawach pañstwa oraz prawo spo³eczeñstwa do wypowiedzenia
pos³uszeñstwa niesprawiedliwemu w³adcy. Je�li chodzi o prawo spo³eczeñstwa
do stanowienia prawa, to Rida by³ przekonany o wielkim potencjale legislacyj-
nym prawa muzu³mañskiego i nie widzia³ potrzeby zapo¿yczania z Europy tam-
tejszych rozwi¹zañ prawnych. Ustawodawcy muzu³mañscy powinni jedynie
kierowaæ siê dobrem publicznym (maslaha), a ich interpretacje zapisów kora-
nicznych (ichtijar) mog³y nawi¹zywaæ do precedensów ze wszystkich czte-
rech szkó³ prawa muzu³mañskiego. Nale¿a³o braæ pod uwagê tak¿e wyk³adnie
niezale¿nych jurystów. Rida podkre�la³, ¿e prawo nie powinno nikomu szkodziæ.
Pañstwo powinno byæ wiêc pañstwem prawa i sprawiedliwo�ci. Warto pamiê-
taæ, ¿e Rida pisa³ swoj¹ pracê w okresie, kiedy Muhammad Abduh, prawnik
i teolog z Al-Azharu odpowiedzialny za wydawanie orzeczeñ prawnych, cz³o-
wiek o pogl¹dach reformatorskich, rozstrzyga³, czy muzu³manie mog¹ nosiæ ka-
pelusze, czy mo¿na portretowaæ ¿ywe istoty, czy poligamia powinna byæ
sankcjonowana przez prawo, czy muzu³manie mog¹ spo¿ywaæ miêso ze zwie-
rz¹t zabijanych przez niemuzu³manów itd. Pytania te mog¹ wydawaæ siê obec-
nie trywialne, ale w tamtych okresie budzi³y ¿ywe emocje i powodowa³y napiêcia
spo³eczne77.

Na czele pañstwa islamskiego Rida widzia³ kalifa, którego pozycja przypo-
mina³a bardziej prezydenta europejskiego pañstwa ni¿ su³tana z czasów Imperium
Osmañskiego. By³ on bowiem wybierany przez spo³eczeñstwo i zobowi¹zany
do konsultowania siê z przedstawicielami spo³eczeñstwa, którzy tworzyli szurê
(dos³. radê), czyli organ w³adzy ustawodawczej zbli¿ony ze wzglêdu na funkcje
do europejskich parlamentów. W³adza kalifa nie mia³a charakteru religijnego
(sulta dinijja), aczkolwiek powinien on by³ kierowaæ siê w swoich dzia³aniach
prawem religijnym i normami religii. Szura mog³a kwestionowaæ jego decyzje,
a ka¿dy obywatel mia³ prawo do samodzielnego rozumienia Koranu i Tradycji.
Wiara by³aby w pañstwie islamskim spraw¹ osobist¹ obywateli i nikt nie móg³
narzucaæ okre�lonej religii w drodze dekretów i innych odgórnych zarz¹dzeñ.
Kobieta mia³aby w pañstwie islamskim prawa równe z mê¿czyznami, ale nie
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mog³aby sprawowaæ funkcji kalifa i kierowaæ modlitw¹. Rida pisa³ tak¿e o chrze-
�cijanach i ¯ydach, którzy mieszkali w Egipcie oraz innych krajach Bliskiego
Wschodu. Pañstwo islamskie gwarantowa³oby im swobodê wyznania wiary
i praktykowania kultu oraz wykonywania zawodu. Rida nie wypowiedzia³ siê
jednak, czy wyznawcy tych religii mieliby prawo wybieraæ kalifa i zg³aszaæ swoich
przedstawicieli do szury78.

Praca Ridy wywo³a³a o¿ywione dyskusje. Tradycjonali�ci skrytykowali j¹
jako próbê os³abienia religijnych podstaw pañstwa muzu³manów. Rozwa¿ania
Ridy o tym, czym powinno byæ pañstwo w �rodowisku religijnym islamu, mimo
¿e czê�ciowo utopijne, zdynamizowa³y tym nie mniej muzu³mañsk¹ my�l poli-
tyczn¹ w kolejnych dziesiêcioleciach, a¿ po dzieñ dzisiejszy79. Wp³ynê³y te¿ na
my�lenie Braci Muzu³manów o pañstwie.

Al-Banna nawi¹za³ bezpo�rednio w swojej koncepcji pañstwa islamskie-
go do my�li Raszida Ridy. Skupi³ siê przy tym na instytucji w³adzy przedsta-
wicielskiej i zasadach wybieralno�ci reprezentantów spo³eczeñstwa. System
partyjny, znany z europejskiej my�li politycznej i europejskich rozwi¹zañ ustro-
jowych by³ dla niego nie do przyjêcia. Nie chodzi³o przy tym nawet o to, ¿e
by³ to system obcy, spoza islamu, bêd¹cy, jak to pokazywa³ przyk³ad Egiptu,
narzêdziem polityki mocarstw kolonialnych. Chodzi³o o to, ¿e partie politycz-
ne, reprezentuj¹c interesy nie ca³ej nacji, lecz poszczególnych warstw i grup
spo³ecznych, rozbija³y spo³eczeñstwo na rywalizuj¹ce grupy, co przeczy³o
idei muzu³mañskiego braterstwa i jedno�ci. Patriotyzm, o którym mówi³y
partie Al-Banna nazywa³ �partyjnym�, zwi¹zanym z interesami danej grupy
polityków. Al-Banna uwa¿a³, ¿e partie rozbijaj¹ jedno�ci nacji i nie widzia³
dla nich miejsca w pañstwie. Uwa¿a³, ¿e reprezentacja spo³eczeñstwa po-
winna formowaæ siê w drodze wyboru osób najbardziej szanowanych przez
lokalne wspólnoty i ciesz¹ce siê powa¿aniem z racji bogobojno�ci oraz trybu
¿ycia zgodnego z normami prawa muzu³mañskiego80. Za³o¿yciel Bractwa
nie by³ wiêc przeciwny istnieniu organu w³adzy przedstawicielskiej jako ta-
kiemu, ale uwa¿a³, ¿e powinien on byæ stworzony wed³ug tych zasad, który-
mi kierowano siê przy wyborze szur w czasach Mahometa i pierwszych
czterech kalifów.

Ustrój z czasów Mahometa i pierwszych czterech kalifów by³ dla Al-Banny
ustrojem modelowym, gdy¿ eliminowa³ podzia³ warstwowo-klasowe i tworzy³
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podstawy dla budowy spo³eczeñstwa bezkonfliktowego. Al-Bannie nie chodzi³o,
rzecz jasna, o powrót do ustroju z VII w. w dos³ownym tego s³owa znaczeniu.
Doskona³y, wed³ug Al-Banny, system spo³eczno-polityczny z okresu ¿ycia Ma-
hometa i pierwszych czterech kalifów by³ g³ównie niezmiernie wa¿nym i wielo-
funkcyjnym symbolem. Symbolem, który rozbudza³ emocje i wiarê w lepsz¹
przysz³o�æ, napawa³ dum¹ i dowarto�ciowywa³ w obliczu upadku, dostarcza³
motywacji i pewno�ci w dzia³aniu, umacnia³ jedno�ci nacji i wreszcie utrwala³ jej
to¿samo�æ kulturow¹. Ustrój muzu³mañski w interpretacji Al-Banny by³ wiêc
bardziej zarysem ustroju spo³ecznego, ni¿ konkretnym ustrojem politycznym.
Za³o¿yciel Braci Muzu³manów nigdy nie nawo³ywa³ do obalenia istniej¹cego
w Egipcie systemu politycznego. Uwa¿a³ wszak¿e, ¿e wymaga on powa¿nych
modyfikacji, aby móg³ staæ siê podstaw¹ organizacji politycznej prawdziwie
muzu³mañskiego pañstwa. �System przedstawicielski i konstytucja egipska
w swoich za³o¿eniach nie s¹ sprzeczne z zasadami islamu odnosz¹cymi siê do
sztuki rz¹dzenia [...]. S¹ jednak niewystarczaj¹ce, aby zapewniæ realizacjê tych
zasad i uwzglêdniaj¹ je jako swoj¹ bazê w niedostatecznym stopniu � pisa³�81.
Modyfikacje mia³yby polegaæ na wprowadzeniu Koranu jako ustawy zasadni-
czej i oparciu stosunków miêdzy w³adz¹ a obywatelami na zasadach umowy
spo³ecznej (rz¹dz¹cy jako osoby zaufane i kompetentne). Organem w³adzy przed-
stawicielskiej by³aby szura, rozumiana przez Al-Bannê jako �rada starszych�,
w której sk³ad wchodziliby teologowie i znawcy prawa muzu³mañskiego oraz
ludzie �maj¹cy do�wiadczenie w przewodzeniu�, to znaczy g³owy rodzin, rodów
i plemion. Instytucja ta, bêd¹c wyrazicielem woli spo³eczeñstwa, skupia³aby
w swoich rêkach faktyczn¹ w³adzê w pañstwie82.

Poniewa¿ podstaw¹ pañstwa islamskiego mia³o byæ prawo religijne, pañ-
stwo to by³oby de facto pañstwem religijnym. Determinacja, z jak¹ Bractwo
Muzu³mañskie domaga³o siê wprowadzania szari�i do wszystkich sfer ¿ycia
spo³ecznego w Egipcie oraz powo³ywanie siê na ustrój wspólnoty muzu³mañ-
skiej z czasów Mahometa jako model stosunków spo³ecznych �wiadczy³o o tym,
¿e kierowa³o nimi poczucie powo³ania do spe³nienia dziejowej misji, mesjanizm.
Z drugiej strony, trudno zgodziæ siê z tez¹, ¿e byli fanatykami, oderwanymi ca³-
kowicie od realiów spo³ecznych i politycznych. W 1948 r. na Bliskim Wschodzie
powsta³o pañstwo Izrael, którego twórcy odwo³ywali siê do religii i w którym
religia zosta³a uznana za religiê pañstwa. Bractwo Muzu³mañskie mia³o wiêc
przyk³ad na to, ¿e w ówczesnym im �wiecie jest miejsce dla pañstw, w których
religia i religijne prawo regulowa³o ¿ycie spo³ecznego obywateli. Pisa³ o tym
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w 1948 r. Muhammad al-Ghazali, pó�niejszy znany teolog, a wówczas cz³onek
Bractwa. W swojej ksi¹¿ce Min huna na�alam (St¹d czerpiemy wiedzê) Al-Gha-
zali podkre�la, ¿e ̄ ydzi, którzy osi¹gnêli tak wielkie sukcesy w polityce, gospo-
darce i maj¹ tak wielkie osi¹gniêcia na polu nauki �wiatowej, nie wstydz¹ siê
swojej religii i podkre�laj¹ przywi¹zanie do niej jako osnowy ich to¿samo�ci83.

Koncepcja pañstwa islamskiego zosta³a rozwiniêta przez Sajjida Kutba, któ-
ry by³ z kolei pod wp³ywem Abu al-Ala al-Maududiego (1903�1979), pakistañ-
skiego ideologa islamizmu.

Abu al-Ala al-Maududi prezentuje w swojej pracy The Proces of Islamic
Revolution koncepcjê tego, czym mia³oby byæ pañstwo islamskie (daula isla-
mijja) i co nale¿y zrobiæ, aby je zbudowaæ. Przes³ank¹ do powstania pañstwa
islamskiego powinno byæ powszechne przekonanie, ¿e nadrzêdn¹ w³adz¹ jest
w³adza Boga (hakimijja Allah), którego wolê wyra¿a prawo muzu³mañskie.
Kolejnym krokiem by³oby przyswojenie sobie przez ludzi warto�ci muzu³mañ-
skich i przestrzeganie w codziennym ¿yciu norm muzu³mañskiego prawa. Na
tym etapie zasadnicze znaczenie mia³aby edukacja i dzia³alno�æ o�wiatowa, dziêki
której spo³eczeñstwo przesz³oby �transformacjê religijn¹�, podobn¹ do tej, jak¹
przeszed³ Mahomet i pierwsi muzu³manie w czasie 10 lat pobytu w Medynie.
W tamtym okresie nie tylko ludzie dojrzeli do ¿ycia zgodnie z wol¹ Boga, ale
tak¿e ukszta³towa³y siê religijne wzorce rz¹dzenia i administrowania, sprawo-
wania w³adzy s¹downiczej i prowadzenia polityki zagranicznej84.

Al-Maududi wskazuje na teologiczne podstawy takiej transformacji. Swój
pogl¹d na tê kwestiê ideolog islamizmu wy³o¿y³ w pracy Cztery terminy (t³uma-
czenie angielskie jako: Four Basis Qur�anic Terms) z 1954 r. Tytu³ pracy na-
wi¹zuje do 4 koranicznych pojêæ: ilah (Bóg), rabb (Pan), din (religia) i ibad
(wiara). Rozumienie tych terminów jest, wed³ug autora, podstawowe dla zrozu-
mienia islamu jako nauki o tauhidzie, jedyno�ci Boga. Bóg cz³owieka jest jedno-
cze�nie jego panem, a wiara cz³owieka powinna byæ zwrócona wy³¹cznie ku
Bogu, tak samo jak w religii cz³owieka nie powinno byæ miejsca dla nikogo poza
Bogiem. Konsekwencj¹ przyznania, ¿e jest tylko jedna istota na Niebie i na
Ziemi jest uznanie zwierzchno�ci tej istoty nad wszystkim sprawami zwi¹zany-
mi z funkcjonowaniem spo³eczeñstwa jako wspólnoty politycznej i poszczegól-
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nych ludzi jako cz³onków tej wspólnoty. Spo³eczeñstwo jako zbiorowo�æ poli-
tyczna funkcjonuje w prze�wiadczeniu o tym, ¿e w³adza Boga jest suwerenna
i nadrzêdna (hakimjja). Z kolei miejsce jednostki w spo³eczeñstwie i jej funk-
cjonowanie wyra¿aj¹ relacje, które Al-Maududi okre�la terminem ubudijja. Od-
nosz¹ siê one do faktu pe³nego poddañstwa cz³owieka Bogu na podobieñstwa
relacji miêdzy panem a niewolnikiem (abd)85.

Praca Al-Maududiego o g³ównych terminach koranicznych zosta³a dostar-
czona Kutbowi nielegalnie do wiêzienia w 1954 r. i sta³a siê dla niego natchnie-
niem do rozwiniêcia koncepcji pañstwa. Kutb czyta³ ksi¹¿kê z wielkim zapa³em.
Jego uwagê przyci¹gnê³a w szczególno�ci idea o 2 etapach w rozwoju wspólno-
ty muzu³mañskiej: etapie niemocy i etapie walki. Kutb przyj¹³ te¿ i rozwin¹³
koncepcjê hakimijji. Kutb zgodzi³ siê te¿ z Al-Maududim, ¿e ubudijja najlepiej
wyra¿a pierwsze s³owa Koranu �Nie ma bóstwa prócz Boga Jedynego� i ¿e
islam jest systemem pe³nym (kull) w takim sensie, ¿e nie mo¿na go rozcz³onko-
waæ na czê�ci i ¿yæ zgodnie z zaleceniami tylko niektórych z nich. �wiat by³ dla
Kutba doskonale teocentryczny, w zwi¹zku z czym islam jako system dany od
Boga mo¿na by³o albo przyj¹æ w ca³o�ci (d¿umlatan), albo w ca³o�ci odrzuciæ.
Kutb uwa¿a³ w zwi¹zku z tym, ¿e odnoszenie siê do wybranych aspektów ¿ycia
spo³ecznego i okre�lanie ich zgodno�ci z religi¹ przez wydawanie religijnych
opinii prawnych (istifta�a) nie prowadzi do w³a�ciwego celu, jakim jest zrefor-
mowanie spo³eczeñstwa muzu³mañskiego. By³y to dzia³ania przypadkowe i for-
malistyczne. Tym w³a�ciwym dzia³aniem by³a aplikacja islamu w ca³o�ci jako
niepodzielnego systemu86.

Islam dla Kutba jest czym� wiêcej ni¿ niepodzielnym systemem spo³ecz-
no-politycznym, który tworzy doskona³e ramy dla funkcjonowania wy³¹cznie
wspólnoty muzu³mañskiej. Nale¿y zgodziæ siê z prof. A. Johnsem, który uwa¿a,
¿e islam dla Kutba to nie tylko jedna z wielu cywilizacji �wiata i religia, okre�la-
j¹ca ¿ycie jej wyznawców i wytyczaj¹ca drogê do Boga; islam to uniwersalny
system, istniej¹cy od zawsze i odkryty ludziom przez Boga za po�rednictwem
Proroka Mahometa, to swojego rodzaju esencja wszech�wiata, wieczna wola
(kadar) i uniwersalny porz¹dek (nizam), która przenika wszystkie cywilizacje
ludzkie i ka¿dego cz³owieka z osobna87. Kutb pisze w o tym wprost, kiedy oma-
wia podstawy systemu politycznego w islamie. Jedn¹ z nich jest powszechna
równo�æ ludzi oraz odrzucenie podzia³ów klasowych, etnicznych, rasowych i war-
stwowych; drug¹ � przekonanie, ¿e etyczne normy islamu tworz¹ najdoskonal-
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sze ramy dla funkcjonowania najbardziej przyjaznego dla jednostki systemu po-
litycznego. Kutb przedstawia w tym ostatnim zakresie najsilniejsz¹ z mo¿liwych
argumentacjê � odwo³uje siê muzu³mañskiej historii �wiata i religii, a w szcze-
gólno�ci do koncepcji misji profetycznej, któr¹ zapocz¹tkowa³ praojciec Adam.
Mahomet by³ prorokiem ostatnim i przekaza³ ludziom ostateczne objawienie.
System spo³eczny oparty na tym objawieniu nie mo¿e nie byæ idealny. Istnia³ on
jeszcze wtedy, kiedy ludzie go nie poznali, a od momentu, kiedy zosta³ ludziom
objawiony, przenika powoli we wszystkie zak¹tki �wiata i wype³nia swoj¹ esencj¹
przestrzeñ spo³eczn¹ ca³ej planety88.

Niepodzielno�æ islamu jako systemu dotyczyæ mia³a w opinii Al-Maududiego
i Kutba tak¿e sfery polityki oraz funkcjonowania pañstwa. Mahomet by³ w tym
wzglêdzie wzorem przywódcy politycznego, a pierwsza gmina muzu³mañska
z Medyny � modelem do na�ladowania. My�lenie Kutba jest wszak¿e bardziej
dynamiczne od koncepcji Al-Maududiego. Kutb nakazuje aktywne poszukiwa-
nie Boga i podkre�la, ¿e ka¿de spo³eczeñstwo niemuzu³mañskie jest pogañskie
(tad¿ammu d¿ahili) i nie widzi mo¿liwo�ci, aby spo³eczeñstwo muzu³mañskie
wspó³istnia³o obok takiego spo³eczeñstwa. Pogañstwo to odrzucenie wiary w wy-
³¹czno�æ bosko�ci Boga (uluhijjat Allah wahda), jego w³adzy nad lud�mi (ru-
bubijja), suwerenno�ci jego w³adzy (hakimijja) oraz nadrzêdno�ci jego prawa
(szari�a). Kutb pisze, ¿e obecno�æ spo³eczeñstw niemuzu³mañskich nakazuje
muzu³manom organizowaæ siê do stawienia tym spo³eczeñstw oporu (mukawa-
ma), zwalczania ich (mukafaha) a¿ do ostatecznego wyeliminowania (izala)
ka¿dego pogañskiego spo³eczeñstwa89.

Do pogañskich (d¿ahili) Kutb odnosi³ tak¿e znane mu pañstwa arabskie
i muzu³mañskie. Uwa¿a³ on, ¿e w momencie, kiedy podda³y siê one oddzia³ywa-
niu Zachodu i zaczê³y zapo¿yczaæ z obcej cywilizacji rozwi¹zanie prawne, edu-
kacyjne i inne, zesz³y z drogi islamu i znalaz³y siê w takim samym stanie, w jakim
by³y spo³eczeñstwa przedmuzu³mañskie. Stan ten okre�lany by³ w kulturze mu-
zu³mañskiej jako d¿ahilijja (�pogañstwo�) i mia³ wyd�wiêk jednoznacznego od-
rzucenia i potêpienia. Argumentacja Kutba k³ad³a siê wiêc g³êbokim cieniem na
elity w³adzy w krajach muzu³mañskich i powa¿nie godzi³a w podstawy legitymi-
zacji ich w³adzy. Kutb stawia³ bowiem takie spo³eczeñstwa muzu³mañskie w jed-
nym rzêdzie ze spo³eczeñstwami rz¹dzonymi przez partie komunistyczne
i socjalistyczne w Europie, spo³eczeñstwami Indii, Japonii i Afryki Subsaharyj-
skiej, gdzie dominowa³y religie politeistyczne oraz spo³eczeñstwami chrze�ci-
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puj¹co. �Zachariasz powiedzia³: / «Panie mój! / Jak ja mogê mieæ syna, / kiedy ju¿ osi¹-
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Bóg czyni, co chce!»�. Natomiast werset 116 z sury XVI (�Pszczo³y�) mówi o tych, którzy
uzurpuj¹ sobie prawo do zabierania g³osu w sprawach nale¿¹cych do Boga � �Nie mów-
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ci, / którzy wymy�laj¹ przeciwko Bogu k³amstwo!�. Bardziej kategoryczny w swojej wy-
mowie jest werset 44 z sury V (�Stó³ zastawiony�): �My, zaprawdê, zes³ali�my Torê,
/ w której jest przewodnictwo i �wiat³o. / Wed³ug niej prorocy, / ca³kowicie poddani,
/ s¹dzili tych, którzy wyznawali judaizm; / podobnie rabini i doktorzy prawa / s¹dzili
wed³ug tego, co im zosta³o powierzone / z Ksiêgi Boga, której byli �wiadkami. / Dlatego
nie bójcie siê ludzi, lecz bójcie siê Mnie! / I nie sprzedajcie Moich znaków / za nisk¹ cenê!
/ A ci, którzy nie s¹dz¹ wed³ug tego, / co zes³a³ Bóg, / s¹ niewiernymi�.

jañstwa i judaizmu. W swojej pracy Al-Adala al-id¿tima�ijja fi-l-islam (Spra-
wiedliwo�æ spo³eczna w islamie) Kutb pisa³ tak na ten temat. �Spo³eczeñstwo
muzu³mañskie nie jest dzisiaj muzu³mañskie w ¿adnym tego s³owa znaczeniu.
Jak¿e nie odnie�æ do tego, co widzimy, s³ów Koranu o tym, ¿e ten, kto nie
kieruje siê wskazówkami Boga jest poganinem. Wspó³czesne spo³eczeñstwo
muzu³mañskie nie kieruje siê wskazówkami Boga. Gospodarka oparta jest na
lichwie i ¿¹dzy zysku; prawo pozwala na stosowanie opresyjnych kar; ludzie
zapomnieli o dobrowolnym opodatkowaniu siê na rzecz biednych, a pañstwo nie
dba o w³a�ciwie wykorzystanie na ten cel skromnych sum�90.

Zarówno Al-Maududi, jak i Kutb formu³uj¹ zasady, które powinny staæ siê
podstaw¹ pañstwa islamskiego. Obydwaj odwo³uj¹ siê przy tym do wersetów
z Koranu, które mówi¹ o pe³nym poddaniu siê przez cz³owieka Bogu oraz uzna-
niu Jego nadrzêdnej w³adzy nad wszystkimi lud�mi i nad wszystkimi aspektami
¿ycia cz³owieka. Al-Maududi przytacza wersety 40 i 154 z sury III oraz werse-
ty 116 i 44 z sur XVI i V91, które mówi¹ o wszechw³adno�ci Boga oraz o tym,
¿e ¿aden cz³owiek nie ma takiej w³adzy nad innym cz³owiekiem, jak¹ ma Bóg,
i nie jest w³adny decydowaæ o losie drugiego cz³owieka, podczas gdy z woli
Boga cz³owiek mo¿e osi¹gn¹æ wszystko i dokonaæ rzeczy, które z pozycji ludz-
kiej wydaj¹ siê nieosi¹galne. Z racji swojej nico�ci w obliczu Boga cz³owiek nie
powinien stanowiæ prawa, które mia³oby zobowi¹zywaæ innych do podporz¹d-
kowania siê prawodawcy. Prawo takie ma tylko Bóg. Stosownie do tych tre�ci
pañstwo islamskie powinno osadzaæ siê na czterech zasadach: 1/ Bóg jest jedy-
nym suwerenem, a wszyscy ludzie � jego poddanymi; 2/ Bóg jest jedynym pra-
wodawc¹ i ¿aden �miertelnik nie mo¿e modyfikowaæ boskich praw; 3/ pañstwo
islamskie powinno byæ oparte na fundamencie boskiego prawa i rz¹dz¹cy po-
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winni stosowaæ siê do jego norm; 4/ je�li rz¹dz¹cy pañstwem islamskim lekce-
wa¿¹ boskie prawo, ich polecenia nie s¹ zobowi¹zuj¹ce dla wiernych92.

Pañstwo islamskie jest praworz¹dne z racji tego, ¿e islam gwarantuje lu-
dziom podstawowe prawa obywatelskie i swobody. Mówi o tym Koran, który
jest objawieniem boskim. �wiêta ksiêga zapewnia obywatelom, wed³ug islami-
stów, prawo do ¿ycia (sury V werset 32 i VI werset 151), swobodê wyznania
i praktykowania obrzêdów religijnych oraz wolno�æ tworzenia stowarzyszeñ re-
ligijnych (II: 256 i XVIII: 29), prawo do pracy, zarobku, posiadania w³asno�ci
prywatnej, gwarancje poszanowania godno�ci osobistej, ochronê przed prze�la-
dowaniem z powodu wyznania religijnego (VI: 108, XXIX: 46, LXIX: 11), prawo
do prywatno�ci wraz z zakazem bycia �ledzonym (XXIV: 27, XLIX: 12), prawo
do wypowiadania siê i konstruktywnej krytyki (wersety mówi¹ce �o czynieniu
dobra i wystrzeganiu siê z³a�), prawo do uczestniczenia w ¿yciu publicznym
(wersety dotycz¹ce instytucji szury, czyli cia³a konsultacyjnego przy w³adcy),
prawo do równego traktowania przez s¹d (IV: 11�13), prawo do sprawiedliwe-
go wyroku (IV: 58, 105 i 135, V: 8 i 42, VII: 29, LX: 8), prawo do opieki przez
pañstwo w wypadku niezdolno�ci do wykonywania pracy (wersety dotycz¹ce
zaki, czyli podatku religijnego)93.

Kutb uwa¿a³, ¿e zabezpieczenie tych praw jednostki zale¿y od w³a�ciwej
politycznej organizacji ustroju muzu³mañskiego. W pañstwie islamskim powinna
ona opieraæ siê na 4 nastêpuj¹cych zasadach: 1) wprowadzeniu �rz¹dów Boga
na ziemi�, czyli inaczej rz¹du, który kierowa³by siê zaleceniami religii; 2) wpro-
wadzeniu instytucji kalifatu jako symbolu jedno�ci wszystkich muzu³manów
w sprawach doczesnych; 3) zast¹pieniu praw sformu³owanych przez ludzi pra-
wami boskimi, to znaczy szari�¹ i wprowadzeniu Koranu jako konstytucji; 4) zli-
kwidowaniu systemu wielopartyjnego, który dzieli nacjê muzu³mañsk¹ i utworzeniu
jednej �muzu³mañskiej organizacji ludowej� gwarantuj¹cej skupienie ca³ej wspól-
noty wokó³ jednego przywódcy94.

Z punktu widzenia organizacji politycznej ustrój muzu³mañski by³by wiêc
republik¹ demokracji doskona³ej. W³adza rz¹dz¹cego pochodzi³aby od ludu, któ-
ry obdarza³by swego przywódcê w³adz¹ pod warunkiem przestrzegania przez
niego prawa. W przypadku niedotrzymania zobowi¹zania lud móg³by pozbawiæ
swego przywódcê w³adzy. Dyktatorskim zapêdom w³adzy wykonawczej zapo-
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biega³aby szura � cia³o konsultacyjne, kontroluj¹ce zgodno�æ postêpowania w³a-
dzy wykonawczej z prawem95. Przewaga w instytucji szury osób zwi¹zanych
z religi¹ nie �wiadczy³aby wcale, wed³ug Kutba, o predyspozycjach ustroju mu-
zu³mañskiego do przeradzania siê w eklezjastyczn¹ tyraniê. W islamie nie ma
bowiem jak w chrze�cijañstwie klasy zawodowych kap³anów. Wyklucza to mo¿-
liwo�æ istnienia rz¹dów teokratycznych96. Funkcja ludzi religii polega³by wy³¹cz-
nie na wcielaniu w ¿ycie norm szari�i97.

Kutb przechodzi nastêpnie do g³ównych wniosków. Uwa¿a, ¿e nadszed³ czas
pañstwa muzu³mañskiego. Nawi¹zuj¹c do koncepcji hakimijji Al-Maududiego,
podkre�la nadrzêdno�æ w³adzy u�wiêconej przez Boga, poprzez zaadaptowany
w formie konstytucji Koran, nad wszelkimi innymi systemami w³adzy. Sprzecz-
ne z w³adz¹ bosk¹ (hakimijj¹) rozwi¹zania ustrojowe socjalizmu i kapitalizmu
Kutb okre�la mianem �tyranii� (daght) lub �rz¹dami bezbo¿nymi�. Zalicza do
nich równie¿ te systemy w krajach muzu³mañskich, które nie opieraj¹ siê na
Koranie i nie kieruj¹ siê jego naukami. S¹ one w jego rozumieniu muzu³mañskie
tylko z nazwy. Naturalna konsekwencj¹ potraktowania rz¹dów �prawdziwie nie-
muzu³mañskich� jako �rz¹dów bezbo¿nych� jest d¿ihad jako �wiêta wojna prze-
ciwko nim. Kutb podkre�la, ¿e tyrani, którzy przejêli w³adzê i uzurpuj¹ sobie
prawo do rz¹dzenia lud�mi nie oddadz¹ w³adzy dobrowolnie; przekonywanie ich
oraz odwo³ywanie siê do tego, co Bóg powiedzia³ na temat w³adzy na nic siê nie
zda98. Sprawiedliwo�æ i ustrój muzu³mañski mog¹ byæ wprowadzone jedynie
w drodze rewolucji politycznej i sugeruje akcjê u�wiadomionej mniejszo�ci dla
przejêcia w³adzy. G³osi �powszechn¹ rewolucjê przeciwko w³adzy �wieckiej we
wszystkich jej formach i przejawach; totaln¹ i bezwzglêdn¹ walkê z uzurpatora-
mi w³adzy boskiej we wszystkich zak¹tkach �wiata, uzurpatorami, rz¹dz¹cymi
lud�mi wed³ug stworzonych przez siebie praw. Rezultatem tej walki bêdzie znisz-
czenie królestwa cz³owieka na rzecz królestwa Boga na ziemi�99.

Pañstwo islamskie obejmuje nie tylko system polityczny, ale równie¿ organi-
zacjê gospodarcz¹. W pracach pierwszego pokolenia ideologów Bractwa Mu-
zu³mañskiego wystêpuje przekonanie, ¿e podstaw¹ organizacji gospodarczej
powinno byæ prawo do w³asno�ci prywatnej jako swojego rodzaju gwarancji
sprawiedliwo�ci spo³ecznej. W³asno�æ prywatna jest, wed³ug nich, immanentn¹
czê�ci¹ ustroju islamskiego, gdy¿ odpowiada naturalnym potrzebom cz³owieka
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i stanowi nagrodê za pracê. Islam sankcjonuje, wed³ug Sajjida Kutba, prawo do
w³asno�ci prywatnej, ale podporz¹dkowuje j¹ dobru ogólnemu. Prawo to zosta³o
przekazane spo³eczeñstwu przez Boga i gdy jednostka, rozporz¹dzaj¹ca w³a-
sno�ci¹, narusza interesy ogólnospo³eczne, wspólnota mo¿e j¹ tego prawa po-
zbawiæ100. Kutb nawi¹zuje w swych rozwa¿aniach na temat prawa do w³asno�ci
prywatnej do s³ów Proroka o tym, ¿e �woda, pastwiska i ogieñ� stanowi¹ dobro
ca³ej wspólnoty i nie mog¹ byæ zaw³aszczane przez poszczególne jednostki101.
W pierwszych wiekach islamu w warunkach Pó³wyspu Arabskiego by³y to do-
bra niezbêdne dla funkcjonowania wspólnoty muzu³mañskiej. Kutb twierdzi, ¿e
w ró¿nych okresach historycznych i w ró¿nych krajach dobra niezbêdne wspól-
nocie do prawid³owego funkcjonowania mog¹ byæ ró¿ne, a nadrzêdno�æ intere-
sów wspólnoty czyni prawo w³asno�ci prywatnej w islamie �kategori¹ bardziej
teoretyczn¹, ni¿ praktyczn¹�102.

Powy¿szy stosunek do w³asno�ci prywatnej sankcjonuje szerok¹ interwen-
cjê pañstwa w sprawy gospodarcze. Organizacjê ekonomiczn¹ pañstwa islam-
skiego cechuje daleko posuniêta kontrola pañstwa nad finansami, inwestycjami
i zasobami naturalnymi. Wed³ug Mustafy as-Siba�iego, przywódcy Braci Mu-
zu³manów w Syrii, pañstwo posiada prawo do wyw³aszczenia lub ograniczenia
rozmiarów wielkiej w³asno�ci w interesie ogólnym. Do jego funkcji nale¿y zapo-
bieganie monopolizowaniu przez jednostkê dóbr nieodzownych dla funkcjono-
wania ca³ej wspólnoty. Czynnikiem równowagi dochodów jest natomiast zaka,
podatek religijny, dziêki któremu nastêpuje przep³yw nadmiaru �rodków od bo-
gatych do biednych. As-Siba�i pisa³ o tym w ksi¹¿ce Isztirakijja al-islam (So-
cjalizm islamu)103.

Strategia rozwoju gospodarczego w pañstwie islamskim powinna zmierzaæ
do przeprowadzenia szybkiej industrializacji i rozwijania tych ga³êzi, które
dysponuj¹ w³asn¹ baz¹ surowcow¹. Jednocze�nie nale¿y rozwijaæ przemys³ zbro-
jeniowy, stanowi¹cy gwarancjê bezpieczeñstwa w obliczu zagro¿enia zewnêtrz-
nego. Strategi¹ gospodarcz¹ powinno byæ równie¿ objête zreformowanie
stosunków agrarnych poprzez ograniczenie wielkiej w³asno�ci ziemskiej i sprze-
da¿ po przystêpnej cenie nadwy¿ek ziemi ch³opom104.
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Wysuwaj¹c powy¿szy program przemian spo³eczno-ekonomicznych Bracia
Muzu³manie nie mogli nie ustosunkowaæ siê do reform wprowadzanych w Egip-
cie po 1952 r. przez Wolnych Oficerów. Odpowiada³y one bowiem w wielu
punktach ich programowi i ogranicza³y skuteczno�æ ich antyrz¹dowych dzia³añ
propagandowych. Naser, jak wiadomo, zmierza³ do znacjonalizowania w³asno-
�ci wielkiej i �redniej bur¿uazji, podporz¹dkowania pañstwu produkcji przemy-
s³owej i systemu finansowego, polepszenia sytuacji ch³opów poprzez przekazanie
im ziemi pañstwowej oraz ziemi odebranej obszarnikom, rozwiniêcia systemu
opieki socjalnej. Pierwsz¹ reformê roln¹ zaczêto wprowadzaæ ju¿ w 1952 r.
Ograniczono wówczas wielkie posiad³o�ci ziemskie do 84 hektarów. W 1961 r.
kolejny dekret ograniczy³ je do 42 hektarów. Od 1955 r. pañstwo zaczê³o ingero-
waæ w procesy produkcyjne. G³ównym instrumentem by³o planowanie, w 1959 r.
przyjêty zosta³ plan 5-letni. Pierwsza republikañska konstytucja z 1956 r. za-
gwarantowa³a wszystkim wolno�æ, bezpieczeñstwo, równe prawa oraz w³asno�æ
prywatn¹, której rozmiary i charakter nie zagra¿a³y interesom ca³ego spo³eczeñ-
stwa. Od 1960 r. przyst¹piono do nacjonalizacji, najpierw banków, a nastêpnie
wydawnictw i handlu105. W rezultacie powsta³ du¿y sektor pañstwowy, który
konstytucja z 1964 r. nazwa³a �w³asno�ci¹ narodu�. Zmiany przeprowadzane
by³y pod has³ami nowej ideologii socjalizmu (isztirakijja), który Karta Dzia³añ
Narodowych z 1962 r. okre�li³a jako �najbardziej odpowiedni¹ metodê na drodze
do postêpu spo³ecznego�106.

W tej sytuacji Bracia zmierzali do os³abienia pozycji Nasera, staraj¹c siê
dowie�æ, ¿e g³oszone przez socjalizm naukowy idea³y nie s¹ dla islamu czym�
nowym. Jednocze�nie ideolodzy Stowarzyszenia twierdzili, ¿e idea³y te mo¿na
zrealizowaæ jedynie w ramach pañstwa opartego na normach religii, a Naser,
który siê temu przeciwstawia, jest �bezbo¿nikiem�107. Ju¿ Sajjid Kutb podkre-
�la³, ¿e eksponowane przez idee socjalistyczne i zas³uguj¹ce na pozytywn¹ oce-
nê has³a równo�ci i sprawiedliwo�ci spo³ecznej nie s¹ dla muzu³manów nowo�ci¹.
Islam jako doktrynê spo³eczn¹ cechuje w za³o¿eniach duch braterstwa i huma-
nitaryzmu. Nie uznaje on podzia³ów miêdzy lud�mi w zale¿no�ci od posiadanych
przez nich dóbr materialnych i jest przepojony trosk¹ o najubo¿szych. Muzu³ma-
nie, gdy wchodz¹ do meczetu i gdy modl¹ siê ramiê w ramiê, s¹ równi i s¹
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braæmi. Je�li socjalizm oznacza sprawiedliwy podzia³ dóbr, to islam jest doktryn¹
socjalistyczn¹, a socjalizm rosyjski jest niczym innym jak odmian¹ socjalizmu
muzu³mañskiego108.

Wed³ug Muhammada al-Ghazaliego �socjalizm jest nowym terminem, odno-
sz¹cym siê do starych wyobra¿eñ o ludzkiej doskona³o�ci i szczê�ciu. Sens spo-
³eczeñstwa socjalistycznego polega na tym, ¿e kieruje siê ono zasadami
wspó³pracy, równo�ci szans, opiera siê na sprawiedliwo�ci i altruizmie, d¹¿y do
zapewnienia dobrobytu. Jest wiêc spo³eczeñstwem wolnym od egoizmu, z³a,
niesprawiedliwo�ci i dominacji. W takim rozumieniu socjalizm jest to¿samy z ustro-
jem muzu³mañskim�109.

Rozwa¿ania o systemie politycznym zajmuj¹ bardzo wa¿ne miejsce w po-
gl¹dach nowych islamistów. Nowe pokolenie ideologów przejê³o od poprzedniego
przekonanie o nadrzêdnej roli pañstwa w systemie politycznym i o konieczno�ci
interweniowania pañstwa w ¿ycie spo³eczne. Jednak nowi islami�ci patrz¹ na
podstawy ich ideologii przez pryzmat nowych uwarunkowañ rozwoju, w tym
i globalizacji.

Pytanie o to, jaki powinien byæ system w³adzy i rz¹dzenia pañstwem
w dobie globalizacji jest zasadniczy dla przysz³o�ci �wiata arabskiego � pisa³
jeszcze na pocz¹tku lat 90. XX w. Muhammad al-Ghazali. Chodzi zarówno
o filozofiê polityczn¹, jak i szczegó³owe rozwi¹zania ustrojowe. Al-Ghazali
i inni tzw. centry�ci opowiedzieli i opowiadaj¹ siê za rozwi¹zaniem, które
okre�laj¹ jako �muzu³mañskie� (al-hal al-islami). Ma ono ³¹czyæ w sobie
rdzennie muzu³mañskie podej�cie do kwestii rozwoju oraz podej�cia wyra-
¿aj¹ce do�wiadczenia innych kultur. Bardzo wa¿ne jest przy tym to, ¿e al-hal
al-islami tworzy jedynie ogólne ramy dla rozwoju spo³ecznego na gruncie
islamu. Konkretne rozwi¹zania ustrojowe i instytucjonalne mog¹ i na pewno
bêd¹ siê ró¿niæ w zale¿no�ci od konkretnych uwarunkowañ historycznych
i politycznych w poszczególnych krajach �wiata muzu³mañskiego. To, co jest
w³a�ciwe dla Algierii czy Syrii lub Jordanii nie musi byæ odpowiednie dla
Egiptu � pisa³ Fahmi Huwajdi110.

Z drugiej strony istniej¹ granice dowolno�ci w tworzeniu ustroju i instytucji.
Wytycza je miejsce prawa muzu³mañskiego w pañstwie. Islam jest religi¹ obja-
wion¹, a tre�æ objawienia zosta³a zawarta w normach prawa, które w ten spo-
sób jest prawem religijnym i objawionym. Szari�a, czyli prawo muzu³mañskie,
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jest w³a�ciwym drogowskazem dla ka¿dego wiernego i jego przestrzeganie jest
drog¹ prowadz¹ca do zbawienia. Czy jednak powinno byæ wdra¿ane w ¿ycie
przez pañstwo w znanych ju¿ normach, czy te¿ powinno byæ dla prawodawców
jedynie drogowskazem w my�leniu o tym, co jest dozwolone, a co zakazane?
W tej kwestii nie ma jednomy�lno�ci w�ród ideologów islamizmu. Czê�æ z nich
uwa¿a, ¿e wdra¿anie w ¿ycie istniej¹cych norm prawa muzu³mañskiego jest
bezwzglêdnym obowi¹zkiem pañstwa. W ten w³a�nie sposób widz¹ zagadnienie
ustroju politycznego Muhammad Salim al-Auwa i Jusuf al-Karadawi. Pierwszy
z nich pisze, ¿e �rz¹dy w islamie s¹ praktykowaniem prawa religijnego�111. Ju-
suf al-Karadawi uwa¿a natomiast, ¿e pañstwo zosta³o stworzone po to, aby
nadzorowaæ przestrzeganie prawa muzu³mañskiego. Autor u¿ywa terminu dau-
la islamijja � �pañstwo islamskie�, który stosuje zamiennie z terminem hukm
al-islam � �w³adza islamu�. Nastêpnie pisze, ¿e pañstwo islamskie to tylko ta-
kie, w którym ca³okszta³t ¿ycia spo³ecznego regulowany jest przez szari�ê. �Mu-
zu³manie ¿yj¹cy poza pañstwem islamskim pozostaj¹ w grzechu�112 � konkluduje
Al-Karadawi. Ten ideolog islamizmu znany z konserwatywnych pogl¹dów sfor-
mu³owa³ radykalny pogl¹d, ¿e ka¿dy, kto nie uwa¿a, ¿e rz¹dy powinny opieraæ
siê na prawie religijnym, pope³nia grzech niewiary (kufr), o której mówi Koran
w surze XVI113.

Podobne stanowisko zajê³o kierownictwo Bractwa Muzu³mañskiego w de-
klaracji �Szura fi-l-islam� (Szura w islamie), opublikowanej w 1994 r. Doku-
ment ten odniós³ siê do szury, tradycyjnej muzu³mañskiej instytucji konsultowania
siê w³adcy ze spo³eczeñstwem i g³osi³, ¿e �spo³eczeñstwo jest jedynym �ród³em
w³adzy politycznej� oraz to, ¿e wybiera ono swoich przedstawicieli w drodze
wolnych oraz powszechnych wyborów do �zgromadzenia przedstawicielskiego,
które sprawuje najwy¿sz¹ w³adzê ustawodawcz¹ i w³adzê zwierzchni¹�. De-
klaracja mia³a, wed³ug kierownictwa Bractwa, �wiadczyæ o jednoznacznym opo-
wiedzeniu siê organizacji za demokracj¹ parlamentarn¹. Mówi³a o rz¹dach
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konstytucyjnych i równych prawach politycznych dla muzu³manów i niemuzu³-
manów. Isam al-Irjan, jeden z autorów deklaracji �Szura w islamie� i przedsta-
wiciel nowego pokolenia dzia³aczy Bractwa wyrazi³ siê, ¿e pluralizm jest
naturalnym stanem rzeczy i ¿e chodzi o to, aby nad t¹ ró¿norodno�ci¹ zapano-
waæ, gdy¿ inaczej mo¿e przerodziæ siê w chaos. Najlepszym �rodkiem przeciw-
dzia³ania chaosowi w sferze polityki jest system wielopartyjny114. Al-Irjan
podwa¿y³ tym samym przekonanie Hasana al-Banny, za³o¿yciela Bractwa, ¿e
partie polityczne s¹ szkodliwe dla systemu politycznego, gdy¿ antagonizuj¹ spo-
³eczeñstwo i prowadz¹ do jego rozbicia na zwalczaj¹ce siê frakcje.

Awersjê Al-Banny do partii politycznych wyja�ni³ Jusuf al-Karadawi, który
dzia³a³ w Bractwie jeszcze w latach 50. XX w., a w 2002 r. by³ nawet kandyda-
tem do objêcia stanowiska G³ównego Przewodnika, ale w koñcu wycofa³ swoj¹
kandydaturê. Al-Karadawi t³umaczy³, ¿e w latach 30. XX w. ówczesna scena
polityczna Egiptu zdominowana by³a przez kilku polityków, którzy utworzyli par-
tie polityczne jako instrument realizacji interesów osobistych i grupowych. W³a-
�nie dlatego Al-Banna uwa¿a³, ¿e partie nie dzia³aj¹ na rzecz ca³ej nacji. Poza
tym, poniewa¿ w warunkach dominacji brytyjskiej realizacja tych celów i intere-
sów wi¹za³a siê z konieczno�ci¹ podejmowania wspó³pracy z kolonizatorami,
Al-Banna uwa¿a³, ¿e partie jako takie s¹ elementem systemu kolonialnego. Al-Ka-
radawi podkre�li³, ¿e je�li Al-Banna ¿y³by wspó³cze�nie, bez w¹tpienia zmieni³by
swój punkt widzenia na rolê partii politycznych115.

Mimo pewnej otwarto�ci deklaracja �Szura w islamie� zawiera³a punkt,
który postawi³ pod znakiem zapytania wiarygodno�æ ca³ego przes³ania. Punkt
ten mówi³ o konieczno�ci odwo³ania siê do szari�i jako podstawy konstytucji.
Konstytucja powinna byæ oparta na tekstach Koranu i Sunny oraz odwo³y-
waæ siê do g³ównych norm szari�i. Nie znaczy³o to, wed³ug autorów,  za-
mkniêcia drogi do wielo�ci pogl¹dów i sporów politycznych. Wrêcz na odwrót.
Deklaracja mówi³a o prawie przedstawicieli spo³eczeñstwa do interpretowa-
nia �wiêtych tekstów i o mo¿liwych rozbie¿no�ciach w tym wzglêdzie, wobec
których najlepszy w pañstwie islamskim by³by system wielopartyjny. Jednak
interpretacje i rozbie¿no�ci nie mog³y wykraczaæ poza sferê poprawno�ci, któr¹
wyznacza³y normy szari�i116.

