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Wprowadzenie

Przedmiotem ksiazki jest nurt muzutmanskiej mysli politycznej okreslany jako
islamizm. Nurt ten odwotuje si¢ do religii jako ideologii i wykorzystuje ja w wal-
ce politycznej, ktorej celem jest wprowadzenie swojego modelu rozwoju spo-
teczno-politycznego. Model ten opiera si¢ na interpretacji norm religii, co decyduje,
wedtug teoretykow tego ruchu, o tym, ze islamistyczna koncepcja rozwoju jest
najbardziej odpowiednia dla spoteczenstw muzutmanskich.

Wspotczesny islamizm wywodzi si¢ od egipskiej organizacji o nazwie DZa-
ma’a al-Ichwan al-Muslimin (Stowarzyszenie Braci Muzutmanow, dalej jako:
Bracia Muzutmanie, Bracia, Stowarzyszenie lub Bractwo), ktora zostata zatozo-
na w 1928 r. Organizacja ta przetrwala dziesigciolecia w warunkach fali prze-
sladowan i dziatalno$ci w glebokiej konspiracji. Dala tez poczatek innym
organizacjom o tym samym charakterze w wielu krajach arabskich Bliskiego
Wschodu oraz organizacjom terrorystycznym, od ktorych formalnie si¢ odcina.
Islamizm stanowi dzisiaj powazny ruch spoteczno-polityczny i jest obecny w wigk-
szosci krajow muzulmanskich oraz w $rodowiskach muzutmanéw w Europie
1 USA. W niektorych krajach stanowi uznana opozycj¢ polityczna, w innych jest
zepchnigty do podziemia, a jeszcze w innych — uczestniczy w sprawowaniu
wiladzy. W samym Egipcie Bracia Muzutmanie zawiazali w 1987 1. sojusz z Hizb
al-Amal (Partia Pracy) i stali si¢ najpowazniejsza sila opozycyjna na egipskiej
scenie politycznej. Hastem wyborczym nowego aliansu byto zawotanie ,,Al-Is-
lam huwa al-hal” (,,Islam jest jedynym rozwiazaniem”). Kryto si¢ za nim zada-
nie przeksztalcenia Egiptu w daula islamijja, czyli panstwo islamskie, a wigc
takie, w ktorym prawo objawione (szari’'a) regulowaloby wszystkie sfery zycia
spotecznego, w tym takze stosunki gospodarcze.

Ksigzka sktada si¢ z dwoch czgséci. W pierwszej przedstawiona zostata ge-
neza powstania Stowarzyszenia Braci Muzutman6w i miejsce islamizmu w poli-
tyce Egiptu w XX w. Zaprezentowane zostaly gtowne postaci Stowarzyszenia,
jego Gtowni Przewodnicy, a takze czotowi ideolodzy, ktorych poglady staty sig
na tyle popularne, ze Bractwo Muzulmanskie stato si¢ ruchem spotecznym o za-
siggu Swiatowym. W pierwszej czgsci pracy pokazany zostal rowniez proces
wylaniania si¢ z Bractwa organizacji ekstremistycznych oraz terrorystycznych
i przeanalizowana zostata geneza tego procesu. Podlozem polaryzacji wewnatrz



Stowarzyszenia bylo pytanie, jakimi srodkami osiagnac¢ cel. Czy srodkami poli-
tycznymi w ramach istniejacego systemu politycznego, czy tez rewolucyjnymi,
a wigc droga obalenia systemu i zbudowania nowego spoteczenstwa od postaw.
Narodziny islamizmu odniesione zostaty do historii spotecznej i gospodarczej Egiptu
w XX w., a zwlaszcza narastania ruchu niepodlegtosciowego w pierwszej poto-
wie XX stulecia, a nastepnie kumulowania si¢ problemow rozwojowych, co miato
decydujace znaczenie dla historii Braci Muzulmanow jako organizacji i islami-
zmu jako ruchu. W wielu opracowaniach islamizm przedstawiany jest w ode-
rwaniu od konkretnych uwarunkowan spoteczno-gospodarczych i politycznych,
co autorowi wydaje si¢ niewtasciwe, gdyz ogranicza mozliwo$ci poznania,
a zwlaszcza zrozumienia tego zjawiska

Egipski islamizm polityczny wptywatl i wplywa na losy nie tylko Egiptu. Kraj
ten z ok. 80 milionami mieszkancow skupia prawie 1/4 czg$¢ ludnosci $wiata
arabskiego i jest wielkim centrum gospodarczym, finansowych i religijnym dla
$wiata arabskiego i muzutmanskiego. W Kairze znajduje si¢ stynny uniwersytet
Al-Azhar z X w., ktory od poczatku byt jednym z wazniejszych w §wiecie islamu
osrodkow mysli religijnej. Egipt byt i pozostaje dla Arabéw centrum odniesienia
w sprawach duchowych i materialnych, wlacznie z moda i wzorcami konsump-
cji. W modernizowaniu spoteczenstw Bliskiego Wschodu 1 Afryki Potnocnej
ogromna rolg odegraty literatura egipska i kinematografia. Egipt odegral wazna
rolg takze w mysleniu politycznym $wiata arabskiego o przysztosci. Islamizm
polityczny, ktory narodzit si¢ w Egipcie, obecny jest teraz praktycznie w kazdym
kraju muzutmanskim oraz w kazdym srodowisku wyznawcdow islamu. Jako zja-
wisko polityczne charakteryzuje si¢ w kazdym kraju odmiennos$cia ze wzgledu
na specyficzne lokalne warunki rozwojowe.

W drugiej czesci pracy przedstawione zostaty zalozenia ideowe islamizmu.
Glowna uwage poswigcono Stowarzyszeniu Braci Muzulmanéw i ideologom
organizacyjne zwigzanym ze Stowarzyszeniem. Jednocze$nie omowione zosta-
ty poglady $rodowisk intelektualnych badZz wywodzacych si¢ z Bractwa, badz
nawiazujacych w swoich koncepcjach do doktryny tej organizacji. Najbardziej
opiniotworczym z nich byta na przetomie XX i XXI w. grupa niezaleznych inte-
lektualistow, znana jako wasatijja (dost. centry$ci); okreslana tez jako umiar-
kowani islami$ci, nowi islami$ci lub islamscy konstytucjonalis$ci. Naleza do nich
postaci znane w catym §wiecie arabskim — Muhammad al-Ghazali, Jusuf al-Ka-
radawi, Fahmi Huwajdi, Tarik al-Biszri. Poglady ideologdéw Bractwa oraz cen-
trystow dotycza ustroju politycznego, zasad gospodarowania, stosunkow
w spoteczenstwie, relacji migdzy islamem a innymi religiami oraz miejsca Egip-
tu, Swiata arabskiego i muzutmanskiego we wspotczesnym $wiecie. Poglady te
tworza obraz tego, jak islamizm zmienia si¢ pod wptywem nowych uwarunko-



wan politycznych i spotecznych oraz jak stara sig sprosta¢ w sferze ideologii
wyzwaniom rozwoju w epoce globalizacji.

Odrebne miejsce poswigcone zostato dzihadystom, zwolennikom ,,akcji bez-
posredniej”, ktorzy wprawdzie wywodza si¢ z mysli Braci Muzulmanow, ale
poszli swoja droga, droga terroryzmu, a ich dziatania i ideologia sa potgpiane
przez gtdéwny nurt islamizmu. Przedstawione zostaty argumenty, ktore sa wysu-
wane przez intelektualistow muzutmanskich przeciwko ideologii ekstremistycz-
nej. Islamizm wojujacy ma przy tym przeciwnikow zaréwno wsrod ludzi
o orientacji $wieckiej, jak i tych glgboko przejety wiara, ale odrzucajacych prze-
moc jako §rodek walki polityczne;j.

W centrum uwagi ideologii islamizmu jako ideologii politycznej jest, bez wat-
pienia, zagadnienie wtadzy. To zagadnienie z kolei stawia z calg ostroscia pyta-
nie, czy ideologia islamizmu jest kompatybilna z zachodnim pojgciem demokracji.
Na tle tak postawionego pytania nasuwa si¢ na mys$l kolejne pytanie, czy z za-
chodnia koncepcja demokracji kompatybilny jest sam islam. Zagadnienie to jest
fundamentalne dla stosunkoéw migdzy cywilizacja zachodnia a cywilizacja mu-
zulmanska obecnie i w przyszto$ci. Jest ono czgsto stawiane i przez literaturg
naukowa, i publicystyke. Historiografia zachodnia jeszcze w XIX w. sformuto-
wata poglad, ze islam proponuje wspdlnotowy model spoteczenstwa, w ktorym
prawa jednostki sa na dalszym miejscu i ze w zwiazku z tym stworzenie na
gruncie spoleczenstw muzutmanskich modelu demokracji zachodniej nie jest
mozliwe. Sam islam przedstawiony zostatl jako statyczny substrakt, pozbawiony
wewnetrznych impulséw przemian. To esencjonalistyczne stanowisko zdomino-
wato badania orientalistyczne na Zachodzie i okazato si¢ bardzo trwale w my-
sleniu Zachodu o islamie. Przyj¢to si¢ zwlaszcza w USA, gdzie dla wielu politykow
stato si¢ argumentem na rzecz ingerowania administracji amerykanskiej w spra-
wy Bliskiego Wschodu w celu, m.in., ,,wszczepienia” miejscowym spoteczen-
stwom muzulmanskim ,,brakujacego ogniwa”. Roéwniez narodziny ruchow
politycznych o orientacji konserwatywnej i antydemokratycznej w niektorych
krajach muzutmanskich, ktére odwolywaty si¢ do islamu, sprzyjaty umacnianiu
si¢ takiego pogladu. Trzeba takze powiedzie¢, ze na rzecz wizerunku islamu
jako niezgodnego z zachodnia demokracja przemawia trwatos¢ autorytarnych
rzadow w prawie wszystkich muzutmanskich krajach Bliskiego i Srodkowego
Wschodu poza Turcja i czgsciowo Libanem. W ksztattowaniu na Zachodzie
takiego wizerunku nie przeszkadzat fakt, iz same autorytarne rzady byly i sa
krytykowane przez islamistow i traktowane jako niezgodne z islamem.

Stanowisko ,,sceptykow” o tym, ze niezmienny islam przesadza raz na za-
wsze o antydemokratycznym charakterze spoleczenstw muzutmanskich spo-
tkato si¢ ze zdecydowanym sprzeciwem ze strony ideologdéw islamistycznych



w regionie, ktorzy sformutowali tezg, mowiaca cos zupetnie przeciwstawnego.
Glosi ona mianowicie, ze wladza w islamie jest z gruntu demokratyczna, a islam
akceptuje zasadg konsultacji i tworzy tym samym warunki dla budowy spote-
czenstwa demokratycznego, sprawiedliwego i rOwnosciowego.

Obecnos¢ w literaturze tych skrajnych stanowisk — sceptycznego i apolo-
getycznego — stawia adepta badan bliskowschodnich w trudnej sytuacji: chcac
odpowiedzie¢ na pytanie, ktore z tych stanowisk jest prawdziwe, wczesniej
czy pozniej znajdzie si¢ on w jednym lub w drugim obozie. Wydaje sig, ze ta
skrajno$c¢ stanowisk bierze si¢ z niewtasciwie postawionego pytania. Zwraca
na to uwage Asem Bayat w ksiazce Making Islam Democratic. Social
Movements and the Post-Islamist Turn. Wedtug tego autora, nie nalezy py-
ta¢ o to, czy islam jest kompatybilny z demokracja zachodnia i zachodnia no-
woczesnoscia, czy nie, ale o to, w jakich warunkach muzulmanie moga sprawic,
ze zachodnia demokracja i nowoczesno$¢ beda zgodne z islamem. ,,Nie ma
niczego takiego inherentnego w islamie, jak i nie ma niczego takiego w kazdej
innej religii, co czyni go demokratycznym lub niedemokratycznym — konkludu-
je Bayat. To sami wyznawcy religii okreslaja ich demokratyczny lub autory-
tarny charakter, poniewaz religia jest niczym innym jak tylko zespotem wierzen
i przekonan, ktore nadaja zyciu wyznawcow sens i sa traktowane jako «praw-
da ostateczna»”.!

Odpowiedz na pytanie o zgodnos$¢ lub niezgodno$¢ islamu z demokracja ma
wigc $cisly zwiazek z tym, kto je zadaje. Pytanie to, a zwtaszcza odpowiedZ na
nie, jest wigc sferg walki politycznej i nabiera sensu dopiero w odniesieniu do
konkretnego srodowiska spotecznego. Samo stwierdzenie, ze ,,wtadza w islamie
jest z gruntu demokratyczna” brzmi naiwnie jako instrument analizy, ale odnie-
sione do srodowiska spotecznego moze wyraza¢ tendencje badz do demokraty-
zowania tego $§rodowiska, badZ do narzucania mu rozwiazan autorytarnych.

Podstawga do analizy ideologii islamizmu byty prace eksponentow tego kie-
runku — przede wszystkim zatozyciela Braci Muzutmandéw Hasana al-Banny
oraz pozniejszych dziataczy tej organizacji, ideologéow tego kierunku mys$li mu-
zutmanskiej — Sajjida Kutba, Hasana al-Hudajbiego, Jusufa al-Karadawiego,
Muhammada al-Ghazalego. Przedstawione zostaty takze poglady wspoétczesnych
intelektualistow muzulmanskich w Egipcie — Tarika al-Biszriego, Fahmiego Hu-
wajdiego, Jusufa Kamala — ktorzy ideologi¢ islamizmu, wyrazona przez Al-Ban-
ng, staraja si¢ dostosowac¢ do wspoétczesnych realidow politycznych i wyzwan
rozwojowych. Jeszcze inni intelektualiSci muzulmanscy, jak Muhammad Sa’id

' Asem B ay at, Making Islam Democratic. Social Movements and the Post-
Islamist Turn, Stanford University Press, Stanford 2007, s. 4.
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al-Aszmawi, polemizuja z islamizmem i nie tylko krytykuja ekstremizm, ale i kwe-
stionuja dobor przez umiarkowanych islamistow argumentéw koranicznych na
rzecz koniecznos$ci wprowadzenia panstwa opartego na religii. W ksiazce znaj-
duja si¢ tez odniesienia do innych kierunkow muzulmanskiej mysli spolecz-
no-politycznej, jak na przyktad tradycjonalizmu, ktérych eksponenci wykazuja
podobne poglady w niektorych kwestiach rozwojowych. Przyktadem moga by¢
wypowiedzi znanego ,,teleewangelisty” muzutmanskiego Amru Chalida, ktory
apeluje, podobnie jak ideolodzy islamizmu, o aktywnos$¢ spoteczna i podkresla,
tak jak oni, warto$¢ wiedzy oraz pracy jako warunku wyprowadzenia $wiata
muzulmanskiego z zapasci cywilizacyjne;j.

Literatura o Braciach Muzulmanach i islamizmie jest bardzo obszerna, zwtasz-
cza jesli chodzi o pierwsze dekady dziatalno$ci Bractwa. Okres formowania si¢
Bractwa, jego konfrontacja z rezimem krolewskim do 1952 r., a nastgpnie z Na-
serem i As-Sadatem zostaly opisane w pracach Richarda Mitchella, Brynjara
Lia, Oliviera Careé i Gérarda Michaud, Tarika al-Biszriego, Gillesa Kepela, Walida
Mahmouda Abdelnassera czy Jamesa P. Jankowskiego. Nalezy tez wskazac na
fundamentalna prace Ishaka Musy Husainiego The Moslem Brethren. The
Greatest of Modern Islamic Movement z 1956 r., prace historykow egipskich
Raufa Szalabiego, Zakarijji Sulajmana Bajjumiego i Raf’ata as-Sa’ida z konca
lat 70. XX w. oraz na obszerng monografig¢ o Al-Bannie i Braciach autora egip-
skiego Anwara al-Dzundiego Hasan al-Banna. Ad-Da’ija al-imam wa al-mu-
dzaddad asz-szahid, 1906—1949 (Hasan al-Banna. Misjonarz, przywodca
1 odnowiciel-meczennik, 1906—1949).

Jesli chodzi o wydarzenia w latach 80. 1 90. XX w., to autorzy piszacy o tym
okresie eksponowali przede wszystkim zjawisko ekstremizmu muzulmanskiego
1 W mniejszym stopniu przedstawiali umiarkowane skrzydto Bractwa Muzulman-
skiego. Na uwage zastuguja prace Roberta Springborga, Heshama Al-Awadiego
o islamizmie w czasach Mubaraka oraz zbior artykutdw na ten sam temat Saada
Eddina Ibrahima i Hala Mustafy. Wazna jest praca Bjgrna Olava Utvika o gospo-
darczych koncepcjach egipskich islamistow. W polskiej literaturze o islamizmie
pisat Janusz Danecki, a o Braciach Muzulmanach — w aspekcie polityki egipskiej
— Barbara Stgpniewska-Holzer i Jerzy Holzer oraz Jarostaw Tomasiewicz. Na
temat fundamentalizmu muzutlmanskiego istnieja warto§ciowe prace Anny
Mrozek-Dumanowskiej, a bezposrednio z tematem ksiazki zwiazana jest praca
Hassana A. Jamsheera Reforma wiadzy i spoleczenstwa w arabsko-muzut-
manskiej mysli politycznej wiekow XIX i XX (Lodz 2008). Bardzo wazna, zro-
dtowa praca jest ksiazka Adama Wasa Bracia Muzutmanie w Jordanii.
Doktryna i organizacja bractwa na przetomie XX i XXI wieku (Lublin 2006).
Piszacy te stowa jest autorem ksiazki Bracia Muzuimanie i inni (Szczecin 1986).
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Literatura o samym islamizmie obejmuje wiele zagadnien. Z jednej strony —
miejsce polityki w islamie i tendencje reformatorsko-modernizacyjne w tej reli-
gii. Z drugiej — zjawisko fundamentalizmu oraz dziatalno$¢ ugrupowan politycz-
nej. Z wielu opracowan mozna wymieni¢ klasyczna juz prace Bernarda Lewisa
The Political Language of Islam, poruszajaca m.in. zagadnienie stosunkow
wladzy w islamie oraz znaczenie metafory i aluzji w pracach autorow islami-
stycznych, a takze nastgpujace: Islamic Thought in the Twentieth Century
pod redakcja Suhy Taji-Farouka i Basheera M. Nafiego, The Prophet and
Pharaoh: Muslim Extremism in Egypt autorstwa G. Kepela, Fundamentalism
Observed pod redakcja M.E. Marty’ego i R.S. Appleby’ego, czy tez Modern
Islamic Political Thought pidora Hamida Enayata.

Niniejsza praca powstata i zostata wydana dzigki sSrodkom otrzymanym z Mi-
nisterstwa Nauki i Szkolnictwa Wyzszego RP, w zwiazku z czym chcialbym
podzigkowac zaréwno recenzentom projektu, jak i tym wszystkim osobom, kto-
re uznaty za celowe jego sfinansowanie.

Pani Profesor Ola al-Khawaga z Wydziatu Ekonomii i Nauk Politycznych
Uniwersytetu Kairskiego okazata mi wielka pomoc w czasie pobytow studyj-
nych w Egipcie i chciatbym Jej za to serdecznie podzigkowac.

Sktadam tez podzigkowania Panu Magistrowi Adnanowi Hasanowi z Uni-
wersytetu Jagiellonskiego za konsultacje jezykowe przy ttumaczeniu tekstow
arabskich i przy odczytywaniu terminéw kluczowych dla tego wywodu.



Wstep

Islamizm a wspotczesna muzulmanska
mysl spoteczno-polityczna

Ksigzka poswigcona jest historii i ideologii jednego z kierunkéw mys$lenia
okre$lanym terminem islamizmem politycznym. Teza autora mowi o tym, ze
polityczny islamizm — jeden z nurtow fundamentalizmu muzulmanskiego — jest
mysleniem skoncentrowanym na problemach rozwoju spoteczno-politycznego
spoteczenstw muzutmanskich i proponuje swoj model modernizacji, ktéra mozna
okresli¢ jako ,,modernizacj¢ z Bogiem”. Konieczno$¢ odwotania si¢ do religii
przy pobudzeniu rozwoju gospodarczego i ksztaltowaniu nowych wigzi spotecz-
nych to postulat, ktory r6zni islamizm od wielu europejskich modeli modernizacji
spotecznej, wyrastajacych z o§wieceniowego przekonania o potedze rozumu jako
wytacznej sile sprawczej przemian. Islamizm to, bez watpienia, kierunek proro-
zwojowy, bardzo aktywny politycznie i obecny we wszystkich krajach muzut-
manskich oraz §rodowiskach muzutmanow poza tradycyjnym §wiatem islamu.

Teza powyzsza nie jest nowa, jakkolwiek z trudem przebija si¢ do powszechne;j
$wiadomosci. Fenomen polityzacji islamu i kierunkéw mysli okre§lanych zbior-
czo terminem ,,fundamentalizm” postrzegany jest najczgs$ciej w kategoriach sprze-
ciwu wobec wszelkich zmian i zamykania si¢ w przesztosci. Tymczasem zjawisko
to, postulujac ,,powrdt do swigtych tekstow w pierwotnej postaci” oraz nadrzed-
nos¢ prawa boskiego nad prawem ludzkim, nie jest sprzeciwem wobec moder-
nizacji jako takiej, lecz jest protestem przeciwko modernistycznemu pogladowi
na $wiat.

Amerykanski historyk religii Bruce B. Lawrence podkresla zasadnicza r6zni-
c¢ migdzy pojgciami modernity i modernism. Modernity, czyli nowoczesnosc, to
proces obejmujaca przemiany technologiczne, organizacyjne i spoteczne, ktdre
zostaly zapoczatkowane w Europie w XVI w., a na Bliskim Wschodzie w wieku
XIX. Ruchy fundamentalistyczne w chrze$cijanstwie, judaizmie i islamie nie sg
przeciwne tak rozumianej nowoczesno$ci. Widza nieuchronno$¢ przemian i po-
strzegaja je jako wielka szansg na poprawe bytu takze spoleczenstw muzutman-
skich. Inaczej rzecz si¢ ma z pojeciem modernizm, ktory oznacza nowe myslenie
o $wiecie, przyrodzie oraz spoleczenstwie i ktore narodzito si¢ na Zachodzie w to-
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ku oraz nastgpstwie rewolucji przemystowej i naukowej w Europie. Modernizm
charakteryzuje si¢ mocna wiara w sil¢ rozumu oraz nauki i jest sceptyczny co do
istnienia absolutnej prawdy'. Fundamentalizm religijny jest przeciwny takiemu
mys$leniu o $wiecie, a ruchy polityczne odwolujace si¢ do religii przeciwstawiaja
si¢ wszelkim probom odsuwaniu religii od nowoczesnos$ci. Co wigcej, optuja za
islamizacja, judaizacja i chrystianizacja nowoczesno$ci.

W mysleniu fundamentalistycznym o §wiecie wazna role odgrywaja swigte
teksty. Sa one dla religijnych fundamentalistow jedynym zrédtem poznania, po-
dobnie jak dla o§wieceniowych racjonalistow jedynym zZrédlem poznania jest
rozum. E. Gellner zauwaza, ze epistemologia i zasady poszukiwania wiedzy sta-
wiaja fundamentalistow i racjonalistow w jednym rzedzie, mimo tego, ze funda-
mentali$ci uwazaja, iz prawda jest osiagalna przez poznanie tekstow objawionych,
aracjonalisci sa przekonani, ze poznanie prawdy absolutnej nie jest mozliwe ani
przez jednostki, ani przez grupy ludzi®. B.O. Utvik zwraca przy tym uwagg, ze
w wypadku fundamentalizmu muzulmanskiego nie chodzi wylacznie o przeciw-
stawienie si¢ mys$leniu modernistycznemu czy postmodernistycznemu, takze
obecnemu w spoteczenstwach muzutmanskich, lecz rowniez, a moze przede
wszystkim, o odwotywanie si¢ do Koranu i Sunny jako tarczy ochronnej przed
uniwersalistycznymi aspiracjami mysli Zachodu; chodzi o zachowanie odrgbno-
Sci przestrzeni intelektualnej dla mys$li muzulmanskiej i dyskursu. Sama forma
obrony tej przestrzeni moze mie¢ rozne formy: raz jest to sztywne trzymanie si¢
litery §wigtego testu; innym razem chodzi jedynie o esencjonalizacje Boskiego
Stowa w postaci ogdlnych moralnych zasad, ktorymi powinna kierowac si¢ jed-
nostka i spoteczenstwo®.

Wspotczesna muzulmanska mysl spoteczno-polityczna to zjawisko dynamicz-
ne, obejmujace szerokie spektrum pogladow — od kwietyzmu przez aktywizm
w ramach istniejacego systemu politycznego czy tez budowanie spoteczenstwa
alternatywnego po zbrojne metody walki o wladzg w panstwie. Muzulmanskie
koncepcje spoleczenstwa, panstwa i gospodarki okreslane sa najczesciej termi-
nami: fundamentalizm, islamizm czy radykalizm. Terminy te nie s precyzyjne
i tacza w jeden zbior rézne czgsto kierunki myslenia. Tradycyjne klasyfikacje

' B.B. Lawren ce, Defender of God: The Fundamentalistic Revolt Against the
Modern Age, 1.B. Tauris, London 1990, s. 232.

2 Patrz: G. K e pel, La Revanche de Dieu. Chrétiens, juifs et musulmans a la
reconquéte du monde, Seuil, Paris 1991, s. 259-260.

> E. Gelln er, Postmodernizm, Reason and Religion, Routledge, London 1992,
s. 2, 80 ff.

4 B.O. U tvik, Islamist Economics in Egypt. The Pious Road to Development,
Lynne Rienner Publishers, Boulder, London 2006, s. 13.
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kierunkow w klasycznej my$li muzulmanskiej odwotuja si¢ do kilku kryteriow:
1/ pogladdw politycznych na kwestie przywodztwa politycznego wspolnoty, kto-
rych réoznorodnos¢ doprowadzita do podziatu muzutmandw na sunnitow, szyitow
i charydzytdéw; 2/ rozwiazan prawnych, ktore sprawity, ze uksztattowato sig¢ 5 szkot
prawa muzulmanskiego — hanaficka, malikicka, szafiicka, hanbalicka i dzafaryc-
ka; 3/ ro6znic teologicznych, ktore wyrazity si¢ w pogladach mutazylitow, aszary-
tow i muturidow; 4/ odmiennego rozumienia sfery duchowosci i jej roli w poznaniu
Boga, co zaowocowalo uksztaltowaniem si¢ mistycyzmu muzutmanskiego z jed-
nej strony i ortodoksji sunnickiej — z drugiej strony; 5/ r6znic w podejsciu do racjo-
nalistycznych aspektéw islamu jako religii, w rezultacie ktorych uksztattowat si¢
podziat na myslenie racjonalistyczne i nie-racjonalistyczne, tradycjonalistyczne.

W odniesieniu do wspotczesnej mysli spoteczno-politycznej jedna z klasyfi-
kacji zaproponowat Abdullah Saeed. Kryterium zr6znicowania jest w tym wy-
padku stosunek do miejsca prawa muzulmanskiego w zyciu spotecznym,
wyobrazenie o ustroju politycznym, stosunek do przemocy jako $rodka walki
politycznej, poglad o zmianie spolecznej oraz prawie jednostki do idztihadu, czyli
samodzielnego interpretowania $wigtych tekstow. Saeed wyrdznia w konsekwen-
cji 8 kierunkoéw myslenia o spoteczenstwie i rozwoju, a mianowicie: 1/ tradycjo-
nalizm legalistyczny; 2/ purytanizm teologiczny; 3/ wojujacy ekstremizm,;
4/ polityczny islamizm; 5/ liberalizm §wiecki; 6/ nominalizm kulturowy; 7/ kla-
syczny modernizm oraz 8/ postepowy idztihadyzm.

Przedstawiciele legalistycznego tradycjonalizmu skupiaja si¢ na zachowa-
niu prawa muzutmanskiego w takiej formie, w jakiej zostato ono sformutowane
przez tworcow klasycznych pigciu szkot. TradycjonaliSci odrzucajq jakiekolwiek
reformy prawa i eksponuja taklid, a wigc bezkrytyczne nasladowanie wybit-
nych klasycznych jurystow muzulmanskich. Tradycjonali$ci opowiadaja si¢ za
przywroceniem w cato$ci prawa muzutmanskiego do ustawodawstwa panstwo-
wego, zaczynajac od prawa rodzinnego, a konczac na prawie karnym. Chodzi
bowiem o to, ze w wigkszos$ci krajow muzulmanskich na przestrzeni XX w.
nastapito zeswiecczenie i europeizacja sfery ustawodawstwa. Prawo religijne
reguluje w rezultacie sferg stosunkéw rodzinnych i kwestie spadkowe, ale sto-
sunki cywilne, handlowe oraz kwestie karne sa w gestii kodeksow wzorowa-
nych na europejskich. Sposréd ponad 50 panstw muzutmanskich jedynie w dwoch
— Arabii Saudyjskiej i Iranie — ustawodawstwo jest oparte wylacznie na prawie
religijnym. Z punktu widzenia tradycjonalistow jedynie te 2 panhstwa sg prawdzi-
wie muzutmanskie. Pozostate — zeszty z wlasciwej drogi rozwoju, ktéra wyzna-
cza szari’a. Inne postulaty tradycjonalistow to zachowanie klasycznych
wyobrazen o miejscu kobiety mgzczyzny w spoleczenstwie, dostowne rozumie-
nie tekstow Koranu i Sunny, catkowite podporzadkowanie si¢ nakazom imamow
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i szejkow islamu, rygorystyczne stosowanie podstaw jurysprudencji (usul) przy
konstruowaniu norm prawnych, preferowanie rozumowania przez analogi¢ przy
niechgci do idztihadu, czyli interpretowania norm religijnych i prawnych®.

Jednym z czotowych przedstawicieli tradycjonalizmu legalistycznego jest Jusuf
al-Karadawi, znany kaznodzieja egipski, ktory mieszka i dziata w Katarze. Jed-
nym z tematow jego wystapien jest pytanie o to, czy kobieta moze by¢ w islamie
imamem i kierowac¢ piatkowa modlitwa (dZum 'a) w meczecie. Al-Karadawi nie
dopuszcza takiej mozliwos$ci i zwraca uwage, ze w historii islamu, nawet w cza-
sie, kiedy Szadzar ad-Dur, a wigc kobieta, kierowata panstwem egipskich ma-
melukow, nie byto przypadku, aby kobieta kierowala modlitwa (sala).
Przewodzenie modlitwie byto zawsze sprawa megzczyzn. Modlitwa w islamie
wyraza si¢ w nasladowaniu przez zgromadzonych pewnych ruchow wykony-
wanych przez imama, osobg stojaca na przodzie zgromadzenia. Wierni w $lad
za imamem pochylaja, ktaniaja si¢, padaja na kolana i dotykaja twarza do podto-
gi. Jednocze$nie stuchaja uwaznie imama, recytujacego Koran. Kobieta, ktora
oddzialuje budowa swojego ciata na zmysty mezczyzny, rozpraszataby jego uwa-
g¢, gdyby kierowata modlitwa. W rezultacie nie udatoby sig stworzy¢ tej atmos-
fery duchowosci, ktoéra powinna towarzyszy¢ modlitwie. Kobieta powinna wigc
modli¢ si¢ w ostatnich rzgdach zgromadzonych, albo w miejscu oddzielonym od
czesci meskiej.

Prawo muzutmanskie nie jest w centrum uwagi teologicznego purytanizmu.
Skupia si¢ na poprawnosci religijnej rozumianej jako skrupulatne przestrzeganie
rytuatu. Zwolennicy tego kierunku myslenia uwazaja, ze najwazniejsze jest oczysz-
czenia kultu z takich obcych dla islamu nawarstwien, jak czczenie swigtych
me¢zow, praktyki magiczne, wznoszenie grobowcow i odwiedzanie ich oraz nie-
ktore techniki stosowane przez mistykow. Purytanie zadaja od wspotwyznaw-
cow dostownej afirmacji nauki o atrybutach Boga bez jakiejkolwiek proby
interpretowania tej nauki. Sa rowniez przeciwko jakimkolwiek innowacjom w sfe-
rze dogmatyki i rytuatu. Charakterystyczny dla pogladow tych ludzi jest konser-
watyzm w sprawach stosunkéw damsko-meskich i rodzinnych. Jedynym
uznanym przez nich zrodlem poznania jest Koran i Sunna. Ten kierunek mysli
muzulmanskiej uznaje dzihad jako szosty filar wiary, jakkolwiek zdania na te-
mat dzihadu oraz instrumentow jego stosowania sg wsrod purytanow podzielo-
ne. Obecny jest tu takze postulat oddzielenia muzulman6éw od niemuzutmandw,

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.

¢ http://www.islamonline.net/servis/servlet/Satellite?cid=11195035495588&pagena-
me=IslamOnline-English-Ask Scholar/FatwaE/FatwaEAskThe (12.02.2009).
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gdyz ci drudzy wywieraja niekorzystny wptyw na wyznawcow islamu i czgsto
ich zachowanie obraza uczucia religijne muzulmanow. Najbardziej znang posta-
cig purytanizmu muzutmanskiego byt Muhammad Ibn Abd al-Wahhab, kazno-
dzieja z Potwyspu Arabskiego, ktory zmart w 1792 r. 1 ktory stworzyt ruch nazwany
wahhabizmem. Podstawy jego nauk tworza dzisiaj zrgby systemu spotecznego
w Arabii Saudyjskiej i czgSciowo w Katarze’.

Trzeci kierunek mysli spoteczno-politycznej reprezentuja wojujacy ekstre-
misci. Byli oni obecni na arenie politycznej Bliskiego Wschodu juz w latach 30.
140. XX w. w zwiazku z wydarzeniami w Palestynie, ale nasilenie ich aktywno-
sci wiaze si¢ z latami 80. XX w. 1 pézniejszymi. Spektakularny charakter miato
zabicie przez przedstawicieli ekstremistow prezydenta Egiptu Anwara as-Sada-
ta w 1981 r. Kolejna fale ekstremizmu wywotata inwazja radziecka na Afgani-
stan i wojna w tym kraju. Na poczatku XXI w. ostrze wojujacego ekstremizmu
muzutmanskiego skierowato si¢ ku Zachodowi, a szczeg6lnosci USA, czego wy-
razem byly wydarzenia z 11 wrze$nia 2001 r. Zamachy na Manhattan w 2001 r.
oraz na Madryt i Londyn w nastepnych latach pozwalaja méwi¢ o powstaniu
globalnej sieci ekstremizmu, czego symbolem stata si¢ ostawiona Al-Ka’ida.

Ekstremistami muzutmanskimi kieruje silne przekonanie o dziejowej niespra-
wiedliwosci, ktorej §wiat islamu doswiadcza z rak Zachodu juz od czasow wy-
praw krzyzowych. Zachdéd zdominowat §wiat islamu w epoce kolonializmu
1 ponizylt go ostatecznie, sprzyjajac ruchowi syjonistycznemu w jego dazeniu do
utworzenia panstwa Izrael. Ekstremizm opiera si¢ na glgbokim przekonaniu, ze
Zachéd nadal wykorzystuje §wiat islamu w swoich celach, korumpuje miejsco-
we elity polityczne, manipuluje §wiatowa opinia publiczna, aby zdyskredytowac
islam jako religi¢ i system spoteczny. Rodzime elity, ktdre podejmuja wspotprace
z Zachodem pod jakakolwiek postacia to zdrajcy 1 odszczepiency, ktorzy zashu-
guja na taka sama $mier¢ jako zachodni kolonialisci i imperialisci. Wrogiem eks-
tremistow sa takze zachodni orientali$ci, naukowcy, ktorzy, wedtug nich, poznaja
swiat islamu — jego geografig, historig, jezyk, religi¢ i kulture jakoby dla neutral-
nych celow naukowych. W rzeczywistosci stuza oni zachodniemu imperializmo-
wi jako doradcy i wrogowie islamu. Nie do przyjecia dla tego kierunku mys$lenia
jest takze dzialalno$¢ misjonarzy zachodnich, nawet w takich neutralnych sfe-
rach, jak o$wiata i ochrona zdrowia. Dziatalnos¢ ta posrednio ostabia, wedtug
nich, wiare muzutmanska.

Wojujacy ekstremizm prezentuje klarowna koncepcje dzihadu jako walki
z Zachodem wszelkimi mozliwymi sposobami, w tym takze z uzyciem sity. Wobec

7 Patrz: Jerzy Z d an o w s ki, Emiraty wahhabickie. Z dziejow Arabii 1743—1932,
Semper, Warszawa 1992.
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przewagi technicznej przeciwnika, dopuszcza si¢ mozliwos$¢ uderzenia w naj-
stabsze ogniwo strategii Zachodu, a wigc w ludnos¢ cywilna. Mowi o tym styn-
na juz fatwa Osamy bin Ladena, duchowego ojca ekstremizmu muzutmanskiego
w XXI w. ,,Zabijanie Amerykanow iich sojusznikow — cywildw i wojskowych —
jest indywidualnym obowiazkiem kazdego muzutmanina, ktory powinien go spet-
nia¢ bez wzgledu na to, w jakim kraju si¢ znajduje, po to, aby wyzwoli¢ Swigty
Meczet al-Aksa [meczet w Jerozolimie — J.Z.] oraz Swiety Meczet [w Mekce
— J.Z.] spod obcej dominacji i aby zmusi¢ obcych do wyprowadzenia swoich
wojsk ze $wigtej ziemi islamu, i aby juz nigdy nie podniesli gtowy i zagrozili
jakiemukolwiek muzutmaninowi. Jest to zgodne ze stowami Wszechmogacego
Boga, ktory powiedziat «walczcie z poganami wszyscy razem [...]» i «walczcie
z nimi az nie bedzie ucisku [...]»”%.

Warto podkresli¢, ze ekstremisci prowadza wojng na dwa fronty — z jedne;j
strony przeciwko Zachodowi, a z drugiej — przeciwko tym muzutmanom, ktorzy
nie popieraja metod walki zbrojnej, mimo Ze sami sa niechgtni wobec Zachodu
1 wiaza przyszto$¢ swoich krajow z modelem rozwoju opartym na rodzimej reli-
gii i kulturze. Ich wrogami sa takze konserwatywni wiadcy Arabii Saudyjskiej,
0 czym mowi posrednio powyzszy tekst Osamy bin Ladena.

Ekstremizm muzutmanski jako kierunek mysli spoteczno-politycznej wywo-
dzi si¢ w pewnym sensie z czwartego kierunku, jakim jest polityczny islamizm.
Ten kierunek glosit hasto muzutmanskiej drogi rozwoju, ale opowiadat si¢ za
pokojowymi metodami wdrazania w zycie swojej koncepcji. Bardziej ,,niecier-
pliwi” cztonkowie ruchu islamistycznego opuscili jednak w pewnym momencie
»ewolucjonistow” i siggneli po rewolucyjne metody realizacji politycznych celow.

Polityczny islamizm odrzuca wspotczesne teorie narodowe, sekularyzm, so-
cjalizm i komunizm. Jest takze przeciwko kulturowej westernizacji $§wiata isla-
mu. Jest jednocze$nie prorozwojowy i postuluje konieczno$¢ przeprowadzenia
reform, ktore wyprowadzityby swiat islamu z cywilizacyjnej zapasci. [slamizm
proponuje swoj model rozwoju, ktory wyprowadza ze §wigtych tekstow islamu
— Koranu 1 Sunny. Opowiada si¢ za utworzeniem daula islamijja (pahstwa
islamskiego) 1 nizam islami (muzutmanskiego ustroju spotecznego). Swoje cele
chce osiagnac przez edukowanie ludzi i przekonanie ich o wyzszosci rodzimych
rozwiazan rozwojowych nad obcymi. Najbardziej znanym ruchem w ramach
takiego widzenia stanu terazniejszego i przyszto$ci $wiata islamu jest egipskie
Stowarzyszenie Braci Muzulmanow oraz pakistanska organizacja Jamaat-i Is-
lami. Hasan al-Banna, ktory zalozyl Bractwo Muzulmanskie oraz Abu al-Ala

8 Fatwa nosita tytul ,,0 koniecznos$ci prowadzenia Dzihadu przeciwko Ameryka-
nom”, cyt. za: Abdullah Saeed, op. cit., s. 399.
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al-Maududi, tworca Jamaat-i Islami, byli przekonani o mozliwo$ci zreformowa-
nia spoteczenstw muzulmanskich; wierzyli w site wewnetrznych impulséw roz-
woju, drzemiacych w muzulmanskich masach. Al-Maududi sformutowat swojego
rodzaju manifest islamizmu politycznego. Brzmi on nastgpujaco:

,Wiara w jedynos$¢ i suwerenno$¢ Boga to podstawa systemu spolecznego
i moralnego krzewionego przez prorokow. To takze podstawowy punkt wyjscia
dla muzulmanskiej filozofii politycznej. Podstawowa zasada islamu mowi, ze
ludzie jako jednostki i cztonkowie zbiorowos$ci powinni wyrzec si¢ jakiejkolwiek
formy panowania nad drugimi ludzmi i grupami. Nikt nie powinien wydawacé
komukolwiek rozkazow i polecen, tak samo jak nikt nie powinien by¢ zmuszany
do podporzadkowania si¢ czyimkolwiek poleceniom i rozkazom. Nikt nie ma
prawa tworzy¢ prawa na uzytek wlasny i nikt nie jest zobowiazany podporzad-
kowa¢ sig temu prawu. Prawo stanowienia praw nalezy tylko do Boga. Tylko
Bog jest suwerennym prawodawcg’™.

Kolejny kierunek mysli spoteczno-politycznej to $wiecki liberalizm. Jego wy-
raziciele traktuja islam jako sferg osobistych przekonan religijno-etycznych i indy-
widualnych doznan w sferze wiary. Religia jest sprowadzona przez nich do sfery
prywatnos$ci. Nie widza oni potrzeby i konieczno$ci budowania panstwa islam-
skiego oraz islamizacji prawa. Religia powinna by¢ w ujgciu tego kierunku oddzie-
lona od panstwa, a wszystkie religie powinny mie¢ jednakowe prawo do istnienia
w spoteczenstwach muzutmanskich. Rownos¢ plci, swoboda wypowiedzi i ochro-
na prywatnosci jednostki — oto kolejne postulaty $wieckiego liberalizmu. Grupy
swieckich liberatow sa nieliczne i dziataja gtownie na emigracji. Przyktadem moze
by¢ grupa intelektualistoéw skupionych wokot Tewfika Allana, francuskiego dzia-
facza zwiazkowego pochodzenia algierskiego, ktorego przodkowe przybyli do Francji
z Algierii. Grupa ta opublikowata 17 grudnia 2004 r. deklaracjg zatytutowana ,,Ma-
nifeste des libertés” i oglosita o powstaniu stowarzyszenia liberatow $wieckich.
Dokument poparto kilkuset przyjaciot niemuzutmanow!'.

Nominali$ci kulturowi postrzegaja z kolei islam przede wszystkim jako kul-
ture, a dopiero na kolejnym miejscu jako religie. Pochodza oni z rodzin muzut-
manskich i utozsamiaja si¢ z islamem jako $rodowiskiem kulturowym, ale nie sg
osobami praktykujacymi wiar¢ muzutmanska. Podtrzymuja tradycje kultury is-
lamu przez utozsamianie si¢ z takimi formami kultu religijnego, jak obrzezanie,
formy pochéwku, a nawet uczestnicza w modlitwie z okazji $wiat muzutman-

 Sayyid Abul Ala M au d ud i, The Political Theory of Islam [w:] Contemporary
Debates in Islam, ed. by Mansoor Moaddel, Kamran Talatto f, Macmillan, London
2000, s. 270.

19 http://www.manifeste.org/article.php3?id_article=113 (12.07.2008).
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skich. Jednak w ich mysleniu o rozwoju religia jest oddzielona od panstwa i sta-
nowi wytacznie sfere¢ prywatnosci. Abdullah Saced uwaza, ze ten kierunek mysli
spoteczno-polityczne ma coraz wigcej zwolennikow w Swiecie islamu, ale nie
podaje zadnych, nawet orientacyjnych danych.

Klasyczni modernisci to z kolei szeroko znany i znaczacy kierunek mysli spo-
teczno-politycznej. Jego zwolennicy sa kontynuatorami ruchu reformowania isla-
mu, ktory zostat zapoczatkowany jeszcze w XVIII w. Ruch ten zrodzita mysl
o koniecznos$ci zmiany w porzadku spotecznym w obliczu coraz silniejszego od-
dziatywania Zachodu przy jednoczesnym zachowaniu tozsamosci kulturowej Swiata
islamu. Na przetomie XIX i XX w. idee modernizacji glosili tacy wybitni intelektu-
alisci, jak Dzamal ad-Din al-Afgani i Muhammad Abduh w Egipcie oraz Sayyid
Ahmad Khan i Muhammad Igbal na subkontynencie indyjskim. Gtéwnym postula-
tem modernistow i orgzem ich walki o zmiany byto prawo do idztihadu. Moderni-
$ci byli przekonani, ze nowe czasy wymagaja nowego przemyslenia dziedzictwa
kulturowo-religijnego islamu i ze nalezy odej$¢ od kurczowego trzymania si¢ utrwa-
lonych interpretacji §wigtych tekstow. Modernisci uwazali, ze wiarg mozna pogo-
dzi¢ z poznaniem rozumowym i wyrazali poglad, ze powrot do pierwotnego
przestania Mahometa przez weryfikacj¢ nawarstwionych przez stulecia interpre-
tacji oraz ewentualne odrzucenie niektorych z nich zdynamizuje spoteczenstwa
muzutmanskie w takim sensie, ze beda one w stanie stawi¢ czota nowym wyzwa-
niom rozwoju cywilizacyjnego. Wiedza i nauka mialy by¢, wedtug modernistow,
najwazniejszym srodkiem zdynamizowania rozwoju.

Ostatni kierunek mysli spoteczno-politycznej w $wiecie islamu to wedtug,
Abdullaha Saeeda, postepowy idztihadyzm. Jej wyraziciele sa kontynuatorami
klasycznych modernistow i eksponuja potrzebe zasadniczych zmian w rozumieniu
prawa muzutmanskiego oraz norm islamu jako systemu spolecznego. Zmiany te
sa konieczne dla stawienia czota wyzwaniom wspotczesnosci. Idztihadysci pod-
kreslaja, ze niektore zalecenia prawa muzulmanskiego sa przestarzate i nie mozna
ich stosowac¢ w nowych realiach zycia spoteczno-politycznego. Ten kierunek eks-
ponuje takie wartosci kultury muzutmanskiej, jak nakaz czynienia dobra, bycia
sprawiedliwym, cierpliwym, wyrozumialym dla innych i spotecznie uzytecznym.
Warto$ci te moga sta¢ w obecnych warunkach podstawa dla rozstrzygnigé w ta-
kich kwestiach, jak prawa cztowieka, sprawiedliwo$¢ spoteczna, pluralizm poli-
tycznych czy rownouprawnienie plci. Postgpowi idztihadysci uwazaja za konieczne
podejmowanie przez muzutmandéw najbardziej palacych probleméw wspdtczesno-
$ci, do ktorych odnosza rozwoj spoteczno-gospodarczy i takie jego nabrzmiale
problemy, jak bieda, przeludnienie, gldd, analfabetyzmu, brak wolnosci stowa czy
rownosci ludzi bez wzgledu na wyznanie, rasg, etnicznos¢ i jezyk. Aktywnosé
spoleczna muzutmanoéw jest wiec, wedtug idztihadystow, obowiazkiem spotecz-
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nym, a niektérzy z nich uwazaja, ze takze religijnym. Srodowisko postgpowych
idztihadystow obejmuja wybitnych czgsto intelektualistow, ktorych tacza zblizone
poglady, a nie przynaleznos$¢ do jednej organizacji. Odnosi si¢ do nich Fatime
Mernissi, znang feministk¢ marokanska i cenionego socjologa, Fazlura Rahmana,
Khaleda Ablu El-Fadla, filozofa egipskiego Hasana Hanafiego oraz Tarika Rama-
dana, wyktadowce uniwersyteckiego, ktory mieszka w Szwajcarii''.

Przedstawione powyzej kierunki muzutmanskiej mysli spoteczno-politycznej
wrastaja z jednego pnia, jakim jest myslenie o funkcjonowaniu spoteczenstwa
w ramach norm islamu. Koncepcje rozwiazan szczegotowych, proponowane przez
ideologdw poszczegdlnych nurtow sa jednym razem zblizone, a innym — od-
mienne. W ramach islamizmu tocza si¢ pryncypialne spory o ,,wtasciwg” inter-
pretacje Koranu i swojego rodzaju ,,wojna na hadisy”'?. Islamistow, modernistow
1 idztihadystow taczy przy tym postulat aktywnosci spolecznej wyznawcow is-
lamu. Takiej postawy oczekuja oni od wspotwyznawcow w wigkszym stopniu
niz kulturowi nominali$ci. Poszczegolne kierunki taczy ze soba wige genetyczna
wigz. Ekstremizm wyro6st z islamizmu po tym, jak cz¢s$¢ dziataczy tego ruchu
odrzucita ewolucyjna droge osiagnigcia celu i zniecierpliwiona si¢gneta po bron,
aby ten cel osiagna¢ natychmiast. Genetyczna wi¢z wyraza si¢ takze w tym, ze
niektorzy dziatacze wyrastali w obregbie jednego kierunku, a nastgpnie formuto-
wali swoje poglady w sposéb, ktory usytuowal ich w obrgbie odmiennego my-
slenia. Na przyktad Jusuf al-Karadawi, ktérego odnosi si¢ do tradycjonalistow
jest autorem koncepcji ekonomicznych, ktére staly si¢ podstawa ideologii isla-
mizmu. Réwniez inny tradycjonalista, znany kaznodzieja Muhammad al-Ghazali,
byl dziatacze islamistycznym i stworzyt rozwinigta teori¢ moralnych postaw roz-
woju spotecznego, ktora zachowali Bracia Muzulmanie.

' Tnaczej klasyfikuje kierunki mys$li muzutmanskiej W. Shepard. Autor ten pisze o mu-
zulmanskim modernizmie, radykalnym islamizmie, tradycjonalizmie i neo-tradycjonalizmie.
Patrz: W. S h e p ar d, The Diversity of Islamic Thought: Towards a Typology [w:]
Islamic Thought in the Twentieth Century, ed. by Suha T a j i-F ar o u k and Basheer M.
N a f'i, Tauris, London—New York 2004, s. 61-103.

12 Opowiesci o czynach Proroka Mahometa, ktore zebrane tworza Sunne, drugi obok
Koranu zespo6t $wigtych ksiag w islamie.



Czesé 1
Ruch 1 organizacja

Hasan al-Banna i1 poczatki ruchu

Wspotczesny islamizm wyrasta z tradycji egipskiego Stowarzyszenia Braci
Muzutmanow, ktére zostato zalozone przez jednego cztowieka. Byt nim Hasan
al-Banna. Jego zyciorys jest typowy dla ludzi pochodzacych z tradycyjnych warstw
srednich. Urodzit si¢ 14 pazdziernika 1906 r. w miejscowosci Al-Mahmudijja
koto Aleksandrii w rodzinie miejscowego imama i nauczyciela szkoty religijne;j.
Szejk Ahmad Abd ar-Rahman al-Banna, absolwent Al-Azharu, cieszyt si¢ wsrod
ludnosci Al-Mahmudijji duzym szacunkiem i byt autorytetem w sprawach religii
oraz prawa. Zadbat tez o staranne wyksztatcenie swego najstarszego syna Ha-
sana, a sam wychowat go w religijnej i patriotycznej atmosferze. Al-Banna wspo-
minat pdzniej, ze — poza ojcem — silny wplyw miat na niego szejk Muhammad
Zahran, ktory byt jego nauczycielem szkolnym migdzy 8 a 12 rokiem zycia. W tym
okresie Al-Banna zaczytywat si¢ opowiesciami o ludowych bohaterach Afryki
Potnocnej — Antarze, Abu Muhammadzie al-Batalu, ksigzniczce Zat al-Hima,
plemieniu Banu Hilal. W 1919 r. w Egipcie wybuchto antybrytyjskie powstanie
i Al-Mahmudijja zaj¢ta zostala przez wojska brytyjskie. W miasteczku doszto do
star¢ z zotnierzami. Wokot panowata atmosfera patriotyzmu i podniostosci'.

W szkole koranicznej Hasan al-Banna wstapit do bractwa mistycznego Al-Ha-
safijjaiw 1922 r. po ostatnim wtajemniczeniu zostat jego pelnoprawnym cztonkiem.
Al-Banna pisze we wspomnieniach, ze byt i pozostat w swoim zyciu przeniknig-
ty sufizmem [mistycyzm muzulmanski — J.Z.] do glebi. Jego niedoscignionym

! Patrz: Hasan al-B a n n a, Muzakkarat ad-dawa wa-d-da’ija (Wspomnienia o po-
wotaniu i gloszacych Stowo), Bejrut-Damaszek 1983, s. 30-31, 34—35. Zyciorys Al-Ban-
ny podaje wydawca zbioru listoéw i pism zatozyciela Bractwa zatytutlowanego Madzmu’a
rasa’il al-imam asz-szahid Hasan al-Banna (Zbior listbw imama megczennika Hasana
al-Banny), Dar at-Tauzi’i wa-n-Naszr al-Islamijja, Kair 1992. Patrz takze: Ishak Musa Hu s a-
i n i, The Moslem Brethren. The Greatest of Modern Islamic Movement, Khayat, Bejrut
1956 oraz Anwar al-D z u n d i, Hasan al-Banna. Ad-Da’ija al-imam wa al-mudzaddad
asz-szahid (Hasan al-Banna. Misjonarz, przywoddca i odnowiciel-mgczennik, 1906—1949),
Dar al-Kalam, Bejrut 1978. O Al-Bannie pisza tez obszernie: Abd al-Fattah, M. EI-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 byt wielki mistyk islamu Abu Hamid al-Ghazali (1058—1111), a jedna
z gtdwnych nauk, ktore wyniost z poznawania praktyk mistycznych byt unikanie
skrajnosci. Dotyczyto to zarowno dysput teologicznych, jak i politycznych?.

Doswiadczenia z mistycyzmem miatly istotne znaczenie dla pdzniejszej dziatal-
nosci politycznej Al-Banny. Odrzucit on bowiem przemoc jako srodek walki poli-
tycznej i opowiedziat si¢ za ewolucyjnymi metodami islamizacji. Bractwo sufickie,
do ktorego Al-Banna nalezat w Al-Mahmudijji, stato si¢ tez prototypem Stowarzy-
szenia Braci Muzutmanow. Stowarzyszenie nie bylo klasyczna partia polityczna,
lecz pottajna grupa przyjaciot ztaczonych przekonaniami oraz poczuciem powota-
nia przez Boga do wypelnienia dziejowej misji. W dziejach islamu nie byt to pierw-
szy przypadek transformacji bractwa mistycznego w ruch polityczny.

W szkole $redniej w Damanhurze, nieopodal Al-Mahmudijji, Al-Banna wstapit
kolejno do trzech stowarzyszen religijno-kulturalnych. Dziatajac w tych ugrupo-
waniach, Al-Banna zdobyt cenne do§wiadczenia organizacyjne. Pierwszym z tych
ugrupowan byto Dzam ’ijja al-Achlak al-Adabijja (Stowarzyszenia Dobrego Wy-
chowania), w ktérym studiowano Koran i méwiono o cnotach bogobojnego mu-
zulmanina. W stowarzyszeniu panowat duch aktywnego krzewienia zgl¢bianych
nauk. Temu celowi stuzylo tez drugie stowarzyszenie, tajne, o nazwie Dzam ’ijja
Man al-Muharramat (Stowarzyszenie Przeciwstawienia si¢ Ztu). Jego mlodzi
cztonkowie wysytali anonimowe listy do tych mieszkancdéw miasta, ktdrzy nie prze-
strzegali obowiazkow religijnych. Wezesniej dyskretnie obserwowali zachowania
sasiadow, znajomych i nieznajomych, aby by¢ pewnym, kogo nalezato upomniec.
Grupa dziatata 6 miesigcy i rozpadta si¢, gdy jeden z sasiadow zorientowat sig, ze
jest obserwowany i zgtosit to na policj¢. Zawolaniem Stowarzyszenia byt werset
104 z sury 111 (,,Krowa”): ,,O wy, ktorzy wierzycie! / Nie mowcie: «Obserwuj
nas!» / lecz mowcie: «Patrz na nas!» / i stuchajcie! / A niewiernych czeka kara
bolesna!’”. Trzecim stowarzyszeniem, do ktérego Al-Banna nalezat w szkole $red-
niej byto Dzam’ijja al-Hasafijja al-Chajrijja (Dobroczynne Stowarzyszenie
Al-Hasafijja). Stawiato ono sobie za zadanie krzewienie etyki muzutmanskiej i zwal-
czanie takich zachowan niezgodnych z islamem, jak picie alkoholu, uprawianie
hazardu czy praktykowanie ludowych obrzedéw grzebanych. Stowarzyszenie
powstato zaraz po tym, jak do Al-Mahmudijji przyjechali misjonarze Kosciota an-
glikanskiego. Uczniowie nalezacy do Stowarzyszenia traktowali misjonarzy jako
ideowych wrogow i dyskutowali nad religijnymi argumentami przeciwko naukom
misjonarzy chrzescijanskich. Al-Banna byl najpierw sekretarzem tego Stowarzy-

2 Hasan al-B ann a, op. cit., s. 19-24.
3 Cytaty z Koranu w thumaczeniu Jozefa Bielawskie go, Koran, PIW, Warszawa
1986.
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szenia, a wkrotce zaczal nim kierowac. Jeden z jego najblizszych wspotpracowni-
kéw z tego okresu zostat pozniej jego zastepcea na stanowisku Glownego Prze-
wodnika Stowarzyszenia Braci Muzutmanow*.

W 1923 r., majac 17 lat, Hasan al-Banna rozpoczat studia w kairskim Dar
al-Ulum (dost. Przybytek Nauk), uniwersytecie, ktory powstat w 1873 r. i miat
przygotowywaé kadry nauczycielskie poza Al-Azharem, uczelnia najstarsza
i stricte religijna. W Dar al-Ulum wyktadano wedtug europejskich wzorcow pe-
dagogike, psychologig, socjologig, filozofi¢ i nauki polityczne. W tym wtasnie
czasie, 24 marca 1924 r., w Turcji obalony zostat kalifat, system polityczny od-
wotujacy si¢ do islamu, symbol sity i chwaly cywilizacji muzutmanskiej. W Ka-
irze w kregach religijnych komentowano ten fakt jako zapowiedz nadciagajacej
katastrofy. Pobyt w Kairze i na Dar al-Ulum ostatecznie uksztalttowat Al-Banng
jako cztowieka i dziatacza spotecznego. Byl przekonany, ze nalezy dziata¢ na
rzecz wiary i ojczyzny. Kiedy konczyt uczelnig w lipcu 1927 r., wiedzial, ze
bedzie nauczycielem i ze bedzie uczyt ludzi, jak zy¢ zgodnie z zasadami wiary.
Jako dewizg zyciowa wybral werset 7 z sury XLVII (,,Muhammad”), ktéry
brzmiatl: ,,0 wy, ktorzy wierzycie! / Jesli pomozecie Bogu, / to i On wam pomoze
/1umocni wasze stopy”’. Wierzyt, ze glgboka wiara w Boga pozwala przezwy-
cigzy¢ najwigksze trudnosci; byt przekonany, ze stuzac Bogu, otrzymuje od Nie-
go wsparcie i ze stuzba Bogu jest stuzba ludziom i nacji’.

Atmosferg lat 20. XX w. w Egipcie ksztaltowaty dwa czynniki — zdomino-
wanie egipskiej sceny politycznej przez Wielka Brytanig¢ oraz coraz silniejsze
oddziatywanie na egipskie spoteczenstwo zachodnich idei i obyczajow. Nie mniej
waznym byly przemiany demograficzne, urbanizacja i rozwoj edukacji po I woj-
nie Swiatowej, ktore wysungly na pierwszy plan egipskiej sceny politycznej nowe
warstwy Srednie zwane efendijja.

Dominacja Wielkiej Brytanii na scenie politycznej Egiptu byta konsekwencja
otwarcia kraju przed Zachodem po upadku planow niezaleznego rozwoju w pierw-
szej potowie XIX w. Plany te podjat w latach 1808—1848 wtadca Egiptu Muham-
mad Ali, ktéry chciat sig uniezalezni¢ od Imperium Osmanskiego. Jednak klgska
armii egipskiej w starciu z potaczonymi sitami turecko-angielsko-francuskimi prze-
kreslita te plany. Uktad handlowy z 1838 r. miedzy Turcja a Wielka Brytania, ktéra
pomogta suttanowi tureckiemu pokona¢ Muhammada Alego, zniost bariery celne
i stworzyt europejskiej konkurencji wolne pole do dziatania. Panowanie dwoch
nastegpcow Muhammada Alego — Abbasa I (1848—1854) i Sa’ida Paszy (1854—
1863) poglebito zaleznos¢ od Europy. Wydanie F. Lessepsowi przez Sa’ida Pasze

4 Hasan al-B ann a, op. cit., s. 24.
5 Ibidem, s. 15-16, 55-60.
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w 1856 1. koncesji na budowg i uzytkowanie Kanatu Sueskiego na trwate zwiazato
Egipt z interesami zachodnich mocarstw. Otwarcie kanalu w 1869 r. uczynito Egipt
straznikiem obcych interesow imperialnych i stworzylo barier¢ w wyemancypo-
waniu si¢ spod opieki Europejczykow. Tym bardziej ze realizowane przez Isma’ila
Paszg (1863—1879) plany rozwoju cywilizacyjnego (budowa linii kolejowych, ka-
natéw, sieci telegrafu, wodociagdow miejskich, portow, placowek oswiatowych)
opieraty si¢ na pozyczkach z zewnatrz i doprowadzity do finansowej zalezno$ci od
Europy. W 1876 r. Egipt, mimo sprzedazy Wielkiej Brytanii akcji spotki Kanatu
Sueskiego, stat si¢ niewyptacalny, a dtug osiagnat sumg 96 mln funtow szterlin-
gow?®. Stad byt juz tylko krok do obcej interwencji.

W 1878 1. specjalna komisja brytyjska przystapita do zbadania sytuacji fi-
nansowej Egiptu i rezultatem jej pracy byto wprowadzenie do rzadu egipskiego
dwoch Europejezykow, ktorzy przejeli kontrole nad finansami 1 gospodarka kra-
ju. Towarzyszace temu niezadowolenie spoleczenstwa stato si¢ podtozem for-
mowania si¢ opozycji politycznej, ktoéra wystapita przeciwko nieograniczone;j
wladzy kedywa’, upatrujac w tym gtdowna przyczyne wzrastajacej kontroli Za-
chodu. Gdy niezadowolenie objgto sity zbrojne, 13 wrzesnia 1882 r. doszlo pod
At-Tall al-Kabirem do zbrojnego starcia z Brytyjczykami, starcia przegranego
przez Egipcjan. Wydarzenia, ktore po tym nastapity i ktore przeszly do historii
jako powstanie Ahmada al-Urabiego Paszy, oznaczaly poczatek pelnego pano-
wania Brytyjczykow. We wrzesniu 1883 r. sir Evelyn Baring (pdzniejszy lord
Cromer) zostal mianowany konsulem generalnym w Egipcie i odtad przez 24 lata
rzadzit krajem. Formalnie wladza nalezata do kedywa, ale w rzeczywistosci
Egiptem kierowato 39 brytyjskich doradcow, wspieranych przez stacjonujacy
w kairskiej twierdzy brytyjski garnizon. System ,,brytyjskie glowy, egipskie rece”
funkcjonowat do 1914 r., kiedy Wielka Brytania z chwila wybuchu I wojny
$wiatowej wprowadzita w Egipcie stan wyjatkowy i oglosita go brytyjskim pro-
tektoratem. Wtadzg przejat Wysoki Komisarz, a w Egipcie rozlokowata si¢ 200-ty-
sigczna armia brytyjska®.

¢ FR. Hunter, Egypt under Muhammad Ali'’s successors [w:] The Cambridge
History of Egypt, Vol. 1-2, ed. by M.W. D aly, Cambridge University Press, Cambridge
1998, Vol. 2, Modern Egypt, from 1517 to the end of the twentieth century, ed. by M.W.
Daly,s. 194-195; P. M ans field, The British in Egypt, Hold, Rinehart and Winston,
New York—Chicago—San Francisco 1971, s. 8-16.

7 Tytul, ktory otrzymat 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. Mansfield, op. cit.,s.
17-42.
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Wzrastajacym wplywom politycznym Wielkiej Brytanii towarzyszyto stale
rozszerzanie uprawnien obcokrajowcoéw. W ramach systemu kapitulacji, wpro-
wadzonego na konferencji w Montreux w 1837 r., cudzoziemcy uzyskali wyjat-
kowe uprawnienia, m.in. immunitet prawny, finansowy, osobista nietykalno$c.
Podlegali specjalnym sadom ds. obcokrajowcow, w ktorych obok sedziow egip-
skich zasiadali sedziowie europejscy mianowani przez swoje rzady. Sady te kie-
rowaly si¢ przepisami opartymi na kodeksach europejskich. Egipt stat si¢ swego
rodzaju ,,Klondike nad Nilem” i zaczal przyciaga¢ ludzi z Europy. Ich liczba
szybko wzrastata — z 3 tys. w 1836 1. do 113 tys. w 1897 1.1 221 tys. w 1907 r.°.
Z biegiem czasu cudzoziemcy zaczeli kontrolowac nie tylko finanse i wielki han-
del, ale rowniez drobny przemyst i handel detaliczny. W 1910 r. nalezato do nich
13% ziemi znajdujacej si¢ w rekach prywatnych. Kontrolowali oni rowniez sys-
tem irygacyjny i uprawe¢ bawelny. Stanowili znaczny odsetek wsrod lekarzy,
aptekarzy, inzynieréw i prawnikow. Wyzsze stanowiska w administracji byty
opanowane przez urz¢dnikow brytyjskich, ktorzy, mieszkajac w odrgbnych dziel-
nicach, tworzyli autonomiczna zamknigta spoltecznosé, do ktoérej Egipcjanie nie
mieli wstgpu'®.

Dyskryminacja obywateli egipskich w sferze gospodarki, administracji i po-
lityki byta coraz bardziej odczuwalna, a poczucie ponizenia byto coraz silniej
wyrazane. Sttumienie pierwszego ruchu niepodlegtosciowego, jakim byto po-
wstanie Al-Urabiego Paszy, oddalito na pewien czas nadzieje pierwszego poko-
lenia egipskich narodowcéw na uzyskanie niepodlegtosci. W koncu XIX w.
w Egipcie obecne byly co najmniej 3 kierunki my$lenia o kraju i jego przysztosci.
Jeden z nich wiazatl si¢ z ,,odkryciem” przez mieszkancow Egiptu przedmuzul-
manskiej historii swojego kraju. Okres ten byt dotad traktowany marginalnie
i dopiero wielkie odkrycia archeologiczne, dokonane przez Europejczykow,
utrwality go w $wiadomosci egipskich elit spotecznych. Najbardziej znanym wy-
razicielem my$lenia o Egipcjanach jako dziedzicach wielkiej spuscizny Egiptu
starozytnego byl pisarz Rifa’a Rafi at-Tahtawi (1801-1873). Jego idea nacji
egipskiej jako odrebnej zbiorowosci kulturowej w §wiecie islamu stata si¢ z cza-
sem powszechna. W Egipcie znang stala sig takze idea europejskiego liberali-
zmu politycznego i gospodarczego. Szarif Pasza, bogaty posiadacz ziemski
pochodzenia tureckiego, glosit, ze wolna gra sit politycznych jest lepszym srod-

°J. Heyworth-Dun n e, Religious and Political Trends in Modern Egypt,
Washington 1950, s. 343; P. Mansfield, op. cit., s. 94.