Inni ideolodzy islamizmu s¹ mniej kategoryczni w kwestii ³¹czenia prawa muzu³-
mañskiego z ustrojem pañstwa i tym samym � religii z polityk¹. Komitet za³o¿yciel-
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ski grupy Wasat, która w 1996 r. wyst¹pi³a do w³adz egipskich o rejestracjê jako
partia polityczna, uwa¿a³, ¿e szari�a w swojej moralnej i etycznej wymowie powin-
na byæ raczej punktem odniesienia, drogowskazem (mard¿a�ijja) dla ustawodaw-
stwa w pañstwie w zakresie etyki i moralno�ci ni¿ gotowym zestawem norm i sankcji,
które nale¿y wprowadziæ w miejsce istniej¹cych kodeksów prawnych. Odnosi³o siê
to tak¿e do systemu politycznego pañstwa. Wed³ug twórców nowej partii uznanie
szari�i jako punktu odniesienia systemu spo³ecznego nie powinno wp³yn¹æ na usta-
wodawstwo w sensie ograniczenia demokracji. Jej interpretacje nie powinny te¿
stawiaæ barier w rozwoju gospodarczym lub przeszkadzaæ w aktywno�ci spo³ecznej
obywateli. Podobna interpretacja narazi³a dzia³aczy Wasatu na krytykê ze strony
kierownictwa Bractwa Muzu³mañskiego, które zmusi³o czê�æ cz³onków komitetu
za³o¿ycielskiego nowej grupy do opuszczenia jej szeregów117.

Podobnie elastyczne stanowisko w kwestii miejsca szari�i w pañstwie islam-
skim zaj¹³ nieco wcze�niej Muhammad al-Ghazali. Prawo muzu³mañskie by³o dla
niego bardziej podstaw¹ rozwoju cywilizacyjnego i punktem odniesienia rozwoju
spo³eczeñstwa, ni¿ podstaw¹ konkretnego systemu politycznego. Nie widzia³ zreszt¹
takiej mo¿liwo�ci z powodu wielowiekowych zewnêtrznych oddzia³ywañ kulturo-
wych na spo³eczeñstwa muzu³mañskie i przemieszanie warto�ci oraz norm. Al-Gha-
zali wprowadzi³ tym samym wa¿ne rozró¿nienie miêdzy pañstwem islamskim,
nawi¹zuj¹cym do doktryny spo³ecznej islamu i prawa religijnego, a religijnym pañ-
stwem islamskim, w którym teolodzy wprowadzaj¹ w ¿ycie przy pomocy aparatu
pañstwowego litery prawa i wiary czytanych przy tym mechanicznie. Sam opo-
wiedzia³ siê przy tym za pierwszym z nich118.

Rozwa¿ania nad szari�¹ i wprowadzeniem jej jako jedynego �ród³a ustawo-
dawstwa maj¹ wa¿ne implikacje dla formy przysz³ego pañstwa islamskiego. Nowi
islami�ci formu³uj¹ pogl¹d, ze islam mówi o dwóch rodzajach norm prawnych:
tych, które s¹ wyra�nie sformu³owane w Koranie i Sunnie oraz tych, które wy-
stêpuj¹ w �wiêtych tekstach jako zasady tworzenia prawa, ale nie jako gotowe
normy prawne. Do pierwszych zaliczyæ nale¿y przepisy o modlitwie, po�cie, p³a-
ceniu podatku religijnego. Przepisy te wystêpuj¹ jako normy prawne. Jednak ani
Koran, ani Sunna nie okre�laj¹ w szczegó³ach wielu aspektów funkcjonowania i
pañstwa, i spo³eczeñstwa. Ahmad Kamal Abu al-Mad¿d i Tarik al-Biszri, znani
przedstawiciele umiarkowanego nurtu w islamizmie, twierdz¹, ¿e taki stan rzeczy
otwiera drogê do twórczego interpretowania przez ludzi zasad postêpowania, któ-
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re zawarte s¹ w tekstach objawionych i które nale¿y traktowaæ jako wskazówki
Boga dla ludzkiej dzia³alno�ci w sferze stanowienia prawa. Prawo do stanowienia
przez ludzi prawa jest, wed³ug nich, prawem do id¿tihadu, czyli interpretowania
�wiêtych tekstów. Kolejnym krokiem w tym rozumowaniu jest przekonanie o ko-
nieczno�ci tworzenia ustawodawczych cia³, w których zasiada³yby osoby odpo-
wiednio przygotowane do stanowienia prawa. Nie powinni wszak¿e w nich zasiadaæ
wy³¹cznie alimowie, czyli ludzie zwi¹zani z praktykowaniem kultu. Nowi islami�ci
nie maj¹ pe³nego zaufania do alimów, mimo i¿ ci posiadaj¹ odpowiedni¹ wiedzê
religijn¹. Historia najnowsza kraju wskazuje bowiem, ¿e krêgi religijne zwi¹zane
z kultem by³y czêsto pod silnym naciskiem politycznym ze strony w³adz i postêpo-
wa³y zgodnie z oczekiwaniami tych w³adz119. Mo¿na dodaæ, ¿e podobny stosunek
do �ludzi religii� mia³ Hasan al-Banna, za³o¿yciel Stowarzyszenia Braci Muzu³manów.

Pañstwo, poza obowi¹zkiem wdra¿ania w ¿ycie szari�i, ma do wype³nienia
tak¿e inne zadania. W rozumieniu Muhammada al-Ghazaliego dzia³alno�æ pañ-
stwa to misja, której tre�ci¹ jest s³u¿enie nacji. Misja ta jest spe³nieniem zaleceñ
Boga dla w³adz, aby chroni³y ¿ycie i maj¹tek poddanych. Z racji tego zalecenia
w³adze nie powinny stawiaæ siê ponad narodem, lecz na odwrót � przys³uchi-
waæ siê uwa¿nie jego potrzebom przez system konsultacji ze spo³eczeñstwem.
W³a�nie taki charakter mia³a organizacja pañstwowa w czasach pierwszego
kalifatu arabskiego. Stosunki spo³eczne w tym pañstwie oparte by³y na wzajem-
nym zaufaniu miêdzy spo³eczeñstwem a w³adzami. Spo³eczeñstwo to ogó³ miesz-
kañców zamieszkuj¹cych terytorium pañstwa, w tym tak¿e i niemuzu³manie �
podkre�la Al-Ghazali. Pañstwo musi wiêc dbaæ o interesy tak¿e obywateli-nie-
muzu³manów. Tak samo, jak pañstwo ma obowi¹zki wobec obywateli, tak samo
obywatele maj¹ obowi¹zki wobec pañstwa. Jednostka nie powinna w ¿adnym
wypadku stawiaæ siê ponad spo³eczeñstwem. Zgodnie z prawem islamu jest
ona bowiem integraln¹ czê�ci¹ spo³eczeñstwa i nie mo¿e bez niego istnieæ120.

Kwestia stosunków miêdzy wspólnot¹ a w³adc¹ lub inaczej � miêdzy spo³e-
czeñstwem a w³adzami pañstwa � to jeden z kluczowych problemów w ideolo-

119 Patrz: Ahmad Kamal Abu al-M a d ¿ d, Nazarat haula al-fikh ad-dusturi fi-l-islam
(Pogl¹dy na prawo konstytucyjne w islamie), Matb�at al-Azhar, Kair 1962, s. 4, 7, 38�39;
Tarik al-B i s z r i, Al-Wada al-kanuni bajna asz-szaria al-islamijja wa-l-kanun al-wad�ai
(Sytuacja prawna miêdzy prawem religijnym a prawem stanowionym), Dar asz-Szuruk,
Kair 2003, s. 51, 141.

120 Muhammad al-G h a z a l i, Mustakbal al-islam charid¿ ard al-islam (Przysz³o�æ
islamu poza domem islamu), Dar asz-Szuruk, Kair 2003, s. 30; idem, Chalk al-muslim
(To¿samo�æ muzu³manina), Dar al-Maktab al-Islamijja, Kair b.r.w., s. 187, gdzie teolog
powo³uje siê na surê XXII �Pielgrzymka� (wersety 77�78). Bóg zwraca siê w niej nie do
pojedynczego cz³owieka, ale do wszystkich ludzi jako jednej wspólnoty.
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121 In Tajmijja wyrazi³ siê w ten sposób, ¿e nawet 60 lat panowania w³adcy niesprawie-
dliwego jest lepszym rozwi¹zaniem ni¿ jedna noc bez jakiegokolwiek w³adcy. Teolog powo-
³ywa³ siê przy tym na Alego, czwartego ze Sprawiedliwych Kalifów, który mia³ powiedzieæ,
¿e ludzie nie maj¹ wyboru, gdy¿ jako spo³eczno�ci nie mog¹ ¿yæ bez w³adzy, czy to pobo¿-
nej, czy grzesznej. Kiedy ludzie powiedzieli, ¿e rozumiej¹ konieczno�æ podporz¹dkowania
siê w³adzy, ale nie rozumiej¹, dlaczego nie mog¹ zrzuciæ w³adzy grzesznej, kalif odpowie-
dzia³, ¿e nawet w³adze, które grzesz¹ utrzymuj¹ w nale¿nym porz¹dku drogi, dbaj¹ o to, aby
wierni przestrzegali boskiego prawa, prowadz¹ �wiêta wojnê przeciwko niewiernym i zbie-
raj¹ podatek religijny na potrzeby ca³ej wspólnoty � cyt. za: Hamid  E n a y a t, op. cit., s. 12.

gii islamizmu i w my�li muzu³mañskiej w ogóle. Pytanie o to, z jakich powodów
i czy w ogóle wspólnota mo¿e wypowiedzieæ w³adcy pos³uszeñstwo oraz odwo-
³aæ go, zrodzi³o siê ju¿ we wczesnym okresie historii. Taki ad-Din Ibn Tajmijja,
wielki teolog i jurysta hanbalickiej szko³y prawa muzu³mañskiego (zm. 1328),
sformu³owa³ pogl¹d, ¿e granic¹ lojalno�ci poddanych do w³adcy jest przestrze-
ganie przez niego prawa muzu³mañskiego. Sprawowanie w³adzy politycznej (ima-
ra) by³o, wed³ug tego jurysty, obowi¹zkiem religijnym i aktem pobo¿no�ci (kurba).
Abu al-Hasan al-Mawardi, jeden z g³ównych jurystów w dziejach islamu (zm.
1058), wymieni³ z kolei przypadki, kiedy kalif móg³ byæ odsuniêty od w³adzy:
amoralne postêpowanie, u³omno�æ na ciele lub umy�le, apostazja. Jednak osta-
tecznie w muzu³mañskiej my�li politycznej zwyciê¿y³ pogl¹d, który sformu³owa³
wspomniany Ibn Tajmijja, ¿e najgorsze, co mo¿e spotkaæ ludzi, to pañstwo bez
w³adcy121. W ten sposób d¹¿enie do zapobie¿enia chaosowi (ittiqa� al-fitna),
do którego mog³a doprowadziæ zmiana w³adcy, sta³o siê dominuj¹c¹ zasad¹ teo-
rii politycznej islamu, a pos³uszeñstwo wobec w³adcy � niekwestionowanym
obowi¹zkiem religijnym muzu³manina. Jednocze�nie bunt przeciwko istniej¹ce-
mu porz¹dkowi politycznemu traktowany by³ jako grzech.

Pytanie o to, dlaczego tak jest i czy tak musi byæ zaczê³o zaprz¹taæ umys³y
wielu muzu³mañskich my�licieli w koñcu XIX w. Moderni�ci muzu³mañscy, a wiêc
ci, którzy chcieli zmodyfikowaæ teoriê polityczn¹, powo³ywali siê na klasyczne
teksty wielkich jurystów i argumentowali, ¿e wspólnota ma prawo usun¹æ tyra-
na, ale ich argumentacja by³a s³aba, gdy¿ historia nie dostarcza³a ani jednego
przypadku usankcjonowania przez alimów, �ludzi religii�, odsuniêcia w³adcy od
tronu. Muhammad Raszid Rida powo³ywa³ siê w tej kwestii na Al-Mawardiego
i w swojej pracy Al-Chilafa au al-imamat al-uzma (Kalifat albo wielki ima-
mat) z 1922 r. napisa³, ¿e nie nale¿y baæ siê zmiany w³adzy politycznej i ewentu-
alnej anarchii (fitna), gdy¿ w efekcie nast¹pi oczyszczenie i odnowienie moralne
ca³ej wspólnoty. Rida uwa¿a³ przy tym, ¿e o tym, czy postêpowanie w³adcy jest
sprzeczne z religi¹, czy nie, powinni orzekaæ ludzie ciesz¹cy siê szacunkiem
w swoim �rodowisku i posiadaj¹ odpowiedni¹ wiedzê (znani w tradycji muzu³-
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122 Por. Hamid  E n a y a t, op. cit., s. 69�83.
123 N.  L a h o u d, Political Thought in Islam. A Study in Intellectual Boundaries,

Routledge, Curzon Taylor & Francis Group, London�New York 2005, s. 60�61.
124 Ibidem, s. 56�57.

mañskiej jako ahl al-hall wa-l-akd, dos³. �ludzie decyzji i wiedzy�). Rida nie
zaproponowa³ wiêc mechanizmu zmiany w³adzy politycznej, który znajdowa³by
siê pod kontrol¹ spo³eczn¹ i pozostawi³ tê sprawê w gestii nieokre�lonego cia³a,
jakim byli ahl al-hall wa-l-akd122.

Komentuj¹c rozwa¿ania wspó³czesnych islamistów na kwestie ustroju pañ-
stwa islamskiego warto zwróciæ siê uwagê na to, ¿e charakterystyczne odwo³y-
wanie siê przez islamistów do pañstwa, które mia³o jakoby istnieæ w czasach
Mahometa i Sprawiedliwych Kalifów jako wzorca rodzi³o od dawna krytykê
w�ród tych muzu³manów, którzy w¹tpili, czy pañstwo takie kiedykolwiek istnia³o
w formie opisywanego modelu. Wiadomo, ¿e napiêcia na tle pytania o granice
lojalno�ci poddanych wobec w³adcy zrodzi³y siê we wspólnocie muzu³mañskiej
ju¿ w 656 r. po zabójstwie trzeciego Sprawiedliwego Kalifa Usmana, a dzieje
pañstwa Omajjadów (661�750) i Abbasydów (750�1258) s¹ pe³ne przyk³adów
ruchów od�rodkowych i wypowiadania pos³uszeñstwa kalifowi. Charyd¿yci,
bêd¹cy pierwszym od³amem w islamie, wypowiedzieli pos³uszeñstwo kalifowi
Alemu ju¿ w 657 r. i zakwestionowali potrzebê istnienie pañstwa islamskiego
jako takiego123.

W czasach najnowszych z krytyk¹ kalifatu jako idealnego ustroju wyst¹pi³ Ali
Abd ar-Razik, teolog z religijnego uniwersytetu Al-Azhar. W 1925 r., a wiêc rok
po obaleniu kalifatu w Turcji, ukaza³a siê jego ksi¹¿ka Al-Islam wa usul al-hukm
(Islam i podstawy w³adzy), w której Abd ar-Razik sformu³owa³ pogl¹d, ¿e istnie-
nie kalifatu nie znajdowa³o uzasadnienia ani w Koranie, ani w Sunnie, a w me-
chanizm funkcjonowania w³adzy w kalifacie nie by³y wkomponowane ani kijas
(analogia), ani id¿ma (konsens), g³ówne zasady podejmowania decyzji przez wspól-
notê muzu³mañsk¹ przewidziane przez �wiête teksty. Potwierdzeniem takiego
pogl¹du mia³y byæ, wed³ug autora, ci¹g³e zaburzenia polityczne w kalifacie, które
mia³y miejsce ju¿ za panowania Sprawiedliwych Kalifów i które �wiadczy³y, ¿e
kalifat by³ obcym cia³em dla islamu. Pogl¹dy Abd ar-Razika zosta³y skrytykowane
przez �rodowisko Al-Azharu, a on sam musia³ opu�ciæ mury tej uczelni124.

Centry�ci egipscy podejmuj¹ w¹tek o stosunkach miêdzy w³adz¹ wyko-
nawcz¹ a spo³eczeñstwem i uwa¿aj¹, ¿e stosunki te powinny byæ regulowane
przez mechanizm, który okre�la ustrój konstytucyjny. Opowiadaj¹ siê w szcze-
gólno�ci za niezawis³o�ci¹ s¹dów i ca³kowitym rozdzia³em w³adzy s¹downiczej
od wykonawczej. Tarik al-Biszri uwa¿a³ w swoich pracach, ¿e niezale¿no�æ



174

125 Tarik al-B i s z r i, Minhad¿ an-nizr fi an-nizam al-sijasijja al-mu�asirijja li-l-bul-
dan al-alam al-islami (Perspektywy wspó³czesnych systemów politycznym w krajach
�wiata muzu³mañskiego), Dar asz-Szuruk, Kair 2003, s. 63�64.

126 Muhammad Salim al-A w w a, Religion and Political Structure�, s. 7.
127 Muhammad al-G h a z a l i, Sirr ta�achchur al-Arab wa-l-muslimin (Ukryte przyczy-

ny pozostawania w tyle Arabów i muzu³manów), Nahda Misr, Kair 2002, s. 28. Takie samo
pytanie stawia tak¿e Fahmi Huwajdi w ksi¹¿ce Al-Islam�, s. 152.

128 Muhammad al-G h a z a l i, Mustakbal al-islam charid¿�, s. 70�71.

s¹dów to podstawa pañstwa islamskiego. Mimo ¿e w³adza wykonawcza ma
mo¿liwo�æ oddzia³ywania na s¹downictwo nawet bezpo�rednio, gdy¿ jak w ka¿-
dym innym systemie politycznym, tak i w pañstwie islamskim, sêdziowie byliby
nominowani przez organy w³adzy wykonawczej, to niemniej jednak sêdziowie
w swojej dzia³alno�ci kierowaliby siê wy³¹cznie filozofi¹ i normami prawa reli-
gijnego. Poniewa¿ prawo to nie podlega modyfikacjom ze strony cz³owieka, w³a-
dza wykonawcza nie mia³aby mo¿liwo�ci tak¿e wywierania wp³ywu na orzeczenia
s¹dów nawet po�rednio125. Podobne stanowisko zajmowa³ w tej kwestii Mu-
hammad Salim al-Auwa, który uwa¿a³, ¿e niezawis³o�æ s¹dów w pañstwie is-
lamskim bêdzie instrumentem skutecznego ograniczania sk³onno�ci w³adzy
wykonawczej do autorytaryzmu126.

W kwestii rozwi¹zañ ustrojowych zasadniczym jest pytanie o pluralizm poli-
tyczny. Chodzi o to, czy system polityczny w pañstwie islamskim ma byæ syste-
mem z jedn¹ parti¹ religijn¹, czy te¿ systemem, w którym bêdzie miejsce dla wielu
partii i takich organizacji, jak zwi¹zki zawodowe127. Al-Ghazali odpowiedzia³ na to
pytanie w sposób wprawdzie po�redni, ale nie pozostawiaj¹cy w¹tpliwo�ci co do
istoty rzeczy. Z jednej strony, w rozdziale Ad-Din wa-d-daula (Wiara i pañstwo)
w ksi¹¿ce Mustakbal al-islam charid¿ ard al-islam (Przysz³o�æ islamu poza
�domem islamu�) pisze, ¿e w islamie wiara jest nierozerwalnie zwi¹zana z pañ-
stwem. Taki zwi¹zek istnia³ w pañstwie Sprawiedliwych Kalifów. Nie wynika
z tego jednak to, ¿e tak powinno byæ i teraz. Cywilizacja muzu³mañska to struktu-
ra dynamiczna, zmieniaj¹ca siê na przestrzeni dziejów. St¹d te¿ do zagadnienia
zwi¹zków miêdzy religi¹ a pañstwem nale¿y podchodziæ historycznie, tzn. badaæ
historiê, a nie na�ladowaæ j¹ �lepo. Konieczny jest wiêc tafsir, czyli interpretacja
czynników tworz¹cych rzeczywisto�æ spo³eczn¹128.

Jednocze�nie Al-Ghazali zdecydowanie polemizowa³ z ekstremistami, którzy
nawo³ywali do wprowadzenia rz¹dów Boga na ziemi (hakimijja Allah) przez odda-
nie w³adzy pañstwowej w rêce teologów i którzy z gruntu odrzucali do�wiadczenia
demokracji zachodniej w tworzeniu systemu sprawiedliwo�ci spo³ecznej. Rozumie-
nie terminu koranicznego �w³adza Boga� jako w³adzy teologów w pañstwie by³o �
wed³ug Al-Ghazaliego � b³êdne i wypacza³o sens tekstów �wiêtych. W³adza Boga
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129 Idem, Difa�a�, s. 70, 72.
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131 Ibidem, s. 78�80.

na Ziemi to rz¹dy rzeczywi�cie oparte na zasadach wynikaj¹cych z religii, ale nie
oznacza to wcale �w³adzy Niebios na Ziemi�, czyli politycznej w³adzy ludzi zwi¹za-
nych z kultem religijnym. Al-Ghazali w swoim czasie odrzuci³ zdecydowanie irañsk¹
koncepcjê rz¹dzenia pañstwem przez imamów i twierdzi³, ¿e anga¿owanie siê ludzi
z �d³ugimi brodami� do polityki jest nieporozumieniem. Uzna³, ¿e tworzenie pañstwa
religijnego, a wiêc zarz¹dzanego przez teologów prowadzi do podzia³ów wewnêtrz-
nych i przelewu krwi. Jako przyk³ad podawa³ Iran i Sudan. Takim samym nieporo-
zumieniem jest � teolog jeszcze raz to podkre�la � twierdzenie, i¿ kalifat jako system
polityczny oparty na prawie muzu³mañskim to jedyna w³a�ciwa forma dla funkcjo-
nowania spo³eczeñstwa muzu³mañskiego. Takie rozwi¹zanie by³o mo¿liwe tylko we
wczesnym okresie islamu. Pó�niej islam zacz¹³ podlegaæ wp³ywom innych kultur
i system prawny w kolejnych pañstwach muzu³mañskich by³ mieszany. Teksty �wiête
nale¿y wiêc interpretowaæ twórczo, a ka¿dy wiek i ka¿de pokolenie powinno budo-
waæ w³asny system polityczny, odpowiadaj¹cy zarówno danej strukturze spo³ecznej,
jak i poziomowi �wiadomo�ci spo³eczeñstwa129.

Kwestia pluralizmu �wiatopogl¹dowego to jeden z g³ównych tematów w wy-
powiedziach i publikacjach islamistów-centrystów. Pluralizm uznaj¹ oni za rzecz
niezbêdn¹ w pañstwie islamskim i warunek konieczny dla jego pomy�lnego roz-
woju. Punktem wyj�cia rozwa¿añ w tym zakresie jest istnienie ró¿norodno�ci
pogl¹dów w samym islamie i to od samych jego pocz¹tków. Chodzi o 4 mazha-
by, czyli szko³y prawa muzu³mañskiego, a tak¿e o fakt zró¿nicowania religijnego
spo³eczeñstw pañstw muzu³mañskich. Fahmi Huwajdi, który szeroko pisze o de-
mokracji w pañstwie islamskim, zdecydowanie opowiada siê za tolerancj¹ wo-
bec innych religii i �wiatopogl¹dów. Nie zgadza siê jednocze�nie z Abu Ala
al-Maududim i Sajjidem Kutbem, ideologami radykalizmu muzu³mañskiego, kie-
dy ci mówi¹ z niechêci¹ o niemuzu³manach130.

Huwajdi wyra¿a pogl¹d, ¿e nie jest osamotniony w takim my�leniu i jako
dowód relacjonuje przebieg dyskusji na temat pluralizmu politycznego w islamie,
która odby³a w Centrum Badañ nad Cywilizacjami w Kairze siê w 1992 r. Uczest-
niczy³o w niej szerokie grono intelektualistów muzu³mañskich, w�ród nich szejk
Al-Karadawi. Ten ostatni uzna³, ¿e istnienie w islamie 4 szkó³ prawniczych jest
argumentem na rzecz pluralizmu politycznego131. Sam Huwajdi uwa¿a, ¿e zró¿-
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s. 240 z Al-Bann¹, który krytykowa³ konstytucjê Egiptu z 1923 r. za to, ¿e nie mówi³a
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Difa�a�, s. 70.

134 Fahmi  H u w a j d i, Al-Islam�, s. 152.

nicowanie pogl¹dów jest natur¹ ka¿dego ludzkiego spo³eczeñstwa, w tym tak¿e
i muzu³mañskiego, i ¿e w dyskusjach o systemie politycznym chodzi g³ównie o to,
jak zapanowaæ nad tym zró¿nicowaniem, aby nie doprowadzi³o ono do chaosu
i rozpadu spo³eczeñstwa. S¹ ró¿ne sposoby na to � pisze autor. Jednym z nich jest
system demokracji, która zosta³a wprowadzona na Zachodzie. Pozwala ona wy-
ra¿aæ ró¿ne pogl¹dy i jednocze�nie pozwala unikn¹æ dezintegracji spo³eczeñstwa132.

Huwajdi apeluje o nowe rozumienie (fikh) systemu politycznego i formu³uje
koncepcjê muzu³mañskiego systemu demokratycznego. System ten powinien
zmierzaæ do zapewnienia powszechnej sprawiedliwo�ci spo³ecznej. �ród³em
wszelkiej w³adzy w tym systemie powinno byæ spo³eczeñstwo. To w³a�nie nie
kto inny jak spo³eczeñstwo wybiera w³adze lub w³adcê i jest prawomocne odsu-
n¹æ ich od rz¹dów. Spo³eczeñstwo ma obowi¹zki i powinno�ci, które musi wy-
pe³niaæ niezale¿nie od woli w³adz lub w³adcy. Wszyscy cz³onkowie spo³eczeñstwa
s¹ równi jako obywatele pañstwa. Dotyczy to tak¿e niemuzu³manów, którzy
w pañstwie muzu³mañskim maj¹ takie same prawa co muzu³manie. Szari�a po-
winna byæ wprawdzie �ród³em ustawodawstwa, ale w³adze ustawodawcza, wy-
konawcza i s¹downicza musz¹ byæ rozdzielone. Tak samo naczelnym aktem
prawnym powinna byæ konstytucja, której tekst zagwarantuje, ¿e pañstwo is-
lamskie jest pañstwem prawa133. Huwajdi uwa¿a, ¿e istnieje zasadnicza ró¿nica
miêdzy pañstwem islamskim jako takim a pañstwem islamskim w sensie pañ-
stwa religijnego i sam opowiada siê za pierwszym. Pañstwo islamskie opiera siê
wprawdzie na prawie religijnym, ale nie jest pañstwem religijnym w tym sensie,
¿e jest rz¹dzone przez g³owê wspólnoty religijnej, a w jego rz¹dzie s¹ ludzi zwi¹-
zani zawodowo z religijnym kultem. Religijne pañstwo islamskie to takie, który
rz¹dz¹ ludzie zwi¹zani zawodowo z praktykowaniem kultu. Huwajdi nie akcep-
tuje takiej formy rz¹dzenia134.

Trwa³e i bezpieczne miejsce niemuzu³manów w spo³eczeñstwie muzu³mañ-
skim to rzecz w opinii umiarkowanych islamistów bezdyskusyjna. Oznacza to
istotn¹ zmianê w ideologii islamizmu. W latach 40. i 50. XX w. rozbudzone przez
idee Al-Banny nastroje szowinizmu religijnego doprowadzi³y bowiem do wzro-
stu wrogo�ci wobec egipskich chrze�cijan i ̄ ydów. Nowi islami�ci kategorycz-
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nie odrzucaj¹ formu³owany przez ekstremistów pogl¹d, ¿e istniej¹ 2 historie Egiptu:
koptyjska (chrze�cijañska) i muzu³mañska. Takie podej�cie prowadzi do rozbi-
cia spo³eczeñstwa na wrogie sobie obozy. Tymczasem obydwie grupy religijne
maj¹ swój udzia³ w historii Egiptu i dziel¹ te same warto�ci moralno-etyczne.
Ochrona praw mniejszo�ci jest traktowana jako element szerszego zagadnienia
praw politycznych i obywatelskich. Jusuf al-Karadawi powo³uje siê na praktykê
pierwszego pañstwa muzu³mañskiego w czasach Mahometa i pisze, ¿e w pañ-
stwie tym niemuzu³manie mieli zagwarantowane równie¿ prawa do posiadania
w³asno�ci i podejmowania pracy. Teolog argumentuje, ¿e poniewa¿ pierwsze
pañstwo muzu³mañskie funkcjonowa³o na boskim prawie, to nikt nie mo¿e kwe-
stionowaæ i zmieniaæ tego stanu rzeczy135.

Prawa jednostki ³¹czone s¹ z nadrzêdn¹ w islamie warto�ci¹ sprawiedliwo-
�ci. Al-Karadawi podkre�la, ¿e sprawiedliwo�æ spo³eczna to fundament islamu.
Pojêcie praw cz³owieka znane jest wiêc w islamie od jego zarania i jest odpo-
wiedni¹ podstaw¹ do jego formu³owania w naszych czasach. Al-Karadawi uwa-
¿a, ¿e najwa¿niejsze s¹ prawo do bezpieczeñstwa osobistego i spo³ecznego136.
Abu al-Mad¿d wymienia prawo do ¿ycia, godno�ci osobistej i w³asno�ci prywat-
nej137. Z kolei Al-Auwa wymienia jako podstawowe: wolno�æ, równo�æ, prawa
wyborcze i udzia³ w kszta³towaniu systemu politycznego138.

Akcenty antyautorytarne wyra�nie brzmi¹ w pogl¹dach centrystów na
ustrój polityczny w pañstwie muzu³mañskim. Wed³ug Al-Karadawiego w³a-
dze pañstwa s¹ jedynie pe³nomocnikami spo³eczeñstwa do rz¹dzenia i wy-
konuj¹ swoje obowi¹zki z woli nacji. Je�li w³adze ulegaj¹ korupcji i zepsuciu,
wspólnota ma prawo odwo³aæ je, u¿ywaj¹c przy tym tak¿e si³y139. Fahmi
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Huwajdi podobnie potêpia dominacjê pañstwa nad spo³eczeñstwem i uwa¿a,
¿e pañstwo oraz aparat pañstwowy nie mog¹ istnieæ w oderwaniu od spo³e-
czeñstwa i nie mog¹ zabezpieczaæ jedynie w³asnych interesów, gdy¿ sen-
sem ich istnienia jest zabezpieczanie interesów w³a�nie spo³eczeñstwa. Autor
ten uwa¿a, ¿e przedstawiciele w³adz pañstwowych pope³niaj¹ wielki b³¹d,
gdy wychodz¹ z za³o¿enia, ¿e pañstwo i jego aparat s¹ nieomylne oraz kiedy
potêpiaj¹ najmniejsz¹ krytykê pod ich adresem ze strony spo³eczeñstwa.
Pañstwo nie powinno potêpiaæ krytyki, a tak¿e pluralizmu pogl¹dów na sprawy
rozwoju. Ró¿norodno�æ pogl¹dów jest zjawiskiem pozytywnym dla polityki,
gdy¿ otwiera pole dla kszta³towania programów, które w najlepszym stopniu
zabezpieczaj¹ interesy spo³eczeñstwa. Fahmi Huwajdi zdecydowanie opo-
wiada siê za wielopartyjno�ci¹, gdy¿ uwa¿a, ¿e system wielu partii stanowi
wa¿ny mechanizm kontrolowania pracy aparatu pañstwowego i zapobiega
oderwaniu siê pañstwa od spo³eczeñstwa. Autor podkre�la przy tym, ¿e
obywatele powinni byæ lojalni wobec w³adz dopóty, dopóki w³adze te dzia-
³aj¹ w interesie spo³ecznym. Je�li jednak w³adze rz¹dz¹ niezgodnie z wol¹
spo³eczeñstwa, przestaj¹ byæ wiarygodne i spo³eczeñstwo powinno mieæ
prawo je odwo³aæ. W tym wzglêdzie najlepszym rozwi¹zaniem jest system
wielopartyjny, gdy¿ zapewnia on zmianê w³adz w drodze pokojowej. Autor
dostrzega wszak¿e inne niebezpieczeñstwo zwi¹zane z systemem wielopar-
tyjnym. Widzi mianowicie mo¿liwo�æ formowania siê partii na zasadach ra-
sistowskich, klasowych, regionalnych lub grupowych. Partie te nie bêd¹
dzia³a³y w interesach ca³ego narodu, lecz na odwrót � ich dzia³alno�æ mo¿e
doprowadziæ do rozbicia nacji140.

W pogl¹dach wspó³czesnego islamizmu na ustrój pañstwowy i formê rz¹-
dów w pañstwie wyra�ne jest wiêc nawi¹zywanie do koncepcji europejskie-
go liberalnego konstytucjonalizmu. Z drugiej strony widoczne jest równie¿
odwo³ywanie siê do tradycyjnych muzu³mañskich koncepcji ustrojowych,
a zw³aszcza filozofii politycznej islamu. Sk³ania to do refleksji nad tym, co
tak naprawdê oznaczaj¹ rozbudowane wywody ideologów islamizmu na temat
pluralizmu politycznego i czy rzeczywi�cie umiarkowany islamizm ewoluuje
w stronê europejskiej my�li liberalnej, jak sugeruj¹ to niektórzy europejscy
znawcy zagadnienia141.

Refleksje takie rodzi przede wszystkim rewerencja, z jak¹ wspó³czesny is-
lamizm odnosi siê do doktryny znanej jako hisba. Doktryna ta zosta³a sformu³o-
wana ju¿ w pierwszych latach islamu i Bracia Muzu³manie nawo³uj¹ do jej
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odrodzenia. Hisba wyra¿a³a siê w niepisanym przyzwoleniu na podejmowanie
przez ka¿dego muzu³manina kroków na rzecz umacniania wiary drugiego mu-
zu³manina. Jednostkowe dzia³ania umacniaj¹ce wiarê stanowi³y o g³êbokim przy-
wi¹zaniu do wiary ca³ej wspólnoty muzu³mañskiej oraz o silnym zintegrowaniu
lokalnej grupy wiernych. Przyzwolenie na takie dzia³ania sta³o siê wkrótce obo-
wi¹zkiem i jako obowi¹zek zosta³o przejête przez pañstwo. W ten sposób insty-
tucje pañstwowe zaczê³y okre�laæ, co jest dobre, a co z³e z punktu widzenia
wiary i ferowa³y wyroki o poprawno�ci religijnej wiernych. Obowi¹zek ten pañ-
stwo wype³nia³o przez dzia³alno�æ s¹dów i odpowiednie interpretacje prawa mu-
zu³mañskiego. Równie¿ systemy szkolnictwa by³y odgórnie podporz¹dkowane
naczelnemu zadaniu pañstwa, jakim by³o umacnianie wiary ca³ego spo³eczeñ-
stwa oraz gorliwo�ci religijnej poszczególnych jednostek142.

Przyzwolenie na dzia³ania zmierzaj¹ce do umocnienia poprawno�ci ozna-
cza³o tak¿e przyzwolenie, a nawet obowi¹zek orzekania o czyje� niepopraw-
no�ci religijnej, co czêsto prowadzi³o do postawienia zarzutu o apostazjê.
Koncepcja apostazji zosta³a sformu³owana w odniesieniu do koranicznych
wersetów, mówi¹cych o tych, którzy nie uwierzyli w Boga i w Proroka. Mówi
o tym sura XVI �Pszczo³y� w wersetach 104�107. Czytamy w nich: �Za-
prawdê, tych, którzy nie wierz¹ / w znaki Boga, / Bóg nie poprowadzi drog¹
prost¹ / i spotka ich kara bolesna! / Jedynie k³amstwo wymy�laj¹ ci, / którzy
nie wierz¹ w znaki Boga; / tacy s¹ k³amcami! / Ten, kto nie uwierzy w Boga,
/ choæ przedtem w Niego wierzy³ / � z wyj¹tkiem tego, kto zosta³ zmuszony,
/ lecz serce jego jest spokojne w wierze � / ten, kto otworzy³ sw¹ pier� na
niewiarê / � nad nimi wszystkimi bêdzie gniew Boga / i spotka ich kara ogrom-
na! / Tak siê stanie dlatego, / ¿e oni kochali ¿ycie tego �wiata / bardziej ani¿eli
¿ycie ostateczne / i dlatego, i¿ Bóg nie prowadzi drog¹ prost¹ / ludzi niewie-
rz¹cych� [po arabsku al-kaum al-kafirin � przyp. J.Z.].

Kufr to generalnie stan niewiary, który ma ró¿ne odcienie i mo¿e oznaczaæ
albo odrzucenie wiary w Boga i nauki islamu, albo zw¹tpienie w istnienie Boga.
Odrzucenie wiary to wielki kufr i cz³owiek, który pope³nia ten grzech okre�lany
jest jako murtadd, a stan, w jakim siê znajduje to irtidad, apostazja. W aspekcie
apostazji hisba oznacza³a oskar¿enie kogo� przed s¹dem o grzech niewiary143.
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Wype³nienie przez wspólnotê religijn¹ obowi¹zku hisby zak³ada³o wiêc ist-
nienie pañstwa, którego organy posiada³y szerokie uprawnienia do ingerowa-
nia w ¿ycie obywateli. Tarik Al-Biszri uwa¿a, ¿e obowi¹zek dbania o poprawno�æ
religijn¹ obywateli jest wrêcz istot¹ pañstwa jako instytucji. Wynika to z tego,
¿e ka¿dy wierny, obywatel delegowa³ instytucjom pañstwowym swój religijny
obowi¹zek w zakresie hisby. W przesz³o�ci w³adze pañstwowe w krajach
islamu tworzy³y czêsto specjalny urz¹d na czele ze stanowiskiem muhtasiba
do sprawowania kontroli nad poprawno�ci¹ religijn¹ pojedynczych wiernych
i nad podtrzymaniem g³êbokiej gorliwo�ci religijnej ca³ej wspólnoty144. Jusuf
al-Karadawi pisze na temat hisby jeszcze dobitniej. Uwa¿a mianowicie, ¿e
zadaniem pañstwa islamskiego nie jest jedynie utrzymanie porz¹dku. Pañstwo
islamskie jest pañstwem �zaanga¿owanym intelektualnie w sprawach wiary�,
mo¿na powiedzieæ zaanga¿owanym �wiatopogl¹dowo ze wzglêdu na to, ¿e
jest oparte na wierze i jako takie reprezentuje sprawiedliwo�æ bosk¹ na ziemi.
Z racji tego nie mo¿e byæ jedynie �stró¿em nocnym�, lecz wype³nia funkcje
w zakresie kszta³towania klimatu spo³ecznego, który sprzyja³by wcielaniu w
¿ycie nauk islamu, rozprzestrzenianiu tych nauk i pog³êbianiu religijno�ci spo-
³eczeñstwa145. Muhammad Salim al-Auwa podkre�la z kolei, ¿e dziêki spe³-
nianiu przez pañstwo obowi¹zku hisby abstrakcyjne koncepcje moralno�ci
muzu³mañskiej wype³niaj¹ siê konkretn¹ tre�ci¹, która kszta³tuje to¿samo�æ
i jednostek, i ca³ej wspólnoty146.

Poniewa¿ instytucja hisby objêta jest prawem muzu³mañskim, a prawo to
reguluje niektóre sfery ¿ycia w wiêkszo�ci pañstw muzu³mañskich (w szcze-
gólno�ci prawo rodzinne), to normy hisby mog¹ mieæ istotny wp³yw na ¿ycie
zwyk³ych obywateli tych pañstw. Historia Egiptu po wprowadzeniu w 1971 r.
do konstytucji tego kraju zapisu o tym, ¿e prawo muzu³mañskie jest podstawo-
wym �ród³em stanowienia prawa dostarcza wiele przyk³adów takiego oddzia-
³ywania. W 1993 r. g³o�n¹ sta³a siê sprawa profesora uniwersyteckiego Nasr
Hamida Abu Zajda, zwolennika nieortodoksyjnych interpretacji Koranu. Abu
Zajd zosta³ oskar¿ony przez grupê jurystów muzu³mañskich o przekroczenie
w swoich wypowiedziach na temat �wiêtej ksiêgi bariery poprawno�ci religij-
nej, a wiêc o apostazjê. Sprawa zosta³a skierowana do s¹du i pozywaj¹cy
za¿¹dali, aby pozwany zosta³ rozwiedziony z ¿on¹, gdy¿ jako muzu³manka nie
mog³a ona pozostawaæ w zwi¹zku ma³¿eñskim z apostat¹. Abu Zajd powo³a³
siê na konstytucyjne gwarancje swobód obywatelskich i zakwestionowa³ za-
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sadno�æ pozwu. Sprawa ci¹gnê³a siê w ró¿nych instancjach do 1996 r., kiedy
orzeczono, ¿e w danym przypadku nie dosz³o do apostazji, za któr¹ uznano
wyra�n¹ oraz �wiadom¹ deklaracjê porzucenia wiary. Sprawa Abu Zajda po-
kaza³a, ¿e miêdzy prawem religijnym a kodeksami �wieckimi mo¿e dochodziæ
do g³êbokich sprzeczno�ci i rozbie¿no�ci, których ofiarami mog¹ byæ obywa-
tele. Sam profesor Abu Zajd wyemigrowa³ wraz z ¿on¹ do Holandii w obawie
o swoje ¿ycie. Ekstremi�ci muzu³mañscy odrzucili bowiem postanowienie s¹du,
uznali Abu Zajda za apostatê i wydali na niego wyrok �mierci147.

Rozwa¿ania ideologów islamizmu o pañstwie islamskim i hisbie pozwalaj¹
odnie�æ siê do podnoszonego czêsto zagadnienia �kompatybilno�ci� islamskiej
teorii w³adzy oraz ustroju pañstwa z europejskimi koncepcjami liberalnymi.
Z jednej strony, mo¿emy powiedzieæ, ¿e umiarkowany islamizm, opowiadaj¹c
siê za takimi instytucjami ¿ycia spo³ecznego, znanymi z europejskiego ustroju
demokracji konstytucyjnej, jak sama konstytucja, wielopartyjno�æ, gwaranto-
wane prawa mniejszo�ci religijnych, tolerancja religijna, zasada rozdzia³u w³a-
dzy, wybory parlamentarne i prezydenckie, swoboda organizowania siê
w zwi¹zku zawodowe prezentujê wizjê rozwoju zbli¿on¹ do demokracji libe-
ralnej. Z drugiej strony, przywi¹zanie islamistów do teorii hisby i zwi¹zane
z tym konsekwencje ustrojowe, a w szczególno�ci uznanie za uzasadnione okre-
�lanie przez pañstwo ram poprawno�ci religijnej, która na dodatek jest to¿sa-
ma z poprawno�ci¹ obywatelsk¹, k³óci siê z przes³aniem europejskiej my�li
liberalnej o wolno�ciach jednostki i zbli¿a islamizm jako ideologiê do europej-
skich koncepcji ustrojów totalitarnych. Instytucja hisby przewiduje bowiem
daleko posuniêt¹ ingerencjê pañstwa w ¿ycie prywatne obywateli, podczas
gdy my�l liberalna postuluje ograniczenie tej ingerencji i tworzenie instytucji,
które ograniczaj¹ wszechw³adzê pañstwa148.

Obecno�æ w islamizmie tych dwóch tendencji, sprzecznych ze sob¹ z punk-
tu widzenia europejskiej my�li liberalnej, bierze siê ze swoistego stosunku do
pañstwa i roli instytucji okre�lanych jako demokratyczne. W muzu³mañskiej my�li
politycznej pañstwo nie jest zagro¿eniem dla praw i wolno�ci jednostki, lecz
po¿ytecznym i niezast¹pionym narzêdziem transformacji spo³eczeñstwa w kie-
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runku zgodnym z za³o¿eniami religii. Pañstwo jest w szczególno�ci instrumen-
tem wdra¿ania w ¿ycie prawa muzu³mañskiego, zbieraniem zaki, czyli podatku
religijnego, a tak¿e umacniania moralno�ci i religijno�ci spo³eczeñstwa. W kon-
sekwencji, instytucje ustroju konstytucyjnego, maj¹ nie tyle ochraniaæ obywateli
przed autorytaryzmem pañstwa, co okre�laæ dla instytucji pañstwowych ramy
ich dzia³alno�ci na rzecz wspomnianej transformacji spo³eczeñstwa. Mo¿na zgo-
dziæ siê z autorami, którzy uwa¿aj¹, ¿e gdyby powsta³o postulowane przez isla-
mizm pañstwo islamskie, to w�ród jego instytucji by³oby wiele takich, które znane
s¹ zachodnim demokracjom. W�ród nich by³aby zasada niezawis³o�ci s¹dów,
autonomia w³adzy ustawodawczej oraz parlamentu, wybieralno�æ w³adz oraz
odpowiedzialno�æ egzekutywy przed obywatelami. Jednak dzia³alno�æ tych in-
stytucji wspiera³aby ingerencjê pañstwa w ¿ycie obywateli w stopniu znacznie
wiêkszym ni¿ na Zachodzie. Prawo, s¹dy i policja nie tyle dba³yby o porz¹dek
i spokój, co o moralno�æ obywateli, a sfera edukacji � o warto�ci religijne i reli-
gijn¹ poprawno�æ149.

W rozwa¿aniach ideologów islamizmu na temat ustroju politycznego widoczne
s¹ charakterystyczne w¹tki oraz tendencje. Widoczne jest przede wszystkim
przekonanie o posiadaniu wy³¹czno�ci do interpretowania historii islamu ze wzglê-
du na jedynie w³a�ciwie rozumienie �wiêtych tekstów o rz¹dzeniu i o w³adzy.
Odnosi siê to zw³aszcza do pierwszego pokolenia Braci Muzu³manów, którzy
uwa¿ali doktrynê polityczn¹ islamu jako sta³¹, niezmienn¹ i jednoznaczn¹ w kwe-
stii boskiego charaktery w³adzy w islamie. Nowe pokolenie jest bardziej zró¿ni-
cowane, je�li chodzi o pogl¹dy na kwestiê w³adzy. Niektórzy ideolodzy islamizmu
uwa¿aj¹, ¿e doktryna nie okre�la jednego wzorca zachowañ w sferze polityki,
na podstawie których mo¿na stworzyæ model ustroju uniwersalnego dla wszyst-
kich sytuacji spo³ecznych. Je�li jedni wskazuj¹ na istniej¹cy w dziejach islamu
ustrój (kalifat) jako wzorzec do zastosowania, to inni uwa¿aj¹, ¿e ustrój ten wcale
nie by³ zgodny z za³o¿eniami doktryny. Te kontrowersje pozwalaj¹ lepiej zrozu-
mieæ wypowied� egipskiego autora Muhammada Amary, który stwierdzi³, ¿e
kwestia istoty w³adzy politycznej zawsze by³a i jest najbardziej dyskusyjnym
i niebezpiecznych tematem w muzu³mañskiej my�li politycznej150.