1" Patrz: ER. Toledan o, Social and economic change in the , long nineteenth
century” [w:] The Cambridge History of Egypt..., Vol. 2,s.254-255;P. Mansfield, op.
cit., s. 111.
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kiem tagodzenia napig¢ niz rzady autorytarne, a wolna gra sit rynkowych lepiej
pobudza rozwdj gospodarczy niz panstwowy nadzor nad gospodarka!.

Jednak najszerszy rezonans spoteczny mialy idee gtoszace konieczno$¢ zre-
formowania islamu. Ten prad intelektualny wiaze si¢ z postacia Dzamal ad-Di-
na al-Afghaniego (1838/9-1897), wybitnego mysliciela muzulmanskiego
i plodnego publicysty politycznego, ktory podrozowat po wigkszos$ci krajow mu-
zutmanskich, mieszkat we Francji oraz Rosji i wypowiadal si¢ o ustroju pan-
stwowym, kolonializmie brytyjskim, edukacji, spoteczenstwie, tozsamosci
kulturowej, przysztosci islamu i 6wczesnego swiata. Al-Afghani postulowat zre-
formowanie islamu jako regulatora stosunkow spotecznych po to, aby $wiat
muzutmanski mogt sprosta¢ potrzebom rozwojowym w zmieniajacej sig rzeczy-
wisto$ci. Postulatu te przyniosty ich autorowi szeroki rozglos i popularnosé
zwlaszcza wérod mlodziezy studiujacej w Al-Azharze, ale por6znity go ze Srodo-
wiskiem konserwatywnych alimow, stojacych na strazy islamu w jego dotych-
czasowej formie i tresci. Al-Afghani musiat w 1879 r. opusci¢ Egipt z powodu
zaangazowania si¢ w dziatalnosc¢ polityczna'?.

Nowe idee znajdowaty oddzwigk spoteczny gldwnie dzigki szybko rozwija-
jacej sie prasie. W 1879 r. w Egipcie wychodzito 16 gazet, z czego 10 w jezyku
arabskim. Srodowisko dziennikarzy byto bardzo zréznicowane etnicznie i religij-
ne. Dzialali tu emigranci arabscy z Syrii, egipscy Koptowie i Zydzi. Do pierw-
szoplanowych postaci nalezat Abd Allah an-Nadim (1844—1896), wydawca pisma
,,larik” (Droga), w ktorym autorzy eksponowali rozwarstwienie spolteczenstwa
egipskiego, ngdz¢ chtopow, dominacjg¢ Europejczykow. An-Nadim popart ruch
Al-Urabiego Paszy i glosil na tamach swojego pisma konieczno$¢ podejmowa-
nia dziatan radykalnych!s.

Kontrola brytyjska nad Egiptem miata charakter militarny i polityczny.
Egipt byt formalnie czg$cia Imperium Osmanskiego i uznawatl zwierzchnig
wtadze sultana, ale posiadat tradycyjnie szeroki zakres samodzielnosci. Zgod-
nie z konstytucja z 1883 r. rzady sprawowat kedyw oraz jego ministrowie,
ktérych wspomagata 30-osobowa Rada Ustawodawcza. Ministrowie, czlon-
kowie Rady Ustawodawczej oraz 46 wybieralnych przedstawicieli ludnos$ci
tworzylo Zgromadzenie Ogdlne. Uktad sit militarnych i politycznych po roz-
biciu powstania Al-Urabiego Paszy sprawil, ze samodzielnos$¢ kraju miata

""Patrz: A. Ho urani, Arabic Thought in the Liberal Age 1798—1939, Cambridge
University Press, Cambridge 2007, s. 103—130.

12 [bidem.

BPor. A.Hourani,op. cit, s. 196-197,203; P. Mansfield,op. cit.,s.38;J. Ber-
q u e, Egypt. Imperialism and Revolution, Faber and Faber, London 1972, s. 209.
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charakter teoretyczny. Faktyczna kontrolg polityczna sprawowat lord Cro-
mer, brytyjski konsul generalny'®.

Cromer dazyl przede wszystkim do ustabilizowania sytuacji finansowej
Egiptu i w tym zakresie osiagnat wiele. W 1882 r. sytuacja finansowa kraju
byta katastrofalna. Przy zmniejszajacych si¢ wptywach do budzetu prawie
potowe dochoddéw pochtaniata sptata zadtuzenia. Brytyjska polityka zmie-
rzata do zmniejszenia powinnos$ci podatkowych ludnosci, zwlaszcza w rol-
nictwie, w nadziei, ze pobudzi to wzrost inwestycji i zwigkszy produkcje¢ rolna.
W rezultacie udziat dochoddéw z podatkéw §ciaganych od rolnikow w ogdl-
nych dochodach rzadu zmniejszyt si¢ w latach 1881-1914 z 55 do 33%. Jed-
nak w tym okresie powierzchnia zasiewow kultur rolnych, zwlaszcza bawetny,
znacznie powigkszyta si¢ i wyniosta w 1914 r. 5,7 mln feddanow (1 feddan =
ok. 0,4 ha), podczas gdy w 1882 r. wyniosta 4,8 mln feddanéw. W konse-
kwencji zwigkszania powierzchni zasiewow znacznie wzrdst eksport bawet-
ny, a wraz z nim — dochody plantatorow i panstwa. Jesli w 1882 r. wplywy
z eksportu (w 90% bawelny) osiagngly warto$¢ 13 mln funtéw szterlingdw,
tow 1914 r. — 32 mIn'’.

Drugim kierunkiem brytyjskiej polityki gospodarczej byto ograniczanie
wydatkoéw rzadowych. Dotyczyto to zwlaszcza realizacji projektow uzytecz-
nosci publicznej. Sfer¢ inwestowania pozostawiono rynkowi i kapitatowi pry-
watnemu. W rezultacie wyrosta nowa klasa bogatych przedsigbiorcow,
pochodzacych z miejskich neauveau riches oraz srodowiska Koptéw, ktora
z czasem przejela w posiadanie czg$¢ majatkow ziemskich z rak rodziny
krolewskiej i elity turecko-kaukaskiej. Do Egiptu naptywat tez kapitat obcy,
ktory inwestowat gtownie w kupno ziemi i uprawg bawetny. W 1917 r. w Egip-
cie mieszkato ponad 200 tys. cudzoziemcdw, z czego potowe stanowili Euro-
pejczycy. W Kairze stanowili oni 16%, a w Aleksandrii — 25% ludnosci.
Jeszcze wigkszy, bo 28%, byt ich udziat w ogdlnej liczbie ludnosci Port Sa-
idu. W Aleksandrii prawie 90% obrotéw handlowych znajdowato si¢ w r¢-
kach cudzoziemcéw. Ich dominacja w zyciu gospodarczym Egiptu trwata do
I wojny $wiatowej'e.

“R. O w e n, Lord Cromer. Victorian Imperialists, Edwardian Proconsul, Oxford
University Press, Oxford 2004, s. 271-273; P. Mansfield, op. cit., s. 150-152; Ch.Ph.
H arris, Nationalism and Revolution in Egypt. The Role of the Muslim Brotherhood,
Hague—London—Paris 1964, s. 57-58.

15 Ibidem, s. 308-309; R. Owen,S. Pamuk, A4 History of Middle East Economies
in the Twentieth Century, Harvard University Press, Cambridge, Mass. 1998, s. 30-33.

16 Patrz: Ch.Ph. Harris, op. cit,s. 106; Ch. 1ssaw i, Egypt in Revolution. An
Economic Analysis, Oxford University Press, London—New York—Toronto 1963, s. 27.

28



Przed 1907 r. w Egipcie powstato kilka partii politycznych opowiadajacych
si¢ za opuszczeniem przez wojska brytyjskie kraju i suwerenno$cia wtadz. Jedna
z nich byta Hizb al-Islah ala-I-Mabadi ad-Dustirijja (Partia Reformy Kon-
stytucyjnej) zatozona i kierowana przez Alego Jusufa, wydawce poczytnego pi-
sma ,,Al-Muajjad” (Stronnik). Ali Jusuf nalezal do ugrupowania zwiazanego
z kedywem, a jego pismo bylo finansowe przez wtadce. Ali Jusuf sam pisal
liczne artykuty, w ktérych domagat si¢ ewakuacji wojsk brytyjskich, wprowa-
dzenia powszechnego nauczania w jezyku arabskim i wprowadzenia do admini-
stracji panstwowej wigkszej liczby Egipcjan w miejsce cudzoziemcow. Jako
zatozyciel partii politycznej Ali Jusuf domagat si¢ zreformowania systemu rza-
dzenia pod katem zwigkszenia reprezentatywnosci parlamentu'’.

Inna partia byta 4I-Hizb al-Watani (Partia Ojczyzniana), zalozona
w 1983 r. przez niepodleglosciowca Latifa Salima i kierowana przez Musta-
fe Kamila (1874-1908), wydawce popularnej gazety ,,Al-Liwa” (Sztandar).
Mustafa Kamil, wybitny dziennikarz i orator wychowany w duchu francu-
skiego O$wiecenia, postulowat przede wszystkim bezwarunkowe wyprowa-
dzenie wojsk brytyjskich z Egiptu. Kolejna partia byta Hizb al-Umma (Partia
Narodu). Skupiata ona zwolennikow umiarkowanej modernizacji islamu, o kto-
rej pisat i za ktora opowiadat si¢ Muhammad Abduh, wybitny teolog, uczen
i przyjaciel Al-Afghaniego. Abduh propagowat reformy w sferze prawa i edu-
kacji, a jego dziatalnos¢ przyniosta powazny sukces, jakim byto zastapieniu
w 1906 r. sadow szari’ackich przez sady panstwowe, ktore moglty odwoty-
wac¢ si¢ do skodyfikowanego prawa religijnego. Egipski reformator islamu
okreslat tg religi¢ jako system racjonalny odwotujacy si¢ do wiedzy i podkre-
slajacy wielka role edukacji. Przemyslenia Abduha byty takze odpowiedzia
chrzes$cijanskim misjonarzom i zachodnim politykom kolonialnym, ktorzy
uwazali, ze islam i jego instytucje sa nicadekwatne do potrzeb rozwojowych!'s.
Abduh podkre$lat witalno$¢ islamu jako systemu spolecznego oraz ekspono-
wal rolg tradycji. Mowit w szczegodlno$ci o oddawaniu szacunku ideom przod-
kow (as-salaf as-salih — dost. ,,poboznym przodkom™). Z tej racji poglady
Abduha i innych reformatorow islamow okreslone zostaty jako ruch salafij-

"A. Hourani, op. cit, s. 200; Ch.Ph. Harris, op. cit. s. 75.

¥A. Hourani,op. cit., s. 200; Ch.Ph. Harris,op. cit.,s.70;P. Mansfield,
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 jezyku angielskim dostgpne w:
Muhammad A b d uh, The Necessity of Religious Reform [w:] Contemporary Debates in
Islam. An Anthology of Modernist and Fundamentalist Thought, ed. by Mansoor M o-
addel, Kamran Talatto f, St. Martin’s Press, New York 2000, s. 45-69.
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ji". Chodzilo o zachowanie i ozywienie tradycji oraz o nadanie jej nowej
formy w obliczu nowych wyzwan rozwoju.

Jednym z najbardziej znanych kontynuatoréw mysli politycznej Abduha byt
Ahmad Lutfi as-Sajjid (1872—1963), wydawca dziennika ,,Al-Dzarida” (Gaze-
ta). W jego opinii gtdwnym spoiwem laczacym ludzi w narod byt wspolny inte-
res, a nie wyznanie. As-Sajjid byl przeciwny budowaniu systemu politycznego
opartego na religii i uwazat, ze najlepszym jest system konstytucyjny, tolerujacy
roznorodno$¢ etniczng i wyznaniowa. Partia Narodu stata si¢ popularna wsrod
bogatych posiadaczy ziemskich oraz Koptow?.

Na poczatku 1919 r. Zaghlul Pasza utworzyt parti¢ polityczna Al-Wafd (dostow-
nie: delegacja), nawiazujaca w swojej nazwie do roli reprezentanta spoteczenstwa
egipskiego. Szerokie poparcie dla dziatan dyplomatycznych Zaghlula Paszy zmusito
Wielka Brytanig do pojscia na ustgpstwa w sprawie statusu Egiptu. 28 lutego 1922 .
krol Wielkiej Brytanii oglosit deklaracj¢ uznajaca niepodlegtos¢ Egiptu. Zniesiony
zostat protektorat i stan wyjatkowy. Suwerenna wladza przekazana zostata krolowi
egipskiemu, ale Brytyjczycy pozostawili w Egipcie swe wojska dla zapewnienia
bezpieczenstwa potaczen komunikacyjnych w tym kraju. Zgodnie z przyjeta w 1923 r.
konstytucja, Egipt stat si¢ monarchia dziedziczna z dwuizbowym parlamentem i od-
powiedzialnym przed nim rzadem. Krdl otrzymat szerokie uprawnienia, a 4/-Wafd
wygral pierwsze wybory parlamentarne®’. W ten sposob egipska scena polityczna
zdominowana zostata przez trzy sity — patac krolewski, Al-Wafd i Brytyjczykow.
Wkrotce miata dotaczy¢ do nich nowa sita — Bracia Muzulmanie.

Duzy wplyw na nastroje w powojennym Egipcie miala sytuacja gospodar-
cza. Obecnos¢ wojsk brytyjskich 1 wzrost cen bawelny w czasie I wojny $wia-
towej przyniosty gospodarce egipskiej pewne ozywienie, ale skorzystata z niego
tylko niewielka grupa burzuazji miejskiej, ktora wzbogacita si¢ na brytyjskich
zamowieniach wojskowych. Wigkszos$¢ Egipcjan cierpiata z powodu braku zyw-
nosci, rekwizycji zboza i zwierzat oraz wstrzymania importu z Europy. Ten ostatni
czynnik stymulowat wprawdzie rozwoj egipskiego przemystu, ale towarzyszyta
temu szybka urbanizacja i zwigzany z nig wzrost cen na domy, ptace i ogolna

1% O ruchu salafijja pisze szerzej w polskiej literaturze Janusz D an e ¢ k i, Podstawo-
we wiadomosci o islamie, t. 1-2, Dialog, Warszawa 1997-1998, t. 2, rozdziat ,,Muzulman-
ski fundamentalizm”, s. 119-149. W tradycji muzulmanskiej ,,poboznymi przodkami”
okreslano 3 pierwsze pokolenia muzutmanow — patrz: Salaf'i Salafiyya [w:] The Encyclo-
paedia of Islam, Vol. VIII, E.J. Brill, Leiden 1995, s. 900-901.

20 Patrz: A. Hourani,op. cit.,,s. 170-171; Ch.Ph. Harris, op. cit.,s. 75-76; Nadav
S a fran, 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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drozyzna w miastach. Po wojnie sytuacja jeszcze si¢ pogorszyla. Z calg ostro-
$cig wystapit problem przeludnienia. Od czasu pierwszego spisu w 1882 r. licz-
ba ludnosci podwoita si¢ (w 1917 r. wynosita 12,7 mln), a jej tempo przyrostu
wyprzedzato stale tempo produkcji zywnosci. Rolnictwo osiagng¢lo granice moz-
liwosci rozwoju ekstensywnego i wymagato powaznych inwestycji. Poniewaz
okoto 85% wplywow eksportowych stanowily dochody ze sprzedazy bawelny,
wahania cen §wiatowych na ten surowiec wywieraty silny wplyw na gospodar-
ke kraju. Lata 20. 1 30. XX w. byly pod wzgledem warunkéw wymiany handlo-
wej wyjatkowo dla Egiptu niekorzystne. Kraj przezyt w tym okresie trzy fale
recesji (w 1921, 19261 1931 r.), stagnacjg i spadek poziomu zycia ludno$ci®.

Poniewaz wysitki podejmowane przez rzad narodowcow z partii A/-Wafd
nie rokowaty nadziei na radykalng poprawe, coraz wigksze zrozumienie zaczely
znajdowac¢ alternatywne propozycje rozwoju. Tym bardziej ze otwarcie Egiptu
przed wptywami Europy i stata obecnos¢ Brytyjczykow stworzyly poczucie za-
grozenia kulturowego dla catej wspolnoty muzutmanskie;.

Zapoczatkowane przez Muhammada Alego reformy, opierajace si¢ na eu-
ropejskich wzorcach, doprowadzity do organicznych zmian w strukturze spote-
czenstwa i w sposobie widzenia przez czgs¢ egipskiej inteligencji spraw Egiptu
oraz §wiata. Olbrzymie znaczenie miaty w tym wzgledzie zmiany w systemie
nauczania. Do czasow Muhammada Alego nauczanie znajdowato si¢ w rekach
teologdw i nauczycieli religijnych. Szkoty podstawowe funkcjonowaty przy me-
czetach, a szkolnictwo wyzsze skupione bylto na religijnym Al-Azharze i jego
filiach. Muhammad Ali nie naruszyt tego systemu, lecz wprowadzit rownolegle
z nim funkcjonujacy system szkot panstwowych, ktére przygotowywaty poczat-
kowo kadry dla wojska i administracji panstwowej. Isma’il Pasza rozszerzyt ten
system i otworzyt Dar al-Ulum — §wiecka uczelnig, przygotowujaca nauczycieli
dla szkot panstwowych. Kregi religijne stracity w ten sposob monopol na na-
uczanie. Monopolistyczna pozycjg stracito rowniez prawo muzutmanskie. Wplyw
prawa europejskiego zaczal si¢ po wprowadzeniu sadéw mieszanych dla obco-
krajowcow. Kierowaty si¢ one kodeksami wzorowanymi na europejskich.
W 1883 r. wprowadzony zostal system sadow $wieckich, ktére opieraly si¢ na
zmodyfikowanym Kodeksie Napoleona®.

Duze zmiany nastapily w obyczajach. Ludzie z wyzszych sfer zaczgli ubie-
rac si¢ po europejsku. Mtode muzutmanki pokazywaty si¢ publicznie i podejmo-

2'Por. A. Hourani,op. cit.,s. 209-210, 215; P. Mansfield, op. cit., s. 246-248,;
J. Berque,op. cit., s. 363-367.

2Ch. Issawi,op. cit.,s. 32-37, Ch.Ph. Harris, op. cit.,, s. 101-102.

2 Ch.Ph. Harris, op. cit., s. 29, 35-37.
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waly studia oraz pracg. Kobiety zaczgly zdejmowac z twarzy zastony*!. Wyzsze
warstwy spoteczenstwa wyraznie cigzyty ku kulturze europejskiej, gtdwnie fran-
cuskiej. Jezyk francuski stat si¢ nie tylko jezykiem dyplomacji i sadownictwa,
ale rowniez rzadu i sfer dworskich. Wiele rodzin z tych sfer mowito po francu-
sku w domu. Wzory ptynety z gory. Kolejni wladcy Egiptu, a szczegolnie Isma’il,
wykazywali wyrazna admiracj¢ dla kultury europejskiej i przekonanie o przewa-
dze europejskiej cywilizacji. Ambicje dordéwnania Europie i zachwyt nad jej kul-
tura byty zrédtem znanego powiedzenia Isma’ila: ,,Mon pays n’est plus Afrique;
nous faisons partie de I’Europe actuellement”?.

Rozwoj swieckiej o$wiaty, szkolnictwa, prasy oraz przenikanie obcych idei
i pradow umystowych ksztattowaty poglady nie zawsze zgodne ze $wiatopogla-
dem religijnym czy tez mieszczace si¢ w ramach tradycji islamu. Zreszta sam
ruch konstytucyjny i narodowy wyrost ze wzorow wykraczajacych poza tg trady-
cje. Mustafa Kamil Pasza, wyksztatcony we Francji twoérca egipskiego ruchu
niepodlegtosciowego, nigdy nie mowit o odrodzeniu Egiptu w formie religijnego
panstwa. Jesli mieszczacy si¢ w ramach ortodoksyjnego islamu nacjonalizm Ab-
duha opieral si¢ na religii i stawiat sobie za cel polityczne zjednoczenie wszystkich
muzutmandéw we wszystkich muzutmanskich krajach, to w nacjonalizmie Kamila
Paszy warto$cia nadrzedna nie byta religia, lecz nacja — rozumiana jako wspolno-
ta wszystkich muzutmanéw, Zydow, chrzescijan, ktorym lezato na sercu dobro
kraju, w ktorym mieszkaja. Interesy tak rozumianej nacji stawiata sobie za cel
partia A/-Wafd, ktoéra, poparta przez chrzescijanska mniejszo$¢ koptyjska, stata
si¢ partia ponadkonfesjonalna, ogélnonarodowa. Rozwigzania ustrojowe niepod-
leglego Egiptu zmierzaty do wprowadzenia §wieckiego panstwa, w ktorym wszy-
scy obywatele mieliby bez wzgledu na wyznanie jednakowe prawa i obowiazki®.

Jednoczesnie wielkim ciosem dla tradycyjnych muzutmanskich rozwiazan ustro-
jowych byto obalenie przez rzad turecki w 1924 r. kalifatu. Ta arabsko-muzutman-
ska instytucja polityczno-religijna, bedaca przez ponad trzynascie wiekdw organiczna
czgscia koncepcji rozwoju spoteczno-politycznego islamu przestalta istnie¢, aw Re-
publice Tureckiej oddzielono religi¢ od panstwa. Proby restauracji kalifatu nie po-
wiodly sig. Zarowno kongres muzulmanski w Kairze w 1926 r., jak i nastgpny
w Mekce uznaty, ze stabo$¢ i dezintegracja wspolnoty muzutmanskiej nie pozwa-
laja na przywrdcenie do zycia tej instytucji. Towarzyszace tym wydarzeniom dys-

24 Patrz: Doria Shafik, Egyptian Feminism, ,,The Middle Eastern Affairs” 1952, Vol.
111, s. 233-238.

25 Moj kraj nie jest juz Afryka; staliSmy si¢ obecnie czgscia Europy” — patrz: A. H o-
urani,op. cit.,,s. 202; Ch.Ph. Harris, op. cit., s. 26.

26 Patrz: A. Hourani, op. cit., s. 206-209, 278, 347.
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kusje ideologiczne §wiadczyty z punktu widzenia ortodoksyjnego islamu o swego
rodzaju ,,intelektualnej anarchii”. W 1925 r. ukazata si¢ ksigzka Alego Abd ar-Ra-
zika Al-Islam wa usul al-hukm (Islam i1 zasady wladzy), w ktorej autor poddat
krytyce teokratyczne formy rzadzenia i apelowat o oddzielenie religii od spraw
panstwa. Rownie szeroki rezonans wywotata rok pozniej ksiazka Tahy Husajna
o0 poezji przedmuzutmanskiej, bedaca proba racjonalistycznej analizy niektorych
aspektow historii islamu i kwestionujaca swigtos¢ Koranu?’. W tym samym okresie
Kasim Amin propagowat idee rownouprawnienia kobiet, a Szibli Szumajl oraz Salama
Musa — idee socjalistyczne?.

Tendencje sekularystyczne i ataki na ortodoksow religijnych wywotywaty
u tych drugich reakcje obronna. Jednocze$nie poczucie zagrozenia fundamen-
talnych instytucji islamu i zasad wiary usztywniato pozycje wielu liberalnych
dotychczas muzutmanskich reformatorow. Wielu z nich uznato, ze przemiany sa
zbyt gwaltowne w stosunku do mozliwosci ich przyjecia przez spoteczenstwo
i godza w jego tozsamos$¢ kulturowa. Wielu z nich zaczgto sig koncentrowac na
obronie wiary i sktania¢ coraz bardziej ku konserwatyzmowi. Przyktadem byt
Muhammad Raszid Rida, ktory w okresie, gdy Turcy pozbawili kalifa prawa do
politycznego przywddztwa nad muzulmanami, wydat ksiazke Al-Chalifa au
al-imama al-uzma (Kalifat albo wielki imamat), bedaca apologia islamu jako
powszechnego systemu spotecznego, przeciwstawnego europejskiemu nacjo-
nalizmowi i zasadom europejskiej demokracji®. Okazato si¢, ze filozofia Abduha,
moéwiaca o stopniowym reformowaniu islamu i spoteczenstwa muzutmanskiego,
musiata odej$¢ w obliczu rodzacego si¢ poczucia zagrozenia na plan dalszy. Sity
na rzecz obrony muzulmanskiego spoleczenstwa przed sekularyzacja stawaty
si¢ coraz bardziej aktywne i czekaly na swego przywodcg.

Dla wychowanego w duchu tradycyjnego muzutmanskiego nauczania i su-
rowych zasad moralnych Hasana al-Banny zetknigcie si¢ z zyciem intelektu-
alnym stolicy bylo szokiem. Burzliwe debaty na temat przyszito$ci Egiptu
i miejsca religii w spoteczenstwie i panstwie godzily, wedtug niego, w uswie-
cony porzadek rzeczy i fundamentalne zasady wiary. Swiadczyly o petnej dez-
integracji muzutmanskiej osobowosci. Al-Banna byl goracym zwolennikiem
Raszida Ridy i czytat z entuzjazmem jego artykuty o doskonatos$ci i uniwersal-
nosci islamu. Czasopismo Ridy ,,Al-Manar” okreslal jako najwazniejszy orgz
w shuzbie islamu. W dyskusjach z wyktadowcami z Al-Azharu wyrazal zanie-

27Por. Nasr A bu Z ay d, Reformation of Islamic Thought. A Critical Historical

Analysis, Amsterdam University Press, Amsterdam 2006.
2 Patrz: A. Hourani, op. cit., s. 163170, 215, 252-253, 324-340, 339.
2 Patrz: M.H. Kerr, op. cit., s. 153-186.
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pokojenie nieefektywnos$cia dzialan majacych zapobiegac tendencjom ateistycz-
nym i sekularystycznym. Doszedt do wniosku, Ze same meczety nie wystar-
czaja, aby przekaza¢ ludziom wiedzg¢ o islamie. Organizuje wigc w czasie
studiow w Kairze Dzami’a Man al-Muharramat (Stowarzyszenie Przeciw-
stawienia si¢ Ztu), ktore ma propagowac poza meczetami Stowo, a nastgpnie
wstepuje do Dzami’a Makarim al-Achlak al-Islamijja (Stowarzyszenia Za-
let Etyki Muzulmanskiej)**. Rodzi si¢ w nim przekonanie o koniecznosci rato-
wania religii i przeciwstawienia si¢ obcym ideom; przekonanie o powotaniu go
do spetienia misji obrony wiary i odrodzenia islamu. W jego umysle powstaje
pomyst utworzenia grupy gotowych do dziatania i zdolnych do najwigkszych
poswigcen ludzi, przekonanych do konca o stusznosci swych dziatan na rzecz
ratowania spoteczenstwa muzutmanskiego. Przed opuszczeniem Dar al-Ulu-
mu Al-Banna ostatecznie sprecyzowat swoj cel. Byto nim catkowite oddanie
si¢ sprawie wiary poprzez nauczanie mtodziezy, mobilizowanie dorostych i we-
wnetrzne samodoskonalenie si¢. Kierowata nim §wiadomos$¢ charyzmy i po-
wotania go do krzewienia misji islamu?’.

W 1927 1., po ukonczeniu z wyrdéznieniem Dar al-Ulumu, Al-Banna objat
Sueskim, byto symbolem zalezno$ci Egiptu od obcych mocarstw. Stacjonowaly
tu wojska brytyjskie, ktore kontrolowaty szlak wodny i urzadzenia kanatu. Dla
Al-Banny byto to upokarzajace i nie do zniesienia. Przemyslenia o koniecznos$ci
nych ksztattow. Al-Banna przystapit do realizacji celu, ktéremu si¢ poswigcit®.

Na pierwszy rzut oka nie sprawial wrazenia kogo$ wyjatkowego. Byt niski,
krepy, jego twarz okalata krotka, czarna broda. Jego nieprzecigtna osobowos$¢
ujawniala si¢ wowczas, gdy zaczynal mowic. Byt $wietnym oratorem i posiadat
wspaniata pamig¢. Znat na pamig¢ Koran i tysiace wierszy oraz przystow o te-
matyce religijnej. Przemdwieniami doprowadzat stuchaczy do stanu uniesienia.
Szybko stat si¢ duchowym przywodca tych, ktorzy mysleli podobnie jak on. W mar-
cu 1928 r. odwiedzito go 7 przyjacidt, gleboko przejetych koniecznos$cia ratowania
spoteczenstwa muzutmanskiego przed obcymi wplywami. W podniostej atmosfe-
rze postanowili utworzy¢ organizacje, stuzaca realizacji tego celu. Zapytany przez

3Ishak Musa Husaini,op. cit, s. 4. Al-Banna wielokrotnie krytykowat alimow,
tzn. ludzi zawodowo zwiazanych z praktykowaniem kultu za pasywnos$¢ w propagowaniu
wiary i ulegto$ci wobec wtadz — patrz: Hasan al-B a n n a, Nahwa an-nur (Ku $wiathu) [w:]
Madzmu'a..., s. 288-289.

31 Hasan al-B ann a, op. cit., s. 72.

32 Ibidem, s. 75.
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jednego z zebranych o to, czy bgda stowarzyszeniem, klubem politycznym, brac-
twem mistycznym czy tez moze zwiazkiem zawodowym, Al-Banna odpowiedziat:
,»Ani tym, ani tamtym. Nasze zgromadzenie jest pierwsze w swoim rodzaju. Przy-
swieca mu idea, zasady moralne i wynikajace z nich dziatania praktyczne. Jeste-
$my Bra¢mi w shuzbie islamu. Bedziemy wigc «Braémi Muzulmanami»”.

Koncepcja Hasana al-Banny opierata si¢ na trzech gtéwnych zasadach.
Pierwsza byl panislamizm, traktujacy islam jako forme narodowej wspolnoty
wszystkich muzulmanow. Druga mowita o muzulmanskiej drodze rozwoju i trak-
towata islam nie tylko jako religig, lecz przede wszystkim jako system norm,
pozwalajacy na rozwiazanie wszystkich probleméw $wieckich. Demokracja
muzulmanska byla trzecia zasada.

W formowaniu si¢ pogladéw Al-Banny ogromna rolg odegrato jego rozczaro-
wanie poziomem intelektualnym krggéw zwiazanych z Al-Azharem. Al-Banna
uwazal, ze uczelnia ta, powotana 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 zycia umystowego w Al-Azharze przejawiala si¢ naj-
pelniej w stosowanym tam sposobie nauczania, polegajacym na studiowaniu
1 powtarzaniu starych tekstow, bez jakiegokolwiek odnoszenia ich do najnowszych
badan naukowych i osiagnig¢ techniki. Al-Banna uwazal, Ze rozumienie islamu
w Al-Azharze polega na trzymaniu sig litery, a nie ducha religii. Takie rozumienie
nie mogto przeciwdziata¢ rozszerzaniu si¢ wptywow obcych idei i wartosci.

Upadek islamu nastapit, wedtug zatozyciela Stowarzyszenia Braci Muzutma-
néw, zaraz po panowaniu Alego, ostatniego z 4 Sprawiedliwych Kalifow, a wigc
po 661 r. Skonczylt si¢ wowczas tak zwany ztoty wiek islamu, kiedy to organizacja
panstwa muzutmanskiego odpowiadata tresciom islamu jako religii i systemowi
spoteczno-politycznemu. Przywoddca byt wowczas wybierany przez lud, ktory byt
jedynym zrodlem wiadzy. Dobra stuzyty calej wspolnocie. Wiadcy byli sprawiedli-
wi wobec poddanych, a ¢i okazywali im lojalno$¢. Braterstwo w religii oraz row-
no$¢ praw i obowiazkéw byty nie tylko teoria, ale i praktyka zycia spotecznego
wspolnoty. Na nieszczgscie dla islamu wtadzg polityczna przejeta w 661 1. rodzina
Mu’awiji. Spowodowato to, ze wladza stata si¢ wtasnoscia prywatna, co miato
daleko idace konsekwencje dla wspélnoty muzulmanskiej. Zycie kolejnych, ota-
czajacych si¢ zbytkiem kalifow, nie miato odtad nic wspdlnego z misja przywodcy
wspdlnoty muzutmanskiej, do pelnienia ktdrej zostali powotani. Dysputy religijne
i prawne prowadzone na tle walki o wtadzg¢ doprowadzity do tego, Ze islam stat sig
bardziej stowem, niz ,,wiara i czynem”. Koncentrujac si¢ na utrzymaniu wtadzy,

3 Ibidem.
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aparat panstwowy przestat si¢ troszczy¢ o rozwdj spoleczny kraju i dobro podda-
nych. Wtadza przeszta jednoczesnie w rece nie-Arabow, Persow, Mamelukow
i Turkow, ktorzy nigdy nie rozumieli wasciwie istoty islamu ze wzgledu na niezna-
jomos¢ niuansow jezyka arabskiego, w ktorym Bog zestat ludziom Koran.

Zastanawiajac si¢ nad przyczynami stabosci wspolnoty muzutmanskiej
Al-Banna doszedt do wniosku, ze jedna z przyczyn byty nekajace ja podziaty
wewngtrzne. Dlatego tez zajmowal negatywne stanowisko wobec sufizmu i partii
politycznych. Zjawisko sufizmu byto, wedtug niego, nastepstwem niepowodze-
nia instytucji kalifatu w jednoczesnym wypetianiu dwoch funkcji: przywodztwa
duchowego 1 §wieckiego. Gdy kalifat stal si¢ organem gldwnie wladzy $wiec-
kiej, sufizm wypetnit luk¢ w pelieniu przywodztwa duchowego. Reakcja na
wzrost znaczenia spraw doczesnych byt wzrost poboznosci i ascetyzmu, wyra-
zonego w formalnych praktykach mistycznych. Al-Banna, mimo Ze sam niegdy$
byt cztonkiem bractwa mistycznego, uwazat, ze sufizm podzielit wspdlnote mu-
zutmanska i przyczynit si¢ do jej rozbicia. Dziatalno$¢ bractw mistycznych byta
czesto inspirowana przez ich przywodcow, walczacych o wladze i prestiz. Poza
tym wprowadzaty one duzo ,,innowacji” (bid 'a) w rodzaju talizmanow, przesa-
dow, kultu $wigtych, co bylo sprzeczne z zatozeniami islamu. Al-Banna $§wiado-
mie nie skierowat wlasnej grupy na drogg sufizmu. Twierdzil, ze probowat sktoni¢
islamu, ale gdy to si¢ nie powiodlo, nie chciat, aby go utozsamiano z jakimkol-
wiek z tych ugrupowan. Jego grupa miata wypeti¢ misj¢ uzdrowienia catego
spoteczenstwa muzulmanskiego. Réwniez z tego samego powodu nie utozsa-
miat si¢ z zadna z czterech szkot prawa. Bedac osobiscie pod wpltywem przede
wszystkim szkoty hanbalickiej — najbardziej rygorystycznej — uwazal, ze podzia-
ty na szkoty oznaczaty rozbicie wspolnoty i jej ostabienie.

Al-Banna podkreslat rolg Bractwa przede wszystkim jako ruchu spoteczne-
g0, a dopiero na drugim miejscu jako konkretnej organizacji. Uwazatl, ze sukces
polityczny przyjdzie z czasem sam, w miar¢ krzewienia idei Bractwa wsrod
muzulmanéw. W przemoéwieniu do uczestnikow VI Konferencji w 1941 r. po-
wiedziat: ,,Nie jestescie ani lokalng organizacja, ani jedna z partii politycznych,
ani tez stowarzyszeniem o $cisle okreslonych celach. Jestescie gtéwnie duchowa
sila i tworzycie ruch, ktory znajduje droge do serc narodu muzulmanskiego i od-
nowi go przez odrodzenie religijne”*.

3#R.P. Mitchell, The Society of the Muslim Brothers, Oxford University Press,
London 1969, s. 218.

35 Hasan al-B a n n a, Risala al-mutamar as-sadis (List do VI Konferencji) [w:]
Madzmu'a..., s. 201.
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Narodziny organizacji

Wizja idealnego spoleczenstwa okazala si¢ tak pociagajaca, ze z 7-osobowej
grupy Al-Banny wyrosta wkrotce silna organizacja. Pierwsze 3 lata uptynety Al-Bannie
na pozyskiwaniu nowych zwolennikow. Przemawiat w meczetach, klubach, agito-
wat do udziatu w swoim ruchu. Jako pierwsze powstaty grupy Braci Muzutmanow

wlasnego meczetu, ktdry zostat otwarty wraz z klubem i szkota dla chtopcéw w 1930 .
W 1932 1. Al-Banna, ktory pracowat w Al-Isma’ilijji jako nauczyciel, zostat przenie-
siony do pracy w Kairze, gdzie dziatato Towarzystwo Kultury Muzulmanskiej, kiero-
wane przez jego brata Abd ar-Rahmana. Przeksztatcono je wkrotce w pierwsza
kairska komorke Braci. Od tej chwili zaczety one powstawaé w catym Egipcie i to
z zadziwiajaca szybkos$cia. Al-Banna pisze w swoich wspomnieniach, ze w 1932 .
byto ich 15 i ze funkcjonowaty we wszystkich wigkszych miastach kraju. Al-Banna
posiadal niezwykty dar przekonywania i przyciagania do siebie ludzi. Ishak Musa
al-Husaini, autor pierwszej ksiazki o Bractwie z 1955 1., pisze, ze umiejetnosci Al-Ban-
ny w tym zakresie graniczyly z magia’.

W 1928 r. Al-Banna opublikowal swoj pierwszy artykul, a w 1933 r. zatozyt
tygodnik ,,Al-Ichwan al-Muslimun” (Bracia Muzutmanie). Od 1942 r. pismo to
zaczelo si¢ ukazywac pod tytulem ,,Madzalla al-Ichwan” (Czasopismo Braci),
a w 1946 r. zostato przeksztatcone w dziennik ,,Dzarida al-Ichwan al-Muslimin”
(Gazeta Braci Muzulmanow). W 1935 r., po $mierci Raszida Ridy, Stowarzy-
szenie przejgto wydawanie poczytnego ,,Al-Manaru”. W 1945 r. funkcjonowaty
dwie spotki wydawnicze nalezace do Braci, a w 1947 r. utworzyli oni Szarika
al-I’alanat al-Arabijja (Arabska Agencje Reklamowa) z kapitatem 100 tys.
funtow egipskich, co czynito ja jedna z najwigkszych w kraju®’.

W 1933 1. odbyta sig I Konferencja ruchu, poswigcona gtownie problemowi
aktywnos$ci misjonarzy chrzescijanskich w Egipcie i sposobom ograniczenia ich
dziatalnosci. W 1938 1. liczba grup Braci Muzutmanow wzrosta do 300. W 1940 r.
byto ich 0,5 tys., a w 1949 r. — 2 tys. W latach 1946—1949, bedacych szczyto-
wym okresem popularno$ci Braci Muzutmanow, ruch skupiat od 300 do 600 tys.
cztonkow. Jesli doda¢ do tego okoto pot miliona sympatykow, to wypowiedzi
Hasana al-Banny o tym, ze przemawia w imieniu miliona Egipcjan nie byty by-
najmniej przesadzone™®.

36 Por. Anwar al-D zun d i, op. cit., s. 6-8; Ishak Musa Husaini,op. cit.,s. 71.
37Por. Anwar al-D zun d i, op. cit., s. 8.
38 Hasan al-B a n n a, Muzakkarat..., s. 144—-145.
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Ruch byt otwarty dla wszystkich. Al-Banna nie narzucit okreslonej interpre-
tacji Koranu i Sunny. Nie potepiat szyizmu lub innego kierunku w islamie. Po-
stulowal konieczno$¢ zmian, ale pozostawat w ramach ortodoksji. Podstawa
ruchu byta wiara, co stwarzato mozliwosci udziatu w nim réznych sit spotecz-
nych i ludzi r6znych orientacji — od liberalnych i o§wiatowych po zachowawcze
i terrorystyczne®.

Zasady organizacyjne ruchu zostaly sformutowane w latach 1930-1931 i spre-
cyzowane ostatecznie na III Konferencji Braci w 1935 r. Przyjeto wowczas pro-
gram, okreslono kryteria cztonkostwa, hierarchi¢ wtadz, strukture oddziatow
terenowych. Cztonkostwo bylo poczatkowo czterostopniowe. Pierwszym stop-
niem byt asystent (musa’id), drugim — cztonek (muntasib), trzecim — aktywista
(amil). Najwyzszym stopniem byt bojownik (mudzahid). Stopien ten byt dostepny
tylko dla ludzi wybranych i najbardziej oddanych idei ruchu. Prawdopodobnie spo-
$ré6d mudzahidow utworzona zostata pozniej Sekcja Specjalna (An-Nizam
al-Chass). Po 1945 r. zniesiono system czterostopniowy i wprowadzono szescio-
miesigczny okres proby (tahta al-ichtijar), po ktorym kandydat mogt zosta¢ ak-
tywista®’. Kandydatem mogt by¢ kazdy muzutmanin, ktory ukonczyt osiemnascie
lat, cieszy? si¢ nieposzlakowana opinia, akceptowat zasady ruchu, wyrazat cheé
dziatania i ptacenia sktadek oraz byt polecany przez grupg czlonkow Stowarzysze-
nia. Poza znajomoscia celow Stowarzyszenia Braci Muzulmanow kandydat mu-
siat $wieci¢ przyktadem w wypetnianiu obowiazkow religijnych. Zalecane byto
odbycie w okresie kandydackim pielgrzymki do Mekki. Tekst przysiggi nowego
cztonka byt wlasciwe wyznaniem wiary i mowil: ,,Wierzg gleboko, ze wszystkie
sprawy naleza do Boga [...], ze kara i nagroda pochodza od Boga, ze Koran jest
Ksigga Boga oraz, ze islam stanowi prawo kompletne obejmujace porzadek tego
i tamtego $wiata. Zobowiazuje si¢ stosowac do samego siebie rozdzialy Szlachet-
nego Koranu, postepowaé zgodnie z przeczysta Tradycja, studiowaé Zywot Pro-
roka i historig jego petnych czci Towarzyszy’™!.

Na czele Stowarzyszenia stat Glowny Przewodnik (4/-Murszid al-Amm). Tekst
przysiggi zobowiazywat kazdego cztonka do bezwzglednego postuszenstwa i pet-
nej lojalnosci wobec Przewodnika, ktory byt jednoczesnie przewodniczacym dwoch
gtéwnych organow Stowarzyszenia: Gtownego Biura Orientacji (Maktab al-Ir-
szad al-Amm) oraz Komitetu Zatozycielskiego (4/-Haj’a at-Ta Sisijja). Komitet
Zatozycielski, zwany tez Rada Naczelna (Madzlis asz-Szura al-Amm)* lub tez

39 Por. Anwar al-D zun d i, op. cit., s. 29.

WORP Mitchell,op. cit., s. 183.

41 Dzarida al-Ichwan al-Muslimin” (Gazeta Braci Muzulman6w), nr 8 z21.06. 1934 (ze
zbiorow i w thumaczeniu Wojciecha Dembskie g o).
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Zgromadzeniem Ogolnym (A/-Dzami’a al-Umumijja), liczyl w roznych okresach
od 100 do 150 cztonkdw, reprezentujacych wszystkie ogniwa organizacji. Zbierat
si¢ on raz do roku dla przegladu sytuacji, uchwalenia budzetu i wyboru co roku 10
nowych cztonkdéw na miejsce ustgpujacych. Sposrod cztonkoéw Komitetu Zatozy-
cielskiego wybierany byt Gtéwny Przewodnik. Najwyzszym organem wtadzy
w okresie migdzy sesjami Komitetu Zatozycielskiego byto Gtoéwne Biuro Orienta-
cji. Byto to dziatajace na zasadzie lozy masonskiej dwunastoosobowe gremium
teoretycznie wybierane w tajnych wyborach przez Komitet Zatozycielski. W prak-
tyce, w zwiazku z tym, ze posiedzenia glownego organu przedstawicielskiego nie
odbywaly si¢ regularnie z powodu przeciwdziatania wtadz, sktad Biura ustalat oso-
biscie Al-Banna. Sposrod cztonkow Glownego Biura Orientacji wybierano za-
stepce Przewodnika, sekretarza generalnego i skarbnika.

Biezaca dziatalnoscia administracyjno-protokdlarna zajmowat si¢ Gloéwny
Osrodek (4l-Markaz al-Amm), ktory znajdowat si¢ w kairskiej dzielnicy Al-Hil-
mijja al-Dzadida i ktéry byt wtasciwie jedynym nie zakonspirowanym organem
Braci. Poza biurami pracownikow sekretariatu w budynku znajdowala sig sala
modlitwy oraz biblioteka, ktorej zbiory zostaly w 1948 r. skonfiskowane przez
policje i spalone. Finanse Stowarzyszenia pochodzity ze sktadek cztonkow, prze-
kazow od osob prywatnych bedacych sympatykami organizacji oraz z zyskow
z dziatalnosci wydawniczej i gospodarcze;j.

Gléwnemu Biuru Orientacji podporzadkowanych byto 6 komitetow (/idzan) oraz
10 sekcji (aksam), w ramach ktorych prowadzona byla dziatalno$¢ Stowarzyszenia.
Komitety: finansowy, polityczny, prawny, statystyczny, techniczny i opinii prawnych
(fatw) powstaty po V Konferencji w 1939 .. Ten ostatni komitet zajmowat sig
orzekaniem zgodnosci przedsigwzig¢ Stowarzyszenia z zasadami islamu. Podczas
gdy komitety zajmowaty si¢ programowaniem dziatalnosci organizacji, sekcje reali-
zowaly postanowienia wykonawcze. Szczego6lng pozycje zajmowaty sekcje: szkole-
nia, ktora zajmowala si¢ rekrutowaniem i przygotowaniem cztonkow Stowarzyszenia
oraz propagandy (naszr ad-da’wa), ktora prowadzita szeroka dziatalno§¢ wydaw-
nicza. Inna sekcja zajmowata si¢ dziatalnoscia w §rodowisku robotniczym, chtop-
skim i studenckim. Kobiety, ktore sympatyzowaly z ruchem Braci Muzutmanow
utworzyly w 1933 r. Koto Siostr Muzutmanek (Firka al-Achwat al-Muslimat)*,
ktorym opiekowala si¢ jedna z 10 sekcji.

42 Hasan al-B a n n a, Muzakkarat..., s. 146.

43 Ibidem, s. 241.

W szczytowym okresie popularno$ci do organizacji nalezato ok. 5 tys. kobiet.
Nieche¢ do ruchu, zwtaszcza kobiet wyksztalconych, brata si¢ m.in. stad, ze program
Stowarzyszenia byt przez nie odbierany bardziej jako powrdt do starych zasad niz jako
ruch emancypacyjny. R.P. Mitchell, op. cit., s. 175.
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Aparat terenowy Stowarzyszenia dzielil si¢ na gatgzie (szu ab), ktore obej-
mowaty wszystkich cztonkéw organizacji z danej prowincji, miasta lub dzielnicy
duzego miasta (Kairu, Aleksandrii). Gatgzie byly w duzym stopniu samodzielne.
Miaty wlasne rady administracyjne oraz zgromadzenia konsultatywne i mogly dzia-
fa¢ autonomicznie, co byto szczegdlnie wazne w warunkach konspiracji. Kazda
gataz kierowata si¢ jedynie wskazowkami Gtownego Przewodnika i duchem dzia-
fania Stowarzyszenia. Wewngtrzna struktura gal¢zi opracowana zostata w 1943 1.
1 opierata si¢ na systemie rodzin (usar). Kazda z nich liczyla poczatkowo do pig-
ciu, a pozniej do dziesigciu cztonkdw i byta jednostka zdolng do samodzielnego
dziatania. Wybrany cztonek rodziny byt jej przywodca (rnakib). Rodziny tworzyty
system zwany poczatkowo systemem rodzin wspotpracujacych (nizam al-usar
at-ta’awuni), a poézniej po prostu systemem rodzin (nizam al-usar). Cztery ro-
dziny tworzyly klan (aszira), 5 klanow — grupe (raht), a 5 grup — batalion (kati-
ba). Poniewaz bataliony mialy by¢ jednostkami paramilitarnymi i wtadze utrudniaty
ich tworzenie, przystapiono p6zniej do formowania ich jako odrgbnych jednostek
istniejacych poza systemem rodzin. W rodzinach panowat duch braterstwa i pet-
nego zaufania. Al-Banna twierdzil, Zze organizacja rodzin opierata si¢ na 3 zasa-
dach: poznaniu si¢ (fa aruf) ich cztonkéw, wzajemnym rozumieniu (tafahum)
1 wspotodpowiedzialnosci (takaful). Obowiazkiem cztonka rodziny byto propago-
wanie idei Stowarzyszenia, wzajemne pomaganie sobie, utrwalanie wigzi w ra-
mach rodziny, doskonalenie si¢ moralne. Nowy cztonek rodziny przysiggat ,,by¢
prawym, wypelnia¢ obowiazki oddawania czci Bogu i trzymac¢ si¢ z daleka od
rzeczy zakazanych oraz potgpionych [przez islam — przyp. J.Z.]™.

Poczatkowo Bracia Muzutmanie byli ruchem spoleczno-kulturalnym i reli-
gijnym. Celem ich dziatalno$ci byto generalne zreformowanie spoteczenistwa.
Znajdowato si¢ ono, wedtug nich, na niewtasciwej drodze i nalezato je z tej drogi
sprowadzi¢. Punkt siodmy ich Doktryny*® gtosit: ,,Wierzg glgboko, ze przyczyna
zacofania muzulmanow jest ich odejécie od wiary oraz, ze podstawe poprawy
sytuacji moze stanowi¢ tylko powr6t do nauk islamu i jego postanowien. Wierze
tez glgboko, ze bedzie to mozliwe, jesli kazdy muzulmanin dziata¢ bedzie dla
realizacji tego celu. Jestem glgboko przekonany, Zze ideologia Braci Muzutma-
noéw jest w stanie ten cel zrealizowac”?’.

Al-Banna probowat sktoni¢ rzad do przyjecia jego koncepcji rozwoju i ape-
lowat o islamizacj¢ nauczania, ustawodawstwa i popraw¢ warunkow ekono-
micznych. W 1936 r. wystosowat do krola Faruka i premiera Mustafy an-Nahhasa

45 Dzarida al-Ichwan al-Muslimin” nr 8, 21.06.1934.
46 Pelny tekst dokumentu o nazwie ,,Akidatuna” (Nasza doktryna) stanowiacego ro-
dzaj programu patrz: Aneks, s. 236.
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Paszy list zatytulowany ,,Nahwa an-nur” (Ku §wiathu), w ktérym pisat: ,,Kieru-
jac narece Waszej Ekscelencji ten list, powodowaliSmy si¢ wytacznie nieztomna
wola skierowania nacji [...] na drogg, ktora bytaby najlepsza z mozliwych i wy-
znaczyta najlepsze wzorce postepowania [...]. Przed Wami sa dwie drogi, z kto-
rych kazda Was pociaga, aby ja wybrac i skierowa¢ na nia nacjg [...]. Pierwsza
jest islam, ktory ma wiasne korzenie, zasady, kulture i cywilizacje. Druga jest
droga Zachodu z wlasnym stylem zycia, systemami i programami. Nasza dok-
tryna wychodzi z zalozenia, ze pierwsza droga, droga islamu, z jej zasadami
i podstawami jest jedyna mozliwa droga, ktora nalezy wybrac i na ktora nalezy
skierowac nacjg obecnie i w przysztosci [...]. Jesli pdjdziemy ta droga, to zdota-
my rozwigzac te problemy zyciowe, z ktorymi borykaja sig inne panstwa, ktore
nie znaja tej drogi i nie krocza po niej [...]"%.

Dwa lata pdzniej, w 1938 r. Al-Banna zwrdcit si¢ do krola z zadaniem rozwia-
zania partii politycznych, bedacych, wedlug niego, sztucznymi tworami dazacymi
do realizacji swoich partykularnych celow nie zawsze zgodnych z interesami catej
nacji. W tym samym roku Bracia wystosowali list do premiera An-Nahhasa Pa-
szy, w ktorym domagali si¢ prowadzenia przez rzad Egiptu polityki sprzyjajacej
umacnianiu wigzoéw z innymi krajami arabskimi i muzutmanskimi. Zadali takze od
rzadu wprowadzenia zakazu sprzedazy napojow alkoholowych i pokazu w kinach
filmow, sprzecznych z tradycyjna obyczajowoscia®. Jednak rzad odrzucit wigk-
szo$¢ tych zadan i kiedy ich apele nie przyniosty rezultatow, Bracia odwrdcili si¢
od ,,zepsutego” spoleczenstwa i zaczgli w jego ramach budowac wlasne.

Zaczeli od nauczania. Kazdy czlonek Stowarzyszenia zobowiazywat si¢
do nieoddawania swoich dzieci do tych szkot, ktore nie wykazuja nalezytej
troski o kultywowanie i rozwijanie ich przekonan religijnych zgodnych z mu-
zutmanskim prawem moralno$ci®®. Zobowiazywat si¢ takze do bojkotowania
wszystkich czasopism, gazet, publikacji, stowarzyszen i klubow, ktorych dzia-
talno$¢ byta sprzeczna z naukami islamu’!. Bracia stworzyli wlasny system
szkot podstawowych, §rednich i przedszkoli. Funkcjonowaty one z reguly przy
meczetach Stowarzyszenia i byly finansowane z funduszow organizacji i pry-
watnych subsydiow. Réwniez rzad w ramach walki z analfabetyzmem dofi-
nansowywat ich dziatalno$¢>?. W 1948 r. kazda z 2 tys. rodzin miata co najmnie;j

47 Dzarida al-Ichwan al-Muslimin” nr 8 , 21.06.1934.

* Hasan al-B a n n a, Nahwa an-nur (Ku $wiathu) [w:] Madzmu’a..., s. 273, 275, 277.

“JH. Dunn e, Religious and Political Trends in Modern Egypt, Washington
1950, s.37-41.

30 Dzarida al-Ichwan al-Muslimin” nr 8,21.06.1934.

St Ibidem.

52 Hasan al-B a n n a, Muzakkarat..., s. 229.
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jedna szkote. Trening fizyczny i przygotowanie duchowe mlodziezy odbywaty
si¢ rowniez poza szkotami i kierowali nimi oficerowie rezerwy nalezacy do
Stowarzyszenia. Przy kazdej galgzi istniata grupa skautow (firka al-dzawal-
la) i pod koniec lat 40. XX w. Bracia mieli najsilniejszy w kraju ruch mtodzie-
zowy, skupiajacy okoto 40 tys. osob. Odegrat on wazna rol¢ w aktywizacji
lokalnych spotecznos$ci na polu o§wiaty, higieny oraz w akcjach zwalczania
epidemii malarii w 1945 r. i cholery w 1947 r.%%.

W ramach generalnej reformy spotecznej Stowarzyszenie Braci Muzutma-
noéw zajmowato si¢ szerzeniem higieny, zaktadato szpitale i przychodnie lekar-
skie. W 1944 r. powstata sekcja grupujaca lekarzy, cztonkéw Stowarzyszenia.
Utworzona przez nich w 1946 r. w Kairze przychodnia przeksztatcona zostata
nastgpnie w szpital, ktory przyjat w 1947 r. ok. 51 tys. pacjentéw. W 1953 r.
Bracia mieli w kazdej prowincji kraju co najmniej jedna przychodnig lekarska,
a w Kairze 16 ich przychodni przyjmowato rocznie na poczatku lat 50. XX. ok.
100 tys. pacjentow>*.

Dla propagowania swojej idei Bracia wprowadzili staly system wyktadow.
Tematy dotyczyty rozumienia Koranu, Sunny oraz historii islamu, Egiptu i pro-
blemoéw spoteczno-politycznych zwiazanych z odrodzeniem wiary. Wyktady
prowadzone byly poza meczetami, z reguty w siedzibie lokalnej sekcji Stowarzy-
szenia. Szczegdlnym powodzeniem cieszyty si¢ kursy letnie, na ktérych Al-Ban-
na demonstrowat swoj legendarny kunszt oratorski i umiejgtnos¢ przekonywania.

Aby pokaza¢, ze mozna prowadzi¢ dziatalno$¢ gospodarcza bez wyzysku
pracujacych, Bracia zaczgli tworzy¢ wlasne przedsigbiorstwa produkcyjne.
Szczegoblnie aktywni byli na polu drobnej wytworczosci. Niewielkie firmy, w kto-
rych pracownicy byli udziatowcami, reklamowane byly przez Stowarzyszenie
jako formy ,,muzutmanskiego socjalizmu”. W 1938 r. w Kairze powstata Szari-
ka al-Mu’amalat al-Islamijja (Spotka Przedsigbiorczosci Muzulmanskiej), ktorej
akcje nalezaly do cztonkéw Stowarzyszenia. Byto to, jak na éwczesne czasy,
duze przedsigbiorstwo z kapitalem 60 tys. funtow egipskich. Jego domena stata
si¢ produkcja cementu, naprawa lokomotyw i taboru kolejowego, ustugi trans-
portowe. Dziatalno$¢ gospodarcza Braci zyskata w spoteczenstwie duze uzna-
nie w zwiazku z kryzysem, ktorym zostat objety Egipt po I wojnie Swiatowe;.
Okoto 400 tys. 0sob, pracujacych w czasie wojny w zaktadach zaopatrujacych
aliantow, znalazto si¢ wowczas bez pracy i kazde nowe przedsigbiorstwo tago-

33 0 aktywnos$ci ugrupowan mtodziezowych Bractwa w latach 40. XX w. pisze szerzej
Zakarijja Sulajman Bajjumi, Al-Ichwan al-Muslimun wa-I-Dzama’at al-Islamijja fi-I-haja
as-sijasijja al-misrijja (Bracia Muzutmanie i Wspdlnoty Muzutmanskie w zyciu politycz-
nym Egiptu), Maktaba Wahba, Kair 1979, s. 118-120.

“R.P. Mitchell, op. cit.,s. 290.
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dzito sytuacje¢®>. W zwiazku z tak trudna sytuacja na rynku pracy Hasan al-Ban-
na i Salih Aszmawi opublikowali w 1945 r. seri¢ artykuldw prasowych, w kto-
rych apelowali do spoleczenstwa o jednos$¢ narodows i solidarnos$¢ spoteczna,
a do wtadz — o podjecie energicznych korkow dla poprawy sytuacji materialnej
biednych warstw spolecznych’®.

Sprzyjaty Braciom rowniez coraz wigksza polaryzacja dochodow i wzrasta-
jace niezadowolenie spoteczne. Bracia zaczgli aktywnie penetrowac rozne §ro-
dowiska, w tym robotnicze. Starali si¢ broni¢ robotnikoéw przed wyzyskiem przez
europejskich pracodawcow. Zadali poprawy warunkéw socjalnych i jednocze-
$nie uznania swiat religijnych za dni wolne od pracy, wprowadzenia przerw na
modlitwe itp. W potowie lat 40. XX w. zaczgli patronowac niektorym zwiazkom
zawodowym. Szczegdlnie silne wptywy mieli wsrod transportowcdw, pracowni-
kow przemyshu lekkiego, rafineryjnego, zaktadow uzytecznos$ci publicznej. W two-
rzeniu nowego spoteczenstwa Bracia posungli si¢ tak daleko, ze w 1951 r.
przystapili do budowy wtasnego modelowego miasta, majacego by¢ obliczonym
na 2 tys. rodzin osiedlem gwarantujacym jego mieszkancom bezpieczenstwo
ekonomiczne i godziwe warunki zycia. Nie byloby w nim ani dzielnic ngdzy, ani
patacow. Wybrano w tym celu w starej dzielnicy Kairu obszar pod zabudoweg,
przeprowadzono prace geodezyjne, zalozono wodociagi.

Tak szeroki ruch spoteczny nie mogt jednak dtugo istnie¢ na uboczy wyda-
rzen politycznych. Tym bardziej, ze aby zrealizowaé swoj program Bracia mu-
sieli wezesniej lub pozniej wiaczy¢ sig do gry politycznej i okresli¢ swoj stosunek
do wladz. Z teoretycznego punktu widzenia stosunek ten byt okreslony jedno-
znacznie. Wtadza polityczna w islamie byta nierozerwalnie zwiazana z religia.
Wiara byta zrodtem uprawomocnienia wtadzy, a panstwo instrumentem wdraza-
nia w zycie i przestrzegania religijnego prawa. Islamizacja samej wtadzy byta
wigc organiczna czg¢$cia ich idei generalnej reformy spotecznej. To, ze musiato
to kiedys$ nastapi¢ nie nasuwato zadnych watpliwosci. Pytanie dotyczyto jedynie
formy. W gre wchodzita islamizacja oddolna lub dziatania odgorne po przejeciu
wiadzy sita.

Al-Banna konsekwentnie opowiadat sig za droga ewolucyjna i odrzucat wszelkie
porownania jego ruchu do innych egipskich ruchow politycznych o podtozu religij-
nym. Odrzucatl tez trwate z nimi sojusze. Stowarzyszenie traktowat jako swojego
rodzaju ruch o$wieceniowy, ktorego zadaniem byto uswiadomienie ludziom, Ze sa
na ztej drodze. Byl przekonany, ze o§wieceni jego diagnoza i urzeczeni jego wizja

3 Por. WI. Handley, The Labor Movement in Egypt, ,,The Middle East”, Vol. 3,
No. 3, 1949, 5. 290.
6 Por. Z.S. Bajjumi,op. cit., s. 102, przypis 1.
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muzulmanie zaczng masowo przytaczac si¢ do Stowarzyszenia, ktore stanie si¢
tak powszechne, ze obejmie prawie cate spoteczenstwo. Przejecie wladzy bytoby
wowczas jedynie naturalnym, kolejnym krokiem w tym procesie”’.
Rzeczywisto$¢ okazata si¢ inna. Bracia byli ruchem silnym i dobrze zorgani-
zowanym, ale obok nich istniaty inne, rownie silne i dobrze zorganizowane ruchy
polityczne. Rzad nie wykazywat checi przyjecia koncepcji Braci Muzutmanow
dotyczacych rozwoju kraju i zaniepokojony ich sitq probowat ograniczac ich dzia-
fania. Egipski system polityczny byt dobrze kontrolowany przez partie polityczne
z Al-Wafdem na czele, ktore traktowaly Braci jako groznego konkurenta’®.
Pierwsza okazja do zaangazowania si¢ w polityke byly niepokoje w Palesty-
nie wywotane pod koniec lat 30. XX w. konfliktem migdzy syjonizmem a nacjona-
lizmem arabskim. W 1935 r. brat Al-Banny, Abd ar-Rahman, spotkat si¢ w Palestynie
z Aminem al-Husajnim, muftim Jerozolimy, ktory odgrywat rolg przywodcy arab-
skiego ruchu antybrytyjskiego na tym terenie®®. W rezultacie Bracia aktywnie
poparli arabskie strajki antybrytyjskie w Palestynie w latach 1936—-1937. Al-Ban-
na wzywat w tym czasie wladze egipskie, aby przeznaczy¢ zbierana co roku zake,
czyli podatek religijny, na wsparcie bojownikow palestynskich. Przywodca Brac-
twa wzywal takze do dzihadu, $wietej wojny przeciwko Zydom. Bracia postrze-
gali syjonizm nie jako ruch narodowy Zydoéw, ale jako wojujacy nurt w judaizmie.
Sam konflikt w Palestynie byt dla nich walka miedzy islamem a judaizmem®.
Kontakty migedzy Bra¢mi a ruchem palestynskim zostaly odnowione po 1945 r.
Bracia wystali wowczas do Palestyny swoich cztonkow, oficerow rezerwy, aby
prowadzili szkolenie wojskowe cywilow. Kierownictwo organizacji krytykowa-
to w tym czasie egipska parti¢ komunistyczna, do ktorej nalezato wielu egip-
skich Zydow. Na wiadomo$é o decyzji ONZ, uznajacej prawo Zydow do
utworzenia wlasnego panstwa, Al-Banna zalecit cztonkom swojej organizacji
przygotowanie si¢ do dzihadu i przystapit do formowania zbrojnych oddziatow.
Bracia przytaczyli si¢ do apeli innych partii opozycyjnych, wzywajacych do po-
wszechnego strajku na znak solidarnosci z Palestynczykami i byli grupa, ktora
najostrzej krytykowata rezolucjg¢ ONZ. Al-Banna spotkat si¢ z Aminem al-Hu-
sajnim, ktory przybyt do Kairu, aby prosi¢ Egipt o pomoc. Gtowny Przewodnik
Bractwa zapewnil Al-Husajniego o pelnym poparciu Braci dla sprawy Pale-
stynczykow, a prasa Stowarzyszenia zaczeta publikowac artykutu o akcentach

57 Patrz: Hasan al-B a n n a, lla aj szaj nad’u an-nas (Do czego wzywamy ludzi) [w:]
Madzmu’a..., s. 31-46.

% Por. Z.S. Bajjumi,op. cit.,s. 103.

% Hasan al-B a n n a, Muzakkarat..., s. 213.

60 Por. Sajjid K u tb, Ma arakatuna ma’a al-Jahud (Nasza walka z Zydami), wyd. 5.
Dar asz-Szuruk, Kair 1982, s. 21-22, 27.
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antyzydowskich. Pod koniec 1947 r. do akcji gotowy byl pierwszy batalion Bra-
ci, ktory w kwietniu 1948 r. przybyt do Gazy. Wkroétce przytaczyly si¢ do niego
inne oddziaty Stowarzyszenia, tworzac autonomiczne, walczace u boku armii
egipskiej jednostki pod dowoddztwem szejka Muhammada Farghaliego. Ogolna
liczba Braci walczacych w Palestynie nie jest znana. Wiadomo, ze walczyli na
réznych frontach pierwszej wojny palestynskiej, m.in. na pustyni Negew, na
jordanskim odcinku frontu, w kotle Al-Falludzy®'.

Na arenie politycznej Egiptu Bracia zasygnalizowali swoja obecnos$¢ na po-
czatku lat40. XX w. Poczatkowo wyczekiwali. Wchodzenie z kimkolwiek w trwate
sojusze nie wchodzito w gre. Programowo Bracia byli skrajnie nietolerancyjni
wobec innych organizacji politycznych i zastrzegali sobie wylacznos¢ do wtasci-
wej interpretacji wydarzen 1 wlasciwej koncepcji rozwoju. Al-Banna klasyfikowat
ludzi wedtug ich stosunku do Stowarzyszenia na 4 grupy: wierzacych w ideg Braci
(mu’amin), niezdecydowanych (mutaraddid), oportunistow (nafa’i) 1 wrogébw
(mutahamil)®. Podobna struktura wykluczata kompromis z mys$lacymi inaczej.
Konfrontacja z innymi grupami politycznymi byta nieunikniona i w gre mogly wcho-
dzi¢ jedynie krotkotrwale sojusze przeciwko wspolnym wrogom.