Ewolucja czy przewrót?
Pytanie o to, czy dla osi¹gniêcia ostatecznego celu, czyli islamizacji, mo¿na

siêgaæ po przemoc i zabijaæ by³o na porz¹dku dnia od pocz¹tku istnienia Stowa-
rzyszenia Braci Muzu³manów. Dzia³alno�æ organizacji skierowana by³a pocz¹t-
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kowo przeciwko okupacyjnym wojskom brytyjskim i Bracia stosowali przemoc
w imiê nadrzêdnych interesów narodu egipskiego. Wobec rodzimego systemu
w³adzy Bracia zajêli pozycjê wrog¹, uwa¿aj¹c, ¿e król Faruk i jego otoczenie
s³u¿y zachodnim imperialistom, ale s¹dzili, ¿e kiedy u�wiadomi¹ spo³eczeñstwu,
kim s¹ jego przywódcy polityczni, spo³eczeñstwo odwróci siê od króla i jego
otoczenia, a nastêpnie przeka¿e w³adzê w rêce Bractwa. Przejêcie w³adzy przez
Stowarzyszenie mia³o byæ wiêc pokojowe. Takie za³o¿enie uwarunkowane by³o
w du¿ej czê�ci przekonaniami religijnymi. Prawo muzu³mañskie nie zezwala³o
muzu³manom zabijaæ innych muzu³manów. Mówi³y o tym powszechnie znane ha-
disy. W jednym z nich Prorok Mahomet powiedzia³, ¿e zabronione jest odbieranie
muzu³maninowi przez innego wiernego jego maj¹tku, ziemi i ¿ycia. W innym mowa
by³a o dwóch wiernych, którzy wyst¹pili przeciwko sobie z mieczami w rêkach.
Mahomet mia³ powiedzieæ, ¿e zarówno zabójca, jak i zabity bêd¹ potêpieni151.

Z drugiej strony, mo¿na s¹dziæ, ¿e Al-Banna od pocz¹tku istnienia Stowa-
rzyszenia zdawa³ sobie sprawê, ¿e wype³nienie da�wy, czyli misji jego organiza-
cji mo¿e wi¹zaæ siê z konieczno�ci¹ u¿ycia si³y i przemocy152. W etosie Braci
g³ównymi warto�ciami by³a waleczno�æ i gotowo�æ po�wiêcenia siê, do mê-
czeñstwa w³¹cznie. Al-Banna wprowadzi³ wojskow¹ terminologiê i okre�la³ cz³on-
ków Stowarzyszenia jako �¿o³nierzy misji islamu� (d¿unud da�wa al-islam),
�armiê zbawienia�, �¿o³nierzy Boga� (d¿unud Allah). Ju¿ w koñcu lat 20. XX w.
zaczêto organizowaæ letnie obozy dla m³odzie¿y, na których prowadzono szkole-
nie paramilitarne. Bracia uroczy�cie obchodzili rocznice zwyciêstw militarnych
islamu, a szczególnie rocznicê bitwy pod Badrem ko³o Medyny w 624 r., która
by³a pierwsz¹ zwyciêsk¹ bitw¹ Mahometa i w trakcie której po raz pierwszy
wyra¿ona zosta³a idea d¿ihadu jako �wiêtej wojny. Taka koncepcja d¿ihadu
stanowi³a podstawê ducha wojowniczo�ci cz³onków Stowarzyszenia. W rozu-
mieniu Al-Banny d¿ihad mia³ dwa znaczenia. By³ form¹ id¿tihadu, to znaczy
wysi³ku umys³owego mobilizuj¹cego do obrony religii i Stowarzyszenia oraz mia³
cechy wysi³ku fizycznego, gdy¿ by³ zwi¹zany z po�wiêceniem ¿ycia dla sprawy.
D¿ihad by³ dla za³o¿yciela Braci Muzu³manów obowi¹zkiem bezwzglêdnym
ka¿dego muzu³manina, równym piêciu filarom wiary. Al-Banna by³ w tym wzglê-
dzie pod wp³ywem znanego teologa Taki ad-Dina Ibn Tajmijji (1263�1328), któ-
ry, wzywaj¹c do d¿ihadu przeciwko Mongo³om, podkre�la³, ¿e ci którzy nie
walcz¹ z naje�d�cami w obronie islamu nie s¹ muzu³manami. Al-Banna twier-
dzi³, ¿e �wszyscy, którzy szanuj¹ tradycjê islamu musz¹ zgodziæ siê, ¿e �wiêta

151 Por. Z.S.  B a j j u m i, op. cit., s. 124.
152 Patrz: �D¿arira al-Ichwan al-Muslimin�, 29.12.1928, cyt. za: Z.S. B a j j u m i, op. cit.,

s. 124, przypis 1.
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153 Hasan al-B a n n a, Risala al-mu�tamar chamis (List do V Konferencji) [w:] Mad¿-
mu�a�, s. 128, 133; szerzej o szkoleniu m³odzie¿y pisze Z.S.  B a j j u m i, op. cit., s. 124�
126.

154 Hasan al-Banna, Muzakkarat�, s. 104.
155 Ibidem, s. 136 oraz idem, Risala at-ta�alim (List o nauczaniu) [w:] Mad¿mu�a�, s. 361.
156 Idem, Risala at-ta�alim (List o nauczaniu) [w:] Mad¿mu�a�, s. 361.

wojna jest zarówno obowi¹zkiem ca³ej nacji muzu³mañskiej jako zbiorowo�ci,
jak i indywidualnym obowi¹zkiem poszczególnych jej cz³onków. Obowi¹zkiem
w sensie rozpowszechniania misji Proroka, jak i obrony nacji przed obcymi wp³y-
wami. Jest oczywiste, ¿e dzisiaj muzu³manie s¹ upokorzeni i rz¹dzeni przez nie-
wiernych [...]. Dlatego te¿ obowi¹zkiem ka¿dego z nas jest samodoskonalenie
siê, przygotowywanie i wyposa¿enie siê w �rodki materialne do nieuchronnej
walki w momencie, który Bóg uzna za stosowny�153.

Ostatecznym rezultatem tej walki mog³a byæ �mieræ, o czym Al-Banna pisze
wyra�nie w rozwa¿aniach na temat ,,sztuki umierania� (fann al-maut). ��mieræ
jest sztuk¹ i zwyciêstwo mo¿e przyj�æ tylko wraz z jej opanowaniem� � pisze.
Nastêpnie powo³uje siê na s³owa Proroka, który mia³ powiedzieæ: ,,Ten, kto umiera
nie walcz¹c i nie decyduj¹c siê na walkê umiera �mierci¹ poganina�154. Wojow-
niczy d¿ihad i �sztuka umierania� prowadzi³y do mêczeñstwa. Walcz¹c w imiê
islamu w strefie Kana³u Sueskiego, Palestynie czy w Egipcie, Bracia byli przeko-
nani, ¿e ich szlachetna �mieræ stawia ich w rzêdzie �wiêtych mêczenników isla-
mu. �mieræ by³a dla nich najkrótsz¹ drog¹ do wiecznej chwa³y.

D¿ihad jako walka zbrojna by³ jednak dla za³o¿yciela Braci Muzu³manów �rod-
kiem ostatecznym. �rodkiem, do którego trzeba siê uciec, gdy zawiod¹ inne.
W przemówieniu na V Konferencji ruchu w 1939 r. Al-Banna zwróci³ siê do uczest-
ników z pytaniem: �Czy Bracia Muzu³manie maj¹ prawo stosowaæ si³ê dla realiza-
cji swoich celów? I czy mog¹ planowaæ powszechn¹ rewolucjê (saura) przeciwko
istniej¹cemu w Egipcie systemowi politycznemu i spo³ecznemu?� W dalszej czê-
�ci powo³a³ siê na wypowiedzi Proroka Mahometa o szerzeniu S³owa i nadrzêdno-
�ci rozumienia d¿ihadu jako wewnêtrznego umacniania siê ka¿dego muzu³manina,
po czym stwierdzi³, ¿e w b³êdzie s¹ ci, którzy my�l¹, ¿e fizyczna si³a jest najwa¿-
niejszym orê¿em walki Bractwa. W podsumowaniu Al-Banna powiedzia³, ¿e �Bra-
cia nie powinni my�leæ o rewolucji jako o drodze walki o realizacjê swoich
idea³ów155. Al-Banna by³ pod tym wzglêdem pod wyra�nym wp³ywem mistycy-
zmu. Pisa³: �Pierwszym stopniem d¿ihadu jest oczyszczenie z wszelkiego z³a w³a-
snego serca; najwy¿szym � bój (kital) w s³u¿bie Bogu; stopnie po�rednie � to
walka s³owem, piórem i czynem, g³oszenie S³owa w obliczu despotycznego w³ad-
cy. D¿ihad jest jedynym �rodkiem o¿ywienia misji islamu [...]�156.
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Al-Banna by³ przekonany, ¿e dzia³alno�æ o�wiatowa w spo³eczeñstwie spra-
wi, ¿e ludzie zrozumiej¹, i¿ s¹ rz¹dzeni przez zdrajców i obal¹ rz¹d, ¿eby przeka-
zaæ w³adzê Bractwu. My�lenie takie okaza³ siê naiwne i kosztowa³o Al-Bannê
¿ycie. Ju¿ wówczas, w latach 40. XX w., niektórzy z cz³onków Bractwa zaczêli
siêgaæ po broñ w walce z rz¹dowymi s³u¿bami bezpieczeñstwa. Zaczê³a dzia³aæ
Sekcja Specjalna (An-Nizam al-Chass), która powo³ana zosta³a dla obrony Brac-
twa przez wrogami, ale wobec narastaj¹cej fali przemocy podjê³a dzia³ania za-
czepne. Z r¹k cz³onków Sekcji Specjalnej zginê³o wielu urzêdników administracji
króla Faruka, z premierem rz¹du w³¹cznie.

Po doj�ciu do w³adzy Nasera w 1952 r. miêdzy nowymi w³adzami a Brac-
twem Muzu³mañskim dosz³o do ostrej konfrontacji politycznej, w trakcie której
Bractwo odpowiada³o na przemoc przemoc¹ i samo podejmowa³o dzia³ania za-
czepne. W tym czasie w organizacji nast¹pi³a wyra�na polaryzacja na tych,
którzy uwa¿ali, ¿e Bractwo powinno dzia³aæ jako opozycja polityczna i nie sto-
sowaæ przemocy i innych, którzy doszli do przekonania, ¿e w³adze nigdy nie
przyjm¹ filozofii politycznej Bractwa, w zwi¹zku z czym nale¿y je obaliæ. Po-
dzia³ ten, aczkolwiek wyra�ny, nie by³, jak siê wydaje, ostateczny. Ówczesny
G³ówny Przewodnik Hasan al-Hudajbi, mimo ¿e by³ zwolennikiem pierwszego
stanowiska, uznawa³ celowo�æ istnienia Sekcji Specjalnej.

Zwolennicy �akcji bezpo�redniej� znale�li argumentacjê dla swoich przeko-
nañ w pracach Sajjida Kutba, który w swojej ksi¹¿ce Ma�alim fi-t-tarik (S³upy
milowe na drodze) rozwin¹³ koncepcjê takfiru, czyli apostazji. Kontrowersje
w kwestii rozumienia koranicznego terminu takfir (odszczepieñstwo) narodzi³y
siê w samym �rodowisku Braci Muzu³manów i to zaraz po tym, jak rêkopis
ksi¹¿ki wyniesiony zosta³ z wiêzienia, w którym przebywa³ autor. Wielu cz³on-
ków Bractwa o umiarkowanych pogl¹dach w kwestii metod realizacji idei orga-
nizacji wyra¿a³o w¹tpliwo�ci, czy mo¿na przenosiæ koraniczne terminy na grunt
ówczesnej polityki. Poniewa¿ kontrowersje w kwestii terminu takfir pog³êbia³y
siê i zaczê³y dzieliæ Braci, Kutb napisa³ po¿¹dane wyja�nienie. Czytamy w nim:

�Czym jest takfir? Co on oznacza? Nie oskar¿am wcale muzu³-
manów, ¿e s¹ odszczepieñcami (kufr). Je�li tak czytacie mój tekst,
to jest to z³e rozumienie. Mówiê tylko to, ¿e muzu³manie przestali
w³a�ciwie rozumieæ przes³anie Proroka. Znale�li siê wiêc w stanie
ignorancji (d¿ahl), podobnym do d¿ahilijji przed islamem. Z tego
powodu, chcê powiedzieæ, ¿e punktem wyj�cia dla dzia³añ ruchu mu-
zu³mañskiego nie jest wprowadzenie muzu³mañskiego systemu poli-
tycznego. Znacznie pilniejszym jest praca edukacyjna z poszczególnymi
jednostkami i grupami w celu przygotowania spo³eczeñstwa do przy-
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14. Wymienione sury i wersety s¹ kluczowe w interpretowaniu przez ekstremistów mu-
zu³mañskich d¿ihadu jako walki zbrojnej. Brzmi¹ one nastêpuj¹co: �Ci, którzy wierz¹,
/ walcz¹ na drodze Boga, / a ci, którzy nie wierz¹, / walcz¹ na drodze Saguta. / Walczcie

jêcia muzu³mañskich zasad wspó³¿ycia. Ten cel jest znacznie wa¿-
niejszy ni¿ wprowadzenie systemu politycznego opartego na islamie.
Twierdzê, ¿e nie jest mo¿liwe stworzenie muzu³mañskiego ustroju
politycznego bez wcze�niejszego przygotowania do tego spo³eczeñ-
stwa i zmiany mentalno�ci ludzi dla w³a�ciwego zrozumienia przez
nich przes³ania islamu. Je�li cel ten nie zostanie osi¹gniêty, system
polityczny oparty na islamie nie bêdzie funkcjonowa³. Problem pro-
gramu dzia³añ ruchu muzu³mañskiego sprowadza wiêc nie tyle do
rz¹dzenia lud�mi, co do ich edukowania�157.

Wprawdzie Kutb wskaza³ tym wyja�nieniem, ¿e by³ zwolennikiem idei Al-Ban-
ny o ewolucyjnej drodze do islamizacji, ale w innych pracach, zw³aszcza w zbiorze
komentarzy do Koranu pt. Fi zilal al-Kur�an wskaza³ na konieczno�æ podjêcia
rewolucyjnych metod przejêcia w³adzy dla wprowadzenia rz¹dów opartych na sza-
ri�i. Kutb nada³ przede wszystkim szerszy, wrêcz uniwersalny, wymiar d¿ihadowi.
W jego komentarzach do Koranu nie chodzi tylko i wy³¹cznie o obronê wiary mu-
zu³mañskiej przed atakami ze strony wrogów. D¿ihad to nie zwyczajna wojna obron-
na. Taka wyk³adania tego terminu oznacza³aby przyznanie siê do pora¿ki w krzewieniu
S³owa. D¿ihad to walka o wolno�æ ca³ej ludzko�ci; to walka ze wszystkimi syste-
mami, które niewol¹ cz³owieka i uzurpuj¹ sobie prawo Boga do decydowania o lo-
sach ludzi. Ofensywny d¿ihad ma wiêc zasadnicze znaczenie dla wype³nienia przez
muzu³manów misji g³oszenia S³owa; jest istot¹ przes³ania, które Bóg skierowa³ przez
Proroka Mahometa do wszystkich ludzi. Bóg przykaza³ bowiem Wys³annikowi, aby
przestrzega³ niewiernych (kuffar) przez konsekwencjami ich niewiary i ¿eby przyj¹³
ich nawrócenie158. Kutb pisze, ¿e d¿ihad mo¿e mieæ dwie formy: zbrojn¹ oraz po-
kojow¹ i powo³uje siê Koran. Przytacza kolejne sury, z których wynika, ¿e Bóg
najpierw zabroni³ muzu³manom walczyæ zbrojnie i nakaza³ im wy³¹cznie modliæ siê
oraz p³aciæ podatek religijny na rzecz wspólnoty (sura IV �Kobiety�, werset 77).
Nastêpnie zezwoli³ im walczyæ, ale wkrótce ograniczy³ zbrojny d¿ihad do zwalcza-
nia tych, którzy sami walczyli przeciwko muzu³manom (sury XXII �Pielgrzymka�,
wersety 39�41 oraz sura II �Krowa�, werset 190). W koñcu Bóg nakaza³ muzu³-
manom walczyæ ze wszystkimi niewiernymi i by³o to jego ostateczne przes³anie
odno�nie do rozumienia d¿ihadu (sura IX �Skrucha�, wersety 29 i 36)159.
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wiêc z poplecznikami szatana! / Zaprawdê, podstêp szatana jest s³aby!� (IV: 76); �Po-
wstrzymajcie wasze rêce! / Odprawiajcie modlitwê / i dawajcie ja³mu¿nê!� (IV: 77); �Zwal-
czajcie na drodze Boga / tych, którzy was zwalczaj¹, / lecz nie b¹d�cie naje�d�cami.
/ Zaprawdê, Bóg nie mi³uje naje�d�ców!� (II: 190); �Zwalczajcie tych, którzy nie wierz¹
/ w Boga i w Dzieñ Ostatni, / którzy nie zakazuj¹ tego, / co zakaza³ Bóg i jego Pos³aniec,
/ i nie poddaj¹ siê religii prawdy / spo�ród tych, którym zosta³a dana Ksiêga / dopóki oni
nie zap³ac¹ daniny w³asn¹ rêk¹ / i nie zostan¹ upokorzeni.� (IX: 29); �Liczba miesiêcy
u Boga: / dwana�cie miesiêcy zaznaczonych w Ksiêdze Boga / w dniu, kiedy On stworzy³
niebiosa i ziemiê. / W�ród nich � cztery �wiête. / To jest religia prawdziwa. Przeto nie
czyñcie sobie niesprawiedliwo�ci / w tych miesi¹cach / i zwalczajcie ba³wochwalców
w ca³o�ci. / Wiedzcie, i¿ Bóg jest z bogobojnymi!� (IX: 36).

160 Sajjid  K u t b, Fi zilal�, s. 13.
161 Sayyid  Q u t b, In the Shade of the Qur�an�, Vol. III, Surah 4 Al-Nisa, s. 282.
162 Ibidem, Vol. VII, Surah 8 Al-Anfal, s. 14, 26.
163 Sajjid  K u t b, Fi zilal�, s. 10�12.

Kutb precyzuje, czym jest niewiara (kufr) i kto jest niewiernym (kafir). Nie
ka¿dy muzu³manin zas³uguje na to miano. Nie wystarczy urodziæ siê muzu³mani-
nem i nawet nie wystarczy praktykowaæ kult. Nale¿y ¿yæ zgodnie z prawem
boskim i to jest w³a�ciwy probierz wiary. Odrzucenie prawa Boga (szari�i),
a zw³aszcza orzekanie na podstawie tego, czego nie objawi³ Bóg, jest niewiar¹160.

To, ¿e d¿ihad jest walk¹ i dzia³aniem ofensywnym, nie oznacza jednak, ¿e
nale¿y go rozumieæ wy³¹cznie jako walkê zbrojn¹ � pisze Kutb. Tak my�l¹ za-
chodni orientali�ci, który z gruntu nie rozumiej¹ istoty islamu. Takie my�lenie
jest takim samym uproszczeniem jak traktowanie d¿ihadu wy³¹cznie w katego-
riach walki obronnej przed wrogami. Tak jak najlepsz¹ obron¹ islamu przed
wrogami jest umacnianie wiary w samym �domu islamu�, tak samo najlepszym
orê¿em w walce o wolno�æ ludzko�ci jest s³owo, dostateczne silne, aby przeko-
naæ o s³uszno�ci prawd g³oszonych przez islam. O sile s³owa decyduje ca³kowite
przekonanie o s³uszno�ci g³oszonych pogl¹dów. D¿ihad rodzi siê wiêc w ludz-
kich sercach i dopiero potem znajduje wyraz w ludzkich dzia³aniach161. �W na-
szych czasach d¿ihad to wysi³ek naszych ust i piór � pisze Kutb. Walka zbrojna
to jedna z form d¿ihadu i do niej te¿ mamy prawo� 162 � dodaje.

D¿ihad to przede wszystkim instrument powszechnej rewolucji spo³ecznej.
Chodzi bowiem o wyzwolenie ludzi ciemiê¿onych i sprowadzonych na z³¹ dro-
gê. Kutb pisze w komentarzu do sury VIII �£upy�, ¿e �Ludzie powrócili do
stanu d¿ahilijji [pogañstwa � przyp. J.Z.] i ¿e konieczne jest odnowienie wiary,
poddanie siê woli Boga. Powrót do prawdziwej wiary da pocz¹tek nowemu
spo³eczeñstwu, gdy¿ wiara jest wolno�ci¹ i niesie sprawiedliwo�æ163. Kutb twier-
dzi, ¿e o s³uszno�ci takiego rozumienia d¿ihadu �wiadczy tre�æ wersetów 97�
99 z Koranu z sury IV �Kobiety�. Wersety te mówi¹ o spotkaniu anio³ów z tymi,
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164 Sayyid  Q u t b, In the Shade of the Qur�an�, Vol. III, Surah 4 Al-Nisa, s. 283, 301�303.
165 Ibidem, Vol. VII, Surah 8 Al-Anfal, s. 32�33, 36�37. Kutb, wskazuj¹c na permanent-

ny charakter d¿ihadu, powo³uje siê na surê IV �Kobiety� i werset 75, który brzmi: �Dla-
czego nie walczycie na drodze Boga, / jak równie¿ za s³abych mê¿czyzn, / kobiety i dzieci,
/ którzy mówi¹: / «Panie nasz! / Wyprowad� nas z tego miasta, /którego mieszkañcy s¹
niesprawiedliwi?! / I daj nam od Siebie opiekuna! / I daj nam od Siebie pomocnika!»�.

którzy byli za ¿ycia uciskani i nie mogli wkroczyæ na drogê w³a�ciwej wiary.
Czytamy w nich: �Zaprawdê, kiedy anio³owie / zabieraj¹ dusze tych, / którzy
sami sobie wyrz¹dzili niesprawiedliwo�æ, / mówi¹: / «W jakim stanie byli�cie!»
/ Oni powiedz¹: / «Byli�my uci�nionymi na ziemi.» / Powiedz¹: / «Czy ziemia
Boga nie by³a do�æ rozleg³a, / ¿eby�cie mogli wêdrowaæ po niej?» / Otó¿ dla
tych Gehenna / bêdzie miejscem schronienia. / A jak¿e to nieszczêsne miejsce
przybycia! / Wyj¹tkiem s¹ ci uci�nieni / spo�ród mê¿czyzn, kobiet i dzieci,
/ którzy nie s¹ zdolni do jakiego� podstêpu / ani te¿ nie s¹ poprowadzeni prost¹
drog¹. / Tym, byæ mo¿e, odpu�ci Bóg�.

Kutb uwa¿a, ¿e Bóg nakazuje w tych wersetach czyniæ sprawiedliwo�æ i bro-
niæ ludzi uciskanych, je�li s¹ godni zaufania, a nade wszystko walczyæ o ich
¿ycie wieczne. Jest to obowi¹zkiem ka¿dego muzu³manina jako cz³onka spo³e-
czeñstwa i wspólnoty muzu³mañskiej. Ludzie, którzy tak czyni¹ w codziennym
¿yciu, podejmuj¹ d¿ihad i mog¹ liczyæ na nagrodê od Boga164. Powo³ywanie siê
na przytoczone wy¿ej wersety staje siê w³a�ciwie niepotrzebne w momencie,
gdy Kutb pisze, ¿e wszyscy prorocy byli rewolucjonistami, a najwiêkszym w�ród
nich by³ Mahomet. Wszyscy oni dokonali prawdziwych przewrotów, zmieniaj¹c
oblicze i religii, i spo³eczeñstwa. Proroków-rewolucjonistów cechowa³o d¹¿enie
do uwolnienia ludzi od tyranii i do wprowadzenia sprawiedliwych rz¹dów. Jed-
nocze�nie cechowa³ ich g³êboki szacunek dla ¿ycia ludzkiego, co odró¿nia³o ich
od zwyk³ych rewolucjonistów-przewrotowców. Same wiêc narodziny islamu by³y
rewolucj¹ � i to powszechn¹. D¿ihad, jako instrument wdra¿ania w ¿ycie za³o-
¿eñ tej rewolucji, nie mo¿e wiêc nie byæ permanentny. Nale¿y go prowadziæ
stale, w formach mo¿liwych do przyjêcia w danych okoliczno�ciach165.

Teksty Kutba, bez wzglêdu na osobiste przywi¹zanie autora do ewolucyjnej
czy rewolucyjnej metod walki o wprowadzenie �rz¹dów Boga� na ziemi, mówi-
³y jednoznacznie o mo¿liwo�ci odnoszenia koncepcji religijnych i czysto teore-
tycznych o odszczepieñstwie do wspó³czesnej sytuacji politycznej. Równie
jednoznacznie stwierdza³y, ¿e system polityczny, który nie opiera siê na prawie
religijnym jest z gruntu niemuzu³mañski, a w³adze, które go reprezentuj¹ pope³-
niaj¹ grzech apostazji. St¹d ju¿ by³ jeden krok do wniosku, ¿e w³adze takie nale-
¿y zwalczaæ wszelkimi sposobami z aktami terrorystycznymi w³¹cznie i ¿e walka
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z nimi jest �wiêtym d¿ihadem. Wniosek taki wyci¹gnêli dzia³acze Sekcji Spe-
cjalnej i niektórzy aktywi�ci studenckich zwi¹zków religijnych, którzy utworzyli
podziemne grupy terrorystyczne. Nazwano ich d¿ihadystami, a wiêc zwolenni-
kami rozumienia d¿ihadu jako walki zbrojnej. W Egipcie najbardziej znane sta³y
siê takie organizacje d¿ihadystów, jak Takfir wa-l-Hid¿ra (Odszczepieñstwo
i Hid¿ra), D¿ihad i D¿ama�at Islamijja (Wspólnoty Muzu³mañskie).

Proces 54 zatrzymanych w 1981 r. cz³onków Takfir wa-l-Hid¿ra, spo-
�ród których przywódca Szukri Ahmad Mustafa oraz czterech innych ska-
zanych zosta³o na �mieræ za zabójstwo ministra ds. religii, ujawni³ cele
i sposób my�lenia cz³onków grupy. Wychodzili oni z za³o¿enia, ¿e ¿yj¹, po-
dobnie jak Mahomet w pocz¹tkowym okresie swej dzia³alno�ci, w okr¹¿eniu
i ci¹g³ym zagro¿eniu, a ich program sprowadza³ siê do odrzucenia �heretyc-
kiego� pañstwa. �Negujemy obecny system spo³eczny i zasady rz¹dzenia,
które akceptuj¹ i stymuluj¹ odchodzenie od wiary i popadanie w grzech [...].
Pañstwo jest heretyckie, gdy¿ nie opiera siê na religii [...], a wszyscy ima-
mowie w meczetach s¹ odszczepieñcami i modlitwa pod ich przewodnic-
twem traci sens. Trzeba odwróciæ siê od zepsutego spo³eczeñstwa i znale�æ
miejsce, gdzie cz³owiek nie panuje nad cz³owiekiem, gdzie istnieje tylko Bóg.
Tam trzeba przygotowaæ siê fizycznie i duchowo do walki przeciwko here-
tykom, aby powróciæ i si³¹ zmieniæ porz¹dek rzeczy�166 � twierdzi³ przy-
wódca grupy. Jej cz³onkowie, których liczbê oceniono na oko³o 500 ¿¹dali
wprowadzenia �prawdziwego� pañstwa muzu³mañskiego opieraj¹cego siê
na szari�i i uznania przez w³adze systemu politycznego z okresu Sprawiedli-
wych Kalifów za modelowy. Zabijaj¹c osobê zwi¹zan¹ z polityk¹ religijn¹
rz¹du, cz³onkowie grupy dali do zrozumienia, ¿e uwa¿aj¹, i¿ politykê tê mo¿-
na zmieniæ jedynie za pomoc¹ si³y167.

Podobne my�lenie prezentowa³ Muhammad Abd as-Salam Farad¿, ideolog
D¿ihadu. Nawi¹zuj¹c do przekonañ sekty charyd¿ytów z VII w. okre�li³ on
d¿ihad lub inaczej kital (dos³. bój, domy�lnie: w obronie wiary) jako wewnêtrz-
ny obowi¹zek ka¿dego muzu³manina i szósty filar wiary. Podsumowuj¹c do-
tychczasowe wysi³ki kilku pokoleñ na rzecz islamizacji, Abd as-Salam Farad¿
sformu³owa³ pogl¹d, ¿e dzia³alno�æ o�wiatowa i apelowanie o powrót do wiary
okaza³o siê nieefektywne ze wzglêdu na przeciwdzia³ania w³adz. Za³o¿ona przez
Al-Bannê organizacja nie osi¹gnê³a wiêkszych sukcesów, by³a prze�ladowana,
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a d¹¿enia jej kierownictwa do uzyskania legalizacji s¹ kapitulanctwem i kom-
promisem wobec w³adz. Nie pozostaje nic innego jak bezpo�rednia akcja u�wia-
domionej mniejszo�ci, przejêcie w³adzy i wprowadzenie islamizacji si³¹. Abd
as-Salam napisa³: �Jedno jest pewne. Tyrani tej ziemi nie znikn¹ inaczej, ni¿ jak
po zastosowaniu si³y [...]. Restauracja pañstwa islamskiego jest obowi¹zkiem
ka¿dego muzu³manina [...] i je�li pañstwo to nie mo¿e byæ odtworzone inaczej
jak za pomoc¹ walki, to dzia³anie takie jest naszym �wiêtym obowi¹zkiem. Po
obaleniu kalifatu w 1924 r. oraz odrzuceniu szari�i i zast¹pieniu jej prawami
niewiernych sytuacja podobna jest do okresu najazdu Mongo³ów. Obecne rz¹dy
krajów muzu³mañskich s¹ na etapie odchodzenia od wiary [...]. Odszczepieñcy
powinni zostaæ zabici [...]. Muzu³manie s¹ wolni w wyborze takiego sposobu
walki, który zapewni³by realizacjê ostatecznego celu [to znaczy odtworzenie
pañstwa islamskiego � przyp. J.Z.] najprostszymi metodami przy minimalnych
stratach�168.

Abd as-Salam Farad¿ nie widzia³ wiec innego wyj�cia poza terrorem. Jego
koncepcja �wiêtej wojny by³a antytez¹ definicji d¿ihadu jako walki obronnej
i wyra�nym nawi¹zaniem do pogl¹dów Ibn Tajmijji z pocz¹tków XIV w., naka-
zuj¹cego muzu³manom walkê z Mongo³ami wszystkimi dostêpnymi �rodkami,
w tym i za pomoc¹ terroru indywidualnego. W takim rozumieniu publikacja Mu-
hammada Abd as-Salama Farad¿a sta³a siê bibli¹ przemocy dla zabójców pre-
zydenta As-Sadata w 1981 r.

Przeciwko ideologii grup terrorystycznych wyst¹pili znani dzia³acze Brac-
twa Muzu³mañskiego. Nale¿a³a do nich m.in. Zajnab al-Ghazali, przywódczy-
ni Sióstr Muzu³manek, która by³a wiêziona w czasach Nasera i torturowana.
W 1974 r., po ujawnieniu planów wzniecenia przez grupê Takfir wa-l-Hid¿ra
powstania islamskiego, Zajnab al-Ghazali odciê³a siê od tych planów i zaprze-
czy³a twierdzeniom jednego z przywódców grupy Saliha Sirrijji o tym, jakoby
konsultowa³ on swoje plany powstania z Braæmi Muzu³manami. Al-Ghazali
odrzuci³a tak¿e twierdzenia przywódców grupy, ¿e sêdziowie s¹dów pañstwo-
wych, którzy skazuj¹ islamistów staj¹ siê odszczepieñcami i zas³uguj¹ na
�mieræ. Przywódczyni Sióstr Muzu³manek potêpi³a przemoc i wezwa³a dzia³a-
czy islamistycznych do opuszczenia szeregów grup terrorystycznych169.

W latach 80. i 90. XX w. problem terroryzmu w polityce egipskiej sta³ siê
tak powa¿ny, ¿e pobudzi³ dyskusje w ró¿nych krêgach politycznych i �rodowi-
skach intelektualnych. Oceniano, ¿e w kraju dzia³a ok. 50 grup terrorystycz-
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nych. W kwietniu 1988 r. Saad Eddin Ibrahim, znany dzia³acz na rzecz praw
cz³owieka i swobód politycznych, opublikowa³ w czasopi�mie �Third World Quar-
terly� artyku³, w którym napisa³, ¿e tzw. �islamskie o¿ywienie� zaczyna domino-
waæ w egipskim dyskursie politycznym, a idea odgórnego ustanowienia �systemu
islamskiego� skutecznie konkuruje z my�l¹ demokratyczn¹, socjalistyczn¹, libe-
raln¹, a nawet narodow¹170.

Przeciwnicy ekstremistów podjêli próby powstrzymania tendencji do umac-
niania siê w �wiadomo�ci spo³ecznej my�li o nieuchronno�ci �rewolucji islam-
skiej� m.in. przez podwa¿enie religijnej argumentacji terrorystów o apostazji.
Najbardziej znan¹ z takich prób by³a polemika z radyka³ami Muhammada Saida
al-Aszmawiego, znanego prawnika i sêdziego Najwy¿szego S¹du Apelacyjnego
Egiptu. Sêdzia Al-Aszmawi jest autorem wielu ksi¹¿ek na temat prawa muzu³-
mañskiego, podstaw wiary, systemu w³adzy w islamie, norm religii odnosz¹cych
siê do dzia³alno�ci gospodarczej i innych. W 1987 r. ukaza³a siê jego ksi¹¿ka
Al-Islam as-sijasi (Islam polityczny), w której autor przeprowadzi³ frontalny
atak na islamizm, zw³aszcza islamizm wojuj¹cy. Al-Aszmawi podwa¿y³ przede
wszystkim powszechny pogl¹d, ¿e w islamie wiara i w³adza by³y zawsze �ci�le
ze sob¹ zespolone. Tak by³o, pisze Al-Aszmawi, jedynie w czasach Mahometa
oraz 3 pierwszych kalifów. Panowanie kalifa Omara, podawane jako modelowe
dla stosunków w³adzy w islamie, trwa³o zaledwie 2 lata, a wspomniany okres
Proroka i 3 jego nastêpców � nie d³u¿ej ni¿ 3 dekady. Pó�niej nast¹pi³ rozdzia³
obydwu rodzajów w³adzy � �wieckiej i duchowej. Autor wskaza³ tym samym na
to, ¿e w pañstwach, które istnia³y na Bliskim Wschodzie na przestrzeni wielu
wieków po krótkim stosunkowo panowaniu Sprawiedliwych Kalifów decyzje
dotycz¹ce pañstwa podejmowane by³y przez instytucje �wieckie w rodzaju su³-
tanatu w Imperium Osmañskim i ¿e sfera ¿ycia religijnego by³a oddzielona od
sfery polityki w tym sensie, ¿e instytucje zwi¹zane z praktykowaniem kultu funk-
cjonowa³y poza instytucjami pañstwowymi. Choæ mia³y one znacz¹cy wp³yw na
¿ycie w pañstwie, to generalnie by³y pañstwu podporz¹dkowane. Taki uk³ad
stosunków w³adzy nie znaczy³ wcale, ¿e pañstwa te nie by³y muzu³mañskie.
Al-Aszmawi odnosi siê nastêpnie do koncepcji hakimijja � �w³adzy Boga�, do
której odwo³uj¹ siê ekstremi�ci. Uwa¿a, ¿e termin hukm w Koranie oznacza
�rozstrzyganie sporów�, �s¹dzenie�, a nie �sprawowanie w³adzy� czy �rz¹dze-
nie�, jak uwa¿aj¹ ekstremi�ci. Al-Aszmawi analizuje nastêpnie wersety 44�47
z sury V (�Stó³ zastawiony�), 65 oraz 105�107 z sury IV (�Kobiety�), które
nakazuj¹, wed³ug ekstremistów, zabijaæ innowierców oraz traktowaæ tych, któ-
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rzy nie ¿yj¹ zgodnie z normami islamu i nie poddaj¹ siê tym �w³adzy Boga� jako
odszczepieñców. Autor dowodzi, ¿e cytowane wersety mia³y konkretne odnie-
sienie do sytuacji z czasów Mahometa i nie mo¿na ich odnosiæ do pó�niejszego
okresy, kiedy nast¹pi³o rozdzielenie w³adzy religijnej od �wieckiej171.

Kierownictwo Bractwa Muzu³mañskiego oraz �rodowisko nowych islami-
stów, mimo ¿e samo wielokrotnie odciê³o siê od ekstremizmu, jednak podda³o
ksi¹¿kê i pogl¹dy sêdziego Al-Aszmawiego krytyce, g³ównie za twierdzenie, ¿e
w³adza religijna i w³adza polityczna w pañstwie islamskim mog¹ i wrêcz powin-
ny byæ od siebie oddzielone. Krytycy Al-Aszmawiego starali siê wykazaæ, ¿e
rozumienie przez Al-Aszmawiego relacji miêdzy sfer¹ religijna a polityczn¹ w Im-
perium Osmañskim jest b³êdne i ¿e oddzielenie tych dwóch sfer od siebie w pañ-
stwie islamskim oznacza utratê przez spo³eczeñstwo orientacji kulturowej, co
doprowadzi do ze�wiecczenia i towarzysz¹cych temu patologii spo³ecznych. Autor
zosta³, z kolei, poparty przez innych intelektualistów na czele z Nagibem Mahfu-
zem, laureatem Nagrody Nobla z dziedziny literatury.

�rodowisko umiarkowanego nurtu Braci Muzu³manów odcina siê general-
nie od terroru, jakkolwiek nie wszyscy dzia³acze czyni¹ to bezwarunkowo. Ju-
suf al-Karadawi, na przyk³ad, podkre�la, ¿e zabójstwo muzu³manina przez
muzu³manina jest niezgodne z zasadami wiary i jest dzia³aniem, charakteryzuj¹-
cym ludzi w czasach d¿ahiliji, a wiêc w czasach przedmuzu³mañskich. Al-Ka-
radawi powo³uje siê w tym wzglêdzie na wersety z kilku sur Koranu, m.in.
werset 151 z sury VI �Trzody�: �[�] nie zabijajcie nikogo � tego zakaza³ Bóg
� inaczej jak zgodnie z prawem�. Al-Karadawi uwzglêdnia jednak sytuacje, kie-
dy zabójstwo jest dopuszczalne. W relacjach miêdzy muzu³manami taka sytu-
acja ma miejsce wówczas, kiedy muzu³manin odchodzi od wiary i staje siê
odszczepieñcem. O tym, kogo nale¿y uznaæ odszczepieñcem, nie mo¿e jednak
decydowaæ osoba nie maj¹ca kompetencji do formu³owania takiego os¹du172.
Szejk dopuszcza tak¿e mo¿liwo�æ stosowania zabójstwa w relacjach miêdzy
muzu³manami a niemuzu³manami w sytuacji, kiedy ci pierwsi musz¹ siê broniæ
przed atakami tych drugich. Al-Karadawi, który jest kaznodziej¹ powszechnie
znanym w ca³ym �wiecie islamu kilkakrotnie odci¹³ siê od aktów terroru. Na
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przyk³ad potêpi³ atak bombowy w Londynie z 7 lipca 2005 r., okre�laj¹c go jako
�hañbê�. Jednak wcze�niej wielokrotnie wypowiada³ siê o bojownikach w Iraku
stosuj¹cych terror wobec wojsk amerykañskich jako o mêczennikach173, a w swo-
jej ksi¹¿ce Al-Islam wa-l-almanijja wad¿han li-wad¿h (Islam i sekularyzm
twarz¹ w twarz) przedstawi³ dzia³ania terrorystów jako obronne i wymuszone
agresj¹ ze�wiecczonej cywilizacji Zachodu na �wiat islamu174.

Bardziej jednoznaczny w potêpieniu terroryzmu by³ Muhammad al-Ghazali.
Uwa¿a³ on w swoich pracach, ¿e dzia³ania ekstremistów (mutatarrifun), stosu-
j¹cych przemoc i zabijaj¹cych dla politycznych celów w imiê Boga, �wiadcz¹
o chorej psychice. Zjawisko to wskazuje jednocze�nie o tym, ¿e chore s¹ nie
tylko pojedyncze jednostki, ale ca³y system spo³eczny. Bezrobocie, fatalne wa-
runki ¿ycia, brak perspektyw na lepsze jutro, a przede wszystkim brak zaufania
do w³adz � oto �ród³a terroryzmu. Terroryzm to wytwór chorej wyobra�ni ludzi
zepchniêtych na margines, postawionych w sytuacji bez wyj�cia, nie wyeduko-
wanych, id¹cy �lepo za swoimi przywódcami, którzy b³êdnie interpretuj¹ teksty
�wiête i s¹ pseudoimamami. Same represje stosowane przez w³adze wobec
terrorystów i ich �rodowisk nie uzdrowi¹ sytuacji i dzia³ania takie nale¿y potê-
piæ. Rodz¹ bowiem nowe krzywdy i tworz¹ nowe podzia³y w spo³eczeñstwie.
Jedynym �rodkiem wyj�cia jest radykalna reforma o�wiaty i wychowania.
Ta�alim (nauczanie) i tarbijja (wychowanie, kszta³towanie cz³owieka) powin-
ny byæ radykalnie zmienione i oparte na tre�ciach religijnych. Taka reforma da
jednocze�nie ludziom wiarê w sens tego, co robi¹175.

�rodowisko islamistów zwi¹zanych z Parti¹ Wasat jest bardziej jednoznacz-
ne w odciêciu siê od terroryzmu. W pa�dzierniku 1994 r. dzia³acze tego �rodo-
wiska Isam al-Irjan i Abu al-Ila al-Madi zorganizowali w siedzibie Kairskiego
Stowarzyszenia Medycznego 2-dniow¹ konferencjê na temat podstawowych
praw i swobód obywatelskich, w której wziê³y udzia³ setki znanych dzia³aczy
organizacji pozarz¹dowych i intelektualistów. Delegacja uczestników, z g³ówny-
mi organizatorami odwiedzi³a w szpitalu Nagiba Mahfuza, laureata Nagrody
Nobla z dziedziny literatury, który wcze�niej zasta³ zaatakowany i zraniony no-
¿em przez wojuj¹cego islamistê. Konferencja potêpi³a ten akt terroru, a kierow-
nictwo Bractwa Muzu³mañskiego wyda³o w zwi¹zku z tym o�wiadczenie,
w którym uzna³o za niedopuszczalne atakowanie przez wojuj¹cych islamistów
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urzêdników pañstwowych oraz turystów. Przywódcy Stowarzyszenia wezwali
te¿ radyka³ów do zawarcia zawieszenia broni z rz¹dem176.

W pierwszych latach XXI w. problem religijnego terroryzmu wykroczy³ nie
tylko poza granice Egiptu, ale i �wiat islamu. Sta³ siê problemem globalnym za
spraw¹ nowych interpretatorów doktryny radykalnego d¿ihadu. Osama bin
Laden, Ajman az-Zawahiri, Jusuf al-Ajiri i Abd al-Aziz al-Mukrin wykorzystali
my�l Sajjida Kutba o zgubnym wp³ywie Zachodu na spo³eczeñstwa muzu³mañ-
skie i skierowali ostrze krytyki tym razem nie przeciwko miejscowym elitom,
�zara¿onym� wp³ywem Zachodu, ale przeciwko samemu Zachodowi. Fala niena-
wi�ci, jak¹ zrodzi³ ten socjotechniczny zabieg, okaza³a siê znaczniej bardziej trud-
na do powstrzymania ni¿ dzia³ania ugrupowañ ekstremistycznych w Egipcie.

Spo³eczeñstwo: sprawiedliwo�æ i solidarno�æ
Tworz¹c wizjê idealnego spo³eczeñstwa Al-Banna sprecyzowa³ zasady spra-

wiedliwo�ci spo³ecznej, którymi powinno kierowaæ siê muzu³mañskie pañstwo.
Wiele do my�lenia dawa³a mu w tym wzglêdzie egipska rzeczywisto�æ, o której
Al-Banna pisa³: �Czy wiecie, ¿e ponad 60% Egipcjan ¿yje w warunkach gor-
szych ni¿ zwierzêta. Nie znajduj¹c �rodków do ¿ycia, s¹ oni na skraju wyczer-
pania, a kraj stoi w obliczu masowej �mierci g³odowej [...]. Egipt nale¿y do pañstw
maj¹cych najwy¿szy wska�nik zachorowañ na choroby zaka�ne i gru�licê [...].
Do tej pory jest krajem analfabetów. Odsetek ludzi wykszta³conych wynosi oko³o
5% populacji [...]. W tej sytuacji naszym celem jest zreformowanie nauczania,
walka z bied¹, ciemnot¹, chorobami i przestêpczo�ci¹ w celu wprowadzenia mo-
delowego spo³eczeñstwa odpowiadaj¹cego muzu³mañskiemu prawu�177.

Z jego koncepcj¹ sprawiedliwo�ci spo³ecznej sprzeczne by³y ra¿¹ce podzia³y
maj¹tkowe, �ogromne fortuny istniej¹ce obok poni¿aj¹cej biedy�. Al-Banna
wychodzi³ z za³o¿enia o niepodzielno�ci ludzkiej moralno�ci i uwa¿a³, ¿e gospo-
darka bez powi¹zania z zasadami sprawiedliwo�ci, równo�ci i moralno�ci prze-
czy podstawowym za³o¿eniom islamu o braterstwie cz³onków ummy. Moralny
imperatyw dzia³alno�ci ekonomicznej i nadrzêdno�æ jedno�ci nacji, która wyklu-
cza³a podzia³y klasowe, warunkowa³y, wed³ug niego, konieczno�æ zmniejszenia
rozmiarów wielkich posiad³o�ci, rozdzielenia w�ród potrzebuj¹cych uzyskanych
w ten sposób dóbr i zmniejszenia tym samym ra¿¹cych podzia³ów spo³ecznych178.

Al-Banna niejednokrotnie podkre�la³, ¿e jest wyrazicielem interesów warstw
�rednich. ,,Czy wiecie, ¿e klasa �rednia praktycznie nie istnieje � pisa³. Ci, któ-
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rych nazywamy klas¹ �redni¹, to dzisiaj praktycznie sami biedacy. Nale¿y zmniej-
szyæ rozmiary wielkich posiad³o�ci na bazie kompensacji i poprawiæ sytuacjê
drobnych w³a�cicieli. Nale¿y rozdzieliæ miêdzy nich dobra pañstwowe, aby mo-
gli powiêkszyæ w ten sposób swój stan posiadania�179. Program Braci g³osi³ kult
pracy i gospodarczy nacjonalizm. �Wierzê g³êboko, ¿e od muzu³manina wymaga
siê pracy i osi¹gania zysku ze swej pracy [...]. Zobowi¹zujê siê pracowaæ na
swoje utrzymanie i oszczêdzaæ na sw¹ przysz³o�æ. [...] Zobowi¹zujê siê popie-
raæ wszystkie po¿yteczne muzu³mañskie inwestycje gospodarcze oraz prefero-
waæ produkty wytworzone w moim kraju przez moich wspó³wyznawców
i rodaków. [...] Zobowi¹zujê siê wystrzegaæ ¿ycia luksusowego, wykraczaj¹ce-
go poza mo¿liwo�ci i mój stan�180.

Dominacja i zniewolenie jednych ludzi przez drugi to znak pogañstwa i odej-
�cia od objawienia. Tak pisa³ Al-Maududi o wspó³czesnych mu spo³eczeñ-
stwach. Zaw³aszczanie przez ludzi w³adzy (uluhijja lub rabubijja), która
nale¿y tylko do Boga, to g³ówna przyczyna wszystkich bied i nieszczê�æ ludz-
ko�ci. Tyrania, despotyzm, wyzysk, niesprawiedliwo�æ i nierówno�æ charak-
teryzowa³y, wed³ug Al-Maududiego, spo³eczeñstwa Rosji, Ameryki, Jugos³awii,
Anglii czy Chin, a ich �ród³em by³o panowanie cz³owieka nad cz³owiekiem.
Jedynym wyj�ciem by³a g³êboka transformacja spo³eczna, której sens spro-
wadza³ siê do uznania Boga jedynym panem i w³adc¹ (ilah i rabb). Koniecz-
no�æ takiej przemiany g³osili kolejni prorocy od Noego, Huda, Moj¿esza po
Chrystusa i Mahometa181.

Sprawiedliwo�æ spo³eczna to drugi obok pañstwa islamskiego temat, do-
minuj¹cy w my�li Sajjida Kutba. W jego pracach, zw³aszcza z lat 40. i 50. XX
w. wystêpuj¹ takie terminy, jak konsultacja (szura), sprawiedliwo�æ spo³ecz-
na (al-adala al-id¿tima�ijja), równo�æ (al-musawat), odpowiedzialno�æ spo-
³eczna (at-takaful al-id¿tima�i). Kutb opowiedzia³ siê jednoznacznie po stronie
warstw spo³ecznie upo�ledzonych i wezwa³ w³adze w pañstwach arabskich
do podjêcia kroków dla poprawy sytuacji materialnej tych warstw. Wskaza³
te¿ w³a�ciw¹, wed³ug niego, drogê do osi¹gniêcia tego celu. By³o ni¹ odrzuce-
nie zarówno zachodniego, jak i radzieckiego modelu rozwoju, które jednakowo
generowa³y biedê, i pój�cie drog¹ rozwoju opart¹ na spo³ecznych normach
religii182.



196
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184 Ibidem.
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Kutb twierdzi, ¿e w islamie sprawiedliwo�æ osadza siê na 3 zasadach: wol-
no�ci sumienia, pe³nej równo�ci ludzi i odpowiedzialno�ci jednostki za los spo-
³eczeñstwa183. W konsekwencji, opieraj¹c siê na normach religii i religijnego
prawa, system muzu³mañski kreuje bezklasowe spo³eczeñstwo braterstwa
i sprawiedliwo�ci � twierdzi Kutb. Wszystkie dobra nale¿¹ do spo³eczeñstwa,
a ostatecznie do Boga. Cz³owiek je jedynie wykorzystuje w ramach swoistej
dzier¿awy regulowanej przez prawo. Jedynym �ród³em dochodu jest praca, co
wyklucza mo¿liwo�æ pojawienia siê zró¿nicowania klasowego, to znaczy zró¿-
nicowania wynikaj¹cego z posiadania dóbr materialnych. Istniej¹ce miêdzy
lud�mi ró¿nice maj¹ w takim przypadku charakter jedynie intelektualny i du-
chowy. Sprawiedliwo�æ w systemie muzu³mañskim oparta jest, wed³ug Kutba,
na fundamencie ludzkiego sumienia oraz na 3 zasadach: 1) pe³nej wewnêtrz-
nej wolno�ci jednostki przez odrzucenie kultu dóbr materialnych i prze³amanie
wrodzonych sk³onno�ci do nieograniczonego posiadania; 2) równo�ci wszyst-
kich wobec Boga i prawa; 3) solidarno�ci spo³ecznej rozumianej jako jedno�æ
celów jednostki i spo³eczeñstwa184.

Ta ostatnia zasada � solidarno�ci spo³ecznej � jest szczególnie eksponowa-
na w pracy Kutba Al-Adala id¿tima�ijja fi-l-islam (Sprawiedliwo�æ spo³eczna
w islamie). Jest ona mocno osadzona w �wiadomo�ci muzu³manów i wdra¿ana
w ¿ycie przez rozpowszechnion¹ dzia³alno�æ charytatywn¹ oraz dobrowolne
opodatkowywanie siê w formie zaki, podatku religijnego, przez tych, którzy
posiadaj¹ dobra w nadmiarze na rzecz jednostek oraz grup mniej posiadaj¹-
cych185. Solidarno�æ spo³eczna to równie¿ stosunki miêdzy pracownikami a pra-
codawcami. W tej kwestii ideologia islamizmu odwo³uje siê do hadisów i cytuje
Proroka Mahometa, który mia³ powiedzieæ, ¿e pracodawcy powinni odnosiæ siê
do zatrudnianych osób jak do braci i pamiêtaæ, ¿e sprawuj¹ nad nimi w³adzê
ekonomiczn¹ z woli Boga. Powinni te¿ pamiêtaæ o tym, ¿e Prorok zapowiedzia³,
i¿ ci, którzy najmowali robotników do pracy i nie wynagrodzili ich za wykonan¹
pracê, bêd¹ za to rozliczeni w Dniu S¹du Ostatecznego186. Normy islamu broni¹
wiêc zdecydowanie s³abszy ekonomicznie segment spo³eczeñstwa.

Spo³eczeñstwo to równie¿ codzienne zachowania jednostek i zbiorowo�ci
ludzkich � wspólnot rodzinnych i lokalnych o ró¿nym zasiêgu. Zachowania te
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187 Jusuf al-K a r a d a w i, Al-Halal wa-l-haram fi-l-islam (To, co dozwolone i to, co
zabronione w islamie), Maktaba Wahba, Kair 2002. Praca ta zosta³a przet³umaczona na
jêzyk angielski: Yusuf al-Q a r a d a w i, The Lawful and the Prohibited In Islam (Al-Halal
wal-Haram Fil Islam), transl. by Kamal El-H e l b a w y, M. Moinuddin Siddiqui Syed
S h u k r y, American Trust Publications, Washington, DC b.d.w. Teolog ten sam odgrywa
rolê �t³umacza nowoczesno�ci�, prowadz¹c programy telewizyjne o obyczajowo�ci mu-
zu³mañskiej w stacji Al-D¿azira. Ciesz¹ siê one du¿ym powodzeniem.

ujête s¹ w ramy, których charakter okre�la naczelny cel wspólnoty muzu³mañ-
skiej, jakim jest zbawienie. Dla ideologów islamizmu cel ten jest ca³kowicie oczy-
wisty i jedyne co pozostaje do ustalenia to tre�æ oraz granice poprawno�ci
zachowañ. Respektowanie tych granic w codziennym ¿yciu prowadzi wiernego
do zbawienia i wype³nienia przez niego misji, do której powo³a³ go Bóg. Podej-
�cie takie jest nawi¹zaniem do tego, co mówi ortodoksja sunnicka o celu ¿ycia
i drodze ¿ycia wiernego muzu³manina. Islamizm powtarza te¿ ortodoksyjne prze-
pisy dotycz¹ce postêpowania i zachowañ jednostki oraz grup w ¿yciu codzien-
nym, które okre�laj¹ sunnickie zbiory hadisów.

Najbardziej obszerna praca wspó³czesnego islamizmu na temat granic po-
prawno�ci obyczajowej zasta³a napisana przez Jusufa al-Karadawiego i nosi
tytu³ Al-Halal wa-l-haram fi-l-islam (To, co dozwolone i to, co zabronione w is-
lamie). Autor wyja�nia w niej przede wszystkim istotê poprawno�ci religijnej
i podkre�la, ¿e wszystko, co jest zabronione (haram) jest pogañskie i jako takie
zamyka drogê do zbawienia. Niedopuszczalne s¹ równie¿ próby przedstawiania
tego, co zabronione, jako dozwolone. W przypadkach pojawienia siê w¹tpliwo-
�ci nale¿y zachowaæ ostro¿no�æ i zak³adaæ, ¿e chodzi o rzecz zakazan¹. W kwe-
stiach poprawno�ci nale¿y ufaæ osobom znaj¹cym prawo muzu³mañskie i zasady
wiary. W erze globalizacji rola tych ludzi jako swojego rodzaju �t³umaczy nowo-
czesno�ci� jest szczególnie wa¿na187 � twierdzi Al-Karadawi.

W czê�ci tej fundamentalnej pracy znajdujemy omówienie zasad postêpo-
wania w kolejnych sferach ¿ycia muzu³manina: ¿yciu osobistym (od¿ywianie
siê, higiena cia³a, ubiór, spêdzanie wolnego czasu, obcowanie z lud�mi i zwierzê-
tami, praca), rodzinnym (nawi¹zywanie znajomo�ci z osobami odmiennej p³ci,
ma³¿eñstwo, wychowanie dzieci, ¿ycie intymne mê¿a i ¿ony, rozwód, stosunki
miêdzy dzieæmi i rodzicami, obrzêdy grzebalne), ¿yciu spo³ecznym (przes¹dy,
transakcje biznesowe, wspó³¿ycie z s¹siadami, stosunek do niemuzu³manów).
Zakres regulacji obejmuje wiêc ca³okszta³t ¿ycia muzu³manina. Charakter prze-
pisów i zaleceñ proponowanych przez Al-Karadawiego jest odzwierciedleniem
norm wyra¿onych w zbiorach hadisów Al-Buchariego i Imama Muslima, a wiêc
muzu³mañskich jurystów z klasycznego okresu islamu, co jeszcze raz potwier-
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188 Na przyk³ad: Nikki  K e d i e, Lois  B e c k, Introduction [w:] Women In the Muslim
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dza, ¿e model stosunków spo³ecznych wspó³czesnego islamizmu pozostaje w ob-
rêbie sannickiej ortodoksji.

Ustrój spo³eczny to tak¿e relacje miêdzy mê¿czyzn¹ a kobiet¹. W literaturze
naukowej, prowadz¹cej dyskurs na temat kobiety w spo³eczeñstwie egipskim
w II po³owie XX w. zauwa¿alne s¹ charakterystyczne w¹tki. Z jednej strony,
w sferze rozwa¿añ teoretycznych autorzy wielu publikacji staraj¹ siê podwa¿yæ
powszechny w klasycznej orientalistyce zachodniej pogl¹d o tym, ¿e tradycyjne
spo³eczeñstwa muzu³mañskie s¹ ca³kowicie odmienne od nowoczesnych spo³e-
czeñstw zachodnich w kwestii pozycji kobiety w spo³eczeñstwie i ¿e odmien-
no�æ ta sprowadza siê do szczególnej opresyjno�ci spo³eczeñstw muzu³mañskich
wobec kobiety oraz g³êbokiego zrozumienia dla praw kobiet w spo³eczeñstwach
zachodnich188. W odniesieniu do historii najnowszej Egiptu podwa¿any jest na-
tomiast pogl¹d, ¿e programy modernizacji spo³ecznej, które prowadzi³ de facto
�wiecki re¿im Nasera i �wiecko-liberalne ekipy As-Sadata oraz Mubaraka by³y
korzystne dla kobiet z punktu widzenia ich swobód obywatelskich i ¿e egipski
islamizm odmawia³ kobietom tych swobód189.

Je�li chodzi o przekonania zachodniej orientalistyki w sprawie opresyjno�ci
islamu wobec kobiety, to jest oczywiste, ¿e pozostawanie na poziomie generalizo-
wania opartym na normach Koranu i Sunny oznacza pomijanie niezwykle boga-
tej praktyki ¿ycia codziennego spo³eczeñstw muzu³mañskich i ¿e dla g³êbszego
zrozumienia stosunków miêdzy p³ciami nale¿y rozpatrywaæ te stosunki przez pry-
zmat konkretnych relacji politycznych, gospodarczych i etnicznych. Wiadomo tak-
¿e, ¿e zachodni feminizm podda³ pryncypialnej krytyce model liberalnego
spo³eczeñstwa, zarzucaj¹c mu, i¿ z jednej strony zagwarantowa³ kobietom for-
maln¹ równo�æ z mê¿czyznami oraz swobody obywatelskie, ale z drugiej strony
utrwali³ spo³eczn¹ akceptacjê nierówno�ci miêdzy p³ciami w rodzinie. W konse-
kwencji w spo³eczeñstwach liberalnych narodzi³y siê nowe formy stosunków pa-
triarchalnych oraz kontroli nad kobiet¹190. Z drugiej strony, feminizm zachodni
zakwestionowa³ wszelkie generalizacje przy okre�laniu ról kobiet w rodzinie, uwa-
¿aj¹c, ¿e role te zale¿¹ od �rodowiska spo³ecznego, poziomu rozwoju kulturalnego,
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tradycji narodowych, a nawet od sposobu wytwarzania produktu191. Przy uwzglêd-
nieniu tego punktu widzenia liberalne spo³eczeñstwa zachodnie nie s¹ ju¿ tak od-
mienne od muzu³mañskich, jak przedstawi³a to zachodnia orientalistyka, a termin
�spo³eczeñstwo muzu³mañskie� przestaje byæ przydatny jako instrument analizy.

Co siê tyczy egipskiego kontekstu dyskusji o statusie spo³ecznym kobiety, to
wiele faktów przemawia za tym, aby twierdziæ, ¿e kobiety egipskie maj¹ zagwa-
rantowane równouprawnienie. Ju¿ konstytucja kraju z 1956 r. zapewni³a kobietom
czynne i bierne prawa wyborcze. W 1959 r. kobiety egipskie otrzyma³y prawo do
urlopu macierzyñskiego i wychowawczego, a w 1964 r. � prawo do podejmowa-
nia pracy zawodowej. W latach 70. XX w., w zwi¹zku z liberalizacj¹ polityczn¹
promowana przez prezydenta As-Sadata, kobiety uzyska³y teoretycznie wiêksze
mo¿liwo�ci do wyra¿ania aspiracji politycznych i walki o swobody obywatelskie.
Mo¿na powiedzieæ, ¿e w³adze pozytywnie odnosi³y siê do tych aspiracji. W 1979 r.
dekret prezydencki zapewni³ Egipcjankom 30 dodatkowych miejsc w parlamencie
oraz zagwarantowa³ im 20% miejsc w radach wszystkich 26 prowincji. Drugi
dekret z tego samego roku da³ ¿onie prawo do wyst¹pienia o rozwód z powodu
zawarcia przez mê¿a nowego zwi¹zku ma³¿eñskiego z inn¹ kobiet¹192.

Niemniej jednak okoliczno�ci przyjêcia tych i innych aktów prawnych doty-
cz¹cych kobiet �wiadcz¹, ¿e problem miejsca kobiet w spo³eczeñstwie by³ przed-
miotem gry politycznej, a ekipy rz¹dz¹ce wykorzystywa³y go do realizowania swoich
celów politycznych. W systemie w³adzy Nasera (1952�1970), którego sensem
istnienia by³a koncepcja narodowego oraz �wieckiego de facto pañstwa, problem
emancypacji kobiet by³ elementem promowania tej koncepcji. Zagadnienie rów-
nouprawnienia kobiet wyra¿ane by³o w kategoriach �wieckiej ideologii, co w po³¹-
czeniu z programowo ograniczaniem przez system wp³ywu establishmentu
religijnego powodowa³o, ¿e kobietom z tradycyjnych i religijnych uk³adów spo-
³ecznych trudno by³o uto¿samiaæ siê z polityk¹ pañstwa. W czasach As-Sadata
(1970�1981), charakteryzuj¹cych siê liberalizacj¹ w sferze polityki i gospodarki,
nierówny status kobiety by³ instrumentem pozyskiwania przez w³adze g³osów
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193 W czasach Mubaraka uchylone zosta³y wspomniane wy¿ej dekrety prezydenta
As-Sadata promuj¹ce kobiety w sferze politycznej. Podstaw¹ uchylenia by³y uchybienia
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194 Hasan al-B a n n a, Al-Mar�a al-muslima (Kobieta muzu³mañska) [w:] Fikh al-wa-
ki. Makalat li-l-imam Hasan al-Banna (Prawo rozumu. Artyku³y Imama Hasana al-Ban-
ny), Dar al-Kalima li-n-Naszr wa-t-Ta�uzi, Al-Mansura 1999.

wyborczych kobiet. Pañstwo wystêpowa³o w charakterze protektora sprawy ko-
biet, a poniewa¿ As-Sadat próbowa³ zjednaæ sobie krêgi islamistyczne, to fakt, i¿
de jure islam by³ religi¹ pañstwow¹ w Egipcie, zacz¹³ odgrywaæ coraz wiêksz¹
rolê w polityce w³adz w ogóle i wobec problemu równouprawnienia kobiet w szcze-
gólno�ci. Rz¹d popiera³, na przyk³ad, aspiracje zawodowe kobiet, ale jego przed-
stawiciele podkre�lali, ¿e kobiety pracuj¹ce powinny przestrzegaæ norm islamu w
sprawach ubioru i obyczajowo�ci, a praca nie powinna odbijaæ siê niekorzystnie
na obowi¹zkach kobiety wobec rodziny. Pod rz¹dami Mubaraka w³adze przesta³y
akcentowaæ istnienie nierówno�ci spo³ecznych i politycznych na bazie odmienno-
�ci p³ciowej i przyjê³y stanowisko, ¿e równo�æ kobiet i mê¿czyzn wynika z zapew-
nienia przez pañstwo obydwu p³ciom tych samych formalnych praw. Pañstwo
przesta³o promowaæ kobiety w sferze publicznej i ich rola w tej sferze ulega³a
marginalizacji. Pogorszy³y siê tak¿e warunki do dzia³alno�ci pozarz¹dowych orga-
nizacji kobiecych, co wynika³o z tego, ¿e w³adze, chc¹c ograniczyæ wp³yw islami-
zmu na politykê, blokowa³y wszelkie inicjatywy grup pozostaj¹cych poza oficjaln¹
scen¹ polityczn¹. Jednocze�nie nie dopuszcza³y do tej sceny nowych stowarzy-
szeñ czy partii, twierdz¹c, ¿e ugrupowania polityczne tworzone na bazie zró¿nico-
wania etnicznego, religijnego czy p³ci os³abiaj¹ jedno�æ narodu193.

Kwestiê miejsca kobiety w spo³eczeñstwie i rodzinie porusza wiêkszo�æ ide-
ologów islamizmu. Hasan al-Banna pisa³ wielokrotnie na ten temat i sformu³o-
wa³ stanowisko dosyæ charakterystyczne dla islamizmu. Za³o¿yciel Braci
Muzu³manów podkre�la³, przede wszystkim, ¿e kobiety tworz¹ jedn¹ z dwóch
czê�ci zbiorowo�ci ludzkiej i odgrywaj¹ w ¿yciu spo³ecznym role równie wa¿ne
jak mê¿czy�ni. Drugi w¹tek w pracach Al-Banny o kobietach to ich równo-
uprawnienie z mê¿czyznami w �wietle norm zawartych w Koranie i Sunnie
oraz szacunek, jakim kobiety s¹ darzone w kulturze islamu. Ich ciê¿ka dola lub
dyskryminacja jest rezultatem z jednej strony niskiego poziomu rozwoju mate-
rialnego, a � z drugiej strony � niskiego poziomu o�wiaty oraz wiedzy o samym
islamie � pisa³ Al-Banna. Stawia³ on przy tym granice równouprawnienia kobiet,
co by³o nastêpstwem odmienno�ci biologicznej kobiety i jej rol¹ jako matki. Ko-
bieta powinna by³a wiêc zrezygnowaæ z pewnych ról spo³ecznych, aby móc
dobrze wype³niæ inne obowi¹zki wobec spo³eczeñstwa194.
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Sajjid Kutb podkre�la³ wielokrotnie w swoich pracach ogromn¹ rolê rodziny
jako podstawowej jednostki w spo³eczeñstwie, która tworzy podstawy ³adu spo-
³ecznego i moralno�ci. Kutb podkre�la³, ¿e kobieta ma decyduj¹cy wp³yw na
funkcjonowanie rodziny i ¿e w zwi¹zku z tym nale¿ne je s¹ okre�lone prawa
i pozycja. Kobieta nie powinna, w szczególno�ci, byæ wydawana za m¹¿ wbrew
jej woli, gdy¿ mo¿e to prowadziæ do destabilizacji stosunków rodzinnych i rozpa-
du rodziny. Rozwód by³, wed³ug niego, z³em koniecznym, najgorszym postêpo-
waniem z dozwolonych przez Boga, a nadu¿ywanie przez mê¿czyzn uprawnieñ
do inicjowania rozwodu by³o sprzeczne z duchem religii. Kutb wypowiada³ siê
tak¿e w sprawie poligamii i uwa¿a³, ¿e instytucja ta ma swoje uzasadnienie,
gdy¿ zapobiega �anarchii seksualnej�, któr¹ mo¿e wywo³aæ �nadpobudliwo�æ
seksualna� mê¿czyzn w przypadku np. choroby ¿ony w ma³¿eñstwie monoga-
micznym. Z drugiej strony, Kutb uwa¿a³, ¿e obecno�æ w domu kilku kobiet pro-
wadzi nieuchronnie do faworyzowania przez mê¿czyznê jednej z nich, co
w konsekwencji mo¿e prowadziæ do zaburzeñ w stosunkach rodzinnych. Ide-
olog Braci Muzu³manów nie by³ wiêc przeciwko poligamii jako takiej, ale zaleca³
odchodzenie od niej ze wzglêdu na niebezpieczeñstwo rozpadu rodziny. Kutb
uwa¿a³, ¿e kobieta powinna mieæ równe prawa z mê¿czyznami, a tam, gdzie
prawo muzu³mañskie daje mê¿czy�nie wiêcej uprawnieñ (np. przy podziale ma-
j¹tku), nale¿y oczekiwaæ od mê¿czyzny wiêkszej odpowiedzialno�ci za los ko-
biety. Kutb podkre�la³ przy tym, ¿e biologia na³o¿y³a na kobietê obowi¹zek
wychowania nowego pokolenia i ¿e obowi¹zek ten nale¿y traktowaæ jako nad-
rzêdny. Kobieta nie mog³a, wed³ug niego, kierowaæ siê w ¿yciu osobistymi am-
bicjami, których realizacja prowadzi³a do lekcewa¿enia nadrzêdnego jej obowi¹zku
w spo³eczeñstwie. Zasada ta powinna by³a byæ wpajana dziewczynkom ju¿ od
najm³odszych lat i powinna przenikaæ filozofiê wychowania dzieci w domu oraz
w szkole. Kobieta winna by³a uznaæ nadrzêdn¹ pozycjê mê¿czyzny w domu
(kijama) w imiê trwa³o�ci rodziny195.

Jusuf al-Karadawi podkre�la, ¿e kobieta ma te same prawa i obowi¹zki co mê¿-
czyzna, a tak¿e, ¿e odgrywa wa¿n¹ rolê w ¿yciu wspólnoty. �Wykluczyæ kobietê ze
sfery publicznej to jak pozbawiæ cz³owieka jednego p³uca�196 � pisze. Al-Karadawi
stanowczo wypowiada siê za przyznaniem kobietom wszystkich praw politycznym
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197 Ibidem, s. 165.
198 Ibidem, s. 161�163.
199 Muhammad al-G h a z a l i, Raka�iz al-iman. Bajna al-akl wa-l-kalb (Podstawy

wiary. Miêdzy rozumem a sercem), Dar asz-Szuruk, Kair 2002, s. 219, 221, 225.

tam, gdzie ich jeszcze nie posiadaj¹. Chodzi mu o prawo do wybierania i bycia
wybieranym, a tak¿e o prawnie zagwarantowan¹ mo¿liwo�æ zajmowania wszyst-
kich stanowisk w pañstwie ze stanowiskiem sêdziego i g³owy pañstwa w³¹cznie.
Autor uwa¿a, ¿e �wiadectwo kobiety w s¹dzie w sprawach rodziny powinno mieæ
tak¹ sam¹ wagê jak �wiadectwo mê¿czyzny197. Jednocze�nie Al-Karadawi pod-
kre�la, ¿e najwa¿niejszym obowi¹zkiem kobiety jest rodzenie i wychowywanie dzie-
ci. W zwi¹zku z tym powinna ona anga¿owaæ siê w dzia³alno�æ publiczno�æ jedynie
wówczas, gdy nie ma dzieci, albo gdy s¹ ju¿ one doros³e. Al-Karadwi formu³uje
tak¿e pogl¹d � charakterystyczny dla islamizmu, tak¿e i umiarkowanego � ¿e kobie-
ta nie mo¿e kierowaæ modlitw¹. Tê funkcjê zastrzega dla mê¿czyzny198.

Paternalistyczna wizja stosunków miêdzy p³ciami charakterystyczna jest
tak¿e dla pogl¹dów moralizatora Muhammada al-Ghazaliego. Miêdzy p³ciami
jest pe³na równo�æ � pisze Muhammad al-Ghazali. Odrzuca on argumenty eks-
tremistów, jakoby Koran mówi³, ¿e kobieta powinna podporz¹dkowaæ siê mê¿-
czy�nie. Uwa¿a, ¿e jest to b³êdne interpretowanie �wiêtej ksiêgi. Al-Ghazali
mówi, ¿e nie rozumie, dlaczego kobiety nie mog¹ byæ lekarzami i nauczycielami,
i to w proporcjach równych proporcji kobiet i mê¿czyzn w spo³eczeñstwie. Przy-
tacza listê s³awnych kobiet, które wspó³cze�nie wnios³y ogromny wk³ad w roz-
wój swoich spo³eczeñstw i wymienia Goldê Meir, Indirê Ghandi, Margaret
Thatcher. Pisze te¿ o s³awnych kobietach-muzu³mankach i wymienia kobietê
o imieniu Al-Hansa, która walczy³a zbrojnie o islam w pierwszych latach po
dzia³alno�ci Mahometa jako proroka i która straci³a w walce mê¿a oraz wszyst-
kich synów. Al-Ghazali, który w latach 50. XX w. wyemigrowa³ do Arabii Sau-
dyjskiej w obawie przed represjami ze strony w³adz naserowskich i by³ wdziêczny
w³adzom saudyjskim za go�cinno�æ, jednak krytykowa³ te w³adze za ogranicza-
nie praw kobiet w Arabii Saudyjskiej i odsuwanie ich od ¿ycia publicznego. Al-Gha-
zali uwa¿a³, ¿e nakaz noszenia przez kobiety nikabu (zas³ony na twarz) nie jest
nakazem religijnym, gdy¿ nie ma do niego odniesieñ w Koranie, ale pochodzi
z tradycji ludów Pó³wyspu Arabskiego199. W�ród praw, z których kobieta po-
winna korzystaæ jest m.in. prawo do wyboru mê¿a i prawo do rozwodu. Kobiety
powinny tak¿e aktywnie uczestniczyæ w ¿yciu publicznym swoich krajów. Al-Gha-
zali nie widzia³ nic z³ego w tym, ¿e kobiety s¹ politykami, lekarzami czy pilotami
samolotów. Jednak kobiety powinny pe³niæ przede wszystkim funkcje, które przy-
pisa³a im biologia. W tych funkcjach nie mog¹ ich zast¹piæ mê¿czy�ni.
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200 Por. Mervat F.  H a t e m, op. cit., s. 673�674.
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¿e Bóg da³ wy¿szo�æ jednym nad drugimi / i ze wzglêdu na to / ¿e oni nie rozdaj¹ ze
swojego maj¹tku [�]� (sura IV Kobiety).

Podobne pogl¹dy prezentowa³a Zajnab al-Ghazali, przywódczyni Sióstr Muzu³-
manek, która cieszy³a siê wielkim powa¿aniem w krêgach islamistycznych oraz
szacunkiem w�ród kobiet egipskich za niez³omno�æ w walce o wiarê muzu³mañsk¹
pod rz¹dami Nasera. Al-Ghazali opowiada³a siê za dychotomicznym widzeniem ról
kobiecych i mêskich w spo³eczeñstwie, chocia¿ jej koncepcja kobieco�ci by³a bar-
dziej dynamiczna ni¿ ta, o której mówi³y normy islamu. Al-Ghazali uwa¿a³a, ¿e natu-
rê kobiety i mê¿czyzny cechuje odmienny temperament, co okre�la podejmowanie
przez kobietê i mê¿czyznê innych zawodów. Ta odmienno�æ jest tak¿e podstaw¹ do
tworzenia rodziny, podstawowej komórki spo³ecznej. Kobieta powinna mieæ zapew-
nione te same prawa co mê¿czyzna, w tym prawo do kszta³cenia siê i wypowiada-
nia w sprawach publicznych. Mê¿czyzna by³ z kolei zobowi¹zany przez prawo
muzu³mañskie do zapewnienia utrzymania rodzinie. Mê¿czyzna, który lekcewa¿y³
ten obowi¹zek zas³ugiwa³ na potêpienie. Al-Ghazali nie odmawia³a kobiecie prawa
do wyj�cia z domu w sferê publiczn¹ i podejmowania pracy oraz pe³nienia funkcji
pañstwowych. Uwa¿a³a, ¿e sytuacja taka prowadzi do powa¿nych komplikacji w ro-
dzinie i nak³ada na pañstwo, które popiera emancypacjê kobiet, powa¿ne obowi¹zki
w zakresie tworzenia dogodnych dla kobiet warunków w pracy, na uczelniach, od-
powiednich warunków do poruszania siê w �rodkach transportu publicznego, prze-
bywania w towarzystwie mê¿czyzn itd. Wej�cie kobiety do sfery publicznej
i podejmowanie przez ni¹ pracy Al-Ghazali uwa¿a³a za z³o konieczne i usprawiedli-
wia³a jedynie potrzebami rozwojowymi pañstwa islamskiego oraz niskimi dochoda-
mi w biednych rodzinach. Uwa¿a³a przy tym, ¿e w rodzinach �rednio i dobrze
sytuowanych, w których dochody z pracy kobiet nie decyduj¹ zasadniczo o pozio-
mie ¿ycia rodziny, kobiety nie powinny podejmowaæ pracy. Przywódczyni Sióstr
Muzu³manek opowiada³a siê wiêc za pozostawaniem kobiet w domach jako miejscu
zapewniaj¹cym najlepsze warunki do rozwoju ich kobieco�ci200.

Ten dualizm pogl¹dów na miejsce kobiety w spo³eczeñstwie widoczny jest
w oficjalnych dokumentach Bractwa. O tym temacie traktuje m.in. cytowana ju¿
deklaracja �Szura fi-l-islam� (Szura w islamie) z 1 marca 1994 r. Czytamy w niej
o pe³nych prawach politycznych kobiety w spo³eczeñstwie muzu³mañskim. Ko-
bieta ma prawo wybieraæ i byæ wybierana nawet na najwy¿sze stanowiska w pañ-
stwie. Autorzy deklaracji, aby potwierdziæ swój pogl¹d, odnie�li siê do wersetu 34
z sury IV Koranu, który w powszechnej interpretacji wprowadza �cis³y podzia³
ról miêdzy p³ciami i przewiduje dla kobiety miejsce ¿ony i matki201. Deklaracja nie
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202 Na przyk³ad w 1989 r. znana dziennikarka Iman Muhammad Mustafa opublikowa³a
w �Al-Ahram al-Iktisadi� seriê artyku³ów, w których podda³a ostrej krytyce warunki pra-
cy kobiet i stan rozwi¹zañ socjalnych, podkre�laj¹c, ¿e �rodowiska kobiece od 15 lat
bezskutecznie domagaj¹ siê wprowadzenia przez pañstwo 3-letniego czê�ciowo p³atnego
urlopu wychowawczego. Autorka skrytykowa³a tak¿e z pozycji islamistycznych �wiecki
model emancypacji kobiet, który nie potrafi pogodziæ z korzy�ci¹ dla kobiety pe³nienie
przez ni¹ funkcji w rodzinie i w sferze publicznej. Jednocze�nie dziennikarka odciê³a siê
od tych dzia³aczek islamistycznych organizacji kobiecych, które opowiada³y siê za sta³ym
powrotem kobiet do sfery prywatnej, uwa¿aj¹c, ¿e kobiety powinny byæ aktywne w sferze
publicznej, ale powinny mieæ zapewnione dobre warunki �taktycznego� powrotu do domu
dla urodzenia i wychowania dzieci � por. Mervat F. H a t e m, op. cit., s. 675�676.

203 W 2000 r. szeroko komentowany by³ sukces w wyborach parlamentarnych D¿ihan
al-Halafawi, kandydatki z ramienia Bractwa, która wygra³a w okrêgu wyborczym w Aleksan-
drii, ale pozbawiona zosta³a mandatu w wyniku manipulacji w³adz � por. Mona El-G h o-
b a s h y, op. cit., s. 373, 382.

204 Cyt. za: Mona El-G h o b a s h y, op. cit., s. 382.

zakwestionowa³a s³uszno�ci tego podzia³u ról, ale stwierdzi³a, ¿e odnosi siê on
jedynie do sfery ¿ycia rodzinnego, a nie publicznego. W czasie, kiedy og³oszo-
na zosta³a powy¿sza deklaracja, w �rodowisku Braci Muzu³manów dzia³a³o
kilka kobiet, które reprezentowa³y nowe pokolenie cz³onków organizacji i sy-
gnalizowa³y swoje ambicje do pracy na scenie politycznej. W 1992 r., jed-
na z nich � Wafa Ramadan, wysunê³a swoj¹ kandydaturê z ramienia Bractwa
Muzu³mañskiego do w³adz zwi¹zku zawodowego pracowników s³u¿by zdro-
wia. Kierownictwo Bractwa nie mog³o, z jednej strony, nie widzieæ zmian po-
koleniowych w Stowarzyszeniu i emancypacji politycznej kobiet egipskich
w ogóle oraz kobiet-cz³onkiñ stowarzyszenia w szczególno�ci. W tym okresie
kobiety, które podkre�la³y swoje przywi¹zanie do religii domaga³y siê wiêk-
szego równouprawnienia w sferze publicznej i szerszych uprawnieñ socjal-
nych dla pracuj¹cych kobiet202. W tej sytuacji chodzi³o tak¿e o czyste
wyrachowanie przedwyborcze � w momencie podjêcia przez Stowarzyszenie
decyzji o udziale w wyborach parlamentarnych g³osy kobiet mog³y zadecydo-
waæ o sukcesie wyborczym wielu kandydatów Bractwa, a kobiety mog³y te¿
same zostaæ wybrane do w³adz z ramienia Stowarzyszenia203.

Nie znaczy³o to bynajmniej o odej�ciu kierownictwa Stowarzyszenia Braci
Muzu³manów od konserwatywnych pogl¹dów na miejsce kobiety w spo³eczeñ-
stwie. Umar At-Tilmisani, G³ówny Przewodnik Bractwa do 1994 r., powiedzia³
w tym czasie, ¿e obce mu s¹ teorie feminizmu i dywagacje na temat równo�ci
p³ci. �Mê¿czyzna jest mê¿czyzn¹, a kobieta jest kobiet¹, gdy¿ takimi stworzy³
ich Bóg. Kobieta, która wierzy, ¿e jest taka sama, jak mê¿czyzna, jest kobiet¹,
która utraci³a kobieco�æ, cnotliwo�æ i godno�æ�204.
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biet ciesz¹ siê szczególna du¿a popularno�ci¹ na Bliskim Wschodzie od Egiptu po Oman.

Troska o trwa³o�æ rodziny jest dominuj¹cym elementem w pogl¹dach na
spo³eczeñstwo nowych islamistów. W wypowiedziach dzia³aczy Partii Wasat
brzmi niepokój o pog³êbiaj¹ca siê nietrwa³o�æ zwi¹zków ma³¿eñskich i powszech-
no�æ kontaktów seksualnych poza ma³¿eñstwem, co jest jedn¹ z przyczyn epi-
demii choroby AIDS. W tym wzglêdzie sytuacja jest znacznie gorsza, wed³ug
ideologów islamizmu, na Zachodzie, sk¹d nap³ywaj¹ do �wiata islamu wzorce
zachowañ, w tym te zgubne dla ca³ego spo³eczeñstwa. Wed³ug Wasatu kobieta
powinna byæ traktowana jako pe³noprawny cz³onek wspólnoty politycznej spo-
³eczeñstwa i mieæ wszystkie prawa polityczne. Zadaniem pañstwa jest tworze-
nie takich warunków, w których kobieta mog³aby ³¹czyæ funkcje matki i ¿ony
z aktywno�ci¹ polityczn¹ i spo³eczn¹ na rzecz ca³ej nacji. Program Wasatu ak-
centuje prawo kobiety do edukacji i kszta³cenia siê205.

Kwestiê miejsca kobiety w spo³eczeñstwie podnosi wspominany ju¿ Amru
Chalid. Mówi on kobietom, ¿e nies³usznie zosta³y zepchniête na margines roz-
woju i zachêca do aktywno�ci gospodarczej; podkre�la, ¿e s¹ równoprawn¹
czê�ci¹ spo³eczeñstwa, nie mog¹ byæ dyskryminowane i maja prawo do szczê-
�cia, gdy¿ odegra³y wa¿n¹ rolê w dziejach islamu. Mówi, ¿e kobiety by³y w�ród
pierwszych konwertytów na islam, walczy³y z mieczem w rêku za islam i wiele
z nich odda³o dla religii ¿ycie. Kobiety wnios³y te¿ wk³ad do edukacji. Przyk³a-
dem mo¿e byæ Aisza, ¿ona Mahometa, która nauczy³a pisaæ i czytaæ 232 mê¿-
czyzn i 67 kobiet. Kobiety powinny mieæ prawo do wybory mê¿a, prawo do
podró¿owania bez opieki mê¿czyzny, prawo do mi³o�ci. Chalid wypowiada siê
przeciwko poligamii, uwa¿aj¹c, ¿e jest to jedna z przyczyn dyskryminacji kobiet
w rodzinie. Hid¿ab jest nasz¹ dum¹ � mówi � ale sprawy kobiety nie mo¿na
sprowadziæ do hid¿abu. To by³oby banalne. Kobieta powinna cieszyæ siê pe³ni¹
praw � politycznych, spo³ecznych i ekonomicznych, a je�li jest tych praw pozba-
wiona, to nie powinna my�leæ, ¿e wynika to z norm islamu206.

Ciekawe pogl¹dy na temat miejsca kobiety w spo³eczeñstwie wyg³osi³
w kwietniu 2006 r. na konferencji w Chartumie Hasan at-Turabi, znany przy-
wódca islamistów sudañskich, którzy zaczêli dzia³aæ w Sudanie w latach 60.
XX w. jako odga³êzienie egipskiego Stowarzyszenia Braci Muzu³manów. At-Tu-
rabi, który wcze�niej wielokrotnie wypowiada³ siê za �cis³ym podzia³em ról miê-
dzy p³ciami i pozostaniem kobiety w roli wy³¹cznie ¿ony oraz matki, tym razem
opowiedzia³ siê za równouprawnieniem kobiet. W swojej wypowiedzi zwróci³
uwagê na to, ¿e nie widzi ani jednego tekstu religijnego, który zabrania³by kobie-
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209 Przek³ad angielski: M.  R o d i n s o n, Islam and Capitalism, Saqi, London 2007.

cie zajêcie miejsca imama. At-Turabi podkre�li³ radykalizm swoich pogl¹dów
mówi¹c, ¿e przy ocenie poprawno�ci religijnej zachowañ spo³ecznych nie nale¿y
kurczowo trzymaæ siê tekstu Koranu czy Sunny, lecz twórczo go interpretowaæ.
Jedynie wyj�cie poza kontekstualno�æ pozwoli zrozumieæ si³ê klasycznego tekstu
w odniesieniu do wyzwañ wspó³czesno�ci � powiedzia³ sudañski teolog207.

W sferze stosunków spo³ecznych islamizm propaguje model sprawiedliwego,
jakkolwiek nie równo�ciowego uk³adu spo³ecznego, ze �ci�le okre�lanymi rolami
obydwu p³ci. Pogl¹dy ideologów islamizmu na role obydwu p³ci s¹ bez w¹tpienia
zachowawcze. Z jednej strony mówi¹ oni o równych prawach mê¿czyzny i kobie-
ty, ale z drugiej � postuluj¹, aby kobieta skupi³a siê na pe³nieniu roli ¿ony i matki, do
których powo³a³ j¹ Stwórca. Islamizm odwo³uje siê do norm islamu, które reguluj¹
relacje w sferze prokreacji i które s¹ wyra¿one w ortodoksyjnych zbiorach hadi-
sów. Mówi¹ one, ¿e prokreacja jest obowi¹zkiem mê¿czyzny i kobiety, ale do-
puszczalna jest jedynie w ramach rodziny. Stosunki pozama³¿eñskie s¹
niedopuszczalne, tak samo jak stosunki miêdzy tymi samymi p³ciami. Prokreacja
powinna byæ nie tylko obowi¹zkiem, ale i tak¿e przyjemno�ci¹. Odczuwanie roz-
koszy cielesnej jest stanem jak najbardziej zalecanym przez normy islamu, który
sankcjonuje ró¿ne techniki seksualne, prowadz¹cych do osi¹gniêcia tego stanu208.

Moralna gospodarka
Pytanie o to, czy islam stwarza bariery w rozwoju, rozumianym jako pomna-

¿anie bogactwa, od dawna interesowa³o europejskich orientalistów, socjologów
i ekonomistów. Mo¿na wskazaæ na takich luminarzy europejskiej nauki, jak Ja-
mes Mill, John Stuart Mill czy Maks Weber, którzy interesowali siê normami
islamu, maj¹cymi odniesienie do stosunków spo³ecznych i codziennego funkcjo-
nowania spo³eczeñstw cywilizacji muzu³mañskiej. W�ród orientalistów-arabi-
stów zagadnienie to szeroko opisa³ Gustave von Grunebaum w badaniach nad
miastem muzu³mañskim. O stosunku islamu do dzia³alno�ci kapitalistycznej wy-
czerpuj¹co pisa³ Maxime Rodinson w pracy pod takim w³a�nie tytu³em Islam et
capitalisme209.
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211 Jusuf al-K a r a d a w i, Al-Halal wa-l-haram�

Mo¿na jednoznacznie powiedzieæ, ¿e �wiête teksty islamu nie zakazuj¹ wy-
znawcom tej religii aktywno�ci gospodarczej. Koran popiera dzia³alno�æ han-
dlow¹, g³ówn¹ formê aktywno�ci ekonomicznej w Arabii w VII w., i odnosi siê
do niej szacunkiem, a czasami wrêcz nakazuje pamiêtaæ o doczesnym etapie
¿ycia cz³owieka. W surze III �Krowa� wierszu 14 czytamy: �Upiêkszane jest
ludziom/upodobanie do namiêtno�ci:/ do kobiet i do synów,/ nagromadzonych
kintarów z³ota i srebra,/ do koni wyró¿niaj¹cych siê szlachetno�ci¹,/ do trzód
i zasiewów./ To jest u¿ywanie ¿ycia na tym �wiecie�. Koran zaleca te¿ ³¹czyæ
aktywne praktykowanie wiary z pozyskiwaniem dóbr materialnych, pozwala
prowadziæ dzia³alno�æ handlow¹ nawet w czasie pielgrzymki, a nawet trakto-
waæ zysk i zasobno�æ materialn¹ jako przejaw ³askawo�ci bo¿ej (LXII: 9�10).
Równie¿ Sunna nie stawia przeszkód do aktywno�ci gospodarczej i przedsiê-
biorczo�ci. Nie podwa¿a ona w szczególno�ci prawa do w³asno�ci prywatnej.
Posiadanie dóbr materialnych jest bardziej dobrodziejstwem danym od Boga ni¿
efektem wysi³ków podejmowanych przez samego cz³owieka. Dobra posiadane
przez rodzinê by³y uznane za jej wy³¹czn¹ w³asno�æ i by³y chronione przez pra-
wo tradycyjne. By³y wiêc w³asno�ci¹ prywatn¹ sensu stricte210.

Jusuf al-Karadawi podkre�la, ¿e w sferze dzia³alno�ci gospodarczej w isla-
mie dozwolone (halal) jest wszystko to, co nie jest zakazane (haram). Dotyczy
to wytwarzania, pracy, czerpania zysków i transakcji biznesowych � wszystkie
s¹ dozwolone, je�li nie s¹ zakazane. Zakazane jest natomiast wszystko to, co
jest niebezpieczne i gro�ne dla ¿ycia cz³owieka, jego zdrowia i jego godno�ci
osobistej. Zakazane jest tak¿e wszystko to, co zagra¿a funkcjonowaniu spo³e-
czeñstwa. Teolog przytacza werset 4 z sury V �Stó³ zastawiony�, w którym
Bóg mówi do Mahometa: �Oni pytaj¹ ciebie, co im jest dozwolone. / Powiedz:
/ Dozwolone s¹ wam rzeczy dobre�. Zasada utrzymania równowagi spo³ecznej
i harmonii w sferze stosunków produkcji jest nadrzêdn¹ w funkcjonowania go-
spodarki islamskiej � konkluduje Al-Karadawi211.

Utrzymaniu tej równowagi ma s³u¿yæ przestrzeganie zakazu wytwarzania
narkotyków (II: 219, V: 90), szkodliwego dla zdrowia po¿ywienia (II: 173), czer-
panie zysków z hazardu (II: 219, V: 90), z lichwy (II: 275�279), bogacenie siê
w drodze kradzie¿y (V: 38), pozbawianie ¿ycia niewinnych ludzi (II: 178�179),
przyw³aszczanie sobie cudzej w³asno�ci i marnotrawienie dobra publicznego oraz
psucie miar, wag i jako�ci produktu (II: 188, III: 161, IV: 10, XXVI: 181�183,
LXXXIII: 1�6), a tak¿e korupcja (fasad), która demoralizuje ludzi i niszczy ca³y
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system spo³eczny (II: 11 i 205, IV: 33, VII: 56 i 85, XI: 116). Islam zabrania
tak¿e dawania i brania ³apówek oraz podejmowania stronniczych decyzji, które
mog¹ godziæ w czyj¹� w³asno�æ lub krzywdziæ kogo� przez pozbawienie go na
przyk³ad odszkodowania (IV: 58 i 135, V: 42, VII: 29, LV: 9)212.