Jednym z kierunkow ich dziatalno$ci byto zwalczanie zachodnich wpltywow
kulturowych — nawotywali wigc do zamknigcia klubow nocnych, cenzurowania
filmow i artykuldw prasowych pod katem eliminowania symboli zachodniej kul-
tury. Al-Banna zarzucit wladzom o§wiatowym, ze pozwalaja na promowanie
w szkolnych i uniwersyteckich programach nauczania zachodnich wartosci i ni-
hilizmu. Szczegolna nieche¢ Bracia wykazywali wobec egipskiego ruchu komu-
nistycznego; uwazali go za ateistyczny odprysk cywilizacji zachodniej i agenta
sit wrogich islamowi. Poniewaz baza spoteczna komunistow byto srodowisko
najbiedniejszych warstw, Bractwo podj¢lo w tym §rodowisko akcje pomocowe,
starajac si¢ odciagnac tych ludzi od idei komunistycznych®.

Bracia byli przede wszystkim zdecydowanie antybrytyjscy. Byli rowniez
przeciwko Al-Wafdowi, ktory w latach 40. XX w. stat si¢ bardziej kompromiso-
wy wobec Anglikow. Stwarzato to mozliwosci aliansu Braci z krélem. Tym bar-

6! Szeroko o zaangazowaniu si¢ 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 takze: 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. Bajjumi,op. cit.,
s. 120, przypis 1. W kotle Al-Falludzy walczyt w szeregach armii egipskiej, m.in., przyszty
prezydent Egiptu Naser (Dzamal Abd an-Nasir).

2 Hasan al-B a n n a, Da 'watuna (Nasza doktryna) [w:] Madzmu'a..., s. 14-15.

6 Por. Walid Mahmoud Abdelnasser, op. cit., s. 43.
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dziej, ze drugim wyznacznikiem ich sojuszow byt antysekularyzm. Jako grupa
religijna byli przeciwko $wieckiej koncepcji panstwa, ktora preferowat 4/-Wafd.
Patac traktowat Stowarzyszenie instrumentalnie jako przeciwwage wpltywow
Al-Wafdu 1 komunistow. Stad tez patrzat przychylnie na rozwoj Braci, ktorzy
w 1946 r. uzyskali pozwolenie na legalne wydawanie swoich czasopism®.

Podejmowane przez nich proby wlaczenia sig¢ do systemu politycznego i opa-
nowania go droga pokojowa okazaty si¢ nieudane. W 1943 r. zdecydowali si¢
wzia¢ udzial w wyborach do parlamentu, ale wycofali si¢ w ostatniej chwili, nie
widzac szans na odniesienie zwycigstwa. Ponowna proba w 1945 r. zakonczyta
sie kleska. Zaden z Braci, nawet Al-Banna, nie zdobyt mandatu. Mechanizm
wyborczy byt opanowany przez inne partie, a Bracia nie mieli do§wiadczenia
w walce o miejsca w parlamencie. Od tego momentu Stowarzyszenie Braci
Muzutmandw jako organizacja polityczna zaczg¢lo coraz bardziej sktaniac si¢ ku
przemocy. Czg$¢ cztonkdw rozumiata hasto obrony wartosci islamu dostownie
i zniecierpliwiona moralizatorstwem Al-Banny opuscita miedzy 1937 a 1939 ro-
kiem szeregi Braci, tworzac w 1940 r. organizacj¢ o nazwie DzZama’a Szabab
Muhammad (Towarzystwo Mlodziezowe Mahometa). Jego organem prasowym
stata si¢ gazeta ,,An-Nazir”, kierowana przez Mahmuda Abu Zajda Usmana,
ktora prezentowata bardziej antyrzadowe stanowisko niz gtowny nurt Braci
Muzutmanow®.

Uciekaniu si¢ do przemocy sprzyjala przede wszystkim ogolna sytuacja w kra-
ju. Powszechna wrogo$¢ do Anglikow miata podtoze narodowe, istniata od daw-
naijednoczyla prawie wszystkich. Latwo ja byto zrozumie¢ uwzgledniajac tres¢
deklaracji z 28 lutego 1922 r., przyznajacej Egiptowi niepodleglos¢. Zawierata
ona 4 punkty, ktoére niepodleglo$¢ znacznie ograniczaly. Wielka Brytania za-
strzegata sobie prawo do kontrolowania strategicznych potaczen komunikacyj-
nych na terenie Egiptu, podejmowata si¢ obrony Egiptu przed agresja z zewnatrz,
brata na siebie ochrong obcokrajowcdéw, mniejszosci etnicznych i zastrzegata
sobie prawo decydowania o sprawach Sudanu. Byto to rownoznaczne z pelna
kontrola strefy Kanatu Sueskiego oraz doliny Nilu i oznaczato mozliwo$¢ zajecia
przez Brytyjczykow w kazdej chwili dowolnego miejsca w Egipcie®.

Nieustepliwos¢ Wielkiej Brytanii wobec zadania przez Egipcjan dokonania
zmian w ponizajacym tekscie uktadu powodowatla, ze uciekanie si¢ do przemo-
cy stato si¢ praktyka zycia politycznego kraju i byto sankcjonowane w oczach
spoleczenstwa nadrzednymi interesami nacji. Pierwsza ofiarg padt sir Lee Stack

%Por. Z.S. Bajjumi,op. cit., s. 103—104.
5 [bidem, s. 132—133.
% Patrz: P. Mansfield, op. cit., s. 242.
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— brytyjski gubernator Sudanu i gldwnodowodzacy egipska armia, zabity przez
nacjonalistow egipskich na ulicy w Kairze 19 listopada 1924 r. Zabdjstwo byto
odpowiedzia na odmowg rzadu brytyjskiego spetnienia zadania premiera Zagh-
lula Paszy, domagajacego si¢ zmiany tre$ci uktadu. Podpisany w 1936 r. nowy
uktad migdzy Egiptem i Wielka Brytania byt rowniez niekorzystny dla Egiptu
1 wywotat falg demonstracji. W strefie Kanatu Sueskiego zacz¢la wowczas dziataé
antybrytyjska partyzantka®’.

Dodatkowym powaznym punktem zapalnym byt sam system konstytucyjny
Egiptu, dajacy krolowi szerokie kompetencje 1 mozliwo$¢ manipulowania zyciem
parlamentarnym. Krél miat prawo weta wobec decyzji parlamentu, prawo przedtu-
zania kadencji oraz przedterminowego rozpisywania wyborow. Na arenie politycz-
nej dominowala partia A/-Wafd, ktora w pierwszych wyborach parlamentarnych
w 1924 1. zdobyta 186 miejsc w 215-osobowej Izbie Deputowanych. W latach 1924—
1950 Al-Wafd wygrat wszystkie wybory, ale utworzyt w tym okresie tylko 5 z 17
rzadow. Krol bowiem starat sig¢ ogranicza¢ prawa parlamentu i rzadzit bez niego.
W 1930 r. zawieszona zostala nawet konstytucja i nastgpnych 5 lat bylo okresem
dyktatury Palacu. Koronowany w 1936 r. nowy krol Faruk kontynuowat polityke
krolewskiego despotyzmu. Przejal po ojcu antywafdowska pozycje i, aby nie utoz-
samiac¢ si¢ w oczach spoteczenstwa z Brytyjczykami, popierat alianse sit antybrytyj-
skich i jednoczesnie antywafdowskich. Sfrustrowany wobec fikcyjnosci systemu
parlamentarnego Al-Wafd zaczat organizowac swoje bojowki samoobrony, ale z ko-
lei, gdy dochodzit do wtadzy, mowit o zbednosci — wobec jego wptywow — syste-
mu wielopartyjnego. Wedtug J. Marlowe’a ,,egipski system polityczny oscylowat
mig¢dzy rzadami jednostki (krola) a dyktatura partii AI-Wafd:.

W $lad za Al-Wafdem poszly inne partie i ugrupowania. Obok tzw. Niebie-
skich Koszul AI-Wafdu powstaty Zielone Koszule grupy Misr al-Fatat (Mtody
Egipt) oraz bojowki Partii OjczyZnianej. Bracia Muzulmanie rowniez przystapili
do organizowania wtasnych paramilitarnych grup. Decyzja w tej sprawie zapa-
dta na III Konferencji Stowarzyszenia w 1935 .. W 1937 r. Al-Banna zaczat
tworzy¢ Kata'ib Ansar Allah (Bataliony Stronnikow Boga) — 40-osobowe od-
dziaty, sktadajace si¢ z gotowych na wszystko ochotnikow. Nocne marsze pota-
czone z medytacjami miaty sprzyja¢ formowaniu si¢ solidarnosci grupowej
cztonkow Batalionow. Gtowny Przewodnik zamierzat przeszkoli¢ w ten sposob
12 tys. 0séb, ale dziatania wtadz uniemozliwity realizacje tego planu™.

67 Ibidem, s. 250, 265-267.

%J. Marlow e, Anglo-Egyptian Relations, 1800—1956, London 1965, s. 356.
% Patrz: Hasan al-B a n n a, Muzakkarat..., s. 246.

"Por. Z.S. Bajjumi,op. cit., s. 123—125.
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Na przetomie 1942 i 1943 r. powstatl bardziej efektywny instrument samo-
obrony i1 walki — An-Nizam al-Chass (Sekcja Specjalna) — najmniej poznana
komorka organizacyjna Braci Muzulmanow. Jej istnienie stato si¢ bezposrednim
powodem do okre§lania catego Stowarzyszenia jako organizacji terrorystycznej
i oskarzania go o przygotowywanie zbrojnego przewrotu. Sekcja Specjalna byta
zakonspirowana do tego stopnia, ze przed 1948 r. o jej istnieniu wiedziato nie-
wielu szeregowych cztonkow Stowarzyszenia. Tylko nieliczni przywodcy gatezi
Braci wiedzieli doktadnie o jej funkcjonowaniu. Cztonkami Sekcji byli najcze-
$ciej zoierze i oficerowie wojska i policji, ktorzy z reguty nie mieli powiazan
z systemem galezi i rodzin. Odpowiedni system symboli i wtajemniczen, pota-
czony z przygotowaniem religijno-psychologicznym, czynit Sekcje Specjalna grupa
trudnych do wykrycia $miatkow, gotowych do po§wigcenia zycia dla sprawy.
Liczebno$¢ grupy jest trudna do ustalenia. Prawdopodobnie w 1948 r. liczyta
ona okoto tysiaca osob. W 1954 r. liczba jej cztonkow wzrosta, wedtug zrodet
nieoficjalnych, do 3 tys. Wiadze mowity w tym samym czasie o 400 osobach’".

Narastaniu przemocy sprzyjat rowniez coraz wigkszy brak zaufania i po-
dejrzliwos$¢ do instytucji politycznych wprowadzonych przez Brytyjczykow po
okupacji kraju w 1882 r. 4I-Wafd stawal si¢ coraz bardziej partia elity wladzy
1 warstw posiadajacych i wykazywal coraz wigksza ugodowos¢ wobec Wielkiej
Brytanii. Krol Faruk swym odbiegajacym od tradycyjnych zasad stylem zycia
tracit coraz bardziej na popularnosci. Przywodcy zycia politycznego byli coraz
cze$ciej utozsamiani z agentami brytyjskimi i narazeni na niebezpieczenstwo
zamachu. Gdy w lutym 1945 r. premier Ahmad Mabhir Pasza zdecydowat si¢ pod
presja Wielkiej Brytanii wypowiedzie¢ wojng Niemcom, zostat oskarzony o ule-
glos¢ wobec Londynu i zastrzelony przez cztonka grupy Mlody Egipt. W grudniu
tego samego roku proébowano pozbawi¢ zycia nowego premiera Mustafg an-Nah-
hasa Paszg, a w styczniu 1946 r. zabity zostal minister finansow Amin Usman.
Kryzys zaufania i napigte stosunki z Wielka Brytania zaczely zagraza¢ catemu
systemowi politycznemu. Gdy w styczniu 1946 r. Wielka Brytania po raz kolejny
odmownie odpowiedziata na note rzadu egipskiego w sprawie rewizji uktadu,
doszto do masowych demonstracji, ktore rozgromione zostaty przez sity porzad-
kowe i przeszty do historii jako ,,masakra na Mo$cie Abbasa”’>.

Od tej pory rzad egipski coraz mniej panowal nad sytuacja w kraju, a rozwoj
wydarzen zaczeta coraz bardziej okresla¢ ulica. Bracia aktywnie wiaczyli si¢ do

"R.P. Mitchell, op. cit., s. 206; w samym Bractwie mowiono o niej A4/-Dzihaz
as-Sirri (Aparat Tajny) — patrz: Z.S. Bajjumi, op. cit., s. 127, przypis 2.

2M. Colomb e, Levolution de I'Egypte: 1924—-1950, G.P. Maisonneuve, Paris
1951,s.228-229.

48



destabilizacji zycia politycznego. Zywiac pogarde dla istniejacych praw i porzad-
kow, odbieranych przez nich jako niemuzutmanskie, kierowali si¢ zasada ,,im go-
rzej, tym lepiej”. W 1942 r. nie brali jednak jeszcze udzialu w demonstracjach
antyrzadowych. Nie mieli tez nic wspolnego z zabdjstwem premiera Mahira Pa-
szy, chociaz, jak i wszystkie inne kreggi nacjonalistyczne w Egipcie, byli przeciwko
przystapieniu kraju do II wojny swiatowej po stronie Anglii. Gdy jednak w listopa-
dzie 1946 1. pod presja thumu upadt oskarzony o ulegto$¢ wobec Wielkiej Brytanii
rzad, Bracia uznali, ze nadszedt odpowiedni moment do dziatania. Al-Banna oglo-
sit §wigta wojne przeciwko Brytyjczykom i dzietem Braci byta fala zamachow
bombowych, skierowanych przeciwko wojskom brytyjskim, wycofujacym sig na
mocy nowego porozumienia z Kairu do strefy Kanatu Sueskiego’. Byto to jednak
tylko zapowiedzia tego, co miato nastapi¢ w 1948 r. Byl to bez watpienia ,,rok
Braci”, ktorzy przystapili do generalnej proby sit z rzadem.

12 grudnia 1947 r. Al-Banna zorganizowat wielka demonstracj¢ uliczna w Ka-
irze i przemawiajac z samochodu, skrytykowat otwarcie polityke rzadu™. 22 mar-
ca 1948 r. dwoch cztonkow Sekcji Specjalnej zabito na ulicy sedziego Ahmada
al-Chaznadara, ktory skazat wecze$niej na wigzienie cztonkéw Stowarzyszenia,
odpowiedzialnych za zamach na brytyjski klub oficerski w Aleksandrii. W oczach
Braci s¢dzia byt zdrajca, gdyz bronit praw, ktore sankcjonowaty obca obecnos¢.
W kwietniu cztonkowie Stowarzyszenia przeprowadzili nieudany zamach na pre-
miera An-Nahhasa Pasze¢. Podlozone przez nich bomby wybuchty w siedzibach
kilku partii i redakcjach wydawanych przez nich gazet. Drugi, rOwniez nieudany
zamach na premiera An-Nahhasa Pasze¢ Bracia przeprowadzili w listopadzie
tego samego roku. 6 maja 1948 r. zebrat si¢ pod przewodnictwem Al-Banny
Komitet Zatozycielski Braci i przyjal wniosek ogloszenia przez rzad swigtej wojny
przeciwko Zydom w zwiazku z wojna w Palestynie, a takze podjecia zdecydo-
wanych dziatan przeciwko korupcji, bezrobociu, analfabetyzmowi i epidemiom
szerzacym si¢ w kraju’.

W czerwcu, na tle wojny w Palestynie, fala atakow dosiggta domow, skle-
pow i przedsigbiorstw Zydow egipskich?. Ataki trwaly do listopada i cztonko-
wie Stowarzyszenia wzigli w nich aktywny udziat. W pazdzierniku policja
skonfiskowata magazyn broni w domu szejka Farghaliego, przywddcy Batalio-
néw Braci w strefie Kanatu Sueskiego. 28 listopada, w zwiazku z zamachami
antyzydowskimi, aresztowany zostal na krotko Al-Banna. W grudniu zginat w za-

3Por. Z.S. Bajjumi,op. cit.,s. 110-114.

" Ishak Musa Husaini, op. cit., s. 20.

5 [bidem; Z.S. B ajjumi, op. cit., s. 120.

76 Yahudiya M a s iy a, Les Juifs en Egypte, Geneve 1971, s. 51.
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machu szef policji kairskiej i oskarzenie padto na Stowarzyszenie Braci Muzut-
mandw. Rzad podjat stanowcze kroki. Zamknigte zostaty redakcje gazet Stowa-
rzyszenia, a 8 grudnia rzad wydat dekret o delegalizacji organizacji. Zawierat on
13 zarzutow, wsrod ktorych najpowazniejszy obarczyt Stowarzyszenie odpowie-
dzialnos$cia za ,,zamiar obalenia sila istniejacego systemu politycznego”. Pozo-
state mowily o odpowiedzialnos$ci za zamachy bombowe i podburzanie
spoleczenstwa do wystapien antyrzadowych””.

W tej sytuacji Al-Banna, ktory zostal oddany pod nadzor policji, podjat probe
porozumienia sig¢ z krolem i rzadem. Zdawat sobie sprawe, ze dekret i areszto-
wania nie zniszczyly Sekcji Specjalnej. Przewidywat dalsza eskalacje przemocy
i pragnat jej unikna¢. Za ceng anulowania dekretu obiecat, Zze opanuje sytuacje
w szeregach wtasnej organizacji 1 powstrzyma ogarni¢tych psychoza zabijania
cztonkow Sekcji Specjalnej. Nowy premier Mahmud Nukraszi Pasza odrzucit
jednak te propozycje. 28 grudnia 1948 r., gdy wchodzit do budynku Ministerstwa
Spraw Wewnetrznych, jeden z oficeréw oddal mu honory wojskowe, a w chwili
gdy Nukraszi mijat go, wyciagnat pistolet i strzelit w plecy premiera. Gdy ten
odwrdcit sig i stanal twarza w twarz z zamachowcem, otrzymat druga kule w piers.
Premier zmart kilka minut pdzniej. Oficjalna prasa podata, ze zabdjca byt 23-let-
ni elew wojskowej akademii medycznej, Abd al-Madzid Ahmad Hasan i ze byt
on cztonkiem Braci Muzutmanow’.

Al-Banna, nawet w tak dramatycznej sytuacji, nie zrezygnowatl z wysitkow ra-
towania swej organizacji. Potegpil nawet zabdjcoOw Nukrasziego Paszy 1 probowat
porozumie¢ si¢ z nowym premierem Ibrahimem Abd al-Hadim. Negocjacje prze-
rwane zostaly jednak przez nowe zamachy cztonkow Sekcji Specjalnej, nad ktora
Al-Banna stracit kontrolg. Obiektem zamachdw byty budynki sadu, w ktérych odby-
wal si¢ proces zabdjcéw bylego premiera. Rzad nie ugial si¢ pod presja akcji zama-
chowcow i zaostrzyt srodki. Nowy premier zarzadzil masowe aresztowania i zmierzat
do zniszczenia Sekcji Specjalnej. Nie widzac mozliwos$ci porozumienia sig, Al-Ban-
na napisat w styczniu 1949 r. pamflet krytykujacy metody rzadu i obarczyt go wina
za przegrang wojng w Palestynie oraz destabilizacje w kraju. 12 lutego, gdy wsiadat
do taksowki przed siedziba Dzami’a asz-Szabab al-Islamijja (Stowarzyszenia
Mtodziezy Muzulmanskiej), z przejezdzajacego obok z duza szybkoscia samochodu
oddano w jego kierunku seri¢ z karabinu maszynowego. Strzaty byly $miertelne
i Al-Banna umart kilka minut p6zniej w jednym z kairskich szpitali”.

77, The Middle East Journal”, Vol. 3, No. 1, January 1949, s. 184.

"8 Patrz: Ishak MusaHusaini,op. cit.,,s. 44;R. Mitchell,op. cit., s. 137; Anwar
al-Dzundi, op. cit.,,s. 191-192; Z.S. Bajjumi, op. cit., s 123.

7 Anwar al-D zund i, op. cit., s. 192.
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Smier¢ Al-Banny byta ogromnym zaskoczeniem i ciosem dla Stowarzysze-
nia. Pogrzeb Al-Banny odbyt si¢ w asyScie czotgdw 1 wozow pancernych, gdyz
wladze obawialy si¢ wybuchu zamieszek. 5 maja 1949 r. nastapita dlugo oczeki-
wana akcja odwetowa. Po doktadnych obserwacjach trasy samochodu premie-
ra cztonkowie Sekcji Specjalnej przeprowadzili atak bombowy, ktory zniszczyt
jednak samochod przewodniczacego nizszej izby parlamentu. Byt to ostatni tak
spektakularny atak Sekcji Specjalnej. Panstwowy aparat bezpieczenstwa wzmogt
aresztowania. Do konca 1949 r. w wigzieniach zostato osadzonych okoto 4 tys.
cztonkow ruchu, a w kwietniu nastepnego roku wykonano wyrok na zabojcach
Nukrasziego Paszy. Procesy zakonczyly si¢ uznaniem Stowarzyszenia jako or-
ganizacji przestgpczej o charakterze terrorystycznym. Bracia przegrali probg sit
i na pewien czas musieli zej$¢ do podziemia.

k ok sk

Kim byto pierwsze pokolenie Braci Muzutmanow? Jakie sity spoleczne re-
prezentowato?

Spoteczenstwo egipskie pierwszej potowy XX w. dzielito si¢ wyraznie na
dwa $wiaty: miasto i wies. W 1947 r. na wsi mieszkato okoto 10,8 mln osob, czyli
60% ludnosci kraju. Wie$ stanowita z punktu widzenia organizacji spotecznej
i ekonomicznej samowystarczalna jednostke. Swiat chtopa ograniczat sie do jego
miejsca zamieszkania i najblizszego prowincjonalnego osrodka handlowego. Sto-
sunki spoteczne w rolnictwie cechowata jaskrawa nierownos¢. 72% wtascicieli
gospodarstw dysponowato zaledwie 13% ziemi. Z drugiej strony 0,1% wlasci-
cieli, to znaczy okoto 2 tys. 0s6b posiadato az 18,5% uzytkow rolnych. Wydzier-
zawiali oni ziemig chtopom i mieszkali z reguty w miastach®.

Grupa wiascicieli ogromnych majatkow ziemskich stanowita wraz z krélem,
najwigkszym wiascicielem, najbardziej wptywowa warstwe Egiptu. W ich rekach
skupiona byta zarowno wladza ekonomiczna, jak i polityczna. Konstytucja gwa-
rantowata im przez kompetencje krola wigkszo$¢ w Senacie 1 najwazniejsze sta-
nowiska w panstwie®!. ,,Warstwa ta z powodzeniem utrzymywata uprzywilejowana
pozycje 1 izolowala si¢ od reszty ludnos$ci. Ztozona gtdwnie z 0séb pochodzenia
nieegipskiego, przede wszystkim tureckiego 1 albanskiego, elita gardzita jgzykiem
arabskim i traktowata go jako jezyk plebsu. Znajdowata si¢ pod tak duzym wpty-
wem Europy, ze miata niewielki udziat w rozwoju kultury miejscowe;j [...]. Rzuca-
jacy sie w oczy rozrzutny styl zycia i bogactwo warstwy rzadzacej kontrastowaty

80 Laila Shukry al-H a m a m s y, Rural and Urban Structure in Egypt, Cairo 1959
(maszynopis w zbiorach Zaktadu Krajow Pozaeuropejskich PAN), s. 1-14.

8'M. B er ger, Bureaucracy and Society in Modern Egypt. A Study of the Higher
Civil Service, Princeton 1957, s. 15.
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z coraz wigkszymi potrzebami i niezadowoleniem warstw $rednich i chtopow™*.
Wieley posiadacze ziemscy zyli w symbiozie z kregiem przemystowcow egipskich
zgrupowanych wokot Banku ,,Misr” (arabska nazwa Egiptu).

W znacznie gorszej sytuacji znajdowaly si¢ warstwy $rednie. Stanowili je,
z jednej strony, tak zwani ,,ludzie zawodu” — lekarze, wydawcy, inzynierowie,
intelektualisci, bogatsi kupcy, drobni przemystowcy, wyzsze duchowienstwo.
Wigkszo$¢ z nich byta silnie zeuropeizowana i znajdowata si¢ w nie najgorszej
sytuacji materialnej, ale byta odsunigta od wtadzy. Z drugiej strony, warstwy
$rednie sktadaty sig z drobnych kupcow, rzemieslnikow, nizszych urzednikow,
wykwalifikowanych robotnikow, nauczycieli szkot podstawowych, sprzedaw-
cow 1 pracownikow sfery ustug. Byli oni mniej zeuropeizowani, pochodzili z re-
guly ze sredniozamoznych rodzin wiejskich i dochodzili czgsto do swoich pozycji
przez wyksztatcenie®. Byli dostatecznie uswiadomieni politycznie, aby widzieé¢
opanowanie systemu wtadzy przez warstwe obszarnikdw oraz zagrozenie ich
egzystencji ze strony Europejczykdéw i monopolistycznej pozycji warstwy sku-
pionej wokot Banku ,,Misr”.

Zaréwno struktura sktadu osobowego, jak i zatozenia programowe $wiadcza
o tym, ze Bracia Muzutmanie byli pierwszym w Egipcie masowym ruchem miej-
skich warstw, zwanych effendijja. Termin ten na poczatku XX w. odnosit si¢
w Egipcie do 0sob, ktére pochodzity z reguty ze wsi i osiedli w miastach, a nastep-
nie przez wyksztatcenie zdobyli zaw6d urzednika administracji panstwowej, na-
uczyciela szkolnego lub zarzadcy w prywatnej spoice. Ludzie ci nosili europejskie
ubiory i charakterystyczna fezke (tarbusz) na glowie. Ukonczyli $wieckie szkoly
i mieszkali w miastach, ale byli ciagle silnie zwigzani z kultura wiejska. Warstwa
efendich stawala si¢ coraz bardziej liczebna w miarg upowszechniania po I woj-
nie §wiatowej o§wiaty, rozwoju infrastruktury i ustug komunalnych oraz urbaniza-
cji. Po uzyskaniu niepodlegltosci wladze Egiptu potozyty silny nacisk na rozwoj
o$wiaty. W latach 1925-1946 liczba uczniéw szkotach podstawowych wzrosta
z 210 tys. do ponad miliona, liczba studentow w szkotach wyzszych wzrosta w tym
czasie z 3,3 tys. do prawie 14 tys. Liczba lekarzy i prawnikéw podwoita sig w tym
okresie, a liczba urzednikéw, nauczycieli, inzynieréw i dziennikarzy wzrosta od 40
do 60%. W wielkich miastach Egiptu — Kairze i Aleksandrii — liczba ludnosci
powigkszata si¢ w niespotykanym dotad tempie. Jesli w 1917 r. w Kairze miesz-
kato ok. 790 tys. mieszkancow, to w 1937 r. — ponad 1,3 mln. Liczba ludnos¢
Aleksandrii zwiekszyta si¢ w tym czasie z 444 tys. do ponad 675 tys.3.

82G.L. Harris, Egypt, New Haven 1957, s. 283.
83 1L.Sh.al-Hamamsy, op. cit., s. 25.
84 Patrz: I. Gershoni,JP. Jankowski,op. cit.,s. 12-13.
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Effendi nie nalezeli do tradycyjnej elity spolecznej, ktora korzeniami powia-
zana byla z elita osmanska, rzadzaca Egiptem w czasach Imperium Osmanskie-
go, ale zajmowali wyzsze miejsce w hierarchii prestizu od biedoty miejskiej
i chtopow. Rozwo6j oswiaty i edukacji sprzyjal polityzacji effendijja. Ludzie tej
warstwy utozsamiali si¢ z ideologia nacjonalizmu egipskiego i byli przywiazani
do panstwa, ale jednoczesnie silnie przywiazani do wartosci tradycyjnych i wia-
ry muzutmanskiej. Cheieli 1 wiaczali si¢ w nurt dziatalnosci spoteczne;j i byli zo-
rientowani na nowoczesne sektory funkcjonowania panstwa, ale nie zamierzali
zrezygnowac z tradycji. Ich aktywno$¢ spoteczna oznaczata egipcjanizacje za-
chodniej nowoczesnosci. W sferze politycznej ich aktywno$¢ polityczna wyrazi-
fa si¢ w organizowaniu wtasnych ugrupowan, ktore miaty broni¢ ich interesow
ekonomicznych i wartosci duchowych®.

Pierwsze pokolenie Braci Muzutmanéw pochodzito wtasnie z warstwy ef-
fendijja. Cztonkowie Bractwa pochodzili z miast i nie byli zwigzani zawodowo
ani z instytucjami religijnymi, ani z establishmentem religijnym. Sam Hasan al-Ban-
na nie zakonczyt Al-Azharu, ale Dar al-Ulum, uczelni¢ czgsciowo zwesternizo-
wang z punktu widzenia programow nauczania. W$rdd 112 uczestnikow
III Konferencji Bractwa w 1935 r. bylo tylko 25 absolwentow Al-Azharu. Z ko-
lei wsrod 150 delegatéw na wybory Zgromadzenia Konsultatywnego Bractwa
w 1953 1. bylo tylko 12 aliméw, a wige ludzi zwiazanych zawodowo z praktyko-
waniem kultu. Na liscie poszukiwanych w 1954 r. 111 czlonkow stowarzyszenia
byto 3 prawnikéw, 3 oficerow wojska, 1 policji, 12 urzednikéw, 13 nauczycieli,
1 lekarz, 38 studentow uczelni Swieckich, 15 studentow Al-Azharu, stolarz, kra-
wiec, architekt, mechanik, 9 robotnikéw i 12 bezrobotnych. Ze 112 delegatow
na Trzecia Konferencje ruchu w 1935 r. z miast pochodzito 87, a pozostali —
z regiondw wiejskich. W skladzie 150-osobowego Zgromadzenia Ogdlnego
z 1953 1. 128 0s6b pochodzito ze Srednich warstw miejskich, a pozostali ze §red-
niozamoznej ludno$ci wiejskiej. Owczesne 11-osobowe Gtowne Biuro Orienta-
cji sktadato sig z 2 teologow, 2 wyktadowcow uniwersyteckich, 4 urzednikow
panstwowych, 2 prawnikow i farmaceuty. Miejska orientacja ruchu zostata utrwa-
lona w statucie organizacji, ktory zastrzegt 9 miejsc w Gtownym Biurze Orien-
tacji dla 0sob z Kairu®.

8 Patrz: L. Ry 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 .

8 Patrz: R.P. Mitchell, op. cit.,,s. 328-329; E. Goldberg, Muslim Union Politics
in Egypt: Two Cases [w:] Islam, Politics, and Social Movements, ed. by E. Burke III, 1.
Lapidus, University of California Press, Berkeley 1988, s. 235, 240; D.M. R e i d, Cairo
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Ruch Braci Muzutmanoéw byt dla warstw $rednich instrumentem wyrazania
nie tylko potrzeb materialnych. Profesor H.A.R. Gibb uwaza, Zze powstajace
w Egipcie stowarzyszenia religijne typu Braci Muzulmanow wypehiaty luke re-
ligijna w zyciu tych warstw. Bractwa sufickie z ich ascetyzmem i mistycyzmem
byly dla burzuazji nie do przyjgcia. Objgci — $wiadomie lub nie — szybka moder-
nizacja, ktora zmieniala tradycyjne porzadki spoteczne, ludzie, ktorzy byli jedno-
cze$nie przywiazani do religii i tradycji, szukali religijnej legitymizacji tych zmian
iideologia Al-Banny z idea idztihadu i odnowy spoteczenstwa — przy zachowa-
niu w tym samym czasie wiernosci islamowi — taka legitymizacj¢ im dawata.
Definiowanie terazniejszosci w terminach odpowiadajacych przesztosci odpo-
wiadalo nie tylko zagorzalym tradycjonalistom, ale i tym, ktorych objgta moder-
nizacja i ktorzy zaakceptowali pewne obce elementy®’. Bractwo reprezentowato
z tego punktu widzenia ruch nowej salafijji.

Konfrontacja z Naserem

Smier¢ Al-Banny postawila Bractwo w trudnej sytuacji. Stuzby bezpieczen-
stwa wzmogly przesladowania przeciwko cztonkom organizacji. Nie wiadomo
bylo, kto bedzie jego nastgpca. Nikt nie mial takiej charyzmy jak on. Nie wiado-
mo tez byto, jaka droge wybierze Bractwo: czy zejdzie do podziemia, aby wal-
czy¢ zbrojnie, czy tez zachowa gtéwne przestanie Al-Banny i bedzie chciato
osiagnac swoj cel metodami politycznymi.

Poczatkowo kierownictwo nad organizacja przejat Salih Aszmawi, zastgpca
Al-Banny na stanowisku Glownego Przewodnika. Aszmawi kierowal Sekcja
Specjalna, ktora uwazata si¢ za elit¢ Bractwa. Jednak nie wszyscy poparli Asz-
mawiego. Przeciwko jego kandydaturze wystapit Abd ar-Rahman, brat Al-Ban-
ny oraz Asz-Szajch al-Bakuri, wptywowy czlonek Rady Kierownictwa. Obydwaj
nie zgadzali si¢ z perspektywa przejscia organizacji do podziemia. W sytuacji
powaznych rozbiezno$ci w kierownictwie stato si¢ oczywiste, ze jedynie wybor
na Przewodnika kogo$ spoza $cistego kierownictwa moze zapobiec rozpadowi
organizacji. Wybodr padt na Hasana al-Hudajbiego. Wedtug niektérych zrodet
wybor Al-Hudajbiego byl konsultowany z kregami dworskimi i zostat przez nie
poparty. Aszmawi, ktory zgodzit si¢ gtosowac na Al-Hudajbiego, powiedzial p6z-
niej, ze ze wzgledu na sytuacje polityczna postanowiono wybrac takiego przy-
wodcg, ktory zatartby w oczach wtadz wizerunek Bractwa jako organizacji

University and the Making of Modern Egypt, Cambridge University Press, Cambridge
1990, s. 148-149; J.P. Jank o ws ki, Egypt’s Young Rebels. ,, Young Egypt”: 1933—1952,
Stanford University Press, Stanford 1975, s. 12-14, 16-18.

87H.A.R. Gibb, Modern Trends in Islam, Chicago 1945, s. 37, 38, 51, 55.
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stosujacej przemoc i kwalifikujacej si¢ do zdelegalizowania. Wybor takiej osoby
moglby takze ostabi¢ narastajaca fale represji przeciwko cztonkom organiza-
¢ji®®. Al-Hudajbi byt z tego punktu widzenia odpowiednim kandydatem.

Hasan al-Hudajbi (1891-1973) urodzit si¢ 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 rozpoczat praktyke w kance-
larii prawnej Hafiza Ramadana, przywodcy Partii OjczyZznianej. W 1924 r. otrzy-
mal nominacj¢ na s¢dziego i przez kolejnych 26 lat petnit t¢ funkcje w réznych
prowincjach Egiptu az do chwili objgcia przywodztwa nad Braémi w 1951 .
Gdy miat 17 lat uczestniczyt w wielkiej manifestacji w zwiazku ze $miercia
Mustafy Kamila, przywodcy Partii Ojczyznianej. Byt to jedyny przejaw jego
aktywnos$ci politycznej i przekonan. Znany byt z wywazonych pogladow i nie-
checi do przemocy. Miat tez opinig ,,liberata” w sprawach obyczajowych, ktora
wyrobil sobie, proszac sam o rgke przysztej zony jej rodzicow bez posrednictwa
swojego ojca, jak to byto przyjete w jego srodowisku®.

Wiadomos¢ o wyborze Al-Hudajbiego na stanowisko Gtéwnego Przewodnika
podana zostata do publicznej wiadomosci w pazdzierniku 1951 r. Wczesniej kon-
sultowano ja z krggami dworskimi, a Al-Hudajbi zostat przedstawiony w Patacu
Abidin krélowi Farukowi. Swiadczylo to o tym, jak silnie byty wptywy polityczne
Braci i jak wazny byt dla przysztosci politycznej kraju wybor nowego Przewodni-
ka. Wraz z objeciem nowego stanowiska Al-Hudajbi zrezygnowat z funkcji se-
dziego, mimo ze Patac namawiat go do utrzymania jej. Al-Hudajbi po raz pierwszy
zetknat si¢ z dzialalnoscia Bractwa latem w 1943 r. Przebywal woéwczas w mie-
$cie Az-Zakazik w prowincji Asz-Szarkijja, dokad przybyt Hasan al-Banna, aby
wyglosi¢ przemdéwienie na wiecu. Al-Hudajbi spotkat si¢ z Glownym Przewodni-
kiem Braci i miat zapewni¢ go o swoim poparciu®.

Wybér Al-Hudajbiego byt dla wigkszosci cztonkéw Bractwa wymuszony
przez sytuacje polityczna. Spodziewano si¢, ze nowy Przewodnik bedzie mario-
netka w rekach cztonkdéw kierownictwa i ustapi, kiedy opadnie fala przeslado-
wan. Tymczasem Al-Hudajbi energicznie przystapit do kierowania organizacja.
W pierwszej kolejnosci zdymisjonowat dotychczasowych cztonkow Scistego kie-
rownictwa. Nastepnie utworzyl stanowisko zastepcy Gtownego Przewodnika,

8 Por.R. Mitchell, op. cit., s. 85.

8 Sayed K h atab, AI-Hudaybi’s Influence on the Development of Islamist Move-
ments in Egipt, ,,The Muslim Word”, Vol. 91, Fall 2001, s. 455.

% Patrz: Wstep wydawcy do ksiazki Hasan al-H u d a j b i, Al-Islam wa-d-da’ijja.
Makalat, bajanat, naszrat, rasa’il, muza’at (Islam i postannictwo. Artykuly, osSwiadcze-
nia, pisma, listy, wypowiedzi), Dar al-Ansar, Kair 1979, s. 12.
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ktore obsadzit swoim zaufanym czlowiekiem. Nastgpnie publicznie potepit sto-
sowanie przez Bractwo przemocy w latach 1936-1949 i1 zapowiedziat rozwia-
zanie Sekcji Specjalnej. Al-Hudajbi tak skomentowal swoje decyzje: ,,Po
otrzymaniu nominacji w 1951 r. poznatem strukturg organizacji i zdatem sobie
sprawg, czym tak naprawdg byla Sekcja Specjalna. Zapytatem tych, ktorzy nia
kierowali o jej zadania i cele. Teraz juz wiedziatem, ze Sekcja byta bezposrednio
zaangazowana w krwawe wydarzenia w latach 1946—-1949. Te wszystkie akty
przemocy oznaczaly odejscie od pierwotnych celow i zadan Braci Muzulmanow
i nie moglem pozosta¢ wobec tego bezczynny™!.

Al-Hudajbi zajat stanowisko, ze samo utworzenie Sekcji Specjalnej byto bte-
dem; potepit takze udziat zbrojnych batalionéw Bractwa w walce z zolierzami
brytyjskimi, stacjonujacymi w strefie Kanatu Sueskiego. Uwazal bowiem, ze
prowadzenie walki zbrojnej byto sprawa rzadu i powotanych do tego struktur
panstwowych. Zadaniem Bractwa byta dziatalno$¢ edukacyjna i pomaganie lu-
dziom w duchowym doskonaleniu si¢. Przewodnik zarzadzit wycofanie ze stre-
fy kanatu partyzantow i nakazal im, aby poswiecili si¢ recytowaniu Koranu®>.

Dziatania Al-Hudajbiego ostabity falg przesladowan czlonkoéw Bractwa przez
panstwowe stuzby bezpieczenstwa. Nowy przywddca potepil bowiem stosowa-
nie przez jego organizacjg terroru i okreslit charakter Bractwa jako organizacji
religijnej 1 edukacyjnej, a nie politycznej. Takie kroki spowodowaly tarcia w sa-
mym Bractwie. Wielu jego cztonkéw uznato, ze Al-Hudajbi zdradzit idee organiza-
cji. Byli tez i tacy, ktorzy zdradg rozumieli dostownie. Burzliwe dyskusje o przysztosci
organizacji przerwal zamach stanu, dokonany przez Wolnych Oficerow 23 lipca
1952 r. Mimo ze poczatkowo wydawato si¢, ze zamachowcom chodzi jedynie
o odsunigcie od wladzy krola Faruka, to juz wkrotce okazato sig, ze wydarzenia
z 23 lipca oznaczajq zasadnicza zmiang na scenie politycznej kraju.

23 lipca 1952 r. nad ranem radio kairskie przerwato nadawanie codziennego
programu. Kilka minut p6zniej podana zostata wiadomos¢, ze wladze w Egipcie
przejety sity zbrojne. Zamach stanu byt dzietem niewielkiej grupy oficerow egip-
skich zgrupowanych w organizacji Ad-Dubbat al-Ahrar (Wolni Oficerowie).
Ich imiona byty obce nawet wigkszosci Egipcjan. Jedynie podane przez zama-
chowcow nazwisko ich przywddcy generata Muhammada Nadziba, bohatera
wojny palestynskiej 1948 r., byto znane szerszemu ogdlowi. Zreszta general Nadzib
nie brat bezposredniego udzialu w przewrocie i wybodr tego powszechnie szano-

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

22 Rif’at as-S a i d, Safha min tarich Dzama’a al-Ichwan al-Muslimin (Stronice
z historii Stowarzyszenia Braci Muzulmanow), Al-Ahali, Kair 1990, s. 106.

56



wanego i nie zwigzanego z kregami monarchistycznymi generata na stanowisko
przewodniczacego Madzlis Kijada as-Saura (Rady Dowddztwa Rewolucji)
byt posunigciem czysto taktycznym, majacym na celu pozyskanie dla zamachow-
cOw opinii publicznej®.

Mato znane pozostawaty poczatkowo rowniez zamiary Wolnych Oficerow.
Jedynym os$wiadczeniem programowym byty stowa generata Nadziba o zamia-
rze utworzenia uczciwego rzadu oraz oczyszczenia sit zbrojnych i spoteczen-
stwa ze skorumpowanych elementow, ktore splamity honor Egiptu. Nieokreslona
byta rowniez ich orientacja ideologiczna®.

Lipcowy zamach nie byt jednak przypadkiem. Byt rezultatem gigbokiego
kryzysu spotecznego i politycznego, ktory stworzyt sytuacje sprzyjajaca inge-
rencji wojska w sprawy kraju.

Egipt byt formalnie niepodlegly, ale najwazniejszy region strategiczny kraju
— Kanat Sueski — byt okupowany przez wojska brytyjskie. Rezim kréla Faruka
nie byt w stanie zmusi¢ Brytyjczykow do catkowitej ewakuacji. Krajem wstrza-
saly kolejne fale demonstracji i rzad z trudem panowat nad sytuacja. Elita wia-
dzy byta skorumpowana i skompromitowana rowniez dostawami niesprawnego
sprzgtu wojskowego na front w czasie wojny palestynskiej 1948 r. Na kryzys
zaufania natozyt si¢ kryzys gospodarczy. W okresie od 1907 do 1950 r. nastapit
spadek dochodu narodowego na jednego mieszkanca ze 109,5 do 63,5 USD*.
Tymczasem zadna z partii politycznych wystepujacych w parlamencie nie miata
$cisle sprecyzowanego programu spoteczno-ekonomicznego. Ignorowany byt
zwlaszcza problem rolnictwa. Wielcy obszarnicy kontrolowali strukturg polityczna
i blokowali wszelkie proby reformy rolnej®. Wzrost efektywnosci rolnictwa byt
tymczasem sprawg podstawowa. Rozwoj przemystu nie byt bowiem na tyle szybki,
aby przezwycigzy¢ stagnacje w dochodzie per capita w rolnictwie.

W pazdzierniku 1951 r. nastapito dalsze zaostrzenie sytuacji. Obie izby par-
lamentu egipskiego wypowiedziaty si¢ za rewizja traktatu z Wielka Brytania, na
co Brytyjczycy odpowiedzieli koncentracja wojsk w strefie Kanatu Sueskiego.
Dziatajacy tam partyzanci zaatakowali w styczniu 1952 r. garnizon brytyjski
w At-Tall al-Kabirze, gdzie znajdowat si¢ najwigkszy na Bliskim Wschodzie bry-

M. Rodinson, The Political System [w:] Egypt since the Revolution, ed. by P.J.
Vatikiotis, London 1968, s.91.
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tyjski magazyn broni i amunicji. W odwecie wojska brytyjskie otoczyly koszary
egipskiej policji w Al-Isma’ilijji i zastrzelily znajdujacych si¢ tam policjantow.
W Kairze wybuchty natychmiast zamieszki. Demonstranci zadali wydania broni
i odbicia strefy Kanatu Sueskiego sita. Niszczono mienie Europejczykoéw. Wy-
darzenia te, znane jako ,,Czarna Sobota” (26 stycznia 1952 r.), wykorzystat krol,
aby zdymisjonowac rzad A/-Wafdu. Masy protestowaly, ale nie byty zdolne do
zmiany systemu’’. Proba najwigkszej organizacji masowej — Braci Muzutma-
néw — obalenia w 1948 r. systemu zakonczylta si¢ niepowodzeniem. W tej sytu-
acjijedynie sity zbrojne mogty przetamac impas.

Pierwsze tajne stowarzyszenie opozycyjne w armii powstato w 1939 r.
w Mankabadzie w prowincji Asjut, gdzie w miejscowym garnizonie odbywali
shuzbg trzej mtodzi oficerowie — Naser (wtasciwie Dzamal Abd an-Nasir), Za-
karijja Muhji ad-Din i Anwar as-Sadat. W 1942 r. powstaty pierwsze sekcje
organizacji. Gléwnym jej architektem byl Naser, ktory dzieki prowadzonym od
1943 r. wyktadom w akademii wojskowej w Kairze stat si¢ szeroko znany wsrod
korpusu oficerskiego. W 1949 r. stowarzyszenie liczyto okoto 700 oficerdéw.
W 1950 r. Wolni Oficerowie przyjeli 5-letni plan przygotowania sit zbrojnych do
powstania. Kryzys polityczny w koncu 1951 r., zwiazany z uniewaznieniem przez
Egipt uktadu z Wielka Brytania, przyspieszyl termin wystapienia wojskowych.
Wyznaczony zostal termin akcji — noc z 22 na 23 lipca 1952 r. P6Znym wieczo-
rem 22 lipca, na kilka godzin przed zamachem, dowodztwo naczelne podjeto
probe aresztowania spiskowcow, ale dowodzacy oddziatem specjalnym oficer
okazat si¢ zwolennikiem Wolnych Oficerow i przeszed! na ich strong. O pierw-
szej w nocy 23 lipca oddzialy spiskowcow zajety sztab generalny armii egipskiej
w akademii Al-Abbasijja, radiostacjg i gtdwne punkty Kairu. Aresztowano czton-
kéw naczelnego dowodztwa. Z garnizondw zaczety naptywac doniesienia o en-
tuzjastycznym poparciu dla utworzonej Rady Dowddztwa Rewolucji. Nastgpnego
dnia wojsko przejeto kontrolg nad Aleksandria, a 26 lipca krol Faruk opuscit
Egipt na jachcie ,,Al-Mahrusa” i nigdy nie wrocit do kraju®s.

Zamachowcy nie mieli konkretnego programu dziatania po przejeciu wia-
dzy. Sadzili, ze ich wystapienie zapoczatkuje szeroki ruch catego narodu, ktore-
mu przekaza wladze. Tymczasem misja wojskowych dopiero si¢ zaczynata. Na
arenie pojawili si¢ przedstawiciele starego rezimu, gotowi wykorzysta¢ zwycig-
stwo. Stare partie polityczne przyjety wiadomo$¢ o przewrocie ze spokojem.
Przewodniczacy Al-Wafdu Mustafa an-Nahhas Pasza i sekretarz generalny tej
partii Fu’ad Siradz ad-Din przerwali urlopy, powrdécili z francuskiej Riwiery i ocze-

°7Por.J. Berque,op. cit., s. 670.
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kiwali, kiedy niedo$wiadczeni wojskowi przekaza im wtadzg. 27 lipca 1952 r.
byly premier An-Nahhas Pasza wystapit z apelem o powrdt do zycia parlamen-
tarnego. Jednocze$nie rozmowy Rady Dowddztwa Rewolucji z Siradz ad-Di-
nem — jednym z najwigkszych obszarnikow — o podziale ziemi zakonczyty si¢
fiaskiem. W konsekwencji Rada Dowddztwa Rewolucji przekonata sig, ze wszel-
kie proby wspotpracy ze starymi partiami skazane sa na niepowodzenie i posta-
nowita dziata¢ odtad samodzielnie®.

Premier Ali Mahir, przeciwnik reformy rolnej, zostat zdymisjonowany i jego
miejsce zajat general Nadzib. 9 wrzesnia 1952 r. opublikowane zostaty dwa akty
prawne. Pierwszy dotyczyt reformy rolnej, drugi — reorganizacji partii politycz-
nych. Zostaty one zobowiazane do przedstawienia swych programéw, sktadu
osobowego kierownictw, okres§lenia celow dziatalnosci. Prawie jednocze$nie
aresztowani zostali czotowi politycy starego rezimu. 10 stycznia 1953 r. zawie-
szona zostala konstytucja z 1923 r., a 17 stycznia Tymczasowa Rada Regencyj-
na (Haj a al-Wisaja al-Muwakkata) ogtosita delegalizacje wszystkich 23 partii,
ktore zostaly zgloszone do rejestracji. Na ich miejsce utworzona zostata jedyna
legalna odtad organizacja polityczna o nazwie Haj’'a at-Tahrir (Organizacja
Wyzwolenia), bedaca rodzajem frontu narodowego, skupiajacego wszystkie war-
stwy spoteczenstwa opowiadajace si¢ za programem Rady Dowodztwa Rewolucji.
18 czerwca obalona zostata po 148 latach panowania dynastia zapoczatkowana
przez Muhammada Alego. Egipt zostat proklamowany republika, a Nadzib zo-
stat jej pierwszym prezydentem'®.

Kontakty migdzy Bra¢mi a oficerami, ktorzy utworzyli p6zniej wlasna orga-
nizacjg¢, nawiazane zostaty jeszcze w 1940 r. Lacznikiem migdzy obydwiema
grupami byt wowczas Anwar as-Sadat, ktory, jak wspomina, otrzymat od Al-Ban-
ny propozycje przytaczenia si¢ Wolnych Oficerow do Stowarzyszenia. ,,Odrzu-
citem kategorycznie propozycj¢ Hasana al-Banny [...], gdyz uwazalem, ze wojsko
powinno reprezentowacé caly nardd, a nie jedna organizacje, partie, klase czy
grupg”'’!. Chodzito o to, ze Wolni Oficerowie nie chcieli roztopi¢ si¢ w organi-
zacji Al-Banny.

Mimo braku porozumienia w sprawie polaczenia kontakty nie zostaty prze-
rwane. Po aresztowaniu As-Sadata w 1942 r. tacznikiem zostatl jego przyjaciel
Abd al-Munim Abd ar-Ra’uf, ktory wkrotce zostat cztonkiem Braci i odegrat
znamienna rol¢ w pdzniejszych wydarzeniach. W 1944 r. w kairskim ZOO do-
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szto do spotkania Nasera z przedstawicielami Al-Banny. W trakcie rozmowy
omawiano sprawg organizowania w wojsku konspiracyjnych grup, sktadajacych
si¢ z zolierzy i oficerow begdacych cztonkami lub sympatykami Braci Muzulma-
néw. Mieli oni wspomoc sity Wolnych Oficerow w trakcie przewrotu. Wiadomo
tez, ze Wolni Oficerowie zaopatrywali Braci w bron. Laczyty ich nie tyle pogla-
dy ideologiczne, co wspdlna walka przeciwko monarchii. Zblizyta ich tez Pale-
styna, gdzie wspolnie walczyli, 1 ktora stata si¢ dla nich symbolem braterstwa
broni. W drugiej potowie lat 40. XX w. tacznikiem w tych kontaktach byt Zaka-
rijja Muhji ad-Din, bliski wspotpracownik Nasera. Wedtug nieoficjalnych zrodet
Zakarijja Muhji ad-Din miat si¢ spotka¢ z Hasanem al-Banna i przekonywac go
do zawarcia sojuszu przeciwko komunistom egipskim. Zakarijja Muhji ad-Din
spotykat si¢ tez z innymi cztonkami Bractwa i naktanial ich do przytaczenia si¢
do konspiracyjnego ruchu w wojsku'®.

Nie ma danych mowiacych o bezposrednim udziale Braci jako organizacji
w przewrocie 1952 r., ale na pewno niektore osoby, w tym oficer tacznikowy
Abd ar-Ra’uf i szef Sekcji Specjalnej Abd ar-Rahman as-Sanadi, przyjaciel
Nasera, wiedzialy o przygotowywanej akcji. Al-Hudajbi nie popart w pierwszej
chwili zamachowcow. Przez kilka dni zachowat milczenie, co p6zniej stato si¢
podstawa do oskarzen, ze nie popart rewolucji. W koncu jednak musiat zabrac¢
gtos w tak zasadniczej dla panstwa sprawie i opowiedziat si¢ za przewrotem.
Jednak do blizszej wspolpracy migdzy Wolnymi Oficerami a Braémi nie doszto.
Al-Hudajbi pisze, ze prowadzone byly rozmowy przez tacznika, ktorym byt Ali
Aszmawi o tak waznych kwestiach spotecznych, jak korupcja, ktora byta w kraju
powszechna, a zwtaszcza o zmuszeniu Anglikoéw do ewakuacji ze strefy Kanatu
Sueskiego. Jednak o podjeciu blizszej wspdlpracy z grupa wojskowych o nie-
znanych blizej pogladach i planach na przyszto$¢ nie moglo by¢ mowy. Al-Hu-
dajbi powiedzial, ze przewrdt moze oznacza¢ wladze wojska i dyktature, a to
jest sprzeczne z islamem, w ktorym wolno$¢ jednostki byta jedna z podstawo-
wych zasad. Gtoéwny Przewodnik podkreslit, ze Bractwo begdzie wspierato ruch
wojskowych tak dtugo, jak jego dazenia beda zbiezne z interesami nacji'®.

Al-Hudajbi zazadat jednoczesnie od zamachowcow, aby potepili komunistow
1 $wieckich liberalow i aby przystapili do petnej islamizacji panstwa. 26 lipca 1952 r.
Al-Hudajbi wezwat publicznie Rad¢ Dowddztwa Rewolucji do przyjecia islamu
jako podstawy nowego ustroju panstwowego. Jednoczesnie zaakcentowat odmien-
no$¢ pogladow w sprawie projektu reformy rolnej. Uznat, Ze parcelacji powinny

192 Patrz: Sajjid K u tb, Limaza adamuni (Dlaczego skazali mnie na §mier¢), Asz-Sza-
rika as-Saudijja li-l-Abhas wa-t-Taswiq, Ar-Rijad b.d.w., s. 63.
103 Hasan al-Hud ajbi, op. cit., s. 33, 35-36.
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podlega¢ gospodarstwa powyzej pigciuset arow, a nie dwustu, jak chcial Naser.
Od tego momentu obydwaj przywddcy zaczeli odnosic si¢ do siebie z coraz wigksza
wrogos$cia. Rada Dowddztwa Rewolucji zaczgla usuwac oficerow zwiazanych
z Bra¢mi z waznych stanowisk w wojsku. Kryzys nastapit, gdy Rada Dowddztwa
Rewolucji zarzadzita nowa rejestracje partii politycznych. W tonie kierownictwa
Braci doszto do roztamu. Czes$¢ dziataczy chciata, aby Bractwo zadeklarowato, ze
jest sita polityczna i zglosito si¢ do rejestracji. Niektorzy z nich, w tym Umar at-Til-
misani, pézniejszy (od 1973 r.) Gléwny Przewodnik Bractwa, chcieli wspotpracy
z Naserem. Inni, w tym i Al-Hudajbi, byli przeciwko okresleniu si¢ przez Bractwo
jako sita polityczna. Al-Hudajbi potwierdzit, ze Bractwo nie jest, wedlug niego,
partia polityczna i zarzadzit rozwiazanie Sekcji Specjalnej. Dla jej przywddcy As-Sa-
nadiego oznaczato to odejscie od koncepcji dzihadu i pozbawienie si¢ przez Brac-
two mozliwosci obrony przed panstwowymi stuzbami specjalnymi. Kiedy As-Sanadi
odmoéwil wykonania polecenia Gtéwnego Przewodnika, zostal usunigty z organi-
zacji. Wraz z nim z Bractwa odeszli jego zwolennicy!'™.

Usunigcie As-Sanadiego zakonczylo proces polaryzacji pogladow w Brac-
twie w kwestii wyboru srodkéw walki o stawiane sobie cele. Ci, ktoérzy uwazali,
ze panstwa islamskie nalezy wprowadzi¢ odgoérnie przez zdobycie sila aparatu
panstwowego poszli swoja droga. Przeszli do podziemia i zaczgli tworzy¢ orga-
nizacje terrorystyczne. Al-Hudajbi i ci, ktoérzy poszli za nim nie zrezygnowali
z gldwnego celu, jakim byta islamizacja spoteczenstwa i panstwa, ale chcieli
osiagnac ten cel metodami pokojowymi. W tym sensie Al-Hudajbi byt kontynu-
atorem romantycznej wizji Al-Banny, ktory uwazat, ze spoleczenstwo ,,kroczy
zta droga”, gdyz nie jest tego swiadome; natomiast je$li zostanie odpowiednio
oswiecone i przekonane do wtasciwej drogi, to samo odwrdci si¢ od odszcze-
pienczych wtadz panstwa i narzuci im swoja wizj¢ przysztosci.

Bracia Muzutmanie, mimo deklaracji Al-Hudajbiego, pozostawali wazna sita
polityczna i gldbwnym konkurentem Wolnych Oficeréw w walce o wtadzg. Na-
ser byt swiadomy tego. W 1952 r. jako minister spraw wewnetrznych odwiedzit
studenckie obozy treningowe cztonkéw Bractwa pod Aleksandria i w Damiec-
cie i byl pod silnym wrazeniem wysokiego stopnia organizacji ruchu. Naser wie-
dziat takze, ze Bracia wykorzystuja kampusy uniwersyteckie do paramilitarnego
szkolenia swoich cztonkdéw'?. Naser i Zakarijja Muhji ad-Din proponowali kie-

194 Patrz: R. Mitchell, op. cit.,,s. 121, 123,128, 160; M. Mahfuz, op. cit.,s. 50—
51; Muhammad N a guib, Egypt’s Destiny, Victor Gollancz Ltd., London 1995, s. 236.

105 Wspomina o tym Gléwny Przewodnik Mahdi Akif — cyt. za: H. Al-A w a d i,
Pursuit of Legitimacy: The Muslim Brothers and Mubarak, 1982-2000,1.B. Tauris,
London 2004, s. 33.
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rownictwu Bractwa wspolny sojusz przeciwko komunistom. W Stowarzyszeniu
byly w tej sprawie 2 stanowiska. Jedni, w tym Sajjid Kutb i Muhammada al-Gha-
zali, uwazali, ze najwazniejsza jest walka z Brytyjczykami, a komuni$ci powinni
mie¢ taka sama swobode dziatania, jak inne sily polityczne i w lipcu 1954 r.
mtodziezowi dziatacze Bractwa wspotpracowali na kampusach uniwersyteckich
z dzialaczami komunistycznymi. Inni cztonkowie kierownictwa stali natomiast
na stanowisku, ze komunistow nalezy traktowac jako wrogéw ideologicznych
1 nie podejmowac z nimi wspotpracy nawet w sprawach taktyki. Nie znaczyto
to, ze dziatacze ci opowiadali si¢ tym samym za wspotpraca z Wolnymi Oficera-
mi'%, W rezultacie nie doszto ani do $cistej wspdtpracy z komunistami, ani do
zawarcia sojuszu z Wolnymi Oficerami, lecz do konfrontacji.

Organizacja bez Sekcji Specjalnej byta jednak dla Nasera przeciwnikiem
tatwiejszym do pokonania. Naser skutecznie blokowatl tez proby Bractwa prze-
jecia kontroli nad zwiazkami zawodowymi. Osoby, ktore chciaty kandydowaé
do zarzadu danego zwiazku musialy otrzymac poparcie od Zwiazku Narodowe-
g0 (pozniej Arabskiego Zwiazku Socjalistycznego), ktory byl pod $cista kontrola
Wolnych Oficerow. W ten sposob dziatacze Bractwa nie mieli szans dostac si¢
do zwiazkowych gremioéw kierowniczych'”’. Jesli natomiast w juz funkcjonuja-
cym kierownictwie zwiazku rodzity si¢ nastroje sympatii dla Bractwa, Naser
rozwiazywat taki zwiazek'%.

W styczniu 1954 1. doszto do rozruchdéw na uniwersytetach. Zwolennicy Brac-
twa starli si¢ ze studentami, ktorzy popierali Nasera i Wolnych Oficerdw. 13 stycznia
1954 r. rzad zarzadzit rozwiazanie Braci Muzutmanow. Tego samego dnia ok. 450
dziataczy Bractwa zostato aresztowanych. Aresztowany zostatl takze Hasan al-Hu-
dajbi. Oskarzono go o to, ze nie popart rewolucji 23 lipca, sabotowat reforme rolna
1 zamierzat dokona¢ przewrotu. Zarzucono mu takze sprowokowanie zamieszek
na uniwersytetach oraz utrzymywanie kontaktéw z Brytyjczykami'®. Ostatni za-
rzut, zupetnie bezpodstawny, miat zdyskredytowaé Braci w oczach patriotycznie
rozbudzonego spoteczenstwa i §wiadczyl, ze Wolni Oficerowie chcieli za wszelka
cen¢ wyeliminowaé Bractwo z gry polityczne;.

106 Pisze o tym Sajjid Kutb w swoich wspomnieniach: Limaza..., s. 12, 21, 63.

WK, Beattie, Egipt during Nasser Years: Ideology, Politics and Civil Society,
Westview Press, Boulder 1994, s. 139.

198 Mustafa K. Al-S ayyid, 4 Civil Society in Egypt?, ,,The Middle East Journal”,
Vol. 47, No. 2, Spring 1993, s. 228-242. O politycznej roli egipskich konfederacji zwiazko-
wych i polityce Nasera wobec zwiazkow zawodowych patrz: R. Bian c hi, The Corpo-
ratization of the Egyptian Labor Movement, ,,The Middle East Journal”, Vol. 40, No. 3,
Summer 1986, s. 429-444.

19 Patrz: R. Mitchell, op. cit,s. 19.
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W tym czasie, kiedy nastapity aresztowania czlonkéw Bractwa w tonie Rady
Dowodztwa Rewolucji toczyta sig ostra walka o wladzg migdzy Naserem a Na-
dzibem. Al-Hudajbi popart Nadziba i gotow byl zawrze¢ z nim polityczny sojusz,
totez, kiedy Nadzib chwilowo osiagnat przewage nad Naserem, Al-Hudajbi i czg$¢
cztonkow Bractwa wyszta na wolno$¢. Jednak na jesieni 1954 r. losy rywalizacji
w Radzie Dowodztwa Rewolucji odwrdcity sig¢. Nadzib przegrat walke o przy-
wodztwo z Naserem i to przesadzito o losach Bractwa. 26 pazdziernika 1954 r.,
kiedy Naser przemawiat na wiecu w Aleksandrii, z thumu rozlegtly si¢ strzaty,
ktore wszakze nie dosiggly Nasera. Zamachowca schwytano i wladze podaty
do wiadomosci, ze nalezat on do Bractwa. Al-Hudajbi temu zaprzeczyt i uznat
zamach za prowokacjg¢ ze strony wladz. Obydwie strony przedstawity ,,niezbi-
te” dowody winy strony przeciwnej. Prawie natychmiast po zamachu stuzby
specjalne przeprowadzity masowe aresztowania cztonkoéw i sympatykow Brac-
twa. W wigzieniach znalazto si¢ ponad 2,8 tys. os6b'!?. Aresztowany zostat
Al-Hudajbi oraz gtéwni teoretycy ruchu: Abd al-Kadir Auda, Al-Bahi al-Chuli
oraz Sajjid Kutb. Sad wojskowy skazal Al-Hudajbiego na karg $mierci, ktora
zostata zamieniona na dozywotnie wigzienie. Auda oraz 4 innych cztonkow kie-
rownictwa zostato takze skazanych na §mier¢ i powieszonych. Kutba i Al-Chu-
liego wypuszczono na wolno$¢, ale ten pierwszy zostat wkrotce ponownie
aresztowany i skazany na 15 lat wiezienia''l,

Pazdziernikowe aresztowania wywarly silny wplyw na wielu szeregowych
cztonkow Bractwa. Wielu z nich zaje¢to wobec wtadz bardziej radykalna niz do-
tychczas pozycjg. Wladze probowaty przyciagnac szeregowych cztonkow Sto-
warzyszenia na swoja strong w imi¢ wspolnej walki z komunizmem, ale proby te
byty nieudane''?. Natomiast wielu z tych, ktorzy zostali wypuszczeni na wol-
no$c¢ zeszto do podziemia, aby kontynuowac tradycje Sekcji Specjalnej. W Sek-
cji Specjalnej zrodzita si¢ wowczas idea ,,lJudowego powstania”. Czlonkowie
Sekcji konsekwentnie prezentowali antyrzadowe stanowisko. Grozili nawet
$miercig tym cztonkom wtlasnej organizacji, ktorzy wykazywali sktonnos¢ do
wspotpracy z Naserem. Wsrdd tych, ktorzy zostali w 1954 r. aresztowani i ska-

110 O tym, ze wydarzenia z 26 pazdziernika 1954 r. zostaly sprowokowane przez wiadze
pisze Sajjid Kutb, ktory podaje, ze w konsekwencji w 1955 r. w wigzieniu Liman Tara
znalazto sig ok. 400 Braci i tyle samo cztonkdéw organizacji uwigziono w wigzieniu Misr.
Natomiast w wigzieniach wojskowych przebywato ponad 2 tys. czlonkow Stowarzysze-
nia — patrz: Sajjid Kutb, Limaza..., s. 13, 20.

'S, Khatab,op. cit., s. 459.

112 Sajjid Kutb wspomina, Zze rozmowy z uwalnianymi z wigzien szeregowymi cztonka-
mi Stowarzyszenia prowadzit Zakarijja Muhji ad-Din, cztonek Scistego kierownictwa Wol-
nych Oficerow — patrz: S. Kutb, Limaza..., s. 83.
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zani byt m.in. Ahmad Szauki al-Islambuli, ojciec porucznika Chalida al-Islambu-
liego, ktory w 1981 r. zabit prezydenta As-Sadata.

Aresztowanie Al-Hudajbiego doprowadzito do marginalizacji jego pozycji
w Bractwie. Byt on bardziej organizatorem i dziataczem niz myslicielem, ktory
moglby swoimi ideami oddziatywac¢ na cztonkdéw organizacji. Takim myslicielem
byt natomiast Sajjid Kutb. Przebywajac w wigzieniu, Kutb napisat niezwykle
sugestywne dzieta, ktore do tej pory oddziatuja na wyobrazni¢ milionéw muzut-
manow i podtrzymuja przestanie Hasana al-Banny. Gtownym przestaniem tych
dziet byta mysl o tym, Ze nic nie moze przeszkodzi¢ Bractwu w wypekieniu
dziejowej misji islamizacji spoleczenstwa i ze rzady prawa muzulmanskiego sa
nieuchronne. W 1964 r. ukazata si¢ ksiazka Kutba Ma alim fi-t-tarik (Stupy
milowe na drodze), w ktorym wytozony zostat program permanentnej rewolucji
islamskiej. Jednoczesnie Kutb pisat komentarze do Koranu, ktére ukazaty sig
juz po jego $mierci w 30 tomach i w ktorych autor wskazywat na koraniczna
argumentacj¢ swoich pogladow.