Popieraj¹c aktywno�æ gospodarcz¹ i zachêcaj¹c do pomna¿ania stanu po-
siadania, normy islamu jednocze�nie wyznaczaj¹ pewne granice w d¹¿eniu do
bogacenia siê. Jest to konsekwencj¹ okre�lonego podej�cia do zagadnieñ wy-
twarzania i podzia³u. Jedn¹ z barier w bogaceniu siê przez jednostkê jest ochro-
na w³asno�ci wspólnotowej. Nie mo¿e byæ ona naruszona przez d¹¿enia jednostek
do pomna¿ania swojego bogactwa. W dziejach muzu³mañskiego Bliskiego
Wschodu wspólnotowe by³y pastwiska, lasy i akweny wodne. By³y one u¿ytko-
wane przez osiad³e wspólnoty lokalne lub przez plemiona nomadów. W³adca
wprawdzie zarz¹dza³ ca³¹ ziemi¹ i u¿ytkami w imieniu Boga, ale dobra wspólnot
nie podlega³y ekspropriacji przez pañstwo. W sferze podzia³u islam g³osi solidar-
no�æ spo³eczn¹ i nakazuje wspomagaæ biednych ja³mu¿n¹ oraz troszczyæ siê
o los wdów, sierot i ubogich. Ja³mu¿na jest w islamie obowi¹zkiem religijnym
i spo³ecznym. Poza ja³mu¿n¹ przepisan¹ normami religii, wa¿ne jest, aby wierny
wspomaga³ dodatkowo, dobrowolnie i dyskretnie, tych, którym w ¿yciu siê nie
poszczê�ci³o. Wierny powinien tak¿e przekazywaæ czê�æ swoich dochodów na
rzecz ca³ej wspólnoty po to, aby ze zgromadzonych w ten sposób �rodków wspól-
nota mog³a utrzymywaæ porz¹dek, wspieraæ potrzebuj¹cych i prowadziæ wojnê
z niewiernymi. Konieczno�æ dawania ja³mu¿ny i dzielenia siê z innymi tym, co
mamy w nadmiarze, utrzymywania wdów, biednych i sierot jest wyra¿ona w wielu
wersetach Koranu i w licznych hadisach213.

�wiadczenie na rzecz potrzebuj¹cych wspó³wyznawców oraz ca³ej wspólnoty
jest obowi¹zkiem na³o¿onym na ka¿dego przez Boga. Normy islamu potêpiaj¹
jednocze�nie egoizm ludzi bogatych i sk¹pstwo wobec sierot, ubogich i wdów.

Obowi¹zek dbania przez wspólnotê o dobrobyt wyznawcy islamu znany
jest w teologii muzu³mañskiej jako fard al-kifaja, dos³. �obowi¹zek wystar-
czalno�ci�. Wskazania na ten temat znajduj¹ siê w Koranie, a w szczególno-
�ci w surze XXII �Pielgrzymka�, wersecie 40, który mówi o tym, ¿e Bóg
utwierdzi³ w³adze ziemskie i da³ im prawo do pobierania zaki, podatku religij-
nego, po to, aby instytucje te s³u¿y³y dobru ca³ej wspólnoty. Przywo³ywany
jest tak¿e w zwi¹zku z tym werset 177 z sury II �Krowa�, w którym wiara
muzu³mañska okre�lona jest jako holistyczny system samego kultu i obowi¹z-
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ków moralnych, ale tak¿e obowi¹zków spo³ecznych. W�ród tych ostatnich
p³acenie zaki, która ma s³u¿yæ zapewnieniu wspólnocie i jej cz³onkom odpo-
wiedniego poziomu ¿ycia materialnego. W warunkach funkcjonowania wspó³-
czesnych spo³eczeñstwa fard al-kifaja oznacza konieczno�æ podejmowania
przez w³adze wspólnoty lub w³adze pañstwowe odpowiednich kroków na rzecz
rozwoju przemys³u, edukacji, ochrony zdrowia i innych dziedzin niezbêdnych
dla funkcjonowania jednostki i ca³ego spo³eczeñstwa. Chodzi wiêc o stworze-
nie miejsc pracy i zapewnienie wszystkim potrzebuj¹cym dachu nad g³ow¹
oraz po¿ywienia i odpowiedniej opieki. W³adze, które nie potrafi¹ podo³aæ tym
obowi¹zkom nie powinny kierowaæ wspólnot¹ i zas³uguj¹ na potêpienie � tak
interpretuj¹ zasadê fard al-kifaja wspó³cze�ni ideolodzy islamizmu214. Fard
al-kifaja to wa¿ny element ideologii islamizmu; to podstawa idei pañstwa
opiekuñczego jako najbardziej w³a�ciwej dla �wiata islamu koncepcji rozwoju.
Fard al-kifaja to jednocze�nie wa¿ny argument religijny przeciwko liberal-
nym koncepcjom rozwojowym.

Zapewnienie �rodków materialnych niezbêdnych dla funkcjonowania spo-
³eczeñstwa to tak¿e obowi¹zek kapita³u prywatnego. Pe³ni on w spo³eczeñ-
stwie wa¿ne funkcje spo³eczne. Po pierwsze, powinien byæ uczulony na biedê
i niedostatek. Konieczno�æ wspomagania biednych przez bogatych to czêsty
motyw licznych wersetów Koranu. Bóg stawia w nich ludzi przekazuj¹cym
biednym czê�æ swojego dobra jako przyk³ad do na�ladowania, a dzia³anie ta-
kie wskazuje jako drogê do zbawienia (np. II: 261�279). Po drugie, normy
islamu zachêcaj¹ do kumulowania kapita³u w celu inwestowania go w przed-
siêwziêcia s³u¿¹ce ca³ej wspólnocie. Czêsto przywo³ywany jest w tej kwestii
werset 11 z sury CVII �¯elazo�: �A kto da Bogu [spo³eczeñstwu � przyp.
J.Z.] piêkn¹ po¿yczkê, / On mu ja odda w dwójnasób, / i bêdzie mia³ nagrodê
szlachetn¹�. W wersecie 130 sury III �Rodzina Imrana� oraz w wersecie 39
sury XXX �Bizantyjczycy� dzia³anie na rzecz materialnego dobra wspólnoty
przeciwstawione jest lichwie i wskazane jako w³a�ciwie w odró¿nieniu od li-
chwy, która jest wielokrotnie potêpiana. W¹tek o inwestowaniu wi¹¿e siê
z oszczêdzaniem i gromadzeniem kapita³u. W wersecie 268 sury II �Krowa�
Bóg zapowiada przebaczenie i zasobno�æ dla tych, którzy przeznaczaj¹ swoje
�rodki na cele spo³ecznie u¿yteczne. Koran potêpia jednocze�nie tezauryza-
cjê i gromadzenie bogactwa bez przeznaczania go na cele zwi¹zane z funkcjo-
nowaniem ca³ej wspólnoty. Tezauryzacja nie przynosi korzy�ci spo³eczeñstwu
i jest przeciwieñstwem inwestowania. Jako taka jest potêpiona (CII: 1�6; CIV:
1�9; CVII: 1� 7).
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Wiele kontrowersji budzi³o zawsze potêpienie przez Koran praktyki zwa-
nej po arabsku riba i rozumianej w jêzykach europejskich jako udzielanie po-
¿yczek (finansowych lub w naturze) na procent (XXX: 39). Taka interpretacja
oznacza³aby stawianie przez islam powa¿nych barier w rozwoju banków, sfe-
ry finansów i dzia³alno�ci kapitalistycznej jako takiej. M. Rodinson uwa¿a, ¿e
tak naprawdê nie wiadomo, co oznacza³ ten termin w praktyce. Samo s³owo
znaczy tyle, co �zwiêkszenie�, �pomno¿enie tego, co posiadamy�. Mo¿e wiêc
oznaczaæ �zysk�. W kontek�cie historycznym s³owo to nie odnosi³o siê jednak
do zysku jako takiego, lecz do sytuacji, kiedy d³u¿nik, nie mog¹c wywi¹zaæ siê
z zobowi¹zania zwrotu w terminie d³ugu, traci³ na rzecz po¿yczkodawcy dobra
o podwójnej warto�ci215. By³o to, rzecz jasna, korzystne dla kredytodawcy
i niekorzystne dla kredytobiorcy. Zakaz praktykowania riba odnoszony jest
w Koranie do muzu³manów, pogan (byli nimi Mekkañczycy w pocz¹tkowym
okresie misji proroczej Mahometa), chrze�cijan i ¯ydów. Koran zarzuca
w szczególno�ci ̄ ydom, ¿e odeszli od swojego Prawa, akceptuj¹c lichwê (IV:
160�161). Mo¿na s¹dziæ, ¿e zakaz czerpania korzy�ci z po¿yczania pieniêdzy
(lub innych dóbr) na warunkach, których z³amanie stawia³o d³u¿nika w bardzo
trudnej sytuacji, odnosi³ siê do konkretnej sytuacji historycznej, a mianowicie
okresu, kiedy muzu³manie byli mniejszo�ci¹ w samej Arabii i byli zdani na
³askê i nie³askê niemuzu³mañskich kredytodawców. Czo³owi islamolodzy, jak
J. Schacht216, M. Gaudefroy-Demombynes217, W. Montgomery Watt218 uwa-
¿aj¹ przy tym, ¿e zakaz riba dotyczy³ tylko ̄ ydów i ¿e udzielanie po¿yczek na
procent by³o praktykowane przez pierwszy swojego rodzaju fundusz finanso-
wy, stworzony z datków pierwszych muzu³manów na rzecz wspólnoty, którym
zarz¹dza³ sam Mahomet.

My�l¹ przewodni¹ w rozwa¿aniach wspó³czesnych islamistów o gospodar-
ce oraz rozwoju jest przekonanie, ¿e system spo³eczny mo¿e w³a�ciwie funkcjo-
nowaæ jedynie wówczas, gdy ma solidne podstawy materialne, a wiêc sprawnie
funkcjonuj¹c¹ gospodarkê. Takie przekonanie jest powszechne w koncepcjach
rozwojowych islamizmu. M. Umar Chapra, znany wspó³czesny teoretyk gospo-
darczych koncepcji islamu, uwa¿a, ¿e system gospodarczy pe³ni wa¿ne funkcje
stabilizacyjne w spo³eczeñstwie i tym samym przeciwdzia³a anarchii oraz cha-
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osowi, co jest najwiêkszym zagro¿eniem dla wspólnoty muzu³mañskiej z punktu
widzenia Koranu219.

Narodziny my�li ekonomicznej islamu nale¿y wi¹zaæ z muzu³mañskim odrodze-
niem w koñcu XIX w. D¿amal ad-Din al-Afghani i jego uczniowie Muhammad
Abduh i Raszid Rida, ówcze�ni reformatorzy islamu, zajmowali siê wprawdzie g³ównie
reformowaniem ustawodawstwa i id¿tihadem, czyli prawem do twórczego inter-
pretowania prawa muzu³mañskiego, ale sam fakt, i¿ d¹¿yli do przekszta³cenia islamu
z wiary w ideologiê polityczn¹ mia³ g³êbokie implikacje dla wyobra¿eñ o tym, czym
w �rodowisku politycznym islamu powinna byæ gospodarka220.

Wyobra¿enia te zaczê³y byæ formowane w okresie pokolonialnym, kiedy eli-
ty teraz niezale¿nych � lub te¿ nowych, jak Pakistan � pañstw muzu³mañskich
zaczê³y kontestowaæ wspó³czesne im teorie ekonomiczne ze wzglêdu na coraz
wiêksze trudno�ci rozwojowe i poszukiwa³y nowych dróg rozwoju. Podczas gdy
jednych poci¹ga³y teorie socjalizmu, inni dopatrywali siê inspiracji w islamie.
W pierwszych 2 dekadach XX w. ukaza³y siê pierwsze teksty o gospodarce
islamskiej pióra Soeharwiego Muhammada Hifzur Rahmana z Indii, Shaykha
Mahmuda Ahmada z Pakistanu i Jakuta al-Aszmawiego z Egiptu221.

Pogl¹dy Bractwa Muzu³mañskiego na gospodarkê formu³owane by³y od lat
30. XX w. przez pokolenie pierwszych ideologów islamizmu w Egipcie � Sajjida
Kutba i Abd al-Kadira Audê. Pozostawali oni, podobnie jak szyicki teoretyk
z Iraku Muhammad Bakir as-Sadr, pod wp³ywem koncepcji pakistañskiego my-
�liciela islamizmu Abu al-Ala al-Maududiego, który sam nie by³ ekonomist¹, ale
interesowa³o go zagadnienie nierówno�ci. W³a�nie Al-Maududi wprowadzi³
w 1947 r. do szerokiego obiegu termin al-iktisad al-islami, czyli �gospodarka
islamska�, który upowszechni³ siê w nastêpnych dziesiêcioleciach222.

G³ównym zagadnieniem teoretycznym pozostawa³a wówczas kwestia w³a-
sno�ci na podstawowe �rodki produkcji i dopuszczalny zakres prywatnego ich
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posiadania. W pogl¹dach niektórych ideologów pojawi³a siê my�l, ¿e w rolnic-
twie powinny istnieæ tylko gospodarstwa rodzinne, posiadaj¹ce tyle ziemi, ile s¹
w stanie same obrobiæ. Wiêkszy rozmiar posiadania mia³ byæ niedozwolony przez
Koran. Z takim stanowiskiem nie zgadza³ siê Al-Maududi, który prezentowa³
bardzo charakterystyczne dla islamizmu �zdroworozs¹dkowe� podej�cie do za-
gadnieñ doktrynalnych. Pakistañski my�liciel zwróci³ uwagê na to, ¿e ciê¿ka
sytuacja ch³opów na subkontynencie indyjskim jest nastêpstwem nie tyle same-
go ograniczonego posiadania ziemi, co warunków jej dzier¿awienia. Warunki te
okre�la³y wielko�æ zbiorów, które dzier¿awca by³ zobowi¹zany przekazaæ w³a-
�cicielowi i nie przewidywa³y zmniejszenia przekazywanej czê�ci w przypadku
z³ego zbioru. W konsekwencji, dzier¿awcy, chc¹c wype³niæ swoje zobowi¹za-
nia, musieli zad³u¿aæ siê u lichwiarzy, którzy ¿¹dali terminowej sp³aty po¿yczki
bez wzglêdu na to, czy zbiory by³y obfite, czy skromne. Al-Maududi uwa¿a³, ¿e
konfiskata ziemi lub jej nacjonalizacja nie s¹ �rodkiem przerwania zamkniêtego
krêgu zad³u¿enia, zniewolenia i nêdzy. Nale¿a³o, wed³ug niego, odwo³aæ siê do
prawa muzu³mañskiego jako podstawy prawnej umów i wyeliminowaæ w ten g³ówne
z³o, za które uwa¿a³ lichwiarstwo223. Al-Maududi sformu³owa³ wiêc w rozwa¿a-
niach o gospodarce jednoznaczne stanowisko w kwestii riby: czerpanie zysków
z samego faktu posiadania kapita³u jest niemoralne i niezgodne z religi¹. Stanowi-
sko to przejête zosta³o przez kolejne pokolenia ideologów islamizmu.

Pogl¹dy pierwszego pokolenia islamistów na gospodarkê zosta³y w kolej-
nych dekadach rozwiniête i pog³êbione. Zagadnieniami gospodarczymi w isla-
mie zajêli siê muzu³mañscy ekonomi�ci, którzy otrzymali wykszta³cenie na
Zachodzie i dobrze znali zachodnie teorie ekonomiczne. O�rodki muzu³mañskiej
my�li ekonomicznej powsta³y w takich krajach, jak Malezja, Indonezja, Bangla-
desz, Indie, Pakistan, Iran, Turcja i � oczywi�cie � kraje arabskie. Do nowego
pokolenia ekonomistów, traktuj¹cych o gospodarce i rozwoju z punktu widzenia
norm religii nale¿y zaliczyæ Fazlura Rahmana, Muhammada Abdul Mannama,
Muhammada Nejatullaha Siddiqiego, M. Umara Chaprê, Syeda Nawaba Na-
qviego. Pocz¹tkowo dzia³ali oni w odosobnieniu i pisali w ró¿nych jêzykach �
urdu, malajskim, tureckim i arabskim � w zwi¹zku z czym nie stanowili jedno-
rodnego �rodowiska naukowego. W latach 70. XX w. sytuacja ta zaczê³a siê
zmieniaæ, do czego przyczyni³y siê seminaria i konferencje miêdzyislamskie or-
ganizowane zw³aszcza przez Organizacjê Konferencji Islamskiej. W 1976 r.
w Mekce zosta³a zorganizowana Pierwsza Miêdzynarodowa Konferencja Go-
spodarki Islamskiej, co by³o punktem zwrotnym w badaniach nad al-iktisad
al-islami, czyli gospodark¹ islamsk¹. Wkrótce powsta³o centrum naukowe do
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badañ nad tym zagadnieniem na Uniwersytecie Króla Abd al-Aziza w Ar-Rija-
dzie. Ju¿ na konferencji w Mekce w 1976 r. podjêta zosta³a dyskusja nad pyta-
niem, czy gospodarka islamska jest odrêbn¹ dyscyplin¹ nauk ekonomicznych,
czy te¿ konwencjonaln¹ nauk¹ o gospodarowaniu, szczególnie uwra¿liwion¹ przez
doktrynê spo³eczn¹ islamu na kwestie sprawiedliwo�ci spo³ecznej. Tacy ówcze-
�ni naukowcy-ekonomi�ci, jak Muhammad Nejatullah Siddiqi i M. Umar Chapra
zdecydowanie zaprotestowali przeciwko traktowaniu gospodarki islamskiej jako
szczególnego przypadku konwencjonalnej nauki o gospodarce. Obydwaj pod-
kre�lili, ¿e zasadnicza odmienno�æ gospodarki islamskiej polega na tym, ¿e w jej
przypadku podstaw¹ rozwa¿añ i konstrukcji teoretycznych nie jest kategoria
zysku, lecz zasada sprawiedliwo�ci w gospodarowaniu, która obejmuje zarówno
sferê prywatnych transakcji gospodarczych, jak i podzia³u wytworzonego pro-
duktu krajowego. Je�li w przypadku transakcji wyra¿a siê ona w prze�wiadcze-
niu o tym, ¿e ka¿da transakcja powinna byæ uczciwa i transparentna, to
w przypadku dystrybucji chodzi o sprawiedliwe zaspokojenie materialnych po-
trzeb uczestników rynkowej gry224.

Syed Nawab Naqvi, inny ówczesny teoretyk gospodarki islamskiej, uzna³, ¿e
g³ównym kryterium odró¿nienia jej od klasycznej zachodniej nauki jest charak-
ter zachowywania siê uczestników gry rynkowej. Naqvi przedstawi³ to zagad-
nienie mówi¹c, ¿e w gospodarce, która jest islamska uczestnicy gry rynkowej s¹
homo islamicus, którzy podejmuj¹c decyzje, maj¹ �wiadomo�æ, ¿e s¹ cz³onkami
spo³eczeñstwa muzu³mañskiego; w klasycznej ekonomii uczestnicy gry rynko-
wej s¹ wy³¹cznie homo economicus, którzy dzia³aj¹ w �rodowisku �wieckim.
Z punktu widzenia metodologii Naqvi zaproponowa³ indukcyjn¹ metodê w okre-
�laniu aksjomatów gospodarki islamskiej. Mia³a ona polegaæ na okre�laniu za-
chowañ pojedynczych uczestników gry rynkowej na poziomie bazowym � tzn.
przedsiêbiorców, mened¿erów, pracowników najemnych i gospodarstw domo-
wych � po to, aby na tej podstawie wyprowadzaæ generalne cechy gospodaro-
wania. Inni ekonomi�ci-teoretycy uwa¿ali, ¿e bardziej w³a�ciwa jest metoda
dedukcyjna, czyli okre�lanie aksjomatów gospodarki islamskiej na podstawie
naturalnych zasad wytwarzania, podzia³u, popytu oraz poda¿y, ujêtych w prawa
religii (islamu) w charakterze moralnych drogowskazów zachowania siê dla
uczestników rynkowej gry225.

Wspó³cze�ni islami�ci odwo³uj¹ siê do norm islamu, apeluj¹ do budowania
gospodarki opartej na moralno�ci i krytykuj¹ kapitalizm za brak umiarkowania
w d¹¿eniu do indywidualnego bogactwa oraz brak mechanizmów systemowych,
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227 Ibidem, s. 5.

które równowa¿y³yby nierówno�ci maj¹tkowe. Chodzi przede wszystkim o nie-
równo�ciowy podzia³, czerpanie zysków w drodze spekulacji finansowych oraz
praktyk monopolistycznych. Islamizm podkre�la tak¿e wa¿n¹ rolê pañstwa jako
regulatora procesów gospodarczych i przyznaje po�rednio, i¿ pañstwo ma pra-
wo do ekspropriacji. To prawo wynika z religijnego za³o¿enia, ¿e wszelkie dobro
nale¿y do Boga, a ludzie jako w³a�ciciele tych dóbr s¹ tak naprawdê ich u¿yt-
kownikami na Ziemi. Poniewa¿ dobro wspólnoty jest wa¿niejsze od interesu
jednostki, ta ostatnia mo¿e zostaæ pozbawiona u¿ytkowanego dobra, je�li le¿y to
w interesie ogó³u. W pracach klasyków islamizmu politycznego z lat 50. XX w.
w¹tek ten przewija siê czêsto. Pañstwo ma prawo do interweniowania w pro-
cesy gospodarcze dla zaspokojenia potrzeb spo³ecznych, mo¿e zarz¹dziæ se-
kwestr maj¹tku, podnosiæ podatki i zbieraæ zakê. Co do równo�ciowego podzia³u,
zdania by³y ju¿ wówczas podzielone. Sajjid Kutb wypowiada³ siê za bezwzglêdn¹
równo�ci¹ i prawem pañstwa do �ci¹gania tego, co obywatele mieli w nadmia-
rze i przeznaczania tej nadwy¿ki na potrzeby zwi¹zane z funkcjonowaniem ca³ej
wspólnoty. Al-Maududi krytykowa³ ten pogl¹d i uwa¿a³, ¿e podzia³ powinien byæ
nie tyle równo�ciowy, co sprawiedliwy. Uwa¿a³, ¿e dzielenie wytworzonego pro-
duktu bez wzglêdu na to, ile kto wytworzy³, jest sprzeczne z natur¹ ludzk¹ do
pomna¿ania swojego dorobku i ¿e zasada taka zniechêci ludzi do przejawiania
inicjatywy226.

W Egipcie najbardziej znanymi teoretykami gospodarki muzu³mañskiej w la-
tach 80. i 90. XX w. byli Jusuf Kamal, profesor ekonomii zwi¹zany z Braæmi
Muzu³manami, Husajn Szahhata, szef komisji ekonomicznej Bractwa i autor planu
zreformowania gospodarki Egiptu z pocz¹tku lat 90. XX w., oraz Adil Husajn,
g³ówny ideolog Hizb al-Amal (Partii Pracy), która w latach 90. XX w. zawi¹za-
³a sojusz wyborczy z Braæmi Muzu³manami i sta³a siê drug¹ obok Nowego Wa-
fdu parti¹ opozycyjn¹ w parlamencie egipskim227.

Charakterystyczna zmiana w pogl¹dach gospodarczych islamizmu od lat 80.
to wykluczenie z dyskursu w¹tków o muzu³mañskim socjalizmie oraz z³agodze-
nie postulatu odciêcia siê od gospodarki �wiatowej. Silniejsze by³o te¿ ni¿ po-
przednie eksponowanie roli instytucji pañstwowych w pobudzaniu, z jednej strony,
wzrostu gospodarczego oraz, z drugiej strony, w utrzymaniu opiekuñczego cha-
rakteru pañstwa. Jednocze�nie ideolodzy islamizmu bronili sektora prywatnego
i wyznaczali mu wa¿n¹ rolê w rozwoju. Obecno�æ w dyskusjach wielu w¹tków,
czêsto wykluczaj¹cych siê, �wiadczy³a o tym, ¿e Bractwo Muzu³mañskie prze-
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formowywa³o swój program. Je�li chodzi o teoretyków gospodarki islamskiej, to
byli oni pod wra¿eniem sukcesów gospodarczych Korei Po³udniowej i tamtej-
szego modelu kapitalizmu, w którym kapita³ prywatny wspó³dzia³a³ i by³ kontro-
lowany przez pañstwo.

Adil Husajn by³ w m³odo�ci cz³onkiem radykalnej organizacji prawicowej
M³ody Egipt, za³o¿onej przez jego starszego brata Ahmada, charyzmatycznego
przywódcê, który zmar³ w latach 70. XX w. Adil Husajn zadeklarowa³ siê po
1952 r. jako marksista i przy³¹czy³ do ugrupowañ komunistycznych. W czasach
Nasera spêdzi³ 11 lat w wiêzieniu. Próbowa³ zmodyfikowaæ marksizm przez
po³¹czenie jego programu spo³ecznego z etyk¹ islamu, co pozwoli³o mu przej�æ
w pó�niejszym okresie na pozycje islamizmu. Adil Husajn mówi³ o swoim pogl¹-
dach jako �o�wieconym islamizmie�; opowiada³ siê za systemem spo³ecznym
opartym na szari�i, ale uwa¿a³, ¿e powinna to byæ �szar�ia XXI wieku�. Adil
Husajn, jako dzia³acz Partii Pracy, która zosta³a za³o¿ona przez dzia³aczy M³o-
dego Egiptu w czasach As-Sadata, wypowiada³ siê przeciwko polityce otwar-
cia, a zw³aszcza liberalizacji importu, gdy¿ uwa¿a³, ¿e polityka ta powiêksza
nierówno�ci spo³eczne. Partia Pracy nawo³ywa³a do niezale¿no�ci ekonomicz-
nej Egiptu, ale nie chodzi³o jej o autarkiê gospodarcz¹. Adil Husajn rozumia³
niezale¿no�æ ekonomiczn¹ jako uwolnienie siê od dyktatu miêdzynarodowych
instytucji finansowych � Banku �wiatowego i Miêdzynarodowego Funduszu
Walutowego, które okre�la³ mianem �szatañskich�228.

Adil Husajn jest autorem kilku ksi¹¿ek z zakresu polityki gospodarczej, z któ-
rych najbardziej poczytna nosi tytu³ Nahwa fikr arabi d¿adid � an-nasirijja
wa-t-tanmijja wa-d-dimukratijja (Ku nowej my�li arabskiej � naseryzm, roz-
wój i demokracja). W ksi¹¿ce tej przeplataj¹ siê w¹tki krytyki wspó³czesnych
stosunków gospodarczych w �wiecie, przeprowadzonej z pozycji marksizmu,
radykalnego nacjonalizmu i islamizmu. Adil Husajn deklaruje siê jako zwolenni-
ków rozwoju niezale¿nego i optuje za budowaniem niezale¿nej gospodarki krajo-
wej, stosownie zdywersyfikowanej, samowystarczalnej i nastawionej na rynek
wewnêtrzny. Stanowisko to jest zbli¿one do pogl¹dów znanego egipskiego teo-
retyka rozwoju Samira Amina, jednego z g³ównych eksponentów teorii rozwoju
zale¿nego. Husajn podkre�la, ¿e rozwiniête gospodarki �wiatowe zepchnê³y Egipt
do roli dostawcy surowców i odbiorcy dóbr przetworzonych. Taki stan rzeczy
utrudnia przyspieszenie tempa wzrostu z powodu niekorzystnego dla krajów
surowcowych relacji cen miêdzy dobrami przetworzonymi a surowcami. Adil
Husajn uwa¿a, ¿e w tej sytuacji nale¿y ograniczyæ import i rozwijaæ w kraju
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230 Por. B.O.  U t v i k, Islamist Economics�, s. 75.
231 Adil  H u s a j n, op. cit., s. 56�57.

dzia³y przemys³u przetwórczego. Autor optuje te¿ za siln¹ pozycj¹ pañstwa w for-
mu³owaniu polityki przemys³owej i wdra¿aniu w ¿ycie planów industrializacji.
Adil uwa¿a, ¿e polityka rozwojowa Nasera, oparta na przewodniej roli pañstwa
w gospodarce, by³a korzystna dla Egiptu i jego spo³eczeñstwa229.

Warto odnotowaæ, ¿e Bractwo Muzu³mañskie w latach 60. XX w. ostro
krytykowa³o politykê Nasera, uwa¿aj¹c, ¿e zmierza ona do upañstwowienia
gospodarki i spo³eczeñstwa, a jednocze�nie pozytywnie ocenia³o model rozwoju
wdra¿any w ¿ycie Korei Po³udniowej. Kierownictwo Bractwa oraz jego teore-
tycy-ekonomi�ci wychodzili z za³o¿enia, ¿e znacznie korzystniej jest dla gospo-
darki, kiedy �rodki produkcji pozostaj¹ w rêkach prywatnych, a pañstwo jedynie
okre�la kierunki inwestowania prywatnego kapita³u230.

Rozwa¿ania Husajna cechuje wyra�ny populizm i my�lenie ¿yczeniowe.
Uwa¿a on, ¿e dla poprawy sytuacji jego kraju wystarczy �wzi¹æ sprawy rozwo-
ju w swoje rêce� i sformu³owaæ now¹ strategiê eksponuj¹c¹ równo�ciowy uk³ad
stosunków miêdzy Pó³noc¹ a Po³udniem. Adil Husajn podkre�la, ¿e �niezale¿-
no�æ zale¿y od nas samych� i zgadza siê z ówczesnymi (po³owa lat 80. XX w.)
wypowiedziami przywódców Chiñskiej Republiki Ludowej, ¿e nale¿y wykorzy-
staæ napiêcia miêdzy wielkimi mocarstwami, tzn. USA oraz ZSRR i zapropono-
waæ �wiatu �nowy ³ad ekonomiczny�. Egipski ideolog by³ pod silnym wra¿eniem
chiñskiej drogi rozwoju po 1949 r. W swojej ksi¹¿ce pisze z uznaniem o Chiñ-
skiej Republice Ludowej i jej przywódcach, którzy skutecznie przeciwstawili siê
dominacji si³ zewnêtrznych i wdro¿yli w ¿ycie model rozwoju oparty na we-
wnêtrznych czynnikach rozwoju. To pozwoli³o Chinom wkroczyæ na drogê tak
po¿¹danego rozwoju niezale¿nego � konkluduje Adil Husajn231.

Husajn Szahhata, teoretyk �gospodarki islamskiej� bezpo�rednio zwi¹za-
ny z Bractwem Muzu³mañskim, zapocz¹tkowa³ w 1991 r. w �rodowisku isla-
mistycznym debatê na temat miejsca pañstwa w gospodarce i roli sektora
prywatnego. Szahhata podtrzyma³ liniê polityczn¹ Bractwa z lat 60. XX w.
i podda³ krytyce nacjonalizacjê prywatnych przedsiêbiorstw, a nastêpnie opo-
wiedzia³ siê za przekazaniem w rêce prywatne nierentownych przedsiêbiorstw
pañstwowych. To mia³o przyci¹gn¹æ do gospodarki nowe �rodki i zwiêkszyæ
inwestycje. Ideolog islamizmu podkre�li³ przy tym, ¿e czê�æ udzia³ów w przed-
siêbiorstwach pañstwowych powinna zostaæ przekazana pracownikom. Jed-
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nocze�nie Shahhata zaznaczy³, ¿e prywatyzacja nie zdejmuje z pañstwa pod-
stawowych obowi¹zków wobec spo³eczeñstwa w sferze socjalnej i ¿e pañ-
stwo powinno utrzymaæ w swoich rêkach te ga³êzie gospodarki, które s¹
kluczowe dla zrównowa¿onego rozwoju232.

Jusuf Kamal, profesor ekonomii na uniwersytecie w Al-Mansurze, opubli-
kowa³ dwie prace, które sta³y siê podstaw¹ gospodarczego programu islami-
zmu. Pierwsza, z 1986, to Al-Islam wa-l-mazahib al-iktisadijja al-mu�asira
(Islam i wspó³czesne szko³y my�li ekonomicznej); druga � z 1990 r. Fikh al-ik-
tisad al-amm (Zasady gospodarki spo³ecznej). W pierwszej z nich autor anali-
zuje my�l ekonomiczn¹ islamu w odniesieniu do my�li zachodniej, w drugiej �
omawia rolê pañstwa w procesach gospodarczych w �wietle klasycznych szkó³
prawa muzu³mañskiego. W pierwszej z tych prac Kamal zastanawia siê nad
mo¿liwo�ciami osi¹gniêcia dwóch celów: wzrostu gospodarczego i sprawiedli-
wego podzia³u. Krytykuje przy tym zarówno kapitalistyczny, jak i komunistyczny
system wytwarzania. Pierwszy z nich posiada odpowiednie instrumenty pobudza-
nia wzrostu, ale produkt krajowy brutto staje siê w kapitalizmie w³asno�ci¹ w¹-
skiej warstwy posiadaczy �rodków produkcji, g³ównie kapita³u finansowego. Podzia³
produktu nie jest wiêc w kapitalizmie sprawiedliwy. Komunizm, z kolei, stawia
kwestie równo�ci w sposób skrajny, co niszczy wszelk¹ inicjatywê i wyklucza
wzrost. Zubo¿enie ca³ego spo³eczeñstwa jest w tej sytuacji nieuniknione233.

Kamal krytykuje kapitalizm g³ównie za lekcewa¿enie problemu sprawie-
dliwego podzia³u, ale tak¿e za przyzwalanie na uprawianie lichwy, monopole
pañstwowe i regulowanie cen. S¹ to praktyki, które decyduj¹ o tym, ¿e dzia-
³alno�æ gospodarcza nie jest transparentna, a rozwój nie jest przewidywalny.
Kamal napisa³ w 1986 r., ¿e interwencjonizm pañstwowy doprowadzi³ do tego,
¿e prawie po³owa �wiatowego dochodu narodowego by³a wytwarzana bez-
po�rednio przez sektor pañstwowy, a mimo to gospodarka �wiatowa nie mog³a
wyj�æ od pocz¹tku lat 70. XX w. ze stanu stagnacji. Polityka monetarystyczna
te¿ na wiele siê nie zda³a, gdy¿ jedynym rezultatem jej zastosowania w USA
i Wielkiej Brytanii by³ spadek inflacji. Po¿¹dany model gospodarczy to taki, we-
d³ug Kamala, który zak³ada sprawiedliwy podzia³ produktu oraz eliminuje regu-
lacje o charakterze monopolistycznym, powoduj¹ce, ¿e system gospodarczy nie
jest przejrzysty234.
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Egipscy centry�ci islamscy, dzia³aj¹cy od po³owy lat 90. XX w., maj¹ �wia-
domo�æ zacofania �wiata arabskiego z punktu widzenia wszystkich wska�ni-
ków rozwoju ogólnospo³ecznego oraz �wiadomo�æ tego, ¿e globalizacja bezlito�nie
obna¿a ten stan rozwoju. Przedstawiciele tego nurtu islamizmu d¹¿¹ do zdyna-
mizowania stosunków gospodarczych w muzu³mañskim pañstwie i staraj¹ siê
nadaæ now¹ tre�ci koncepcji gospodarki muzu³mañskiej (iktisad islami) wysu-
niêtej jeszcze przez Hasana al-Bannê. Charakterystyczne jest przede wszyst-
kim apelowanie do muzu³manów a aktywno�æ gospodarcz¹. Jusuf al-Karadawi
traktuje dzia³anie jednostki na polu gospodarki jako wrêcz obowi¹zek religijny.
Powo³uje siê przy na tym na Koran, werset 29 z sury IV (�Kobiety�), w któ-
rym Prorok nakazuje inwestowanie �rodków i potêpia ich przejadanie235.

Ciekawe pogl¹dy prezentuje w kwestii aktywno�ci spo³ecznej kaznodzieja
Amru Chalid. Przede wszystkim eksponuje on my�l o konieczno�æ zmiany236.
Rozumie j¹ jako powrót do gorliwej pobo¿no�ci, ale nie tylko w sensie szczerej
modlitwy i skrupulatnego praktykowania kultu. Droga do zbawienia i do Nieba
prowadzi przez aktywn¹ pracê na Ziemi � tak formu³uje koncepcjê zmiany.
Taka koncepcja nieczêsto pada z ust tradycyjnych t³umaczy nowoczesno�ci.
Egipski kaznodzieja pod tym k¹tem interpretuje hadisy (czyli opowie�ci o Ma-
homecie) i stara siê przekonaæ czytelnika, ¿e tylko aktywizm intelektualny
i spo³eczny mog¹ zapewniæ sukces237. Mówi, ¿e trzeba zmieniæ swoj¹ mental-
no�æ i nastawiæ siê na aktywne poszukiwanie miejsca w ¿yciu. Kaznodzieja
przywo³uje postaæ Mahometa, który ju¿ jako m³odzieniec mia³ powiedzieæ, ¿e
nale¿y zmierzyæ siê z murami Konstantynopola. W przeno�ni mia³o to ozna-
czaæ, ¿e nale¿y stawiaæ przed sob¹ najbardziej ambitne cele. Amru Chalid
przywo³uje postaci z historii, które zawdziêczaj¹ sukces ciê¿kiej pracy. Swo-
bodnie porusza siê przy tym po dziejach ca³ej ludzko�ci. Z jednej strony zachê-
ca do na�ladowania Asmy, córki kalifa Abu Bakra, znanej ka¿demu
muzu³maninowi, która ciê¿ko pracowa³a, aby utrzymaæ dom Mahometa, mimo
¿e by³a w ostatnim miesi¹cu ci¹¿y. Z drugiej strony daje przyk³ad Thomasa
Edisona jako autora ponad tysi¹ca wynalazków, który powiedzia³, ¿e talent to
tylko 1% jego sukcesów, a 99% to pot i silna wola238. Przywo³uje nawet pra-

235 Jusuf al-K a r a d a w i, Al-Halal wa-l-haram�, s. 230. W t³umaczeniu J. Bielaw-
skiego werset ten brzmi: �O wy, którzy wierzycie! / Nie zjadajcie waszych dóbr / miêdzy
sob¹ nadaremnie, / chyba ¿e to jest handel, / za wzajemn¹ zgod¹ miêdzy wami.�, ale s³owa
orygina³u �An tukana tid¿aratan� oznaczaj¹ bardziej: �ale zajmujcie siê handlem�.

236 Amru  C h a l id, Kalam min al-kalb (Rozmowa p³yn¹ca z serca), Dar al-Ma�aruf,
Bejrut 2006, s. 96, 103.

237 http://www.amrkhaled.net/articles/articles62.html (wej�cie 1.06.2008).
238 http://www.amrkhaled.net/articles/articles62.html (14.05.2008).
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ojca Adama, pisz¹c, ¿e jest on najlepszym przyk³adem, jak nale¿y �budowaæ
w³asne ¿ycie� (sina�a al-hajat)239.

Egipski kaznodzieja pisze o warto�ci czasu i o tym, ¿e muzu³manom czas
przecieka miêdzy palce, podczas gdy na Zachodzie stanowi bezcenn¹ warto�æ.
�Ró¿nica miêdzy Zachodem a nami (muzu³manami) jest w tym wzglêdzie taka,
jak ró¿nica miêdzy samochodem wy�cigowym Formu³y 1 a starym samocho-
dem�. Nastêpnie ka¿e braæ przyk³ad z Mahometa, który zmobilizowa³ w krót-
kim czasie wiernych do budowy fosy wokó³ Medyny, co zapewni³o muzu³manom
zwyciêstwo w bitwie z wrogami. Z drugiej strony Chalid pisze o Chinach i Chiñ-
czykach, wskazuj¹c na to, ¿e swój sukces zawdziêczaj¹ pracowito�ci i szano-
waniu czasu. Proponuje ka¿demu wzi¹æ udzia³ w projekcie �Owocny Tydzieñ�,
który nale¿y zacz¹æ od przemy�lenia celu swojego ¿ycia i zmobilizowaniu siê do
dzia³ania na rzecz przybli¿enia siê lub realizacji tego celu240.

Kaznodzieja nie ogranicza siê w sprawie aktywizmu do ogólników. Dok³adnie
opisuje drogê ku aktywno�ci, zmianie swojego losu i w rezultacie � ku zbawieniu.
Jego koncepcja w tej kwestii jest jak recepta na sukces. Pisze o tym prostymi
s³owami, które znane s¹ ka¿demu muzu³maninowi z Koranu i Sunny. Po pierw-
sze wi¹¿e aktywno�æ na Ziemi ze zbawieniem. Uwa¿a, ¿e tylko przez aktywno�æ
mo¿na osi¹gn¹æ w³a�ciwie tadaru � w teologii muzu³mañskiej stan cz³owieka
w chwili, kiedy znajdzie siê na koñcu drogi ¿ycia i stanie przed obliczem Stwórcy.
W³a�ciwe tadaru oznacza zbawienie241. Aktywno�æ to z kolei nic innego, jak
wdra¿anie prawa boskiego (kanun ilahi). Kierowaæ siê prawem boskim to tyle,
co byæ pos³usznym (ta�a) normom tego prawa. Bezwolno�æ i porywczo�æ powin-
ny zast¹piæ odwaga (rud¿u�a), wytrwa³o�æ (sabr) i zaanga¿owanie (d¿iddijja).
Tak samo jak pasywno�æ powinna ust¹piæ miejsca wysi³kowi intelektualnemu (d¿u-
mud firki), chêci wyró¿nienia siê (tafauwuk) i nowatorstwu (ibda)242.

Nowi islami�ci d¹¿¹ jednocze�nie do wkomponowania do systemu ekono-
micznego mechanizmów, które uczyni³yby ten system bardziej sprawny i wydajny.
�Sprawne zarz¹dzanie i efektywno�æ to cechy, którymi powinna charakteryzo-
waæ siê gospodarka muzu³mañska�243 � pisze Al-Karadawi. Z tego punktu wi-
dzenia w centrum ich rozwa¿añ o gospodarce jest zaka oraz bankowo�æ
muzu³mañska. Je�li zaka jest integraln¹ czê�ci¹ gospodarki muzu³mañskiej i g³ów-
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244 Idem, Fikh az-zaka. Dirasa mukarana li-ihkamiha wa falsafatiha fi du�a al-kur�an
wa-s-sunna (Rozumienie zaki. Studium porównawcze 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.

245 Idem, Daur az-zaka�, s. 75.
246 Koncepcjê tê rozwija m.in. Jusuf al-Karadawi w fundamentalnej pracy Fikh az-za-

ka. Dirasa� Patrz tak¿e pogl¹dy szejka Muhammada Sajjida Tantawiego w rozdziale
Al-Islam wa-l-iktisad (Islam i gospodarka) [w:] Fikr al-muslim al-mu�asir (Wspó³cze-
sna my�l muzu³mañska), Markaz al-Ahram li-Tard¿ama wa-n-Naszr, Kair 1992.

nym instrumentem niwelowania ró¿nic spo³ecznych oraz tworzenia klimatu soli-
darno�ci miêdzy warstwami spo³eczeñstwa, to bankowo�æ muzu³mañska jest
postrzegana jako g³ówny �rodek przyspieszenia rozwoju gospodarczego244.

Umiarkowani islami�ci s¹ gor¹cymi zwolennikami bankowo�ci muzu³mañskiej
i uwa¿aj¹, ¿e eksperyment z bankowo�ci¹ muzu³mañska, zapocz¹tkowany w latach
60. XX w. powiód³ siê, czego dowodem jest wzrastaj¹ca stale liczba banków pro-
wadz¹cych tego rodzaju dzia³alno�æ. Bankowo�æ muzu³mañska funkcjonuje stosu-
j¹c siê do zakazu riby, czyli uzyskiwania zysków z samego faktu posiadania pieniêdzy
lub innych dóbr. Banki muzu³mañskie musz¹ w zwi¹zku z tym dzia³aæ jako banki
inwestycyjne i ponosz¹ w równym stopniu co w³a�ciciele wk³adów ryzyko zarówno
zysków, jak i strat. Banki muzu³mañskie to realno�æ, której nie mo¿na negowaæ
i dynamiczna si³a pobudzaj¹ca rozwój spo³eczny � mówi¹ centry�ci245.

Rozwa¿ania o bankowo�ci s¹ ujête w szerszy, nie tylko finansowy wymiar. Tym
wymiarem jest moralno�æ. Chodzi o to, ¿e nadrzêdnym celem systemu gospodar-
czego jest d¹¿enie do sprawiedliwo�ci spo³ecznej. To wynika z religijnej koncepcji
istichlafu, zgodnie z któr¹ cz³owiekiem zosta³ stworzony przez Boga do wype³nie-
nia na ziemi tego zadania, które okre�li³ dla niego Stwórca. Jako istota stworzona
przez Boga cz³owiek ma prawo m.in. do godno�ci i do godziwych warunków ¿ycia.
Z tej godno�ci wyzuwaj¹ go bieda, bezrobocie, analfabetyzm, brak dachu nad g³ow¹,
brak mo¿liwo�ci leczenia siê, wypoczywania i inne bol¹czki. System gospodarczy
w pañstwie islamskim ma wiêc przed sob¹ wa¿ne zadanie spo³eczne, a nade wszystko
religijne, jakim jest eliminowanie ubóstwa i dzia³anie na rzecz wyrównywania szans.
Chodzi tak¿e o tworzenie klimatu solidarno�ci spo³ecznej, czemu nie sprzyja, bez
w¹tpienia, pog³êbianie siê nierówno�ci miêdzy bogatymi a biednymi. W tym kontek-
�cie system bankowy to nie prosty dostawca kapita³u, lecz instrument realizacji wa¿-
nych celów spo³ecznych zwi¹zanych z ³agodzeniem skutków ubóstwa. Pieni¹dze
to bardziej dar dany ludziom od Boga ni¿ towar. Kapita³ jako taki powinien dzia³aæ na
rzecz pokoju spo³ecznego, a nie tylko przynosiæ zyski246.

To, ¿e centry�ci koncentruj¹ siê w rozwa¿aniach o gospodarce na systemie
finansowym jest dowodem na to, ¿e uznaj¹ decyduj¹c¹ rolê kapita³u jako czyn-
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247 Jusuf al-K a r a d a w i, Al-Halal wa-l-haram�, s. 230.
248 Muhammad Sajjid  T a n t a w i, Al-Islam wa-l-ktisad (Islam i gospodarka) [w:] Fikr

al-muslim al-mu�asir�, s. 11�41; idem, Mu�amalat al-bunuk wa ahkamuha asz-szar�ijja
(Dzia³alno�æ banków i jej podstawy w �wietle prawa koranicznego), Nahda Misr, Kair 2003,
s. 124. Takie stanowisko szejka otworzy³o wówczas Egipt dla banków zachodnich.

nika produkcji oraz rolê miêdzynarodowych organizacji finansowych. Jak jed-
nak zachêciæ kapita³ miêdzynarodowy do wspó³pracy w warunkach specyficz-
nego podej�cia do dzia³alno�ci banków? W tym wzglêdzie centry�ci s¹ podzieleni.
Jedni z nich, jak Jusuf al-Karadawi, s¹ ortodoksyjni i stoj¹ na stanowisku, ¿e kre-
dyt bankowy nale¿y traktowaæ jako lichwê i eliminowaæ banki stosuj¹ce oprocen-
towanie kredytów nieinwestycyjnych. Al-Karadawi powo³uje siê na argument
koraniczny i przytacza werset 278 z sury II (�Krowa�): �O wy, którzy wierzycie!
/ Bójcie siê Boga / i porzuæcie to, co pozosta³o z lichwy, / je�li jeste�cie wierz¹cy-
mi! Je�li jednak tego nie uczynicie, to oczekujcie wezwania do wojny od Boga
i Jego Pos³añca! / A je�li siê nawrócicie, to otrzymacie swój kapita³. / Nie czyñcie
niesprawiedliwo�ci [�]�247. Lichwa pog³êbia nierówno�ci i jest niesprawiedliwa.
Musi wiêc byæ zakazana. Poniewa¿ nieinwestycyjny kredyt bankowy jest form¹
lichy, on te¿ musi byæ zakazany � rozumuje Al-Karadawi.

Inni centry�ci zajêli w sprawie kredytu bankowego bardziej elastyczne stano-
wisko. Nale¿¹ do nich Muhammad al-Ghazali oraz szejk Al-Azharu Muhammad
Sajjid Tantawi. Obydwaj teolodzy uwa¿aj¹, ¿e je�li kapita³ realizuje cele po¿ytecz-
ne spo³ecznie, to jego dzia³alno�æ nie nale¿y odczytywaæ jako ribê. Al-Ghazali
zajmowa³ w tej kwestii charakterystyczne stanowisko, podobne, jak w innych spra-
wach: uwa¿a³ mianowicie, ¿e nie nale¿y mechanicznie przenosiæ tre�ci �wiêtych
tekstów na dan¹ sytuacjê spo³eczn¹, gdy¿ ka¿da sytuacj¹ jest inna, ale twórczo
interpretowaæ nakazy religii. Tantawi, g³ówny szejk Al-Azharu, mówi otwarcie:
tak, riba jest niedozwolona, ale czym jest riba? Czy teksty koraniczne, powsta³e
wiele stuleci temu, mo¿na dos³ownie odnosiæ do wspó³czesno�ci? Teolog po�wiê-
ca dzia³alno�ci banków ksi¹¿kê zatytu³owan¹ Mu�amalat al-bunuk wa ahkamu-
ha asz-szar�ijja (Dzia³alno�æ banków i jej podstawy w �wietle prawa koranicznego),
która zosta³a wydana w 2003 r. Potwierdza w niej swoje pogl¹dy wyra¿one na
pocz¹tku lat 90., i¿ kredyt bankowy jest halal (dozwolony). Tantawi uwa¿a, ¿e
jednym z g³ównych celów dzia³alno�ci banków jest inwestowanie, czyli pomna¿a-
nie bogactwa udzia³owców. Taka dzia³alno�ci zas³uguje na pochwa³ê, gdy¿ ozna-
cza pomna¿anie bogactwa ca³ego spo³eczeñstwa. Musi byæ wszak¿e prowadzona
zgodnie z pewnymi zasadami, do których nale¿y odnie�æ lojalno�æ wobec udzia-
³owców, uczciwo�æ i dotrzymywanie warunków umowy. Tantawi powo³uje siê na
jeden z hadisów, który mówi, ¿e Bóg b³ogos³awi tak¹ dzia³alno�æ inwestycyjn¹248.
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249 Muhammad Sajjid  T a n t a w i, Mu�amalat al-bunuk�, s. 123�124, 126.
250 Patrz: Fazlur  R a h m a n, Islam and Interest, �Islamic Studies�, No. 3, March 1964,

s. 36�41, cyt: za: Irfan Ul H a q, op. cit., s. 123. Trzeba podkre�liæ, ¿e autorzy prezentuj¹cy
podobne elastyczne stanowisko w sprawie riby stanowi¹ mniejszo�æ. Wiêkszo�æ pisz¹-
cych o gospodarce islamskiej stoi na stanowisko ortodoksji, i¿ oprocentowanie kredytu
bankowego jest zabronione (haram).

Szejk Tantawi wymienia trzy rodzaje inwestycji bankowych dopuszczanych
przez prawo muzu³mañskie. Pierwszym jest muszaraka, a wiêc sytuacja, kiedy
bank zawiera umowê z innym bankiem o wspólnej realizacji danej inwestycji w celu
pomno¿enia wk³adów udzia³owców. Drugim rodzajem dopuszczalnej dzia³alno�ci
bankowej jest mudaraba, kiedy bank og³asza projekt inwestycyjny i zachêca oso-
by fizyczne do wspó³uczestniczenia w jego finansowaniu, gwarantuj¹c im przy
tym zysk (ribh). Trzeci rodzaj legalnej dzia³alno�ci bankowej przynosz¹cej zysk to
murabaha, czyli dzia³ania banku polegaj¹ce na kupowaniu towarów w celu dal-
szej ich sprzeda¿y. Cena sprzeda¿y jest w tym przypadku wy¿sza ni¿ cena ich
kupna, co mo¿e wskazywaæ na spekulacyjny charakter dzia³ania banku. Chodzi
jednak o to, ¿e bank nie ukrywa przed nabywc¹ zamiaru osi¹gniêcia zysku i na-
bywca akceptuje now¹ cenê. To decyduje w ostateczno�ci o tym, ¿e zysk handlo-
wy, uzyskiwany przy tego rodzaju operacji jest halal � pisze teolog249.

Podobne elastyczne stanowisko w sprawie kredytu bankowego zaj¹³ w latach
80. XX w. Fazlur Rahman z Pakistanu, czo³owy eksponent teorii gospodarki islam-
skiej. Punktem wyj�cia jego rozwa¿añ w tej kwestii by³o przekonanie, ¿e to, co we
wczesnym okresie historii islamu by³o rib¹ i co by³o zakazane, by³o faktycznie od-
setkami karnymi, które mia³ p³aciæ d³u¿nik w przypadku, gdy nie móg³ sp³aciæ kapita-
³u oraz sumy ustalonego oprocentowania po¿yczki. Samo oprocentowanie po¿yczki
nie by³o natomiast rib¹, lecz jedynie cen¹, któr¹ p³aci³ po¿yczkobiorca za mo¿liwo�æ
obracania po¿yczonymi pieniêdzmi. W ten sposób mo¿na s¹dziæ, ¿e udzielanie przez
dzisiejsze banki kredytu pod procent nie powinno byæ zakazane, gdy¿ chodzi o do-
browoln¹ umowê miêdzy stronami, której efektem jest pozyskanie przez jedn¹ ze
stron �rodków tak wa¿nych dla prowadzenia operacji biznesowych250.

Podsumowuj¹c rozwa¿ania islamizmu o gospodarce, mo¿na powiedzieæ, i¿
w wielu islamistycznych koncepcjach postulaty polityczne przewa¿aj¹ nad ana-
liz¹ ekonomiczn¹, a kwestia podzia³u przewa¿a na zagadnieniem wzrostu. W kon-
cepcjach islamistycznych ekonomistów widoczny jest równie¿ populizm. Idea³em
jest dla islamizmu model rozwoju zrównowa¿onego, w którym sektor pañstwo-
wy pe³ni przywódcze funkcje i wspó³pracuje z kapita³em prywatnym inwestuj¹-
cym g³ównie w sfery spo³ecznie u¿ytecznie. Islamizm nie jest przeciwko
kapitalistycznemu sposobowi produkcji jako takiemu, lecz przeciwko liberalne-
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251 Ch. Tripp w ksi¹¿ce Islam and the Moral Economy. The Challenge of Capitalism
eksponuje wrogie nastawienie islamizmu do kapitalizmu jako takiego, co nie wydaje sie
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modelu gospodarki liberalnej � ale nie do kapitalizmu w ogóle.

252 Cyt. za: Schrab  S h a h a b i, The Islamic Factor in International Economic
Cooperation: A View from within [w:] The Islamist Dilemma�, s. 311.

253 Adil  H u s a j n, op. cit., s 75�77.
254 Patrz: Arab Human Development Report 2002, UNDP, Arab Fund for Economic

and Social Development, New York 2002.

mu modelowi jego rozwoju251. Wed³ug stwierdzenia irañskiego teoretyka Hasa-
na Banu Sadra gospodarka islamska powinna wytwarzaæ zgodnie ze swoimi
mo¿liwo�ciami i konsumowaæ wed³ug potrzeb252. Islamizm popiera te¿ rozwija-
nie akcjonariatu pracowniczego przez przekazywanie czê�ci udzia³ów przedsiê-
biorstw pracownikom. Postulowane jest zapewnienie spo³eczeñstwu przez
pañstwo podstawowych �wiadczeñ socjalnych (szkolnictwo, opieka medyczna,
system emerytalny) oraz miejsc pracy, ale mniej jest dyskusji o pobudzeniu wzro-
stu. Ten ostatni traktowany jest z pewn¹ ostro¿no�ci¹, gdy¿ generuje nierówno-
�ci, a dzia³alno�æ gospodarcza powinna zgodnie z ideami islamizmu prowadziæ
do równowagi i harmonii. Adil Husajn napisa³, ¿e wska�nik wzrostu produktu
krajowego brutto nie mo¿e byæ g³ównym miernikiem rozwoju. Celem rozwoju
jest bowiem dobrobyt spo³eczeñstwa, a nie wzrost gospodarczy sam w sobie.
Dlatego te¿ nale¿y przede wszystkim pobudzaæ rozwój tych dzia³ów gospodarki,
które decyduj¹ o harmonijnym rozwoju ca³ego spo³eczeñstwa, a nie d¹¿yæ za
wszelk¹ cen¹ do szybkiego wzrostu. Taka strategia prowadzi bowiem w osta-
tecznym rozrachunku do kryzysów i degeneracji spo³eczeñstwa253.

Islamizm a globalizacja
Od drugiej po³owy 2000 r. w wielu �rodowiskach naukowych w ró¿nych

czê�ciach �wiata arabskiego toczy³y siê o¿ywione dyskusje wokó³ publikacji
znanej jako Arab Human Development Report 2000, przygotowanej i opu-
blikowanej przez The United Nations Development Program (UNDP) jako
rezultatu pracy du¿ej grupy naukowców arabskich pod kierownictwem socjo-
loga egipskiego Nadira Farghaniego. Materia³ przedstawi³ stan i perspektywy
rozwoju spo³eczno-gospodarczego regionu bliskowschodniego w dobie globa-
lizacji, a sedno toczonych dyskusji sprowadza³o siê do pytania, jakie kroki na-
le¿y podj¹æ, aby przezwyciê¿yæ coraz wiêkszy rozziew w poziomie rozwoju
spo³eczno-gospodarczego miêdzy regionem a tzw. �wiatem rozwiniêtym i w ja-
kim stopniu mo¿na pogodziæ wymogi wspó³czesnego rozwoju z to¿samo�ci¹
kulturow¹ i cywilizacyjn¹254.
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Raport przedstawi³ ponury obraz, je�li chodzi o sytuacjê spo³eczn¹ regionu,
a szczególnie jego mo¿liwo�ci rozwojowe. Region Bliskiego Wschodu, rozumiany
jako 22 cz³onków Ligi Arabskiej, posiada³ najwy¿szy w �wiecie wska�nik udzia³u
ludzi m³odych w ca³ej populacji � Arabowie poni¿ej 14 roku ¿ycia stanowili ok. 38%
populacji (280 mln), a ogólna liczba jego mieszkañców mia³a szybko wzrastaæ do ok.
400 mln w najbli¿szych 20 latach. Bliski Wschód by³ regionem bardzo biednym.
£¹czny dochód wszystkich cz³onków Ligi Krajów Arabskich wyniós³ bowiem 531
mld USD, a wiêc mniej ni¿ dochód jednej tylko Hiszpanii. �redni dochód per capita
by³ tu wprawdzie wy¿szy ni¿ w innych czê�ciach �wiata rozwijaj¹cego siê (Afryka
subsaharyjska czy Azja z Chinami) i by³o tu tak¿e mniej skrajnej nêdzy (poni¿ej
1 USD dochodu dziennie), co t³umaczono muzu³mañsk¹ tradycj¹ wspomagania bied-
nych ja³mu¿n¹, ale mimo to co pi¹ty Arab osi¹ga³ dochód ni¿szy od 2 USD dziennie,
a w ostatnich 20 latach �rednioroczny wzrost dochodu per capita wyniós³ tylko
0,5%. Pod wzglêdem tego ostatniego wska�nika Bliski Wschód zajmowa³ w�ród
regionów przedostatnie miejsce przed Afryk¹ subsaharyjsk¹. Oceniono, ¿e przy ta-
kim tempie wzrostu �wiat arabski bêdzie potrzebowa³ 140 lat na podwojenie swoje-
go dochodu, podczas gdy inne regiony zamierza³y to osi¹gn¹æ w ci¹gu 10 lat. W�ród
wielu wska�ników rozwojowych niekorzystnych dla arabskiego Bliskiego Wschodu
by³ zaledwie 1% udzia³ w �wiatowych bezpo�rednich inwestycjach zagranicznych
(FDI) oraz 4% udzia³ w �wiatowym handlu (spadek z 13% w 1980 r.).

W aspekcie wymienionego raportu by³o oczywiste, ¿e polityka rozwojowa po-
winna byæ coraz bardziej powi¹zana z tym, co dzieje siê poza regionem i ¿e charak-
ter przemian gospodarczych na Bliskim Wschodzie w coraz wiêkszym stopniu zale¿y
od tego, w jakim stopniu i region, i poszczególne jego kraje zdo³aj¹ stawiæ czo³a
wyzwaniom �wiatowego rynku. S³owo aulama (neologizm w jêzyku arabskim dla
okre�lenia tego, co mie�ci siê w s³owie globalizacja pochodz¹cy od s³owa alam,
dos³. �wiat) ) sta³o siê stopniowo punktem odniesienia debat nad przysz³o�ci¹ oraz
nowymi strategiami rozwojowymi. Debaty nad globalizacj¹ na Bliskim Wschodzie
maj¹ lokalny koloryt. Z jednej strony obecna sytuacja porównywana jest do zale¿-
no�ci regionu od Europy w okresie kolonializmu i towarzyszy temu retoryka antyim-
perialistyczna oraz obawy o utratê to¿samo�ci kulturowej; z drugiej jednak strony
obecne s¹ g³osy, które postrzegaj¹ obecn¹ sytuacjê w kategoriach nie tyle zagro¿e-
nia, co szansy � i to zarówno gospodarczej, jak i politycznej. G³osy te postuluj¹
konieczno�æ kszta³towania wy¿szego poziomu wiedzy, pobudzanie rozwoju spo³e-
czeñstwa informatycznego, a na jego bazie � �nowej gospodarki�255.

255 Autor uczestniczy³ w dwóch tego rodzaju dyskusjach: pierwszej, ogólnoarabskiej
zorganizowanej w pa�dzierniku 2002 r. przez Uniwersytet Jordañski w Ammanie i drugiej,
która odby³a siê w styczniu 2003 r. na Wydziale Ekonomicznym Uniwersytetu Kairskiego.
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Egipscy umiarkowani islami�ci maj¹ pe³n¹ �wiadomo�æ wzrastaj¹cej roli
zewnêtrznych uwarunkowañ rozwoju �wiata arabskiego. Kwestia kszta³to-
wania siê wspó³czesnego �wiata jako ca³o�ci w nastêpstwie zagêszczania siê
siatki powi¹zañ technicznych, biznesowych i ludzkich jest czêstym tematem
w dyskusjach i publikacjach. Na tym tle pojawia siê tak¿e temat ubóstwa i za-
cofania �wiata arabskiego w sferze produkcji materialnej256. �wiadomo�æ
konieczno�ci podjêcia wyzwañ, jakie niesie ze sob¹ globalizacja oraz niebez-
pieczeñstwo marginalizacji Bliskiego Wschodu jest zreszt¹ powszechna w�ród
inteligencji egipskiej, niezale¿nie od jej orientacji ideologicznej. Wiele mówi siê
o kryzysie gospodarczym, wrêcz o gro�bie katastrofy, o polityce inwestycyjnej
pañstwa, klimacie dla inwestycji zagranicznych, roli banków w tworzeniu �no-
wej gospodarki�; powstaj¹ o�rodki badawcze ogniskuj¹ce siê wokó³ zagad-
nieñ rozwoju i prace naukowe nad temat globalizacji itd. Wystêpuj¹ co najmniej
trzy rozumienia tego terminu: 1/ jako ideologii nowego etapu w rozwoju �wia-
towej cywilizacji, propagowanej przez zachodnie o�rodki w³adzy, które ekspo-
nuj¹ zw³aszcza idee liberalizmu gospodarczego; 2/ jako procesu rodzenia siê
obiektywnej sieci ponadnarodowych powi¹zañ gospodarczych i ludzkich w na-
stêpstwie rozwoju nowych technologii, zw³aszcza informatycznych; 3/ jako
pewnej rzeczywisto�ci spo³ecznej, politycznej i gospodarczej, a wiêc ca³okszta³tu
zjawisk zachodz¹cych w gospodarce i polityce �wiatowej257.

Nowy islamizm jest bardziej zwrócony ku Zachodowi ni¿ pokolenie Ha-
sana al-Banny i Sajjida Kutba i uwa¿a, ¿e refleksja nad tym, czym jest dla
islamu Zachód i na jakim etapie rozwoju znajduj¹ siê kraje muzu³mañskie
jest bardzo wa¿na. Refleksja ta nie jest dla muzu³manów ³atwa, gdy¿ � jak
pisze szejk Al-Karadawi � Zachód wyrz¹dzi³ muzu³manom wiele krzywd
w przesz³o�ci, a zw³aszcza w okresie kolonializmu. �Z tego powodu muzu³-
manie s¹ ostro¿ni i nieufni wobec tego, co proponuje Zachód. Jednak zwró-
cenie siê �wiata islamu ku Zachodowi jest nieuniknione, gdy¿ wszyscy ¿yjemy
w czasach o¿ywionych kontaktów i rewolucji w sposobie komunikowania

256 O ubóstwie jako g³ównym problemie spolecznym krajów arabskich pisz¹ np. Jusuf
al-Karadawi, Daur az-zaka fi ilad¿ al-muszkilatat al-iktisadijja (Rola zaki w rozwi¹zy-
waniu problemów ekonomicznych) i Muhammad al-Ghazali (jeszcze w 1985 r.) pod wy-
mownym tytu³em Sirr ta�achchur al-Arab wa-l-muslimin (Ukryte przyczyny pozostawania
w tyle Arabów i muzu³manów).

257 Taki punkt widzenia na globalizacjê przedstawia na przyk³ad praca wydana przez
Centrum Badañ nad Jedno�ci¹ Arabsk¹ w Bejrucie, która zawiera wyst¹pienia naukow-
ców z ró¿nych czê�ci �wiata arabskiego na konferencji zorganizowanej na temat globali-
zacji w 1997 r. � Al-Arab wa-l-aulama (Arabowie i globalizacja), red. Usama Amin
al-C h a w a l i, Bejrut 1997, s. 39�62.
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siê�258. Al-Karadawi nawo³uje Zachód do odej�cia od wrogo�ci wobec islamu
i od prowadzenia polityki bêd¹cej kontynuacj¹ �redniowiecznych wypraw krzy-
¿owych. Taka zmiana nastawienia do islamu pomo¿e muzu³manom otworzyæ siê
my�lowo na Zachód i nawi¹zaæ z nim dialog na ró¿nych p³aszczyznach. �Czy
mówimy o konfrontacji intelektualnej i kulturowej miêdzy islamem a Zachodem,
czy o konfrontacji politycznej i militarnej?� � pyta Al-Karadawi. �Je�li jest to
konfrontacja intelektualna, to nie mamy nic przeciwko temu. Ka¿da strona mo¿e
przedstawiæ wówczas swoje pogl¹dy i konfrontacja przerodzi siê w koñcu w dialog
oraz wymianê pogl¹dów i warto�ci. Nie chcemy jednak, aby obce warto�ci nam
narzucano. Zachód musi odej�æ od postawy arogancji i wy¿szo�ci oraz prób
narzucania islamowi swojej kultury przy pomocy militarnej si³y�259.

Wed³ug autorów cytowanego powy¿ej raportu jest wiele przyczyn niskiego
poziomu rozwoju �wiata arabskiego. Jedn¹ z nich jest niezadowalaj¹cy stan
o�wiaty i wiedzy. Zgadza siê z tym tak¿e wielu ideologów islamizmu. Funkcjo-
nuj¹cy w Egipcie system edukacji jest przedmiotem krytycznej ich analizy. Za-
³o¿enia i organizacja szkolnictwa na wszystkich poziomach nauczania s¹ oceniane
przez nich jednoznacznie negatywnie. Wskazuj¹ oni na brak wystarczaj¹cej liczby
bibliotek szkolnych i ograniczony dostêp do ksi¹¿ek. Jednak problemy zwi¹zane
z ograniczon¹ baz¹ materia³ow¹ nie s¹ najwa¿niejsze. Potrzebne jest nowe ro-
zumienie (fikh) edukacji. Chodzi przede wszystkim o pobudzanie w trakcie na-
uczania my�lenia i eksponowanie roli rozumu jako instrumentu poznania.
Rozumowe i racjonalistyczne powinno byæ przede wszystkim interpretowanie
Koranu i Sunny. Muhammad Al-Ghazali podkre�la³, ¿e przyjêcie nowych wzor-
ców nauczania to sprawa pilna dla �wiata islamu i ¿e wzorce te powinny ekspo-
nowaæ rolê tafsiru, a wiêc prawa do indywidualnej oceny tego, co siê wokó³ nas
dzieje260. Jusuf al-Karadawi, eksponuj¹c wielkie znaczenie edukacji, odwo³uje
siê do sury XCVI Koranu �Zakrzep³a krew� i wersetów 3�5, mówi¹cych: �G³o�,
/ Twój Pan jest najszlachetniejszy! / Ten, który nauczy³ cz³owieka przez pióro, /
nauczy³ cz³owieka tego, czego on nie wiedzia³�261.

Al-Karadawi pisze przy tym o rozumieniu tafsiru i to¿samo�ci muzu³mañ-
skiej w dobie globalizacji. Autor ten podkre�la, ¿e ka¿da epoka historyczna ma
w³a�ciw¹ sobie obyczajowo�æ i odmienne oblicze cywilizacyjne. Era globalizacji

258 Jusuf al-K a r a d a w i, Al-Infitah ala al-Gharb: muktadjahu wa szurutuhu
(Otwarcie na Zachód: co ono ze sob¹ niesie i jakie s¹ jego ograniczenia) [w:] Risalat
al-muslimin fi bilad al-Gharb (Przes³anie muzu³manów Zachodowi), Dar al-Alam, Kair
2000, s. 8, 19.

259 Ibidem, s. 23�24, 26.
260 Muhammad al-G h a z a l i, Mustakbal al-islam charid¿�, s. 31.
261 Jusuf al-K a r a d a w i, Daur az-zaka�, s. 14.
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na prze³omie XX i XXI w. jest jedn¹ z takich epok, co oznacza konieczno�æ
zmiany systemu nauczania o �wiecie i o religii. Zasady wiary pozosta³y nie-
zmienne i w tym sensie to¿samo�æ muzu³manina jest sta³a. Niemniej jednak nowe
czasy nakazuj¹ dostosowanie metod przekazywania wiedzy o �wiecie i naucza-
nia zasad wiary w sposób, który by³by zrozumia³y dla muzu³manina, który ¿yje
w zglobalizowanym �rodowisku spo³ecznym i kulturowym262.

Muhammad al-Ghazali stawia³ kwestiê rozumowego my�lenia i edukacji jesz-
cze bardziej radykalnie. Pisa³, ¿e twórcze korzystanie z rozumu jest wrêcz reli-
gijnym obowi¹zkiem cz³owieka. W rozdziale Wiedza i rozum w jego ksi¹¿ce
Chalk al-muslim (Muzu³manie) czytamy: �[�] modlitwa jest pierwszym obo-
wi¹zkiem muzu³manina, ale Bóg da³ cz³owiekowi rozum po to, aby z niego ko-
rzysta³�. Teolog powo³uje siê na tê sam¹ surê z Koranu, co Jusuf al-Karadawi
(sura XCVI �Zakrzep³a krew�) i interpretuje j¹ jako nakaz Boga sta³ego pog³ê-
biania ju¿ posiadanej wiedzy i zdobywania nowej. Bóg wzywa cz³owieka, aby
by³ o�wiecony i móg³ samodzielnie interpretowaæ otaczaj¹ce go zjawiska. Jest
to, wed³ug Al-Ghazaliego, wa¿na rola, jak¹ Bóg wyznaczy³ muzu³manom po to,
aby dawali przyk³ad wyznawcom innych religii. Teolog uwa¿a, ¿e islam znajduje
siê w krytycznej sytuacji i musi siê odrodziæ na drodze o¿ywienia religijnego,
rozwoju kultury i po³¹czenia rozumu z wiar¹263.

Sam rozum bez wiary jest jednak bezradny w postrzeganiu �wiata. Wiara
pobudza wyobra�niê i twórcze si³y. Dlatego centry�ci s¹ przeciwko skrajnym
sekularystom, którzy wzywaj¹ do pe³nej nieograniczonej wolno�ci. Taka wol-
no�æ prowadzi, wed³ug islamistów, do wynaturzeñ i erozji warto�ci kulturowych,
a spo³eczeñstwo bez norm moralnych i warto�ci kulturowych jest skazane na
zgubê. Fahmi Huwajdi pisze, ¿e warto�ci te opieraj¹ siê na religii objawionej,
któr¹ w przypadku Egiptu jest islam i chrze�cijañstwo. Obok norm i warto�ci
zawartych w religii danej przez Boga istniej¹ te¿ wytwory umys³u cz³owieka,
które zapisane s¹ w traktatach filozoficzno-prawnych. Tworz¹ one ramy dla
funkcjonowania jednostek i ca³ego spo³eczeñstwa, a najwa¿niejszym z nich jest
� wed³ug Huwajdiego � konstytucja264.

O stosunku �wiata islamu do �wiata zachodniego w czasach globalizacji
mówi setkom milionów swoich s³uchaczy Amru Chalid. Zna on dobrze wska�ni-
ki rozwojowe podawane przez The United Nations Development Program, któ-
re mówi¹, ¿e �wiat arabski jest opó�niony w rozwoju, ma wysoki procent
analfabetów i bezrobotnych, ¿e Arabowie ¿yj¹ krócej ni¿ Amerykanie, maj¹ gor-

262 Jusuf al-K a r a d a w i, Chitabuna�, s. 10�11, 18.
263 Muhammad al-G h a z a l i, Chalk al-muslim�, s. 69, 227, 234.
264 Fahmi  H u w a j d i, Hatta la takun fitna�, s. 240.
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sze warunki do nauki i mniej czasu wolnego. Kaznodzieja mówi o tym, ale zwra-
ca jednocze�nie uwagê, ¿e stan taki, poza tym, ¿e jest spu�cizn¹ po koloniali-
zmie, jest tak¿e nastêpstwem niskiej aktywno�ci muzu³manów w reformowaniu
swoich krajów. To ró¿ni go od wielu ideologów w �wiecie islamu, którzy ca³e z³o
upatruj¹ w kolonializmie i �knowaniach �wiatowego imperializmu�. Kaznodzieja
uwa¿a, ¿e poprawa w tym wzglêdzie zale¿y w du¿ym stopniu od samych muzu³-
manów i ich rz¹dów265. Na swojej g³ównej stronie internetowej Amru Chalid
promuje program zatytu³owany �Sunnat al-Hajat�, po angielsku �Life Makers�,
którego dewiza brzmi: �We�my siê za rêce i budujmy nowe ¿ycie. Nasz los
zale¿y od nas samych, a nasze dzia³anie zale¿y od naszej woli�266.

265 http://www.amrkhaled.net/articles/articles62.html (14.05.2008).
266 http://www.amrkhaled.net/articles/articles62.html (1.06. 2008).
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Zakoñczenie

Muzu³mañska my�l spo³eczno-polityczna obejmuje szerokie spektrum po-
gl¹dów � od kwietyzmu po aktywizm w ramach istniej¹cego systemu politycz-
nego, przez budowanie spo³eczeñstwa alternatywnego, a¿ po zbrojne metody
walki o w³adzê w pañstwie i nowy ³ad globalny. Ruchy islamistyczne d¹¿¹ do
zbudowania spo³eczeñstwa oraz pañstwa opartego na za³o¿eniach religii i wpro-
wadzi³y do polityki etykê religijn¹ jako podstawow¹ warto�æ. Ruchy te zrodzi³y siê
w okre�lonych warunkach historycznych oraz politycznych i uwzglêdnia³y w my-
�leniu o przysz³o�ci zarówno za³o¿enia teoretyczne, jak i rzeczywisto�æ spo³eczn¹.
Islamizm jest na pewno sprzeciwem wobec zastoju gospodarczego, nierówno�ci
spo³ecznej, zale¿no�ci oraz modernistycznemu widzeniu �wiata i o�wieceniowej
epistemologii. Jako taki jest powa¿nym wyzwaniem dla europejskiego modelu
modernizacji. Islamizm narodzi³ siê w pó�nym okresie kolonialnym i jest tak¿e
jedn¹ z odpowiedzi �wiata islamu na polityczne oraz kulturowe zderzenie z Za-
chodem. Brzmi¹ w nim echa walki z kolonializmem i sprzeciwu wobec dominacji
Zachodu w dobie globalizacji. Islamizm jest czê�ci¹ dyskursu postkolonialnego, w
którym marksizm i teoria rozwoju zale¿nego polemizuj¹ z europejskim modelem
gospodarki liberalnej. Islamizm jest przy tym poszukiwaniem w³asnej drogi rozwo-
ju i d¹¿eniem do zachowania kulturowej to¿samo�ci.

Wspó³czesny islamizm polityczny wywodzi siê z egipskiego Stowarzyszenia
Braci Muzu³manów. Historia tego ruchu i organizacji jest z kolei nieod³¹cznie
zwi¹zana z procesami historycznymi w Egipcie w XX w. Fundamentalne prze-
miany spo³eczne wywo³ane przez procesy demograficzne, urbanizacyjne i roz-
wojowe wysunê³y na pierwszy plan sceny politycznej nowe warstwy, tzw.
warstwy �rednie, a wiêc ludzi wolnych zawodów i tych, których byt by³ zwi¹za-
ny z funkcjonowaniem administracji pañstwa. W�ród egipskich nauczycieli, dzien-
nikarzy, prawników, lekarzy, in¿ynierów i studentów narodzili siê przywódcy
polityczni, którzy zaczêli formu³owaæ projekt rozwoju pañstwa nawi¹zuj¹cy do
spo³ecznej doktryny islamu. Byli oni przekonani, ¿e islam proponuje drogê roz-
woju spo³eczno-gospodarczego, która jest w³a�ciwa dla spo³eczeñstw muzu³-
mañskich. Ich projekt rozwojowy mia³ rozwi¹zaæ wszystkie bol¹czki rozwoju
i by³ alternatywny wobec projektów rozwojowych formu³owanych przez w³a-
dze Egiptu. To zapowiada³o konfrontacjê polityczn¹, do której dosz³o kilkakrot-
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nie i która nadal stanowi g³ówny problem polityczny Egiptu oraz tych krajów
muzu³mañskich, gdzie przyjê³a siê my�l Bractwa Muzu³mañskiego. Islamizm mia³
byæ wed³ug Hasana al-Banny, za³o¿yciela Braci Muzu³manów, panaceum na
rozwi¹zanie narastaj¹cych problemów rozwojowych � bezrobocia, przeludnie-
nia, biedy, braku mieszkañ i dostêpu do podstawowych us³ug komunalnych
oraz �rodkiem zapobie¿enia dalszemu ubo¿eniu warstw �rednich. Ideologia ta
mia³a do spe³nienia tak¿e drugi wa¿ny cel � mia³a mobilizowaæ spo³eczeñstwa
muzu³mañskie do obrony rodzimych warto�ci kulturowych, g³ównie religijnych,
zagro¿onych rozpadem pod naporem kulturowej globalizacji, która nios³a zachod-
nie, obce warto�ci.

Hasan al-Banna uwa¿a³, ¿e jedyn¹ drog¹ do islamizacji jest edukowanie
spo³eczeñstwa i przekonywanie do przyjêcia modelu rozwoju, odwo³uj¹cego siê
do doktryny spo³ecznej islamu. Z czasem czê�æ zwolenników islamizacji wybra-
³a drug¹ drogê � drogê zdobycia w³adzy si³¹ i islamizacji odgórnej. To da³o po-
cz¹tek ruchom terrorystycznym i ekstremistycznym. W warunkach autorytarnych
systemów w³adzy na Bliskim Wschodzie my�lenie o rewolucji islamskiej pog³ê-
bi³o destabilizacjê polityczn¹ i doprowadzi³o do impasu politycznego, który trud-
no jest przezwyciê¿yæ. W ci¹gu dziesiêcioleci stosowania przemocy i si³y po
obydwu stronach przelano wiele krwi, co jeszcze bardziej wp³ywa na polaryza-
cjê stanowisk politycznych. W³adze pañstwowe nie wierz¹ zapewnieniom rady-
ka³ów o chêci porozumienia siê czy zawieszenia broni i zaostrzaj¹ wobec nich
�rodki przemocy, aby ich fizycznie zniszczyæ. Ekstremi�ci nie wierz¹ z kolei
w deklaracje w³adz o amnestii i podejmuj¹ kolejne dzia³ania maj¹ce na celu oba-
lenie w³adz. Korzystaj¹ przy tym z najnowszych �rodków technicznych, które
tworzy cywilizacja �wiatowa. W ten sposób nakrêca siê spirala przemocy.

Jest wiele �róde³, z których czerpie si³ê skrajny islamizm. Jednym z nich jest
specyficzna ideologia, która ³¹czy politykê z religi¹, a tym samym cele ¿ycia
doczesnego ze zbawieniem. Innym �ród³em jest specyficznie postrzegana przez
islamistów obecno�æ kultury Zachodu i zachodniej polityki w �wiecie. Islami�ci
widz¹ w ka¿dym przejawie oddzia³ywania kultury zachodniej �wiadome dzia³a-
nie cywilizacji Zachodu przeciwko islamowi i wi¹¿¹ w tym wzglêdzie wspó³cze-
sno�æ ze �redniowiecznymi wojnami chrze�cijañstwa i islamu o Jerozolimê.
Historia Bractwa Muzu³mañskiego w Egipcie wskazuje na kolejne �ród³o rodze-
nia siê radykalnych ideologii � jest ni¹ pauperyzacja i marginalizacja spo³eczna.
Grupy ludzi zepchniêtych przez procesy rozwojowe na pobocze g³ównego nurtu
rozwoju i zmarginalizowanych w sferze politycznej przez autorytaryzm s¹ bar-
dziej podatne na skrajne has³a.

Radykalny islamizm sta³ siê jednym z najpowa¿niejszych problemów polityki
miêdzynarodowej i bezpieczeñstwa globalnego. Po upadku komunizmu jest g³ówn¹
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ideologi¹ kontestuj¹c¹ zachodni model rozwoju i zachodni¹ my�l liberaln¹; jest
ideologi¹ niezwykle no�n¹ w �rodowisku, w którym dla ludzi tak wa¿na jest religia
oraz zbawienie i w którym ci¹gle ¿ywe s¹ resentymenty postkolonialne.

Stowarzyszenie Braci Muzu³manów przesz³o istotn¹ ewolucjê od grupki przy-
jació³ przejêtych sprawami wiary do nowoczesnej organizacji politycznej, skupia-
j¹cej rzesze cz³onków i maj¹cej sympatyków w ca³ym �wiecie muzu³mañskim,
a tak¿e poza nim. Je�li pocz¹tkowo Stowarzyszenie dzia³a³o na zasadach charak-
terystycznych dla bractwa mistycznego, w którym uczniowie pod¹¿ali za mistrzem
i okazywali mu bezwzglêdne pos³uszeñstwo, to w nastêpnych dziesiêcioleciach
zaczê³o przypominaæ partiê polityczn¹ z wybieralnymi organami w³adzy i progra-
mem, który przyci¹gn¹³ ludzi o ró¿nych zawodach i z ró¿nych warstw spo³ecz-
nych. Zmieni³o te¿ metody walki o swoje cele � je�li pocz¹tkowo by³o organizacj¹
siêgaj¹c¹ po skrajne �rodki, to pó�niej odciê³o siê od terroryzmu i postawi³o na
metody pokojowe oraz zaczê³o poszukiwaæ swojego miejsca w funkcjonuj¹cym
systemie w³adzy. Znamiennym w tym wzglêdzie wydarzeniem by³o wspó³dzia³a-
nie Braci Muzu³manów z w³adzami Egiptu w organizowaniu masowych akcji pro-
testu przeciwko interwencji USA oraz ich sojuszników w Iraku w 2003 r.

Umiarkowany islamizm jako kierunek my�lenia o przysz³o�ci spo³eczeñstw
krajów muzu³mañskich w czasach globalizacji gospodarczej to najbardziej roz-
powszechniona ideologia rozwojowa w �wiecie islamu. Jej eksponenci odrzu-
caj¹ skrajne metody walki politycznej � przemoc oraz terror � i opowiadaj¹ siê
za pokojem spo³ecznym; s¹ umiarkowanymi libera³ami w sprawach rynku, ale
jednocze�nie nie rezygnuj¹ z moralno�ci jako podstawy systemu gospodarczego
i opowiadaj¹ siê za pañstwem opiekuñczym. Dynamizacja stosunków gospo-
darczych, wiêksze pole dla dzia³alno�ci kapita³u przez nowe, bardziej tolerancyj-
ne interpretacje riby i pozytywny stosunek do kapita³u obcego, konserwatywny
pogl¹d na sprawy rodziny i miejsce kobiety w spo³eczeñstwie, nadrzêdna rola
pañstwa opiekuñczego kieruj¹cego siê zasadami etyki religijnej, otwarty stosu-
nek do demokracji zachodniej jako formy ustrojowej formy � oto program maj¹-
cy byæ odpowiedzi¹ na problemy, które generuje skrajny liberalizm na Zachodzie.
Taki program oznacza ogromn¹ zmianê w my�leniu islamistów o rozwoju w po-
równaniu z okresem dzia³alno�ci Hasana al-Banny i pierwszego pokolenia Braci
Muzu³manów. Czy taki program tworzy realne podstawy dla stopniowego wyj-
�cia Bliskiego Wschodu ze stanu kryzysu gospodarczo-spo³ecznego?

Przeciwnicy umiarkowanych islamistów uwa¿aj¹, ¿e wiele ich koncepcji budzi
w¹tpliwo�ci. Kontrowersje rodzi przede wszystkim wizja tzw. gospodarki islam-
skiej. Pytanie, jakie siê nasuwa, dotyczy tego, czy projekt gospodarki opartej na
moralnych podstawach i nak³adaj¹cej na kapita³ graniczenia oraz liczne obo-
wi¹zki wobec spo³eczeñstwa nie godzi de facto w podstawy gospodarki rynko-
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wej. Chodzi o to, do jakiego stopnia pañstwo islamskie bêdzie ingerowa³o w
procesy gospodarcze oraz o to, do jakiego stopnia rozbudowane bêd¹ w pañ-
stwie islamskim opiekuñcze funkcje pañstwa. Je�li funkcje te bêd¹ rozbudowa-
ne tak szeroko, jak tego chc¹ niektórzy islami�ci, to zachwiana zostanie
równowaga bud¿etowa pañstwa i w konsekwencji os³abnie dynamika wzrostu
gospodarczego. W ogniu krytyki znajduje siê tak¿e deklarowany przez centry-
stów pluralizm polityczny. W tym wypadku pytanie brzmi, czy deklaracje umiar-
kowanych islamistów o uznaniu pluralizmu �wiatopogl¹dowego i systemu wielu
partii politycznych nie s¹ gr¹ przedwyborcz¹ i czy po objêciu przez nich rz¹dów
nie nast¹pi islamizacja, a wiêc ureligijnienie pañstwa i w konsekwencji zepchniêcie
niemuzu³manów na margines ¿ycia spo³ecznego. Tym bardziej ¿e niektórzy ide-
olodzy islamizmu programowo widz¹ ograniczone miejsce przedstawicieli in-
nych wyznañ w systemie politycznym pañstwa. W 1997 r. szeroko komentowana
by³a wypowied� Mustafy Mashura, G³ównego Przewodnika egipskich Braci Mu-
zu³manów, który stwierdzi³, ¿e obywatele egipscy wyznania chrze�cijañskiego
nie powinni zajmowaæ dowódczych stanowisk w armii Egiptu ze wzglêdu na
mo¿liwo�æ wyst¹pienia problemu podwójnej lojalno�ci w przypadku militarnego
starcia siê muzu³mañskiego Egiptu z którym� z chrze�cijañskich pañstw Zacho-
du. O�wiadczenie to mia³o miejsce wkrótce po tym, jak w 1995 r. grupa dzia³a-
czy Bractwa m³odego pokolenia zadeklarowa³a, ¿e zaakceptowa³aby bez
zastrze¿eñ wybór chrze�cijanina na stanowisko prezydenta Egiptu.

Najlepszym probierzem efektywno�ci koncepcji centrystów oraz trwa³o�ci
ich deklaracji by³aby sama praktyka ¿ycia spo³eczno-politycznego. Chodzi jed-
nak o to, ¿e umiarkowani islami�ci s¹ zdecydowanie krytyczni wobec polityki
Zachodu, g³ównie USA, z powodu jego dzia³añ na Bliskim Wschodzie. W polity-
ce wewnêtrznej krytyka Zachodu jest ich si³¹, gdy¿ w ten sposób s¹ wiarygodni
w oczach wspó³wyznawców. Na arenie miêdzynarodowej takie stanowisko ogra-
nicza jednak ich pole manewru. Mimo ¿e nie chodzi o ksenofobiê, lecz w³a�nie o
krytykê amerykañskiej polityki bliskowschodniej, to Zachód im nie ufa.

Prze³amanie wzajemnej nieufno�ci w stosunkach z Zachodem jest kluczem
dla przysz³o�ci politycznej umiarkowanego islamizmu oraz dla perspektyw de-
mokratyzacji Bliskiego Wschodu w dobie globalizacji. Chodzi o to, ¿e wysoka
religijno�æ �rodowiska spo³ecznego w krajach muzu³mañskich sprawia, ¿e partie
polityczne odwo³uj¹ce siê do islamu mog¹ liczyæ w wolnych wyborach na szero-
kie poparcie spo³eczne, szersze ni¿ sekulary�ci oraz ci, którzy odwo³uj¹ siê do
zachodnich koncepcji rozwoju. Ich si³¹ jest odwo³ywanie siê do rodzimych war-
to�ci, co jest bardzo wa¿ne w epoce silnych nastrojów antyzachodnich w �wie-
cie islamu. Jednak, jak uwa¿a Fahmi Huwajdi, g³ówny eksponent koncepcji
muzu³mañskiego systemu politycznego, Zachód panicznie boi siê islamizmu i nie



233

chce podj¹æ dog³êbnej analizy sytuacji w �wiecie muzu³mañskim, która pokaza-
³aby, ¿e demokratyzacja Bliskiego Wschodu, do której stale nawo³uje Zachód,
jest niemo¿liwa bez uwzglêdnienia islamizmu jako si³y politycznej. Analiza, o której
pisze Huwajdi, pokaza³aby tak¿e, ¿e islamizm jest wewnêtrznie zró¿nicowany
i ¿e istnieje zasadnicza ró¿nica miêdzy ekstremistami a nurtem umiarkowanym.
Huwajdi pisze, ¿e Zachód w tym wzglêdzie nie zdo³a³, generalnie rzecz bior¹c,
prze³amaæ my�lenia o islamie, które prezentowali klasyczni zachodni orientali-
�ci. Stworzyli oni obraz tej kultury jako u³omnej z punktu widzenia potencjalnych
czynników rozwoju i mimetycznej, czyli zdolnej jedynie do powtarzania wzor-
ców rozwojowych tworzonych przez Zachód. Obraz taki nie ma, wed³ug Hu-
wajdiego, nic wspólnego z rzeczywisto�ci¹1.

Centry�ci s¹ na pewno otwarci na dialog z Zachodem w poszukiwaniu dróg
wyj�cia z krytycznej sytuacji, w jakiej znalaz³ siê arabski Bliski Wschód. Sytuacja
ta jest pod wieloma wzglêdami wybuchowa, a wybuch ten mo¿e byæ gro�ny tak¿e
dla Zachodu, zw³aszcza Europy. Bliski Wschód i Europa tworz¹ w wyniku proce-
sów globalizacyjnych w coraz wiêkszym stopniu jedn¹ przestrzeñ gospodarcz¹,
a tak¿e spo³eczn¹, w nastêpstwie czego ³agodzenie bol¹czek rozwojowych �wiata
arabskiego le¿y w obopólnym interesie. Umiarkowani islami�ci byliby na pewno
partnerem w dialogu z Zachodem o przysz³o�ci, ale samo podjêcie dialogu jest
bardzo trudne dla obydwu stron. Zachodnie krêgi polityczne uwa¿aj¹, s³usznie
zreszt¹, ¿e muzu³mañscy centry�ci, je�li przejm¹ w³adzê w krajach arabskich, bêd¹
trudniejszym partnerem dla Zachodu ni¿ uzale¿nione od zachodniej pomocy do-
tychczasowe re¿imy; bêd¹ równie¿ w mniejszym stopniu sk³onni poddaæ siê kon-
troli Zachodu w porównaniu z obecnymi twardymi re¿imami w³adzy w krajach
arabskich. St¹d te¿ Zachód stawia na te twarde re¿imy i ogranicza z ich pomoc¹,
jak pokazuje przyk³ad Algierii czy Autonomii Palestyñskiej, ambicje polityczne is-
lamizmu. Dla muzu³mañskich centrystów próby rozpoczêcia dialogu z Zachodem
s¹ z kolei niebezpieczne z tego wzglêdu, ¿e ka¿dy taki przypadek mo¿e byæ wyko-
rzystany przez muzu³mañskich radyka³ów do postawienia centrystom zarzutu zdrady
i spiskowania z niewiernymi.

1 Fahmi H u w a j d i, Islam..., s. 254.
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Aneks
Wybór tekstów

Hasan al-Banna

Muzakkarat ad-da�wa wa-d-da�ija
(Wspomnienia o powo³aniu  i g³osz¹cych S³owo)1

(fragmenty)
[�]

Idea utworzenia grupy g³osz¹cych S³owo
Po tym, kiedy zobaczy³em w Kairze tak wiele nieznanych na prowincji przyk³a-

dów upadku moralnego i odchodzenia od zasad etyki muzu³mañskiej; kiedy przeczy-
ta³em to, co pisz¹ niektóre gazety, a co sprzeczne jest z nauk¹ muzu³mañsk¹ i gdy
przekona³em siê, jak niewielka jest w�ród ludzi znajomo�æ religii, utwierdzi³em siê
w my�li, ¿e same meczety nie wystarczaj¹, aby przekazaæ ludziom wiedzê o istocie
doktryny islamu. By³o wówczas wielu zacnych alimów g³osz¹cych z w³asnej woli
S³owo Bo¿e i ciesz¹cych siê wielkim powa¿aniem, w�ród nich: mistrz Abd al-Aziz
al-Chauli (niech Bóg ma go w swojej opiece), mistrz szajch Ali Mahfuz (niech Bóg
ma go w swojej opiece), mistrz szajch Muhammad al-Udwi [...]. Umocni³em siê w
swym postanowieniu wezwania do utworzenia spo�ród studentów Al-Azharu i Dar
al-Ulumu grupy g³osz¹cych w meczetach i miejscach publicznych S³owo; grupy,
która podjê³aby równie¿ dzia³alno�æ na wsi i w miastach prowincjonalnych. Prze-
szed³em od s³ów do czynów i zwróci³em siê do moich przyjació³ z apelem wziêcia
udzia³u w realizacji tych szlachetnych zamiarów. Byli w�ród nich: mistrz Muham-
mad Mazkur, absolwent Al-Azharu, Brat mistrz szajch Hamid Askarija (niech Bóg
ma go w swojej opiece), Brat mistrz szajch Ahmad Abd al-Hamid, obecny cz³onek
Komitetu Za³o¿ycielskiego Braci Muzu³manów i inni...