Sajjid Kutb 1 nurt radykalizmu

W latach 50. XX w. $wiat arabski znalazt si¢ pod coraz silniejszym oddzia-
tywaniem mysl marksistowskiej. W Egipcie elementy marksizmu zostaty za-
adoptowane przez Nasera w jego koncepcji arabskiego lub muzulmanskiego
socjalizmu. Panstwowa machina propagandowa zaczeta po 1952 r. przekony-
wag, ze przewrot wojskowych byl zgodny z islamem i ze islam zawiera prze-
stanie o rewolucji spotecznej przeciwko systemom niesprawiedliwym
i represyjnym. Mozna sadzi¢, ze wielu Wolnych Oficerow, ktorzy byli prakty-
kujacymi muzulmanami nie mialo watpliwosci co do tego, ze odsuwajac od
wladzy kréla, dzialaja zgodnie z nakazem islamu i zachowuja religijna popraw-
nos$¢!®, Taka interpretacja wydarzen postawita Bractwo w trudnej sytuacji.
Wtladze przedstawiaty bowiem swoje dzialania jako zgodne z religia i wytraca-
ty tym samym z rak Bractwa argument, iz to tylko Bractwo zna ,,wlasciwa
droge” ku sprawiedliwosci spotecznej i ze tylko ono moze poprowadzi¢ spote-
czenstwo ta droga. Bractwo odpowiedziato na propagande wtadz ideologia,
ktora dyskredytowata ideologi¢ Wolnych Oficerow jako bezbozna z powodu
fascynacji europejska mysla spoteczna, a zwtaszcza marksizmem i ktéra twier-
dzita, ze walka o sceng polityczna nie moze by¢ zdeterminowana czynnikami

113 Por. Muhammad A m ar a, Al-Islam wa-s-saura (Islam i rewolucja), Dar as-Sakafa
al-Dzadida, 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, gdyz chodzi w niej o co§ wazniejszego — o walke migdzy Do-
brem a Ztem o dusze muzutmanina''*. Nowe przestania ideologii Bractwa nie
wykluczaly wige rewolucji jako takiej, wrecz na odwrot. Sam islam byt swoje-
go rodzaju przewrotem w sensie dostrzezenia przez cztowieka nowego sensu
swojego istnienia. W konsekwencji, jesli islam byt rewolucja, to kazda inna,
w tym i naserowska, nie byta muzulmaninowi potrzebna. Taki punkt widzenia
wyrazat Sajjid Kutb.

Sajjid Kutb (1906-1966) urodzit si¢ w wiosce Musha w prowincji Asjut
w Gornym Egipcie w szanowanej rodzinie wiejskiego notabla. W wieku 10 lat
opanowal na pamig¢ Koran, ale uczeszczat do szkoly panstwowej. Jego ojciec
byt zwolennikiem narodowcow z Partii Narodu i organizowal demonstracje an-
tybrytyjskie w rodzinnej miejscowosci. W 1919 r. mlody Kutb wziat udziat w ma-
nifestacjach poparcia dla Sa’da Zaghlula, ktory stat na czele delegacji egipskiej
negocjujacej z Wielka Brytania uktad o petnej niepodlegtosci Egiptu. W 1920 .
Kutb przyjechat do Kairu, gdzie rozpoczal edukacj¢ na Dar al-Ulum i byt pod
opieka wuja, ktory byt dziennikarzem i wprowadzit go do srodowiska literatow
i dziennikarzy. Po ukonczeniu w 1934 r. studidéw literackich Kutb rozpoczat pra-
ce w ministerstwie edukacji. Pisal w tym czasie poezje, opowiadania, recenzje
literackie, komentarze na tematy polityczne i spoteczne. W tym okresie Kutb
byt wptywem pogladow Mahmuda al-Akkada (1899-1964), dziennikarza zwia-
zanego z partia A/-Wafd, znanego z pogladow reformatorskich. W 1939 r. Kutb
zaczal pisa¢ na tematy religijne. W styczniu 1948 r. zatozyl czasopismo ,,Al-Fikr
al-Dzadid” (Nowa Mysl), na ktorego tamach wystepowat z krytyka systemu
wladzy w Egipcie i polityki Zachodu wobec arabskiego Bliskiego Wschodu.
W marcu tego samego roku pismo Kutba zostalo zamknigte, a on sam zostat
aresztowany, ale wkrotce zwolniony po interwencji premiera An-Nukrasziego,
z ktorym Kutb byt zaprzyjazniony. An-Nukraszi pomogt mu tez w wyjezdzie na
studia do USA, co miato by¢ najlepszym wyjsciem dla zatagodzenia konfliktu
z wladzami. W USA Kutb studiowatl pedagogike i otrzymat tytut magistra w Te-
achers College na University of Northern Colorado. W 1949 r. ukazata sig jego
wazna praca Al-Adala al-idztimaijja fi-l-islam (Sprawiedliwo$¢ spoteczna
w islamie), a problematyka sprawiedliwos$ci spotecznej oraz zagadnienie zrefor-
mowania stosunkow spotecznych w Egipcie weszly na state do pisarstwa Kutba
po jego powrocie z USA w 1951 r.

Od 1952 r. Kutb zaczat publikowa¢ komentarze do sur Koranu pod wspdl-
nym tytulem Fi zilal al-Kur’an (W $wietle Koranu). Szybko zaczgly si¢ one
cieszy¢ sig coraz wigkszym zainteresowaniem. W 1953 r. Kutb wstapit do Braci
Muzutmanow i1 w listopadzie 1954 r. zostat w zwiazku z tym aresztowany. Wy-
szedl na wolnosc¢ dopiero w 1964 r. po interwencji prezydenta Iraku Abd as-Salama
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Arifa. Wkrotce po tym zostat ponownie aresztowany i skazany na $mier¢ za
spiskowanie przeciwko rzadowi Nasera. W 1966 r. Kutb zostat stracony!''.
Kutb utrzymywat kontakty takze ze §rodowiskiem Wolnych Oficerow. Znat
Nasera, ktory znat z kolei prace Kutba i wysoko je cenit za antyimperialistyczne
nastawienie i pryncypialng krytyke stosunkow spotecznych w Egipcie. Wolni Ofice-
rowie podzielali wiele opinii wyrazonych przez Kutba w jego pracach na temat ko-
niecznos$ci fundamentalnej przebudowy stosunkow spotecznych!'®, Sam Kutb pisze,
ze do lutego 1953 r. stosunki migdzy nim a Wolnymi Oficerami miaty charakter
wspolnego zastanawiania si¢ nad tych, jaki ustrdj i jakie instytucje bylyby najlepsze
dla przysztosci kraju. W dyskusjach tych zaczely jednak zaznaczaé si¢ roznice po-
gladow, ktore poglebity sig do tego stopnia, ze dalsza wspolpraca stata si¢ niemozli-
wa. Cele Wolnych Oficerdéw i Braci byt czgSciowo zblizone, ale poréznity ich metody
realizacji tych celow. Kutb chciat w szczego6lnosci utworzenia masowej i powszech-
nej organizacji o nazwie Haj 'a at-Tahrir (Organizacja Wyzwolenia), ktora objgtaby
wszystkie warstwy spoleczne oraz grupy zawodowe i postawita przed nimi jeden
cel —utworzenie panstwa sprawiedliwosci spolecznej opartego na normach religii.
Podstawa takiego panstwa bylaby szari’a, prawo muzutmanskie. Poniewaz Orga-
nizacja Wyzwolenia miata ogarna¢ cate spoteczenstwo, inne organizacje bytyby nie-
potrzebne. Kutb nie widzial w takim ustroju miejsca rowniez i dla Rady Dowddztwa
Rewolucji. Tymczasem Naser nie chcial odda¢ wtadzy. Kutb opowiadat sig takze za
zaostrzeniem kursu w polityce zagranicznej. Jego antysyjonistyczne i antyimperiali-
styczne stanowisko bylo zbyt skrajne dla Wolnych Oficerow. Kutb odwotywat sig¢
do zalozen Bractwa jako organizacji panislamskiej i wzywat de facto do eksportu
rewolucji egipskiej do innych czgsci $wiata muzutmanskiego'”. Konflikt migdzy nim

S Patrz: W. Shephard, Sayyid Qutb and Islamic Activism, Brill, Leiden 1996, s.
XI-XV; R. Mitchell op. cit, s. 124-125; Mahmud Abd al-H a 1 i m, Al-Ichwan
al-Muslimun, Dar al-Dawa, Aleksandria 1979, Vol. 3, s. 175; A. Mus allam, 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 us allam, Prelude to Islamic
Commitment: Sayyid Qutb’s Literary and Spiritual Orientations, 1932—1938, ,,The
Muslim World”, July-October 1990, s. 176—189; Lamia Rustum Sheh ad eh, Women in
the Discourse of Sayyid Qutb, ,,Arab Studies Quarterly”, Vol. 22, No. 3, Summer 2000, s.
5. Sam Kutb wspominat o tym ostatnim okresie w ksiazce Limaza..., s. 11-12.

116 Sajjid K u tb, Al-Adala al-idztima’ijja fi-l-islam (Sprawiedliwo$¢ spoteczna w is-
lamie), Dar al-Katib al-Arabi, Kair 1949. Praca ta byta wydawana wielokrotnie i przetluma-
czona na j. angielski jako Sayed K o t b, Social Justice in Islam (tl. z arabskiego J.B.
Hardie), Oktagon Books, New York 1970.

17 Kutb wypowiadat si¢ o syjonizmie jako najgorszym wrogu $wiata islamu, a w od-
niesieniu do polityki Zachodu uzywal terminu as-salibijja al-ista’amarijja — imperiali-
styczne pochody krzyzowe — patrz: S. K u tb, Limaza..., s. 11-12. Szerzej omawia to
zagadnienie S. Khatab, op. cit., s. 461-462.
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a Wolnymi Oficerami, ktorzy jeszcze niedawno gratulowali mu kolejnych dziet i spo-
tykali si¢ w jego domu, byt nieunikniony.

Al-Hudajbi wyszedl z wigzienia w 1961 r. W czasie izolacji stracit wptyw na
codzienna dziatalno$¢ Bractwa. Nie byt wigc tak grozny dla nowego rezimu jak
ideolog Kutb, ktory mogl tatwo skupi¢ wokot siebie masy i wptynac na uktad sit
w kraju. Kutb pozostal w wigzieniu i tam napisat swoja najbardziej znana prace
Ma’alim fi-t-tarik (Stupy milowe na drodze). Sformutowat w niej tezg, ze rzady
1 systemy witadzy, ktore nie sa oparte na prawie muzutmanskim sa bezprawne
poganskich. Byl to niezwykle cigzki zarzut, takze pod adresem wiladzy Nasera.
Sformulowanie ,,bezprawne” oznaczato bowiem tyle samo, co bezbozne. Walka
z takim rzadem i systemem byla wigc usprawiedliwiona z punktu widzenia wia-
ry; mogla by¢ uwazana nawet za obowiazek kazdego wiernego muzutmanina.
Celem tej walki byto wprowadzenie rzadéw opartych na prawie religijnym, a wigc
boskim. Taka wtadza rzadzita wigc z przyzwolenia Boga i byta w ten sposob
prawomocna''®,

Kutb wyprowadzit koncepcj¢ prawomocnej wtadzy (hakimijja) bezposred-
nio z Koranu, z sury 5 (,,Stot zastawiony”), wersetow 41-50, ktore mowia
o rzadach sprawiedliwych. Szczegodlnie wazny byt dla niego werset 50, ktory
moéwi, ze Bog jest najlepszym sgdzia w osadzaniu ludzkich uczynkow (,,Kt6z
jest lepszy od Boga / w sadzeniu ludzi, / ktérzy posiadaja pewno$¢?”’). Kutb
traktowal to stwierdzenie jako przestanke do tworzenia wizji wladzy odmienne;j
od rzadéw sprawowanych przez ludzi; wladzy danej od Boga i sprawowanej
przez Boga przez prawo wyprowadzone z objawienia. W ten sposéb islam byt
dla niego religia sensu stricte polityczna, w ktorej wiara i wladza zostaly ze
soba §cisle powigzane. Zadaniem instytucji politycznych bylo wdrazanie w zycie
prawa religijnego i nadzorowanie, aby byto ono przestrzegane przez spoteczen-
stwo i poszczegdlnych jego cztonkdéw. W systemie politycznym opartym na pra-
wie religijnym nie bylo miejsca na niesprawiedliwe i arbitralne rzady, jakkolwiek
powinny w nim istnie¢ pewna reprezentacja spoteczenstwa dla podejmowania
decyzji w zakresie okre§lonym przez prawo. Kutb nazwal taka reprezentacje
rada” (szura). W niewielkiej pracy zatytutowanej Limaza adamuni (Dlaczego
skazali mnie na $mierc¢) Kutb napisat o systemie wtadzy budowanym przez Na-

118 Sajjid K u t b, Ma’alim fi-t-tarik (Stupy milowe na drodze), Kair 1964, wydanie
angielskie Sayyid Q u t b, Milestones (tt. Ahmad Zaki H a m m a d), American Trust
Publications, Indianapolis 1990. Tekst ksiazki w jezyku angielskim dostgpny 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 muzutlmanski, mimo ze tworza go muzutmanie. Rzady
nie moga opierac si¢ na woli i zasadach moralnych jednego cztowieka-przywod-
cy. Sprawy narodu powinni by¢ w gestii uktadu instytucji politycznych i spolecz-
nych okreslonych przez prawo muzutmanskie”!",

Walke o wihasciwy ustrdj polityczny Kutb traktowat w kategoriach walki
migdzy sitami prawdy, a sitami ktamstwa i znajdowat dla swojego przekonania
argumentacj¢ koraniczng. Powotywat si¢ w szczego6lnosci na werset 251 z sury
2 (,,Krowa”), ktory mowi o walce Dawida z Goliatem i zwycigstwie tego pierw-
szego z woli Boga'?. Kutb uwazal, ze walka migdzy sitami Dobra a szatanskimi
sitami Zta rozgrywa si¢ w kazdym cztowieku, ale poniewaz ludzie podobnie
myslacy o Bogu tworza wspolnotg, polem walki jest takze spoteczenstwo i ustroj
spoteczno-polityczny. Stad tez walka o wlasciwy ustroj polityczny powinna by¢
permanentna i powinien ja prowadzi¢ kazdy prawowierny muzutlmanin. Kutb
wyrazal wielokrotnie poglad, ze wspdlnota prawowiernych wyznawcéow islamu,
nawet jesli jest w mniejszos$ci wobec wrogiego otoczenia, zwycigzy sity Zta
1 zaprowadzi sprawiedliwy porzadek spoteczny. Bytoby to krélestwo (mamla-
ka) Boga na Ziemi, w ktérym cata ludzkos¢, oddajaca dotad cze$¢ dobrom ma-
terialnym, czcitaby jedynie Stworce'?!.

Termin ,,rzady Boga” (hukm Allah) nie nalezalo rozumie¢ jako wiladzy
okreslonej grupy ludzi, powotanych do rzadzenia, tak jak to byto w przypadku
Kosciota i kleru w $redniowiecznej Europie — podkreslat Kutb. ,,Nie chodzi mi
o wprowadzenie rzadow teokratycznych” —pisat. ,,Rzady Boga na Ziemi” ozna-
czaly, wedtug niego, wprowadzenie ustawodawstwa opartego na prawie reli-
gijnym oraz wydawanie przez sady wyrokéw zgodnych z tym prawem.
Oznaczatoby to uruchomienie mechanizmu, ktory regulowatby caly organizm
spoteczny!'%.

Przekonanie o tym, ze rzadzacy, ktorzy sa muzutmanami, tak naprawdg nie
dziesigcioleciach podstawa myslenia r6znych grup terrorystycznych. Dokonatly
one radykalnego podziatu $wiata na 2 sfery: sity prawdy i sity falszu, dobra i zta,

119 Sajjid Kutb, Limaza..., s. 43-54.

120 Werset ten brzmi: ,,I zmusili ich do ucieczki / za zezwoleniem Boga; / i Dawid zabit
Goliata. / Bog dat mu krélestwo i madro$é / i nauczyt go tego, czego chciat. / I gdyby Bog
nie powstrzymat jednych ludzi / przez drugich, / to ziemia zostataby zniszczona. / Ale,
zaprawdg, Bog jest wladca taski / dla §wiatow”.

121 Sajjid Kutb, Limaza..., s. 43-54.

122 Sayyid Q utb, In the Shade of the Qur’an (Fi Zilal al-Qur’an), Vol. 1-14, trans.
and ed. by Adil Salahiand Ashur S hamis, The Islamic Foundation 2003-2006,
Leister, Vol. VII, Surah 8 ,,Al-Anfal”, s. 9.
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$wiatla 1 ciemnosci, sity Boga i sily szatana. Wydaty tez sitom zta i szatana bez-
wzgledna walke.

Wkroétee po ukazaniu sig¢ pracy Kutba o hakimijii wrod Braci zaczgta by¢
rozprowadzana ksiazka pod tytutem Du’a wa lajsa kuda (Glosiciele Stowa
a nie sgdziowie). Jej autorem miat by¢ Al-Hudajbi, a ksiazka byta polemika z kon-
cepcja Kutba o bezboznych rzadach. Autor ksiazki twierdzit, ze termin hakimij-
Jja nie byt koraniczny, co bylo niezgodne z prawda, gdyz hakimijja w znaczeniu
wtadzy suwerennej pochodzi od stowa hukm — ,,wtadza”, od ktoérego pochodzi
stowo hakama jako rzadzenie lub sadzenie i ktore czgsto wystgpuje w tekscie
Koranu. Autor ksiagzki starat si¢ takze udowodnié, ze termin hukm w Koranie
nie ma konotacji politycznych, a jedynie odniesienia religijne'*.

Odbior spoteczny ksiazki byt bardzo ograniczony. Jej autorstwo byto od po-
czatku podejrzane i do tej pory przekonujaco niewyjasnione. Srodowisko Braci
uwazato, ze zostata ona napisana przez stuzby specjalne, aby ostabi¢ site oddzia-
tywania idei Kutba. Sam Al-Hudajbi nie wspominat nigdy publicznie o takiej
mozliwosci, prawdopodobnie z obawy o swoje bezpieczenstwo. Jednoczesnie
nie polecat ksigzki jako lektury swojemu otoczeniu. Byl natomiast zwolennikiem
pogladow Kutba wyrazonych w Stupach milowych na drodze. Wiele rzeczy-
wiscie przemawia za tym, ze to nie on napisal omawiany tekst. Szczegolnie
watpliwa byta ta cze$¢, ktora mowita o islamie jako wytacznie religii i odmawia-
ta islamowi prawa do regulowania codziennego zycia muzulmanina w sferze
publicznej. Taki punkt widzenia byt sprzeczny z pogladami Al-Hudajbiego, ktére
glosit wezesnie;j.

Ksiazka Stupy milowe na drodze dostarczana byta fragment po fragmen-
cie ze szpitala wigzienia Al-Kanatir, w ktorym znajdowat si¢ Kutb, do cel innych
dziataczy Bractwa w wigzieniach At-Tura i Al-Wahat. Na temat gléwnych tez
tekstu toczyly si¢ podziemne dyskusje i wymiana pogladow. Niektorzy dziata-
cze, w tym Umar at-Tilmisani, Muhammad Hamid Abu an-Nasr, Mustafa Ma-
shur (p6zniejsi kolejni Glowni Przewodnicy) oraz znany ideolog Abd al-Aziz Atijja
zazadali od Kutba wyjasnienia przede wszystkim uzytego przez niego terminu
takfir, znaczacego w islamie ,,0dszczepienstwo”. Uznanie muzutmanina za od-
szczepienca z powodu nie uznania koniecznos$ci utworzenia panstwa opartego
na prawie muzulmanskimi, co mozna byto wyczytac z tekstu Kutba, naktadato
bowiem na innych muzutmanow wre¢cz obowiazek zabicia go. Kutb nie odpo-
wiedzial poczatkowo na to Zzadanie i pisat dalej. Tekst Stupow milowych na
drodze przemycono z wigzienia takze dla tych cztonkéw Bractwa, ktorzy pozo-

123 Patrz: Zaynab al-G ha zal i, Ajjam min hajati (Dni z mojego zycia), Dar asz-Szu-
ruk, Kair 1986, s. 30-37.
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stawali na wolno$ci. Zajnab al-Ghazali, przywodczyni Siostr Muzulmanek, oraz
Hamida Kutb, siostra Kutba, ktore odwiedzaly Kutba w wigzieniu dostarczyty
rekopis Al-Hudajbiemu, przebywajacemu od 1961 r. na wolnosci. Glowny Prze-
wodnik zgltosit pewne zastrzezenia do tekstu, ale zaakceptowat go do publikacji
i rozprzestrzenia wsrod cztonkow Bractwa'?.

Wtadze poczatkowo zezwolity na druk ksiazki, ale wkrotce zakazaty publikowa-
niajej i sprzedazy. Rowniez kregi religijne zwiazane z Al-Azharem, osrodkiem znaj-
dujacym si¢ pod wptywami rzadu, potepity publikacje. Szejk As-Subhi, przewodniczacy
rady wydajacej fatwy, religijne orzeczenia prawne, okreslit ksiazke Kutba jako pro-
wokacyjna ze wzgledu na twierdzenie o bezboznosci wiadzy panstwowej. Szejk
zarzucit tez Kutbowi grzech antropomorfizacji Boga, moéwiac, ze twierdzenie Kutba,
iz wladza (hakimijja) nalezy tylko do Boga sugeruje, ze ,,BOg jest istota, ktora jak
czlowiek porusza si¢ na dwoch nogach” i ze jest §$wiadomym zabiegiem ze strony
Kutba, aby ,,ludzie wypowiedzieli postuszenstwo rzadzacym’?. Jednak ksiazka sta-
wala si¢ coraz bardziej znana, a jej autor coraz bardziej popularny. Ma ‘alim fi-t-ta-
rik byta w nastepnych latach najbardziej zakazana ksiazka w Egipcie. Zwolennicy
mysli Kutba przepisywali ja strona po stronie i rozprzestrzeniali w najglebszej tajem-
nicy przed wladzami wéréd nowych zwolennikdéw Braci Muzutmanow.

Al-Hudajbi, po wyjsciu z wigzienia zaczat organizowa¢ wokot siebie grupy
Braci, ale dopiero w 1963 r. doszto do spotkania 5-osobowej Rady Przywodztwa.
Al-Hudajbi starat si¢ nie prowokowa¢ wiladz, ktore skutecznie spenetrowaty $ro-
dowisko Braci i dobrze wiedziaty o poczynaniach jego kierownictwa. Z drugiej
strony nie zamierzat zrezygnowat z gtdwnego celu Bractwa, jakim byta islamiza-
cja spoteczenstwa i panstwa. Jego prawa reka byt Ali Abd al-Fattah Ismail, ktory
pracowat z Hasanem al-Banna, miat duze doswiadczenie organizacyjne i szerokie
kontakty w krajach arabskich. Gléwny Przewodnik zaakceptowat ksiazke Ma ‘alim
fi-t-tarik do publikacji i rozprzestrzeniania. Wprowadzit tez do Rady Przywodz-
twa Alego Aszmawiego, ktory byl w latach 50. XX w. szefem Sekcji Specjalne;j
i znany byt z niechgci do naserowskich wtadz. W ten sposob Bractwo dato wia-
dzom do zrozumienia, ze pozostaje w grze. W maju 1964 r. z wigzienia wyszedt
Sajjid Kutb. Wladze zwolnity go ze wzgledu na zly stan zdrowia. W jego sprawie
interweniowat Prezydent Iraku Abd as-Salam Arif. Wyjscie Kutba na wolnos¢
dodato Bractwu sit do dziatania. Ich antynaserowska pozycja nie ulegta zmianie.
»Nasze cele 1 idee pozostaty niezmienne [...]. Podjeta z Naserem bezwzgledna
walke prowadzili$my do konca”'?® — wspominata pézniej Zajnab al-Ghazali.

124 Patrz: S. Khatab,op. cit. s. 466.
125 Ibidem.
126 Zaynab al-Ghazali, op. cit., s. 79.
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W nastgpnych miesigcach organizacja zaczgta pozyskiwaé zwolennikow
w zwigzkach zawodowych i w wojsku. Kiedy okazato, ze do Bractwa przystapito
kilku pracownikow stuzb bezpieczenstwa, wiadze przeszty do kontrataku. Na po-
czatku 1965 r. doszto do masowych aresztowan cztonkow Bractwa. W oficjal-
nym komunikacie poinformowano o zatrzymaniu okoto 800 osob. Nieoficjalne zrodta
mowity nawet o 40 tys.'”. Braci oskarzono o probe zabicia Nasera i innych oso-
bistosci w celu przejecia wladzy i utworzenia teokratycznego panstwa. Zamach
mial by¢ dokonany na pociag przewozacy cztonkow Rady Dowddztwa Rewolucji
z Aleksandrii do Kairu w zwiazku z obchodami rocznicy wydarzen z 1952 r. Wta-
dze podaty informacje¢ o znalezieniu sktadow broni i amunicji. Ustalono, Zze Bracia
byli finansowani z zewnatrz przez ich przedstawiciela za granica Sa’ida Ramada-
na, kuzyna Al-Banny, ktory w 1954 r. opuscit Egipt i kierowat Centrum Muzut-
manskim w Genewie'?®, Zarzucono im rowniez kontaktowanie sie z Arabia
Saudyjska i otrzymywanie z Ar-Rijadu pienigdzy oraz broni'®.

W wigzieniu znalezli si¢ m.in. Al-Hudajbi, Kutb, Ali Abd al-Fattah Isma‘il,
Ali Aszmawi, Zajnab al-Ghazali, Hamida Kutb. Postawionych przed sadem 370
0s0b sadzono w 8 grupach. Procesy trwaty od lutego do sierpnia 1966 r. Wyroki
wykonywano natychmiast. 21 sierpnia zapadl wyrok w sprawie 41 przywodcow
radykalnego skrzydta Stowarzyszenia. Kutb, Muhammad Jusuf Hauwasz oraz
Abd al-Fattah Isma‘il skazani zostali na kar¢ $mierci i powieszeni 29 sierpnia
1966 r. Pozostali cztonkowie kierownictwa otrzymali karg dtugoletniego wigzie-
nia. Na dozywotnie wigzienie skazana zostata wérod innych Zajnab al-Ghazali.
Taki sam wyrok otrzymat in absentia Sa’id Ramadan. Skazano réwniez — na
3 lata — 73-letniego Hasana al-Hudajbiego'’. Ali Aszmawi okazat si¢ zdrajca
i zeznawat przeciwko Al-Hudajbiemu oraz Kutbowi. Zostal za to wypuszczony
na wolno$¢ i wyjechat do USAP!,

Po 1954 r. warunki dziatalno$ci Braci Muzulmandw ulegly zasadniczej zmia-
nie. I to nie tylko dlatego, ze ich organizacja zostata rozbita, a wigkszos$¢ aktywi-
stow znalazla si¢ w wigzieniach. Nie sprzyjaly im przede wszystkim nastroje
spoteczne. Z kazdym rokiem wzrastata popularno$¢ Nasera. Szczytem jego po-
pularno$ci byt bez watpienia rok 1956, po ktérym zostal w oczach mas zwy-
cigzca w wojnie o Kanatl Sueski; czlowiekiem, ktory zmusit Brytyjczykow do

127 Keesings Contemporary Archives 1965-1966, s. 21647.

128 Ibidem.

122 JR. O’K an e, Islam in the New Egyptian Constitution, ,,The Middle East Jour-
nal”, Vol. 26, No. 2, Spring 1972, s. 147.

130 Egypt..., Vol. 11, s. 166.

31 Patrz: S. Khatab,op. cit., s. 470.

71



ewakuacji; cztowiekiem, ktory nie tylko przeciwstawit si¢ agresji brytyjsko-fran-
cusko-izraelskiej, ale i zwycigzyt. Dzigki niemu Egipt przejat kontrole nad Kana-
tem Sueskim i wplywami z jego eksploatacji. W §wiadomosci mas Naser byt
uosobieniem idei panarabizmu, o ktorej zwycigstwie $wiadczylo potaczenie si¢
w lutym 1958 r. Syrii 1 Egiptu, i utworzenie Zjednoczonej Republiki Arabskie;j.
Jako przeciwnik Paktu Bagdadzkiego i pionier ruchu krajéw niezaangazowa-
nych Naser zaczal cieszy¢ si¢ popularnoscia na catym Bliskim Wschodzie.
Wykorzystujac popularnos$¢, Naser jeszcze bardziej umacniat swoja pozycje.
W tym czasie nastroje antyzachodnie objety caty arabski Bliski Wschod'*2.

Ekipa Nasera przystapita do reformowania gospodarki. Program, przyjety
w 1961 r., nawiazywat do ideologii socjalistycznych i narodowych. Upanstwowie-
nie i znacjonalizowanie przemystu, parcelacja wielkich gospodarstw rolnych i wspo-
maganie drobnych producentow rolnych prowadzone byto pod hastem Nasera:
»prawiedliwie i dla wszystkich” (al-adl wa-I-kifaja). Do sektora panstwowego
skierowane zostaly ogromne inwestycje. Na poczatku lat 70. XX w. sektor pu-
bliczny absorbowat az 90% inwestycji. Jako pierwsze juz w 1960 r. upanstwowio-
ne zostaty banki. Nastgpnie — handel bawelng oraz towarzystwa ubezpieczeniowe
oraz gtoéwne zaklady przemyslowe wytwarzajace cement, energie elektryczna
i miedz. Skarb panstwa przejat tez majatek najpierw 167, a nastgpnie 500 najbo-
gatszych przedsigbiorcéw. Po 1961 r. sektor prywatny zaczat odgrywac w gospo-
darce Egiptu drugorzedna rolg'**. Naser, majac w reku ogromny majatek narodowy,
zaproponowat spoteczenstwu kontrakt: w zamian za legitymizacj¢ wtadzy prezy-
denta kazdy Egipcjanin otrzymal prawo do opieki zdrowotnej, edukacji, mieszka-
nia i niskich cen na podstawowe produkty zywno$ciowe'4.

Rzady Nasera oceniane sg jako najpowazniejsza od czaséw Muhammada
Alego proba modernizacji struktury spoteczno-gospodarczej kraju i oddzielenia
religii od spraw panstwa. W latach 1952—-1970 wszystkie wazniejsze instytucje
religijne zostaty objete kontrola panstwowa. Pierwszym krokiem byto podpo-
rzadkowanie ziemi fundacji religijnych specjalnemu ministerstwu, ktére miato
poza tym sprawowac nadzor nad wszystkimi meczetami'?®. Nastepnie w 1955 r.

132 Patrz: Egypt..., Vol. 2,s. 14; ). S alt, 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 1k r a m, The Egyptian Economy, 1952-2000, Routledge, London—
New York 2006, s. 5-6.

B4A. Richards, Egypts Agricultural Development, 1800—1980, Westview
Press, Boulder 1982, s. 175-176.

BSBM. Barthwick, Religion and Politics in Israel and Egypt, ,,The Middle East
Journal”, Vol. 33, No. 2, Spring 1979, s. 156-157.
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rzad ogtosit dekret o likwidacji systemu sadow szari’ackich. Ich kompetencje i
funkcje przejely odtad sady panstwowe. Najwazniejszym posunig¢ciem rzadu
byta jednak reforma Al-Azharu. Zgodnie z ustawa z 1961 r. uczelnia ta zostata
podporzadkowana bezposrednio prezydentowi republiki, ktory uzyskal prawo
mianowania rektora. Na czele wydziatow Al-Azharu stangli ludzie wierni rzado-
wi. Wprowadzono 4 $§wieckie wydziaty: medyczny, inzynieryjny, rolny i handlo-
wy. Nowe programy nauczania na Al-Azharze wyrazaty odtad nowe wartosci i,
pozostajac w zgodzie z zasadami wiary, mialy odpowiadaé¢ w wigkszym niz do-
tychczas stopniu wymogom nowoczesnosci'*.

Mimo ze dziatania Nasera w kierunku laicyzacji zycia spoteczno-politycz-
nego nie byty tak radykalne jak dzialania Atatiirka w Turcji, staly one w sprzecz-
nosci z koncepcjami Braci Muzulmandw. Obok Sajjida Kutba duzy udziat
w rozwijaniu doktryny Bractwa miata Zajnab al-Ghazali'?’, przywodczyni Siostr
Muzulmanek, a takze Muhammad al-Ghazali, teolog zwiazany z kr¢ggami uni-
wersytetu Al-Azhar oraz Mustafa as-Siba’i, przywoddca Braci Muzutmanow
w Syrii. Wszyscy oni byli pod silnym wptywem pakistanskiego teoretyka fun-
damentalizmu muzulmanskiego Abu al-Alego al-Maududiego. Pakistan po 1954
r. stat si¢ drugim, niezaleznym osrodkiem fundamentalizmu, a Al-Maududi —
jego przywodca. Jest on autorem ksiazki Cztery terminy, w ktorej, biorac jako
punkt wyjscia histori¢ ucieczki Mahometa do Medyny a nastgpnie jego po-
wrotu do Mekki, wyroznia 2 etapy w rozwoju wspolczesnej wspolnoty muzul-
manskiej. Pierwszym jest okres stabosci (istidnaf), kiedy wspolnota zbiera
sity i przygotowuje si¢ do dzialania. Drugim jest okres dziatania, dZihadu.
Wspdlnota jest wowczas na tyle silna, ze moze podja¢ walke o swe cele's.
Al-Maududi jako pierwszy wprowadzit do dyskursu islamistycznego termin
hakimijja, ktory oznaczal ,,wladz¢ najwyzsza”, ,,najdoskonalsza”, ktorej pod-
daja si¢ ludzie i ktora jest uswigcona przez Boga, a tym samym boska, i opiera
si¢ na prawie objawionym. Wtadza ta jest catkowicie odmienna od wiladzy
pochodzacej od ludzi i opierajacej si¢ na stworzonych przez ludzi prawach.
Obydwa rodzaje wladzy sa ze soba sprzeczne, wykluczaja si¢ nawzajem i nie
ma miejsca na kompromis migdzy nimi. Dla Al-Maududiego istniata albo haki-
mijja Koranu, albo negacja Swictej Ksiegi'®.

36D, Crecelius, Al-Azhar in the Revolution, ,, The Middle East Journal”, Vol. 20,
No. 1, Winter 1966, s. 37-42.

137 Zajnab al-Ghazali zmarta 9 grudnia 2005 r. w wieku 88 lat.

133 Wg Mohamed H ey k a 1, 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
muzutmanskiej), Damaszek b.d.w., s. 19.
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Po krwawej rozprawie w 1965 r. w Bractwie nastapila dezintegracja. Czgs¢
jego cztonkow i sympatykow otwarcie przeszta na pozycje walki zbrojnej z wia-
dzami panstwowymi. Uwazali oni, ze taktyka Al-Hudajbiego polegajaca na stop-
niowej islamizacji spoteczenstwa i panstwa nie zdata egzaminu i spowodowata
rozpad organizacji. Inng droga byt terror i zdobycie wladzy panstwowe;j sita.
W ramach takiego myslenia narodzito si¢ kilka ugrupowan. Jedno z pierwszych
zatozyt Salih Abd Allah Sirijja, Palestynczyk mieszkajacy w Kairze, doktor nauk
technicznych. W 1971 r. zatozyt on konspiracyjna organizacj¢ w Wojskowe;j
Akademii Technicznej w Kairze. Wczesniej Sirijja nalezat w Jordanii do Hizb
at-Tahrir al-Islami (Partia Wyzwolenia Islamskiego), ktora dziatata od 1952 r.
pod przywddztwem Taki ad-Dina an-Nabhaniego, nalezacego takze do egip-
skich Braci Muzutmanow. An-Nabhani utrzymywat kontakty z Al-Hudajbim i Zaj-
nab al-Ghazali. Partia Wyzwolenia Islamskiego dziatata w podziemiu i stawiata
sobie za cel obalenie rzadu jordanskiego oraz zdobycie wtadzy w tym panstwie.
Sirijja uznat jednak, ze osiagnigcie tego celu jest w Jordanii nierealneiw 1971 .
przybyt do Kairu. Po zmontowaniu podziemnej siatki Sirijja podjat w 1974 r.
probe przejecia kontroli nad budynkami Wojskowej Akademii Technicznej, co
miato by¢ poczatkiem powszechnego powstania przeciwko wtadzom. Stuzby
specjalne bardzo tatwo rozprawity si¢ z konspiratorami i rozbily ich organizacjg.
Cze$¢ jej cztonkow przylaczyta si¢ do organizacji o nazwie DzZihad. Kierownic-
two Braci Muzulmanow potepito probe zamachu stanu'#.

Druga organizacja podziemna byta Dzama’a al-Muslimin (Wspolnota
Muzulmanoéw), ktora pézniej stata si¢ znana pod nazwa Takfir wa-I-Hidzra
(Odszczepienstwo i Hidzra). Jej ideologia sprowadzata si¢ do przekonania, ze
spoteczenstwo Egiptu odeszto od islamu i wigkszo$¢ muzutmanow jest tak na-
prawde odszczepiencami. Dlatego tez nalezato odwroécié si¢ od takiego spote-
czenstwa, odejs¢ od niego, tak jak Mahomet, ktory opuscit Mekke i udat si¢ do
Medyny (hidzra). Poniewaz odpowiedzialno$¢ za odejscie spoleczenstwa od
islamu ponosity wladze, nalezato je zwalczac i zniszczy¢. Szukri Mustafa, przy-
woddca tego ugrupowania, nalezat do Braci Muzutmanow, ale zarzucit kierow-
nictwu tej organizacji kunktatorstwo w stosunkach z wtadzami, ugodowos¢
wobec ,,ciemigzycieli” i ostatecznie zej$cie z drogi poprawnosci religijnej, a wigc
apostazje. Glowni dziatacze Wspolnoty Muzulmanoéw byli powiazani rodzinnie
i towarzysko z przywodcami Dzihadu w Asjucie i wspdlpracowali przy orga-
nizowaniu akcji'*!.

140 Por. Walid Mahmoud Abdelnasser, op. cit, s. 61-62.
141 Ibidem, s. 62; G. K e p e |, The Prophet and Pharaoh: Muslim Extremism in
Egypt, University of California Press, Berkeley 1985, s. 92-94.
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Kolejnym ugrupowaniem byt DZihad. Nazwa DzZihad okre$lano wiele ugru-
powan, ktore powstaty po 1968 r., ale najbardziej znanym z nich byto to, ktore
powstato w 1980 r. i ktore miato udziat w zabiciu prezydenta As-Sadata 6 paz-
dziernika 1981 r. Ugrupowanie to powstato z potaczenia si¢ grup Abd as-Salama
Faradza z Kairu, Abud az-Zumura z Dolnego Egiptu oraz kilku radykalnych
dziataczy Wspdlnot Muzulmanskich z Gornego Egiptu. Kilku cztonkoéw Dziha-
du nalezalo do Bractwa Muzutmanskiego, a inni utrzymywali bliskie kontakty
z terenowymi komoérkami Bractwa. Dziatacze Dzihadu byli rozczarowani
skromnymi, wedtug nich, osiagnigciami Bractwa w zakresie islamizacji panstwa,
ajego kierownictwu zarzucali zbyt daleko idaca ugodowos¢ wobec wtadz. Z dru-
giej strony, wysoko cenili dziatalnos¢ Hasana al-Banny, zwtaszcza na rzecz przy-
wrocenia kalifatu. Dzihad krytykowat ideologi¢ ugrupowania Takfir
wa-I-Hidzra, gdyz uwazal, ze odwracanie si¢ od zepsutego spoleczenstwa (hi-
dzra) i proba stworzenia spoteczenstwa ,,rownoleglego”, prawdziwie islamskie-
g0, 0znacza zrezygnowanie z prowadzenia obowiazkowego przeciez dzihadu'®.

Abd as-Salam Faradz napisat broszur¢ pt. A/-Farida al-ghajba (Zapomniany
obowiazek), w ktorej ogtosit, ze dzihad nalezy rozumie¢ przed wszystkim jako
walke zbrojna z tymi, ktorzy odeszli od islamu. Faradz poréwnat sytuacj¢ we
wspotczesnym mu Egipcie do okresu z inwazji Mongotéw na muzulmanski Bli-
ski Wschéd w XII w. Muzulmanom grozito wowczas niebezpieczenstwo ekster-
minacji, a islamowi — zniknigcie z mapy religijnej Bliskiego Wschodu. Wielu
owczesnych teologdéw i kaznodziei z najwigkszym z nich Ibn Tajmijja (1263—
1327) na czele zaczglo woéwcezas mobilizowaé muzutmandéw do obrony wiary
i propagowato ideg¢ dZihadu jako walki z mieczem w reku. Grupa Faradza my-
slata podobnie. Zarzucita alimom, ludziom religii z meczetdéw i szkot religijnych
z Al-Azharem wlacznie, ze s pasywni w propagowaniu wiary i ze zapomnieli
0 obowiazku prowadzenia walki z niewiernymi i odszczepiencami'#,

W tym samym okresie na uniwersytetach egipskich zaczat rodzi¢ si¢ ruch
studencki o nazwie A/-Dzama’at al-Islamijja (Wspolnoty Muzutmanskie). Jedna
z pierwszych byta Wspdlnota utworzona w 1971 r. na uniwersytecie w Asjucie
jako organizacja o$wiatowa. Jej odgalgzienia zaczgly szybko powstawac¢ na
uniwersytetach w calym Egipcie. Propagowaly religi¢ i nawotywaty do poboz-
nosci. Wigkszo$¢ z nich nie byta formalnie powiazana z Bractwem Muzutman-
skim, chociaz cztonkowie Wspdlnot czytali prace Sajjida Kutba, Muhammada
al-Ghazaliego i Jusufa al-Karadawiego. Kiedy w 1976 r. Wspo6lnoty Muzulman-

142 Patrz: Walid Mahmoud Abdelnasser, op. cit., s. 63; Fahmi Huw ajd i, Hatta
la takun fitna (Aby nie doszto do fitny), Dar asz-Szuruk, Kair 1996, s. 112—114.
3 Por. G. Kepel,op. cit., s. 92-94.
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skie zdobyly wigkszos¢ w samorzadach studenckich w Kairze, Minji, Aleksan-
drii i innych miastach, kierownictwo Bractwa zaaranzowato spotkanie z przy-
wodcami studenckich stowarzyszen. Ze strony Bractwa w spotkaniu wziat udziat
Mustafa Mashur. Od tej pory Bractwo Muzulmanskie i Wspolnoty Muzutmanskie
zaczgly koordynowac swoja dziatalno$¢. Do czotowych aktywistow studenckich
o orientacji islamistycznej nalezeli: Muhji ad-Din, Tal’at Fu’ad Kasim i Abu al-Ila
al-Madi z uniwersytetu w Minji, Nadzih Ibrahim i1 Usama Hafiz z uniwersytetu
w Asjucie, Isam al-Arjan, Hilmi al-Dzazzar, Abd al-Munim Abu al-Futuh z Kairu,
Ahmad Umar i Ibrahim Az-Za’farani z Aleksandrii. Niektorzy z nich, jak Abu
al-Ila al-Madi, Isam al-Arjan i Abd al-Munim Abu al-Futuh stali si¢ p6zniej znany-
mi islamistycznymi dziataczami zwiazkowymi oraz cztonkami parlamentu'#.

Poglady islamistyczne gtosili tez kaznodzieje nie zwiazani z zadna organi-
zacja. Dziatali oni albo przy meczetach, albo w nieformalnym ruchu o nazwie
Dzama’a Ansar as-Sunna al-Muhammadijja (Stowarzyszenie Zwolennikow
Tradycji Proroka Mahometa). Ruch ten nazywany byt takze Salafijja (Ruch na
rzecz Tradycji Przodkéw). Do najbardziej znanych kaznodziei islamistycznych
nalezeli Abd al-Hamid Kiszk, Ahmad al-Mahalawi i Hafiz Salama'¥.

Wiladze panstwowe poczatkowo przyzwalaty na dziatalno$c¢ islamistycznych
organizacji studenckich, sadzac, ze zasigg tej dziatalnos$ci nie wykroczy poza
kampusy uniwersytetow. Kiedy jednak Wspolnoty Muzutmanskie przeszty pod
kontrolg Bractwa Muzulmanskiego, wtadze zaczgly ogranicza¢ dziatalnos¢ Wspol-
not. To pociagneto za soba radykalizacje¢ niektorych. Jedna ze Wspolnot prze-
ksztalcila si¢ w bojowa organizacje podziemna Takfir wa-I-Hidzra. W lipcu
1977 r. Takir wa-I-Hidzra porwata Mahmuda Husajna Az-Zahabiego, ministra
ds. religii w rzadzie egipskim. Porywacze zazadali od wtadz uwolnienia wszyst-
kich wigzniow politycznych, przeprowadzania $ledztwa w sprawie dziatalnos$ci
prokuratury i shuzb specjalnych, opublikowania w panstwowej prasie manifestu
ich organizacji oraz okupu. Kiedy wladze nie spetily zadan, minister zostat zabity.
Wladzom udato si¢ w nastgpnych miesiacach rozbi¢ grupg. Aresztowany zostat
takze Szukri Mustafa. Skazano go na $mier¢ i powieszono 22 marca 1978 r.!%.

Tendencje ekstremistyczne byty nastgpstwem procesow spotecznych i po-
litycznych w Egipcie w koncu lat 60. i w latach 70. XX w. Popularno$¢ Braci
i ich idei powrotu do ,,zlotego wieku” wzrastala 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. Benin,J. Stork, [.B. Tauris,
London 1997, s. 316-318; G. Kepel, op. cit., s. 144.

145 Por. Walid Mahmoud Abdelnasser, op. cit., s. 63.

146 Por. ibidem, s. 62.
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nych kryzysow, gospodarczych zalaman i oslabienia autorytetu witadzy. To
wtasnie niepewna sytuacja po Il wojnie S§wiatowej i stabos¢ systemu monar-
chicznego przed 1952 r. wyniosty Braci na szczyty popularnosci. W 1967 r.
przegrana wojna z Izraclem wywotlata ostry kryzys polityczny. Straty teryto-
rialne, cigzka sytuacja gospodarcza w zwiazku z wzrastajacymi wydatkami
wojskowymi i zadtuzeniem doprowadzity do ostabienia autorytetu wtadzy i po-
gorszenia si¢ sytuacji mas. Wydarzenia te oznaczaty kryzys przede wszystkim
nacjonalizmu arabskiego jako ideologii integrujacej spoleczenstwo i stanowia-
cej podstawe legitymizacji wtadzy Nasera. To z kolei stanowilo wielka szanse
dla Bractwa na pozyskanie dla organizacji szerszych warstw spolecznych.
Kryzys spoleczny poglebit si¢ jeszcze bardziej, gdy Naser, wzigwszy na siebie
odpowiedzialno$¢ za przegrana wojng z Izraelem, podat si¢ do dymisji. Jednak
spoteczenstwo, a przynajmniej znaczna jego czg$¢ nie cheiata, aby Naser od-
szedl. Na ulice Kairu i innych miast Egiptu wyszty setki tysigcy ludzi z zada-
niem jego powrotu. W ocenie kierownictwa Bractwa w ttumach popierajacych
prezydenta byli przede wszystkim ludzie ze $Srednich warstw spotecznych, kto-
rzy najbardziej skorzystali z prospotecznej polityki Nasera. Wér6d manifestu-
jacych byto znacznie mniej ludzi z najbiedniejszych warstw, ktorzy wyemigrowali
ze wsi w nadziei na lepsze zycie w miescie. Ich liczba powigkszata si¢ w ta-
kim tempie, ze wszelkie programy pomocowe panstwa nie mogly wyciagnac
ich z krggu biedy. Ludzie ci z trudem wiazali koniec z koficem, byli wyalieno-
wani w nowym $rodowisku i zepchnigci na polityczny margines. Srodowisko
to mogla sta¢ si¢ gtdwnym zapleczem dla Bractwa w sytuacji dalszego pogle-
biania si¢ niezadowolenia spotecznego'*’.

Naser jednak i tym razem okazat si¢ niezwykle zrecznym politykiem. Po powro-
cie na stanowisko prezydenta zmienit czesciowo polityke wewngtrzna. Wobec zadan
demokratyzacji systemu politycznego, wyrazanych najgtosniej przez islamistyczne
organizacje studenckie, przyjal w marcu 1968 r. program liberalizacji prasy, ograni-
czenia wszechwladzy stuzb specjalnych i przeprowadzenia wolnych wyborow. Zta-
godzone zostaly przepisy dotyczace dziatalnosci zwiazkowej i przedsigbiorczosci
prywatnej. W retoryce politycznej wladz pojawito si¢ takze wigcej odniesien do
religii, co $wiadczyto o dazeniu Nasera do wigkszego niz dotad wykorzystania isla-
mu do legitymizowania prawomocno$ci swoich rzadow. Jednoczesnie Naser ztago-
dzit restrykcje wobec samego Bractwa Muzutmanskiego. Wielu z jego cztonkow
zostato zwolnionych z wigzien. W rezultacie na poczatku 1971 r. w areszcie bylo nie
wigcej niz 140 cztonkow organizacji. Wedtug kierownictwa Bractwa Naser musiat
ztagodzi¢ autorytaryzm swoich rzadow z powodu potgpienia przez niektore wply-

147Por. H. Al-Awadi, op. cit., s. 34.
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wowe panstwa muzutmanskie z Arabia Saudyjska na czele jego decyzji o wykona-
niu wyroku $mierci na Sajjidzie Kutbie w 1966 r.'%. Dziatania Nasera stworzyty
bardziej korzystne warunki dla dziatalnosci Bractwa. Stowarzyszenie mogto stop-
niowo odbudowac swoje struktury i przegrupowac sity. Kierownictwo ztagodzito ton
krytyki wobec wtadz, a niektorzy dziatacze uznali, Ze w nowych warunkach nalezy
odejs¢ od radykalizmu politycznego postulowanego w pracach Sajjida Kutba i przejsé¢
do pokojowych form dziatalnosci'?’. Wedtug Isama al-Arjaniego, jednego z p6zniej-
szych ideologéw Bractwa, w 1969 r. organizacja zaczgta tworzy¢ nowe grupy akty-
wistow przy meczetach, rozwingla dziatalno$¢ oswiatowa i mtodziezowe przybudowki
na uniwersytetach'™. Przyspieszenie tego procesu nastapito po objeciu rzadow przez
nowego prezydenta Anwara as-Sadata.

Dialog i rywalizacja z As-Sadatem

28 wrzesnia 1970 r. zmart prezydent Naser, za$ 7 pazdziernika Zgromadzenie
Narodowe Egiptu zatwierdzito kandydatur¢g Anwara as-Sadata na stanowisko pre-
zydenta'®'. Przejawszy wladze, As-Sadat uznat za konieczne ustali¢ nowe priory-
tety polityki zagranicznej 1 wewnetrznej 1 zaczat stopniowo odchodzi¢ od gtdéwnych
zalozen polityki swego poprzednika. W polityce wewngtrznej nowy prezydent ocenit,
ze nadszedt czas, aby odejs¢ od panstwa rewolucyjnego ku panstwu prawa
i wybieralnych instytucji: zapowiedzial autonomi¢ wtadzy sadowniczej i zaprze-
stanie wigzienia ludzi z powodu pogladéw politycznych. Mdwita o tym nowa kon-
stytucja, ktora parlament uchwalil w 1971 r. Nie oznaczato to bynajmniej odejscia
od autorytaryzmu, lecz jedynie jego instytucjonalizujg. W 1976 r. w miejsce Arab-
skiego Zwiazku Socjalistycznego utworzono Hizb at-Tadzammu al-Watani at-Ta-
kaddumi al-Wahdawi (Zjednoczona Partig Postepu), w ramach ktorej mogty dziataé
3 skrzydta. W kiedy w 1977 r. rzad zgodzit si¢ zalegalizowac partie Nowy Wafd
i1 Hizb al-Amal al-Isztiraki (Socjalistyczna Parti¢ Pracy), system polityczny Egiptu
nabrat znamion wielopartyjnego'>2. W polityce zagranicznej nowa orientacja Egiptu

198 Ibidem, s. 35.

149 Mona El-Ghobashy uwaza, ze niektorzy czotowi przywodey Bractwa wrecz odcigli
si¢ w 1969 1. od ideologii Kutba i ze byt to przetom w mysli politycznej Braci Muzutmanow,
ktoéry mozna poréwna¢ do odcigcia sig od radykalizmu przez niemiecka SDP na stynnym
zjezdzie tej partii w Bad Godesbergu w 1959 r. — por.: Mona El-Ghobashy, The
Metamorphosis of the Egyptian Muslim Brothers, ,International Journal of Middle East
Studies”, Vol. 37, 2005, s. 375.

130 Por. Zohurur B ar i, The Re-emergence of the Muslim Brothers in Egipt, Lancer
Studies, New Delhi 1995, s. 82—-83.

Bt Egypt..., t. 11, s. 263-264.

152 Por. Mona M akram-E b eid, 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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przewidywata sojusz z USA iulatwienia dla dziatalno$ci sektora prywatnego. Nowy
prezydent chciat takze pozyskac sobie kregi religijne oraz organizacje spotecz-
no-polityczne bazujace na religii dla umocnienia legitymizacji swojej wtadzy. Po-
zyskanie przychylno$ci umiarkowanego skrzydta Bractwa Muzulmanskiego bez
uznania go jako partii politycznej byto w zwiazku z tym jednym z celéw nowego
prezydenta'>,

W pazdzierniku 1973 r. ogloszono oficjalnie ,,liberalizacj¢” i polityke infita-
hu, dost. ,,otwarcia”. Sytuacja gospodarcza Egiptu byla w tym czasie bardzo
trudna. Wzrost PKB w 1973 r. miat wynie$¢ 3%, co oznaczato spadek tempa
wzrostu w poréwnaniu z poprzednimi latach. Produkcja przemystowa miata si¢
zwigkszy¢ takze o 3%, a rolna — o 2,4%. Wskazniki te byly nizsze niz w po-
przednich latach. Najwazniejszy byt wzrost cen na importowana zywnos$¢, co
bylo nastgpstwem Wojny Pazdziernikowej w tym samym 1973 r. Rzad, nie chcac
dopusci¢ do wybuchu niezadowolenia spotecznego, musiat zwigkszy¢ subsydia
na utrzymanie cen na towary pierwszej potrzeby na niezmienionym poziomie.
To z kolei powigkszylo deficyt budzetowy i rzad, aby go pokry¢, zaczat zaciagad
nowe pozyczki w bankach oraz od ludnosci. Konieczno$¢ zmian w polityce go-
spodarczej stala si¢ tak oczywista, ze w kwietniu 1974 r. prezydent As-Sadat
przedstawil parlamentowi pakiet reform. Zmierzaly one do pobudzenia sektora
prywatnego i stopniowego wycofania si¢ panstwa z szeroko rozbudowanego
programu ostony socjalnej dla milionow Egipcjan'>.

Pierwszym krokiem byt zwrot wigkszo$ci przejetego wezesniej przez pan-
stwo mienia prywatnego. Nastgpnie przystapiono do rozprzedazy akcji przed-
sigbiorstw sektora panstwowego i ziemi znajdujacej si¢ w gestii rzadu.
W nastgpnym roku przyjgta zostata ustawa nr 43 o arabskich i1 innych obcych
inwestycjach, ktéra zapewniala obcemu kapitalowi mozliwos$ci inwestowania
we wszystkie dziedziny gospodarki. W Port Saidzie utworzono strefg¢ wolnego
handlu. Celem polityki otwarcia i liberalizacji miato by¢ pobudzenie aktywnosci
kapitatu rodzimego oraz ostabienie wpltywow biurokracji panstwowej, ktora za-
czela sig¢ gwaltownie rozrasta¢ w miarg rozwoju sektora panstwowego!'*>.

Konkurencja ze strony inicjatywy prywatnej miata usprawni¢ funkcjonowa-
nie przedsigbiorstw panstwowych i wptynac¢ dodatnio na ich efekty ekonomicz-
ne. Liczono bardzo na kapital obcy, ktory oczekiwat jednak na polityczne

133 Patrz: R.A. jr. Hinnebusch, Egyptian Politics under Sadat. The Post-Populist
Development of an Authoritarian-Modernizing State, Cambridge 1985, s. 183—-185.

154 Patrz: Khalid Ik ram, op. cit.,s. 15-18.

155'W ciagu dziesigciu lat po przewrocie 1952 r. liczba pracownikéw panstwowych
wzrosta z 250 tys. do 1 mln, a wydatki na utrzymanie aparatu panstwowego wysungly si¢
na druga pozycj¢ w budzecie, po wydatkach wojskowych —R.W. Baker, op. cit., s. 72.
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gwarancje nowej orientacji gospodarczej kraju'**. W lipcu 1972 r. radzieccy
specjalisci opuscili Egipt, a w marcu 1976 r. Egipt wypowiedziat uktad o przyjaz-
ni i wspolpracy ze Zwiazkiem Radzieckim. Ten krok miato zapoczatkowac re-
orientacj¢ polityki na Zachod.

Poczatkowo polityka infitahu przyniosta oczekiwane rezultaty. W 1974 1. Egipt
zostal umieszczony na liscie krajow korzystajacych z pomocy USA na podstawie
ustawy nr 480. Bank Swiatowy rozpoczat finansowanie modernizacji przez Egipt
urzadzen Kanalu Sueskiego. Zachodnie banki zaczely otwiera¢ filie w Kairze,
aw 1975 r. kraje arabskie Zatoki Perskiej utworzyty specjalny fundusz, ktorego
Egipt stat si¢ glownym kredytobiorca. W krotkim czasie powstato 512 nowych
przedsigbiorstw. W 1973 r. dochod narodowy brutto wzrost o 3,5%, a w roku 1974
0 10% w stosunku do roku poprzedniego. Po wprowadzeniu gwarancji dla inwe-
storéw do kraju naptynety miliardy dolaréw w formie pomocy, inwestycji i przeka-
zow pieni¢znych od egipskich gastarbeiteréw w Iraku i na Pétwyspie Arabskim.
Wazrost gospodarczy ksztattowat si¢ na poziomie 8-9% rocznie, do kraju naptywat
kapitat zagraniczny i wyraznie czuto si¢ ozywienie gospodarcze'’.

Polityka otwarcia i nieskr¢gpowanej dziatalnosci kapitatu prywatnego niosta
ze soba rowniez negatywne skutki i stata si¢ wkrotce zrodtem powaznych na-
pie¢ spotecznych. W sferze spotecznej As-Sadat odszedt od kontraktu spotecz-
nego, ktory zaproponowat spoteczenstwu Naser. As-Sadat byt do tego zmuszony,
gdyz gospodarka egipska nie mogta udzwignac cigzaru zobowiazan socjalnych
wobec szybko powickszajacej si¢ liczebnie warstwy $sredniej. Brakowato gtow-
nie miejsc pracy dla wypetnienia zobowiazania o pelnym zatrudnieniu. Poza tym,
warstwa $rednia zaczela sig¢ roznicowaé. Obok biurokracji panstwowej i ludzi
wolnych zawodow, ktorzy byli uzaleznieni od panstwa zaczgta rozrastac sig
warstwa przedsigbiorcow prywatnych, ktérych zrodzity polityka liberalizacji go-
spodarczej. As-Sadat postawit wiasnie na t¢ warstwg. W zamian za oslabienie
kontroli panstwa nad gospodarka i stworzenie prywatnym przedsigbiorcom moz-
liwosci bogacenia si¢ oczekiwal poparcia politycznego dla swoich autorytar-
nych rzadow's.

3¢ Patrz: R. Hinnebusch, 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.

BTA. Richards,J. Waterbury, 4 Political Economy of the Middle East,
Boulder, CO 1990, s. 240.

158Por. R. Hinnebusch, The Formation..., s. 195. O skutkach polityki infitahu
w sferze finansow i grupie finansistow 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 szczegdlnym problemem stato si¢ wzrastajace szybko
zadluzenie kraju. Spadek §wiatowych cen na bawelng przy jednoczesnym wzro-
$cie cen na importowang przez Egipt pszenicg spowodowal, ze w 1975 r. deficyt
bilansu handlowego Egiptu wynidst I mld egipskich funtow. W nastgpnym roku
na sptatg krotkoterminowych kredytéw przeznaczono 90% wptywow z ekspor-
tu. Gdy As-Sadat obejmowat rzady, dtug Egiptu wynosit 1,3 mld USD wobec
Zachodu i 1,7 mld USD wobec ZSRR w zwiazku z dostawami dla Egiptu ra-
dzieckiej broni. Dziesi¢¢ lat pdzniej dlug cywilny wynioést 19, 5 mld USD, a woj-
skowy — 5,7 mld. Koszty samej obshugi zadtuzenia wyniosty 2 mld USD rocznie'>’.
Na pokrycie deficytu bilansu ptatniczego zaczeto przeznaczac¢ wigkszos¢ napty-
wajacej z zagranicy pomocy'®.

Niski poziom inwestycji produkcyjnych, wywoéz zyskow za granice, deficyt
budzetu i ograniczone mozliwos$ci importu zaczgty stymulowac inflacjg. Jednocze-
$nie szybki przyrost naturalny skomplikowat sytuacje na rynku pracy. Bezrobocie
objeto zwlaszceza ludzi wyksztalconych. Pod koniec lat 70. XX w. jedynie 4%
absolwentow szkdt wyzszych mialo szansg na znalezienie pracy w kraju. Reszta
skazana byta na emigracj¢. W poszukiwaniu pracy Egipt zaczgli opuszczaé row-
niez chlopi. Ogoétem okoto 3 milionow Egipcjan wyemigrowato w poszukiwaniu
pracy. Gdy inflacja osiagngta poziom 30-35% rocznie, ludno$¢ zaczgta protesto-
wac. Pierwsze niepokoje nastapity w 1975 r., gdy robotnicy zorganizowali w Kairze
marsze protestu, zadajac opanowania inflacji. Jednoczes$nie 40 tys. pracownikow
zaktadow tekstylnych w Al-Mahalli al-Kubrze oglosito strajk i wysuneto podobne
zadania. We wrze$niu nastgpnego roku strajk kierowcow sparalizowat komunika-
cje stolicy. Rzad nie podjat dziatan zaradczych i w styczniu 1977 1. kraj objeta fala
najwigkszych od 1952 r. demonstracji i rozruchow. Ich przyczyna byta decyzja
rzadu, podjeta pod presja Miedzynarodowego Funduszu Walutowego, zmniejsze-
nia srodkéw na dotowanie cen takich podstawowych artykutéw, jak ryz, cukier,
chleb i gaz. Subsydia te znacznie wzrosty po 1967 r. — ze 175 mIn do 1,7 mld
USD w 1972 r. i fagodzily nastroje spoteczne. Obciazaty jednak powaznie bu-
dzet i na jesieni 1976 r. rzad, aby zmniejszy¢ przewidywany dwumiliardowy
deficyt ptatniczy, podjat decyzje cigc. Decyzja, ktora miata przynie$¢ 600 milio-
néw USD oszczegdnos$ci, pociagngla za soba $mier¢ 73 oséb w samym tylko
Kairze. Ponad 800 0s6b zostato w starciach z policja rannych, a tysiace — aresz-

towanych. Wydarzenia powaznie nadszarpngly prestiz rzadu i prezydenta's'.

M. Heykal,op. cit., s. 94-100; Khalid T k r a m, op. cit., s. 57.

160 W okresie rzadow prezydenta As-Sadata pomoc z zagranicy wyniosta okoto 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 kram, op. cit., s. 31.
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Demonstranci w Aleksandrii, Kairze i innych miastach wznosili okrzyki ,,Precz
z As-Sadatem!”, , Naser, Naser, Naser!”.

,»Ulice Kairu nie zapomniaty polityki socjalnej Nasera, polegajacej na kon-
trolowaniu i subsydiowaniu cen na podstawowe artykuly”!®? — napisat R.W.
Baker. Prezydent As-Sadat, przebywajacy w tym czasie w Asuanie, musial ucie-
kac¢ przed thumem, ktory zaczat blokowac jego zimowa rezydencje.

As-Sadat nie odstapit jednak od swej polityki. W maju, a wigc kilka miesigcy
po rozruchach, w przemowieniu do robotnikow i zwiazkowcow powiedzial: ,,Daj-
cie mi czas do 1980 r.”. Napigcie jednak nie spadato. Podlozem radykalizacji
nastrojow staty si¢ coraz wigksze i coraz bardziej widoczne rozpigtosci w do-
chodach. Na fali liberalizacji uformowata sig grupa ,,ttustych kotow”, ktora w dro-
dze korupcji i operacji czarnorynkowych dorobita sig fortun i zyta w luksusie.
W 1981 r. w parlamencie podano do wiadomosci, ze w Egipcie jest 17 tys. milio-
ner6w, podczas gdy miesigczny dochdd 5 min rodzin nie przekracza 30 USD!®3.
Réwniez Bank Swiatowy zwrdcit uwage na rozpietosci w poziomie zycia i prze-
strzegt przed wybuchem niezadowolenia. Wyz demograficzny i bieda zaczety
wypycha¢ chlopow do miast, gtdwnie do Kairu. Na poczatku lat 80. XX w. co
czwarty Egipcjanin mieszkal w stolicy. Za fasada ol$niewajacych przepychem
centralnych dzielnic i bulwaréw zaczelty wyrasta¢ osiedla namiotow, barakow
z dykty i blachy. Ozyta dzielnica cmentarzy. P61 miliona bezdomnych, dla kto-
rych ceny pustych mieszkan w luksusowych dzielnicach byty nieosiagalne, za-
garnglo krypty, grobowce i pomieszczenia sakralne.

Polityka gospodarcza rzadu zaostrzyta nie tylko stosunki spoteczne, ale i po-
lityczne. Chcac zapewni¢ sobie jak najszersze poparcie, prezydent As-Sadat
wysunat hasto jednosci narodowej. As-Sadat nie mogt i nie chciat zachowaé
systemu wtadzy jednego cztowieka, gdyz nie miat takiego autorytetu jak Naser
i nie chcial bra¢ wylacznie na siebie odpowiedzialnosci za rozw6j wydarzen.
Przyjat koncepcje ,.kontrolowanej demokracji” przewidujacej istnienie kontrolo-
wanych grup politycznych w formie politycznych platform, organizacji lub partii.
W 1972 1. przyznano prawa polityczne 12 tys. aresztowanym po 1962 r. prze-
ciwnikom politycznym'®*. As-Sadat zaczat szuka¢ sojusznikow i logika wyda-
rzen kazala mu ich szuka¢ na prawicy. Komunisci byli bowiem jego wrogami,
tak samo jak odsunigte od wtadzy w 1971 r. lewicowe skrzydio naserystow.
Umocniona ekonomicznie burzuazja dazyta do politycznego usamodzielnienia
1 wysungla zadanie umozliwienia jej bezposredniego uczestniczenia w zyciu po-

12R.W. Baker,op. cit., s. 166.
163 Wedlug: M. Heykal, op. cit., s. 104.
164 Keesing’s Contemporary Archives, 1971-1972, s. 25066.
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litycznym. Szczegolnie niewygodne dla rzadu byto uformowanie si¢ Hizb al-Wafd
al-Dzadid (Partii Nowego Wafdu), na czele ktorego stanat doswiadczony poli-
tyk Fu’ad Siradz ad-Din. Sytuacja zaczg¢ta sig wymyka¢ spod kontroli wiadz
1 As-Sadat wydat w lipcu 1978 r. zakaz udziatu w zyciu politycznym tym przy-
wodcom partyjnym, ktorzy dziatali przed 1952 r.'%.