[�]
Utworzenie Stowarzyszenia Braci Muzu³manów

W miesi¹cu zu al-kada 1347 roku2, czyli w marcu 1928 roku � o ile dobrze
pamiêtam � odwiedzi³o mnie w moim domu sze�ciu Braci: Hafiz Abd al-Hamid,

1 Przek³ad Jerzego Zdanowskiego z wydania: Hasan al-Banna, Muzakkarat ad-da�wa
wa-d-da�ija, Bejrut-Damaszek 1983, wyd. V.

2 Ewidentna pomy³ka w dacie, gdy¿ marzec 1928 r. przypada³ na ramadan i szawwal
1346 r. Natomiast zu-alkada 1347 r. od Hid¿ry przypada³a na kwiecieñ�maj 1929 r. Wszyscy
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Ahmad al-Husri, Fu�ad Ibrahim, Abd ar-Rahman Hasab Allah, Isma�il Izz oraz Zaki
al-Maghribi. Wszyscy oni nale¿eli do grona osób, znajduj¹cych siê pod wp³ywem
nauk, które g³osi³em i odczytów, z którymi wystêpowa³em. Usiedli�my i zaczêli�my
rozmawiaæ. Ich g³osy by³y podnios³e, oczy p³onê³y silnym blaskiem, a twarze by³y
pe³ne wiary i zdecydowania. I rzekli do mnie: � S³owa, których wys³uchali�my, o�wie-
ci³y nas i sprawi³y, ¿e jeste�my nimi g³êboko przejêci. Nie wiemy jednak jaka jest
najlepsza droga do chwa³y islamu i pomy�lno�ci muzu³manów. Nasze ¿ycie, ¿ycie
w poni¿eniu i niewolniczej zale¿no�ci, staje siê nie do zniesienia. Arabowie i muzu³-
manie s¹ we w³asnym kraju pozbawieni dachu nad g³ow¹ oraz godno�ci i nie czyni¹
nic, aby zrzuciæ obc¹ zale¿no�æ. Je�li chodzi o nas, to nie mamy nic prócz krwi, która
p³ynie w naszych ¿y³ach i zapa³u, którym p³on¹ nasze pe³ne wiary i godno�ci serca
oraz prócz tych kilku dirhamów, z których musimy utrzymaæ nasze dzieci. Nie zna-
my dróg wyj�cia. Znasz je Ty. Nie wiemy co czyniæ, aby s³u¿yæ ojczy�nie (watan),
religii i nacji (umma). Ty wiesz. Naszym pragnieniem jest oddanie Tobie dzisiaj wszyst-
kiego tego, co mamy i co mo¿e s³u¿yæ sprawie zrzucenia jarzma zale¿no�ci, aby�
sta³ siê odpowiedzialny przed Bogiem za nas i za to, co czynimy; odpowiedzialny za
grupê, s³u¿¹c¹ wiernie Bogu w dziele odrodzenia Jego religii, gotow¹ oddaæ za Nie-
go ¿ycie, nie pragn¹c¹ niczego poza Nim i zas³uguj¹c¹ na zwyciêstwo mimo nie-
wielkiej liczebno�ci i ograniczonych �rodków, którymi dysponuje.

Te szczere s³owa wywar³y na mnie tak wielkie wra¿enie, ¿e nie mog³em nie
podj¹æ siê tego, do podjêcia czego zosta³em powo³any, czemu teraz s³u¿y³em i wo-
kó³ czego pragn¹³em zjednoczyæ ludzi. Rzek³em do nich poruszony do g³êbi: � Bóg
Wam podziêkuje i pob³ogos³awi Wasze szlachetne intencje. Zgodzili�my siê na
prawe dzie³o, mi³e Bogu i s³u¿¹ce dobrze ludziom. Przysiêgnijmy Bogu, ¿e bêdzie-
my ¿o³nierzami misji islamu, która stanowi o losach ojczyzny i wielko�ci nacji.

I z³o¿yli�my przysiêgê...
Mówi³a ona o tym, ¿e bêdziemy Braæmi pracuj¹cymi dla islamu i walcz¹cy-

mi o jego dobro.
I zapyta³ mnie jeden z nich: Jak¹ przyjmiemy nazwê? Czy formalnie bêdzie-

my stowarzyszeniem, klubem, bractwem czy te¿ zwi¹zkiem zawodowym? Od-
powiedzia³em na to: ¿adn¹ z tych rzeczy. Nasze zgromadzenie jest pierwsze
w swoim rodzaju. Przy�wieca mu idea, zasady moralne i wynikaj¹ce z nich dzia-
³ania praktyczne. Jeste�my Braæmi w s³u¿bie islamu. Bêdziemy wiêc �Braæmi
Muzu³manami�.

autorzy (Ishak Musa Husaini, R.P. Mitchell. Ch.P. Harris, O. Carré i G. Michaud) wskazuj¹
na marzec 1928 r. jako datê za³o¿enia Stowarzyszenia. R.P. Mitchell powtarza przy tym
b³êdne przeliczenie dat, natomiast O. Carré i G. Michaud w t³umaczeniu odno�nego frag-
mentu wspomnieñ Al-Banny, przeliczaj¹c datê ery muzu³mañskiej, podaj¹ b³êdnie rok
1927 (R.P. Mitchell, op. cit., s. 8; O. Carré i G. Michaud, op. cit., s. 11).
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Hasan al-Banna

�Akidatuna� (Nasza doktryna)3

1. Wierzê g³êboko, ¿e wszystkie sprawy nale¿¹ do Boga, ¿e Pan nasz Ma-
homet � niechaj Bóg obdarzy go ³ask¹ i zbawi � jest Pieczêci¹ Proroków dla
ca³ej ludzko�ci.

Wierzê g³êboko, ¿e kara i nagroda pochodz¹ od Boga, ¿e Koran jest Ksiêg¹
Boga oraz, ¿e islam stanowi prawo kompletne obejmuj¹ce porz¹dek tego i tam-
tego �wiata.

Zobowi¹zujê siê przestrzegaæ zasad zawartych w rozdzia³ach Szlachetnego
Koranu, postêpowaæ zgodnie z przeczyst¹ Tradycj¹, studiowaæ ¯ywot Proroka
i historiê jego pe³nych czci Towarzyszy.

2. Wierzê g³êboko, ¿e prawo�æ religijna, cnota i wiedza nale¿¹ do filarów islamu.
Zobowi¹zujê siê byæ prawym, wype³niaæ obowi¹zki oddawania czci Bogu i trzy-
maæ siê z dala od rzeczy zakazanych i potêpionych przez islam (munkarat).

Bêdê prócz tego ozdabia³ siebie dobrymi cechami, a odrzuca³ i uwalnia³ siê
od cech z³ych.

Na miarê moich si³ bêdê troszczy³ siê o pielêgnowanie obyczajów muzu³-
mañskich.

Bêdê przedk³ada³ mi³o�æ i przyja�ñ nad procesowanie siê i chodzenie po
s¹dach. W zwi¹zku z tym do s¹du bêdê ucieka³ siê tylko w przypadku, gdy
zostanê do tego zmuszony.

Bêdê szczyci³ siê i odczuwa³ dumê z hase³ g³oszonych przez islam oraz dumny
bêdê z jego jêzyka [to znaczy z jêzyka arabskiego jako jêzyka Koranu � W.D.].

Bêdê dzia³a³ na rzecz szerzenia nauk religijnych i po¿ytecznej wiedzy w�ród
wszystkich warstw nacji.

3. Wierzê g³êboko, ¿e od muzu³manina wymaga siê pracy i osi¹gania zysku
ze swej pracy, a tak¿e w to, ze czê�æ z tego co uzyska³ przypada obowi¹zkowo
ludziom prosz¹cym i pozbawionym �rodków do ¿ycia.

Zobowi¹zujê siê pracowaæ na swoje utrzymanie i oszczêdzaæ na sw¹ przy-
sz³o�æ. Zobowi¹zujê siê wype³niaæ ci¹¿¹cy na mnie obowi¹zek zaki oraz prze-
znaczaæ czê�æ moich dochodów na dzie³a dobroczynne i pobo¿ne.

3 �Akidatuna� � dokument programowy Braci opublikowany w organie prasowym
Braci �D¿arida al-Ichwan al-Muslimin� (Gazeta Braci Muzu³manów) 21 czerwca 1934 r.
i zatwierdzony przez III Konferencjê ruchu w 1935 r. Przek³ad Wojciecha Dembskiego
wed³ug: Wasa�ik tarichijja an al-ahzab wa-t-tanzimat as-sijasijja fi Misr (Dokumenty
historyczne o partiach i organizacjach politycznych w Egipcie) w miesiêczniku �At-Ta-
li�a� (Awangarda) 1965, nr 3.
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Zobowi¹zujê siê popieraæ wszystkie po¿yteczne muzu³mañskie inwestycje
gospodarcze oraz preferowaæ produkty wytworzone w moim kraju przez moich
wspó³wyznawców i rodaków.

Zobowi¹zujê siê nie uprawiaæ lichwy w ¿adnych swoich operacjach finan-
sowych.

Zobowi¹zujê siê wystrzegaæ ¿ycia luksusowego wykraczaj¹cego poza moje
mo¿liwo�ci i mój stan.

4. Wierzê g³êboko, ¿e muzu³manin jest odpowiedzialny za swoj¹ rodzinê oraz
¿e jego obowi¹zkiem jest dbaæ o jej prawid³owy rozwój, o jej przekonania oraz
o jej moralne zasady.

Dla realizacji tego celu zobowi¹zujê siê po�wiêciæ wszelkie moje wysi³ki, jak
równie¿ zobowi¹zujê siê wpajaæ cz³onkom mojej rodziny nauki islamu.

Zobowi¹zujê siê nie oddawaæ swoich dzieci do ¿adnej szko³y, która nie wy-
kazywa³aby troski o zachowanie ich przekonañ religijnych i ich moralno�ci.

Bêdê te¿ bojkotowa³ wszystkie czasopisma, gazety, publikacje, ksi¹¿ki, instytu-
cje, ugrupowania czy te¿ kluby, których dzia³alno�æ sprzeczna jest z naukami islamu.

5. Wierzê g³êboko, ¿e obowi¹zkiem muzu³manina jest powtórne przywróce-
nie islamu do ¿ycia i jego o¿ywienie, a to poprzez renesans ludów muzu³mañ-
skich i przywrócenie prawodawstwa muzu³mañskiego.

Wierzê te¿ g³êboko, ¿e sztandar islamu musi zapanowaæ nad �wiatem i ¿e
obowi¹zkiem ka¿dego muzu³manina jest wpajanie temu �wiatu zasad islamu.

Zobowi¹zujê siê te¿, ¿e bêdê walczy³ na rzecz wype³nienia tego pos³annic-
twa przez ca³e moje ¿ycie i po�wiêcê na rzecz tej walki wszystko, co posiadam.

6. Wierzê g³êboko, ¿e wszyscy muzu³manie stanowi¹ jedn¹ nacjê (umma)
zwi¹zan¹ wiar¹ muzu³mañsk¹.

Wierzê te¿ g³êboko, ¿e islam nakazuje swym wyznawcom okazywanie do-
bra wszystkim ludziom.

Zobowi¹zujê siê w zwi¹zku z tym podj¹æ wszelkie wysi³ki na rzecz zacie-
�nienia wiêzów braterstwa miêdzy wszystkimi muzu³manami i usuwania niena-
wi�ci i ró¿nic miêdzy ró¿nymi od³amami i sektami muzu³mañskimi.

7. Wierzê g³êboko, ¿e przyczyn¹ zacofania muzu³manów jest ich odej�cie od
wiary oraz ¿e podstawê poprawy sytuacji mo¿e stanowiæ tylko powrót do nauk
islamu i jego postanowieñ.

Wierzê te¿ g³êboko, ¿e bêdzie to mo¿liwe, je�li ka¿dy muzu³manin dzia³a³
bêdzie dla realizacji tego celu.

Jestem g³êboko przekonany, ¿e ideologia Braci Muzu³manów jest w stanie
cel ten zrealizowaæ.
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Zobowi¹zujê siê wytrwale i z ca³¹ szczero�ci¹ i oddaniem staæ na stra¿y
zasad tej ideologii i wspó³dzia³aæ z ka¿dym, kto dzia³a na rzecz jej realizacji.

Zobowi¹zujê siê walczyæ zbrojnie o jej realizacjê lub umrzeæ dla realizacji
tego celu.

Hasan al-Banna

Mad¿mu�a rasa�il (Zbiór listów)4

(fragmenty)

Risala at-talim (List o nauczaniu)

W imiê Boga mi³osiernego, lito�ciwego!
[...]
Drodzy Bracia!
Oto dziesiêæ zasad, którymi powinni�my siê wszyscy kierowaæ i którym po-

winni�cie pozostaæ wierni. S¹ nimi: umiejêtno�æ rozumowania, lojalno�æ, aktyw-
ne dzia³anie, walka (d¿ihad), gotowo�æ do po�wiêceñ, pos³uszeñstwo,
wytrwa³o�æ, gotowo�æ do wyrzeczeñ, braterstwo, wiara.

Drogi Bracie!
Chcia³bym, aby� by³ w pe³ni �wiadom tego, ¿e nasza idea jest ide¹ �praw-

dziwie muzu³mañsk¹� i aby� rozumia³ j¹ tak, jak rozumiemy j¹ my w ramach
dwudziestu zasad, które w najwiêkszym skrócie mo¿na przedstawiæ nastê-
puj¹co:

1. Islam jest powszechnym systemem, obejmuj¹cym wszystkie przejawy
¿ycia w ich ca³okszta³cie; jest pañstwem, ojczyzn¹, rz¹dem i nacj¹; jest si³¹
twórcz¹, mi³osierdziem i sprawiedliwo�ci¹; jest kultur¹ i prawem; wiedz¹
i praworz¹dno�ci¹ [...].

2. Dla ka¿dego muzu³manina �ród³em poznawania zasad islamu jest szla-
chetny Koran i przeczysta Sunna; rozumie on Koran zgodnie z zasadami po-
prawnego jêzyka arabskiego, w rozumieniu przeczystej Sunny siêga do uznanych
znawców hadisów.[...]

4 Przek³ad Jerzego Zdanowskiego z wydania: Mad¿mu�a rasa�il al-imam asz-szahid
Hasan al-Banna (Zbiór listów imama mêczennika Hasana al-Banny), Dar at-Tauzi�i wa-n-
Naszr al-Islamijja, Kair 1992. List o nauczaniu (Risala at-ta�alim) � s. 355�370; List o
d¿ihadzie (Risala al-d¿ihad) � s. 421�437; Nasza misja (Da�watuna) � s. 13�30; Ku
�wiat³u (Nahwa an-nur) � s. 272�294. Niektóre listy zosta³y przet³umaczone we fragmen-
tach na jêzyk angielski jako Five Tracts of Hasan al-Banna (1906�1949). A Selection
from Majmu�at Rasa�il al-Imam al-Shahid Hasan al-Banna, transl. from Arabic by Char-
les  W e n d e l, University of California Press, Berkeley, Los Angeles, London 1978.
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8. Ró¿nice prawno-teologiczne, istniej¹ce miêdzy kierunkami w islamie nie
mog¹ byæ przyczyn¹ podzia³ów w ramach religii i nie mog¹ prowadziæ do spo-
rów, wrogo�ci i nienawi�ci [...].

Aktywne dzia³anie, jako warto�æ po¿¹dana od Drogiego Brata, sk³ada siê
z kilku etapów i polega na:

� Pracy nad samym sob¹ dla osi¹gniêcia tê¿yzny fizycznej, si³y moralnej,
�wiat³o�ci umys³u, zdolno�ci do podjêcia wyzwania [...].

� Stworzeniu muzu³mañskiego ogniska domowego, w którym panowa³aby
atmosfera wzajemnego poszanowania i w którym zachowywane by³yby warto-
�ci islamu we wszystkich przejawach ¿ycia domowego; w którym w³a�ciwie
dobrana ¿ona by³aby w pe³ni �wiadoma swoich praw i obowi¹zków i gdzie wy-
chowanie potomstwa oraz s³u¿by opiera³oby siê na zasadach islamu. Jest to
obowi¹zek ka¿dego Brata z osobna.

� Wskazywaniu ludziom nas otaczaj¹cym w³a�ciwej drogi, zwalczaniu nie-
prawo�ci i rzeczy wystêpnych, propagowaniu cnót i dobra, jak równie¿ popiera-
niu inicjatyw czynienia rzeczy dobrych.

� Pozyskiwaniu opinii publicznej dla idei muzu³mañskiej i nasycaniu ni¹ stale
wszystkich aspektów ¿ycia. Praca w tym kierunku jest obowi¹zkiem ka¿dego
z nas z osobna i Stowarzyszenia jako ca³o�ci.

� Wyzwoleniu ojczyzny (watan) poprzez uwolnienie jej od wszelkiej w³a-
dzy obcej � niemuzu³mañskiej � zarówno politycznej, jak ekonomicznej i du-
chowej.

� Zreformowaniu rz¹du, aby sta³ siê rz¹dem prawdziwie muzu³mañskim
i przez to pe³ni³ swoj¹ powinno�æ s³ugi nacji (umma) i wyraziciela jej interesów;
rz¹d jest muzu³mañski wtedy, gdy jego cz³onkowie s¹ muzu³manami przestrze-
gaj¹cymi wiernie obowi¹zków na³o¿onych na nich przez islam i gdy kieruje siê
on w swej dzia³alno�ci zasadami i zaleceniami islamu. [...] Powinno go charak-
teryzowaæ poczucie odpowiedzialno�ci, troska o obywateli i o sprawiedliwo�æ
spo³eczn¹, skuteczne gospodarowanie spo³ecznymi �rodkami i dbanie o ca³¹
gospodarkê. Do jego obowi¹zków nale¿y przede wszystkim zapewnienie krajo-
wi bezpieczeñstwa i dbanie o to, aby przestrzegane by³y prawa. Do obowi¹z-
ków tych nale¿y tak¿e rozwijanie o�wiaty i nauczania, umacnianie obronno�ci
kraju, dbanie o zdrowotno�æ i ogólny dobrobyt ludno�ci, a tak¿e przeprowadzenie
nacjonalizacji bogactw narodowych, kontrolowanie finansów, umacnianie mo-
ralno�ci i propagowanie islamu. Po spe³nieniu tych obowi¹zków jego prawem
jest ¿¹daæ od obywateli, aby byli lojalni, zdyscyplinowani i popierali go w³asn¹
osob¹ oraz posiadanymi �rodkami.

� Przywróceniu nacji muzu³mañskiej (umma islamijja) nale¿nego jej miej-
sca w �wiecie przez oswobodzenie jej ojczyzny; na o¿ywieniu jej wielko�ci, przy-
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bli¿eniu innym jej kultury oraz zintegrowaniu jej w takim stopniu, aby sta³o siê
mo¿liwe odtworzenie obalonego kalifatu i przywrócenie upragnionej jedno�ci.

� Opanowaniu w mistrzowski sposób sztuki propagowania misji (da�wa)
islamu dopóty, dopóki nie obejmie on wszystkich niewierz¹cych na ca³ym �wie-
cie i we wszystkich jego zak¹tkach i stanie siê religi¹ wszystkich i stanie siê
wol¹ Bo¿¹, ¿e zab³y�nie Jego �wiat³o.

Ostatnie cztery etapy aktywnego dzia³ania s¹ obowi¹zkiem zarówno ca³ego
Stowarzyszenia, jak i poszczególnych Braci z osobna. [...]

Mówi¹c o d¿ihadzie, chcê podkre�liæ, ¿e jest on bezwzglêdnym obowi¹z-
kiem, który bêdzie istnia³ a¿ do koñca �wiata i którego sens zosta³ okre�lony
przez Proroka [...]. Jego pierwszym stopniem jest oczyszczenie z wszelkiego
z³a w³asnego serca; najwy¿szym � bój, walka zbrojna (kital) w s³u¿bie Bogu;
stopnie po�rednie � to walka s³owem, piórem i czynem, g³oszenie S³owa w
obliczu despotycznego w³adcy. D¿ihad jest jedynym �rodkiem o¿ywienia misji
islamu [...].

Risala al-d¿ihad (List o d¿ihadzie)

W imiê Boga mi³osiernego, lito�ciwego!
Bóg na³o¿y³ na ka¿dego muzu³manina bezwzglêdny obowi¹zek d¿ihadu, od

spe³nienia którego nikt nie mo¿e siê uchyliæ. Jest w nim wyra¿one najwiêksze
Jego pragnienie i najwiêksza ³aska dla tych, którzy walcz¹ i gin¹ �mierci¹ mê-
czeñsk¹. Tylko ci, którzy kieruj¹c siê ich przyk³adem postêpuj¹ tak jak oni, mog¹
oczekiwaæ nagrody [...].

Obowi¹zek d¿ihadu i akceptowanie [przez islam � J.Z.] walki zbrojnej (ki-
tal), jest stale przedmiotem ataków i nies³usznych wobec islamu zarzutów. I oto ci
sami ludzie przyznaj¹ teraz, ¿e w³a�ciwe przygotowanie siê jest najpewniejsz¹
gwarancj¹ pokoju. Bóg na³o¿y³ na muzu³manina obowi¹zek d¿ihadu nie jako in-
strumentu agresji lub �rodka zaspokajania ambicji osobistych, lecz jako �rodka
ochrony misji islamu, gwarancji pokoju i wype³nienia wielkiego pos³annictwa, któ-
re spoczywa na muzu³manach i polega na wskazywaniu ludziom drogi prawdy i
sprawiedliwo�ci [...].

W�ród muzu³manów istnia³a tendencja do traktowania boju, a wiêc walki
zbrojnej (kital) z wrogiem jako mniejszego d¿ihadu i wyodrêbniania d¿ihadu
wiêkszego rozumianego jako walki z w³asnymi s³abo�ciami. Niektórzy twierdz¹,
¿e przeszli�my od d¿ihadu mniejszego do d¿ihadu wiêkszego i na pytanie, czym
jest wiêkszy d¿ihad, mówi¹: �Jest nim d¿ihad serca lub d¿ihad duszy�.

Próbuj¹ oni odwróciæ w ten sposób uwagê ludzi od znaczenia walki jako
takiej i przygotowania siê do niej; d¹¿¹ do wypaczenia sensu d¿ihadu i chc¹
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zniechêciæ do podjêcia go. Podobne rozumowanie nie znajduje potwierdzenia
w wiarygodnych hadisach [...].

Da�watuna (Nasza misja)

[�] Misja Braci Muzu³manów jest szlachetnym dzie³em, przekraczaj¹cym
w swej szlachetno�ci granice interesów osobistych i skrytych niskich pobudek.
Kroczy ona po prostej drodze wytyczonej przez prawdê i b³ogos³awionej przez
Najwy¿szego [�].

Apelujemy do ludzi o przestrzeganie Zasady, która jest dla ka¿dego muzu³-
manina wyra�nie okre�lona i który zna j¹, w ni¹ wierzy, podporz¹dkowuje siê jej
i jest �wiadomy tego, ¿e stanowi ona dla niego zbawienie, zapewnia mu szczê-
�cie i wewnêtrzny spokój... Zasada ta opiera siê na do�wiadczeniach historii,
które potwierdzi³y jej s³uszno�æ i zdolno�æ do przekszta³cania rzeczywisto�ci [�].

Ró¿nica miêdzy nami i lud�mi, z którymi jeste�my zgodni w wierze polega
nar tym, ¿e podczas gdy w sercach Braci Muzu³manów wiara p³onie gor¹cym
i silnym p³omieniem, inni trwaj¹ jak gdyby w letargu i nic chc¹c siê z niego
otrz¹sn¹æ, nie czyni¹ nic, aby po³o¿yæ kres temu stanowi rzeczy [...]. To b³¹dze-
nie, odrêtwienie, beztroska, stan snu czy jakby�my inaczej go nazwali, pobudza
nas do dzia³ania i skupienia ca³ej uwagi na sprawach wiary [...].

Wracaj¹c do pierwszych moich s³ów, w których powiedzia³em, ¿e powo³a-
niem Braci Muzu³manów jest g³oszenie Zasady, mo¿na stwierdziæ, ¿e tym co
charakteryzuje obecn¹ sytuacjê zarówno na Wschodzie, jak i na Zachodzie jest
mnogo�æ ró¿nego rodzaju ideologii, idei, szkó³ my�lenia i pogl¹dów, które dziel¹
umys³y ludzkie i nawzajem siê zwalczaj¹ [...].

We wspó³czesnym �wiecie �cieraj¹ siê rozmaite ideologie: od politycznych,
narodowych i patriotycznych po gospodarcze, militarystyczne i pacyfistyczne.
Jakie miejsce w tej z³o¿onej mozaice zajmuje ideologia (da�wa) Braci Muzu³-
manów? Pytanie to natchnê³o mnie, abym powiedzia³ o dwóch rzeczach: naj-
pierw o zasadniczym szkielecie naszej ideologii, a nastêpnie o jej stosunku do
innych ideologii. [...]

Drogi Bracie! To, co najcelniej charakteryzuje nasz¹ ideologiê to jej muzu³-
mañsko�æ (islamijja). Sens tego s³owa jest znacznie szerszy od tego w¹skiego
znaczenia, które nadaj¹ mu ludzie. Naszym punktem wyj�cia jest szerokie rozu-
mienie islamu jako systemu obejmuj¹cego wszystkie zagadnienia ¿ycia w ich ca-
³okszta³cie: systemu determinuj¹cego ka¿de z tych zagadnieñ i okre�laj¹cego jego
wewnêtrzn¹ strukturê w sposób doskona³y i precyzyjny; systemu podejmuj¹cego
sprawy doczesne cz³owieka i ich naprawê. B³êdnie rozumuj¹ ci, którzy ograni-
czaj¹ islam do sfery kultu lub zagadnieñ rozwoju wy³¹cznie duchowego [...].
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My rozumiemy islam inaczej, w szerokim znaczeniu tego s³owa, jako system
porz¹dkuj¹cy sprawy doczesne i wieczne [...].

Nasza doktryna w pe³nym jej znaczeniu wyra¿a siê w tym, ¿e ka¿dy z nas
jest w swoim my�leniu i postêpowaniu zwi¹zany zaleceniami Koranu, Sunny
Proroka i przyk³adami z ¿ycia naszych czcigodnych przodków [...].

Je�li chodzi o nasz stosunek do ró¿norodnych ideologii, które zrodzi³a nasza
epoka i które dziel¹ serca oraz wprowadzaj¹ chaos w umys³ach ludzkich, to
podstaw¹ ich oceny jest dla nas nasza w³asna ideologia. Nie zgadzamy siê z ni-
mi i nie akceptujemy ich, s¹ one sprzeczne z naszymi pogl¹dami i nie ma nic, co
by nas z nimi ³¹czy³o. Wierzymy, ¿e nasza idea jest powszechna i wszechogar-
niaj¹ca i skupia w sobie wszystkie pozytywne elementy innych idei.

Ludzie zachwycaj¹ siê obecnie to ide¹ patriotyzmu, to ideologi¹ nacjonali-
zmu, zw³aszcza na Wschodzie, gdzie narody silnie odczuwaj¹ negatywne od-
dzia³ywanie Zachodu, oddzia³ywanie, które obra¿a ich honor i rzeczy dla nich
�wiête, godzi w ich niepodleg³o�æ i niszczy je fizycznie i intelektualnie; gdzie
narody cierpi¹ pod jarzmem Zachodu, narzuconym im w bezwzglêdny sposób
i od którego pragn¹ siê uwolniæ w miarê swych mo¿liwo�ci [...]. Na tle tego
oddzia³ywania spotykamy siê z wyst¹pieniami przywódców i pisarzy, którzy
w swoich przemówieniach i na ³amach prasy mówi¹ wspaniale o patriotyzmie
i s³awi¹ nacjonalizm.

Piêkne to i dobre, ale ani piêkne, ani dobre jest to, ¿e Ty, próbuj¹c zrozumieæ
narody Wschodu, które s¹ muzu³mañskie, przyjmujesz bezkrytycznie to co mówi¹
i pisz¹ Europejczycy, którzy opieraj¹c siê na w³asnej .tradycji s¹ w b³êdzie, prze-
konuj¹c Ciê, ¿e islam nie ma nic wspólnego z ideami, które g³osz¹, podczas gdy
w islamie znajduj¹ one pe³niejszy, m¹drzejszy i szlachetniejszy wyraz [...].

Zatem gdy ideolodzy patriotyzmu mówi¹, ¿e patriotyzm jest mi³o�ci¹ do ziemi,
przywi¹zaniem do niej i têsknot¹ za ni¹, to jest to tylko jedna strona zagadnienia [...].

Zatem gdy twierdz¹, ¿e patriotyzm jest obowi¹zkiem oddania wszystkich si³
na rzecz wyzwolenia kraju spod obcej okupacji i przywrócenia niepodleg³o�ci
oraz umocnienia w sercach jej synów poczucia dumy i wolno�ci, to jeste�my
z nimi w tym zgodni [...].

Gdy mówi¹ o patriotyzmie jako o dzia³aniu zmierzaj¹cym do umocnienia
wiêzów miêdzy mieszkañcami danego kraju i u�wiadomienia im, ¿e umocnienie
tych wiêzów s³u¿y dobrze ich interesom, to te¿ siê z tym zgadzamy. Jednocze-
�nie ci, którzy mówi¹ o patriotyzmie chcieliby podzieliæ nacjê na zwalczaj¹ce,
nienawidz¹ce i oskar¿aj¹ce siê nawzajem grupy5, które rozpowszechniaj¹ par-

5 Al-Bannie chodzi³o o ideologie fenicjanizmu, faraonizmu. syrianizmu i arabizmu
[przyp. � J. Z.].
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tykularne programy maj¹ce spe³niæ nadzieje, formowaæ cele i d¹¿enia oraz wy-
ja�niaæ rzeczywisto�æ widzian¹ przez pryzmat lokalnych i wrogich wobec in-
nych interesów [...]. Jest to patriotyzm dwuznaczny, który nic mo¿e dzia³aæ na
korzy�æ ani ideologów, którzy go g³osz¹, ani na korzy�æ nacji [...].

Odró¿nia nas od nich to, ¿e my rozpatrujemy patriotyzm z punktu widzenia
jego tre�ci ideowych. Gdy oni stawiaj¹ patriotyzmowi granice terytorialne i geo-
graficzne, my uwa¿amy, ¿e dla muzu³manina ka¿da piêd� ziemi, na której wypo-
wiada on s³owa ,,Nic masz bóstwa oprócz Boga Jedynego, a Mahomet jest
Wys³annikiem Bo¿ym� jest dla niego ojczyzn¹, rzecz¹ �wiêt¹ i nietykaln¹, któr¹
kocha ca³ym sercem i gotów jest dla niej oddaæ wszystkie swe si³y. Wszyscy
muzu³manie we wszystkich regionach geograficznych s¹ naszymi bliskimi i na-
szymi braæmi, do których ¿ywimy jak najlepsze uczucia i których uczucia s¹
nam bardzo drogie. [�]

Je�li zwolennicy patriotyzmu czyni¹ �wiêtym tylko to, co jest dobre jedynie
dla ich w³asnego kraju i to g³ównie � jak ma to miejsce w Europie � od strony
materialnej, to w naszym przypadku, ka¿dy muzu³manin bêd¹cy wierny swym
zasadom po�wiêca siebie, oddaje wszystkie swe si³y duchowe i po�wiêca wszyst-
kie posiadane �rodki materialne dla sprawy, któr¹ jest kierowanie ludzko�ci ku
w³a�ciwej drodze islamu i rozprzestrzenianie jego za³o¿eñ we wszystkich zak¹t-
kach kuli ziemskiej [...].

Czy wiêc przekona³e� siê, ¿e my zgadzamy siê z najbardziej ¿arliwymi zwo-
lennikami patriotyzmu w takich sprawach, jak konieczno�æ dzia³ania dla dobra
kraju na rzecz jego wyzwolenia i zapewnienia mu pomy�lno�ci oraz dobrobytu
i ¿e popieramy ka¿dego, kto szczerze d¹¿y do realizacji tych celów? Chcê jed-
nak aby� wiedzia³, ¿e podczas gdy ich misja koñczy siê wraz z uzyskaniem przez
kraj niepodleg³o�ci i przywróceniem mu s³awy, to dla Braci Muzu³manów jest to
tylko czê�æ drogi lub te¿ jeden z etapów. Po osi¹gniêciu tego etapu pozostaje
dzia³anie na rzecz zatkniêcia sztandarów ojczyzny muzu³mañskiej we wszyst-
kich zak¹tkach kuli ziemskiej i zaniesienie do wszystkich miejsc Koranu.

Je�li nacjonalizm oznacza, w rozumieniu niektórych, kierowanie siê drog¹
wskazan¹ przez przodków, dziedziczenie ich chwa³y, potêgi oraz spu�cizny du-
chowej i materialnej, a tak¿e kierowanie siê ich przyk³adem i szczycenie siê
przez syna osi¹gniêciami ojca, to uwa¿amy takie stanowisko za pozytywne, ak-
ceptujemy je i korzystamy z niego, bo czy¿ nawi¹zywanie do s³awnych tradycji
przodków mo¿e przeszkadzaæ w pobudzaniu do czynu nowych pokoleñ? [...]

Je�li rozumieæ nacjonalizm jako nasz wspólny obowi¹zek po�wiêcania siê
dla pracy i walki oraz jako obowi¹zek pe³nienia przez ka¿d¹ grupê na³o¿onych
na ni¹ powinno�ci, co stanowi gwarancjê zwyciêstwa, to zgadzamy siê równie¿
i z tym. [...]
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Ale je�li nacjonalizm jest szczyceniem siê w³asn¹ narodowo�ci¹ w stopniu
oznaczaj¹cym pomniejszenie warto�ci innych narodowo�ci, w stopniu prowa-
dz¹cym do agresji przeciwko innym i po�wiêcania ich dla w³asnej nacji tak jak
czyni¹ to na przyk³ad Niemcy i W³ochy podkre�laj¹ce wy¿szo�æ w³asnej nacji
nad innymi, to jest to odra¿aj¹ce, nie ma w tym nic humanistycznego, oznacza to
unicestwienie rodzaju ludzkiego w imiê iluzorycznej idei [...].

Bracia Muzu³manie nie wierz¹ w tak rozumiany nacjonalizm i w nic, co jest
zbli¿one do niego i nie mówi¹ o faraonizmie, arabizmie, fenicjanizmie, syriani-
zmie czy o podobnych ideologiach [...].

Dostrzegamy oczywi�cie fakt, ¿e wszystkie nacje nosz¹ cechy szczególne
i wyró¿niaj¹ siê pewnymi warto�ciami etycznymi. Zdajemy sobie sprawê, ¿e
ka¿da nacja charakteryzuje siê elementami, w³a�ciwymi tylko jej, ¿e posiada
zalety i charakter, które nadaj¹ jej odrêbno�æ i wyró¿niaj¹ w�ród innych nacji.
Jeste�my przekonani, ¿e odnosi siê to równie¿ i do arabizmu (uruba) i to w ca³ej
rozci¹g³o�ci i w najpe³niejszym zakresie. Nie znaczy to wcale, ¿e ró¿nice te
maj¹ s³u¿yæ ludom do wywo³ywania agresji. Powinny one s³u¿yæ ludom do spe³-
nienia tej dziejowej misji, która jest udzia³em ka¿dego z nich. [...]

Jak uczy nas do�wiadczenie i jak mówi¹ fakty, niedomagania narodów
wschodnich wi¹¿¹ siê z brakiem wyra�nego ukierunkowania ich rozwoju, o czym
�wiadcz¹ przyk³ady ze wszystkich dziedzin ich ¿ycia. Z politycznego punktu
widzenia s¹ one ofiarami imperializmu, ich najwiêkszego wroga zewnêtrznego;
s¹ ofiar¹ rozbicia na partie, ofiar¹ sporów, podzia³ów grupowych i dezintegracji
wewnêtrznej. Z ekonomicznego punktu widzenia s¹ instrumentem polityki po-
szczególnych klas i spó³ek zagranicznych, które zaw³adnê³y ich bogactwami i za-
sobami naturalnymi. Z punktu widzenia ideowego s¹ one ogarniête anarchi¹,
znajduj¹ siê na etapie odchodzenia od wiary i rozprzestrzeniania siê ateizmu,
który niszczy ich wiarê oraz burzy w sercach ich synów szczytne idea³y. Ze
spo³ecznego punktu widzenia nastêpuje upadek obyczajów i moralno�ci, chwiej¹
siê odziedziczone po szlachetnych i prawych przodkach hierarchie warto�ci,
na�ladowane s¹ wzorce zachodnie, które rozprzestrzeniaj¹ siê szybko i psuj¹
m³ode pokolenie. [...]

Je�li chodzi o sposób [uzdrowienia sytuacji � przy. J.Z.], o którym mówi³em,
to s¹ nimi trzy filary, wokó³ których koncentruje siê my�l Braci Muzu³manów.

Pierwszym jest w³a�ciwy wzorzec postêpowania, który Bracia odnale�li
w Ksiêdze Boga, Sunnie Jego Wys³annika i zasadach islamu [...]. Drugim � to
wierni wykonawcy. Wystêpuj¹c w tej roli Bracia po�wiêcaj¹ siê bez reszty wpro-
wadzeniu w ¿ycie � w sposób zdecydowany i bezwzglêdny � tego, co zrozu-
mieli z religii Boga.

Trzecim filarem jest stanowcze i zas³uguj¹ce na zaufanie kierownictwo [...].
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Nahwa an-nur (Ku �wiat³u)6

Ekscelencjo!
Kieruj¹c na rêce Waszej Ekscelencji ten list powodowali�my siê wy³¹cznie

niez³omn¹ wol¹ skierowania nacji, której rado�ci i troski Bóg w tej �nowej epo-
ce� powierzy³ Waszej opiece, na drogê, która by³aby najlepsz¹ z mo¿liwych
i wyznaczy³a najlepsze wzorce postêpowania, zapobieg³a wstrz¹som i zaburze-
niom oraz oszczêdzi³a nacji d³ugich, bolesnych do�wiadczeñ. [...]

Najbardziej niebezpiecznymi okresami w ¿yciu nacji s¹ okresy przej�ciowe,
okresy przechodzenia z jednego stanu w drugi. Je�li formowane wówczas wzorce
nowej epoki, programy i zasady, które maj¹ kszta³towaæ i obowi¹zywaæ nacjê,
s¹ jednocze�nie zrozumiale i wznios³e, to wówczas nacja ta ¿yæ bêdzie d³ugo
i chwalebnie, jej aktywno�æ przyniesie jej s³awê, a jej przywódcy cieszyæ siê
bêd¹ z sukcesów, bêd¹cych dla nich najlepsz¹ nagrod¹ i przejd¹ do historii, któ-
ra os¹dzi ich sprawiedliwie. [...]

Na obecnym etapie pierwszoplanowym zadaniem jest uwolnienie nacji z oków
politycznej zale¿no�ci, aby odzyska³a ona wolno�æ i utracon¹ niepodleg³o�æ oraz
suwerenno�æ.

Drugim zadaniem jest uformowanie jej od nowa, aby zajê³a w�ród innych
nacji nale¿ne jej miejsce i by³a zdolna wspó³zawodniczyæ z nimi pod wzglêdem
wska�ników rozwoju spo³ecznego. Najg³êbsze piêtno na naszej epoce wycisnê-
³a walka polityczna. Rzuca ona wyzwanie Wam w obliczu nacji. Przed Wami s¹
dwie drogi, z których ka¿da Was poci¹ga, aby j¹ wybraæ i skierowaæ na ni¹
nacjê. Ka¿da z nich ma charakterystyczne cechy i wi¹¿e siê z okre�lonymi kon-
sekwencjami. Ma te¿ swoich zwolenników i tych, którzy pok³adaj¹ w niej na-
dzieje. Pierwsz¹ drog¹ jest islam, który ma w³asne korzenie, zasady, kulturê
i cywilizacjê. Drug¹ jest droga Zachodu z w³asnym stylem ¿ycia, systemami
i programami. Nasza doktryna wychodzi z za³o¿enia, ¿e pierwsza droga, droga
islamu, z jej zasadami i podstawami jest jedyn¹ mo¿liw¹ drog¹, któr¹ nale¿y
wybraæ i na któr¹ nale¿y skierowaæ nacjê obecnie i w przysz³o�ci.

Je�li skierujemy nacjê na tê w³a�nie drogê rozwoju, to zyskamy bardzo wie-
le, tym bardziej ¿e muzu³mañskie wzorce zosta³y ju¿ dawno wypróbowane i hi-
storia potwierdzi³a ich przydatno�æ. Uformowa³y one nacjê, która sta³a siê jedn¹
z najsilniejszych i najbardziej powa¿anych, a ca³a ludzko�æ prosi³a j¹ o mi³osier-

6 List ten zosta³ wystosowany przez H. al-Bannê do króla Faruka, premiera Mustafy
an-Nahhasa Paszy oraz królów i przywódców krajów muzu³mañskich. Wydawca listow
Al-Banny podaje, ¿e mia³o to miejsce w miesi¹cu rad¿abie 1366 r. od Hid¿ry, czyli w maju
lub czerwcu 1947 r. Ishak Musa Husaini oraz R.P. Mitchell podaj¹ natomiast, ¿e list zosta³
wys³any w 1936 r., co pisz¹cemu te s³owa wydaje siê bardziej prawdopodobne.
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dzie, by³a jej pos³uszna i b³ogos³awi³a j¹. �wiêto�æ tych wzorców i ugruntowanie
siê ich w sercach ludzkich u³atwia objêcie nimi wszystkich, u³atwia zrozumienie
i zaakceptowanie ich, u³atwia postêpowanie wed³ug nich wówczas, gdy skieru-
jecie nas na drogê ich realizacji. Je�li dziêki rozbudzonemu nacjonalizmowi i roz-
palonemu patriotyzmowi uda siê nam zbudowaæ nasze ¿ycie na naszych w³asnych
wzorcach i tradycjach, to wówczas nie bêdziemy zmuszeni zapo¿yczaæ czego-
kolwiek od innych. Po tym, jak uzyskamy niezale¿no�æ polityczn¹, bêdzie to
oznaczaæ rzeczywist¹ niezale¿no�æ w sprawach spo³ecznych i ¿yciowych.

Postêpowanie wed³ug tych wzorców oznacza umocnienie jedno�ci arabskiej
i nastêpnie jedno�ci muzu³mañskiej, a wiêc umocnienie tym samym �wiata isla-
mu, jego warto�ci duchowych i emocjonalnych, jego wielko�ci i si³y [...].

Je�li pójdziemy t¹ drog¹, to zdo³amy rozwi¹zaæ te problemy ¿yciowe, z któ-
rymi borykaj¹ siê inni � pañstwa, które nie znaj¹ tej drogi i nie krocz¹ po niej;
zdo³amy rozwi¹zaæ wiele skomplikowanych kwestii, z którymi nie mog¹ sobie
poradziæ istniej¹ce obecnie systemy. [...]

Cywilizacja Zachodu, która w swoim czasie prze¿ywa³a okres rozkwitu pod
wzglêdem poziomu wiedzy i która narzuci³a pañstwom i nacjom �wiata elementy tej
wiedzy, obecnie prze¿ywa okres upadku i pora¿ki, za³amuj¹ siê jej systemy i chwiej¹
jej podstawy. Jej systemy polityczne przerodzi³y siê w dyktaturê. Jej podstawy eko-
nomiczne targane s¹ kryzysami i �wiadcz¹ przeciw nim miliony bezrobotnych oraz
g³odnych nieszczê�ników. Jej systemy spo³eczne opieraj¹ siê na zasadach, które s¹
sprzeczne z natur¹. Ogarniaj¹ je we wszystkich miejscach p³omienie rewolucji �wiad-
cz¹ce o tym, ¿e ludzie poszukuj¹ �rodków zaradczych i nie maj¹ obranej drogi. Ich
konferencje ponosz¹ klêski, ich uk³ady nie s¹ przestrzegane, pakty zrywane, Liga
Narodów jest w stanie rozk³adu i nie ma wp³ywu na przebieg zdarzeñ. [...].

Polityka despotycznych rz¹dów i ambicjonalnych rozgrywek doprowadzi³a
do tego, ¿e �wiat jest obecnie niczym statek na oceanie, rozdzierany wa�niami
za³ogi i zdany na ³askê wzmagaj¹cych siê huraganów. Ca³a ludzko�æ jest za-
troskanym i nie znaj¹cym chwili spokoju nieszczê�nikiem. [...] Poza islamem
nie ma w �wiecie systemu, na którym mog³yby siê oprzeæ odradzaj¹ce siê nacje
i który zapewni³by im niewzruszone podstawy ustrojowe i etyczne [...].

Karta Sióstr Muzu³manek7

1. W dniu l muharrama 1352 roku (26 kwietnia 1933 r.) zosta³o utworzone
w Al-Isma�ilijji Ko³o Muzu³mañskich Dobrych Obyczajów (Firka Adabijja Is-

7 Tekst oryginalny zosta³ opublikowany w �D¿arida al-Ichwan al-Muslimin� (Gazeta
Braci Muzu³manów) w 1933 r. Przek³ad Wojciecha Dembskiego wed³ug: Wa-sa�ik tarichijja...
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lamijja) pod oficjaln¹ nazw¹ Ko³a Sióstr Muzu³manek (Firka al-Achwat al-
Muslimat).
Celem utworzenia Ko³a Sióstr Muzu³manek by³a:

2. Dba³o�æ o zachowanie dobrych obyczajów muzu³mañskich, wzywanie do
pielêgnowania cnót oraz wyja�nianie szkód moralnych p³yn¹cych z zabobonów
szerz¹cych siê w�ród muzu³manek.
�rodki i metody dzia³ania Ko³a:

3. Lekcje i wyk³ady prowadzone na spotkaniach kobiecych, indywidualne
napomnienia, pisanie i publikowanie dzie³.
System organizacyjny Ko³a:

4. Za cz³onka Ko³a Sióstr Muzu³manek mo¿e byæ uznana ka¿da muzu³man-
ka, która pragnie dzia³aæ zgodnie z zasadami Ko³a i z³o¿y przysiêgê w nastêpu-
j¹cym brzmieniu:

�Przysiêgam na Boga i na Jego Pakt, ¿e bêdê zachowywaæ niez³omnie do-
bre obyczaje islamu oraz, ¿e bêdê wzywaæ do pielêgnowania cnót na miarê
moich mo¿liwo�ci�.

5. Zwierzchnikiem (ra�is) Ko³a Sióstr Muzu³manek jest G³ówny Przewod-
nik (Al-Murszid al-Amm) Stowarzyszenia Braci Muzu³manów. Kontaktuje siê
on z cz³onkiniami Ko³a za po�rednictwem swej zastêpczyni (wakila), która sta-
nowiæ bêdzie wiê� miêdzy nim a nimi.

6. Wszystkie cz³onkinie Ko³a, ³¹cznie z zastêpczyni¹, s¹ siostrami równymi
stopniem pod wzglêdem doktryny.

Prace konieczne dla realizacji ideologii nak³adane bêd¹ na nie zgodnie z kwa-
lifikacjami.

7. Cz³onkinie Ko³a organizowaæ bêd¹ raz w tygodniu specjalne w³asne ze-
branie, na którym zostan¹ zarejestrowane wszystkie prace, które zosta³y przez
nie wykonane w ci¹gu minionego tygodnia, a tak¿e prace, jakie zamierzaj¹ wy-
konaæ w nastêpnym tygodniu.

W przypadku, gdyby liczba cz³onkiñ by³a zbyt wielka, jest rzecz¹ dozwolon¹,
by w tego rodzaju zebraniach tygodniowych bra³y udzia³ tylko delegatki odpo-
wiedzialne za wykonanie poszczególnych prac.

8. Dobrowolne wk³ady finansowe i sk³adki ustala siê w zale¿no�ci od mo¿li-
wo�ci cz³onkiñ. Wk³ady te i sk³adki powierzy siê pieczy jednej z sióstr z przezna-
czeniem na wydatki zwi¹zane z realizacj¹ przedsiêwziêæ Ko³a.

9. Jest rzecz¹ dozwolon¹ rozszerzyæ ten system organizacyjny poza region
Al-Isma�ilijji, jednak¿e tylko w ramach niniejszej Karty.

10. Karta ta wchodzi w ¿ycie natychmiast po jej zatwierdzeniu przez cz³on-
kinie Zgromadzenia Za³o¿ycielskiego (Al-Firka at-Ta�sisijja) Ko³a i z³o¿eniu
przez nie podpisów.
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Sajjid Kutb

Ma�alim fi-t-tarik (S³upy milowe na drodze)8

Ludzko�æ znajduje siê dzisiaj w krytycznej sytuacji, i to nie tylko z powodu
wielu zagro¿eñ, które mog¹ doprowadziæ do jej unicestwienia, lecz ze wzglêdu na
wyczerpanie siê potencja³u intelektualnego, który pobudza³ jej rozwój i gwaranto-
wa³ jej funkcjonowanie. Przyznaje to wielu my�licieli zachodnich, którzy mówi¹
o kryzysie cywilizacji zachodniej i bezradno�ci zachodniej my�li spo³ecznej wobec
wspó³czesnych wyzwañ rozwoju. Demokracja na Zachodzie sta³a siê frazesem
do tego stopnia, ¿e przenikaj¹ j¹ koncepcje polityczne, które wdra¿ane s¹ w ¿ycie
w bloku komunistycznym na Wschodzie. Nale¿y do nich w pierwszej kolejno�ci
marksizm, który najpierw zdoby³ zwolenników na wschodzie Europy, a nastêpnie
przyci¹gn¹³ umys³y wielu intelektualistów na Zachodzie. Jednak marksizm prze-
¿ywa obecnie g³êboki intelektualny kryzys i mo¿na powiedzieæ, ¿e obecnie ¿aden
naród nie rozwija siê zgodnie z pierwotnymi za³o¿eniami tej ideologii. Marksistow-
ska teoria konfliktu spo³ecznego jest niezgodna z natur¹ ludzk¹ oraz z naturalnym
potrzebami cz³owieka i mo¿e siê przyj¹æ w spo³eczeñstwie albo zdegenerowa-
nym, albo tyranizowanym. Obecnie jeste�my �wiadkami tego, ¿e nawet w takich
warunkach system gospodarczy oparty na marksistowskiej teorii nie sprawdza
siê, dowodem na co s¹ trudno�ci na rynku ¿ywno�ciowym w Zwi¹zku Radziec-
kim. W czasach carskich Rosja mia³a nadwy¿ki ¿ywno�ciowe, a teraz musi im-
portowaæ ¿ywno�æ, aby wy¿ywiæ spo³eczeñstwo. Przyczyn¹ takiego stanu rzeczy
jest bankructwo systemu gospodarowania w rolnictwie, opartego na pañstwo-
wych gospodarstwach rolnych.

Ludzko�æ potrzebuje zmiany i nowego przywództwa. Zachodnia kultura i cy-
wilizacja jest w stanie upadku nie tylko z powodu trudno�ci ekonomicznych,
politycznych i wewnêtrznych konfliktów, które ni¹ obecnie targaj¹. Era cywili-
zacji Zachodu koñczy siê, gdy¿ zdominowa³ j¹ materializm, a warto�ci, o któ-
rych mówi, przesta³y byæ poci¹gaj¹ce nawet dla czê�ci spo³eczeñstw zachodnich.
Nowe si³y przewodnie ludzko�ci powinny przej¹æ dziedzictwo materialne cywi-
lizacji zachodniej oraz jej kreatywn¹ si³ê i odwo³aæ siê do nowych wznios³ych
warto�ci, nieznanych dot¹d przez Zachód, które przywróc¹ harmoniê spo³eczn¹
i stworz¹ intelektualne ramy dla w³a�ciwego funkcjonowania spo³eczeñstw.

Tylko islam reprezentuje te wznios³e warto�ci i tworzy przes³anki dla har-
monijnego rozwoju spo³eczeñstwa.

8 T³umaczenie Jerzy Zdanowski. Wydanie pierwsze ukaza³o siê w Kairze w 1964 r.
W 1990 r. wyszed³ przek³ad angielski jako Sayyid Qutb, Milestones (t³umaczenie Ahmad
Zaki Hammad), Indianapolis, American Trust Publications 1990.
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Era dominacji rozumu, któr¹ zapocz¹tkowa³o O�wiecenie koñczy siê. Si³y,
które zrodzi³ Renesans w XVI w. i które zapewni³y rozkwit cywilizacji Zachodu
w XVIII i XIX stuleciach, wyczerpa³y siê. Ideologie nacjonalistyczne i szowini-
styczne oraz wszystkie ruchy i teorie rozwoju, które zrodzi³a nowo¿ytno�æ stra-
ci³y swoj¹ ¿ywotno�æ i skompromitowa³y siê. W ten sposób nadszed³ czas islamu
i wspólnoty muzu³mañskiej, gdy¿ tylko ona prezentuje warto�ci, które s¹ tak
potrzebne ludzko�ci. Islam nie stoi na drodze do pomna¿ania dóbr materialnych
i nie ogranicza ludzkiej inwencji w tworzeniu materialnych podstaw ¿ycia. Prze-
ciwnie, islam wrêcz zobowi¹zuje cz³owieka, aby by³ przedsiêbiorczy i pomna¿a³
swoje bogactwo, a zasobno�æ materialn¹ traktuje jako cnotê; w kreatywno�ci
i aktywno�ci gospodarczej dostrzega przejaw gorliwo�ci religijnej i traktuje je
jako wa¿ny sens istnienia cz³owieka.

Wspólnota muzu³mañska ma wiêc przed sob¹ do wype³nienia dziejow¹ mi-
sjê, której zapowied� znajdujemy w �wiêtej ksiêdze � sura III, werset 110 i su-
ra II � werset 143.

Jednak wspólnota muzu³mañska, aby mog³a wype³niæ swoj¹ misjê, musi naj-
pierw sama powróciæ do swojej pierwotnej formy. Musi odrzuciæ te praktyki
spo³eczne, które s¹ dzie³em umys³u ludzkiego i które nawarstwi³y siê na prze-
strzeni wielu stuleci. Do takich praktyk nale¿y fa³szywe prawo i postêpowanie
ludzi, które nie maj¹ nic wspólnego z islamem i przes³aniaj¹ w³a�ciwe przes³anie
Boga. Islam powinien oczy�ciæ siê od tych praktyk i w ten sposób odrodziæ do
wype³nienia dziejowej misji. [�]

Nasze dzia³ania, je�li je podejmiemy, bêd¹ krokami milowymi na naszej dro-
dze [ku islamizacji � przyp. J.Z.].

1. Wnikliwa analiza historii Bractwa Muzu³mañskiego oraz porównania jego
sytuacji do po³o¿enia pierwszych muzu³manów pozwalaj¹ stwierdziæ, ¿e ruch
muzu³mañski dzia³a obecnie w warunkach podobnych do tych, w których dzia³a-
li pierwsi krzewiciele islamu. Podobieñstwo to okre�lone jest przez stan po-
wszechnej niewiedzy (d¿ahl) o tym, czym jest wiara muzu³mañska i jaka jest jej
tre�æ. Podobieñstwo to wynika tak¿e z powszechnego odej�cia od muzu³mañ-
skich zasad moralnych, które tworz¹ muzu³mañski system norm i warto�ci (ni-
zam islami). Sytuacja przypomina czasy �redniowiecza i czasy nowo¿ytne, kiedy
najpierw krzy¿owcy, a pó�niej syjoni�ci stosowali wszelkie �rodki dla zwalcze-
nia przes³ania islamu przez niszczenie lokalnych muzu³mañskich wspólnot i sys-
temów spo³ecznych.

2. Wiêkszo�æ ruchów muzu³mañskich, które anga¿uj¹ siê w dzia³ania poli-
tyczne domaga siê od swoich rz¹dów wprowadzenia systemu politycznego opar-
tego na islamie i czyni to w chwili, kiedy ich spo³eczeñstwa odesz³y od w³a�ciwego
rozumienia wiary muzu³mañskiej.
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3. Ruch muzu³mañski musi zacz¹æ od dzia³alno�ci o�wiatowej i przekonaæ
ludzi do przyjêcia przes³ania Proroka w jego w³a�ciwej formie.

4. Ruch muzu³mañski nie powinien traciæ czasu na anga¿owanie siê w bie-
¿¹ce rozgrywki polityczne lub próby obalenia rz¹dów w celu wprowadzenia si³¹
systemu politycznego opartego na islamie. Ludzie sami za¿¹daj¹ wprowadzenia
takiego systemu, kiedy zrozumiej¹ w³a�ciw¹ tre�æ wiary muzu³mañskiej.

5. W okresie realizacji programu dzia³añ edukacyjnych ruch musi mieæ pewn¹
ochronê przed atakami z zewn¹trz. To, co sta³o siê z Bractwem w latach 1948,
1954 i 1957 nie mo¿e siê powtórzyæ9.

6. Grupa lub grupy oddanych cz³onków organizacji powinny byæ przeszkolo-
ne dla zapewnienia ochrony, ale nie powinni przyst¹piæ do szkolenia dopóty,
dopóki nie zrozumiej¹ istoty przes³ania oraz zasad moralno-etycznych w³a�ciwej
wiary muzu³mañskiej.

7. Te przeszkolone grupy nie powinny m�ciæ siê na s³u¿bach re¿imu za wcze-
�niejsze prze�ladowania naszej organizacji. O tym nale¿y zapomnieæ. Jednak
podobne ataki na Bractwo nie powinny siê w przysz³o�ci powtórzyæ. Grupy,
o których mówiê, nie powinny atakowaæ pierwsze.

8. Tak d³ugo, jak bêdziemy mieli zapewnione bezpieczeñstwo, powinny�my
prowadziæ pokojow¹ dzia³alno�æ edukacyjn¹, i tak d³ugo jak Bracia � g³osiciele
s³owa nie bêd¹ prze�ladowani, nie nale¿y podejmowaæ dzia³añ zaczepnych.

9. Grupy przeszkolonych ochotników powinny podejmowaæ dzia³ania dozwo-
lone przez islam. Mog¹ tylko zwalczaæ tych, którzy ich atakuj¹, i zabiæ ich.

10. Ustanowienie islamskiego systemu politycznego nie jest zadaniem najpil-
niejszym. Program edukowania spo³eczeñstwa jest d³ugofalowy. Jego realizacja
potrwa d³ugo, ale nic nie mo¿e powstrzymaæ wype³nienia przez nas tej misji.

Muhammad al-Ghazali

Al-Islam wa-l-manahid¿ al-isztirakijja
(Islam a socjalistyczne wzorce)10

Jakiej reformy wewnêtrznej potrzebuje �wiat islamu?

Zale¿no�æ od si³ zewnêtrznych, tak bole�nie przez nas odczuwana, jest re-
zultatem nie tyle si³y obcych mocarstw, co naszej wewnêtrznej s³abo�ci. Si³ê
tworz¹ zasoby materialne i ludzkie. Czê�æ naszych zasobów materialnych od-

9 Chodzi o fale prze�ladowañ cz³onków Bractwa najpierw przez w³adze króla Faruka,
a pó�niej przez Nasera [przyp. � J.Z.].

10 T³umaczenie Jerzy Zdanowski. Praca ta napisana zosta³a w 1956 r. po agresji Wiel-
kiej Brytanii, Francji i Izraela na Egipt. Strefa Kana³u Sueskiego by³a wówczas okupowana
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p³ywa za granicê, gdy¿ tam s¹ lepsze mo¿liwo�ci inwestowania, co pomniejsza
i tak ograniczone nasze mo¿liwo�ci inwestycyjne. Czy bêdziemy w stanie po-
wstrzymaæ dalszy odp³yw naszego narodowego bogactwa? A jacy s¹ nasi lu-
dzie? Nasi ludzie nie potrafi¹ przede wszystkim doceniæ warto�ci czasu. S¹ albo
bezczynni, ale spêdzaj¹ wolny czas bezu¿ytecznie. Musimy nauczyæ siê przede
wszystkim doceniaæ czas. Nasz obecny styl ¿ycia nie sprzyja temu, aby�my
stworzyli naród, który liczy³by siê w�ród innych narodów.

Niejednokrotnie czyta³em informacje o tym, jak Iran sprowadza³ z Europy
i Ameryki specjalistów w dziedzinie ropy, poniewa¿ niestety specjalistów z tej
dziedziny nie ma ani w Iranie, ani w Iraku, ani w Egipcie. Mamy natomiast du¿e
rzesze �specjalistów� w zabawianiu siê z kobietami, biesiadowaniu i gnêbieniu
pracowników. Gdzie s¹ ci ludzie, którzy potrafi¹ poprowadziæ nasze spo³eczeñ-
stwa do nowej wspania³ej przysz³o�ci?

Wielu twierdzi, ¿e przyczyn¹ zacofania i zastoju jest kolonializm i jego nowe
formy i ¿e nale¿y je zwalczyæ, a wszystkie bol¹czki zanikn¹. Z pewno�ci¹, dzieñ
wypêdzenia zachodnich okupantów bêdzie dniem rado�ci narodowej, ale nikt
nie zaprzeczy, ¿e nasze przygotowania, aby ten dzieñ nast¹pi³, s¹ niewystarcza-
j¹ce. Znajdujemy siê jako nacja w op³akanym stanie, bezsilni wobec wroga, co
tylko zwiêksza jego apetyt na dalsz¹ uzurpacjê naszych praw i wolno�ci. [�]

Jakie s¹ obowi¹zki pañstwa?

W islamie istniej¹ formy kultu indywidualnego, do których zaliczamy post i mo-
dlitwê, oraz formy kultu zbiorowego, jak d¿ihad i ja³mu¿na. Te drugie formy s¹
organizowane przez pañstwo i s³u¿¹ ochronie wspólnoty muzu³mañskiej przed
wrogami zewnêtrznymi i wewnêtrznymi. Obowi¹zki pañstwa w sferze religii s¹
wiêc bardzo powa¿ne. W³adze pañstwowe powinny zapewniæ wszelkie �rodki
potrzebne do walki o utrwalenie przes³ania zawartego w Koranie i zagwaranto-
waæ w³a�ciw¹ koordynacjê dzia³añ jednostkowych w tym zakresie. Wierny mu-
zu³manin jest gotów po�wiêciæ siê dla wiary, ale dzia³ania pojedynczych jednostek
nie bêd¹ skuteczne bez w³a�ciwej koordynacji ze strony pañstwa. Je�li pañstwo
w³a�ciwie wype³nia swoje zadania w tym zakresie, jednostka powinna oddaæ siê
do dyspozycji odpowiednich w³adz i byæ gotowa do najwiêkszych po�wiêceñ. W ten
sposób wype³nia nie tylko swoje obowi¹zki obywatelskie, ale i religijne.

przez wojska brytyjskie. Jednocze�nie na arabskim Bliskim Wschodzie coraz bardziej
popularne stawa³y siê idee socjalistyczne. Al-Ghazzali uwa¿a³, ¿e droga rozwoju, po któ-
rej kroczy³y kraje bloku komunistycznego by³a zgubna, a o równo�ci i sprawiedliwo�ci
lepiej od teorii socjalistycznych mówi islam. T³umaczenie wed³ug Muhammad al-Ghazali,
Al-Islam wa-l-manahid¿ al-isztirakijja, Nahda Misr, Kair 2004, s. 16�17, 51�52, 69�70,
95, 97�98, 101�103, 106, 108, 112�113.
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Pañstwo jest te¿ ca³kowicie odpowiedzialne za zaspokojenie podstawowych
potrzeb bytowych obywateli w zakresie wy¿ywienia i ochrony zdrowia. Powin-
no te¿ pomagaæ sierotom i niepe³nosprawnym. Musi równie¿ zadbaæ o godne
¿ycie pracowników po zakoñczeniu przez nich okresu pracy. Zabezpieczenie
ludzi na staro�æ to wa¿ny obowi¹zek pañstwa. �rodki na wszystkie te cele nale-
¿y gromadziæ w najbardziej skuteczny sposób. Pañstwo ma do tego prawo.

Islam nie stawia przeszkód w bogaceniu siê i pomna¿aniu bogactwa. Popie-
ra zasobno�æ, je�li jest ona wynikiem rzetelnej pracy. Cz³owiek, który jest pra-
cowity i potrafi dobrze gospodarowaæ, zdobywa powa¿anie w oczach Boga.
Islam nie zezwala jednocze�nie na monopolizowania bogactwa przez pojedyn-
cze jednostki lub grupy ze szkod¹ dla ogó³u i nie zezwala na pomna¿anie bogac-
twa w drodze stosowania praktyk monopolistycznych; nie zgadza siê równie¿
na to, aby bogacenie siê by³o jedyn¹ warto�ci¹ ¿ycia. Islam zaleca umiarkowa-
nie w tym wzglêdzie i pozostawia ka¿demu woln¹ rêkê w wyborze sposobu
zachowania równowagi miêdzy materialn¹ i duchow¹ stron¹ ¿ycia. Kiedy po
bitwie pod Badrem w rêce zwolenników Proroka Mahometa dosta³y siê bogate
³upy wojenne, Prorok zadba³ o sprawiedliwy ich podzia³ miêdzy wszystkich cz³on-
ków wspólnoty, co zapewni³o harmoniê i równowagê spo³eczn¹. Zapewni³o to
tak¿e pomy�lno�æ ekonomiczn¹ poszczególnych jednostek i ca³ej wspólnoty.
Pó�niej Prorok mówi³ o konieczno�ci podzia³u dóbr na sprawiedliwych zasadach
i o konieczno�ci stworzenia prawnych podstaw takiego postêpowania.

Koran mówi, ¿e Bóg chcia³, aby bogactwo narodowe trafi³o do wszystkich
grup spo³ecznych i nie zezwala na dominacjê jednostek lub grup w sferze wy-
twarzania oraz na monopolizowanie bogactwa narodowego przez kogokolwiek.
Koncentracja bogactwa w rêkach w¹skiej grupy prowadzi bowiem do nierów-
no�ci spo³ecznych, deprawacji i wyzysku jednych przez drugich.

Pañstwo powinno wiêc stworzyæ odpowiednie regulacje prawne, które zagwa-
rantowa³yby sprawne funkcjonowanie organizmu gospodarczego, w szczególno�ci
finansowego, jako swojego rodzaju krwioobiegu gospodarki, przy jednoczesnym
wyeliminowaniu wyzysku i nadmiernego bogacenia siê przez poszczególne jednost-
ki. Gdyby zjawisko zmonopolizowania bogactwa narodowego nast¹pi³o, nacja ma
prawo przej¹æ zasoby narodowe i stworzyæ przez swoich przedstawicieli mecha-
nizm sprawnego zarz¹dzania zasobami w celu zapewnienia ka¿demu obywatelowi
mo¿liwo�ci prawa do pracy i udzia³u w podziale wytworzonych dóbr.

Pañstwo powinno dbaæ o to, ¿eby nikt nie tamowa³ obrotu finansowego,
gdy¿ mog³oby to doprowadziæ do zapa�ci gospodarczej i parali¿u ca³ego organi-
zmu spo³ecznego. Powinny powstaæ przepisy i umowy, które zapobiega³yby
wyzyskowi i nadmiernemu gromadzeniu siê kapita³u w wyró¿niaj¹cej siê grupie.
Gdyby jednak nast¹pi³ taki fakt, z przyczyn stworzonych przez tê grupê, to na-
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ród powinien mieæ prawo do opanowania swego bogactwa i zasobów oraz chro-
nienia owoców swej pracy tak, aby ka¿dy obywatel otrzyma³ prawo do pracy i
mo¿liwo�æ korzystania ze wspólnego dobra.

Islam jest przeciwny nadmiernej koncentracji dóbr materialnych tak¿e ze
wzglêdu na to, ¿e prowadzi to do zaostrzenia nierówno�ci spo³ecznych, wywy¿-
szania siê jednych ponad drugimi oraz przejmowania w³adzy przez jednostki,
które staj¹ siê w konsekwencji tyranami i stanowi¹ zagro¿enie dla losu innych
ludzi. W warunkach koncentracji dóbr materialnych oraz dominacji politycznej
rodz¹ siê rewolucje i nastêpuje rozpad spo³eczeñstwa.

Islam zakazuje ³amania prawa do pracy, wyzyskiwania ludzi, zani¿ania wy-
nagrodzeñ, pozbawiania ludzi prawa do nauki, leczenia siê, mieszkania, opieki
spo³ecznej i godnego ¿ycia na staro�æ.

Islam zakazuje lichwiarstwa, gdy¿ jest ono form¹ wyzysku cz³owieka w sy-
tuacji, gdy znajduje siê on rozpaczliwej sytuacji ¿yciowej i potrzebuje wsparcia.
Po¿yczanie takiemu cz³owiekowi w takiej sytuacji pieniêdzy na procent jest nie-
moralne i oznacza bogacenie siê kosztem nieszczê�cia innych bez ¿adnego wy-
si³ku i nak³adu pracy.

Jaka jest pozycja jednostki w spo³eczeñstwie?

Islam to religia zbudowana na fundamencie mi³osierdzia i dobroci. Misja Proro-
ka Mahometa polega³a na nak³anianiu ludzi do czynienia dobra i na zaniechaniu czy-
nieniu z³a. To samo mówi¹ normy religii: zezwalaj¹ na rzeczy dobre i zakazuj¹ z³ych.
Islam otwiera przed cz³owiekiem sferê doznañ przyjemnych, ale nakazuje jednocze-
�nie, aby cz³owiek pamiêta³, ¿e ¿ycie jest dane od Boga i aby stale dziêkowa³ mu za to.
Islam wyznacza te¿ jednostce wa¿ne miejsce we wspólnocie religijnej. ¯ycie godne
nie sprowadza siê wy³¹cznie do zaspokojenia potrzeb materialnych i zapewnienia
egzystencji rodzinie; nie sprowadza siê te¿ jedynie do gorliwego praktykowania przez
jednostkê kultu religijnego. Jednostka ma prawa, których nikt nie mo¿e jej pozbawiæ,
ale ma równie¿ obowi¹zki wobec wspólnoty. Podstawowym obowi¹zkiem jest pra-
ca. Praca jest w islamie naturaln¹ funkcj¹ ludzkiej egzystencji i naturalnym obo-
wi¹zkiem ka¿dego cz³owieka wobec wspólnoty; jest te¿ �ród³em tworzenia dóbr i
�rodkiem do samorealizacji ka¿dej jednostki. Pracuj¹c dla siebie, ka¿dy pracuje dla
wspólnoty i pomna¿a nie tylko dobra w³asne, ale i dobra ca³ej wspólnoty. Pracuj¹c
dla siebie, jednostka umacnia wiêc wspólnotê religijn¹, a tym samym � wiarê. Islam
po³¹czy³ w ten sposób pracê cz³owieka dla Boga z prac¹ na potrzeby w³asne.

Cz³owiek powinien byæ wynagradzany proporcjonalnie do nak³adu pracy: kto�,
kto pracuje wiêcej i wydajniej, powinien otrzymywaæ wiêcej od kogo�, kto pracuje
mniej i jego praca jest mniej efektywna. Czy tak¹ sam¹ zasad¹ nie kieruje siê jednak
spo³eczeñstwo kapitalistyczne? Tak siê mo¿e wydawaæ na pierwszy rzut oka.
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Idea kapitalizmu wyra¿a siê w wolno�ci pracy, inwestowania oraz posiadania
w³asno�ci. Towarzyszy temu przekonanie, ¿e je�li cz³owiek jest zdolny, inteligentny,
przedsiêbiorczy i aktywny, to stan posiadania przez niego dóbr materialnych mo¿e
byæ nieograniczony, tym bardziej ¿e w gospodarce kapitalistycznej obowi¹zuje wol-
na konkurencja i hamowanie ambicji oraz dzia³añ takiej jednostki by³oby niezgodne z
t¹ zasad¹. Powy¿sza koncepcja ma jednak powa¿n¹ wadê. Rozbudza bowiem po-
nad wszelkie mo¿liwe granice chêæ do nieograniczonego posiadania dóbr material-
nych i ³amie bariery moralne w osi¹ganiu takiego celu. Bogacenie siê wszelkimi
sposobami prowadzi do wyzysku i ³amania prawa. Kapitalistyczni pracodawcy za-
pominaj¹ czêsto o tym, ¿e ich osi¹gniêcia finansowe s¹ zas³ug¹ równie¿ ich pracow-
ników. Staj¹ siê egoistyczni i ich dzia³alno�æ na rzecz spo³eczeñstwa jest znikoma.

Koncepcja komunistyczna prezentuje zasady systemu gospodarczego, które
na pierwszy rzut oka s¹ poci¹gaj¹ce dla szerokich warstw spo³ecznych, gdy¿
mówi¹ o sprawiedliwym podziale i równo�ci wszystkich wobec prawa. Jednak
praktyka ¿ycia spo³ecznego w krajach komunistycznych ma jeszcze inne strony.
W krajach tych pañstwo panuje nad jednostk¹ i pozbawia j¹ wszelkich praw do
posiadania w³asno�ci. Pozbawianie kogokolwiek jego w³asno�ci jest wed³ug pra-
wa muzu³mañskiego przejawem dyktatury grupy ludzi, którzy tworz¹ elitê w³a-
dzy nad narodem oraz uzurpowania sobie przez tê elitê prawa do rozporz¹dzania
owocami pracy narodu oraz jego losem.

Kapitalizm, który nak³ada na obywateli podatek dochodowy jako �rodek re-
dystrybucji dochodu nie jest w swoich poczynaniach oryginalny, gdy¿ rodzajem
takiego podatku jest muzu³mañska zaka, czyli dochód pañstwa pochodz¹cy z
opodatkowanie siê ludzi posiadaj¹cych na rzecz tych muzu³manów, którzy znaj-
duj¹ siê w potrzebie. Komunizm z kolei, który wzywa do zniesienia ró¿nic ma-
j¹tkowych i spo³ecznych jest w b³êdzie, jako ¿e ludzie z natury rzeczy ró¿ni¹ siê
zdolno�ciami, cnotami, kwalifikacjami, inteligencj¹ i przedsiêbiorczo�ci¹, a na-
wet si³¹ fizyczn¹. Zniesienie nierówno�ci jest wiêc niemo¿liwe.

Wywiad z Abu al-Ila al-Madim
(inicjatorem utworzenia Partii Wasat ))11

Jaka jest pozycja Partii Wasat w sprawie konstytucyjnego zakazu reje-
strowania partii o orientacji religijnej?

Popieramy taki zakaz. Problem le¿y w tym, jak zdefiniujemy partiê o orien-
tacji religijnej. W moim rozumieniu tak¹ partia jest ta, która albo skupia wy-

11 T³umaczenie Jerzy Zdanowski. Z inicjatyw¹ utworzenia partii centrowej o nazwie
Wasat (dos³. Centrum) wyst¹pi³a w 1996 r. grupa dzia³aczy Bractwa Muzu³mañskiego.
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znawców tylko jednej religii, albo stawia sobie za cele wprowadzenie rz¹dów
teokratycznych lub klerykalnych. My uwa¿amy, ¿e cz³onkowstwo w ka¿dej par-
tii powinno byæ otwarte dla wszystkich obywateli danego pañstwa bez wzglêdu
na wyznanie. Nasza partia jest �wiecka, jakkolwiek odwo³uje siê do islamu. Do
partii nale¿¹ tak¿e egipscy chrze�cijanie. Jedn¹ z naszych zasad jest równo�æ
miêdzy mê¿czyznami i kobietami. Zapraszamy do naszych szeregów zarówno
kobiety w hid¿abach, jak i bez hid¿abów. Jeste�my bardzo przywi¹zani do idei
obywatelsko�ci i wdra¿amy j¹ w ¿ycie.

Celem Partii Wasat jest rozwi¹zanie problemu, z który region Bliskiego
Wschodu nie mo¿e sobie poradziæ od ponad 50 lat i którym jest pytanie o to, jak
zintegrowaæ religiê, szczególnie szari�ê i zasady islamu ze sfer¹ ¿ycia publicz-
nego. Mówimy przy tym o nowoczesnym rozumieniu szari�i, które traktuje is-
lam jako ogólny punkt odniesienia dla rozwi¹zywania spraw szczegó³owych.
W niektórych sprawach, jak ma³¿eñstwo czy rozwód zalecenia islamu s¹ szcze-
gó³owe, ale w innych, jak zasady rz¹dzenia, muzu³mañska zasada szury, czyli
organu w³adzy przedstawicielskiej, islam nie precyzuje, czy najwy¿sze cia³o usta-
wodawcze ma byæ jedno- lub dwuizbowe, tak samo jak nie okre�la, czy system
w³adzy wykonawczej powinien byæ prezydencki czy parlamentarny. Ka¿de z tych
rozwi¹zañ jest zgodne z zasad¹ szury, która zak³ada udzia³ reprezentantów spo-
³eczeñstwa w procesie podejmowania decyzji. To, jak najlepiej wdro¿yæ w ¿ycie
tê zasadê, zale¿y od do�wiadczeñ spo³eczeñstw muzu³mañskich i kultury islamu.
Cywilizacja muzu³mañska jest tak samo jak i pozosta³e cywilizacje przywi¹zana
do idei pokojowego uk³adania swoich stosunków z innymi kulturami, ruchami
spo³ecznymi i ideologiami bez uciekania siê do wrogo�ci i agresji.

Nasi przyjaciele z Partii Sprawiedliwo�ci i Rozwoju w Maroku i Turcji maj¹
pogl¹dy zbli¿one do naszej partii, inicjatywa utworzenia której zg³oszona zosta³a
w styczniu 1996 r. Koncepcja za³o¿enia krystalizowa³a siê w �rodowisku dzia³a-
czy islamistycznych ju¿ od 1986 r. Napotykali�my na naszej drodze wiele prze-
szkód, ale byli�my przekonani o tym, ¿e nale¿y i�æ w³asn¹ drog¹, gdy¿ zmieniæ
wielk¹ organizacjê [chodzi o Bractwo Muzu³mañskie � przyp. J.Z.] od �rodka
jest bardzo trudno.

Wniosek o rejestracjê partii by³ wielokrotnie odrzucany przez w³adze egipskie, które
powo³ywa³y siê na konstytucjê Egiptu, zakazuj¹c¹ tworzenia partii politycznych o orien-
tacji religijnej. Partia zosta³a ostatecznie zarejestrowana w lutym 2006 r. po decyzji s¹du.
Abu al-Ila al-Madi udzieli³ wywiadu Amrowi Hamzawiemu, pracownikowi The Carnegie
Endowment for International Peace w lutym 2006 r., kiedy oczekiwano na wyrok s¹du
w sprawie zgodno�ci dokumentów rejestracyjnych z³o¿onych przez cz³onków-za³o¿ycieli
z prawem o partiach politycznych w Egipcie. (�ród³o: http://www.carnegieendowment.org/
publications/index.cfm?fa=view&id=21055, 14.01.2009).
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Jakie s¹ ró¿nice programowe miêdzy wami a Bractwem Muzu³mañskim
w sprawach politycznych i gospodarczych?

W Bractwie istniej¹ dwie orientacje: reformatorska, otwarta na zewn¹trz,
która wyra¿a pogl¹dy zbli¿one do naszych, i druga � bardziej zachowawcza.
Niestety, ta druga dominuje, a jej wyraziciele kontroluj¹ organizacjê. My widzi-
my ró¿nicê miêdzy dzia³alno�ci¹ misyjn¹ (da�wa) a dzia³alno�ci¹ polityczn¹.
£¹czenie tych dwóch rodzajów aktywno�ci jest wyj¹tkowo niebezpieczne, po-
niewa¿ zagra¿a zarówno jedno�ci nacji, jak i integralno�ci wspólnot religijnych.
My wzywamy do oddzielenia tych dwóch dzia³añ, co czyni nas parti¹ �wieck¹,
podczas gdy Bractwo Muzu³mañskie nadal ³¹czy te obydwie formy dzia³alno�ci.
Druga ró¿nica to nieokre�lona koncepcja pañstwa islamskiego, do której odwo-
³uje siê Bractwo Muzu³mañskie. Chodzi równie¿ o ich strach przed demokracj¹.
Nawet je�li wzywaj¹ oni do demokracji, to tak naprawdê nie wierz¹ w ni¹, o czym
�wiadcz¹ same zasady funkcjonowania ich organizacji. Jest jeszcze jeden pro-
blem wynikaj¹cy z d³ugoletniej dzia³alno�ci Bractwa, w czasie której jego kie-
rownictwo nie podjê³o nigdy powa¿nej próby uzyskania zgody na legaln¹
dzia³alno�æ. Nawet kiedy przywódcy Braci mówi¹, ¿e chc¹ utworzyæ partiê, to
nie wiadomo, czy chodzi o przekszta³cenie Bractwa w partiê polityczn¹, czy te¿
o utworzenie partii, która mia³aby dzia³aæ równolegle z Bractwem. Wiêkszo�æ
cz³onków kierownictwa Bractwa opowiada siê przy tym za drugim rozwi¹za-
niem. Poza tym, sytuacja w Bractwie jest taka, ¿e osoby, które s¹ znane opinii
publicznej, nie maj¹ wp³ywu na podejmowanie decyzje, a ci, którzy podejmuj¹
decyzje, nie s¹ znani szerszemu ogó³owi. Jest to symptomatyczne i �wiadczy
o nie odró¿nianiu dzia³alno�ci politycznej od misji krzewienia wiary.

Czy Bractwo Muzu³mañskie umie�ci swoich kandydatów na listach wy-
borczych Wasatu, je�li wasza partia zostanie zarejestrowana?

Najwiêkszy problem polega na tym, ¿e ci, którzy s¹ aktywni politycznie �
a jest ich w Egipcie oko³o 1 miliona � s¹ podzieleni miêdzy Partiê Narodowo-
Demokratyczn¹ i Bractwo Muzu³mañskie. To oznacza, ¿e ponad 70 milionów
obywateli pozostaje albo niezdecydowanych, albo nieaktywnych politycznie. My
nie chcemy walczyæ o tych, którzy ju¿ s¹ zaanga¿owani po której� ze stron, lecz
chcemy przekonaæ do naszego programu tych niezdecydowanych i pasywnych.
Ka¿dy, kto podziela nasze pogl¹dy, bêdzie przyjêty. Mamy zastrze¿enia do sys-
temu wy³aniania kandydatów, który stosuje Bractwo Muzu³mañskie z tego wzglê-
du, ¿e stawia on bardziej na liczebno�æ reprezentacji w parlamencie ni¿ na
kwalifikacje kandydatów na deputowanych. Liczba cz³onków Bractwa, którzy
odpowiadaj¹ naszym kryterium nie jest du¿a, ale ci, którzy je spe³niaj¹ i chc¹
przy³¹czyæ siê do Wasatu, zostan¹ przyjêci.
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Kiedy podejmowali�my pierwsz¹ próbê utworzenia Partii Wasat, wiêkszo�æ
cz³onków-za³o¿ycieli pochodzi³a ze Stowarzyszenia Braci Muzu³manów. Podczas
drugiej próby tylko po³owa nale¿a³a do Bractwa. Inni byli spoza tej organizacji.
Kiedy po raz trzeci zg³osili�my wniosek o rejestracjê, jedynie 7% cz³onków-
-za³o¿ycieli wywodzi³o siê ze Stowarzyszenia Braci Muzu³manów.

Jaki jest punkt widzenia Partii Wasat na obecn¹ sytuacjê polityczn¹ i eko-
nomiczn¹ w Egipcie?

Wy�cie z kryzysu zale¿y od podjêcia dzia³añ w trzech nastêpuj¹cych dzie-
dzinach:

Po pierwsze, konieczna jest ca³o�ciowa transformacja demokratyczna. Po-
trzebny nam jest system tworzony w drodze wolnych i uczciwych wyborów, co
oznacza, ¿e prezydent powinien byæ wybierany spo�ród wszystkich kandyda-
tów, którzy spe³niaj¹ wymogi i zg³osz¹ swoje kandydatury12.

Po drugie, potrzebujemy kompetentnego i do�wiadczonego prezydenta oraz
rz¹du. Od d³u¿szego czasu cierpimy na brak kompetentnych w³adz i jest to po-
wa¿ny problem. Zdolno�æ do kierowania i administrowania powinna byæ wa¿-
niejsza od przewodzenia ideologicznego. Egipt ma bogate rezerwy ludzi
wykwalifikowanych i zdolnych do zarz¹dzania, którzy s¹ odsuniêci od kierowni-
czych stanowisk, zajêtych przez ludzi ca³kowicie niekompetentnych.

Po trzecie, aby po³o¿yæ kres wszechobecnej korupcji z¿eraj¹cej nasze pañ-
stwo, instytucje publiczne oraz urzêdnicy pañstwowi musz¹ poddaæ siê kontroli
finansowej i ujawniæ �ród³a swoich dochodów. Ten obowi¹zek powinien obj¹æ
wszystkich � od prezydenta po urzêdnika najni¿szego szczebla. Nale¿y te¿ wpro-
wadziæ przepis, ¿e dane stanowisko pañstwowe mo¿na piastowaæ nie d³u¿ej ni¿
dwie kadencje.

Czy s¹ si³y � wewnêtrzne i zewnêtrzne � które bêd¹ wywiera³y presjê na
kontynuowanie procesu reform w Egipcie? Czy w �rodowisku politycz-
nym Egiptu toczy siê debata na temat stosunków z Zachodem?

Zewnêtrzne si³y nie s¹ oczywi�cie decyduj¹ce, jakkolwiek odgrywaj¹ wa¿n¹
rolê. Najwa¿niejsze w promowaniu reform s¹ si³y wewnêtrzne. Wymieni³bym przede
wszystkim ruch �Kijafa�. �wiadomo�æ konieczno�ci reform staje siê coraz bardziej
powszechna w spo³eczeñstwie, jakkolwiek nie przek³ada siê to na razie na praktykê
¿ycia politycznego. Swoje niezadowolenie ludzie wyra¿aj¹ w coraz liczniejszych
demonstracjach ulicznych i w tej chwili nie wiadomo, jak prze³o¿yæ te spontaniczne
wyrazy gniewu na przemiany instytucjonalne. Takie prze³o¿enie wymaga czasu.

12 Prezydent w Egipcie jest wybierany spo�ród kandydatów wyselekcjonowanych
przez parlament [przyp. � J.Z.].
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Jaka jest Pana opinia na temat ostatnich apeli USA do �wiata arabskiego
o zreformowanie siê?

Mimo ¿e jestem sceptyczny co do szczero�ci intencji, kryj¹cych siê za tymi
apelami, to nie mo¿emy nie dostrzegaæ, ¿e nios¹ one za sob¹ pewien kredyt
zaufania do tego, co zosta³o ju¿ dokonane. Przes³ania USA zawieraj¹, niestety,
wieloznaczne tre�ci. Z jednej strony, s¹ to wezwania do promowania opozycji
politycznej. Z drugiej strony, s¹ to wyrazy poparcia dla rz¹dz¹cej elity w³adzy.
Nigdy nie rozumia³em tej dychotomii i mówi³em o tym przedstawicielom amery-
kañskiej administracji. Jak mo¿na stawaæ w obronie prze�ladowanej opozycji,
a jednocze�nie akceptowaæ poprawki do konstytucji i prawa wyborczego, które
wypaczaj¹ ideê wolnych oraz uczciwych wyborów prezydenckich i parlamen-
tarnych? Poparcie USA dla niedemokratycznych praktyk jest tak widoczne, ¿e
trudno pogodziæ je z oficjalnymi amerykañskimi o�wiadczeniami.
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S³ownik podstawowej terminologii

ahl al-hall wa-l-akd dos³. �ludzie decyzji i wiedzy�, autorytety
ahl az-zimma �ludzie paktu�, ¯ydzi i chrze�cijanie
amil aktywista (Bractwa)
aulama globalizacja
batin ukryte znaczenia w Koranie
bid�a innowacje
da�wa dos³. wezwanie, w kontek�cie Koranu wezwanie do pod¹¿ania drog¹

nauk Mahometa
daght tyrania, rz¹dy bezbo¿ne
dar al-harb �dom wojny�, �wiat niemuzu³mañski
dar al-islam �dom islamu�, �wiat muzu³mañski
daula islamijja pañstwo islamskie
din religia
d¿ahilijja czasy przedmuzu³mañskie, pogañskie
D¿ami�a al-Umumijja, Al- Zgromadzenie Ogólne (Bractwa)
d¿ihad fi sabil Allah d¿ihad dla sprawy Boga
d¿il al-wasat pokolenie �rodka, umiarkowania
fann al-maut sztuka umierania (za wiarê)
fard al-kifaja obowi¹zek dbania przez pañstwo o dobro wspólnoty
fatwa orzeczenie religijne w kwestiach prawnych
firka al-d¿awalla zastêp skautów
fitna chaos
hadisy opowie�æ o czynach Mahometa
Haj�a at-Ta�sisijja, Al- Komitet Za³o¿ycielski (Bractwa)
hakimijja w³adza (Boga)
hakimijja Allah w³adza Boga
halal to, co dozwolone
haram to, co zabronione
hisba przyzwolenie na podejmowanie przez muzu³manina kroków na rzecz umac-

niania wiary drugiego muzu³manina; tak¿e zarzut odej�cia od wiary
hizbijja partyjno�æ
hukm rozstrzyganie sporów, s¹dzenie, albo sprawowanie w³adzy, rz¹dzenie
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hukm Allah rz¹dy Boga
i�tidal poprawno�æ religijna
ibad wiara
id¿tihad prawo do samodzielnego rozumienia �wiêtych tekstów
ilah (Bóg)
irtidad apostazja
islamijjun islami�ci
isti�mar charid¿i imperializm zewnêtrzny
isti�mar dachili imperializm wewnêtrzny
istidnaf okres zbierania przez wspólnotê si³ do dzia³ania
ittiqa� al-fitna przeciwdzia³anie chaosowi
kafir 1. ba³wochwalca, 2. niewierny
katiba batalion bojowników (Braci)
kaumijja nacjonalizm
kism sekcja (w Bractwie)
kital walka zbrojna w s³u¿bie Bogu
kuffar niewierni
kufr stan niewiary
kurba akt pobo¿no�ci
lad¿na komitet (w Bractwie)
Mad¿lis asz-Szura al-Amm Rada Naczelna (Bractwa)
Maktab al-Irszad al-Amm G³ówne Biuro Orientacji (Bractwa)
Markaz al-Amm, Al- G³ówny O�rodek (Bractwa)
maslaha dobro publiczne
mu�amin wierz¹cy (w ideê Braci)
mudaraba forma dzia³alno�ci bankowej polegaj¹ca na finansowaniu projektów

inwestycyjnych z udzia³em osób fizycznych jako wspó³inwestorów
mud¿ahid bojownik (cz³onek Bractwie)
muhkamat jednoznaczne wersety Koranu
muntasib cz³onek (Bractwa)
murabaha forma dzia³alno�ci bankowej polegaj¹ca na kupowaniu przez bank

towarów w celu dalszej ich odsprzeda¿y
Murszid al-Amm, Al- G³ówny Przewodnik (Bractwa)
murtadd grzesznik-apostata
musa�id pomocnik (cz³onka Bractwa)
musawa równo�æ
muszaraka forma dzia³alno�ci bankowej polegaj¹ca na zawarciu przez bank

umowy z innym bankiem o wspólnej inwestycji w celu pomno¿enia wk³a-
dów udzia³owców



261

mutahamil wróg (Bractwa)
mutaraddid niezdecydowany (wobec idei Bractwa)
mutaszabihat wieloznaczne wersety Koranu
mutatarrifun ekstremi�ci
nafa�i oportuni�ci (wobec idei Bractwa)
nahda odrodzenie (islamskie)
nakib zastêpca przywódcy (w Bractwie)
Nizam al-Chass, An- Sekcja Specjalna
nizam al-usar system rodzin (w Bractwie)
rabb Pan
raht grupa (Braci)
riba lichwa
ribh zysk
rububijja w³adza Boga nad lud�mi
sahwa o¿ywienie wiary w rodzime warto�ci religijne
sala modlitwa
saura rewolucja
szarr z³o
szu�ba ga³¹� (Bractwa)
szura rada
tafsir obja�nianie znaczeñ Koranu
ta�wil odczytywanie znaczeñ Koranu
tahta al-ichtijar okres próby przed przyjêciem do Bractwa
takaful al-id¿tima�i odpowiedzialno�æ spo³eczna
takaful zasada wspó³odpowiedzialno�ci
takfir odszczepieñstwo
taklid tradycjonalizm
tarbijja nauczanie religijne
tauhid jedyno�æ Boga
ubudijja pe³ne poddanie siê przez cz³owieka woli Boga
uluhijjat Allah wahda wy³¹czno�æ bosko�ci Boga
umma al-wasat �wspólnota �rodka� (spo³eczeñstwo sprawiedliwo�ci i równo�ci)
umma islamijja nacja muzu³mañska
umma wspólnota muzu³mañska
watan islami ojczyzna muzu³mañska
watanijja amma patriotyzm rozumiany jako przywi¹zanie do �domu islamu�
watanijja chassa patriotyzm lokalny w ramach jednego pañstwa
zahir widoczne znaczenia w Koranie
zaka podatek religijny
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