Osia jedno$ci miata stac si¢ teraz religia. Sprzyjato temu ozywienie nastro-
jow religijnych po 1967 r. ,,Po cigzkiej porazce, ktorej doznalismy [...] rzecza
naturalna byt gwaltowny i spontaniczny powrdt do wiary”!% — stwierdzit w 1977 r.
Anwar as-Sadat. Dla wielu oso6b islam jawit si¢ jako jedyna alternatywa wobec
ideologii socjalizmu i panarabizmu i jako jedyna sita mogaca przywrocié utra-
cong godno$¢ i wielkos¢. Poglady takie wyrazali rowniez ludzie na najwyzszych
stanowiskach w panstwie. Wiceprezydent Egiptu Husajn asz-Szafi’i pisat wow-
czas: ,,Islam pozostaje najwigksza i najdoskonalszg koncepcja spoteczng w hi-
storii ludzkosci. Kiedy muzulmanie staja si¢ obiektem ataku, dzihad staje si¢
sz6stym filarem wiary”'®’. Na wyobraznig rozczarowanych ludzi dziatat przy-
ktad rosnacej w sile (dzigki ropie) Arabii Saudyjskiej, ktorej system spolecz-
no-polityczny opieral si¢ na islamie. As-Sadat postanowil te nastroje wykorzystac.
Nie bez znaczenia byly jego osobiste przekonania. Wéréd Wolnych Oficerow
byl on czlowiekiem najbardziej przejetym sprawami religii. Znany byt z tego, ze
w przetlomowych momentach zawsze zwracat si¢ ku Bogu. Nawet jego prze-
ciwnicy twierdzili, ze byt w tym szczery. Uwazali, ze jego modly w meczecie
Al-Aksa w Jerozolimie w 1978 r. miaty silna podstawe emocjonalno-religijna
i nie byly wylacznie politycznym manewrem.

Kregi religijne otrzymaty poparcie rzadu i zagranicy. W 1971 r. krdl Arabii
Saudyjskiej Fajsal przekazal do dyspozycji rektora Al-Azharu 100 mln USD na
umacnianie wiary i walke z ateizmem. Wtadze zezwolily na budowe meczetow,
ktore miaty pozosta¢ poza nadzorem wtadz panstwowych. W radiu i telewizji
wprowadzono audycje o Koranie i recytacjg tekstow religijnych. Zaczgto trans-
mitowac 5 razy dziennie wezwania do modlitwy przerywajac inne programy.
Latem 1971 r. minister ds. fundacji religijnych zainaugurowat system letnich
obozoéw dla mtodziezy muzutmanskiej, na ktorych nauczanie religii potaczone
bylo z paramilitarnym przygotowaniem fizycznym. W 1972 r. wladze wyrazily
zgodg na funkcjonowanie w srodowisku akademickim zwiazkow muzutmanskich.

18 R.A.jr. Hinnebusch, Egyptian..., s. 183—-184; Mona Makram-Ebeid, op.
cit., s. 425.

166 Cyt. za: M. Kram er, 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 dziatalno$¢ miata zrownowazy¢ wplywy lewicy i naserystow. Prezydent zaczat
demonstracyjnie manifestowac swoj sojusz z religia. Telewizja transmitowata
jego piatkowe modlitwy i spotkania z alimami z Al-Azharu. Po wojnie pazdzier-
nikowej w 1973 r. w §rodkach masowego przekazu zacz¢to moéwic o nim jako
o ,,prezydencie naboznym” (ar-ra’is al-mu’min). W 1980 r. konstytucja zostata
uzupelniona o zapis, moéwiacy o tym, ze szari 'a jest w Egipcie jedynym zrdédtem
ustawodawstwa'¢®.

Jednocze$nie As-Sadat podjat wysitki, aby pozyskac Braci Muzulmanow. W roli
posrednika wystapit krol Fajsal. Z inicjatywy Fajsala doszto latem 1971 r. do tajnego
spotkania prezydenta As-Sadata z przedstawicielem Braci na emigracji Sa’idem
Ramadanem. As-Sadat probowat sktoni¢ swoich rozméwcodw do wspotpracy z nim
i sojuszu w imi¢ walki ze wspolnymi wrogami —komunizmem i ateizmem'®,

W Stowarzyszeniu Braci Muzutmanow istniaty wowczas 2 skrzydta. Jedno
reprezentowali zwolennicy radykalnej interpretaciji koncepcji Sajjida Kutba o wta-
dzy Boga na Ziemi, ktorzy dziatali w podziemiu w kraju lub na emigracji. Ich
celem byto obalenie wtadzy As-Sadata sita i wprowadzenie w kraju panstwa,
ktorego funkcjonowanie regulowatoby wytacznie prawo muzulmanskie. Drugie,
gtéwne i umiarkowane skrzydto dziatato potlegalnie w kraju i walczylo o islamizacje
legalnymi metodami. Po $mierci Al-Hudajbiego w 1973 r. na czele Stowarzy-
szenia stanat adwokat Umar at-Tilmisani, doSwiadczony dziatacz Stowarzysze-
nia, skazany w latach 50. XX w. na 15 lat wigzienia. Do najbardziej wplywowych
0sOb w kierownictwie Braci Muzulmandw nalezal Jusuf al-Karadawi, ktory
wyszedl na wolno$¢ w ramach amnestii ogloszonej przez As-Sadata, Muham-
mad Mahdi Akif, pdzniejszy Glowny Przewodnik Bractwa oraz rezydujacy w Ara-
bii Saudyjskiej Muhammad Kutb — brat Sajjida Kutba'™.

Centrysci odniesli si¢ poczatkowo do nowej polityki As-Sadata z rezerwa.
Nie dowierzali mu. Pamigtali rozprawe z nimi w 1952 r. i As-Sadata w roli
jednego z cztonkow sadzacego ich wowczas trybunatu. Nie odpowiadata im
prozachodnia orientacja polityki rzadu i nie chcieli utozsamiac si¢ z systemem
wtadzy, ktory byt krytykowany za korupcje i nepotyzm. Z drugiej strony, kierow-
nictwo Stowarzyszenia zdawato sobie spraweg z tego, ze polityka liberalizacji
sprzyja ich zamierzeniom. W roli gwaranta nieformalnego sojuszu wystapit
Usman Ahmad Usman, przedsigbiorca egipski, jeden z najbogatszych ludzi na
Bliskim Wschodzie, ktory zawsze sympatyzowal z Bra¢mi i wspomagal ich

18 Patrz: Yvonne Y. Had dad, ,Islamic Awaking” in Egypt, ,,Arab Studies Quarter-
ly”, Vol. 9, No. 3, Summer 1987, s. 255.

19M. Heykal, op. cit., s. 134-135.

7°Por. H. Al-Awadi,op. cit. , s. 38 i przypis 28, s. 47.
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materialnie. Zachgta miata by¢ cicha zgoda wtadz na wznowienie przez Braci
wydawania wlasnej prasy, utworzenie zwiazkdéw studenckich, zaktywizowanie
swych lobby w ministerstwach i innych instytucjach panstwowych. W kierow-
nictwie $cieraly si¢ 2 poglady — zwolennicy pierwszego z At-Tilmisanim na cze-
le uwazali, ze Bractwo jest ruchem muzulmanskim (haraka islamijja), a nie
partia polityczna (hizb sijasi) i ze w zwiazku z tym nie nalezy poddac si¢ proce-
durze rejestracji w ramach Prawa o Partiach Politycznych. Inni chcieli szersze-
g0 zaangazowania si¢ w dzialalnos¢ polityczna i sformowania partii. At-Tilmisani,
mimo ze nie nalezat do zwolennikéw upartyjnienia stowarzyszenia, wystapit do
sadu o uznanie za nieprawomocng decyzj¢ wtadz z 1954 r. o zakazie dziatalno$ci
Bractwa. Chcial, aby w ten sposob dokonata si¢ sprawiedliwos¢ dziejowa!”!.
Ostatecznie w kierownictwie Stowarzyszenia zwycigzyt poglad, iz nalezy
wlaczy¢ sig do dziatalno$ci politycznej w ramach istniejacych struktur panstwo-
wych 1 wykorzysta¢ szans¢ na odbudowe organizacji, jaka stwarza polityka pre-
zydenta As-Sadata. Od tej pory wypowiedzi kierownictwa Stowarzyszenia
w sprawie walki zbrojnej przeciwko rzadowi staty si¢ bardzo ostrozne. Centry-
$ci poszli nawet wobec wtadz na pewne ustgpstwa. W prasie Stowarzyszenia
zaprzestano atakow na rzad, a Gtowny Przewodnik wystapit w telewizji jako
przedstawiciel Braci w czasie spotkan As-Sadata z teologami z Al-Azharu. Bra-
cia nie chcieli jednak, aby spoteczenstwo zaczgto utozsamia¢ ich z rezimem
i odrzucili propozycj¢ As-Sadata przytaczenia si¢ do jednej z oficjalnych organi-
zacji politycznych. At-Tilmisani odmowit wzigcia udziatu w pracach Rady Kon-
sultatywnej, ktora zostata utworzona przez As-Sadata 22 maja 1980 r.'”.
Jednoczesnie, za ceng ztagodzenia krytyki wladz, przywddcy organizacji zaczeli
wysuwac kolejne zadania. Jednym z nich byto usunigcie sprzed mauzoleum Nasera
warty honorowej symbolizujacej trwato$¢ zwiazkéw As-Sadata z Naserem.
Warunek ten zostat spelniony. As-Sadat rowniez postgpowat wobec Bractwa
ostroznie. Kiedy Stowarzyszenie ponowilo wniosek o legalizacj¢ swojej dziatal-
nosci sensu stricte politycznej, sad wykluczyt taka mozliwos¢. W latach 1977—
1990 kierownictwo Bractwa ztozyto w sadzie tacznie 40 wnioskdéw o legalizacje,
ale wtadze niezmiennie mowity ,,nie”, twierdzac, ze konstytucja nie pozwala na
rejestracj¢ partii, ktorych program nawiazuje do jakiejkolwiek religii. W senten-
cjach sadowych wskazywano, ze dziatalno$¢ polityczna organizacji religijnych
grozi zaostrzeniem stosunkow migdzy muzutmanami a chrze$cijanami'”. Kie-

7V Ibidem, s. 39.

172 Patrz Umar at-T i1 m i s an i, Ajjam ma’a as-Sadat (Dni z As-Sadatem), Dar
al-I’tisam, Kair 1984, s. 17-18.

173 Por. H. Al-Awadi, op. cit., s. 39.
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rownictwo argumentowato z kolei, ze funkcjonowanie Stowarzyszenia jako uzna-
nej przez wladze organizacji politycznej ostabi skrzydto radykatow i terrorystow,
gdyz stworzy plaszczyzng dla legalnej dziatalnosci i przyciagnie czgs¢ z tych,
ktérzy zepchnigci do podziemia, uciekaja sie do przemocy'”. As-Sadat zgadzat
si¢ na zarejestrowanie Bractwa jako organizacji dobroczynnej, ale At-Tilmisani
nie zgodzit si¢ na to, gdyz nie chcial, aby kierowana przez niego organizacja byta
kontrolowane przez Ministerstwo ds. Spraw Socjalnych!”.

Znacznie szersze reperkusje miaty zadania islamizacji zycia spoteczno-poli-
tycznego. W 1977 r. muzutmanskie organizacje studenckie zdobyty wigkszos¢
miejsc w wyborach do samorzadow uniwersyteckich i zdominowaly krajowy
zwiazek studentow'”. Opanowane przez nie zwiazki studenckie wymogtly na
wladzach uczelni oddzielenie kobiet od me¢zczyzn na wyktadach i w stotdwkach,
wystapity przeciwko wykladaniu teorii Darwina, zazadaly usunigcia wyktadow-
cOw znanych z laickich pogladdw, narzucity wtasne porzadki w miasteczkach
uniwersyteckich. Uzyskawszy swobodg dziatania, centrySci wysungli tez na-
tychmiast postulat wprowadzenia prawa muzutmanskiego jako podstawy usta-
wodawstwa. W 1977 r. kregi muzutmanskie wysungly propozycj¢ wprowadzenia
kary $mierci za wyrazanie pogladéw sprzecznych z religia. Byta to wspolna
inicjatywa teologéw z Al-Azharu oraz Braci Muzulmandw, w imieniu ktérych
wystapit znany kaznodzieja Muhammad al-Ghazali, stojacy na czele Wydziatu
ds. Propagowania Religii (Da 'wa) w Ministerstwie ds. Fundacji Religijnych.
Od tamtej pory zaczety si¢ mnozy¢ przypadki odrzucania przez sedziow, czton-
koéw Stowarzyszenia, kodeksow nie muzutmanskich na korzys¢ szari i.

Presja kot muzutmanskich byta coraz bardziej skuteczna. W marcu 1980 r.
referendum zaakceptowalo zaproponowane przez prezydenta poprawki do
konstytucji z 1971 r. Konstytucja okreslata teraz w artykule 2 czgsci I, ze islam
jestreligia panstwowa, a prawo religijne — podstawowym zrodtem prawa. Arty-
kut 11 w czesci Il zobowiazat natomiast wladze panstwowe do podejmowania
wylacznie takich rozstrzygnie¢ w kwestii rownosci kobiet i mgzczyzn, ktdre nie
bylyby sprzeczne z przepisami prawa muzutmanskiego w tej kwestii'”’. Artykut
77 w czg$ci V przewidywal natomiast mozliwo$¢ sprawowania przez t¢ sama
osobe funkcji prezydenta przez kolejna 6-letnia kadencje'’®. W ten sposob za

174 Ibrahim Sa’d Ed din, op. cit., s. 33.

175 Patrz: H. Al-Awadi, op. cit., s. 41.

176 Christian Science Monitor” 10.04.1980.

77Por. J.P. O’K an 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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ceng ustepstw wobec krggdw muzutmanskich Anwar as-Sadat zapewnit sobie
mozliwos$¢ dalszego sprawowania urzedu prezydenta. W tym samym czasie
Zgromadzenie Narodowe przyjeto kodeks etyczny nazwany ,,Prawem Wsty-
du”, ktory przewidywat zakaz krytykowania religii i agitowania przeciwko jed-
nosci spoteczenstwa. Osoby naruszajace kodeks narazaty si¢ na odmowe
otrzymania paszportu, zakaz zamieszkiwania w okreslonych miejscach i inne
ograniczenia'”.

Wprowadzenie do konstytucji punktu o prawie muzulmanskim jako jedynym
zrodle ustawodawstwa wywotato niepokoj Koptoéw i stan napigcia oraz starcia
o podtozu religijnym. Szanuda III, patriarcha Ko$ciota koptyjskiego, skrytyko-
wat 26 marca 1980 r. nowy punkt konstytucji i stwierdzit, ze islam staje si¢ nowa
forma nacjonalizmu'®’.

Koptowie — wyznawcy wschodniego Kos$ciota chrzescijanskiego, ktorego
zatozycielem byl, wedtug nich, $wicty Marek Ewangelista — od dawna odgry-
wali powazna role w egipskim spoleczenstwie. Zrodta podawaty rézne dane
dotyczace liczby Koptow w Egipcie. Wedlug ONZ w 1963 r. byto ich 1,9 min,
a w latach 1965-1970 okoto 2,3 min czyli 6—7% ludnosci kraju. R.H. Dekmejian
twierdzi, ze ludno$¢ koptyjska liczyta w tym samym czasie 4 mln 0s6b'®!. W pro-
wincjach Minja i Asjut w Gornym Egipcie Koptowie stanowili 18-20% ogotu
mieszkancow. Koptowie przejeli w Egipcie operacje kredytowe i na poczatku
XX w. zmonopolizowali sferg¢ finansow. Zaj¢li tez wazne miejsce wsrdd inteli-
gencji egipskiej. Na poczatku lat 70. XX w. stanowili 65% farmaceutow, 40%
lekarzy, 35% adwokatow. Znaczacy byt ich udziat w ruchu niepodlegtosciowym
i reformatorskim. W$rdd 30 cztonkéw komisji przygotowujacej projekt pierw-
szej egipskiej konstytucji byto 5 Koptow. Po uzyskaniu niepodlegtosci stale zaj-
mowali od 1 do 3 miejsc w rzadzie'®.

W 1971 r. siedemnastym patriarcha Kos$ciota koptyjskiego zostat Szanu-
da 111, ktory jeszcze przed wyborem na stanowisko gtowy Kosciota wzywat do
zajecia bardziej stanowczego stanowiska wobec wladz. W szczegdlnosci cho-
dzito o wydawanie zezwolen na budowe nowych kosciotéw. Wtadze ograniczaty
ich liczbg, mimo ze jeszcze na poczatku lat 60. XX w. zobowiazaly sig tego nie

17 Tbrahim Sa’d Ed din, op. cit., s. 33.

BOM. Heykal,op. cit., s. 239.

BIRH. Dekmejian,op. cit. s. 209; takze: 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.

2 AK. Sotowiow, K woprosu o znaczenii koptskoj obszcziny w Jegiptie [w:]
Bliznij i Srednij Wostok. Ekonomika i istorija, red. LM. Kulagina, Moskwa 1976, s.
187-188.
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robi¢. Szanuda III wymogl na prezydencie Sadacie zwigkszenie liczby wyda-
wanych zezwolen, ale to wywotato z kolei niezadowolenie muzutmanow!'®:.

Do pierwszych star¢ muzutlmanskich ekstremistow z Koptami doszto w li-
stopadzie 1972 r. Paleniu ko$ciotow i dzielnic koptyjskich w Kairze towarzyszy-
ty pogromy na prowincji. Zgingto wowczas 79 chrzescijan'®*. Odtad nie byto
roku bez zamachow bombowych i star¢ o podtozu religijnym. W marcu 1979 r.
policja zatrzymata wielu ekstremistow muzulmanskich po spaleniu 2 kosciotow
koptyjskich w Asjucig i 1 w Kairze. Policja otrzymata rozkaz strzelania do uczest-
nikow zaburzen na tle religijnym. 14 kwietnia tego samego roku prezydent As-Sa-
dat wystapit w telewizji i przestrzegt ekstremistow przed angazowaniem mtodziezy
do dziatan politycznych'®.

Proby uspokojenia nastrojow i zazegnania wasni religijnych byty jednak
nieudane. W styczniu 1980 r. doszto do kolejnych zamachéw bombowych na
koscioty koptyjskie w Aleksandrii i do rozruchdw. Przyjazd szacha Iranu z Pa-
namy w marcu 1980 r. wywotat demonstracje i byt okazja do atakéw na chrze-
Scijanskie dzielnice w Asjucie. Na poczatku 1981 r. prokurator generalny
uprzedzil prezydenta, ze wypadki na tle religijnym zaczynaja wymykac sig
spod kontroli wladz i ze nalezy podja¢ zdecydowane kroki pdki nie jest za
pozno. Ostrzezenie bylo jak najbardziej na czasie. Ekstremistycznie nastawio-
na mtodziez muzulmanska zaczeta bowiem wychodzi¢ z miasteczek uniwersy-
teckich naulice. W czerwcu 1981 r. doszto do krwawych zamieszek w kairskiej
dzielnicy slumséw Az-Zawija al-Hamra, gdzie mieszkali koptyjscy imigranci
z Gornego Egiptu. Kiedy wladze postanowily oczysci¢ teren i zbudowac na
miejscu slumséw biurowce, Koptowie zaczeli protestowac i doszto do star¢
z aktywistami muzulmanskich ugrupowac ekstremistycznych. W wydarzeniach
tych zgingto 17 0sob, a 112 zostato rannych!'®.

W tej sytuacji rzad zdecydowat si¢ na stanowcze kroki. Dziatalno$¢ zwiaz-
kéw muzutmanskich na uniwersytetach zostata zawieszona. Zamknigto rowniez
obozy dla mlodziezy muzulmanskiej. Nastapity masowe aresztowania. Do 7 wrze-
$nia 1981 r. w wigzieniach osadzonych zostato 1536 0s6b. Wsrod nich byli opo-
zycyjni przywodcey polityczni i religijni. Zatrzymanych zostato takze 170 biskupow
1 ksiezy koptyjskich. Patriarcha Szanuda III odsunigty zostal od sprawowania
obowiazkow przywodcey gminy koptyjskiej i odosobniony w klasztorze. Rzad
oglosit nastepnie przejecie przez panstwo kontroli nad wszystkimi 40 tys. pry-

3 Por. M. Heykal,op. cit., s. 164.

B4AK. Sotowiow,op.cit.,s. 189.

185 Keesing s Contemporary Archives, 1979, s. 3000.
1% Hamied Ansari, op. cit., s. 407-411.
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watnymi meczetami. Wszyscy duchowni muzutmanscy zostali zobowiazani do
zarejestrowania si¢. Rozwigzanych zostato 10 muzutmanskich i 3 chrzescijan-
skie stowarzyszenia spoteczno-religijne'®’.

Posunigcia rzadu byly przyznaniem si¢ do niepowodzenia w kontrolowaniu
procesow religijnych. As-Sadat doszedl do wniosku, ze kregi religijne, w tym
gtownie Bracia Muzulmanie, ktore za ceng wigkszej swobody miaty legitymizo-
wacé jego wtadze, prowadza wlasna gre 1 daza tak naprawde do ostabienia jego
pozycji. Stosunki z Bractwem znacznie pogorszyly si¢ w nastepstwie przyjgcia
przez prezydenta nowej polityki bliskowschodniej, uwieniczonej jego podrdza do
Jerozolimy w 1979 r. Bracia okreslili ja jako zdrade sprawy islamu i zaczegli
twierdzi¢ na tfamach swojego pisma ,,Ad-Da’wa”, ze hasto propagandy pan-
stwowej o tym, ze prezydent jest osoba gleboko wierzaca jest falszywe!'ss.

Nawiazanie przez Egipt pokojowych stosunkow z Izraelem byto dla Braci nie
do przyjecia. Wrogo$¢ Bractwa do syjonizmu siggata czasow przed powstaniem
panstwa Izrael, kiedy Arabowi palestynscy probowali powstrzymac naptyw osad-
nikow zydowskich do Palestyny. Ochotnicy z szeregéw Bractwa walczyli wow-
czas rami¢ w rami¢ z bojownikami palestynskimi przeciwko zydowskim
organizacjom bojowym. Izrael byl w propagandzie Bractwa gtéwnym wrogiem
Arabow i instrumentem zachodniego imperializmu. [zrael byt szatanem, ktory spro-
fanowat §wigte przybytki islamu w Ziemi Swigtej i jako taki powinien byt by¢é
pokonany i zniszczony. Artykuty o takiej tresci ukazywaty si¢ w czasopismach
Bractwa ,,Ad-Da’wa” i ,,Al-I’tisam” w czasie, kiedy prezydent As-Sadat odby-
wat podroz do Jerozolimy. Czasopisma Bractwa atakowaty rowniez USA i sojusz
Egiptu z Zachodem. Bylo to jak wypowiedzenie wojny prezydentowi'®’.

As-Sadat w konsekwencji przeszedl do kontrofensywy. 5 wrzesnia 1981 r.
nalozono sekwestr na majatek Braci Muzutmanow i zamknigto redakcje ich pism.
Aresztowania objely wszystkich przeciwnikow politycznych prezydenta, ale
najbardziej dotkliwie odczuto to Bractwo. Wsrdd ok. 1,5 tys. aresztowanych
prawie 3/5 stanowili cztonkowie Bractwa lub innych organizacji islamistycz-
nych. Aresztowano cale kierownictwo Stowarzyszenia z Gtownym Przewodni-
kiem, 70-letnim Umarem at-Tilmisanim, wtacznie'.

87 Keesing's Contemporary Archives, 1981, s. 31253,

188 Patrz: Sa’d Eddin Ibrahim, op. cit., s. 39-41.

189 Saad Eddin I brahim, 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 1 wptywie 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.

&9



Jednak proba wzmocnienia tej kontroli zakonczyta sig fiaskiem, gdyz poza
sfera oddziatywania rzadu pozostali Bracia-dzihadysci. Skupieni byli oni w pod-
ziemnych organizacjach Takfir wa-I-Hidzra, DzZihad, Dzama’at Islamijja,
Tahrir i Asz-Szaukun''. Ich cztonkowie byli zwolennikami rozumienia dziha-
du jako walki zbrojnej, a nie tylko walki z wtasnymi stabo$ciami i jako odgorne;j
islamizacji. Stad tez kompromis z wtadza nie wchodzit w ich przypadku w gre.
Ich ideologia wykluczata mozliwo$¢ porozumienia si¢ z wtadza, ktdra nie przyje-
ta Koranu w charakterze konstytucji. Podejrzliwos¢ ta miata mocne podstawy.
Byli w wigzieniach i cierpieli. Gospodarcza polityka infitahu utwierdzata ich
w przekonaniu, ze Egipt jest panstwem muzutmanskim tylko z nazwy. Widzieli
zblizenie z niewiernymi, zepsucie i dominacj¢ warto$ci materialnych w sferach
rzadzacych. Po podpisaniu pokoju w Camp David As-Sadat stat si¢ dla nich
wrogiem numer jeden. Konflikt bliskowschodni byto bowiem dla nich konfliktem
religijnym migdzy islamem a judaizmem i jedynym mozliwym sposobem na ode-
branie niewiernym $wigtej ziemi islamu pozostawal dzihad, rozumiany jako Swigta
wojna. As-Sadat byt wigc zdrajca. Duze znaczenie mialy dla nich stowa kréla
Arabii Saudyjskiej Chalida, z ktérego zdaniem Bracia zawsze si¢ bardzo liczyli.
Powiedzial on, ze w czasie otwierania drzwi $wigtej Al-Kaby w trakcie obcho-
dow Swigta Ofiarowania zawsze modlit si¢ w czyjej$ intencji. W 1978 r. modlit
sig, aby nie doleciat do Jerozolimy samolot wiozacy As-Sadata'®>.

Zamach na prezydenta Anwara as-Sadata w 1981 r. byl dzielem jednej z ankud
(dost.: winne grono), z ktorych sktadaty si¢ Wspolnoty Muzutmanskie. Charaktery-
styczne, ze wigkszos¢ cztonkdw Wspdlnot stanowili imigranci z potudnia Egiptu,
ktorzy uciekali do Kairu od biedy 1 braku perspektyw na lepsze zycie. Moéwiono
o nich sa 'idi, czyli ,,potudniowcy”. Wtasnie z potudnia pochodzili ci, ktorzy zabili
As-Sadata: Nadzih Ibrahim byt z Asjutu, Usama Hafiz i Karam Zuhdi — z Minji,
Assim Abd al-Madzid —z Keny. Sposrod 280 osob aresztowanych w zwiazku z za-
bojstwem prezydenta 183 pochodzity z potudnia kraju. W samym Kairze Wspdlnoty
dziataty w dzielnicach zdominowanych przez imigrantow z potudnia: Ajn Szams,
Imbaba i Az-Zawija al-Hamra. Mimo ze Wspo6lnoty Muzutmanskie byly podobnie
jak Bracia Muzutmanie ruchem islamistycznym, to w ich ideologii dominowaty inne
akcenty. W ideologii Bractwa, ktére zostato zalozone przez Hasana al-Banng

z zachodnimi imperialistami i Zachodem. Dla potudniowcow sprawy te nie byty tak

191 Cztonkowie ugrupowan Dzihad i Asz-Szaukun uwazali, ze nazwy te nadalty im

egipskie sily bezpieczenstwa — patrz: Mamoun F a n d vy, Egypt’s Islamic Group: Regio-
nal Revenge, ,,The Middle East Journal”, Vol. 48, No. 4, Autumn 1994, s. 607.
192 Patrz: M. Heykal, op. cit.,s. 116.

90



wazne. Najwazniejsze byty dla nich kwestie sprawiedliwosci spotecznej i ubdstwa.
Byli bardziej bezkompromisowi wobec wladz niz Bractwo i zdecydowani zmieni¢
porzadek spoteczny. Takze z organizacyjnego punktu widzenia Wspolnoty roznity
si¢ od innych ugrupowan islamistycznych, takze ekstremistycznych w rodzaju Dzi-
hadu czy Takfir wa-I-Hidzra. Jesli te ostatnie skupialy oficerow wojska, inzynie-
réw, lekarzy oraz studentéw i byly tak gleboko zakonspirowane, ze praktycznie
dziataly poza meczetami i lokalnymi wspdlnotami, to Wspolnoty — na odwrét. Ich
cztonkowie byli silnie zwiazani ze swoimi wspolnotami, byli widoczni w meczetach
1 w codziennej dziatalno$ci wspolnot, wlasciwie nie kryli si¢ ze swoimi pogladami.
Ich gléwna bronia w walce ze stuzbami bezpieczenstwa byta nie glgboka konspira-
cja, ale petne poparcie lokalnych wspdlnot!'.

Organizacje ekstremistyczne w rodzaju Dzihadu i Wspolnot Muzutmanskich
zaczety powstawacé w latach 70. XX w. Stosunki migdzy ich organizatorami a Brac-
twem Muzulmanskim nie sa do konca poznane, ale na pewno nie byly proste.
Wspolnoty Muzutmanskie zaczgly rodzi¢ si¢ na potudniu Egiptu w $§rodowisku
studentow na tamtejszych uniwersytetach. Organ prasowy Bractwa — gazeta
,»Ad-Da’wa” pisala poczatkowo z sympatig o nowej organizacji, a Gtéwny Prze-
wodnik Bractwa zgltaszal przywodcom Wspolnot propozycje wejscia do kierow-
nictwa jego organizacji. Jednak od 1978 r. biuro Gtéwnego Przewodnika zaczglo
krytykowa¢ metody dziatania Wspodlnot i zarzucito im probe podwazenia pozycji
Bractwa. Prawdopodobnie taka zmiana stanowiska byla nastgpstwem usamo-
dzielnienia si¢ Wspolnot i wyjscia ich spod kontroli terenowych oddziatéw Braci
Muzutmanow. Roéwnie skomplikowane byty stosunki Wspolnot z Dzihadem. Po
1979 1. czesé¢ studenckich Wspolnot potaczyta sig z grupami DzZihadu, ale czgs¢
postanowita dziata¢ samodzielnie. Nie wykluczato to podejmowania wspolnych
dziatan w rodzaju szkolen, czy akcji propagandowych'®*.

Muhammad Hajkal pisze, ze od poczatku 1981 r. wsrod fundamentalistow
muzutmanskich krazyta pogtoska, ze prezydent As-Sadat zostat skazany na $mier¢.
Charakterystyczne byty przy tym okolicznos$ci podjgcia decyzji o zabdjstwie.
Swego czasu szanowanemu teologowi Umarowi Abd ar-Rahmanowi zadano
pytanie, czy zgodne z prawem jest przelewanie krwi przywodcy, ktory nie spra-
wuje rzadow zgodnie z nakazami Boga. Mimo ze ani w pytaniu, ani w pozytyw-
nej odpowiedzi nie padto zadne imig, wiedziano doskonale o kogo chodzi'®.

1 Mamoun F andy, op. cit., s. 609-610.

194 Patrz: Walid Mahmoud Abdelnasser,op. cit.,s. 60-61; Hamied Ansari, The
Islamic Militants in Egyptian Politics, ,International Journal of Middle Eastern Stu-
dies”, Vol. 16, 1984, 5.136-140.

M. Heykal, op. cit., s. 264.

91



Teolog odpowiedzial pozytywnie na zapytanie, co byto rdwnoznaczne z wy-
daniem wyroku $mierci. Potgpiajac As-Sadata, ekstremisci liczyli, ze wykonaw-
ca zapadlego w ten sposob wyroku znajdzie si¢ wsrod jednej z nielegalnych
grup, a zwlaszcza wsrod jej cztonkow w sitach zbrojnych.

Do takiej grupy nalezat 24-letni porucznik Chalid al-Islambuli. Gdy 23
wrzesnia Al-Islambuli zostat wyznaczony do udziatu w defiladzie, podjat na-
tychmiast decyzjg dokonania zabdjstwa. W trakcie procesu podal 2 motywy,
ktére pchnety go z bronia w reku ku trybunie, na ktérej siedziat prezydent.
Pierwszy wiazat si¢ z przekonaniem o tym, ze obowiazujace w kraju prawa
nie sa zgodne z islamem i ze sa zrédtem cierpien muzulmanéw. Drugi miat
podtoze osobiste. Wsrdd aresztowanych na poczatku wrzesnia cztonkow
ugrupowan muzutmanskich byt jego starszy brat Muhammad'. Bron do-
starczyli mu byli cztonkowie grupy At-Takfir wa-1-Hidzra, ktorzy po odby-
ciu kary wigzienia za udzial w porwaniu szajcha Az-Zahabiego wycofali si¢
z zycia spotecznego i zyli w odosobnieniu, przekonani, ze zabdjstwo prezy-
denta samo w sobie stworzy zupetnie nowa sytuacj¢; ze akcja nie tylko ze-
tnie wierzchotek wtadzy, ale i ,,rozwieje strach ujarzmionego ludu, ktory
powstanie, jak powstat lud Iranu”'®’.

Starannie przemyslany przez Al-Islambuliego plan zamachu zostat zreali-
zowany w 100%. 6 pazdziernika w trakcie defilady 400 m przed trybuna za-
trzymata si¢ pod pozorem awarii jedna z defilujacych cigzarowek. Al-Islambuli
wyskoczyt z samochodu i dla wywotania paniki rzucit granat. W tym czasie
inni zamachowcy otworzyli ogien do prezydenta. Juz pierwsza kula ugodzita
As-Sadata w szyje i byta §miertelna. Zaskoczenie byto tak kompletne, ze przez
przynajmniej 30 sekund nie nastapita zadna riposta. Al-Islambuli dobiegt osta-
niany przez wspottowarzyszy do pierwszego rzedu trybuny i zaczal strzela¢
nieprzerwanie do cztowieka, ktorego uwazal za wcielenie tyrana. Sadzit praw-
dopodobnie, ze As-Sadat ma na sobie kuloodporna kamizelke i nie chciat mu
da¢ zadnej szansy. Kiedy umilkty strzaty, 4 spiskowcow byto juz pojmanych.
Stwierdzono 7 ofiar $miertelnych, wsrdd ktorych byt prezydent. 28 osob zo-
stato rannych!®s,

Po zabojstwie prezydenta As-Sadata nastapity masowe aresztowania. 12 paz-
dziernika ogtoszono, ze o udziat w zamachu podejrzane sa 24 osoby. Do listopa-
da 1981 r. w wigzieniach znalazto si¢ 700 osdb. Z wojska zwolniono 30 oficerow
i 104 zotierzy. Smier¢ prezydenta przystonita inne wydarzenie, jakim byto

196 Keesing s Contemporary Archives, 1981, s. 31253,
Y7 Patrzz: M. Heykal, op. cit., s. 273.
198 Keesing’s Contemporary Archives, 1981, s. 31253.
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powstanie w Asjucie. Od 9 do 13 pazdziernika miasto przeszto pod kontrole
cztonkoéw miejscowej gatezi Dzihadu. W starciach z policja zginglo kilkadziesiat
0s0b. Wiladze zatrzymaty 1,5 tys. cztonkdéw — ocenianej na 7 tys. osob — grupy
uzbrojonych bojownikoéw spod znaku DzZihadu. W grudniu 1981 r. liczba zatrzy-
manych wzrosta do okoto 2,5 tys. 0s6b!'”.

21 listopada 1981 r. rozpoczat si¢ proces przeciwko zamachowcom na An-
wara as-Sadata. Linia postgpowania 35 prawnikow obrony zmierzata do wyka-
zania, ze zabity prezydent prowadzit polityka ostabienia kultury muzutmanskiej
i ze nie posiadal odpowiednich kwalifikacji na muzutmanskiego przywaodcg. Sad
nie znalazt okolicznosci tagodzacych i skazal 4 bezposrednich uczestnikow wy-
darzen 6 pazdziernika oraz Abd as-Salama Faradza, ktory zaopatrzyt ich w bron,
na $mieré. 17 innych oséb otrzymato kary od 5 lat wigzienia po dozywocie.
Prezydent Mubarak nie skorzystat z prawa taski i 15 kwietnia 1982 r. wyrok
zostal wykonany.

30 wrzesnia 1984 r. Sad Najwyzszy w Kairze wydal wyrok w sprawie 300
cztonkow Dzihadu, uczestnikdw wydarzen w Asjucie. Dla 299 z nich prokura-
tor zadal kary $mierci za zabojstwo 68 pracownikow stuzby bezpieczenstwa.
W wyroku zarzucono im sprowokowanie zaburzen, ktorych celem byta ,,restau-
racja kalifatu muzutmanskiego w drodze $wigtej wojny przeciwko rzadowi”.
Sad skazat 58 0sob. 17 sposrdd nich otrzymato kary 25 lat cigzkich robot>®.

Lagodny — wedtug obserwatorow — wyrok oraz dtugotrwato$¢ procesu
(okoto 2 lat) potwierdzity przypuszczenia, ze nowy prezydent Egiptu Husni
Mubarak docenit sit¢ fundamentalizmu i pragnat pozyskac¢ centrystow, aby
wyizolowac najbardziej ekstremalne sity. Tym bardziej ze aresztowania i pro-
cesy nie rozwiazaty problemow spotecznych i jedynie ostabity terrorystow.
29130 wrzesnia 1984 r. w Kafr ad-Dauwarze koto Aleksandrii mialy miej-
sce demonstracje robotnikow niezadowolonych z podwyzki cen. Rzad mu-
siat ja anulowa¢. W tym samym miesiacu przedstawiciel Ministerstwa Spraw
Wewngtrznych o§wiadczyt w parlamencie, ze w kraju dziata 16 organizacji
terrorystycznych. Informacja ta stala si¢ podstawa do przedtuzenia do kon-
ca kwietnia 1986 r. stanu wyjatkowego, ktory zostat wprowadzony 6 paz-
dziernika 1981 r. W ramach tagodzenia napig¢ na tle religijnym prezydent
Husni Mubarak podpisat 1 stycznia 1985 r. dekret, zezwalajacy patriarsze
Szanudzie III na powrdt do Kairu i wykonywanie obowiazkow gltowy wspol-
noty koptyjskiej?.

199 Ibidem.
200 T.e Monde” 2.10.1984.
201 Al-Ahram”,2.01.1985.
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Bracia Muzutmanie poza Egiptem

Stowarzyszenie Braci Muzutmandw byto od poczatku tworzone jako organi-
zacja migdzynarodowa, obejmujaca swym zasi¢giem caty swiat islamu. W uje-
ciu Hasana al-Banny miato by¢ ono ,,nowym $wiattem”, ,,nowym glosem” islamu
i jako panislamska organizacja, a w przyszto$ci partia o nazwie ,,Bracia Muzut-
manie” miala wyzwoli¢ nacj¢ muzulmanska (a/-umma al-islamijja) od ,,demo-
ralizujacego wplywu cywilizacji zachodniej” i podja¢ walke o wprowadzenie
,»ustroju muzutmanskiego i muzulmanskiej sprawiedliwosci spotecznej”%%.

W strukturze organizacyjnej Stowarzyszenia wazna rol¢ odgrywata sekcja
ds. kontaktow ze $wiatem islamu, ktora sktadata si¢ z komitetow, obejmujacych
nastgpujace regiony i kraje: 1) Afryke Potnocna; 2) Afryke Wschodnig i Za-
chodnia, to znaczy: Etiopie, Somali, Nigerig i Senegal; 3) kraje Zyznego Potksig-
zyca, to znaczy: Syrig, Palestyne, Liban, Jordanig¢ i Irak; 4) Arabi¢ Saudyjska,
Jemen i kraje Zatoki Arabskiej (Perskiej); 5) Turcjg, Iran, Pakistan, Afganistan;
6) Indie, Cejlon, Indonezj¢, Malaje, Filipiny, Chiny i wyspy Pacyfiku. Si6édmy
komitet zajmowat si¢ mniejszosciami muzutmanskimi w Ameryce i Europie*®.

Do zadan sekcji nalezato propagowanie Misji (Da 'wa) Braci Muzulmanow
w catym $wiecie islamu, badanie aktualnych problemoéw krajow muzutmanskich
w zwiazku z sytuacja mi¢dzynarodowa i oddzialywaniem na spoteczenstwa
muzulmanskie niemuzulmanskich pradow polityczno-spotecznych, organizowa-
nie spotkan, dyskusji i konferencji z udzialem przedstawicieli ruchéw muzut-
manskich z roznych krajow. Sekcja gromadzita informacje o poszczegdlnych
krajach dotyczace mozliwos$ci zaktywizowania tych lokalnych kregéw muzut-
manskich, ktore akceptowaty idee Stowarzyszenia. Pierwsze galgzie Braci
Muzulmanow poza Egiptem zaczety powstawac juz w latach 30. XX w. Takim
odgatezieniem byto utworzone w 1931 r. w Algierii L 'Association des Oulemas
(Stowarzyszenie Alimow). Najsilniej egipski ruch oddziatywat jednak na Pale-
styng 1 Syrig. W Syrii Bracia zasygnalizowali swg obecnos¢ w 1937 r. W Da-
maszku otwarto biuro Stowarzyszenia, ktorego zadaniem byto propagowanie
idei Braci i zorganizowanie gatgzi w Syrii oraz Libanie. Pierwszymi, ktorzy za-
akceptowali w Syrii idee Al-Banny byli studenci wydziatu prawa muzutman-
skiego uniwersytetu w Damaszku. W obawie przed przesladowaniami syryjscy
Bracia Muzulmanie dzialali poczatkowo w réznych miastach pod r6znymi na-

202Hasan al-B a n n a, Da’watuna (Nasza misja) [w:] Madzmu a..., s. 21 oraz list
Da’watuna fi taur dzadid (Nasza misja na nowym etapie) [w:] Madzmu’a..., s. 223-224,
235-236.

23R.P. Mitchell, op. cit.,s. 178.
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zwami. W Aleppie ich kolo nazywalo si¢ Dar al-Arkan (Dom Filarow Religii).
W Himsie — DzZami’a ar-Rabita (Towarzystwo Wigzi). Cztonkowie tych kot
znani byli w spoleczenstwie jako Szabab Muhammad (Mtodziez Mahometa).
W 1944 r. w Aleppie odbyta si¢ ogdlnokrajowa konferencja, na ktdrej postano-
wiono utworzy¢ centralg w Damaszku. Na jej czele stanal Mustafa as-Siba’i**.
Obecnos¢ zbrojnych oddziatéw egipskich Braci w Palestynie w latach 1936—
1939 sprzyjata formowaniu si¢ silnego ruchu i na tym terenie. Bracia palestyn-
scy wspotpracowali poczatkowo z grupami muzutmanskimi, ktore byly inicjatorami
antybrytyjskiego powstania w Galilei w latach 1935-1936. Mufti Jerozolimy Amin
al-Husajni utworzyl w tym czasie paramilitarne oddziaty Mtodziezy Muzutman-
skiej (Szabab Muslimin), zblizone ideowo do Braci Muzutmanéw. W 1945 r.
palestynscy zwolennicy Hasana al-Banny przyjeli oficjalnie nazwe Stowarzy-
szenie Braci Muzutmanow i rok p6zniej utworzyli pierwsza gataz w Jerozolimie.
Inauguracja jej dzialalnos$ci odbyta si¢ z udziatem specjalnego przedstawiciela
Hasana al-Banny. Otwarto wowczas siedzibg Stowarzyszenia, w ktorej znajdo-
wala sig biblioteka i klub. Odbywaty si¢ w nich wyktady wyglaszane przez Braci
z Egiptu. W tym samym 1946 r. powstaly galgzie Braci w Jafie i Lyddzie*”.
Druga fala rozprzestrzeniania si¢ ruchu nastapita w latach 40. 1 50. XX w.
W 1946 r. powracajacy z Kairu studenci sudanscy utworzyli wlasng organizacj¢
w Chartumie. Powstala ona po incydencie z ochrzczeniem muzutmanki przez
aktywnych tutaj misjonarzy chrzescijanskich?®. Rok pdzniej Bracia zasygnali-
zowali swoja dzialalnos¢ w Jemenie. Wojna palestynska 1948 r. umocnita wpty-
wy miejscowych Braci. W tym samym czasie powstaty pierwsze komorki
w Libanie, gdzie najpierw przyjety nazwe Ubbad ar-Rahman (Czciciele Boga),
a nastepnie Al-Dzama’at al-Islamijja (Wspolnoty Muzutmanskie)?®’. Po po-
wstaniu w 1946 r. Jordanii, Bracia utworzyli gataz w tym panstwie i podkreslili
swa obecno$¢ zorganizowaniem kongresu w Ammanie w 1953 r. Popieral ich
jako organizacje religijna krol Abd Allah, ktéry zaprosit Al-Banng do ztozenia
wizyty w Jordanii. Na przetomie lat 40. i 50. XX w. w Bejrucie otwarta zostala
regionalna siedziba organizacji, ktora podjeta si¢ koordynowania dziatalnos$ci grup
w krajach Zyznego Potksiezyca. Jednoczeénie niewielka grupa Braci powstata
na potudniu Iraku w Al-Basrze. Inicjatorami byli Irakijczycy studiujacy w Egip-

204Tshak MusaHusaini,op. cit., s. 75-76.

205 Ibidem, s. 80-81.

206 Ihidem, s. 82.

207Por. 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. Niektorzy z nich spotykali si¢ z Sajjidem Kutbem?*®. Informacje pochodza-
ce od samych Braci Muzulmanéw mowia o utworzeniu w tamtym okresie gal¢zi
Stowarzyszenia w Indonezji, Pakistanie, Iranie, na Cejlonie*®.

W latach 60. XX w. krzewicielami idei Hasana al-Banny w $wiecie muzut-
manskim stali sig ci egipscy cztonkowie Stowarzyszenia, ktorzy zostali zmuszeni
po konfrontacji z Naserem do opuszczenia Egiptu. Znalezli oni schronienie w Ku-
wejcie i Arabii Saudyjskiej, ktora do dzisiaj jest miejscem azylu dla tych, ktorzy
nie moga dziata¢ na wlasnym terenie. Jednoczesnie pod wptywem radykalizmu
Sajjida Kutba w pozaegipskich gateziach Braci dochodzi do pierwszych rozta-
méw. W Jordanii zwolennicy dziatan zbrojnych opuszczaja centrystow i tworza
wlasna grupe pod nazwa At-Tahrir (Wyzwolenie).

W latach 70. XX w. ostatnia fala ogarneta kraje dotychczas nieobjgte dziatal-
noscia Stowarzyszenia. Spokrewnione ideowo z Braémi grupy powstaty w Maro-
ku i Tunezji. Z punktu widzenia proceséw politycznych na arabskim Bliskim
Wschodzie odgalezienia egipskiego Bractwa nalezy traktowaé jako ruchy spo-
feczne, ktére kontestowaty i kontestuja autorytarne systemy wiladzy w swoich
krajach. W sferze ideologii glownym postulatem politycznym Braci byta i jest isla-
mizacja zycia spolecznego, a zwlaszcza zadanie wprowadzenia prawa religijnego
jako jedynego zrodia ustawodawstwa. Ich popularno$¢ jest w duzej mierze na-
stgpstwem niepowodzen wladz panstwowych w stawianiu czota wyzwaniom roz-
wojowym. Krytykujac rzady za bezrobocie, przeludnienie, niski poziom
wynagrodzen, biedg i brak perspektyw na lepsze jutro, Bractwo formutowato i for-
mutuje wlasne programy rozwojowe, ktore zapewniaja mu popularno$¢ w spote-
czenstwie. W niektorych krajach Bracia nie ograniczali si¢ do deklaracji
programowych i podejmowali dziatania na rzecz poprawy warunkoéw zycia lokal-
nych spotecznosci. To prowadzito do dalszego wzrostu ich wptywu na polityke?!”.

Z czasem, pod wptywem konkretnych warunkéw politycznych w danym
kraju oraz w rezultacie wewngetrznych polaryzacji, Bracia znalezli swoje miej-
sce na scenie politycznych badz jako ugrupowania, ktore weszty w koalicje z in-
nymi partiami politycznymi i zaczely funkcjonowac legalnie jako partie opozycyjne
lub nawet wspotrzadzace, badz jako mniej lub bardziej tolerowane przez wladze

208 Wspomina o tym Sajjid Kutb w pracy Limaza..., s. 63.

209Tshak MusaHusaini, op. cit., s. 85.

219 Przyktadem moze by¢ Liban, gdzie Bractwo osiagngto szerokie wptywy polityczne
na szczeblu krajowym dzigki zapewnieniu lokalnym wspolnotom dostgpu do podstawo-
wych ushug socjalnych (stuzba 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. Moussalli,Ithaca Press, Reading 1998, s. 221-247.

96



grupy nacisku; badz tez jako ugrupowania zwalczajace systemy wladzy w swo-
ich krajach?!'.

Do pierwszej grupy mozna odnie$¢ organizacje w Jordanii, Sudanie, Kuwej-
cie, Katarze i Jemenie Pélnocnym. W Jordanii na czele Bractwa stat przez wie-
le lat adwokat Abd ar-Rahman Chalifa, ktéry odcinat si¢ od ekstremistycznego
At-Tahriru. Wiele 0séb z jego organizacji sprawowato kierownicze stanowiska
w administracji panstwowej?'?. W Sudanie organizacji przewodzit Abd Allah
at-Turabi, ktéry na poczatku lat 80 XX w. petnit funkcje doradcy prezydenta ds.
prawnych i polityki zagranicznej. Pod presja Braci we wrzes$niu 1983 r. wpro-
wadzono w Sudanie szari’ackie prawo karne, a nastgpnie uznano szari’e jako
gtéwne zrodto ustawodawstwa?!'’, Podobne sukcesy odniesli Bracia kuwejccy,
ktorzy dziatali w ramach Harakat al-Islah al-Islamijja (Muzulmanskiego Ru-
chu Reformy), a nastepnie — A/-Harakat ad-Dusturijja (Ruchu Konstytucyj-
nego). Cztonkowie tych ugrupowan, kierowani przez Chalida as-Sultana, zdobyli
w 1981 r. 10 miejsc w wyborach do 50-osobowego parlamentu i zajgli state
miejsce na kuwejckiej scenie politycznej. Pod ich presja wtadze odseparowaty
czgsciowo na uniwersytecie kobiety od m¢zczyzn, wprowadzily zakaz picia i im-
portowania alkoholu, usungly niektére programy telewizyjne.

Ruch Braci Muzutmanéw wywarl bezposredni wpltyw na powstanie wielu
organizacji islamistycznych, ktore podjety samodzielna dziatalno$¢, ale progra-
mowo nawigzywaly do idei Hasana al-Banny. Przyktadem moze by¢ palestyn-
ski Hamas, czyli Haraka al-Mukawama al-Islamijja (Muzulmanski Ruch
Oporu). Inicjatorami jego utworzenia byli m.in. studenci palestynscy, ktoérzy po-
bierali nauki w Egipcie i tam zapoznali sig z dzialalno$cia Bractwa. Wielu dzia-
taczy Hamasu podkreslalo swoje zafascynowanie praca Sajjida Kutba Stupy
milowe na drodze**. W kazdym kraju arabskim muzutmanskie ugrupowania
polityczne utworzyty mniej lub bardziej tolerowane i wpltywowe lobby, sposrod
ktorych najsilniejsi byli Bracia w Egipcie, zarejestrowani jako organizacja o cha-
rakterze religijnym. Podobnie jak w Egipcie umiarkowane skrzydto Braci tolero-
wane bytlo w Algierii, gdzie wystgpowato pod nazwa Akl ad-Da’'wa (Ludzie
Misji) i kontynuowato dziatalno$¢ istniejacej w latach 1964—1972 grupy Al-Ki-

2O, Carré,G. Michaud, op. cit. s. 210.

2120 historii Braci w Jordanii pisze szczegdtowo A. W a s, Bracia Muzulmanie w Jor-
danii. Doktryna i organizacja bractwa na przetomie XX i XXI wieku, Towarzystwo Na-
ukowe Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego Jana Pawta II, Lublin 2006, s. 64-92.

2B3Por. B. Milton-Edwards, 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$ci). Wystegpujac pod hastem ,,obrony naszej tozsamos$ci”, Bracia
algierscy koncentrowali si¢ na krytyce noszenia przez muzulmanéw europej-
skich ubioréw, obchodzeniu w Algierii Nowego Roku i §wiat Bozego Narodze-
nia, byli przeciwko mieszanym matzenstwom. W 1981 r. rozpoczeli kampanig
przeciwko projektowi nowego kodeksu rodzinnego i zmusili wtadze do przere-
dagowania go w duchu norm szari’i. W kolejnych latach najbardziej znanym
ugrupowaniem nawiazujacym do idei Bractwa byto Harakat as-Silm (Ruchu
Pokoju), a w 1993 r. powstata w zwiazku z wyborami parlamentarnymi nowa
organizacja islamistyczna — Dzabha at-Tahrir al-Islami (Front Wyzwolenia
Islamskiego). Narodziny tego ugrupowania miato gteboki wptyw na losy Algierii
w nastgpnych latach i byto konsekwencja giebokiego kryzysu spotecznego w Al-
gierii w latach 80. XX w. Program reform wprowadzany przez wtadze nie tylko
nie poprawil sytuacji materialnej szerokich warstw spotecznych, ale wrecz ja
pogorszyt. Kryzys zaufania do rzadu oznaczal kryzys zaufania do ideologii na-
cjonalizmu arabskiego, propagowanej przez rzadzacy Front Wyzwolenia Naro-
dowego. Ideologiczng proznig zapehit szybko islamizm?'s.

W sasiadujacym z Algieria Maroku grupy opowiadajace si¢ za islamizacja
zycia spotecznego wykorzystywaty dla realizacji swego programu system parla-
mentarny. Partia Istiklal, ktora zostata zalozona przez muzutmanskiego reforma-
tora Alla al-Fasiego, utrzymywatla orientacj¢ Braci Muzutmanow. Poza nig w latach
70. XX w. zaczeto dziata¢ okoto 20 grup pod ogoélna nazwa Al-Dzama’at al-Isla-
mijja (Wspo6lnoty Muzulmanskie), ktére w kryzysowej sytuacji, w jakiej znalazto
si¢ Maroko w zwiazku z wojna o Sahar¢ Zachodnia, rozpoczely antyrzadowa
agitacj¢. W kwietniu 1984 r. aresztowano ok. 50 0sob, a wérdd nich Abd as-Sala-
ma Jasina, duchowego przywodce marokanskich ekstremistow i oskarzono ich
o rozpowszechnianie antyrzadowych materialéw oraz wzywanie do buntu.

Z duzym rozmachem zaczg¢lo dziala¢ w latach 70. XX w. nowe skrzydto
Braci Muzulmanow w Tunezji. W tym odznaczajacym si¢ tolerancja i szerokimi
kontaktami z Europa kraju zaczglo powstawac drugie, podziemne spoleczen-
stwo. Utworzony po kryzysie rzadowym 1969 r. Ruch Odnowy Muzutmanskiej>'®
rozpoczal bojkot francuskich filmow, jezyka, literatury, europejskich strojow i zwy-
czajow. Jednoczesnie patronowat organizujacym si¢ grupom mtodziezy muzut-
manskiej, ktore taczyty rozrywki i zajgcia sportowe ze wspolnym czytaniem
literatury religijnej i modlitwa. Zarzucajac rzadowi zbyt §cisty nadzor nad miej-

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

216 Souhayr B el h as s e n, L'islam contestataire en Tunesie, ,Jeune Afrique”, nr
951,28.03.1979.
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scami kultu, ruch zaczat tworzy¢ wlasne meczety i sale modlitwy. Poza wyda-
waniem czasopisma ,,Al-Ma’arif” (Wiedza), ruch posiadat wlasne wydawnic-
two i publikowal w duzym naktadzie prace Hasana al-Banny i Sajjida Kutba. Do
mysli egipskich ideologéow nawiazywalo zwlaszcza Stowarzyszenie Ochrony
Koranu, dziatajace wsérdod mtodziezy uniwersytetu Az-Zajtuna®'’. ,Islam jest
nasza baza ideologiczna, naszym celem i naszym orezem” — twierdzit Hasan
al-Ghadbani, jeden z przywd6dcow Stowarzyszenia, mtody imam jednego z naj-
wazniejszych meczetow stolicy. ,,Organizacja polityczna panstwa w zachodnim
ujeciu jest dla nas nie do przyjecia [...]. Prawdziwa demokracja to rzady ludu
oparte na Koranie i Sunnie [...]. Nieprawda jest, ze Bog pozostawia sprawy
doczesne ludziom zajmujacym si¢ zawodowo polityka. Nie ma w islamie roz-
dziatu religii od spraw panstwa’'8.

W Libanie pozycj¢ miejscowego Bractwa Muzutmanskiego okreslita w du-
zym stopniu wojna domowa. Dziatajace wsrod sunnitow Wspolnoty Muzutman-
skie dlugo zachowywaty neutralnos¢ i dopiero w 1981 r. wtaczyty si¢ do dziatan
przeciwko wojskom syryjskim i miejscowym alawitom. Utworzony z kolei w 1975
r. ruch szyicki A/-Amal (Nadzieja) zadeklarowat si¢ po stronie Syrii, a jego przy-
wobdca Musa Sadr, ktéry zniknat w tajemniczych okolicznosciach w trakcie pod-
r6zy po Libii w 1978 ., byt goracym zwolennikiem Chomejniego. Szyici libaniscy,
stanowiacy najwigksza i jednoczes$nie najbiedniejsza wspolnote religijna kraju
stali si¢ szczegolnie aktywni po rewolucji iranskiej. Kierowane przez adwokata
Nabiha Birriego wojskowe skrzydto wspdlnoty zaczgto si¢ w latach 1981-1982
gwaltownie rozrastac i przeksztatcito si¢ w druga site kraju po Libanskich Fa-
langach. W sierpniu 1983 r. 4/-Amal przejat kontrolg nad wigksza czescia Bej-
rutu Zachodniego i Nabih Birri znalazt si¢ wkrotce w gronie jedenastu czotowych
osobistosci, ktore prezydent Amin Dzumajjil (Gemayel) wezwat do podjegcia ,,dia-
logu na rzecz ocalenia narodowego”. Mimo $cistych zwiazkoéw ideowych z Cho-
mejnim, czego wyrazem bylo ogloszenie przez Al-Amal w marcu 1982 r.
Chomejniego imamem wszystkich muzutmandw na §wiecie, wigkszosci szyitow
libanskich chodzito gtéwnie o polepszenie sytuacji swej wspolnoty przy zacho-
waniu dotychczasowego charakteru libanskiego panstwa. Natomiast takie ugru-
powania, jak Hezbollah (Partia Boga) czy Al-Amal al-Islami, ktore oddzielily
si¢ od Al-Amalu w 1982 r. wyraznie opowiedziaty si¢ za wprowadzeniem w Li-
banie teokratycznych rzadow.

Wyjatkowa pozycj¢ zaj¢li Bracia centrysci w Arabii Saudyjskiej. Mieli oni
tam szczegdlnie sprzyjajace warunki do dziatania. System rzadzenia w Arabii

217 Ibidem.
218 Ibidem, s. 89, 90.
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Saudyjskiej opiera si¢ na Koranie i szari’i. Wptyw kregdw religijnych na zycie
spoteczne jest dominujacy. Specjalna policja religijna i komitety moralnosci pu-
blicznej czuwaja nad przestrzeganiem zasad islamu i wkraczaja nawet do miesz-
kan prywatnych, aby sprawdzi¢, czy nie narusza si¢ tam norm religii.
W Ar-Rijadzie dziatalno$¢ podjeli Bracia emigranci z Egiptu, Syrii, Iraku. Ich
wplywy w Arabii Saudyjskiej datuja si¢ od 1946 r., kiedy to do Mekki przyby?t
z pielgrzymka Hasan al-Banna. Jego wizyta byla potaczona z propagowaniem
idei Stowarzyszenia. Al-Banna otworzyt w Mekce na czas swego pobytu biuro
Stowarzyszenia, w ktorym przemawial i w ktérym spotykali si¢ Bracia Muzul-
manie z roznych panstw, przebywajacy w Arabii Saudyjskiej z pielgrzymka.
W Iraku dziatacze Bractwa aktywnie uczestniczyli w obaleniu monarchii
w 1958 r. 1 w tworzeniu nowych wladz kraju wraz z partia A/-Bas. W 1968 1. ich
przywodca Abd al-Karim Zajdan wszedt w sktad rzadu?".

Idee Hasana al-Banny o stopniowej i pokojowej islamizacji spoteczenstwa
zrodzily wige szeroki ruch i wachlarz organizacji, z ktoérych kazda miata swa spe-
cyfike i cele polityczne, uwarunkowane sytuacja kraju, w ktorym dziatata. Jed-
noczesnie duchowe powiazania Braci z réznych krajow, oparte na poczuciu
wspdlnoty celéw i losu, uznaniu idei Al-Banny i wlaczeniu jego oraz Sajjida Kutba
do swego panteonu §wigtych meczennikow, pozwala mowic¢ o swojego rodzaju
migdzynarodowej wspdlnocie Braci Muzutmanéw. W ostatnich latach 70. doszto
do préb nawiazania bardziej Scistych kontaktow migdzy poszczegodlnymi organiza-
cjami i grupami Braci. W lipcu 1979 r. odbyto si¢ w Londynie spotkanie przywod-
cOow Braci z Syrii, Sudanu, Pakistanu, Afganistanu, Jordanii i Arabii Saudyjskie;j.
Wzial w nim udzial Sa’id Ramadan, jeden z bylych przywodcow Stowarzyszenia
w Egipcie, kierujacy migdzynarodowym Centrum Muzutmanskim w Genewie.
Podobne spotkanie miato miejsce w kwietniu 1980 r. Wzigli w nim udziat przedsta-
wiciele Egiptu, Syrii, Sudanu, Arabii Saudyjskiej, Iraku, Jordanii, Maroka, Tunezji
i Kuwejtu. W obydwu przypadkach omawiano zagadnienia koordynacji dziatan
w zwiazku z aktualnymi wydarzeniami na Bliskim i Srodkowym Wschodzie?.

Od lat 80. XX w., wraz z odbudowa swojej organizacji w Egipcie, Bractwo
zaczgto aktywnie tworzy¢ swoje komorki takze w Europie wsréd muzutman-

29 Por. Ishak Musa Hu s ain i, op. cit., s. 83 ; ,Dirasat al-Chalidz wa-1-Dzazira
al-Arabijja” (,,Studia o Zatoce i Pétwyspie Arabskim”) Kuwejt, January 1975, Vol. 2, No. 5,
s. 9-25; Hanna B a t a tu, The Old Social Classes and the Revolutionary Movements of
Iraq, Princeton University Press, Princeton 1978, s. 1076.

20TP. Mitostawskaja, Diejatielnost’ ,, Bratjew-Musulman” w stranach
Wostoka [w:] Islam w stranach Blizniego i Sriedniego Wostoka, red. JW. G an k o w-
skij, Moskwa 1982, s. 20.
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skich imigrantow. Glownym przestaniem aktywistow Bractwa byta teza Al-Banny
o uniwersalnos$ci islamu jako systemu spotecznego i jedno$ci wszystkich muzut-
manéw w obliczu obcego, czgsto wrogiego srodowiska w kraju emigracji. Na
europejski grunt byta tez przenoszona idea Al-Banny o konieczno$ci aktywnego
dziatania na rzecz wspolnoty i jej odnowienia. W warunkach emigracji zrodzito
si¢ zasadnicze o pytanie, jak nalezy uktadac stosunki ze spoteczenstwem kraju
pobytu. Dziatacze Bractwa Muzutmanskiego w Europie zaczgli mowic o 2 za-
sadach: poprawno$ci religijnej (i tidal) 1 umiarkowaniu (wasatijja). Pierwsza
podkreslata konieczno$¢ zachowania tozsamosci kulturowej i wytyczata granice
integracji ze spoteczenstwami europejskimi; druga — odrzucata przemoc i pod-
kreslata rolg dialogu w uktadaniu stosunkow z miejscowym spoleczenstwem
oraz wladzami. Organizacje Braci Muzulmanow zaczely dziata¢ w srodowiskach
studenckich, mtodziezowych, organizacjach dobroczynnych oraz samopomoco-
wych i szybko zdobyly szerokie wptywy wsrdd emigracji muzutmanskiej. Przy-
wodcy ugrupowan Bractwa w Europie dazyli do przejecia roli przedstawicieli
catych muzutmanskich wspdlnot emigranckich w kontaktach z wladzami panstw
przyjmujacych; zaczgli tez tworzy¢ najpierw organizacje krajowe o charakterze
spoteczno-kulturalnym, a nastgpnie — federacje ogdlnoeuropejskie. Przyktadem
moze by¢ The Muslim Association of Britain, czy L’Union des organisations
islamiques de France®'.

W latach 90. XX w. widoczna stata si¢ tez tendencja do polityzacji dziatalno$ci
tych organizacji, co odpowiadato tendencji do przeksztatcania si¢ Bractwa w par-
tig¢ polityczna w samym Egipcie. Natomiast zwienczeniem dziatan na rzecz inte-
gracji Bractwa w skali catej Europy byto powstanie The Federation of Islamic
Organizations in Europe. Organizacja ta opublikowata w styczniu 2008 r. doku-
ment zatytutowany ,,The European Muslim Charter”, w ktorym wyrazita swoja
koncepcjg islamu, jak i zawarta zar6wno cele swojej dziatalnos$ci w zakresie inte-
growania si¢ muzutmanskich srodowisk ze spoteczenstwami europejskimi®*.

W niektorych krajach arabskich juz pierwsze pokolenia Braci wypowiedzia-
ty elitom wladzy wojng. Przyktadem moga by¢ Bracia Muzutlmanie w Syrii. Bracia
utworzyli tutaj samodzielna gataz w 1944 r. Kierowal nimi Mustafa as-Siba’i,
ideolog i dziatacz polityczny, ktory stal si¢ w nastgpnych latach znany jako teo-
retyk tzw. socjalizmu muzulmanskiego. Uwarunkowania geopolityczne Syrii sa
w duzym stopniu odmienne od egipskich. Rozbicie na kilkanascie wspdlnot reli-
gijnych — muzutmanskich i chrzescijanskich — oraz sprzecznosci migdzy mia-

221 Patrz: Muzutmanie w Europie, red. A. Parzymies, Dialog, Warszawa 2005.
222 Por. Brigitte M ar é ¢ h a 1, Universal Aspirations. The Muslim Brotherhood in
Europe, ,,JSIM Review”, No. 22, Autumn 2008, s. 36-37.
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stem, wsia i koczownikami sprawiaty, ze spoteczenstwo Syrii byto bardziej suma
wspolnot, niz jednorodnym organizmem. Formowanie takiego organizmu wigza-
to sig¢ z konieczno$cia tworzenia panstwa i to na zasadach, ktére mogliby zaak-
ceptowaé wszyscy. W 1947 r. w Syrii powstata Partia Arabskiego Odrodzenia
Socjalistycznego (4/-Bas), ktora zaproponowata sekularystyczna wizj¢ panstwa.
Michel Aflak, zatozyciel Al-Bas, sam chrze$cijanin, traktowat islam jako kulture,
ktorej podwaliny stworzyt arabski prorok Mahomet. Wedlug Aflaka sekulary-
styczne panstwo byto jedyna racjonalna alternatywa wobec nostalgicznych wi-
zji fundamentalistow muzutmanskich o kalifacie jako formie politycznego istnienia
wspoélnoty wyznawcoOw islamu?®.

Oddzielenie religii od panstwa i nadrzgdno$¢ panstwa nad religia byty jed-
nak nie do przyjgcia dla Braci Muzutmanow, ktorzy traktowali islam jako po-
wszechny system polityczny, prawny, spoteczny i ekonomiczny. Gdy partia A/-Bas
przejeta w 1963 r. wladze, Bracia wezwali do §wigtej wojny. Stosunki popsuty
si¢ ostatecznie po 1970 r., kiedy w samej partii A/-Bas wladzg przejat Hafiz
al-Asad, cztonek mniejszosciowej szyickiej sekty alawitdw. Stanowiacy okoto
60% ludnosci kraju sunnici poczuli sig¢ zagrozeni, tym bardziej ze alawici zdomi-
nowali wkroétce rzad, parti¢ A/-Bas i dowddztwo wojskowe. Szczegdlnie zagro-
zone poczuly si¢ kregi religijne. Tres¢ konstytucji z 1973 r. odzwierciedlata
postepujaca laicyzacje, nie zawierata bowiem klauzuli o tym, ze islam jest religia
panstwowa?**. Bracia syryjscy gotowi byli w tej sytuacji zawrze¢ koalicjg na-
wet z komunistami i naserystami, a takze z tymi basistami, ktorzy wystapili prze-
ciwko Al-Asadowi, aby tylko zniszczy¢ rezim?>.

Bracia w Syrii byli podzieleni, podobnie jak w Egipcie, w sprawie metod
walki o islamizacj¢. Jedni opowiadali si¢ za metodami politycznym; drudzy — za
walka zbrojna. Tendencja radykalna miata zwolennikdéw na péinocy kraju, gdzie
dziatata organizacja At-Tahrir oraz Kata’ib Muhammad (Falangi Mahometa),
utworzone w 1965 r. w czasie pierwszych star¢ z sitami rzadowymi. Drugie
skrzydto, z przebywajacym na emigracji w RFN Usama al-Attarem, odcinato
si¢ od zwiazkdw z terroryzmem i probowato walczy¢ legalnymi metodami prze-

23 Patrz: A.L. Tibawi, 4 Modern History of Syria including Lebanon and Palesti-
ne, Macmillan, London 1969, s. 391.

224 Ibidem, s. 386; B. 1 wasidw-Pardus, Problemy Bliskiego i Srodkowego
Wschodu w polityce zagranicznej republikanskiego Iraku, ZKP PAN, Warszawa 1990,
s. 18-19.

25 Patrz: D. P ip es, Greater Syria. The History of Ambition, Oxford University
Press, Oxford 1990, s. 181. Ciekawe, ze egipscy Bracia nie poparli idei sojuszu z sitami
nie-islamistycznymi — por. Umar F. Abd A 11 a h, The Islamic Struggle in Syria, Mizan
Press, Berkeley 1983, s. 257.
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ciwko wladzom o utwierdzenie islamu w charakterze modelu zycia i rzadze-
nia??, 16 czerwca 1979 r. grupa bojownikow przedostala si¢ na teren wojsko-
wej szkoty artylerii w Aleppie i zaatakowata elewow — w wigkszos$ci alawitow.
32 osoby zgingty na miejscu, a 31 zmarto w szpitalu. W odpowiedzi wladze
wydaty Braciom bezwzgledng walke. Aresztowano ponad 200 osdb i zaczgto
likwidowac terenowe ogniwa Stowarzyszenia. 14 0sob skazano na karg $mier-
ci. Mimo to ataki trwaly nadal. 30 sierpnia zastrzelony zostal, przed meczetem,
szajch Jusuf Sarima, przywodca alawitow w Latakii. W miescie wybuchty wal-
ki, co spowodowato odcigcie miasta od reszty kraju i interwencjg specjalnych
oddzialow spadochroniarzy. W potyczce z sitami bezpieczenstwa zginat wow-
czas jeden z przywodcow syryjskich Braci — Abd as-Sattar az-Za’im??’.

7 lipca 1980 r. parlament syryjski uchwalit akt prawny, przewidujacy karg
$mierci za przynalezno$¢ do Braci Muzutmanow. Decyzja ta byta odpowiedzia na
nieudana probg zamachu na prezydenta Al-Asada, ktorej dokonali cztonkowie Sto-
warzyszenia 26 czerwca 1980 r.2. Nowy akt nie odstraszyt Braci. W 1981 r.
gtéwnym terenem ich dziatalnosci stat si¢ Damaszek. Zaczeli stosowac tu techni-
ke samochodéw-putapek. Obiektem samobdjczych atakdw staty sie¢ gmachy rady
ministrow, sztabu lotnictwa i gtownego sztabu rejestracji rekrutow. W czasie jed-
nego z atakow ponad 200 0sob zostato zabitych badz rannych. W 1982 r. napigcie
przeniosto si¢ do Hamy, czwartego, ¢wier¢milionowego miasta Syrii, bedacego
tradycyjnie centrum syryjskiego sunnizmu. Bracia uznali, ze nadszedt czas po-
wstania 1 oglosili Manifest Rewolucji Muzutmanskiej (Bajan as-Saura al-Isla-
mijja). 2 lutego wszystkie minarety w miescie wezwaty mieszkancow do walki.
Zaczeto rozdawac bron i Bracia przeje¢li kontrolg nad miastem. Oddziaty specjal-
ne wojsk syryjskich przez ponad miesiac zdobywaty Hamg**.

Wydarzenia w Hamie pogrzebaly ostatecznie plany syryjskich Braci na prze-
jecie wladzy przy pomocy sity. Tysiace cztonkow ich organizaciji trafito do wigzien,
skad czg$¢ z nich wyszta dopiero w 2000 r. po $mierci Hafiza al-Asada w ramach
liberalizacji politycznej w Syrii nazwanej Wiosna w Damaszku. Masowe areszto-
wania w 1980 1 1982 r. ostabily dziatalno$¢ Bractwa, ale nie wyeliminowaty go
catkowicie ze sceny politycznej. Czgs¢ dziataczy przeniosto si¢ do sasiedniej Jor-
danii, co stato si¢ przyczyna napi¢¢ migdzy obydwoma panstwami w 1985 r. Po
wydarzeniach w Hamie kierownictwo Bractwa weszto w sojusz z kilkoma partia-
mi o orientacji §wieckiej i utworzyto At-Tahaful al-Watani li Tahrir as-Surija

26Cyt.za: 0. Carré,G.Michaud, op. cit., s. 157.

27 Patrz: D. Pipes, op. cit, s. 182; Keesing’s Contemporary Archives, 1980, s.
30100.

228 Keesing s Contemporary Archives, 1980, s. 30614; D. Pipes, op. cit., s. 182.
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(Narodowy Alians na rzecz Wyzwolenia Syrii). W 1990 r. na bazie opozycyjnych
partii powstata nowa organizacja z udzialem Bractwa o nazwie Al-Dzabha al-Wa-
tanijja li Inkaz as-Surija (Narodowy Front Ocalenia Syrii). W $rodowisku sy-
ryjskich Braci zarysowata si¢ wowczas tendencja do dziatan bardziej
umiarkowanych, jesli chodzi osrodki walki z rezimem. Cztonkowie kierownictwa
organizacji wypowiadali si¢ pozytywnie o pluralizmie politycznym i o rownosci
wszystkich obywateli bez wzgl¢du na wyznanie. Jednoczes$nie Bractwo podtrzy-
mywato stanowisko, ze alawici syryjscy powinni by¢ odsunigci od wtadzy i trakto-
wani jako niewierni, co kldcito si¢ z wypowiedziami o pluralizmie i §wiadczyto
o trwatos$ci tendencji autorytarnych w ich srodowisku®®.

Rewolucja islamistyczna w Iranie w 1979 r. odbita si¢ szerokim echem w spo-
teczenstwach muzutlmanskich i ozywita nadzieje fundamentalistow na po-
wszechna islamizacjg. Ruhollah Chomejni, przywodca rewolucji, stat si¢ waznym
symbolem islamizmu. Obalit bowiem niemuzutmanski rzad, przejat wladzg i przy-
stapit do islamizacji zycia w kraju. Dokonat wigc tego, czego nie udato si¢ doko-
na¢ Braciom. Mozna stwierdzi¢, ze poza wzmozonymi atakami samobdjczymi
i probami wywotania sytuacji rewolucyjnej na wzor iranski*', wydarzenia w Ira-
nie stworzyly sprzyjajacy dla muzutmanskich grup nacisku klimat i zmusity rza-
dy wielu krajow do pdjscia na ustepstwa w zakresie islamizacji zycia spotecznego.
Tak stato si¢ w Egipcie, Sudanie, Kuwejcie, Turcji, Pakistanie. Z punktu widze-
nia doktryny, to co glosil i realizowal Chomejni byto w wielu punktach zbiezne
z tym, co glosili i do czego zmierzali Bracia Muzulmanie. Prezentowat on, tak
jakioni, ,,dynamiczna” koncepcjeg islamu — ,,Islam jest religia tych, ktorzy walcza
w poszukiwaniu prawa i sprawiedliwosci. Jest religia tych, ktérzy marza o wol-
no$ci i niezawistos$ci; jest szkota walki”?*2,

Chomejni odrzucit ideologie Zachodu, ,.ktore nie moga zapobiec alienacji jed-
nostki i paralizujg mozliwos$ci naturalnego dziatania wyznawcow islamu”. Iranski

29D, Pipes,op. cit., s. 182; M. C o o k e, Dissident Syria. Making Oppositional
Arts Official, Duke University Press, Durham 2007, s. 135.

B0Patrz: D. Pipes,op. cit.,s. 123; H.G. Lobmey er, 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 1 e, British Academic Press,
London 1994, s. 87, 89, 90.

231 Na przyktad zamieszki w 1983 r. w Tunezji i w 1984 r. w Maroku; powstanie w Asju-
cie w Egipcie w 1981 r. i rok p6zniej w Hamie w Syrii; zajecie Swigtego Meczetu w Mekce
i niepokoje wérod szyitow saudyjskich w 1979 r.; proba obalenia rzadu na Bahrajnie
w 1981 r.; samobdjczy atak na ambasada USA w Kuwejcie w 1983 1. czy tez proba zaboj-
stwa emira Kuwejtu w 1985 1.

232 Pensées politiques de 1’Ayatollah Khomeini (Traduction et presentation par Y.A.
Henry), Paris 1980, s. 37.
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przywodca uwazal, ze ,,islam zawiera program rozwiazania wszystkich problemow
spotecznych, traktuje o formie rzadzenia i zarzadzaniu, okresla kontakty migdzy jed-
nostkami oraz kontakty migdzy panstwem a spoleczenstwem, reguluje wszystkie
kwestie ekonomiczne i polityczne”?3. Wzorem demokratycznego panstwa i spra-
wiedliwego spoleczenstwa rowniez dla niego byta wspdlnota muzutmanska z okresu
pierwszych czterech kalifow. Podobnie jak i Bracia twierdzit, Ze islam zostal na
przestrzeni wiekdw wypaczony i ze nalezy siggna¢ do jego zrodet. ,,Islam stworzyt
mozliwos$¢ idealnych, boskich rzadéw na ziemi. Ale najpierw sami muzutmanie nie
docenili tej mozliwosci i zaprzepascili szansg. Wladza stata si¢ prywatna wlasnoscia
dynastycznych rodzin. P6zniej kolonializm, ktéry zapanowat na kilka wiekow, unie-
mozliwit realizacje tej idei [...]. Rzady szacha byty z gruntu antymuzutmanskie”?**,

Roéznice doktrynalne migdzy Braémi Muzutmanami a Chomejnim braty sig¢
stad, ze przywddca iranski byt szyita, a Bracia wywodzili si¢ z tradycji sunnickie;.
R&znito ich wigc to, co roznito te dwa kierunki w islamie. Chodzito przede wszyst-
kim o rolg, jaka powinien pelni¢ w panstwie muzulmanskim imam — przywodca
duchowy wspolnoty. W tradycji sunnickiej kalif, nastgpca Mahometa, kierowat
spotecznoscia jako najwyzszy zwierzchnik duchowy i §wiecki. Prowadzil jako imam
publiczna modlitwe, wyglaszat piatkowe kazania. Natomiast szyici, ktérym nie
udato sig przeja¢ wladzy w kalifacie, przyznawali sunnickiemu kalifowi prawo
tylko do wtadzy $wieckiej. Za przywodce duchowego uwazali swojego zwierzch-
nika, Imama, potomka Alego, ktoremu nadawali nieomylno$¢ w interpretacji Ko-
ranu oraz prawa i ktory pozostawat w ukryciu po tym, jak zniknal przed wiekami
w tajemniczych okolicznosciach. W niektorych okresach szyici odmawiali sunnic-
kiemu kalifowi nawet prawa do wtadzy $wieckiej, czego przyktadem bylo pan-
stwo szyickiej dynastii Fatymidow w Egipcie (969-1171), w ktorym kalifem zostat
szyicki kaznodzieja. Chomejni stale nawiazywat do tradycji szyickiej i porowny-
wat szacha Iranu do wladcow sunnickich we wczesnym okresie islamu, ktorzy
przesladowali zwolennikow Alego®’. Wracajac do wspotczesnosci, mozna po-
wiedzie¢, ze jesli dla Braci Muzulmanow wtadze §wieckie, kierujace si¢ Koranem
1 prawem muzutmanskim, odpowiedzialne byty przed Bogiem i przed tymi, ktorzy
je wybrali, to w ujgciu panstwa islamskiego przez Ruhollaha Chomejniego byty
one jeszcze odpowiedzialne przed Imamem. W obydwu przypadkach sa to rzady

teokratyczne — u Braci ze wzgledu na tres¢, u Chomejniego — tre$¢ i forme>.

233 Ibidem.

234 | Le Monde Diplomatique”, Avril 1979.

235 Por. Said Amir A rj o m an d, Shi'te Islam and the revolution in Iran [w:] Islam.
Critical Concepts in Sociology, Vol. 11 Islam, state and politics, ed. by B.S. Turner,
Rouledge, London—New York 2003. s. 348-367.
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Migdzy Bra¢mi Muzutmanami a ruchem Chomejniego istniala zawsze od-
rebnosc i brak jest informacji moéwiacych o jakichkolwiek powiazaniach organi-
zacyjnych migdzy nimi czy wspotpracy. Tam, gdzie szyizm i sunnizm wspotistnieja
obok siebie, szyici niech¢tnie odnosili si¢ do sunnickiego Stowarzyszenia Hasa-
na al-Banny. Ishak Musa Husaini pisze, ze gdy jeden z szyitow przytaczyl si¢
w Kairze do Braci Muzulmanow, inni szyici zganili go za to i zmusili do wysta-
pienia ze Stowarzyszenia*’. Wprawdzie Hasan al-Banna twierdzit i podkreslat,
ze jego ruch jest otwarty dla wszystkich muzulmanéw bez wzgledu na przyna-
lezno$¢ do ktéregokolwiek kierunku w islamie, ale nie udato mu si¢ w praktyce
przetamac istniejacych od wiekow podzialow i wzajemnej niecheci. Czlonkowie
niesunnickich sekt nie przytaczyli si¢ do jego ruchu ani w Egipcie, ani w innych
krajach. Z drugiej strony, ksiazki Hasana al-Banny, Sajjida Kutba, Muhammada
al-Ghazaliego i Mustafy as-Siba’iego byly przemycane do Iranu w czasach sza-
cha przez §rodowisko Fida’ijan-i-Islam (Oddanych Islamowi), ktérzy postulo-
wali konieczno$¢ islamizacji panstwa w Iranie. Mysl polityczna Bractwa miata
wigc swoj udzial w rewolucji Chomejniego i koncepcji panstwa iranskiego po
obaleniu szacha w 1979 .28,

Z kolei, rewolucja w Iranie i wydarzenia, ktore po niej nastapity miaty wi-
doczny wptyw na dynamikeg procesow politycznych w krajach, gdzie dziatali
Bracia Muzulmanie. W Egipcie kregi islamistyczne wystapity w 1978 r. z ostra
krytyka wladz za popieranie szacha. Stanowisko rzadu oceniono jako prowoka-
cj¢, majace skompromitowaé model rozwoju nawiazujacy do islamu. Napigcie
w stosunkach migdzy rzadem egipskim a krggami islamistycznymi gwaltownie
wzrosto po tym, kiedy szach uzyskat schronienie w Egipcie, a wladze kraju zaj¢-
ty proamerykanska pozycj¢ w sprawie amerykanskich zaktadnikéw w Tehera-
nie w latach 1979-19812%°, W po6tnocnym Iraku, gdzie Bractwo Muzutmanskie
powstato jeszcze w latach 60. XX w., ale gdzie mialo ograniczone wptywy ze
wzgledu na powszechna wérdéd Kurdow sympatig do Zachodu, po 1979 r. grupy
islamistyczne zyskaty coraz szersze poparcie spoteczne. W czasie wojny irac-
ko-iranskiej w latach 1989—1991 wtadze iranskie skutecznie rozbudzaty nastroje

236 Patrz: Imam Ruhullah K h o m ¢ i ni, The Necessity for Islamic Government [w:]
Islam and Revolution: Writings and Declarations of Imam Khomeini, trans. by Hamid A I-
g ar, Mizan Press, Berkeley s. 40-54; idem, The Pillars of an Islamic State [w:] Khumeini
[Khomeini] Speaks Revolution, ed. by Mohiuddin Ay yub i, trans. NM. Shaikh,
International Islamic Publisher, Karachi 1981, s. 14-19.

237 Ishak Musa Husain i, op. cit., s. 8.

238 Por. Hamid E n ay at, Modern Islamic Political Thought, (trans. by R.P. Mo tta-
h e deh), [.B. Tauris, London—-New York 2005, s. 93-95.

239 Por. Walid Mahmoud Abdelnasser, op. cit., s. 65-66.
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religijne i islamistyczne wsrod Kurdow, aby pozyskac ich sobie w walce z Sad-
damem Husajnem?*,

Fenomen Al-Ka’idy, ktory narodzit si¢ po samobojczych atakach 11 wrze-
$nia 2001 r. na USA i ktéry zdominowatl na Zachodzie myslenie nie tylko o is-
lamizmie, ale i o islamie jako takim, rodzi naturalne pytanie o zwiazki tej
organizacji z ruchem Braci Muzulmanow. Nie ma zadnych dowodow na jakie-
kolwiek powiazania organizacyjne dzialaczy Al-Ka’idy z Bractwem. Umiar-
kowane skrzydto Bractwa zdecydowanie odcigto si¢ od terroryzmu i kontaktow
z terrorystami. Bardziej prawdopodobne ze wzglgdu na stosowanie tych sa-
mych metod walki wydaja si¢ zwiazki migdzy aktywistami Al-Ka’idy a woju-
jacymi islamistami spod znaku na przyktad Wspdlnot Muzulmanskich, ale na
to tez nie ma zadnych dowodow. Co wigcej, wiadomo na przyktad, ze Muham-
mad Atta, przywddca grupy zamachowcdéw na Manhattan, ktory byt Egipcja-
ninem i studiowat na Uniwersytecie Kairskim, nie nalezal ani do Bractwa
Muzulmanskiego, ani do Wspoélnot Muzutmanskich, mimo ze organizacje te
byty obecne i aktywne w kampusie. Ani Atta, ani jego ojciec nie podjeli dzia-
talnosci politycznej takze w czasie nasilenia si¢ ekstremizmu po powrocie do
Egiptu kraju ,,afganczykow”, a wigc tych mtodych Egipcjan, ktérzy z pobudek
religijnych pojechali do Afganistanu walczy¢ z okupacja radziecka. Atta do-
szedt do terroryzmu droga indywidualnych doswiadczen zyciowych poza struk-
turami istniejacych organizacji islamistycznych. W Hamburgu, gdzie studiowat
nauki techniczne, uzmystowit sobie, ze jest muzutmaninem i stat si¢ zarliwym
wiernym; w Aleppie i Kairze, gdzie byl na stazach naukowych, dostrzegt ogrom-
ne tempo zmian modernizacyjnych, ktore ocenit jako zagrozenie dla rodzime;j
kultury i ktore zrodzity w nim sprzeciw?*!.

Rowniez przyktad Abu Musaby az-Zarkawiego, innego znanego dziatacza
Al-Ka’idy, pokazuje, ze poglady islamistyczne prowadza do ekstremizmu dopie-
ro w okreslonych okolicznosciach. Az-Zarkawi pochodzit z tradycjonalistyczne;j
rodziny z jordanskiego miasteczka Mas’um, gdzie nabozno$¢ byta norma zycia
spotecznego. Miejscowe koto Bractwa Muzulmanskiego, do ktérego nalezat
Az-Zarkawi, krzewito wiarg i etyke nawiazujaca do religii. Jego cztonkowie byli
dalecy od polityki, jesli nie liczy¢ zdecydowanej wrogosci do Izraela, w zwiazku
z wydarzeniami w sasiedniej Palestynie. Kiedy w Jordanii nastapit kryzys poli-
tyczny i doszto do demonstracji antyrzadowych, Az-Zarkawi trafil do wigzienia.
Tam wtasnie w zetknigciu z islamistami-terrorystami, ,,afganczykami” oraz okru-

M0 Por. J. Burke, Al-Qaeda. Casting a Shadow of Terror, London, 1.B. Tauris, New
York 2003, s. 200-201.
241 Ibidem, s. 214-215.
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cienstwem zycia wigziennego nastapita radykalizacja jego pogladow, a on sam
wyro6st do roli przywodcy?*2.

Lokalne uwarunkowania globalnego zjawiska, jakim stata si¢ Al-Ka’ida, nie
sa wystarczajaco doceniane. Zwraca uwagg fakt, ze glowni ideolodzy Al-Ka’idy,
tzn. Osama bin Laden, Jusuf al-Ajiri (lub Ujajri) oraz Abd al-Aziz al-Mukrin byli
Saudyjczykami i wszyscy dziatali w saudyjskim ruchu odnowy religijno-politycz-
nym zwanym Sahwa (Przebudzenie). Ruch ten dziatat w opozycji do wtadz sau-
dyjskich i opowiadat si¢ za nowoczesnoscia ujeta w etyczne ramy religii przy
jednoczesnym odrzuceniu obyczajowosci i drogi rozwoju spoteczenstw zachod-
nich. Publikacje i wypowiedzi Jusufa al-Ajiriego, bez watpienia gldéwnej postaci
w nurcie islamizmu, ktory zrodzit Al-Ka’idg, pokazuja, ze dziatacze saudyjskiej
Sahwy dobrze znali mys$l salafijji, czyli modernizmu muzutmanskiego, zaczyna-
jac od Muhammada Abduh, a konczac na Fahmim Huwajdim. Uwazali tez, ze
kontynuuja t¢ mys$l i ze sa czgscig modernistycznego ruchu. Mozna jednocze-
$nie powiedzie¢, ze wykorzystujac doktryne Sajjida Kutba o aktywnym dziata-
niu (dzihadzie) na rzecz ratowania islamu przed zgubnym wptywem Zachodu,
nadali tej doktrynie globalnym wymiar. Jesli Kutb kierowat ostrze swojej mysli
przeciwko arabskim elitom wtadzy, bedacych pod zgubnym wplywem idei roz-
wojowych Zachodu, to saudyjscy uczniowie Kutba skierowali ostrze dzihadu

przeciwko samemu Zachodowi**.

Bracia, dzithadys$ci 1 nowi islami$ci w epoce Mubaraka
Po $mierci As-Sadata nowym prezydentem zostat Husni Mubarak, dotych-
czasowy zastgpca gtowy panstwa. Mubarak nie miat po objgciu urzedu prezy-
denta szerokiego zaplecza politycznego i zaczal je dopiero budowaé. Po
rozprawieniu si¢ z zabojcami As-Sadata nowy prezydent zaproponowat stop-
niowa liberalizacje systemu politycznego, a konkretnie zwigkszenia roli parla-

M2 Patrz: J.Ch. Brisard,D. Martin ez Zarqawi. The New Face of Al-Qaeda,
Polity, Oxford 2005, s. 11, 46—47.

243 Jusuf Ibn Salih Ibn Fahd al-Ajiri (lub Ujajri) urodzit si¢ w 1973 r. w Dammamie
w Arabii Saudyjskiej. W latach 90. XX w. przytaczyt si¢ do opozycyjnego ruchu Sahwa,
a nastgpnie wyjechat do Afganistanu, gdzie przeszed! szkolenie wojskowe. Po ataku
bombowym na baz¢ amerykanska w Chubarze w 1996 r. zostal aresztowany. Po wyjsciu na
wolno$¢ zalozyt na polecenie Osamy bin Ladena saudyjskie odgalezienie Al-Ka’idy. Zostat
zastrzelony w maju 2003 r. zaraz po ataku bombowym w Ar-Rijadzie. Przez kilka lat Al-Ajiri
redagowal magazyn internetowy Saut al-DzZihad (Glos Dzihadu) oraz strong internetowa
An-Nida (Wezwanie). Al-Ajiri opublikowatl setki stron tekstow, w tym analizy sytuacji po-
litycznej i wojskowej w regionie Zatoki Perskiej po 2003 r. Prace te dostgpne byty do jesieni
2006 r. na co najmniej 2 stronach internetowych — por. R. M e ij e r, Re-Reading al-Qaeda.
Writings of Yusuf al-Ayiri, ,,JSIM Review”, No. 18, Autumn 2006, s. 16—17.
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mentu i partii politycznych w polityce kraju. Mubarak wyrazat poglad, Ze liberal-
ny system polityczny jest bardziej sprawny w sferze gospodarki niz system au-
torytarny i pozwala lepiej kontrolowa¢ nastroje spoteczne. Program reformy
politycznej miat w duzym stopniu charakter populistyczny, a zapowiadana libe-
ralizacja nie oznaczala bynajmniej zrezygnowania z kontroli systemu polityczne-
go. Od ugrupowan, ktore chciaty wlaczy¢ si¢ do gry politycznej, Mubarak
oczekiwat, ze bez zastrzezen zaakceptuja system wtadzy i jego miejsce w tym
systemie. O tym, kto mogl uczestniczy¢ w grze politycznej mial decydowaé
specjalny Ladzna al-Azhab (Komitet ds. Partii), ktory wydawat licencje na
funkcjonowanie partii i byt podlegty rzadowi. Opozycja skrytykowata takie usy-
tuowanie Komitetu w strukturze wtadz jako niedemokratyczne. W konsekwen-
cjina sceng polityczna powrocily tylko niektore partie, ktore funkcjonowaty przed
zamachem stanu Wolnych Oficerow w 1952 r. W ten sposob w 1983 r. odrodzit
si¢ Al-Wafd pod nazwa Nowego Wafdu z Fu’adem Siradz ad-Dinem na czele,
ktory byt ostatnim sekretarzem partii przed jej rozwiazaniem w 1954 r. Obok
Nowego Wafdu zaczeta dziata¢ Hizb al-Amal (Partia Pracy), ktora skupita czton-
kow i sympatykow dawnej partii Mtody Egipt. Do grona jej zwolennikéw dota-
czyli dziatacze dawnej Partii Socjalistycznej z Ibrahimem Szukrim na czele, ktory
byt cztonkiem parlamentu przed 1952 r. Inna byta Hizb al-Ahrar (Partia Libe-
ralna), ktora kierowat Mustafa Kamal Murad, niegdys jeden z drugoplanowych
Wolnych Oficerow?*.

Pozyskaniu szerokich mas spotecznych dla nowego prezydenta miata sprzy-
jac takze jego koncepcja rozwoju gospodarczego. Mubarak dziatat na tym polu
bardzo ostroznie. Nie chciat powrotu do petnej dominacji w gospodarce sektora
panstwowego tak, jak to bylo w czasach Nasera, ale tez nie zamierzat znaczaco
ogranicza¢ sektor panstwowy na korzy¢ prywatnego, jak to robil As-Sadat w ra-
mach polityki infitahu. Polityka ta byta w spoteczenstwie bardzo niepopularna,
gdyz przynosita widoczne korzysci jedynie waskiej grupie najbogatszych inwesto-
row. Mubarak w pierwszych latach swojej prezydentury mowit wige o konieczno-
$ci zachowania sektora panstwowego, ktdry zapewnial pracg oraz utrzymanie
milionom Egipcjan, ale podkreslat konieczno$¢ zreformowania go. W 1983 r. rzad
ostentacyjnie przeznaczyt sume¢ 700 mln funtow egipskich na ratowanie panstwo-
wego przemystu przetwdrczego i przeciwstawil si¢ naciskom Migdzynarodowego
Funduszu Walutowego, ktory chciat cofnigcia subsydiow na cele socjalne. Wta-
dze rzadowe zaczgly przeznaczaé nowe $rodki na rozwdj infrastruktury drogowe;j,
budowge linii elektrycznych, wodociagdw i uje¢ wody pitnej, na czym korzystali

M4 Por. R. Springhborg, Mubarak’s Egipt: Fragmentation of the Political Order,
Westview, Boulder, Co, London 1989, s. 25-26; Mona Makram-Ebeid, op. cit., s. 427.
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gldwnie najubozsi mieszkancy kraju. W rezultacie w latach 1981-1986 dtugos¢
linii drogowych w kraju zwigkszyta z 26 tys. do 42 tys. km, produkcja energii
elektrycznej wzrosta ponad 2-krotnie, a liczba gospodarstw domowych, podtaczo-
nych do sieci elektrycznej — z 5,2 mln do 8,2 mIn®®.

Polityka nowego prezydenta zostata oceniona przez kierownictwo Braci
Muzutmanoéw jako kolejna po rzadach As-Sadata szansa na umocnienie struktur
Stowarzyszenia. Tym bardziej ze Mubarak demonstrowat pewng sympati¢ do
Stowarzyszenia — setki Braci zostalo wypuszczonych na wolnos$¢, a prezydent
zaczat spotykat si¢ dziataczami organizacji, a zwlaszcza z Umarem at-Tilmisa-
nim?¥, Pierwsze lata jego prezydentury cechowata atmosfera tolerancji i otwar-
tosci wobec odmiennosci ideologicznej i politycznej. Prezydent chceiat zyskac
poparcie jak najszerszego spektrum ugrupowan politycznych. Mubarak akcen-
towat wigksza niz jego poprzednik solidarno$¢ z Palestynczykami i byt bardziej
powsciagliwy wobec Izraela oraz USA, co zyskiwato mu dodatkowa popular-
no$¢. W wojnie iracko-iranskiej w latach 1980—1988 Egipt zdecydowanie opo-
wiedziat si¢ po stronie Iraku oraz arabskich panstw Zatoki Perskiej, zagrozonych
inwazja iranska. Taka pozycja otworzyta rynki bogatych krajow naftowych przed
egipska sila robocza. W konsekwencji do kraju zaczely naptywac znaczace sumy
z zarobkow egipskich gastarbeiterow nad Zatokq Perska. W latach 1980-1985
przekazy pienig¢zne do Egiptu z zagranicy stanowily rocznie ok. 10% produktu
krajowego brutto. W roku finansowym 1989/1990 wartos¢ przekazow z zagra-
nicy stanowila az 18% PKB. W potaczeniu z 2 mld USD, ktére Egipt otrzymy-
wat w tym okresie od USA w charakterze bezzwrotnej pomocy, nowe zrodto
dochodu pobudzito rozwdj gospodarczy Egiptu i przyczynito si¢ do polepszenia
poziomu zycia egipskiej klasy Sredniej**.

W kierownictwie Bractwa Muzutmanskiego w latach 80. XX w. ponownie
starty si¢ dwa poglad na to, czym ma by¢ Stowarzyszenie. Takze i tym razem
zwyciezyta koncepcja tzw. hizbijji, czyli upartyjnieniu Stowarzyszenia. Stano-
wisko to mowilo o celowosci wlaczenia si¢ do gry politycznej na szczeblu krajo-
wym przy jednoczesnym rozbudowywaniu struktur terenowych. W srodowisku

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-Awadi,op. cit., s. 50; Saad Eddin Ibrahim, Egypt’s Islamic..., s. 645;
Tkram Khalid, op. cit.,s. 260-261.

#TPatrz: Ali Hilal, 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 mowi¢ o tym, ze sa tylko dwa rodzaje partii: Hizb Allah (Partia
Boga), ktora jest Stowarzyszenie Braci Muzulmanow i Hizb asz-Szajtan (Par-
tie Szatana), czyli wszystkie pozostale partie egipskie. Ta zmiana w my$leniu
0 scenie politycznej otwierata droge do tworzenia sojuszow z innymi partiami?#.

Przywddcy Braci Muzutmanow podjgli probg uzyskania od wladz zgody na
funkcjonowanie w charakterze partii politycznej. Gtowny Przewodnik powotat
specjalny komitet, ktory przygotowal program partii, ktora miata si¢ nazywac
albo Hisb al-Islah al-Misri (Partia Reformy Egipskiej), albo Hizb asz-Szura
(Partia Konsultacji)*®. Jednak panstwowy Komitet ds. Partii odmowit zareje-
strowania Bractwa jako partii politycznej. Wtadze podaty przy tym tg sama ar-
gumentacje, ktora postuzyty si¢ sady w czasach As-Sadata. Mdowita ona, Ze
Bractwo jest organizacja religijna, a egipskie prawo o partiach politycznych wy-
klucza mozliwos¢ zarejestrowania organizacji, ktora odwotuje si¢ do zasad wia-
ry. Funkcjonowanie takiej partii godzitloby w jedno$¢ narodu egipskiego, ktéry
tworza na rowni z muzutmanami chrzescijanscy Koptowie*°. Argumentacja ta
byta odtad stale stosowana przez wtadze do odmawiania Bractwu prawa istnie-
nia w formie partii polityczne;j.

Gdy proba samodzielnego istnienia na scenie politycznej nie powiodta sig,
Bracia postanowili dziata¢ w sojuszach z partiami, ktore dziataty legalnie. Decy-
zja o wzigciu udziatu w wyborach parlamentarnych zapadta najprawdopodob-
niej w 1983 1. Poprzedzity ja burzliwe debaty na temat angazowania si¢ do polityki.
Czeg$¢ czlonkow Glownego Biura Orientacji uwazata, ze nalezy skupi¢ si¢ na
tworzeniu nowych terenowych oddziatow Stowarzyszenia, a wigc budowac jak
najszersze zaplecze ruchu. At-Tilmisani przekonat jednak wiekszo$¢ cztonkow
kierownictwa, ze Bractwo powinno ostatecznie zaprzesta¢ dziatania w konspi-
racjiiwykorzysta¢ wszystkie mozliwos$ci legalnego dzialania na wszystkich szcze-
blach wtadzy, w tym i w parlamencie. Wtasnie na tym szczeblu nalezato dazy¢
do przyjecia ustawodawstwa zgodnego z prawem muzutlmanskim. Dziatalno$¢
polityczna i parlamentarna nie ktocita sig, wedtug niego, z praca organiczna nad
tworzeniem szerokiego zaplecza tanzimu, czyli organizacji w terenie®!.

W latach 80. XX w. tanzim, czyli ,,organizacja”, jak cztonkowie Bractwa mowili
0 swoim Stowarzyszeniu, zmienial zasadniczo charakter w porownaniu z ta, ktora
stworzyt w 1928 r. Hasan al-Banna. Zasadnicza zmiana polegata na decentraliza-
cji calej struktury. Bylo naturalne, ze w warunkach autorytarnej wladzy w pan-

248 Por. Saad Eddin Ibrahim, Egipt’s Islamic..., s. 657.
29 H. Al-Awadi,op. cit., s. 83.

20R. Springborg,op. cit, s. 44.

1 Por. H. Al-Awadi, op. cit., s. 56-57.
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stwie i wszechwtladzy tajnej policji trudno byto kierowac opozycyjna organizacja
z jednego osrodka. Gtéwny Przewodnik, ktérego siedziba byta w Kairze, formuto-
wat strategig ruchu, ktora byta przekazywana do wiadomosci cztonkom organiza-
cji w prasie Stowarzyszenia oraz w wypowiedziach prasowych samego
Przewodnika. Podobne zalecenia formutowaty wydziaty zadaniowe Glownego
Biura Orientacji. Jednak o konkretnych dziataniach w terenie decydowali przy-
wodcy lokalnych oddziatow Bractwa. Oddzialy takie funkcjonowaty we wszystkich
28 gubernatorstwach kraju. Koordynacje dziatan w skali catego kraju utatwialy nowe
srodki komunikowania sig, zwtaszcza Internet. W Gtéwnym Biurze Orientacji oraz
w kierownictwie oddzialow terendw zaczeta obowiazywac zasada wybieralnosci na
wszystkie stanowiska, w tym i stanowisko Gtéwnego Przewodnika. To tez byto
novum w porownaniu z latami, kiedy zyt Al-Banna i kiedy cztonkowie kierownic-
twa byli wyznaczani przez Glownego Przewodnika wedtug kryteriow wieku, po-
wazania i religijnosci. W latach 80. XX w. Stowarzyszeniem kierowaly osoby
znane w Srodowisku z uzdolnien organizacyjnych, sprawnos$ci w dziataniu i umie-
jetno$ci w rozpoznawaniu sytuacji politycznej. Zasada wybieralnosci na stanowi-
ska kierownicze pozytywnie wyrozniata Stowarzyszenie na tle innych organizacji
oraz instytucji panstwowych, w ktorych o awansie decydowaty znajomosci, po-
wigzania rodzinne i stopien deklarowanej lojalno$ci wobec prezydenta panstwa>=.

Bracia przystapili do wyboréw parlamentarnych w 1984 r. w sojuszu wy-
borczym z Nowym Wafdem, co byto o tyle znamienne, ze partia ta nalezata do
najbardziej zeswiecczonych z punktu widzenia programu politycznego. Sojusz-
nicy zdobyli tacznie 58 miejsc w 448-osobowym parlamencie. Kandydaci po-
wiazani z Bractwem zdobyli z tego 8 miejsc. Wybory, w rezultacie ktoérych
prezydencka Partia Narodowo-Demokratyczna zdobyta 390 miejsc (87%) po-
kazaty, ze prezydent Mubarak skutecznie wykorzystuje mechanizm demokracji
przedstawicielskiej dla umocnienia swojej wtadzy. Kierownictwo Bractwa oce-
nito wybory jako swdj sukces, z racji wprowadzenia do parlamentu reprezenta-
cji organizacji. Jednak, z drugiej strony, wybory pokazaty, ze Bractwu begdzie
niezwykle trudno oddziatywac¢ przez parlament na bieg wydarzen politycznych
ze wzgledu na mate szanse istotnego zwigkszenia swojej reprezentacji w naj-
wyzszym organie wladzy ustawodawczej. Taka perspektywa pobudzita krytyke
kierownictwa Bractwa ze strony tych jego cztonkow, ktdrzy opowiadali sig¢ za
skrajnymi dziataniami w celu przejecia wtadzy i odgornej islamizacji. Radykalne
skrzydto zarzucito At-Tilmisaniemu ugodowo$¢ wobec wtadz i legitymizowanie
rzadow Mubaraka przez obecno$¢ Bractwa w parlamencie. Glowny Przewod-
nik bronit si¢, mowiac, ze ograniczona liczebnie reprezentacja Bractwa w parla-

32Por. H. Al-Awadi, op. cit., s. 63-64.
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mencie jest oceniana przez spoteczenstwo jako nieproporcjonalna do wptywow
Stowarzyszenia i dowdd na to, ze wybory sa manipulowane przez wladze?:.
Argumentacja ta zadecydowata o udziale Bractwa w kolejnych wyborach par-
lamentarnych w 1987 r. Tym razem Stowarzyszenie przystapito do sojuszu z Hizb
al-Amal (Partia Pracy) 1 Hizb al-Ahrar (Partia Wolnosci). Bylo przy tym gléwnym
ogniwem koalicji wyborczej. Koalicjanci utworzyli At-Tahaluf al-Islami (Blok Isla-
mistyczny), ktory zdobyt 60 miejsc i stal si¢ najsilniejszym ugrupowaniem opozycyj-
nym w parlamencie. Samo Bractwo wprowadzito do parlamentu 38 swoich cztonkow,
zwigkszajac znacznie liczbg swoich przedstawicieli w poréwnaniu z poprzednimi
wyborami. W kierownictwie Stowarzyszenia oceniono to jako sukces i twierdzono,
ze gdyby wybory byly naprawdg wolne, do parlamentu wesztoby co najmniej 150
cztonkow Bractwa. Sukces byt tym bardziej spektakularny, ze wsrod kandydatow
wybranych do parlamentu byt Sajf al-Islam Hasan al-Banna, syn zatozyciela Brac-
twa, a takze Ma’mun al-Hudajbi, syn drugiego Gléwnego Przewodnika. Bracia pro-
wadzili kampanig¢ wyborcza pod hastami wspotpracy muzulmanow z Koptami w imig
nadrzednych intereséw narodu i zaproponowali chrzescijanom egipskim miejsca na
swoich listach wyborczych. W rezultacie jedynym Koptem, ktory wszedt do parla-
mentu z partyjnych list wyborczych byt kandydat z listy Bloku Islamistycznego®-.
Po 1987 . Bracia zaczgli odgrywac wigksza niz poprzednio rolg na forum parla-
mentu egipskiego. Tym bardziej ze ich przedstawiciele byli mtodzi, dobrze wyksztat-
ceni i zwracali w debatach parlamentarnych uwagg przede wszystkim na sprawy
spoteczno-ckonomiczne, a dopiero na drugim planie — na sprawy dotyczace religii.
W swoich wystapieniach odcinali si¢ od przemocy stosowanej przez grupy ekstre-
mistow muzutmanskich i akcentowali, ze zmiany powinny by¢ stopniowe i przepro-
wadzane w ramach konstytucji*>. W listopadzie 1987 r. nowy parlament egipski
przegtosowat 420 gtosami (na 448 cztonkdéw parlamentu) nominowanie prezydenta
Mubaraka na kandydata na prezydenta panstwa kolejnej kadencji. W powszechnej
opinii cze$¢ frakcji parlamentarnej Bractwa glosowala za nominacja?. Mozna uznac,

23Por. A. Flores, Secularism, Integralizm and Political Islam: The Egyptian
Debate [w:] Polical Islam: Essays from Middle East Report, ed. by J. B enin and J.
S tork, I.B. Taurus, London 1997, s. 83-94.

254 7 listy rzadzacej Partii Narodowo-Demokratycznej do parlamentu wybrany zostat
Butrus Ghali, minister stanu w rzadzie, ktory byt chrzescijaninem, ale nie Koptem — por.
Saad Eddin Ibrahim, Egypts Islamic..., s. 647.

255 [bidem, s. 647.

236 Por. Maha A z z a m, Egipt: The Islamists and the State under Mubarak [w:]
Political Fundamentalizm, ed. by Abel Salam Sidahmed, Anoushiravan E ht e-
s h am i, Westview Press, Boulder 1996, s. 111-112; Noha EI-M ik a wy, The Building of
Consensus in Egypt’s Transition Process, American University Press, Cairo 1999, s. 92.

113



ze fakt ten zakonczyl proces integrowania si¢ umiarkowanego skrzydta Bractwa
Muzulmanskiego z systemem politycznym kraju i $wiadczy? o ostatecznym porzuce-
niu przez to skrzydto koncepcji zdobycia wtadzy sila i przeprowadzenia odgorne;j
islamizacji zycia spotecznego. Tym samym nastapit tez ostateczny rozbrat ze skrzy-
dtem radykalnym, ktore poszto swoja droga w strong terroru.

Poza parlamentem Bracia prowadzili aktywna agitacj¢ w sSrodowisku zwiaz-
kowcow. Pod rzadami Mubaraka zniesiono wiele ograniczen dziatalnosci zwiaz-
kow zawodowych, ktore wedtug zatozen prezydenta mogty przyczyni¢ si¢ do
wzmocnienia legitymizacji jego wladzy*’. Takie zalozenie wladz sprzyjato Bra-
ciom, ktorzy mieli duze doswiadczenie w prowadzeniu dziatalnoséci wsrod zwiaz-
kowcow. W latach 80. XX w. aktywisci Bractwa zdobyli szerokie wptywy
w wielu waznych zwiazkach ogdlnokrajowych, m.in. zwiazku zawodowym far-
maceutow, lekarzy, inzynierow. Ich dziatalnos¢ zwiazkowa polegata, z jednej
strony, na krytykowania korupcji w administracji panstwowej, a — z drugiej stro-
ny —na usprawnianiu funkcjonowania sfery ustug i proponowaniu nowych form
$wiadczenia tych ustug, ktore byly alternatywne wobec systemu panstwowego
i cechowaty si¢ wyzszych standardem. W ten sposob powstat na przyktad alter-
natywny system ubezpieczen zdrowotnych, ktéry prowadzily zwiazki opanowa-
ne przez Bractwo. W koncu lat 80. XX w. system ten stat si¢ bardzo popularny
w Kairze oraz Aleksandrii i sprzyjat umacnianiu si¢ wptywow Bractwa?®. Z punk-
tu widzenia wtadz Bracia budowali drugie spoleczenstwo, funkcjonujace row-
nolegle z tym, nad ktorym nadzor miato panstwo, z siecia sklepow, tanimi
towarami, bankami i organizacjami przemystowymi®”’.

W pierwszych latach wtadzy Mubaraka Bractwo znacznie rozbudowato
swoja baze¢ ekonomiczna. Sprzyjajace warunki dla inwestowania prowadzity do
wzrostu zamoznosci zardwno poszczegolnych cztonkoéw Stowarzyszenia, jak i do
podejmowania inicjatyw gospodarczych przez cata organizacj¢. Glowna posta-
cia w sferze gospodarczej stat si¢ w Bractwie Ahmad Ubajd, przedsigbiorca,
ktory rozpoczatl dziatalno$¢ od niewielkiej rodzinnej firmy ,,Al-Hidzaz” i rozbu-

27 Patrz: R. Bian chi, Unruly Corporatism: Associational Life in Twentieth-Cen-
tury Egypt, Oxford University Press, Oxford 1989, s. 87-88, 105-106.

38Por. N. F ahmy, 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-Aw ad i, op. cit., s. 126-127.

259 Termin parallel Islamic sektor wprowadzita Carrie Wickham dla podkreslenia fak-
tu podejmowania przez Bractwo réznorodnych projektéw rozwoju sfery ustug socjal-
nych, z czym nie mogly sobie poradzi¢ wtadze panstwowe — patrz: C. W ic k h am, 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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dowat ja w duzy koncern. W jego sktad weszty inne spoiki rodzin, w tym spotka
rodziny Asz-Szarifow, ktorych cztonkowie badz nalezeli do Bractwa, badz sym-
patyzowali z jego ideami. Wérod powiazanych ze soba firm byty przedsigbior-
stwa budowlane, domy handlowe i wydawnicze, fabryki §rodkéw czystosci
i urzadzen elektronicznych. Przedsigbiorstwa Ubajda, Asz-Szarifow i pozosta-
tych rodzin zatrudnialy cztonkow Bractwa i wspomagaty ich rodziny, gdy ci prze-
bywali w areszcie. Innym waznym polem dziatalnosci gospodarczej Bractwa
stata sie islamska bankowo$¢>®,

Demokratyzacja polityczna miala jednak swoje granice. Pokazaly to zarowno
kolejne wybory do parlamentu, ktore wygrywata partia prezydencka, jak i wybory
glowy panstwa, wygrane bezapelacyjne przez Husniego Mubaraka. Taki stan rze-
czy zrodzit frustracj¢, zwtaszcza w mtodym pokoleniu. Nie mogac dziata¢ na ogol-
nokrajowej scenie politycznej, mtodzi ludzie, aktywni politycznie, wiaczyli si¢ do
dziatalnosci stowarzyszen na uniwersytetach. Koniec lat 70. i lata 80. XX w. to
szybki rozwoj tych stowarzyszen. Dominujace miejsc zajety wsrod nich Wspolno-
ty Muzulmanskie i Dzihad. Ugrupowania te dziataly gléwnie w kampusach uni-
wersyteckich i poczatkowo byly stowarzyszeniami studenckimi, ktére grupowaty
mtodych ludzi o pogladach zaré6wno radykalnych, jak umiarkowanych. Jednak
w miarg tego, jako kierownictwo Braci Muzulmandw integrowato Stowarzysze-
nie z systemem politycznym panstwa, we Wspolnotach doszto do polaryzacji sit
1 przywodztwo przejeli radykatowie. Towarzyszyly temu krwawe zamieszki w kam-
pusach, w ktérych uczestniczyli zwolennicy obydwu opcji: radykalnej i umiarko-
wanej. W 1987 r. radykalnie nastawieni dziatacze zwiazkow studenckich stworzyli
konspiracyjne siatki w wojsku, policji oraz panstwowej administracji cywilnej i wy-
powiedzieli panstwu egipskiemu wojng. Juz w 1987 r. doszto do zamachow na
bylych ministréw spraw wewngtrznych Hasana Abu Basze i Muhammada an-Na-
bawiego oraz na redaktora czasopisma ,,Al-Musawwar” — Makrama Muhamma-
da Ahmada. W 1989 r. aktywisci Wspolnot Muzutmanskich przeprowadzili 9 atakow
na posterunki policji i sprowokowali 16 krwawych star¢ migdzy ludnoscia cywilna
a sitami bezpieczenstwa. W kolejnym roku lokalne walki z sitami bezpieczenstwa
staly sig jeszcze bardziej czeste. Bastionem islamizmu stato si¢ w tym czasie mia-
sto Asjut w Gornym Egipcie, gdzie na miejscowym uniwersytecie dziatali aktyw-
nie umiarkowani Bracia Muzulmanie oraz radykatowie spod znaku Wspdlnot
Muzulmanskich. Kiedy wtadze panstwowe rozpoczgly przesladowania Bractwa,
chcac przejaé kontrolg nad kampusem uniwersyteckim, do gtosu doszli radykato-

260 Por. H. AlI-Awadi, op. cit., s. 67-68; Clement Henry M o or 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 1 Asjut przeksztalcit si¢ w osrodek ekstremizmu. W 1986 r. ministrem spraw
wewngetrznych zostat Zaki Badr, byly gubernator prowincji Asjut i wtadze kraju
wydaty terrorystom bezwzgledna walke. W koncu lat 80. XX w. przeprowadzono
masowe aresztowania przede wszystkim wsrdd zwolennikow wojujacego islami-
zmu. Do wigzien trafito takze wielu czlonkoéw Bractwa Muzutmanskiego o umiar-
kowanych pogladach?®!,

W latach 90. XX w. Bractwo zachowalo swoj charakter z jednej strony
ruchu spotecznego skierowanego na propagowanie wiary i stylu zycia zgodnego
znormami islamu; z drugiej strony dazyto do uzyskania statusu partii politycznej,
ktora wesztaby do parlamentu i doprowadzita do islamizacji ustawodawstwa.
Zmiany w konstytucji Egiptu pod katem $cislego powiazania jej z prawem mu-
zutmanskim byty przy tym celem nadrzednym Bractwa. Jednak starania kie-
rownictwa o rejestracj¢ nie przyniosly rezultatu. Wtadze rzadowe odrzucatly
podania Bractwa tej sprawie argumentujac, ze egipskie prawo o partiach poli-
tycznych wyklucza mozliwos¢ istnienia w panstwie partii politycznych opartych
na religii ze wzgledu na niebezpieczenstwo zantagonizowania stosunkow mig-
dzy obywatelami wiary muzulmanskiej a obywatelami Egiptu wyznajacymi chrze-
$cijanstwo. Niemniej jednak przywodcy Bractwa starali si¢ uczestniczy¢ w zyciu
politycznym kraju i akcentowali swoja obecnos¢ przez r6znego rodzaju oswiad-
czenia i deklaracje. Wladze panstwowe byly coraz bardziej zaniepokojone sita
i aktywnoscia Bractwa oraz islamistycznych organizacji radykalnych. Tym bar-
dziej ze islamizm jako ideologia polityczna umacniat si¢ w calym regionie bli-
skowschodnim. W 1992 r. w Algierii islamisci wygrali wybory parlamentarne,
a kierownictwo egipskiego Bractwa nawiazato kontakty z palestynskim Hama-
sem. Wojna w Zatoce Perskiej w 1991 r. negatywnie odbita si¢ na gospodarce
egipskiej, dla ktérej dodatkowym ciosem byty skutki trzgsienia ziemi w 1992 1.
Zty stan gospodarki egipskiej byt czynnikiem, ktory umacniat popularnos¢ Brac-
twa. Badania socjologiczne, przeprowadzone na zlecenie Madzlis asz-Szura,
czyli Egipskiej Rady Doradczej (przy prezydencie), pokazaty, ze wigkszos$¢ eks-
tremistow muzulmanskich w wieku 16-25 lat pochodzito z przedmies¢, gdzie
ludzie mieszkali w zlych warunkach, bez dostepu do elektrycznos$ci, biezacej
wody i kanalizacji. W gubernatorstwach Asjut i Minja, skad pochodzito najwig-
cej terrorystow, warunki zycia byly najgorsze. Mtodzi ludzie nie mieli poza tym
szans na dobre wyksztatcenie i pracg’®.

Gospodarka egipska byta na przetomie lat 80. i 90. XX w. zadtuzona za
granica, obcigzona wydatkami na cele socjalne i niewydajna. Wprawdzie dzigki

261 Maha A zzam,op. cit.,s. 113-114; H. Al-Awadi, op. cit., s. 118-119.
262 Cyt. za: H. Al-Awadi, op. cit., s. 130-131.
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programowi stabilizacyjnemu MFW wskazniki makroekonomiczne poprawity sig,
ale nastapito to kosztem wzrostu i poglebienia nieréwnosci spotecznych. Dzigki
wspomnianemu programowi stabilizacyjnemu Egipt zredukowat zadluzenie ze-
wnetrzne z 50 mld USD w 1990 1. do 26 mld USD w 1994 r. Deficyt budzetowy
zmniejszyt si¢ w tym czasie z 20 do 3% produktu krajowego brutto, a inflacja —
z 25 do 10% rocznie. Rezerwy walutowe Egiptu powigkszyty si¢ z 2,7 mld do
prawie 12 mld USD. Z drugiej strony, wzrost PKB spadt z 3% w 1990 r. do
0,4% w 1993 r. Poniewaz przyrost ludnos$ci ksztattowal si¢ na poziomie 2%
rocznie, przyrost dochodu narodowego na jednego mieszkanca byt ujemny. Bo-
lacym problem bylo bezrobocie. W 1994 r. wyniosto ono 17-20% ludzi czynnych
zawodowo, co oznaczato, ze bez pracy pozostawato ok. 2 mIn Egipcjan. W okresie
ozywienia gospodarczego w latach 1987-1990 rzad stworzyt ok. az 1 mln miejsc
pracy, ale potrzeby byly dwukrotnie wyzsze. Na poczatku lat 90. XX w. na
rynek pracy wchodzito co roku ok. 0,5 mln 0sdb, co bylo liczba ogromna, gdyz
dla stworzenia dla nich miejsc pracy gospodarka musiataby si¢ rozwija¢ w tem-
pie 7-8% rocznie®®.

Szczegolnie trudna do rozwiazania byla kwestia obcigzen budzetowych na
finansowanie programow ostony socjalnej dla najubozszych. W 1987 r. prezy-
dent Mubarak o$wiadczyt, ze prawie 60% wplywow budzetowych przeznacza-
no na subsydia socjalne dla grup najubozszych (11 mld z 18 mld funtéw egipskich).
Kazda proba zmniejszenia subsydiow na cele socjalne i dostosowania cen do
kosztéw produkcji prowadzita do powigkszenia si¢ sfery ubostwa i grozita wy-
buchem niezadowolenia spotecznego na wielka skalg. Tym bardziej ze inwesty-
cje prywatne nie byly na tyle duze, aby mogly zastapi¢ programy inwestycyjne
panstwa. Jednoczes$nie poglgbiat si¢ rozziew migdzy biednymi a tymi, ktorzy
prowadzili dziatalno$¢ gospodarcza na duza skalg i mieli dostep do zamowien
rzadowych. Szybko bogacili si¢ tez wyzsi urz¢dnicy panstwowi, ktorzy dyspo-
nowali zasobami panstwa®**. Grupa najbogatszych stawata si¢ coraz we¢zsza
i liczyta ok. 5 tys. 0sob, a jednoczes$nie powigkszata si¢ warstwa ludzi najuboz-
szych. W 1993 r. az ok. 80% mieszkancow Egiptu mialo dochod w wysokosci
zaledwie 50 USD miesig¢cznie na calg rodzing. W 1994 r. Egipt umieszczony
zostat przez United Nations Development Program na liscie 4 krajow §wiata
najbardziej zagrozonych destabilizacja z powodu powigkszajacego sig rozziewu

263

Por. C assandra, The Impending Crisis in Egypt, ,,The Middle East Journal”,
Vol. 49, No. 1, Winter 1995, s. 11-12; Khalid Tk ram, 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-
ray 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 migdzy bogatymi a biednymi2*. Wedlug Banku Swiatowego
w 1994 1. 6,1% ludnosci Egiptu znajdowato si¢ w skrajnej nedzy z dochodem
dziennym ponizej jednego USD. W 1990 r. wskaznik ten wyniost 5,6%%.

Na poczatku lat 90. XX w. prezydent Mubarak postanowit odej$¢ od modelu
demokracji kontrolowanej i postawil na sitg, jako podstawe legitymizacji swojej
wiadzy. Czynnikiem, ktory mial najwigkszy wpltyw na t¢ decyzje byto nasilanie
si¢ przemocy w kraju oraz umacnianie si¢ islamistow. W 1992 r. sily islami-
styczne opanowaty wigkszos$¢ zwiazkow zawodowych — w tym zwiazki lekarzy,
inzynierow, prawnikow i farmaceutow. Prezydent i jego otoczenie uznalo, ze
dalsza liberalizacja polityczna doprowadzi do erozji istniejacego systemu wia-
dzy. Nie bez znaczenia byta pogarszajaca si¢ sytuacja gospodarcza®®’. W lutym
1993 r. rzad podjat probe opanowania sytuacji w ruchu zwiazkowym i skierowat
do parlamentu projekt ,,ustawy o zabezpieczeniu demokracji w zwiazkach za-
wodowych”. Ustawa przewidywata odtad konieczno$¢ uzyskania przez kandy-
datow do wtadz zwiazkowych 50% minimum gtoséw zamiast dotychczasowych
33%. Gléwnym czynnikiem byty jednak mnozace si¢ demonstracje, strajki, akty
wandalizmu i zabojstwa na tle politycznym. W 1990 r. w starciach z policja
zgingto 115 osob. Gdy w 1992 r. ekstremi$ci muzutmanscy zabili Faradza Fudg,
zwolennika umiarkowanego islamizmu i krytyka taczenia przemocy z religia,
a w Algierii islami$ci wygrali wybory, prezydent Mubarak podjat ostateczna de-
cyzjg o przeciwstawieniu sig islamizmowi przy pomocy sity**%.

W pierwszej kolejnosci zaostrzone zostato antyterrorystyczne ustawodaw-
stwo. Osoby podejrzane o terroryzm byly odtad sadzone w trybie doraznym, bez
mozliwosci odwotania si¢ od wyroku sadu. Do kwietnia 1994 r. wydano 50 wy-
rokow $mierci. Dzialania policji cechowata jeszcze wigksza niz do tej pory bru-
talno$¢. Wojujacy islamisci takze stosowali bezwzgledne metody walki. W 1993
1. z ich rak zgingto 120 policjantow. Ogolna liczba zabitych policjantow, terrory-
stéw i niewinnych cywilow wyniosta w 1993 r. 1106 os6b. Rzad zaczal rozbudo-

#65Cyt.za: Cassandra, op. cit., s. 13-14.

266 Cyt za: Khalid Tkram, op. cit., s. 253.

2670 uwarunkowaniach deliberalizacji w Egipcie w latach 90. XX w. pisze m.in. E.
Kienle, 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 Tk ram, op. cit., s. 14; Hala M u s ta fa, 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 valon, Egypt [w:] Middle East Contemporary Survey, ed. by A. A v a-
1 0 n, The Moshe Dayan Center, The Shiloah Institute, Boulder, Westview Press, Tel Aviv
1992, Vol. XVIs.371-374.
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wywac sity bezpieczenstwa i wojsko. Utrzymanie tych 2 sektorow zwiazanych
z bezpieczenstwem zamkneto si¢ w 1993 r. suma 1,3 mld USD, co stanowito
39% amerykanskiej bezzwrotnej pomocy rozwojowej. Wojsko i sity bezpieczen-
stwa miaty teraz stanowi¢ gtowna podporeg systemu wiladzy i oficerowie tych
formacji zaczgli otrzymywac znacznie wyzsze niz dotychczas wynagrodzenia®’.

Zaostrzenie kursu wobec ekstremistow dotkneto tez umiarkowana opozycje
polityczna. W 1990 r. wtadze wprowadzity nowe prawo wyborcze, ktore zwigk-
szyto liczbe okrggow wyborczych z 48 to 222 i wprowadzito wymog wystawie-
nia przez kazda parti¢ w kazdym okregu 2 kandydatow. Jeden z nich musiat przy
tym pochodzi¢ ze §rodowiska robotniczego (amil). Wymog ten byt trudny do
spelienia przez wigkszo$¢ partii opozycyjnych. W tej sytuacji partie Nowy Wafd
oraz Partia Wolnosci zbojkotowaly wybory parlamentarne i w parlamencie wy-
branym w 1990 r. 360 miejsc sposrod 444 zdobyta partia prezydencka®”.

Bracia Muzulmanie réwniez zbojkotowali wybory w 1990 r. Jednocze$nie
kierownictwo Stowarzyszenia poparto dazenia zwiazkowych dziataczy Bractwa
do utworzenia nowych partii politycznych o orientacji islamistycznej. Mialto to
by¢ odpowiedzia na zaostrzenie przez wtadze przepisdOw ograniczajacych moz-
liwo$¢ podejmowania przez zwiazki zawodowe dziatalnosci politycznej. Chodzi-
fo o przeniesienie tej dziatalno$ci do partii politycznych i uniknigcie przesladowan.
W 1990 r. Muhammad as-Sammam, dziatacz zwiazku zawodowego inzynierow
i cztonek Bractwa, przedstawil program nowej partii o nazwie Al-Amal (Na-
dzieja). Partia chciata dziata¢ na rzecz rozwoju gospodarczego, podkreslata nad-
rzedna rolg panstwa w przezwycigzaniu problemdw rozwoju i nawolywata do
zycia zgodnego z zaleceniami islamu. Poniewaz As-Sammam uwazal, ze do de-
baty na temat przysztosci panstwa nalezy dopusci¢ takze §rodowiska kontestu-
jace system wladzy, organy rzadowe nie wydaty zgody na funkcjonowanie partii.
Glownym powodem odrzucenia wniosku o rejestracjg byty jednak widoczne
powiazania dziataczy zwiazkowych z Bractwem Muzutmanskim?’".

W pierwszej potowie lat 90. XX w. w kierownictwie Bractwa nastapity wazne
zmiany programowe, ktore byty skutkiem stopniowego umacniania si¢ w kie-
rownictwie organizacji nowego pokolenia dziataczy, nastawionych na budowa-
nie sojuszow z innymi ugrupowaniami politycznymi, w celu stworzenia wspolnego
frontu walki z autorytaryzmem wtadz. Zmiany programowe odzwierciedlaty
poglebienie si¢ tendencji do przeksztatcenia si¢ ruchu religijnego, jakim byto po-
czatkowo Bractwo, w partig polityczna. Proces ten rozpoczat si¢ w latach 80.

29Por.Cassandra, op. cit., s. 17-18.
270 Patrz: E. Kienle, A Grand Delusion, 1.B. Tauris, London 2001, s. 50-53.
21 Patrz: H. Al-A wadi, op. cit., s. 145-146.
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XX w. 1wyrazit w podjgciu przez Bractwo prob wprowadzenia swojej reprezen-
tacji do parlamentu. Obok tej tendencji istniata druga — wyrazajaca przekonanie,
ze Bractwo nie powinno si¢ angazowac do polityki i pozostac stowarzyszeniem
religijno-edukacyjnym. Niewyjasniony do konca pozostawat tez stosuneck Brac-
twa do zbrojnych metod walki o islamizacjg. Przelom nastapit w 1992 r. Naj-
pierw Bractwo zdecydowalo si¢ oficjalnie wysuna¢ swoich kandydatow
w wyborach do wtadz zwiazkow zawodowych lekarzy i adwokatdw, co swiad-
czylo o postepujacej polityzacji stowarzyszenia. Nastepnie Bracia wystapili z ostra
krytyka wladz za nieudolno$¢ w tagodzeniu skutkow trzgsienia ziemi w Kairze
w pazdzierniku 1992 r., po czym zaczeli sami gromadzi¢ $rodki na pomoc po-
szkodowanym. Kiedy w lutym 1993 r. parlament egipski przyjat ustawe ingeru-
jaca w samorzadnos$¢ zwiazkow zawodowych, Bractwo zmobilizowato
zwiazkowcOw o roznych orientacjach politycznych do masowych protestow.
W marcu 1994 r. kierownictwo Bractwa wydato o§wiadczenie, w ktorym opo-
wiedzialo sig za politycznym rownouprawnieniem kobiet oraz za pluralizmem po-
litycznym. W pazdzierniku tego samego roku Isam al-Irjan i Abu al-Ila al-Madi,
znani dziatacze Bractwa, zorganizowali w Kairze konferencj¢ na temat swobod
i spoleczenstwa obywatelskiego. Na konferencji tej potgpiono zamach na zycie
Nagiba Mahfuza, laureata Nagrody Nobla w dziedzinie literatury, a nastgpnie po-
tepiono terroryzm bez wzgledu na to przeciwko komu bytby on skierowany?>’>.
Zmiany programowe i pokoleniowe sprawily, ze ze srodowiska Bractwa wy-
szta kolejna inicjatywa utworzenia partii. I tym razem inicjatorami byli dzialacze
zwiazkowi. W 1996 r. zgtosili oni wniosek o rejestracje 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, ktéry nawiazywat do weze-
$niejszej proby zarejestrowania partii o nazwie Al-Islah. Sama nazwa partii —
»wasat” (dost. srodek) — miata kilka odniesien. Z jednej strony, nawiazywat do
koranicznego terminu umma al-wasat, dost. ,,wspdlnota srodka”, oznaczajacego
spoleczenstwo sprawiedliwos$ci i rownosci. Z drugiej strony nazwa miata okresli¢
partie jako umiarkowana w znaczeniu odrzucenia przemocy jako instrumentu walki
politycznej. Umiarkowanie w kazdej sferze zycia byto zawsze ideatem, do ktorego
dazyta wspolnota muzutmanska. Zatozyciele Wasatu nie zamierzali jednoczes$nie
czekac bezczynnie na rozwd6j wydarzen. Chcieli dziatac, ale inaczej niz pierwsze
pokolenie Bractwa. Mowili o sobie, ze sa dzil al-wasat (dost. pokoleniem $rodka,
umiarkowania) i deklarowali otwarto§¢ wobec innych niz islam religii oraz idei?”.

272Por. Mona El-Ghobashy,op. cit., s. 381-382.
3 Por. B.O. U t v ik, 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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Juz w momencie ogloszenia powstania ugrupowania zatozyciele Wasatu pod-
jeli dialog z intelektualistami koptyjskimi o wspotpracy, a nastgpnie ustosunko-
wali si¢ do artykutu 2 konstytucji, ktory glosi, ze prawo muzutmanskie jest glownym
zrodlem ustawodawstwa. Wprowadzenie tego artykutu do ustawy zasadniczej
zaniepokoito Koptow, stanowiacych znaczaca czgs$¢ spoteczenstwa egipskiego.
Dziatacze Wasatu uznali, ze artykul 2 konstytucji nalezy traktowac jedynie jako
punkt odniesienia (mardza 'ijja) dla ustawodawcow w kwestii tego, co powinno
by¢ prawnie zabronione, a co dozwolone, a nie nakaz dostosowania prawa do
norm religii. Oznaczalo to nawiazanie do idei wielkich reformatoréw muzutman-
skich z przetomu XIX i XX w. Dzamal ad-Dina al-Afghaniego i Muhammada
Abduha o traktowaniu islamu jako cywilizacji, w ktorej miejsce maja inne reli-
gie. Takie postawienie sprawy otwierato droge do wspotpracy miedzy wyzna-
niami i budowania jednosci nacji, ale byto niebezpieczne, gdyz narazato na zarzut
sekularyzmu. W konsekwencji dziatacze Wasatu zostali skrytykowani przez kregi
religijne oraz przez kierownictwo Bractwa Muzulmanskiego?’*.

Jesli chodzi o dziatalnos¢ polityczna Wasatu, to wtadze uznaly nowe ugrupo-
wanie za zbyt niebezpieczne dla siebie ze wzgledu na mozliwos¢ powstania po-
nadkonfesjonalnej reprezentacji o silnym zapleczu intelektualnym i odrzucity
whniosek o rejestracje. Do komitetu zatozycielskiego nowej partii nalezaty wow-
czas 93 osoby, wsrdd ktorych bylto 24 cztonkéw Bractwa Muzutmanskiego oraz
3 chrzescijan (2 Koptoéw i znany mysliciel protestancki Rafik Habib). Wsrod
cztonkow Komitetu byto takze 19 kobiet. Wniosek o rejestracjg zostat odrzuco-
ny przez wtadze z powodu oczywistego dla wtadz odwotywania si¢ w programie
do religii*”. Egipskie prawo o partiach politycznych zabraniato tworzenia partii
na bazie religijnej, gdyz mogtoby to prowadzi¢ do napig¢ migdzy egipskimi mu-
zulmanami a chrzes$cijanami.

Inicjatywa legalizacji islamistycznej partii centrowej odzwierciedlata wazna
tendencje¢ w $rodowisku Braci Muzutmanow, jaka byto wylonienie si¢ z gtowne-
go nurtu tej organizacji grupy ideologoéw islamizmu o umiarkowanych pogla-
dach, ktoérzy zaczeli na nowo interpretowaé przestanie Hasana al-Banny
o islamizacji spoteczenstwa i panstwa, pogitebiajac wiele pogladow pierwszego

274 Ibidem, s. 303.

25 Por. J. Stacher, Post-Islamist Rumblings in Egypt: The Emergence of the Wasat
Party, ,,The Middle East Journal”, Vol. 56, No. 3, Summer 2002, s. 418—419. Dziatacze Partii
Wasat trzykrotnie zglaszali wniosek o legalizacje, ale wladze za kazdym razem odrzucaty
wniosek. W lipcu 2005 r. wniosek odwotawczy zgloszony zostat do sadu administracyj-
nego, ktory uznat, ze legalizacja partii bytaby zgodna z prawem. Jednak do stycznia
2009 r. Partia Wasat byta ciagle na licie partii oczekujacych na legalizacjg. http://ara-
bist.net/archives/2005/07/16/712/ (1 luty 2009).
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pokolenia Bractwa i formutujac nowe, odzwierciedlajace nowa sytuacj¢ poli-
tyczna zarowno w Egipcie, jak i w Swiecie. Grupa ta, a wlasciwie srodowisko,
skupita kolejne, trzecie juz pokolenie dziataczy spoteczno-politycznych Bractwa
i intelektualistow, ktorzy mieli doswiadczenie polityczne i byli znani w Egipcie.
Ich poglady tworza stosunkowo pelny program rozwoju i obejmuja takie zagad-
nienia, jak pytania o charakter panstwa (Swieckie czy religijne), polityczny plu-
ralizm, przemoc polityczna, spoteczenstwo obywatelskie, prawo gospodarcze,
w tym pytanie o to, co to jest riba (lichwa), zagadnienie bezrobocia, edukacji,
miejsce kobiety w spoteczenstwie i na rynku pracy oraz — rzecz naturalna —
cate spektrum zagadnien polityki zagranicznej. Zaczgto o nich pisac jako o wa-
satijjun — centrystach, nowych islamistach lub tez islamskich konstytucjonali-
stach, chociaz oni sami mowili o sobie, ze sg po prostu islamistami (islamijjun).
Wasat zostat poczatkowo ostro skrytykowany przez kierownictwo Bractwa Mu-
zulmanskiego z powodu sekularystycznych tendencji w traktowaniu islamu jako
cywilizacji, ale po 2004 r. stosunek ten ulegt zmianie. Nastapito to po tym, jak
w styczniu 2004 r. nowym Gtéwnym Przewodnikiem Stowarzyszenia Braci Mu-
zutmanow zostal Muhammad Mahdi Akif. Zaproponowat on pewne modyfika-
cje w doktrynie Bractwa, ktore zblizyto go do Wasatu®™.

Mozna méwi¢ o dwoch srodowiskach umiarkowanych islamistow, ktorzy
powiazani sa z Bra¢mi zarowno intelektualnie, jak i towarzysko. Z jednej strony
jest to srodowisko uniwersytetu Al-Azhar — gtdwnego osrodka teologicznego
w Egipcie 1 jednego z wazniejszych w $wiecie. Z tego kregu pochodzit szejk
Muhammad al-Ghazali (1917-1996), znany teolog i moralizator, ktéry w latach
40. XX w. utozsamial si¢ bezposrednio z Bractwem, a nast¢pnie odsunat si¢ od
niego jako organizacji, ale pozostat w obregbie islamizmu. Inng wazna postacia
z tego srodowiska byt gtowny szejk Al-Azharu Muhammad Sajjd Tantawi. Dru-
gi krag tworza osoby, ktore mozna okresli¢ jako ,,muzutmanow $wieckich”, a wige
ludzi przejetych sprawami religii, ale nie zwiazanych zawodowo z kultem. Sa to
znane postaci egipskiego zycia spolecznego, intelektualisci, czgsto wybitni w swo-
ich zawodach. Do tego kregu naleza: Jusuf al-Karadawi, znawca prawa religij-
nego i autor wielu poczytnych ksiazek, Ahmad Kamal Abu al-Madzd, prawnik,
znawca prawa konstytucyjnego i migdzynarodowego, profesor na Uniwersyte-

276 Patrz: Fahmi Huw ajdi, op. cit., s. 240; B.O. Utvik, 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 Gtownego Przewodnika dotyczaca gtoéwnych zasad reformowania
Egiptu), ,,Jkhwan Online” 3.03.2004, http://www.ikhwanonline.com/Article.asp?ID=5172&
Section]D=356. Po $mierci At-Tilmisaniego funkcj¢ Glownego Przewodnika sprawowali
kolejno: Muhammad Hamid Abu an-Nasr (1986-1996), Mustafa Mashur (1996-2002)
i Ma’mun al-Hudajbi (2002-2004) — syn drugiego Glownego Przewodnika.
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cie Kairskim i ekspert organizacji migdzynarodowych, Fahmi Huwajdi, publicy-
sta piszacy na tamach najbardziej poczytnych pism egipskich, m.in. ,,Al-Ahra-
mu” i jednoczes$nie autor licznych ksiazek poruszajacych problematyke rozwoju
spolecznego, prawnicy: Muhammad Salim al-Auwa i Tarik al-Biszri. Przywodca
duchowym i gtéwnym teoretykiem tego nurtu jest bez watpienia zmarty w 1996 r.
Muhammad al-Ghazali, nickwestionowany autorytet moralny, uznany za najwicgk-
szego teologa islamu konca XX w., autor 94 ksiazek niezwykle poczytnych do
dzisiaj w catym §wiecie muzulmanskim i — wreszcie — charyzmatyczny orator,
ktorego piatkowe kazania skupiaty dziesiatki tysigcy stuchaczy?”’.

Eksponenci nowego islamizmu wyrastali w ré6znych srodowiskach. Salah
Abd al-Karim, autor programu Partii Wasat, nalezat wczesniej do Bractwa i byt
profesorem inzynierii aeronautycznej na Uniwersytecie Kairskim. Czotowy eks-
ponent pogladow tego srodowiska — Jusuf al-Karadawi — ukonczyt wydziat pra-
wareligijnego na Al-Azharze, a nast¢gpnie w 1973 r. na tym samym uniwersytecie
otrzymat stopien doktora nauk prawnych. Al-Karadawi krotko pracowat w egip-
skim Ministerstwie ds. Fundacji Religijnych, a nastgpnie przenidst si¢ do Kataru,
aby kierowa¢ tam os$rodkiem studiow religijnych. Jego liczne ksiazki, wystapie-
nia na tematy religijne nagrywane na kasety radiowe i telewizyjne zaczety szyb-
ko rozprzestrzenia¢ si¢ po catym swiecie islamu. Jego popularno$¢ wzrosta jeszcze
bardziej, gdy zaczat prowadzi¢ cotygodniowy program ,,Prawo islamu a zycie
spoteczne” w telewizji Al-Dzazira?’®.

Inna czotowa posta¢ srodowiska centrystow to Tarik al-Biszri, z wyksztat-
cenia prawnik, ktory podjat pracg w sadownictwie panstwowym i doszedt do
wysokiego stanowiska pierwszego zastgpcy Przewodniczacego Rady Panstwa,
naczelnego organu wladzy sadowniczej w Egipcie. Al-Biszri to takze znany hi-
storyk, autor wielu prac z najnowszej historii Egiptu, a zwtaszcza mys$li politycz-
nej. Jego badania nad korzeniami egipskiego ruchu narodowego oraz przyczynami
przewrotu Wolnych Oficerow w 1952 r. naleza do klasycznych dziet nauko-
wych w tej dziedzinie?”. Z kolei Muhammad Salim al-Auwa to profesor prawa,
wyktadajacy na uniwersytetach w Egipcie 1 Arabii Saudyjskiej. Jest cenionym
specjalista z zakresu prawa karnego i autorem wielu prac naukowych z tej dzie-
dziny, uznanym ekspertem z zakresu prawa religijnego i jednym z najwigkszych

277 Szeroko o egipskich centrystach (wasatijjun) pisze RW. B a k e 1, 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-Bajjumi G hanim, Tarik al-Biszri: al-kadi,
al-mufakkir (Tarik al-Biszri: sedzia i mysliciel), Dar asz-Szuruk, Kair 1999.
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autorytetow w tym wzgledzie w calym §wiecie muzutmanskim?®, W potowie lat
90. XX w. nalezal do najbardziej aktywnych orgdownikow utworzenia centry-
stycznej partii politycznej w Egipcie, ktorej ideologia nawiazywataby do islami-
zmu. Po jej powstaniu Al-Auwa statby sie¢ jednym z jej przywodcow?8!.
Prawnikiem jest takze Ahmad Kamal Abu al-Madzd. Po studiach prawniczych
w Egipcie 1 USA podjal on prace w administracji panstwowej, a nastgpnie w la-
tach 70. XX w. wyjechat do Kuwejtu, gdzie byt doradca kuwejckiego nastgpcy
tronu. Po powrocie w latach 10. XXI w. do Egiptu otworzyt prywatna kancela-
ri¢ prawnicza, petniac jednoczesnie prestizowe funkcje spoteczne (na przyktad
przewodniczenie radzie naukowej Uniwersytetu Al-Azhar czy praca w rzado-
wym Egipskim Stowarzyszeniu Praw Cztowieka)*.

Wylonienie si¢ z gtdwnego nurtu Braci politycznej reprezentacji umiarkowa-
nych islamistow pozwala mowi¢ o nowej epoce post-islamizmu na muzutman-
skim Bliskim Wschodzie. Nowi ideolodzy sa bardziej pragmatyczni i otwarci
wobec Zachodu, maja tez inne zapatrywania niz gldowny nurt Bractwa na wiele
szczegdtowych rozwiazan spotecznych i politycznych. Kierunek mysli, ktory
wyrazaja, jest tez odmienny od radykalnego islamizmu i same narodziny tego
nurtu sa reakcja na radykalizm. Po tym, jak zar6wno radykalizm, jak i Bractwo
nie zdotaty osiagna¢ swoich celéw politycznych, umiarkowani islamisci szukaja
nowej drogi ku przebudowie spoteczenstwa opartego na normach religijnych.
Wielu zachodnich autoréw pisze wrgez z entuzjazmem o umiarkowanym islami-
zmie jako ruchu bardziej demokratycznym niz samo Bractwo Muzulmanskie
i uwaza, ze nurt ten ma ogromna przysztos¢ polityczna ze wzgledu na wysoki
stopien religijno$ci spoteczenstw bliskowschodnich. Jest to bez watpienia bar-
dzo wazny czynnik, jakkolwiek trudno przewidzie¢, czy reprezentacja polityczna
umiarkowanego islamizmu nie podzieli losu wielu innych partii politycznej, ktore

pojawialy si¢ na egipskiej scenie i zostaly zmarginalizowane przez system wladzy®:.

280 Prace Muhammada Salima al-Auwy stanowia kanon programow nauczania na
wydziatach prawa, zwlaszcza prawa religijnego, w catym $wiecie muzutmanskim. Najbar-
dziej znana to Fi usul an-nizam al-dzin’i al-islami (Podstawy muzulmanskiego prawa
karnego), Dar al-Ma’arif, Kair 1979.

281 Patrz: R'W. B ak er, Islam without fear ..., s. 199-200.

282 Patrz: B.K. Rutherford, What Do Egypt’s Islamists Want? Moderate Islam and
the Rise of Islamic Constitutionalism, ,,The Middle East Journal”, Vol. 60, No. 4, Autumn
20006, s. 709.

283 Tak pisze o umiarkowanym islamizmie R.W. Baker. Natomiast samo pojecie post-is-
lamizmu wprowadzit szerzej do obiegu naukowego G. Kepel — por. JA. Stacher,
Post-Islamist Rumblings in Egipt: The Emergence of the Wasat Party, ,,The Middle East
Journal”, Vol. 56, No. 3, Summer 2002, s. 430-431.
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W pierwszym dziesigcioleciu XXI w. w sSrodowisku Braci Muzutmanéw naro-
dzita si¢ kolejna tendencja — do gtosu doszto kolejne, czwarte pokolenie cztonkow
organizacji i w konsekwencji doszto do konfliktu migdzy nowymi a ,,starymi” dzia-
taczami organizacji. Podtozem konfliktu stato si¢ pytanie, wielokrotnie podnoszone
od samego momentu powstania Bractwa, o to, czym ma by¢ organizacja — czy
stowarzyszeniem religijnym, wpisujacym si¢ w ruchy znane jako salafijja, propa-
gujace da ‘we, czyli generalnie wiarg przodkow w formie przystosowanej do wspot-
czesnosci, czy tez ruchem politycznym, a nawet partia zaangazowana na scenie
politycznej kraju na rzecz odgdrnej islamizacji i panstwa, i spoleczenstwa.

Nowe pokolenie cztonkéw Bractwa zasygnalizowato swoja obecno$¢ w 2002 1.
w zwiazku z sytuacja w Palestynie. Charakterystyczne bylo przy tym siggnigcie w
celach politycznych do nowych srodkéw przekazu, jakim byta telefonia komorkowa
i Internet. Mtodzi Bracia zaczgli wyraza¢ poglady na swoich serwisach blogowych
i okreslac si¢ jako ,,pokolenie 2004 r.” W tym roku doszto do powaznych rozruchéw
w catym Egipcie i narodzin ruchu spotecznego ,,Kifaja” (dost. Dosy¢), ktory byt
reakcja na probe prezydenta Mubaraka kreowania wizerunku syna Gamala jako
swojego nastepcy na stanowisku glowy panstwa. Protestujacy zadali swobod de-
mokratycznych i wolnych wyboréw. Najbardziej aktywni byli wérdd protestujacych
studenci-cztonkowie Bractwa Muzutmanskiego. Wykorzystujac telefony komorko-
we, protestujacy sprawnie organizowali kolejne wystapienia przeciwko wtadzom.
Kiedy wladze ostatecznie zdusity protesty, a kierownictwo Bractwa Muzulmanskie-
g0 pogodzilo si¢ z tym faktem, mtodzi cztonkowie organizacji przeniesli pole walki do
Internetu. Do wiosny 2007 r. aktywnych byto ok. 150 serwisow blogowych, na
ktorych dyskutowano o sytuacji w kraju i o strategii Bractwa. Blogerzy zadali od
kierownictwa Bractwa wyrazenia bardziej zdecydowanego poparcia walki Pale-
stynczykow oraz wigkszego zaangazowania si¢ na rzecz przeprowadzania reform
politycznych w kraju. To drugie Zadanie byto zawoalowanym wezwaniem do wysta-
pienia przeciwko wiadzom. Blogerzy, przedstawiciele czwartego pokolenia Braci,
byli rozczarowani niepowodzeniem starszego pokolenia w tworzeniu Partii Wasat
oraz zniecierpliwieni z powodu manipulowania przez wtadze wyborami. Jeden z mto-
dych Braci o imieniu Magdi Saad, autor blogu ,,Yalla Mish Muhimm” (O, to nie
wazne), napisat pod adresem starszego pokolenia cztonkéw Bractwa: ,,Gdzie byli-
Scie, kiedy policja rozpgdzata studentoéw na kampusach?”. Inni w serwisach blogo-
wych wyrazali solidarno$¢ z aresztowanymi cztonkami Bractwa. W ten sposob mtode
dziataczki Bractwa — Asma al-Irjan i Zahra asz-Szatir protestowaty przeciwko uwig-

zieniu swoich ojcow i braci”*.

284 Patrz: M. Ly 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 blogeréw odzwierciedlat proces polityzacji czgsci mtodego pokolenia
Braci i radykalizacj¢ ich pogladow. Nowe pokolenie nie doswiadczyto krwawej
rozprawy wiladz z Bractwem w czasach Nasera i nie bylo przyzwyczajone do
dziatalno$ci w warunkach pétlegalnych pod rzadami Sadata, kiedy chodzito o od-
budowanie organizacji droga matych krokow, aby nie drazni¢ represyjnego wciaz
aparatu panstwa. Na poczatku XXI w. tatwos¢ komunikowania si¢ i wigksza
tym samym transparentnos$¢ poczynan wladz zachgcaly do bardziej energicz-
nych i bezposrednich dziatan. Na blogach mtodych Braci Muzutmanéw mozna
bylo przeczyta¢, ze mlodziez egipska, w tym i cz¢$¢ mtodych cztonké6w Brac-
twa, jest pasywna i akceptuje dominacje starszego pokolenia oraz stosunki pa-
triarchalne. Mtody cztonek Bractwa o imieniu Muhammad Hamza napisat na
swoim blogu ,,Wahid min al-Ikhwan” (Jeden z Braci Muzutmanow), ze nie chce
dalej tylko stucha¢ i by¢ postusznym. Radykalizm polityczny niektorych islami-
stycznych blogerow zblizal ich bardziej do rownie radykalnie nastawionej mto-
dziezy o pogladach lewicowych, a nawet antyislamskich niz do starszego pokolenia
cztonkow wiasnej organizacji. Na jesieni 2006 r. dziennikarz Abd al-Mun’im
Mahmud, przedstawicieli pokolenia blogerow-islamistow, napisal na swoim blo-
gu ,,Ana Ikhwan” (Jestem Bratem Muzulmaninem), ze solidaryzuje si¢ z Abd
al-Karimem Sulajmanem, innym blogerem znanym z wrogiego nastawienia do
islamizmu, ktory zostat aresztowany za dziatalno$¢ antyrzadowa. Z kolei bloge-
rzy o nastawieniu §wieckim i liberalnym relacjonowali swoje spotkania z mtody-
mi aktywistami Bractwa, z ktorymi byli razem wtraceni do wigzien za udziat
w demonstracjach antyrzadowych. Pisali mianowicie, ze spotkali nowe pokole-
nie islamistow, ktorzy tworza i czytaja blogi, ogladaja Al-Dzazirg, Spiewaja po-
pularne przeboje muzyczne, opowiadaja o swoich mitosnych zawodach i skanduja
,,Precz z Mubarakiem”?%,

Ruch blogeréw, aczkolwiek widoczny w Internecie, pozostal zjawiskiem
marginalnym i na scenie politycznej Egiptu, i w samym Bractwie; byt elemen-
tem buntu pokoleniowego i objat srodowisko mtodych cztonkow Bractwa gtow-
nie z Kairu i Aleksandrii. W innych o$rodkach kraju silniejsza okazata si¢ wsrdd
mtodziezy Bractwa tendencja do zachowania dotychczasowego charakteru
Bractwa Muzutmanskiego, a wigc organizacji o charakterze kulturalnym

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

B5SM. Lynch,op. cit., s. 29, 31. O zjawisku taktycznego sojuszu islamizmu z innymi
ideologiami, w tym takze i tzw. lewica (marksistami i naserystami) w walce o ostabienie
autorytaryzmu elit wladzy w takich krajach, jak Jordania, Jemen i Egipt pisza m.in. J.
Schwedler, JA. Clark, Islamist-Leftist Cooperation in the Arab World, ,JSIM
Review”, No. 187, Autumn 2006, s. 10-11.
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1 o$wiatowym wpisujacej si¢ w nurt salafijji, czyli ruchu na rzecz zachowa-
nia tradycjiZ.

Ruch ,Kifaja”, w ktorym Bracia Muzutmanie odegrali wazna rolg, miat duzy
wplyw na przebieg wyborow parlamentarnych w 2005 r. Wtadze daty ugrupowa-
niom opozycyjnym wigksza niz dotychczas mozliwo$¢ prezentowania swoich pro-
graméw. Bracia Muzulmanie wzi¢li udziat w wyborach, ale poniewaz nie mogli
oficjalnie wystapi¢ jako ugrupowanie polityczne, wystawili 150 swoich kandyda-
tow jako niezaleznych. Wszyscy oni akcentowali w kampanii wyborczej hasto
Bractwa Muzutmanskiego ,,Al-Islam huwa al-hal” (Islam to jedyne rozwiazanie).
W przededniu wyborow, ktore rozpoczely si¢ 9 listopada, wiadze postanowity osta-
bi¢ opozycje islamistyczna i przeprowadzity masowe aresztowania wsrod aktywi-
stow Bractwa, aby uniemozliwi¢ im udziat w glosowaniu. Mimo to, w pierwszej
turze wyboréw kandydaci zwiazani z Bractwem zdobyli az 76 miejsc**’. Bracia
zdobyli ostatecznie 88 na 454 miejsca w parlamencie, co stanowito ok. 20% man-
datow. Pozostate partie opozycyjne zdobyly facznie zaledwie 15 mandatow. Sto-
warzyszenie Braci Muzulmanow odniosto wigc duzy sukces polityczny. Wydzwigk
propagandowy tego faktu byt bardzo duzy, mimo ze rzadzaca Partia Narodowo-De-
mokratyczna utrzymata w parlamencie tak wielka przewage nad opozycja, ze nie
musiata nawet konsultowa¢ z rywalami projektow aktow prawnych.

Niemniej jednak zwycigstwo Braci Muzutmanéw w wyborach zostato sko-
mentowane przez rzadzaca Parti¢ Narodowo-Demokratycznag. Muhammad Ka-
mal, przedstawiciel nowego pokolenia w tej partii i dzialacz powiazany blisko
z Gamalem Mubarakiem, synem prezydenta, stwierdzit, ze umiarkowani islamisci
powinni by¢ zintegrowani z systemem politycznym kraju i ze Bracia Muzulmanie,
jesli checa by¢ wlaczeni do tego systemu, powinni utworzy¢ Swiecka, konserwa-
tywna partie polityczna. Nie moga jednak liczy¢ na uznanie swojego stowarzysze-
nia jako partii, gdyz jest ono organizacja religijna. Przedstawiciel wtadz podtrzymat
wigc dotychczasowa linig prezydenta Mubaraka wobec islamizmu?®®.

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).



Czesc 11
Idea 1 1deologia

Epistemologia i sztuka ta 'wilu

Islamizm odwoluje sig przy formowaniu swoich koncepcji rozwoju do isla-
mu, do jego norm i widzenia zagadnien zwiazanych z funkcjonowaniem spote-
czenstwa. Normatywny punkt widzenia przez islam zagadnief rozwoju
spotecznego, a zwlaszcza rozwigzywania problemow rozwojowych, wyrazony
jest w $wietych tekstach tej religii — Koranie, stowie bozym, przekazanym
ludziom przez Proroka Mahometa w VII w., oraz w hadisach — krotkich opo-
wiadaniach o czynach Mahometa i jego Towarzyszy — ktore zebrane razem
tworza Sunne, czyli Tradycj¢. Hadisy zostaty zebrane i uporzadkowane 2-3
wieki po odej$ciu Mahometa z tego §wiata i odzwierciedlaja wydarzenia oraz
stosunki spoteczne z tamtej odleglej epoki'. Trzeba takze pamigtaé, ze normy
islamu odzwierciedlaty stosunki spoteczne i polityczne na okre$lonym obsza-
rze, jakim byl Potwysep Arabski. Stad tez wspotczesny islamizm jest zbiorem
interpretacji tych norm i odnoszenia ich do wspoétczesnych warunkow funk-
cjonowania spoteczenstw w §wiecie. Eksponenci islamizmu chca, bez watpie-
nia, stworzy¢ model rozwoju, ktory bylby jak najbardziej adekwatny do tych
warunkéw 1 prezentuja przy tym charakterystyczny sposdb myslenia. Uwa-
Zaja mianowicie, ze posiadaja wylaczno$¢ na wlasciwe rozumienie doktryny
islamu oraz okreslenie relacji miedzy doktryna a praktyka zycia codziennego
muzutmanskiej wspolnoty. Polemika z islamizmem jest wigc sporem o rozu-
mienie symboli kultury i religii muzutmanskiej, a dyskusje migdzy samymi isla-
mistami w kwestii taktyki dziatan politycznych przeradzaja si¢ w swojego
rodzaju walke na wersety z Koranu i na hadisy, a takze na fatwy, a wigc
orzeczenia prawnikdéw o zgodnos$ci majacego miejsce lub zamierzonego po-
stgpowania z prawem muzutmanskim?.

! Normatywny punkt widzenia islamu na zagadnienia rozwoju spotecznego 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. Eickelman,J. Piscatori, Muslim Politics, Princeton University
Press, Princeton 1996, s. 5.
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Teocentryczna wizja $wiata, jaka przedstawia islamizm, zaklada, ze Koran,
swigta ksigga islamu, jest gtldwnym zrédlem poznania. Ksigga ta traktuje o warto-
$ciach i zasadach, ktore dotycza wszystkich aspektow zycia cztowieka, w tym
zycia spotecznego, a tym samym i sfery polityki. Wartos$ci te i zasady to przestanie
Boga, a czytanie tego przestania, czyli Koranu, to odczytywanie znaczen, ktorych
jedna cze$¢ jest ,,widoczna” (zahir), a druga czg$¢ — ,,ukryta” (batin). Wsrdd
jurystow muzutmanskich istniata od dawna przekonanie, ze jedne wersety kora-
niczne niosg tresci jednoznaczne i ze sa to tzw. wersety muhkamat, ktdre tworza
osnowe Ksiggi, i ze inne wersety charakteryzuja si¢ wieloznacznos$cia i ze sa to
wersety mutaszabihat, ktore nalezy dopiero wlasciwie zrozumiec. W samym
Koranie werset 1 sury X1 ,,Hud” wskazuje na to, ze wszystkie wersety Koranu
zostaty objawione jako muhkamat (,,Oto Ksiega, ktorej znaki sa utwierdzone
/ nastegpnie jasno przedstawione”), ale werset 23 sury XXXIX ,,Grupy” sugeruje,
ze wszystkie czesci swigtej Ksiegi sa mutaszabihat (,,Bog zestat najpiekniejsze
opowiadanie / — ksigege, / zawierajaca podobne do siebie powtdrzenia”).

Sztuka odczytywania znaczen koranicznych i alegorycznego interpreto-
wania Koranu znana jest od dawna w islamie jako fa 'wil>. Bogactwo metafor
w jezyku arabskich oraz mozaika stylow literackich w Koranie sprawiaja przy
tym, ze ta 'wil to sztuka wyjasniania — z jednej strony — znaczen leksykalnych,
a—z drugiej strony — poszukiwanie znaczen kontekstualnych, ktore zazwyczaj
nie maja bezposredniego zwiazku z sensem leksykalnym, a czasami moga by¢
wrecz jego przeciwienstwem. Ta 'wil to proces komunikowania si¢ interpreta-
tora z tekstem w okreslonych warunkach historycznych i spotecznych. J.J.G.
Jansen, autor waznej pracy o komentowaniu Koranu w nowozytnym Kairze,
podkresla ksiggocentryczny charakter zycia spolecznego w kulturze islamu
i porownuje ogromne miasto Kair do swojego rodzaju wielkiej czytelni, w kto-
rej prowadzone sg wszechstronne studia oraz ozywione dysputy nad $wigta
ksigga*. Kazdy z uczestnikow debaty jest przy tym przekonany, ze obiektywi-
zuje tekst koraniczny, ktory uwaza za jednoznaczny w swojej tresci i ktory
mozna odczyta¢ w jeden jedyny sposob. Tak naprawde nastepuje jednak in-
ternalizacja i indywidualizacja tekstu, a stosunek miedzy interpretatorem a tek-
stem ma de facto charakter podmiotowo-przedmiotowy?.

3 Ta’wil jest pojeciem zblizonym do tafsiru, ale nie rownoznacznym. Je$li tafsir jest
objasnianiem znaczenia stowa, to fa 'wil oznacza wskazywanie na mozliwe odniesienia
znaczenia danego stowa do réznych kontekstow historycznych, spotecznych 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.

> Por. Mohamed S o f f ar, The Political Theory of Sayyid Qutbh. A Genealogy of
Discourse, Verlag Dr. Koster, Berlin 2004, s. 315.
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W dziejach islamu fa 'wil byt czgsto wykorzystywany dla religijnego legi-
tymizowania ,,jedynych” prawd i ,,wlasciwych” postaw®. W przypadku ide-
ologii islamizmu sztuka ta 'wilu sprowadza si¢ gldéwnie do uwspotczesniania
samego kontekstu opowiesci koranicznej przez sugerowanie istnienia w lek-
sykalnych tre$ciach, ktore sa dobrze znanych stuchaczom, nowych znaczen
1 odniesien do nowych sytuacji. Mistrzostwo ta 'wilu wyraza si¢ w tym, ze
sugestie staja si¢ catkowicie zrozumiale i jednoznaczne dla tych odbiorcow,
ktérzy mys$la podobnie jak interpretator. W ten sposob tworzy si¢ silna wigz
duchowa mig¢dzy obydwiema strona, a interpretator i odbiorcy staja si¢ grupa
wtajemniczonych w poznawaniu znaczen swigtej ksiegi. Interpretatorzy Ko-
ranu z kregu islamizmu niechg¢tnie mowili przy tym, ze czytanie przez nich
Koranu jest ta’'wilem, czyli interpretacja. Uwazali bowiem, ze znaczenia tre-
Sci Swigtej ksiegi sa jednoznaczne, a interpretacje w konsekwencji — zbedne’.
Jednak sama rzekoma jednoznaczno$¢ byta juz ich interpretacja, na co zwra-
cali uwagg ich przeciwnicy ideologiczni.

Mistrzem interpretowania Koranu byl, bez watpienia, Sajjid Kutb, a do-
wodem tego jest jego wielotomowe dzieto Fi zilal al-Kur’an (W $wietle Ko-
ranu)®. Kutb nalezy do tych ideologéw islamizmu, ktérzy wywarli bodajze
najwigkszy wplyw na histori¢ §wiata muzutmanskiego w XX w. Biorac pod
uwage, jak poczytne sa nadal jego komentarze do Koranu, mozna powie-
dzie¢, ze stracony w 1966 r. Kutb ciagle wywiera wplyw na tych muzutma-
noéw, ktorych umysty pochtonigte sa pytaniem, w jakim kierunku powinien
rozwijac¢ si¢ $wiat islamu. Fenomen popularnosci komentarzy koranicznych
Kutba polega, jak si¢ wydaje, na tym, ze wypelnit on doskonale przestrzen

® N. L ah oud, Political Thought in Islam. A Study in Intellectual Boundaries,
Routledge, Curzon Taylor & Francis Group, London 2005 s. 72-73.

7 Na przyktad Sajjid Kutb w swoim stynnych komentarzach do Koranu pisze: ,,Is-
lam jest jednoznaczny w rozumieniu zasad wiary i postgpowania w zyciu codziennym.
Wszelkie nieszczg$cia §wiata muzulmanskiego zaczgly si¢ wtedy, gdy ludzie kazdy na
swdj sposob zaczgli interpretowaé Koran”. Patrz: Sajjid K u t b, Fi zilal al-Kur’an
(W swietle Koranu), t. 1-30, Dar asz-Szuruk, Bejrut 1963—-1973, t. 10 (komentarz do sury
VIII ,,Lupy”), s. 13.

8 Tytut dzieta nalezatoby dostownie przettumaczy¢ ,,w cieniu Koranu”, ale ,,w $wie-
tle” — tlumaczenie zaproponowane przez prof. Janusza Daneckiego — lepiej oddaje zna-
czenie kontekstualne. Chodzi bowiem o wyja$nianie rzeczywistosci z punktu widzenia
Koranu. Z kolei Mohamed Soffar — autor fundamentalnej pracy o Kutbie i jego komenta-
rzach — uwaza, ze tytul jest alegorycznym poréwnaniem Koranu do rozgatgzionego drze-
wa, ktore daje ostong cztowiekowi w jego zyciu tak, jak drzewo ostania wedrowca przed
palacymi promieniami stonca. Patrz: Mohamed S o ffar,op. cit., s. 315-316. To sugero-
watoby przetlumaczenie tytutu jako W cieniu Koranu.
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migdzy samym tekstem Koranu, a tymi czytelnikami lub stuchaczami, ktorzy
zawsze zdawali si¢ na interpretatord6w w rozumieniu znaczen wersetow $wig-
tej ksiggi. W II potowie XX w. czytelnicy ci i stuchacze mieli wiele pytan
0 swoja przysztos¢ w zwiazku z widocznymi efektami zderzenia kulturowego
z cywilizacja zachodnia; wyrazali obawy, ze nastepuje erozja tradycyjnej kul-
tury islamu i dezintegracja muzutmanskiej tozsamos$ci. Kutb odpowiadat na te
pytania i uspokajat. W komentarzu do sury VIII ,,Lupy” napisat: ,,Postepujcie
zgodnie z zasadami wiary i wychowujcie zgodnie z wiara swoje dzieci. W tych
burzliwych czasach wiara jest nasza ostoja. «Badzcie cierpliwi! / Zaprawdg,
Bog jest z cierpliwymi»™.

Sajjid Kutb przezyt w swoim zyciu kilka wstrzasoéw, ktore uksztaltowaty
jego myslenie o Swiecie. W mtodosci byt zafascynowany zachodnia literatura
romantyczna i sam napisat zbior esejow o literaturze egipskiej pt. Kutub wa
szahsijjat (Ksiazki i postaci) oraz kilka powiesci, w tym Madina al-mashura
(Czarodziejskie miasto), Aszwak (Ciernie) i autobiograficzna Tifl min al-kar-
ja (Dziecko ze wsi)'°. Po zakoniczeniu studiow jako mtody literat obracat si¢
w kregu takich osobowosci, jak Taha Husajn i Nagib Mahfuz, ktorzy tworzyli
smietanke towarzyska Kairu o pogladach bynajmniej nie tradycjonalistycz-
nych. Jego intelektualne rozstanie z Zachodem rozpoczg¢to si¢ w momencie
utworzenia panstwa Izrael w 1948 r. i nastapito ostatecznie w czasie pobytu
na studiach pedagogicznych w USA w latach 1948—1951. Kutb wierzyl, wy-
jezdzajac do USA, ze jest to kraj swobod obywatelskich i sprawiedliwosci
spotecznej, a powrocit catkowicie rozczarowany amerykanska rzeczywisto-
$cia. Byl przede wszystkim zaszokowany jednoznacznie proizraelska postawa
Amerykandw w czasie wojny arabsko-zydowskiej o Palestyng w latach 1948—
1949. Uwazat, ze jest to niesprawiedliwe i obcigzone niechgcia chrzescijan do
islamu jako religii''.

Obserwacje zycia spotecznego i obyczajowosci amerykanskiej sktonity go
do sformutowania wniosku o wyrodzeniu si¢ cywilizacji Zachodu i o czekaja-
cym ja wkrétce upadku. Kutb odrzucit ostatecznie Swiecki liberalizm Zacho-

° Sajjid Kutb, Fizilal...,s. 12. Ostatnie zdanie jest cytatem z Koranu z sury VIII
Lupy” werset 46, co wzmacnia argumentacjg, tym bardziej ze zwrot ten jest powszechnie
znany, uzywany przy wielu okazjach i tym samym tatwo rozpoznawalny przez czytelnika
jako stowo boze.

1% Idem, Kutub wa szahsijjat (Ksiazki i postaci), Matba ar-R i s a | 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.

' Por. Lamia Rustum S h e h ad e h, Women in the Discourse of Sayyid Qutb, ,,Arab
Studies Quarterly”, Vol. 22, No. 3, Summer 2000, s. 47.
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du, a takze obydwa systemy gospodarowania obecne na europejskim konty-
nencie — kapitalizm i komunizm. W konsekwencji, zaczat zastanawiac si¢ na
nowa droga rozwoju, ktora miata wydoby¢ $wiat islamu ze stanu zacofania
1 zastoju. Zaraz po powrocie z USA wstapit do Stowarzyszenia Braci Muzul-
manow'2. Ostatnim wstrzasem byty dla Kutba wydarzenia w wigzieniu Liman
Tara, gdzie przebywat w latach 1954—1964. W 1957 r. w wigzieniu tym doszto
do masakry uwigzionych cztonkéw Bractwa Muzulmanskiego. Wtadze wig-
zienne zastrzelilty 23 wigzniow i zranity 46. W tej atmosferze poglady Kutba
ulegly dalszej radykalizacji: odrzucit wszystkie istniejace systemy wtadzy, tak-
ze 1te istniejace w §wiecie arabskim, potraktowat je jako poganskie i uznal, ze
muzutmanskie moga by¢ tylko te, ktore beda kierowac si¢ normami prawa
religijnego’.

W 1939 . Kutb zaczal pisa¢ na tematy religijne. Jego prace z lat 1939—-1947 to
klasyczne studia nad Koranem, w ktorych autor analizuje aspekty jezykowe 1 wa-
lory estetyczne $wigtej ksiggi. Biografowie Kutba pisza, ze pisarz czul si¢ w Ka-
irze osamotniony, byt przygngbiony smiercia ukochanej matki, zgorzkniaty z powodu
odtracenia przez kobietg, a takze cierpiacy z powodu zlego stanu zdrowia. Te
czynniki sktonity go do studiowania Koranu. Po wojnie arabsko-zydowskiej
o Palestyng w 1948 r., przegranej sromotnie przez kraje arabskie, Kutb zaczat
zastanawiac si¢ nad przyczynami stabos$ci jego ojczyzny i powiazat ten stan z nie-
sprawiedliwoscia spoteczna. W 1949 r. ukazata sig jego praca Al-Adala al-idzti-
ma’ijja fi-l-islam (Sprawiedliwos¢ spoteczna w islamie), ktora byla jego odpowiedzia
na wyzwania, przed ktorymi stanat Swiat arabski. W 1951 r. napisane zostaty dwie
kolejne wazne prace: Ma'araka al-islam wa-r-ra’asmalijja (Walka migdzy is-
lamem a imperializmem) i As-Salam al-alami wa-Il-islam (Pokoj $wiatowy a is-
lam). W tym samym roku Kutb zaczat wspotpracowac z czasopismem Braci
Muzulmanow ,,Al-Ichwan al-Muslimuna” (Bracia Muzulmanie), redagowanym
przez Sa’ida Ramadana, jednego z przywodcow Bractwa. Artykuly Kutba o isla-
mie, Koranie, religijnosci i obyczajowosci zaczely cieszy¢ sie wkrotce tak wielka
popularnoscia, ze w 1952 r. jeden z domoéw wydawniczych w Kairze zamowit
u niego 30-czesciowy cykl komentarzy do Koranu. Ostatnie cze$ci Kutb napisat
w wigzieniu, do ktorego zostat wtracony w 1954 r.'4.

12 Patrz: Sajjid Kutb, Limaza...,s. 11-12.

13 Por. Lamia Rustum Shehadeh,op. cit., s. 47.

“Adnan M u s allam, Sayyid Qutb’s View of Islam, Society and Militancy,
,Journal of South Asian and Middle Eastern Studies”, Vol. XXII, No. 1, Fall 1998, s. 66—
68. Komentarze Kutba do Koranu sa do dzisiaj przytaczane w calo$ci i cytowane przez
gazety arabskie oraz liczne strony internetowe.
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W ten sposob wydarzenia w Egipcie 1 w Palestynie spowodowaly, ze Kutb
z obserwatora zycia politycznego stat si¢ jego interpretatorem. W tej roli zwra-
ca si¢ on do czytelnika w sposob jasny i prosty — podkresla czystos$¢ islamu jako
religii monoteistycznej i twierdzi, ze islam jest jedyna sprawiedliwa doktryna
spoteczna i polityczna, ktéra moze przezwycigzy¢ bolaczki ludzkosci. Islam jest
dla niego ,,boskim imperatywem przej¢cia wladzy dla wprowadzenia witasci-
wych regulacji w stosunkach spolecznych”. Kutb napisal w przedmowie do
swoich glownych prac Al-Adala al-idztima’ijja fi-l-islam 1 Ma’alim fi-t-tarik
znamienne stowa ,,Odkrylem wtedy na nowo dla siebie Koran™'.

To zwierzenie si¢ czytelnikowi z uczué religijnych zastuguje na uwage. Cho-
dzi o stosunek autora do koranicznego tekstu. Kutb podkresla kilkakrotnie w swo-
ich komentarzach do Koranu, ze tekst $wigtej ksiggi jest jednoznaczny i istnieje
w sposoOb obiektywny. Stanowisko takie jest typowe dla komentatorow islami-
stycznych, ktorzy wskazuja, ze ich komentarz jest obiektywizacja tekstu. Jed-
nak zwierzenia Kutba moéwia co$ wregcz przeciwnego; mowia o swoistym
wewngtrznym formowaniu tekstu przez komentatora w drodze nadawania mu
nowych znaczen pod wplywem wewngtrznych przezy¢ i przemyslen. Kutb wspo-
mina swoje dziecinstwo i pisze o czytaniu wersetOw koranicznych oraz towa-
rzyszacej temu dziecigcej ciekawosci oraz intelektualnej ekscytacji; wyraza
nastepnie zal z powodu utraty ,,stodkiego pieknego Koranu wraz z wej$ciem
w doroste zycie. Wszystkie tamte znaki pickna ksiggi odeszty w przeszios¢,
atmosfera towarzyszaca czytaniu zostata utracona, a ekscytacja wygasta. Jed-
noczes$nie Kutb pisze o formowaniu si¢ w jego jazni nowego Koranu i odkry-
waniu ksiegi, ktora wczesniej byta mu nieznana. Fragmenty sur pamigtane
z dziecinstwa i oddzielne historie koraniczne zespolity si¢ w catos¢, tworzac in-
telektualna konstrukcje o doskonatej wewnetrznej logice. ,,W rezultacie doswiad-
czytem stanu doskonalej wewngtrznej petni, ktérego nie znalem wczesniej
i 0 ktorym jedynie styszatem od innych™'¢.

Jedna z ulubionych przez Kutba historii Koranu byta biblijna opowie$¢ o Moj-
zeszu'’. O Mojzeszu mowi kilka sur Koranu: sura 11 ,,Krowa” (wersety 47—
73), VII ,,Wzniesione krawedzie” (103-162), X ,,Jonasz” (74-92), XX ,,Ta Ha”
(9-98), XXVI ,,Poeci” (10-69), XXVII ,,Mrowki” (7-14) i XXVIII ,,Opowia-
danie” (1-42). Wersety Koranu sugestywnie przedstawiaja dzieje nawrocenia

15 Cyt za: Lamia Rustum Shehadeh, op. cit., s. 48.

16 Cyt. za: Mohamed So ffar, op. cit, s. 315.

170 roli opowiesci 0 Mojzeszu w pisarstwie Kutba patrz: A. Johns, ,, Let My People
Go!”, Sayyid Qutb and the Vocation of Moses, ,Islam and Christian-Muslim Relations”,
Vol. 1, No. 2, 1990, s. 143-170.
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,,Synow Izraela” na monoteizm i wyprowadzenie ich przez Mojzesza z niewoli
egipskiej do Ziemi Obiecanej. Koran eksponuje tez posta¢ Faraona, ktdrego
Mojzesz przekonuje o swojej misji proroczej i do ktorego w koncu zwraca sig ze
stowami: ,,O Faraonie! Zaprawdg, ja jestem postancem od Pana swiatow” (VII:
104). Lud Izraela jest ciemigzony przez Faraona (,,My cierpieliSmy udrgke,
/ zanim ty do nas przyszedies$ / i po tym, jak do nas przyszedtes” — VII: 129), ale
Faraon zostaje przez Boga ukarany za to wraz ze swoim ludem (,,I ukarali§my
lud Faraona / latami posuchy i brakiem owocéw” — VII: 130). Kluczowym i naj-
bardziej dramatycznym dla opowiesci jest moment, kiedy Mojzesz zwraca si¢
do Faraona ze stowami, ktore ustyszat od Boga: ,,My jesteSmy postancami Twe-
go Pana. / Odpraw wigc z nami syndéw Izraela / i nie karaj ich!” (XX: 47).

W komentarzu do sury VII ,,Wzniesione krawedzie” Kutb przytacza kolejne
wersety przedstawiajace konfrontacj¢ z Faraonem. Kutb podkresla przy tym mito-
sierdzie Mojzesza, ktory prosit wielokrotnie Boga, aby wybaczyt Faraonowi jego
niewiarg 1 nie karat go. Jednocze$nie komentator zwraca uwagg, ze za kazdym
razem, kiedy Bog zawieszal wykonanie kary, niewierni powracali do poganstwa
i zaciekle bronili swojej drogi, mimo znakéw o czekajacej ich karze. Bog, zgodnie
z Boskim Prawem, doswiadcza najpierw niewiernych i poddaje ich probom, a w koncu
ich niszczy. Ci, ktorzy nie uwierza, zostana starci w proch — pisze Kutb. Dalej Kutb
wyjasnia, ze opowies¢ o Mojzeszu jest alegoria walki migdzy wyznawcami wiary,
gloszacymi, ze Bog jest Panem wszechswiata, a tyranami, ktorzy narzucaja swoja
wiadzg ludzkosci i uzurpuja sobie prawo do panowania nad $wiatem. Opowies¢
0 Mojzeszu i Faraonie pokazuje jednoczesnie site wiary, ktéra w koncu zwycigza
nad tyranami mimo licznych grozb wobec wiernych'®. ,Niewierni sa niesprawiedli-
wi!” — konkluduje Kutb, cytujac werset 254 z sury 11 ,,Krowa”".

Konfrontacja Mojzesza z Faraonem przypomina dzisiejsza sytuacja w §wie-
cie —pisze Kutb. Dzisiejsi tyrani sg przy tym bardziej bezwzgledni. Faraon pro-
wadzit z Mojzeszem rozmowe i chcial si¢ przekonaé, czy Mojzesz jest
rzeczywiscie tak wielkim prorokiem, za jakiego si¢ podawat. Tyrani XX w. nie
maja zadnych watpliwos$ci co do stusznosci swoich przekonan i kieruja cala swoja
potege przeciwko tym, ktorzy podazaja droga wytyczona przez Boga. Tortury,

18 Sayyid Qutb, In the Shade of the Qur’an (Fi Zilal al-Qur’an), Vol. I-XIV, trans.
and ed. by Adil Salahi, Ashur Shamis, The Islamic Foundation, Leister 2003—-2006,
Vol. VI, Sura 7 Al-A4 raf, s. 169—-180.

19 Wa-l-kafirun hum az-zalimun” — czytamy w oryginale Koranu. Stowo zalimun
moze takze oznaczaé¢ tyrandw i grzesznikow. W angielskim ttumaczeniu Koranu wer-
set ten brzmi: ,, Those who reject Faith — they / Are the wrong-doers.” (The Holy
Qur’an, Text, Translation and Commentary A. Yusuf Ali, Amana Corp., Brentwood,
Maryland 1983).
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przesladowania, zniewolenie i falsz — oto czego mozna si¢ spodziewac od wtad-
cow, ktorzy nie uznaja wtadzy Boga. Kutb ostrzega, ze w naszych czasach moga
sprawdzi¢ si¢ zapowiedzi Faraona z wersetu 124 z sury VII o karach, ktoére
tyran zamierzal wymierzy¢ wiernym?. Zapobiec temu moze jedynie zdecydo-
wany sprzeciw przeciwko uzurpatorom. Jednak mobilizacja ludzi prawdziwe;j
wiary przeciwko uzurpatorskiej wiadzy powinna by¢ zupehie inna niz w cza-
sach, o ktory mowi opowies¢ o Mojzeszu. Sprzeciw przeciwko tyranom musi
by¢ powszechny i radykalny — pisze Kutb. Bog jest po naszej stronie i ukarze
tak samo dzisiejszych tyranow, jak ukarat Faraona i jego ludzi®'.

Kutb przyznaje, ze konfrontacja z ciemig¢zycielami nie jest tatwa. Przywotu-
je ponownie histori¢ 0 Mojzeszu z sury XX ,,Ta Ha”, a w szczegdlnosci stowa,
z ktorymi Mojzesz i jego brat Aaron zwrdcili si¢ do Boga, wyrazajac Iek przed
karg ze strony Faraona za wypowiedzenie postuszenstwa. Stowa te brzmiaty
(werset 45): ,,«O Panie nasz! My przeciez boimy sig¢, / ze on rozgniewa si¢ na
nas / albo okaze sig¢ tyranem»”. [ wtedy Bog powiedziat do nich: ,,«Nie obawiaj-
cie si¢! / Zaprawde, Ja jestem z wami / — stysze¢ i widzg! / IdZcie wiec do niego
[...]»”. Mojzesz i Aaron byli przepelieni obawami o los swojego ludu, gdyz
wiedzieli, ze Faraon jest tyranem i karze srodze tych, ktorzy nie sa mu postuszni.
Boég uspokaja ich, mowiac, ze jest po ich stronie, a do Aarona kieruje drugie
przestanie, w ktorym nakazuje mu by¢ z bratem i wspomagaé¢ go w chwili kon-
frontacji z tyranem. Kutb podkresla to i interpretuje jako boski nakaz solidarno-
$ci wyznawcow religii Boga w chwili decydujacej proby. Kutb wielokrotnie
powtarza w komentarzu slowa Boga ,,Nie obawiajcie sig!” oraz to, ze Bog,
widzac wszystko i styszac, jest przy tych, ktoérzy wierza i stale jest na ich strazy.
To powinno doda¢ cztowiekowi sity, moéwi Kutb, aby mogt stana¢ przed tyranem
ipowiedzie¢ te stowa Boga, ktore Mojzesz wypowiedziat do Faraona: ,,Przyszli-
$my do ciebie / ze znakiem od twego Pana. / Pokoj temu, kto idzie droga prosta!
/ Zostato nam przeciez objawione, / ze kara na pewno spadnie na tego / kto
zadaje ktam i odwraca si¢” (XX: 47-48). Kutb wyjasnia sens stow ,,Przyszli§my
do ciebie ze znakiem od twego Pana”. Mowi, ze Bog powiedziat w tych sto-
wach, ze jest nie tylko Bogiem Mojzesza, Arona i ludu Izracla. Bég zwrdcit si¢
takze do Faraona, mowiac, ze jest Bogiem jego oraz innych pogan?®.

Kutb przechodzi nastgpnie do zasadniczych wywodow. Pisze, ze nie nalezy
bac si¢ tyrandéw, gdyz Bog jest z nami. Bog daje nam takie same gwarancje

20 Werset ten brzmi: ,,Kaze¢ ucigé wasze rece i nogi / po przeciwlegltych stronach,
/ potem kaz¢ was ukrzyzowac”.

2l Sayyid Q utb, In the Shade of the Qur’an..., s. 181, 186, 202.

22 Ibidem, Vol. IX, Surahs 16-20, s. 414-415.
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pewnosci, jakie dal Mojzeszowi 1 daje nam wyrazne znaki, jak nalezy postgpo-
wac?. Bog bedzie z nami, kiedy staniemy przed obliczem tyrana, tak samo jak
byl z Mojzeszem i Aaronem, gdy ci stangli przed Faraonem. Naszym pierwszym
krokiem powinno by¢ wezwanie tyrana do przyjecia wiary. Faraon zapytat wow-
czas: ,,A kto jest waszym Panem, o Mojzeszu?!” Ten odpowiedziat stowami, ktore
najcelniej oddaja istote Boga: ,,Pan nasz to Ten, / ktory dat kazdej rzeczy ksztalt,
/ nastgpnie poprowadzit prosta droga”. Mojzesz okreslit wigc Boga jako stworzy-
ciela wszystkich rzeczy i kazdego stworzenia. ,, To przekonanie powinno by¢ nasza
glowna bronia w starciu z niewiernymi ciemigzycielami”?* — konkluduje Kutb.
Innym przyktadem uwspotczesniania opowiesci koranicznych i nadawania
im innych znaczen moze by¢ interpretowanie historii $wigtej islamu przez Mu-
hammada Al-Ghazaliego. Jednym z czgsto poruszanych tematdéw przez tego
autora byly dzieje Izraelitow i rodzeniu si¢ wsrod synow Izraela wiary w Jedy-
nego Boga. Al-Ghazali przedstawil swoja interpretacje¢ tej historii m.in. w trak-
cie stynnej debaty o stanie spoleczenstw muzulmanskich na Migdzynarodowych
Targach Ksiazki w Kairze w 1994 r. W debacie uczestniczyli znani mysliciele
z r6znych krajéw muzutmanskich, a audytorium zgromadzito prawie 20 tys. shu-
chaczy. Al-Ghazali opowiedzial w swoim wystapieniu o biblijnej historii ludu Izra-
ela i jego wedrowce z prorokiem Mojzeszem do Ziemi Obiecanej po to, aby
przekona¢ stuchaczy, ze Bog owszem zestat ludziom wtadcow, aby rzadzili, ale
przemawia do ludzi przez prorokoéw. Wiadcy to zwykli ludzie, ktorzy nie sg godni
do przekazywania stowa bozego, gdyz jako zwyczajni ludzie moga je deformo-
wac. Al-Ghazali wskazuje na jeden znany z historii przyktad wtasciwego pota-
czenia funkcji wtadcy i proroka, jakim byta pierwsza gmina muzulmanska
w Medynie, kierowana przez Proroka Mahometa. Owczesny sposob rzadzenia
to wlasciwy model dla spoteczenstwa islamskiego — podkresla Al-Ghazali. Jed-
nak model ten nie zostal skutecznie wdrozony w zycie po $mierci Mahometa
wskutek zawtaszczenia wladzy w panstwie muzutmanskim przed nieodpowied-
nich ludzi. Twierdzili oni, Ze sa i wtadcami, 1 tymi, przez ktorych przemawia Bog,
ale nie byla to prawda. Al-Ghazali konkluduje, Ze nalezy i8¢ za glosem proro-
kow, a wige tych, ktorzy znaja dobrze stowo boze i poswigcaja swoje zycie jego
gloszeniu®. Opowiadanie tego rodzaju historii biblijno-koranicznych i odnosze-
nie ich do wspotczesnosci ma — z jednej strony — wydzwigk moralizatorski, ale —

23 Wedtug Kutba Bog mowi o tym w cytowanym wersecie 48.

24 Sayyid Q utb, In the Shade of the Qur’an..., Vol. IX, Surahs 16-20, s. 414-415.

2 Muhammad al-G h a z a | i [w:] Misr bajna ad-daula ad-dinijja wa-I-madanijja
(Egipt migdzy panstwem 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.
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z drugiej strony — w warunkach autorytarnego systemu politycznego brzmia
w nich wyrazne akcenty polityczne.

Historia: wypaczenia i wrogowie

Historia §wiata ma w ideologii islamizmu charakter linearny i ma swoj po-
czatek, jakim bylo stworzenia §wiata przez Boga, i swoj koniec, jakim bedzie
Dzien Sadu Ostatecznego. Taka wizja jest wizja samego islamu, tak samo jak
wizja samego islamu jest idea najwazniejszego wydarzenia w dziejach ludzko-
$ci, czyli wystapienia Mahometa z misjg prorocza i narodzin nowej wiary, bedacej
ostatecznym objawieniem. Islami$ci nawiazujq takze do charakterystycznego
dla muzutmanskiego fundamentalizmu i tradycjonalizmu radykalnego rozdziele-
nia dziejow $wiata na to, co byto przed islamem i na to, co byto po misji prorocze;j
Mahometa. Dzieje Swiata przed islamem to dZahilijja — stan ignorancji, ciem-
nosci i bladzenia ludzi bez wlasciwego rozumienia Boga. Islam zmienit ten stan
i stal si¢ wlasciwa droga ku Bogu, a wigc dobrodziejstwem, ktore ci, zdajacy
sobie z tego sprawe, przyjeli z wdzigczno$cia wobec Boga.

Islamizm prezentuje tez kolejna charakterystyczna dla fundamentalizmu mu-
zutmanskiego koncepcje wielkiej deformacji, ktora byto odejscie wspolnoty mu-
zulmanskiej od nauk gloszonych przez Mahometa i odnoszacych si¢ do
funkcjonowania panstwa. Miato to nastapi¢ bardzo wczesnie, bo juz po rzadach
4 pierwszych kalifow, czyli nastgpcoOw Mahometa jako przywodcow wspolnoty
religijnej i panstwa. Rzady tych wtadcow przypadaja na lata 632—-661, a oni sami
przeszli do historii islamu jako Kalifowie Sprawiedliwi lub Praworzadni. Pod ich
rzadami wspolnota wiernych szybko si¢ powigkszala, a panstwo muzutmanskie
obejmowalo coraz to nowe terytoria. Wladcy byli szlachetni i sprawiedliwi, gdyz
stosowali si¢ do norm religii i objawionego prawa. Poddani odwdzigczali si¢ im
lojalnoscia, gdyz widzieli, ze ich wladcy sa gorliwymi muzutmanami i kieruja si¢
w rzadzeniu prawem boskim. Panstwo muzutmanskie byto silne i zasobne, wtadcy
— madrzy, a poddani — szcze$liwi. ,,Zloty wiek” nie trwal jednak dtugo®. Kolejni
wladcy przestali przestrzega¢ boskiego prawa. Zawlaszczyli wladzg 1 traktowali
jajako wlasno$¢ swoja i swoich rodzin. Zapomnieli o tym, Ze sa tylko wyraziciela-
mi woli Boga na Ziemi. Uznali sig tez za ostatecznych prawodawcdw i nie tylko
zaczeli modyfikowac boskie prawo, ale zastapili je prawem obcym, nie objawio-

26 Idea ,,ztotego wieku” obecna jest rOwniez w szyizmie, ktory wiaza ja z jeszcze krot-
szym niz sunnizm 4-letnim panowaniem Alego, ostatniego z 4 Sprawiedliwych Kalifow
i pierwszego szyickiego Imama. Idea ta odegrata wazna rol¢ w mobilizowaniu zwolenni-
kéw Chomejniego do walki z szachem w Iranie — patrz: Said Amir A rjom and, Shi'te
Islam and the resolution in Iran [w:] Islam. Critical Concepts..., s. 357-359.
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nym, a wigc z gruntu niedoskonatym i sprzyjajacym interesom pewnych grup,
a nie catej wspolnoty. Z czasem wladcy wyobcowali si¢ ze spoteczenstw, a w
kolejnych wiekach $wiatem islamu zaczgli rzadzi¢ ludzie obcy, ktérzy dopiero z
czasem przyjeli islam i tak naprawde nigdy nie zrozumieli tresci jego przestania®’.

Wspdlnota muzulmanska przestata si¢ wigc rzadzi¢ naukami Mahometa i pra-
wem boskim. Oznaczalto to wielkie ostabienie panstwa muzutmanskiego i byto
zgubne dla wspolnoty. Stabos$¢ natychmiast wykorzystali wrogowie.

Historia §wiata po narodzinach islamu to w interpretacji islamizmu ciag
nieustajacych atakow przeciwko islamowi ze strony jego wrogow, ktorzy
walczac z islamem jako objawieniem boskim, sa de facto wrogami nie tyle
wrogami islamu, co samego Boga. Walka z islamem jest wigc walka z Bo-
giem, ktora moga prowadzi¢ tylko sity zta i ciemno$ci, a wigc sity szatana.
Takimi wrogami byli krzyzowcy, ktorzy podawali si¢ za obroncow prawdzi-
wej wiary, chociaz wiadomo, ze chrze$cijanstwo nie jest wiara prawdziwa,
gdyz uczniowie Jezusa znieksztatcili objawienie w momencie, gdy uznali
swojego mistrza synem Boga. Po krzyzowcach islam musial stawi¢ czoto
nowemu Wrogowi, znacznie potg¢zniejszemu niz poprzedni, jakim byt kolonia-
lizm. Wobec nieztomnos$ci muzutmanéw w obronie swojej wiary kolonializm
musial ustapié, ale stworzyt nowe narzedzie nacisku na swiat islamu — syjo-
nizm. Ten zakorzenit si¢ w samym sercu muzutmanskiej ojczyzny, a jego
dzialania sa wymierzone nie tyle przeciwko materialnym interesom nacji is-
lamskiej, co przeciwko samej wierze muzutmanskiej. W ideologii islamizmu
pojawia si¢ charakterystyczne mys§lenie: ataki przeciwko islamowi nasilaja
si¢ w miarg tego, jak coraz bardziej oczywista staje si¢ potrzeba powiedze-
niu §$wiatu o prawdziwym objawieniu, ktore Bog zestat ludziom przez Maho-
meta. Walka migdzy sitami Boga a sitami szatana przeradza si¢ w konflikt
globalny i zaostrza sig, co nakazuje prawdziwym muzulmanom podjgcie wy-
zwania i przygotowanie si¢ do ostatecznego starcia.

Krytyka Zachodu jako gtéwnego wroga jest istotnym i statym elementem
ideologii islamizmu. Dotyczy ona zaréwno polityki panstw zachodnich wobec
$wiata islamu, jak i zachodniej mysli spoteczno-politycznej. Krytyka ta ulegta na

7 Chodzi tu o Turkéw osmanskich. Taka wizje historii prezentuje m.in. Muhammad
al-Ghazali — patrz: Muhammad al-G h azali[w:] Misr bajna..., s. 44.

28 Sajjid Kutb pisal w ten sposob: ,,Wtasnie dzisiaj, bardziej niz kiedykolwiek indziej,
ludzkos¢ potrzebuje muzutmanskiego przestania (ad-da’wa al-islamijja). Przestanie to,
ktore mowi o objawieniu, jest przy tym bardziej potrzebne dzisiaj niemuzutmanom niz
wspolnocie muzulmanskiej” — patrz: Sajjid K u t b, AI-Mustakbal li-l-islam (Przysztos¢
nalezy do islamu) [w:] Nahwa mudztama islami (Ku spoteczenstwu muzutmanskiemu), Dar
Al-Aksa, Amman 1969, s. 8.
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przestrzeni kilkudziesigciu lat istnienia Stowarzyszenia Braci Muzutmanow i in-
nych organizacji islamistycznych pewnej ewolucji. Islamizm umiarkowany zta-
godzit krytyke Zachodu jako cywilizacji i skoncentrowat si¢ na krytyce polityki
Zachodu wobec $wiata muzutmanskiego; islamizm radykalny zaostrzyl natomiast
krytyke Zachodu jako wroga sit Boga i samego objawienia.

Hasan al-Banna, zalozyciel Stowarzyszenia Braci Muzulmanoéw, byt glebo-
ko przejety oddziatywaniem Zachodu na tradycyjny uktad zycia w krajach mu-
zutmanskich. Nowe idee, nihilistyczne z jego punktu widzenia, ktére przenikaty
na arabski Bliski Wschod z Europy i ktore zapuszczaty korzenie w spoteczen-
stwie egipskim, sktaniaty go do wniosku, ze §wiat islamu jest w stanie upadku
i traci kulturowa tozsamo$¢. Przemiany w Turcji pod rzadami Mustafy Kemala,
a zwlaszcza obalenie instytucji kalifatu, byty dla Al-Banny dowodem na to, ze
$wiat zachodni chce zniszczy¢ muzulmanski Bliski Wschdd przez pozbawienie
go jego tradycyjnych rozwiazan ustrojowych. Zaleznos$¢ polityczna $wiata isla-
mu od Zachodu byta dla zatozyciela Bractwa ponizajaca i bolesna. Al-Banna
uwazal, ze zalezno$¢ polityczna jest przyczyna niedorozwoju i zacofania $wiata
muzulmanskiego. Na spotkaniu zatozycielskim Stowarzyszenia Braci Muzutma-
now jego uczestnicy méwili: ,,Nasze zycie, zycie w ponizeniu i niewolniczej za-
lezno$ci staje si¢ nie do zniesienia. Arabowie i muzulmanie sa we wiasnym kraju
pozbawieni dachu nad gtowa oraz godnosci i nie czynia nic, aby zrzuci¢ obca
zaleznos¢. [...] Naszym pragnieniem jest oddanie [...] wszystkiego tego, co ma-
my i co moze stuzy¢ sprawie zrzucenia obcej zaleznosci [...]"%.

Jedna z idei zachodnich, przenikajacych na Bliski Wschod i1 okazujacych
zgubny wplyw na muzulmanow, miata by¢, wedlug Al-Banny, idea nacji i przy-
wigzania do ojczyzny rozumianej jako terytorium w granicach panstwa. Al-Ban-
na byl przeciwko tak rozumianemu nacjonalizmowi i rozumieniu nacji na $wiecki
sposob. Byt tez przeciwko takim ruchom opierajacym si¢ na lokalnych wigzach
lojalnosci, jak faraonizm, fenicjanizm czy syrianizm?’. Zatozyciel Braci Muzut-
manow wychodzit z zalozenia, Ze jedyna forma lojalno$ci muzulmanina jest lojal-
no$¢ wobec ,,muzutmanskiej ojczyzny” (al-watan al-islami), rozumianej jako
,.kazda piedz ziemi, na ktorej wypowiada on wyznanie wiary: «Nie masz bostwa
oprocz Boga Jedynego, a Mahomet jest Wystannikiem Bozym»™3!. Stad Al-Banna
byl niech¢tnie nastawiony do egipskich Koptow, ktorzy jako chrzescijanie eks-

29 Hasan al-B a n n a, Muzakkarat..., s. 72.

30Tdeologie lokalnych nacjonalizméw powstate na poczatku XX w. w réznych cze-
$ciach Swiata arabskiego i sugerujace pochodzenie mieszkancow Egiptu od starozyt-
nych Egipcjan, Libanu od Fenicjan, Syrii od Aramejczykéw i Asyryjezykow.

3 Hasan al-B a n n a, Da 'watuna (Nasza misja) [w:] Madzmu’a..., s. 21.
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ponowali starozytne, w tym i chrzes$cijanskie korzenie nacji egipskiej, a nie tylko
jej tozsamo$¢ muzutmanska®?.

W liscie z poczatku lat 30. XX w. zatytutowanym Da ‘'watuna (Nasza misja)
Al-Banna pisatl: ,,Jes$li nacjonalizm jest szczyceniem si¢ wlasna narodowos$cia
W stopniu oznaczajacym pomniejszenie wartosci innych narodowosci, w stopniu
prowadzacym do agresji przeciwko innym i poswigcaniu ich dla wtasnej nacji, tak
jak to czynig na przyktad Niemcy i Wtochy podkreslajace wyzszo$¢ wiasnej nacji
nad innymi, to jest to odrazajace, nie ma w tym nic humanistycznego, oznacza to
unicestwienie rodzaju ludzkiego w imig iluzorycznej idei [...]. Bracia Muzutmanie
nie wierza w tak rozumiany nacjonalizm i w nic, co jest zblizone do niego [...]"**.

Nacjonalizm (kaumijja) byt dla niego poswigcaniem si¢ dla nacji, ktora ro-
zumiat inaczej niz Europejczycy. Nacja byta dla niego niczym innym jak wspol-
notg religijna. W jego ujgciu nacjonalizm muzulmanski przekraczat granice
geograficzne, istniejace podzialy polityczne, kolor skory, rdéznice jezykowe. Czton-
kiem nacji byt ten, kto wierzyt w Boga. ,,Wszyscy muzulmanie we wszystkich
regionach geograficznych sa naszymi bra¢mi, do ktérych zywimy jak najlepsze
uczucia i ktorych uczucia sa nam bardzo drogie [...]"** — podkreslal. Dlatego
tez walka o niezawisto$¢ Egiptu nie byta dla Al-Banny walka o niezawistos¢
tylko jednego z krajow muzutmanskich. Byta pierwszym etapem na drodze uwol-
nienia spod obcych wptywow oraz w dalszej kolejnosci zjednoczenia najpierw
$wiata arabskiego, a nast¢pnie calego $wiata islamu. Patriotyzm egipski byt szcze-
g6lnym przypadkiem (al-watanijja al-chassa) patriotyzmu w ogole (al-wata-
nijja al-amma), ktory rozumiat jako przywiazanie do domu islamu. Antyzachodnie
1 antyimperialistyczne akcenty w my$li Al-Banny nasilily si¢ w zwiazku z sytu-
acja w Palestynie. Kierowane przez niego Bractwo protestowato przeciwko
imigracji Zydéw do Palestyny i potepito rezolucje ONZ z 1947 r. o podziale tego
kraju na 2 czeéci: arabska i zydowska®.

Stan, w jakim si¢ znajdowato spoteczenstwo muzutmanskie oceniat jako kry-
tyczny. Przyczyny takiego stanu rzeczy tkwily w tym, ze rozwijato si¢ ono w nie-
wlasciwy sposob i zmierzato w niewlasciwym kierunku. Egipt w latach 30. XX w.
znajdowat si¢, wedtug Al-Banny, na rozdrozu i miat przed soba dwie drogi —,,droge

32 Patrz: Z.S. Bajjumi,op. cit., s. 31-32.

33 Ibidem, s. 23.

34 Ibidem, s. 105-106.

35 Sytuacja w Palestynie w latach 30. XX w. byla bez watpienia najwazniejszym
czynnikiem, ktory okreslil zdecydowanie antybrytyjskie i antyzachodnie stanowisko
Al-Banny (patrz na przyktad wystapienie Al-Banny na V Konferencji Bractwa w 1939 r.
— Risala al-mu tamar al-chamis [w:] Madzmu’a..., s. 150). O pozycji Bractwa w spra-
wie Palestyny pisze szerzej Z.S. B ajjumi, op. cit., s. 90-91.
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Zachodu” lub ,,drogg islamu”. Cywilizacja Zachodu byta w stanie upadku i skom-
promitowala si¢’*. Wptyw Zachodu doprowadzit do dualizmu etycznego w sferze
prawa i nauczania. Dwa systemy nauczania — Swiecki i religijny, istniejace obok
siebie, oznaczaly chaos, wewngetrzne rozdarcie i tendencje ateistyczne. Al-Banna
kwestionowatl wszystkie zapoczatkowane w XIX w. proby laicyzacji instytucji poli-
tycznych, sadowniczych i oswiatowych. Obce ustawodawstwo deprawowato na-
cje, gdyz nie bylo prawem objawionym, a wigc doskonalym, lecz jedynie dzietem
niedoskonalego cztowieka. W cywilizacji zachodniej (rozumianej jako kraje kapitali-
styczne i Zwiazek Radziecki) dostrzegal pewne elementy pozytywne — respekto-
wanie praw jednostki, prawo robotnikdw do obrony swoich interesow, troske
o najubozszych i zniesienie podzialow klasowych w ustroju socjalistycznym, ale ge-
neralnie odrzucat ja jako nie przystosowalna do koncepcji spoteczno-politycznej isla-
mu ze wzgledu na stopniowq laicyzacje¢ i dominacj¢ warto§ci materialnych nad
duchowymi. Prowadzito to do deprawacji spoleczenstwa i jego upadku. Zatozyciel
Braci Muzutmanow wskazywat na kraje arabskie, ktore poddaly si¢ wplywom za-
chodnim i kiedy podkreslat zta kondycje spoteczna i ekonomiczna tych krajow, przy-
czyny takiego stanu rzeczy wiazal wtasnie z oddzialywaniem Zachodu. Al-Banna
wielokrotnie podkreslat, ze zrodet odrodzenia spoteczenstwa egipskiego i $wiata is-
lamu nalezy szuka¢ na Wschodzie, a nie na Zachodzie*'.

Al-Banna, opowiadajac si¢ za ,,droga islamu”, widzial w niej jedyna szansg od-
nowy spofeczenstwa muzulmanskiego. Z jego punktu widzenia islam byt ,,po-
wszechnym systemem, obejmujacym wszystkie przejawy zycia w ich caloksztalcie;
byt panstwem, ojczyzna, rzadem i nacja; sita tworcza, milosierdziem i sprawied-
liwoscia; kultura i prawem; wiedza i praworzadnoscia [...]*. Islam byt dla Al-Banny
systemem pelnym, cato$ciowym i dynamicznym w sensie wewngtrznej zdolnosci do
samoistnego (mutakamil bi-z-zatihi) wyksztatcania takich form zycia spotecznego,
ktore w maksymalnym stopniu odpowiadaty potrzebom rozwoju wspdlnoty wier-
nych. Zawarty w nim system norm byt uniwersalny, gdyz pozwalal na reformowa-
nie stosunkow spotecznych w kazdym miejscu i w kazdym czasie. ,,Swiety Koran
jest wyjatkowa ksiega, w ktérej Bég zestat ludziom podstawy wiary, organizacji
spotecznej, ustawodawstwa [ ...]. Naszym powotaniem jest sprowadzenie spoteczen-
stwa na wlasciwa droge” — pisat zatozyciel Braci Muzutmanoéw™.

Jedynie droga islamu prowadzita do odrodzenia (nahda) i Bracia zamierzali
sprowadzi¢ na nia nacj¢ muzulmanska przez nauczanie (tarbijja) religijne.

3¢ Hasan al-B a n n a, Nahwa an-nur (Ku $wiathu) [w:] Madzmu’a..., s. 275-276.

37 Ibidem, s. 287-288.

3% Hasan al-B a n n a, Risala at-ta’alim (List o nauczaniu) [w:] Madzmu a..., s. 356.
3% Idem, Ila aj szaj nad’u an-nas (Do czego wzywamy ludzi) [w:] Madzmu’a..., s. 33.
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Al-Banna, zachgcajac cztonkow Stowarzyszenia do aktywnego uczestniczenia
w dyskursie publicznym i zwalczania tendencji laickich, powotywat si¢ czgsto
na termin koraniczny da 'wa (dost. wezwanie), ktory w kontekscie Koranu wzy-
wat do podazania droga nauk Mahometa. Da ‘'wa w jego rozumieniu byta misja
przywracania wiary w warto$ci religijne spoteczenstwu, ktore nie oparto sig
zgubnemu oddzialywaniu obcych warto$ci i znajdowato si¢ na krawedzi przepa-
$ci. Misja, do ktorej powotani zostali cztonkowie Bractwa miata wigc charakter
oswiatowy: chodzito o us§wiadomienie muzutmanom, ze sa na krawedzi utraty
tozsamosci kulturowej oraz o ozywienie (sahwa) wiary w rodzime wartosci
religijne, stanowiace jednoczesnie ramy rozwoju spotecznego®.

Podstawowy problem rozwoju $wiata islamu Al-Banna sprowadzat do pyta-
nia, jak zachowac¢ tozsamo$¢ kulturowa muzutmanskiej wspolnoty w warun-
kach szerokiego i glebokiego oddzialywania na nia cywilizacji europejskie;j.
Z jednej strony, przyjmowanie z Zachodu czegokolwiek byto dla niego stopnio-
wym zatracaniem tej tozsamosci. Z drugiej zas$, Swiadomos$¢ koniecznos$ci zmian
powodowala, ze byt on przeciwny catkowitemu odwracaniu si¢ od Zachodu i za-
mykaniu si¢ przed wptywem z zewnatrz. Jedynym wyjsciem byto utrzymanie
pewnych priorytetow. Mianowicie wszelkie zmiany powinny by¢ kontrolowane
w ramach tradycji i odpowiada¢ zasadom i duchowi islamu. Al-Bannie chodzito
wigc o unowoczesnienie zycia, ale nade wszystko chodzito mu o przeciwstawie-
nie si¢ westernizacji. Zachowanie tozsamosci kulturowej byto wigc zwiazane
z wiedza o tym, co mozna byto zapozyczy¢ od Zachodu, a co nalezato odrzucié.
Gwarancja poprawnosci w tym wzgledzie byto przestrzeganie norm muzutman-
skiego prawa. Byla to sprawa podstawowa. Tylko na drodze wytyczonej przez
szar ’i¢ mozliwe bylo, wedtug Al-Banny, wtasciwe zreformowanie spoteczen-
stwa. Odrzucenie z kolei szari’i na rzecz ustawodawstwa europejskiego pro-
wadzito do oddzielenia wiary od panstwa, czyli odrzucenia religijnych podstaw
rozwoju muzulmanskiego spoteczenstwa. Wypaczato to zupetnie charakter i sens
istnienia tego spoleczenstwa. Jak trafnie zauwazyt H.A.R. Gibb, cywilizacja
islamu bez szari’i tracita wedlug Al-Banny swoja tozsamos$¢ kulturowa?!.

Al-Banna powotywat si¢ w kwestii zapozyczen kulturowych i cywilizacyj-
nych od Zachodu na przyktad Japonii. Zatozyciel Braci Muzulmanow byt przeko-
nany, ze Wschod, w tym i $wiat islamu, stanowi odmienna od Zachodu cywilizacje
ze wzgledu na gleboka duchowo$¢ Wschodu, filozofi¢ zycia ludzi, warto$ci spo-
feczne i praktyke zycia codziennego. Japonia byta przyktadem spoteczenstwa, ktore

4 Idem, Fi sabil an-nahda (O odrodzeniu) [w:] Muzakkarat..., s. 140—142.
41Por. HA.R. G ib b, Modern Trends in Islam, Chicago University Press, Chicago
1945, s. 34-35.
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zapozyczyto z Zachodu technologi¢ i wzorce gospodarowania, ale zachowato swoja
religie, warto$ci duchowe, praktyki zycia spotecznego oraz narodowy charakter
i temperament. Model japonski byl czgsto przywotywany przez pierwsze pokole-
nie Braci Muzulmandw, w tym Hasana al-Banng i Sajjida Kutba. Traktowali go
oni jako alternatywe¢ wobec modelu tureckiego i egipskiego, wdrazanych w zycie
w latach 20. XX w. przez Atatiirka i parti¢ A/-Wafd i zaktadajacego westernizacje
nie tylko materialnej sfery zycia, ale i duchowe;j.

Graniczaca z ksenofobig wrogos¢ pierwszego pokolenia Braci Muzulma-
néw do obcych miata poza podtozem kulturowym wyrazne podtoze ekonomicz-
ne. Interpretacje islamu przez Al-Azhar z poczatku XX w. oczyscity z punktu
widzenia zakazow religijno-prawnych pole dla dziatalnosci burzuazji, ale §rednia
i drobna burzuazja muzutmanska niewiele mogta na tym skorzysta¢, gdyz pole to
bylo juz zajete. Kapital obcy oraz wspotpracujacy z nim wielki kapitat egipski
opanowaly gospodarke i ograniczaly rozwdj drobnej wytwoérczosci. Jednocze-
$nie finanse, handel i sfera ustug byly w duzym stopniu opanowane przez mniej-
szosci etniczno-religijne — Zydéw i Koptéw. Dominujace w mysli Al-Banny hasto
,,jednosci nacji muzutmanskiej” oznaczato w kategoriach religijnych i kulturo-
wych zachowanie islamu jako osi rozwoju spoteczno-politycznego. Natomiast
w kategoriach swieckich oznaczato nadrzedno$¢ suwerennosci narodowej, po-
wstrzymanie obcej konkurencji i zapewnienie tym samym warunkéw dla rozwo-
ju $redniej 1 drobnej burzuazji egipskiej — gtdwnie muzutmanskiej.

Zdecydowany antyokcydentalizm widoczny jest w pracach Sajjida Kutba.
Kutb pilnie sledzit wydarzenia w Palestynie poprzedzajace podzial tego kraju
i powstanie Izraela; byt przekonany, ze $wiat zachodni, a zwtaszcza USA nie
byly neutralne w sprawie Palestyny i ze stangly po stronie Izraela. Przekonanie
to miato silny wptyw na jego poglady o zachodnim modelu rozwoju. Pisat on, ze
Zachod stworzyt spoleczenstwo nierdwnosci i patologii spotecznych. W ramach
,-drogi Zachodu” Kutb nie widziat zasadniczych r6znic migdzy socjalizmem a ka-
pitalizmem. Nie traktowat przy tym socjalizmu i kapitalizmu jako odmiennych
sposobow produkc;ji, lecz oceniat je z punktu widzenia ideologii i roli religii w da-
nym systemie. Z tego punktu widzenia ideologie panstwa burzuazyjnego oraz
ideologia socjalizmu byty dla Kutba tak samo materialistyczne i tym samym —
poganskie. Wedtug niego, ideologia komunistyczna z jej materialistyczna inter-
pretacja historii, ateizmem 1 walka klasowa ,,jest naturalnym krokiem w rozwoju
materialistycznej cywilizacji zachodniej [...]. Jej odmienno$¢ wobec innych ide-
ologii europejskich polega nie na sposobie, co na skali widzenia problemow i
sposobie rozstrzygnig¢é organizacyjnych”*.

42 Sajjid K utb, Al-Mustakbal..., s. 23.
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Kutb krytykuje kapitalizm gléwnie pod katem sfery moralno$ci. Dominujacy
w niej indywidualizm prowadzi do egoizmu, obojetnosci, wrogosci jednostki do
jednostki oraz klasy do klasy. W potaczeniu z szalenczym wyscigiem za dobrami
materialnymi rodzi przestepczo$c, zepsucie, ostabia wigzy rodzinne. W komen-
tarzu do sury 111 ,,Rodzina Imrana” znajdujemy nastgpujacy opis stanu, w jakim
znalazt si¢ Swiat: ,,Ludzkos¢ znajduje si¢ dzisiaj za sprawa Zachodu na skraju
przepasci. Popatrzymy na zachodnie media, filmy, modg, caty wrgcz przemyst
upigkszania ciata, estradowe tance, domy publiczne, rozlewajaca si¢ po literatu-
rze i sztuce pornografig. W potaczeniu z systemem ekonomicznym opartym na
lichwie, ktory rozbudza w czlowieku zadzg zysku oraz che¢ wzbogacenia sig
ponad wszelka miarg i za wszelka ceng, powstaje obraz powszechnego zepsu-
ciaierozji podstawowych zasad moralnosci. Zwatpienie i cynizm dotyka kazda
jednostke i rodzing, kazdy system i kazda wspolnotg. Wystarczy tylko rozejrzec
si¢ wokol, aby zrozumiecé, ze arogancja, ktéra dominuje w zachodnim §wiecie,
prowadzi ludzkos¢ do katastrofy”®.

Demokracja zachodnia nie potrafita, wedlug Kutba, rozwiaza¢ konfliktow spo-
tecznych, narodowosciowych i rasowych. ,,Zachodni bog” (al-ilah al-gharbi),
czyli materializm, doprowadzit do wojen i konfliktow oraz probleméw spotecznych
i napig¢ w zwiazku z zyciem w ciaglym wewngtrznym stresie*. Znana Kutbowi
z autopsji Ameryka jest, wedtug niego, ciagle ,,imperium bialego cztlowieka” i nie
moze poradzi¢ sobie z napigciami na tle rasowym. Kierujaca procesem ekono-
micznym zasada zysku prowadzi natomiast do polaryzacji dochodéw i pojawienia
si¢ obszarow ngdzy. Robotnicy nie sa w stanie przeciwstawic sig sile kapitalistow.
»Wiem jak zyja ludzie w Ameryce. Jest to kraj o wielkich mozliwo$ciach produk-
cyjnych i ogromnym bogactwie. Jest to kraj wielkich swobdd, ktore niczym nie-
skregpowane prowadza do anarchii. Nieograniczone przyjemnosci prowadza do
wynaturzen. Widziatem jak stres niszczy ludzi, mimo ich wielkiego bogactwa” —
pisat Kutb po powrocie z USA. W warunkach kapitalizmu hasta rewolucji francu-
skiej: wolno$¢, rownos$é, braterstwo stracity, wedlug Kutba, sens.*

Kutb odrzuca tez zachodnia koncepcje narodu, ktora kwestionuje rolg religii
jako najszerszej ptaszczyzny zespalajacej jednostki w zbiorowos$¢. Nacja jest dla
niego tozsama ze wspodlnota religijna, ktorej cztonkowie sa ztaczeni wspdlng wiarg
1 gotowoscia dla najwigkszych poswigcen dla wiary, z mgczenstwem wiacznie.
Narod jest wigc zbiorowoscia dynamiczna i aktywnie poszukujaca swojego miej-
sca na ziemi. Prototypem takiej zbiorowosci byta dla Kutba wspolnota muzutman-

43 Sayyid Qutb, In the Shade of the Qur’an..., Vol. 11, Surah 3 Al Imran, s. 279.
4 Sajjid K u tb, Al-Mustakbal..., s. 7.
45 Ibidem, s. 8, 20-21.
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ska, ktora walczyta w obronie islamu pod Uhudem?*. Muzutmanie byli wtedy skraj-
nie wyczerpani, rozbici psychicznie z powodu porazki i bliscy $mierci. Mimo to
odpowiedzieli natychmiast na wezwanie Boga i stawili czoto wrogom, co zadecy-
dowato o ostatecznym sukcesie misji proroczej Mahometa. Wiara i gotowosc¢ przy-
jecia meczenskiej $mierci w sprawie Boga staly si¢ wige spoiwem zupetnie nowej
zbiorowosci i ztaczyly w narod muzutmanski ludzi, ktorzy przedtem okreslali swoja
tozsamos¢ przynaleznos$cia do rodow, klandw i plemion. Pelne oddanie si¢ Bogu
i religii tworzy wiec wigz spoteczna, ktora okresla narodziny nacji*’.

Takie rozumienie narodu rodzi pytanie, jakie miejsce w spoleczenstwie is-
lamskim moga zaja¢ niemuzutmanie. Kutb deklaruje — z jednej strony — otwar-
tos¢ islamu wobec innych religii objawionych i pisze, ze historia islamu $wiadczy
o tolerancyjnym stosunkéw muzutmanéw do Zydow i chrzeécijan, ktorzy zyli
przez stulecia obok muzutmanéw na ziemi islamu. ,,B6g napetnit serca wiernych
ugoda oraz pokojowym nastawieniem wobec niewiernych”* — czytamy w jego
komentarzu do sury VIII ,,Lupy”. Islam nie zakazuje swoim wyznawcom kon-
taktowac¢ si¢ z wyznawcami innych religii. Zblizone przepisy religijne dotyczace
pozywienia sprzyjaja umacnianiu stosunkow migdzy sasiadami r6znych wyznan.
Moga si¢ oni wzajemnie odwiedzac¢ w trakcie swoich Swiat 1 wspolnie dzigko-
waé¢ Bogu za jego dary. Kutb uwaza, ze islam jest bardziej tolerancyjny wobec
innych religii niz Koscioty chrzescijanskie, gdyz pozwala kobietom tych religii
wchodzi¢ przez malzenstwo do rodzin muzutmanskich i traktuje je z takim sa-
mym szacunkiem co kobiety-muzutmanki. Natomiast chrzescijanie-katolicy nie-
chetnie Zenia si¢ z kobietami nalezacymi do Kosciotow prawostawnych lub
protestanckich, mimo ze sa to takze wyznania chrzescijanskie — pisze®.

W komentarzu do sury IX ,,Skrucha” Kutb szczegétowo omawia historig
stosunkow z innowiercami za zycia Mahometa i z analizy tej wytania si¢ klarow-
ny obraz jego wtasnej koncepcji. Jak wiadomo, po tym, kiedy Mahomet wezwat

46 Bitwa pod Uhudem miata miejsce w 625 r. i wojska Mahometa w starciu z mekkan-
czykami poniosty cigzkie starty.

47 Sayyid Qutb, In the Shade of the Qur’an..., Vol. 11, Surah 3 Al Imran, s. 293-295.
Kutb przytacza werset 172 z sury 11l ,,Rodzina Imrana”, ktory mowi o tym i brzmi: ,,Ci,
ktorzy odpowiedzieli Bogu i Postancowi, / kiedy dosiggta ich rana; / ci sposrod nich,
ktoérzy czynili dobro / i ktérzy byli bogobojni / — otrzymaja nagrodg ogromna!”. Wizja
przesztosci Kutba jest jak najbardziej historyczna, gdyz narodziny islamu oznaczaly rze-
czywiscie powstanie nowej zbiorowos$ci ponad podzialami etniczno-plemiennymi. W lite-
raturze zachodniej jest ona wszakze okre$lana jako zbiorowos¢ religijna, a nie narodowa.

48 Sajjid Kutb, Fizilal..., s. 6.

4 Sayyid Qu tb, In the Shade of the Qur’an..., Vol. 1V, Surah 5 Al-Ma’idah, s. 35—
37, 192. Sajjid Kutb nie pisze jednak o bezwzglgdnym zakazie wychodzenia przez muzut-
manki za maz za niemuzutlmandw i pozostawania z nimi w zwiazkach.
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do ,.dzihadu dla sprawy Boga” (dZihad fi sabil Allah), ,niewierni” (kuffar)
podzieli zostali na 3 grupy: a/ tych, z ktorymi zawarto rozejm; b/ wrogow, z ktd-
rymi walczono; ¢/ tych, ktorych wzigto pod ochrong. Tych ostatnich nazwano
ahl az-zimma, czyli ,,Judzmi paktu”. Odnosili si¢ do nich Zydzi i chrzescijanie.
Byli oni ,,ludzmi paktu”, czyli chronionymi przez islam, ale nalezeli do niewier-
nych. Stosunki z nimi w nowozytnym panstwie powinny uktada¢ si¢, wedlug
Kutba, wtasnie w ten sposéb — na zasadach patronatu — a wigc w sposob
uwzgledniajacy — z jednej strony — tradycj¢ zapewnienia im ochrony, a — z dru-
giej strony — fakt, iz sa niewiernymi. W ujegciu Kutba spoteczenstwo wspotcze-
sne sklada sig, podobnie jak pierwsza wspolnota Mahometa, z 3 warstw-klas:
1/ muzutmandw, ktorzy wierza w postannictwo Mahometa; 2/ niewiernych, kto-
rzy sa lojalni wobec muzulmanow i sa z tej racji chronieni przez islam; 3/ wro-
gow, ktorych nalezy zwalcza¢®. W komentarzu do sury VIII ,Lupy” Kutb
przeprowadza jeszcze bardziej radykalny podziat spoteczenstwa —na dwie gru-
Py, tzn. tych, ktorzy wierza (muzulmanow) i na niewiernych (kuffar). ,,Ci, kto-
rzy nie wierza (kafaru), zostali oszukani przez szatana i sa najwigkszym zlem
(szarr) wérdd zyjacych na tej ziemi — pisze. Sa tym ktorzy pozostaja w niewie-
dzy, a nie wiedza dlatego, poniewaz nie wierza” — dodaje’'.

Mozna wigec mie¢ powazne watpliwosci, czy w ocenie Kutba innowiercy
w panstwie islamskim maja szanse, aby by¢ petnoprawnymi obywatelami. W ko-
mentarzach do Koranu wyczuwa si¢ wyrazna niechg¢ do chrzescijanskich i zy-
dowskich mieszkancow ,,domu islamu”. W niektorych stwierdzeniach autor
zastanawia si¢ nad samymi podstawami muzutmanskiego patronatu nad chrze-
$cijanami oraz Zydami i czasami wydaje sig, ze przed zakwestionowaniem na
drodze teologii takiej formy wspoétistnienia z innowiercami powstrzymuje go je-
dynie tradycja patronatu zapoczatkowana przez samego Proroka Mahometa.
Kutb odrzuca w kazdym badz razie mozliwos¢ jakiekolwiek kompromisu teo-
logicznego z Zydami oraz chrzeécijanami, a nawet sojuszu we wspdlnej walce
z ateizmem 1 ateistami. Kutb rozwaza taka mozliwos$¢, ale w koncu odrzuca ja,
gdyz uwaza, ze byloby to odstgpstwem od nauk Boga o ostatecznym objawie-
niu: ,,zaden muzulmanin nie ma prawa zmienia¢ tego, co Bég powiedzial w wer-
secie 36 w surze XXXIII ,,Frakcje”: ,,Kiedy zdecydowat B6g i Jego Postaniec
/ jaka$ sprawe, / to nie godzi si¢ ani wierzacemu, ani wierzacej, / aby mieli inny
wybor w tej sprawie. / A kto nie stucha Boga i Jego Postanca, / ten zbladzit
w sposdb oczywisty”. Zydom i chrze$cijanom nalezy mowi¢, ze sa wyznawca-
mi wezesniejszych objawien, po ktérym nastapito objawienie ostateczne. Czynit

30 Ibidem, Vol. VIII, Surah 9 Al-Tawbah, s. 21-22.
31 Sajjid Kutb, Fizilal...,s. 5-6.
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to Mahomet, mimo ze Bog (V: 68) powiedziat, ze gdy ustysza prawdg o ostatecz-
nym objawieniu, stana si¢ jeszcze bardziej zatwardziali w swojej wierze®. Bog nie
nakazat muzulmanom uznawacé wiary ludzi wczesniejszych objawien i nie wyba-
czylby im zawarcie jakichkolwiek porozumien z tymi ludzmi na bazie ich wiary.
Oznaczaloby to bowiem uznanie wypaczonych koncepcji objawienia®.

Zachdd jest dla Kutba srodowiskiem chrzescijansko-zydowskim. Wtasnie
dlatego, piszac o Zachodzie, odwotuje si¢ on czgsto do tych wersetow Koranu,
ktore mowia o chrzescijanach i Zydach. W centrum jego uwagi sa zwlaszcza
wersety 109 i 120 z sury 11, ktore maja potwierdzac jego przekonanie o od-
wiecznym zamiarze chrzescijan i Zydow zniszczenia islamu. Wersety te tak samo
byly interpretowane przez muzulmanow w czasach wypraw krzyzowych i miaty
przestrzega¢ muzulmanow przed podazaniem droga proponowana przez chrze-
$cijanstwo i judaizm®. Kutb wzmacnia swoja argumentacjg takiej interpretacji
przez powotanie si¢ na polityke kolonializmu wobec $wiata islamu oraz dziatania
syjonizmu w Palestynie. W obozie wrogéw islamu umieszcza takze orientali-
stow, ktorzy tworza wypaczony obraz islamu i muzulmanéw. Pisze o tym: ,,Jest
nie do pomyslenia, ze muzutmanie poznaja swoja religi¢ i dowiaduja si¢ o swoim
dziedzictwie kulturowym z ksiazek napisanych przez orientalistow-Zydow” .

Sajjid Kutb po$wigcit Zydom oddzielna prace pod znamiennym tytutem
Ma’arakatuna ma’a al-jahud (Nasza walka z Zydami). Kutb pisze, ze Zydzi
sa wrogami islamu i ,,nie spoczna dopdki nie zniszcza naszej religii”. Kutb pod-
kresla, ze wrogosé Zydow do islamu przejawita si¢ juz na samym poczatku dzie-
jow islamu po ucieczce Mahometa z Mekki do Medyny. Zydzi byli przekonani,
ze tylko ich wiara jest prawdziwym przymierzem Boga z ludzmi i wykorzysty-
wali kazda mozliwos¢ do siania watpliwos$ci co do prawdziwo$ci misji Mahome-
ta. Nastepnie podburzali okoliczne plemiona do wypowiedzenia postuszenstwa
Mahometowi. Kutb przywotuje wersety z sury 11 ,, Krowa” dla potwierdzenia

52 Kutb odsyla czytelnika do wersetu 68 z sury V ,,Stol zastawiony”, w ktorym czyta-
my: ,,Powiedz: /,,0 ludu Ksiggi! / Wy nie opierajcie si¢ na niczym, / dopoki nie wypelnia-
cie Tory i Ewangelii, / i tego, co wam zostato zestane / od waszego Pana”. / Lecz to, co
tobie zostato zestane, / u wielu sposrod nich / zwigkszylo tylko bunt i niewiarg. / Nie
martw si¢ jednak ludem niewiernych!”

33 Sayyid Q u tb, In the Shade of the Qur’an..., Vol. IV, Surah 5 Al-Ma’idah, s.
192-193.

34 Werset 109 z sury 11 ,,Krowa” gtosi: ,,Wielu sposrod ludu Ksiggi / cheiatoby uczy-
ni¢ was ponownie niewiernymi, / kiedy juz uwierzyliscie, / przez zawi§¢ pochodzaca od
nich samych; / a przeciez prawda stata si¢ dla nich jasna. / Przebaczcie i odwréccie sig,
/ dopoki Bog nie przyjdzie ze Swoim rozkazem”.

5 Sajjid K u t b, Al-Mustakbal..., s. 20-21.
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swoich stéw o tym, ze Zydzi probowali pomniejszy¢ znaczenie misji Mahometa.
Z powodu niecheci Zydow do nowej religii Mahomet postanowit tez zmieni¢
koncepcje¢ kibli — kierunku modlitwy. Po przybyciu do Medyny Prorok nakazat
swoim zwolennikom modli¢ si¢ w twarzami zwroconymi ku Jerozolimie. Miej-
scowi Zydzi zaczeli wowcezas mowié, ze ich religia jest ponad religia, ktora glosit
Mahomet. Wtedy Prorok postanowit, aby muzutmanie modlili si¢ ku Al-Kabie
w Mekce. Zydzi zaczeli wowczas siaé niepokdj w umystach muzutmanéw, mo-
wiac im, ze modlitwa — je$li nie jest skierowana ku Jerozolimie — nie bedzie
wystuchana przez Boga™.

Zydzi zawarli w koncu sojusz z poganami przeciwko Mahometowi i nie
docenili faktu, ze Prorok uznat ich Tore za ksigge swigta. W komentarzu do
sury 111 ,,Rodzina Imrana” Kutb podkresla, ze Zydzi, widzac zwycigstwo misji
proroczej Mahometa, zaczgli znieksztatcac tre$¢ jego przestania. Wprowadzili
do hadisow (opowies$ci o Mahomecie i jego czynach) wiele falszywych prze-
kazow, aby ich tre$¢ stata sig¢ nieczytelna i rodzita zwatpienie w sercach mu-
zutmanow. Stworzyli tez mylace komentarze do Koranu, ktore sa do dzisiaj
powtarzane przez orientalistow i tworza mylacy obraz religii gtoszonej przez
Proroka. Kutb przestrzega muzutmandw, aby nie dawali wiary Zydom i chrze-
$cijanskim orientalistom, gdyz sa oni fanatykami religijnymi i nie moéwig praw-
dy o islamie. Powotuje si¢ przy tym werset 73 z sury III ,,Rodzina Imrana”,
ktory mowi: ,,«I nie wierzcie nikomu innemu, / jak tylko temu, kto poszedt za
waszg religia!» / Powiedz: / «Zaprawdg, droga prosta — droga Boga — / jest
taka, zeby kazdemu byto dane to, co wam dano, / w przeciwnym razie bowiem
oni beda sig sprzeczaé z wami / przed waszym Panem»™*’. W dalszej czgsci
pracy Ma’arakatuna ma’a al-jahud Kutb odwotuje si¢ do okolicznosci po-
wstania panstwa Izrael w Palestynie w 1948 r. i podkres$la, ze Zydzi kieruja
si¢ wobec islamu ciagle tymi samymi celami, ktérymi kierowali si¢ w czasach
Proroka Mahometa®®. W komentarzu do sury II ,,Krowa” z Koranu Kutb
przytacza werset 120, ktory ma potwierdzi¢ jego tezg. Brzmi on: ,,I nie bgda
nigdy z ciebie zadowoleni / ani wyznawcy judaizmu, ani chrzescijanie, / dopoki
nie pojdziesz za ich religia. / Powiedz: / ,,Zaprawdg, droga Boga / — to jest
droga prawdziwa!” / I zapewne, jesli ty pojdziesz / za ich namigtno$ciami / —

56 Sayyid Q utb, In the Shade of the Qur’an..., Vol. 1, Sura 2 Al-Bagara, s. 135-136.

57 Idem, Vol. 11, Sura 3 Al Imran, s. 120.

58 Sajjid K u t b, Ma arakatuna ma’a al-Jahud (Nasza walka z Zydami), Ad-Dar
as-Sa’udijja li-n-Naszr wa-t-Tauzi’i, Dzidda 1970, s. 26-33, 4145, 61. Kutb napisat t¢ ksiaz-
ke na poczatku lat 50. XX w. Jest ona ciagle wydawana w takich krajach, jak Egipt i Arabia
Saudyjska. W Egipcie do 1982 r. byto 5 wznowien. Jej saudyjski wydawca napisat w ,,Przed-
mowie” w 1970 r., ze jest ona jedna z wazniejszych w pisarstwie Kutba (s. 10-11).
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po tym, jak przyszta do ciebie wiedza — nie bgdziesz mial przed Bogiem / ani
opiekuna, ani pomocnika”™’.

Silne akcenty antyzydowskie to charakterystyczny element prac wielu isla-
mistow. W przypadku Kutba miaty one podwojne podtoze: z jednej strony byty
uwarunkowane negatywnym nastawieniem do judaizmu jako religii, ktora wy-
paczyla objawienie; z drugiej strony — okreslita je nienawis¢ do syjonizmu jako
instrumentu Zachodu w atakowaniu $wiata islamu. Kutb pisat o Zydach i sto-
sunkach arabsko-izraelskich z pozycji klasycznej teologii muzutmanskiej i wyko-
rzystywat tradycyjne obrazy o Zydach z Koranu oraz Sunny. Przenoszac te
tematy na wspdlczesnos¢, rozszerzat granice tradycji, wskutek czego rodzity sig
nowe niezwykle nosne i trwate wyobrazenia spoteczne o konflikcie z Izraclem
oraz o stosunkach z Zydami.

Sajjid Kutb taczyt w swoich pracach krytyke europejskiej mysli spoteczne;j
i cywilizacji zachodniej z gloryfikacja islamu oraz wyrastajacej z niego doktryny
spoteczno-politycznej. Odmiennos¢ i wyzszo$¢ doktryny spotecznej islamu wy-
razala si¢ w innym widzeniu cztowieka. Filozofia chrzescijanska rozpatrywata
cztowieka jednostronnie, wytacznie z punktu widzenia jego potrzeb duchowych;
dazyta do powstrzymania na rzecz tych potrzeb wrodzonych ludzkich instynk-
tow. Chrzescijanstwo ,,jest religia indywidualistyczna, izolacjonistyczna i nega-
tywistyczna”, w zwiazku z czym nie jest zdolne do przeciwstawienia si¢
materialistycznej filozofii zycia®. Ideologia socjalistyczna rozpatruje z kolei czto-
wieka wylacznie z punktu widzenia jego potrzeb materialnych, a materialistycz-
na interpretacja dziejow, uznajaca decydujaca w rozwoju rolg srodkoéw produkc;ji,
tworzy kult maszyny i pomniejsza rol¢ cztowieka w historii. Islam jest inny. Wi-
dzi cztowieka w sposdb catosciowy, jako osobowosé, ktorej potrzeby duchowe
sa nierozerwalnie zwigzane z potrzebami materialnymi, ,.traktuje cztowieka jako
istote boska, dziatajaca na ziemi z woli Stworcy, ktoéry wyznacza jej gldéwna rolg
w przeksztatcaniu materii”®'.

Kutb nie dostrzega tez niczego oryginalnego w europejskiej mysli spo-
tecznej. Uwaza, ze europejskie nauki spoteczne rozwingty si¢ na bazie mysli
spotecznej islamu, ktora rozkwitla w muzutmanskiej Hiszpanii w Kordobie
i Toledo. Chrze$cijanscy mieszkancy Europy przejeli te nauki i skutecznie
rozwijali je do momentu, kiedy Europa zaczgta si¢ laicyzowac. ,,Potem, kie-
dy Europa odcigta si¢ od Kosciota, ktory tyranizowat cztowieka w imig «Kro-
lestwa Niebianskiego» nauki spoteczne w Europie zostaty zdeformowane”.

39 Sayyid Q u tb, In the Shade of the Qur’an..., Vol. 1, Sura 2 Al-Baqara, s. 134.
0 Sajjid Kutb, Al-Adala al-idztima’ijja..., s. 275.
1 Ibidem, s. 10.
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Kutb formutuje na tej podstawie wniosek, ze nie nalezy nasladowac euro-
pejskiej mysli spotecznej, ale powroci¢ do tej oryginalnej, muzutmanskiej,
1 tworczo ja rozwinac®.

Kutb twierdzi, ze unikalno$¢ islamu wynika z innych warunkoéw rozwoju
ludoéw pozaeuropejskich. Wedtug niego, Orient, na przyktad, w ogodle nie znat
feudalizmu i wielkiej wlasno$ci prywatnej. Jesli i pojawiata si¢ wielka wlasnos¢
prywatna, to byto to rezultatem odstgpstwa od prawa religijnego regulujacego
stosunki spoteczne. Szari’a pojawita si¢ znacznie wezesniej niz kapitalizm i ten
nie mogt wptynaé na tre$¢ jej norm. Podobienstwa migdzy prawem muzutman-
skim a prawami regulujacymi kapitalistyczne stosunki produkcji sa tylko po-
wierzchowne. Dla przyktadu, wlasno$¢ prywatna w islamie ma zupetnie inny
charakter niz w kapitalizmie. Jest podporzadkowana celom ogdlnospotecznym,
ktére okreslaja granice jej rozwoju®.

Odrebnos¢ mysli politycznej islamu od rozwiazan ustrojowych kapitalizmu
i socjalizmu sprowadza si¢, wedlug Kutba, do nierozdzielnosci w islamie polityki
i religii®. Jest to rezultat odmiennych warunkéw rodzenia si¢ chrzescijanstwa
i islamu. Chrzescijanstwo powstalo wowczas, gdy istniato juz prawo rzymskie
i normy postepowania w sprawach $wieckich byly od dawna ustalone. Nauki
Chrystusa koncentrowaly sig na stosunkach migdzy cztowiekiem a Bogiem, po-
zostawiajac stosunki migdzy ludzmi a panstwem istniejacemu prawu. Islam —
odwrotnie. Glosit nierozdzielno$¢ religii i panstwa i regulowal wszystkie stosun-
ki, zarowno duchowe, jak i $wieckie. Dlatego tez oddzielanie w islamie religii od
polityki jest pozbawianiem go jego gldwnych tresci®. Kutb uwaza, ze materiali-
styczne ideologie Zachodu przezywaja gleboki kryzys i sa w stanie upadku. Walka,
ktora migdzy nimi trwa, zmierza ku koncowi. Jednocze$nie rozpoczyna si¢ nowa
walka, ,,walka dwoch gtéwnych idei wspotczesnego §wiata: humanistycznej, to
znaczy islamu, i idei materialistycznej reprezentowanej przez komunizm jako
najwyzsze stadium w jej rozwoju”*’. Kutb byt przekonany, ze miejsce obumiera-
jacych systemow materialistycznych zajmie system muzutmanski. Wyraznie mowi
o nim jako o systemie ogélnoswiatowym. ,,Nie méwimy o tym systemie jako
o systemie regionalnym w granicach tego, co dzisiaj okresla si¢ mianem $wiata
arabskiego. Mowimy o nim jako o systemie swiatowym, do ktorego zmierza

92 Sayyid Q u tb, Islam as the Foundation of Knowledge [w:] Contemporary Deba-
tes in Islam. An Anthology of Modernist and Fundamentalist Thought, ed. by Mansoor
Moaddel, Kamran Talatto f, St. Martin’s Press, New York 2000, s. 202.

03 Sajjid K utb, Al-Adala al-idztima’ijja..., s. 104.

% Ibidem, s. 10.

%5 Ibidem, s. 3—4 1 10-19.

%6 Sajjid K u t b, Al-Mustakbal..., s. 39-40.
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cata ludzkos¢. Jest to bowiem system, ktory odpowiada potrzebom ludzkosci
w stopniu ,,wigkszym niz jakikolwiek inny system”®’.

Krytyke zapozyczonych z Zachodu systemow spoteczno-ekonomicznych znaj-
dujemy w pracach Muhammada al-Ghazaliego, innego mysliciela Bractwa Muzul-
manskiego z okresu rzadow Faruka i okupacji brytyjskiej. Zapozyczenia z Zachodu
doprowadzity, wedtug niego, do deprawacji jednostki i catego spoleczenstwa. Kon-
centracja wlasnosci w Egipcie przetomu lat 40. 1 50. XX w. przypominata, wedtug
Al-Ghazaliego, najbardziej okrutne czasy feudalizmu. Dobra nacji znajdowaty si¢
w rekach ludzi, ktorzy mysleli nie o kraju, lecz o wlasnych interesach. Panstwo byto
instrumentem w rekach obszarnikow, ktorzy catkowicie podporzadkowali sobie masy
chtopskie. W rezultacie nacja okazata si¢ niezdolna do odtwarzania swoich sit. Upa-
dek godnosci i rozpaczliwa sytuacja materialna pchaty zdesperowanych ludzi w ob-
jecia nihilizmu i komunizmu. Al-Ghazali sformutowat wowczas koncepcje istnienia
w panstwie muzutmanskim dwoch wrogow: imperializmu zewnetrznego (al-isti ' mar
al-charidzi), ktory za pomoca sity okupowat kraj i ingerowal w jego wewngtrzne
sprawy oraz imperializmu wewngtrznego (al-isti ' mar ad-dachili), ktory tworzyty
sity lokalne, $wiadomie lub nieSwiadomie stuzace obcym na szkodg interesow wspol-
noty muzutmanskiej. Al-Ghazali uwazat, ze taka sytuacja nie mogta dtuzej trwac.
,Jest sprzeczna z zasadami wspotzycia, uwlacza godnosci ludzkiej, nie odpowiada
wymogom czasu i najprostszym zasadom gospodarowania”®® — pisat.

W latach 90. XX w. zauwazalna jest istotna zmiana w pogladach ideologow
islamizmu na kwesti¢ stosunkdéw z Zachodem. Tak zwani centrysSci lub nowi isla-
misci odrzucaja stanowisko, iz procesy biorace poczatek w §wiecie zachodnim
nalezy po prostu ignorowa¢. Co wigcej, mowia otwarcie, ze Egipt i Swiat islamu
nie moga odwroci¢ si¢ od tego, co si¢ dzieje w §wiecie i musza zmierzy¢ si¢
z wyzwaniami rozwojowymi, ktore niesie wspotczesnos¢. Proponuja wypracowa-
nie rodzimego ,,narodowego projektu rozwojowego”, ktory pozwoli z jednej strony
wlaczy¢ si¢ do procesow globalizacyjnych, a z drugiej strony — nie poddac si¢
dyktatowi §wiatowych mocarstw i miedzynarodowych instytucji finansowych.
Fahmi Huwajdi pisze, ze refleksja muzulmandéw nad tym, czym jest Zachod jest
zasadnicza dla przysztosci islamu, gdyz zrozumienie Zachodu pozwoli zrozumie¢,
czym jest sam islam i na jakim etapie rozwoju znajduje si¢ $wiat muzutmanski®.

Jusuf al-Karadawi, znany w $wiecie muzulmanskim interpretator Koranu
i czolowy ideolog islamizmu uwaza, ze globalizacja to nowa epoka, ktdra stano-

7 Idem, Ma’alim..., s. 62.

%8 Cyt.za: R.P. Mitchell, op. cit.,s. 221.

®Fahmi Huw ajdi, Al-Islam wa-d-dimukratijja (Islam i demokracja), Markaz
Al-Ahram li-t-Tardzama wa-n-Naszr, Kair 2002, s. 16.
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wi wielkie wyzwanie dla tozsamo$ci islamskiej 1 dla postaw religijnych muzut-
manow. Autor ten pisze, ze w minionych epokach muzutmanie byli odwrdceni
od Zachodu, ,,rozmawiali ze soba 1 nawet nie zdawali sobie sprawy z tego, ze
kto$ ich moze stysze¢”. Zamykanie si¢ we wlasnej grupie nie powinno mieé
jednak teraz miejsca. Takie postawy sa grozne i niebezpieczne, gdyz ,,w obec-
nych czasach nie mozna nie dostrzega¢, ze poza nami sa jeszcze inni; nie mozna
nie dostrzegac, ze poza islamem sa inne religie i cywilizacje. Dzisiaj zadne $ro-
dowisko nie jest odizolowane od innych i nie moze zamykac¢ si¢ w swoim wne-
trzu”’ — pisze autor.

Al-Karadawi proponuje, aby w postrzeganiu wyznawcow innych religii odejs¢
od tradycyjnej terminologii i nie mowi¢ o niemuzutmanach ,,niewierni” (kuffar),
lecz wlasnie ,,niemuzutmanie” (ghajru muslimin) i tak samo — na chrzescijan
i Zydow mieszkajacych w pafistwach muzutmanskich nie méwi¢ ,,ludzie paktu”
(ahl az-zimma), a tylko ,,obywatele” (muwatinun). Propozycja taka oznacza ze-
rwanie z wielowiekowa tradycja, tkwiaca gleboko w Swiadomosci muzutmanow.
Al-Karadawi przytacza wigc powazne argumenty na rzecz swojego stanowiska.
Powotuje si¢ najpierw na wersety 83-86 z sury VI ,, Trzody”, w ktorym Bog
moéwit do muzulmanow, ze lud Abrahama, [zaaka, Jakuba, Mojzesza, Jana i Jezusa
byt prowadzony przez Boga i kroczyt droga Boga. Nastgpnie powotuje si¢ na t¢
sama sure, zeby pokazac jak wieloznaczny jest termin kafir (batwochwalca).
Jego podstawowe znaczenie to czlowiek, ktory nie wierzy w Boga i w zycie wiecz-
ne. Tymczasem chrzeécijanie i Zydzi, mimo ze nie wierza w misje Mahometa,
wierza w Boga i w Dzien Sadu Ostatecznego. Sa okre$lani przez islam ahl al-ki-
tab, czyli ,,ludzie ksiegi”, gdyz doswiadczyli boskiego objawienia. Czyz mozna
wigc nazywac ich batwochwalcami (kuffar)? — pyta Al-Karadawi. Chrzescijanie
i Zydzi nazywani sa takze przez muzulmanéw ahl az-zimma — ,ludzie paktu”.
Termin ten pochodzi z wczesnej historii islamu i oznaczat tych, ktdrzy jako niemu-
zulmanie znajdowali si¢ pod ochrong islamu. Jusuf al-Karadawi podkresla, ze ter-
min ten nie jest dla chrze$cijan i Zydow obrazliwy, ale jesli na przyklad egipscy
Koptowie nie chca, aby moéwic o nich w ten sposob, nalezy uszanowac ich wolg
i mowi¢ o nich po prostu ,,obywatele” (muwatinun)’.

Fahmi Huwajdi uwaza, ze wielkim nieszczg$ciem formacji intelektualnej,
ktéra mowi o tolerancji, o ktorg reprezentuja Jusuf al-Karadawi, Muhammad

" Jusuf al-K a r a d a w i, Chitabuna al-islami fi asr al-aulama (Nasza islamska
tozsamos$¢ w dobie globalizacji), Dar asz-Szuruk, Kair 2004, s. 19.

"t Al-Karadawi wzmacnia swoja argumentacj¢, moéwiac, ze juz we wczesnym islamie
,ludzie religii” i znawcy prawa religijnego uzywali terminu ahl ad-dar (dost. ,,ludzie domu”),
co odpowiada dzisiejszemu pojeciu ,,obywatele” (muwatinun), ibidem, s. 44-45.
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al-Ghazali, on sam i wielu innych autoréw jest powszechne utozsamianie ich
przez ludzi na Zachodzie z ekstremistami muzutmanskimi. Nierozsadnym byto-
by, rzecz jasna, twierdzenie, ze caty ruch islamistyczny opowiada si¢ za demo-
kratycznymi rozwiazaniami ustrojowymi. Takie ugrupowania, jak A/-Dzama’at
al-Islamijja czy Takfir wa-I-Hidzra sa, oczywiscie, przeciwnikami demokracji
— pisze Huwajdi. Z drugiej strony, tak samo nierozsadne jest twierdzenie, ze
wszyscy islamisci nie doceniaja znaczenia i wartosci demokracji. Traktowanie
jednakowo wszystkich tylko dlatego, ze przyjmuja islam jako podstawe do roz-
wazan nad kierunkami rozwoju spoteczno-politycznego swiata muzutmanskiego
jest tylko na reke obecnym autorytarnym rezimom Bliskiego Wschodu, ktore
strasza Zachdd fundamentalizmem i stawiaja si¢ w roli obroncéw demokracji,
podczas gdy same stosuja niedemokratyczne metody walki politycznej. Huwajdi
pisze dalej, ze zachodnie elity wtadzy w bardzo skuteczny sposob dyskredytuja
w oczach swojej opinii publicznej umiarkowany nurt islamizmu. Kazdy bowiem,
kto o$miela sig¢ krytykowac polityke Zachodu na arabskim Bliskim Wschodzie
lub posunigcia zachodnich elit politycznych wobec poszczegolnych panstw arab-
skich, jest traktowany jako przeciwnik zachodniej cywilizacji i zwolennik terro-
ryzmu. Jest to poglad z gruntu fatszywy’.

Otwarto$¢ wobec Zachodu, ale nie bezkrytyczne i nie bezwarunkowe, to
charakterystyczna cecha mys$lenia umiarkowanych islamistow. Muhammad
al-Ghazali pisal na ten temat nastgpujaco: ,,Cywilizacja ludzka dokonata ogrom-
nego postepu w rozwoju wiedzy, odkry¢ technicznych i rozwiazan produkcyj-
nych. Byloby bledem sadzi¢, ze ludzkos¢ zawdzigcza obecny poziom rozwoju
wylacznie cywilizacji islamu. Jest dzietlem calego rodzaju ludzkiego; dzietem
umystu ludzkiego w ogodle. Cywilizacja S$wiatowa jest wspolnym dobrem muzut-
manow, Zyd(’)w, chrzescijan, buddystow, wyznawcow hinduizmu i takze ateistow,
a wige tych, ktorzy nie wierza w Boga. Wszyscy oni siadaja przy wspolnym
stole obrad w ONZ, aby debatowa¢ nad sprawami $wiata. Jest to godne po-
chwaty””. Al-Ghazali powolywat si¢ jednoczesnie na przyktad Al-Afghaniego
i Abduha, wielkich reformatorow islamu, ktdrzy nie odwracali si¢ od cywilizacji
zachodniej i dostrzegali oprocz jej btedow takze cechy pozyteczne dla islamu™.

2 [bidem, s. 252. Znamienny jest w tym wzgledzie przyktad szejka Jusufa al-Karada-
wiego, wyraziciela w sumie umiarkowanego nurtu, ktory po tym, jak skrytykowat w 2004 r.
wladze francuskie za wprowadzenie zakazu noszenia chust w szkotach, znalazt si¢ na
liScie 0sob podejrzanych o popieranie terroryzmu i otrzymat zakaz wjazdu do USA — por.
,»The Times”, 16.07.2005.

73 Muhammad al-G h a z a 1 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.
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Ciekawy poglad na stan rozwoju $wiata islamu oraz stosunki z Zachodem
formutuje Amru Chalid. Ten znany kaznodzieja muzutmanski, ktorego strony in-
ternetowe czytaja i ogladaja setki milionow muzutlmandéw, mowi o wspolcze-
snym $wiecie, jego problemach oraz o tym, jakim nalezy w tym $wiecie by¢.
Punktem wyjs$cia jego wizji jest przekonanie o tym, ze §wiat islamu jest w stanie
upadku i ze stan ten nalezy zmieni¢. Amru Chalid dobrze zna wskazniki rozwo-
jowe podawane przez The United Nations Development Program, ktore moéwia,
ze §wiat arabski jest opdzniony w rozwoju, ma wysoki wskaznik analfabetyzmu,
bezrobocia; ze Arabowie zyja krocej niz Amerykanie, majq gorsze warunki do
nauki i mniej czasu wolnego. Kaznodzieja mowi o tym, ale zwraca jednocze$nie
uwagg, ze stan taki, poza tym, ze jest spuscizng po kolonializmie, jest takze
nastgpstwem niskiej aktywnosci muzutmanow w reformowaniu swoich krajow.
To rézni go od wielu ideologow w §wiecie islamu, ktdrzy cate zto upatruja w ko-
lonializmie i ,,knowaniach §wiatowego imperializmu”. Chalid podaje np., ze w USA
na | mln mieszkancow przypada 4 tys. inzynieréw, a w krajach arabskich tylko
300. Podobnie jest z liczba lekarzy, gazet i komputeréw. Kaznodzieja uwaza, ze
poprawa w tym wzgledzie zalezy w duzym stopniu od samych muzulmanow
i ich rzadow. Mowi dobitnie i ostro o $wiecie muzutmanskim: ,, Tylko bierzemy,
a niczego nie dajemy”. W tym samym miejscu przytacza hadis, w ktorym Ma-
homet powiedziat, ze ci, ktorzy podejmuja wysitek, aby przyczynic si¢ do wspol-
nego dobra sa lepsi od tych, ktorzy zachowuja si¢ bezczynnie i mysla tylko
o wlasnym wygodach™.

Przyczyna upadku jest odejscie od wiary. Amru Chalid uwaza, ze wspotcze-
$ni muzulmanie nie sa tak gorliwi w wierze, jak ich przodkowie. Uwaza, ze
trzeba rozréznia¢ migdzy prawdziwa pobozno$cia a formalng przynaleznoscia
do islamu. ,,Nie kazda muzulmanka, ktora nosi Aidzab i nie kazdy muzulmanin
uczgszczajacy na przepisang modlitwe sa prawdziwymi wyznawcami wiary” —
pisze. Wiara powinna wynikaé¢ z wewngetrznego przekonania, a tymczasem cze-
sto jest konsekwencja konformizmu, che¢ci upodobnienia si¢ do innych. Amru
Chalid poréwnuje obecna sytuacje w tym wzgledzie do okresu arabskiego pano-
wania w Hiszpanii. Ze$wiecczenie zycia w muzutmanskich emiratach w konco-
wym okresie arabskiej obecnosci na Potwyspie Pirenejskim jest traktowane
w tradycji arabsko-muzutmanskiej jako gtdéwna przyczyna zwycigstwa chrze-
$cijan. Porownanie z tamtym okresem jest zrecznym zabiegiem. Pojecie Al-An-
dalus, czyli po arabsku muzulmanskiej Hiszpanii, jest mocno zakorzeniona
w $§wiadomosci ludnosci Bliskiego Wschodu i silnie dziata na wyobraznig.

S http://www.amrkhaled.net/articles/articles62.html (wejscie 14.05.2008).
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Panstwo islamskie 1 problem wladzy

Panstwo jest w teorii islamizmu gtéwnym instrumentem transformacji, ktéra
ma doprowadzi¢ do odrodzenia ,,prawdziwego” spoteczenstwa muzutmanskie-
go. W mysli politycznej Bractwa Muzutmanskiego dominuje przekonanie, ze na
ksztalttowanie osobowosci jednostki decydujacy wptyw ma srodowisko, w kto-
rym jednostka przebywa. Aby wigc zapewni¢ wlasciwy rozwdj jednostki, nale-
zy wlasciwie uksztattowaé spoteczenstwo oraz jego instytucje kulturalne,
gospodarcze, prawne i polityczne. Taka rola przypada panstwu, ktore samo tak-
ze powinno by¢ wlasciwie uksztattowane. Islamizm okresla takie panstwo ter-
minem daula islamijja (panstwo islamskie). Utworzenie panstwa islamskiego
to drugi postulat, obok odrzucenia mysli spotecznej Zachodu, w ideologii Brac-
twa Muzulmanskiego jako organizacji i islamizmu jako ideologii. Al-Banna uwa-
zal, ze dziatanie na rzecz utworzenia takiego panstwa jest obowiazkiem kazdego
muzulmanina i ze dopoki takie panstwo nie powstanie, dopoty wyznawcy islamu
beda winni przed Bogiem za niespelnienie Jego woli.

Punktem wyjscia formutowania koncepcji panstwa byta i pozostaje dla islami-
zmu teoria kalifatu Muhammada Raszida Ridy (zm. w 1935 r.). Ten mysliciel muzut-
manski, znany z gloszenia prawa kazdego muzutlmanina do idztihadu, a wige
samodzielnego interpretowania §wigtych tekstow, dziatal w burzliwym okresie grun-
townych zmian politycznych na mapie Bliskiego Wschodu w zwiazku z zakoncze-
niem [ wojny $wiatowej. Kraje arabskie zostaly wowczas oddzielone od Turcji po
400 latach pozostawania w ramach Imperium Osmanskiego, a sama Turcja weszta
pod rzadami Mustafy Kemala na drogg fundamentalnych przemian. Jedna z nich
byto zniesienie w 1924 r. instytucji kalifatu, tradycyjnej polityczno-religijnej formy
funkcjonowania spoteczenstwa muzutmanskiego. Raszid Rida napisat w latach 1922—
1923, a wigc jeszcze przed obaleniem kalifatu, ksiazke Al-Chilafa au al-imama
al-uzma (Kalifat albo wielki imamat). Skrytykowat w niej ustrdj panujacy w Impe-
rium Osmanskim za korupcj¢ oraz samowolg sultandw i uznat go za deformacj¢
ideatu kalifatu z czasow Mahometa. Okreslit kalifat z czasow osmanskich jako tyra-
ni¢ jednego cztowieka, tzn. sultana i zarzucit dwczesnym jurystom legitymizowanie
tyranii przez gloszenie, ze wladza jednego cztowieka jest konieczna (tzw. al-imama
ad-darura) dla podtrzymania porzadku spotecznego opartego na prawie muzut-
manskim. Raszid Rida odrzucit wszelkie argumentacje na rzecz rzadow jednego
cztowieka i wysunat jednocze$nie koncepcje nowego ustroju politycznego dla mu-
zulmanow, ktory nazwat panstwem islamskim lub rzqdami islamskimi (daula isla-
mijja Tub hukuma islamijja)’™.

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 ,,panstwo” byl nowym na gruncie tradycyjnej terminologii mu-
zutmanskiej mysli politycznej. W klasycznej muzutmanskiej teorii wtadzy
powszechnym byt termin imara (ttumaczony jako emirat) lub wilaja (gubernar-
natorstwo). Rida wskazal na dwie podstawy ustrojowe panstwa islamskiego
(daula islamijja). Pierwsza byta suwerenno$¢ wtadzy spoleczenstwa; druga —
prawo spoteczenstwa do stanowienia prawa. Suwerenno$¢ wiadzy spoteczen-
stwa miala zabezpieczy¢ instytucja konsultowania si¢ przez wtadcg ze spote-
czenstwem w sprawach panstwa oraz prawo spoteczenstwa do wypowiedzenia
postuszenstwa niesprawiedliwemu wtadcy. Jesli chodzi o prawo spoteczenstwa
do stanowienia prawa, to Rida byl przekonany o wielkim potencjale legislacyj-
nym prawa muzutmanskiego i nie widzial potrzeby zapozyczania z Europy tam-
tejszych rozwiazan prawnych. Ustawodawcy muzutmanscy powinni jedynie
kierowac si¢ dobrem publicznym (maslaha), a ich interpretacje zapisow kora-
nicznych (ichtijar) mogly nawiazywacé do precedensow ze wszystkich czte-
rech szk6t prawa muzutmanskiego. Nalezato bra¢ pod uwage takze wyktadnie
niezaleznych jurystow. Rida podkreslal, Ze prawo nie powinno nikomu szkodzic.
Panstwo powinno by¢ wigc panstwem prawa i sprawiedliwosci. Warto pamig-
ta¢, ze Rida pisat swoja prace w okresie, kiedy Muhammad Abduh, prawnik
i teolog z Al-Azharu odpowiedzialny za wydawanie orzeczen prawnych, czto-
wiek o pogladach reformatorskich, rozstrzygat, czy muzulmanie moga nosi¢ ka-
pelusze, czy mozna portretowa¢ zywe istoty, czy poligamia powinna by¢
sankcjonowana przez prawo, czy muzutmanie moga spozywac migso ze zwie-
rzat zabijanych przez niemuzutmanow itd. Pytania te moga wydawac sig¢ obec-
nie trywialne, ale w tamtych okresie budzity zywe emocje i powodowaly napigcia
spoteczne”’.

Na czele panstwa islamskiego Rida widziat kalifa, ktorego pozycja przypo-
minata bardziej prezydenta europejskiego panstwa niz suttana z czaséw Imperium
Osmanskiego. Byl on bowiem wybierany przez spoteczenstwo i zobowiazany
do konsultowania si¢ z przedstawicielami spoteczenstwa, ktorzy tworzyli szure
(dost. rade), czyli organ wladzy ustawodawczej zblizony ze wzgledu na funkcje
do europejskich parlamentéw. Wtadza kalifa nie miala charakteru religijnego
(sulta dinijja), aczkolwiek powinien on byt kierowac si¢ w swoich dziataniach
prawem religijnym i normami religii. Szura mogta kwestionowac jego decyzje,
a kazdy obywatel miat prawo do samodzielnego rozumienia Koranu i Tradycji.
Wiara bylaby w panstwie islamskim sprawa osobista obywateli i nikt nie mogt
narzuca¢ okreslonej religii w drodze dekretow i innych odgoérnych zarzadzen.
Kobieta mialaby w panstwie islamskim prawa rowne z mg¢zczyznami, ale nie

7 Ibidem, s. 77-78, 96.
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mogtaby sprawowac funkcji kalifa i kierowa¢ modlitwa. Rida pisat takze o chrze-
$cijanach i Zydach, ktorzy mieszkali w Egipcie oraz innych krajach Bliskiego
Wschodu. Panstwo islamskie gwarantowatoby im swobod¢ wyznania wiary
i praktykowania kultu oraz wykonywania zawodu. Rida nie wypowiedzial si¢
jednak, czy wyznawcy tych religii mieliby prawo wybierac kalifa i zgtasza¢ swoich
przedstawicieli do szury’.

Praca Ridy wywotata ozywione dyskusje. Tradycjonalisci skrytykowali ja
jako probeg ostabienia religijnych podstaw panstwa muzutmandéw. Rozwazania
Ridy o tym, czym powinno by¢ panstwo w srodowisku religijnym islamu, mimo
ze czg$ciowo utopijne, zdynamizowaty tym nie mniej muzutmanska mysl poli-
tyczna w kolejnych dziesigcioleciach, az po dzien dzisiejszy”. Wplyngty tez na
mys$lenie Braci Muzutmandw o panstwie.

Al-Banna nawiazat bezposrednio w swojej koncepcji panstwa islamskie-
go do mysli Raszida Ridy. Skupit si¢ przy tym na instytucji wtadzy przedsta-
wicielskiej i zasadach wybieralno$ci reprezentantow spoteczenstwa. System
partyjny, znany z europejskiej mysli politycznej i europejskich rozwigzan ustro-
jowych byt dla niego nie do przyjg¢cia. Nie chodzito przy tym nawet o to, ze
byt to system obcy, spoza islamu, bedacy, jak to pokazywat przyktad Egiptu,
narzg¢dziem polityki mocarstw kolonialnych. Chodzito o to, ze partie politycz-
ne, reprezentujac interesy nie catej nacji, lecz poszczegdlnych warstw i grup
spotecznych, rozbijaty spoleczenstwo na rywalizujace grupy, co przeczyto
idei muzutmanskiego braterstwa i jedno$ci. Patriotyzm, o ktorym moéwily
partie Al-Banna nazywat ,,partyjnym”, zwiazanym z interesami danej grupy
politykow. Al-Banna uwazat, ze partie rozbijaja jednos$ci nacji i nie widziat
dla nich miejsca w panstwie. Uwazal, ze reprezentacja spoteczenstwa po-
winna formowac si¢ w drodze wyboru 0s6b najbardziej szanowanych przez
lokalne wspolnoty i cieszace si¢ powazaniem z racji bogobojnosci oraz trybu
zycia zgodnego z normami prawa muzulmanskiego®. Zatozyciel Bractwa
nie byl wigc przeciwny istnieniu organu wtadzy przedstawicielskiej jako ta-
kiemu, ale uwazatl, ze powinien on by¢ stworzony wedtug tych zasad, ktory-
mi kierowano si¢ przy wyborze szur w czasach Mahometa i pierwszych
czterech kalifow.

Ustroj z czasow Mahometa i pierwszych czterech kalifow byt dla Al-Banny
ustrojem modelowym, gdyz eliminowat podzial warstwowo-klasowe i tworzyt

78 [bidem, s. 124—125.

Hamid Enayat, op. cit., s. 69-80.

80 Hasan al-B a n n a, Risala al-mu'tamar al-chamis (List do V Konferencji) [w:]
Madzmu’a..., s. 124. Al-Banna pisatl o tych ludziach jako al-kubara wa-I-ajjan.
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podstawy dla budowy spoteczenstwa bezkonfliktowego. Al-Bannie nie chodzito,
rzecz jasna, o powr6t do ustroju z VII w. w dostownym tego stowa znaczeniu.
Doskonaty, wedtug Al-Banny, system spoteczno-polityczny z okresu zycia Ma-
hometa i pierwszych czterech kalifow byt gldownie niezmiernie waznym i wielo-
funkcyjnym symbolem. Symbolem, ktory rozbudzat emocje i wiar¢ w lepsza
przysztosé, napawat duma i dowarto§ciowywat w obliczu upadku, dostarczat
motywacji i pewnos$ci w dziataniu, umacnial jednosci nacji i wreszcie utrwalal jej
tozsamos$¢ kulturowa. Ustroj muzutmanski w interpretacji Al-Banny byt wigc
bardziej zarysem ustroju spotecznego, niz konkretnym ustrojem politycznym.
Zalozyciel Braci Muzutmanéw nigdy nie nawotywat do obalenia istniejacego
w Egipcie systemu politycznego. Uwazal wszakze, ze wymaga on powaznych
modyfikacji, aby mogt sta¢ sig¢ podstawa organizacji politycznej prawdziwie
muzutmanskiego panstwa. ,,System przedstawicielski i konstytucja egipska
w swoich zalozeniach nie sa sprzeczne z zasadami islamu odnoszacymi si¢ do
sztuki rzadzenia [...]. Sa jednak niewystarczajace, aby zapewnic realizacjg tych
zasad i uwzgledniaja je jako swoja baze w niedostatecznym stopniu — pisat”®!.
Modyfikacje miatyby polega¢ na wprowadzeniu Koranu jako ustawy zasadni-
czej 1 oparciu stosunkéw migdzy wladza a obywatelami na zasadach umowy
spotecznej (rzadzacy jako osoby zaufane i kompetentne). Organem wiadzy przed-
stawicielskiej bytaby szura, rozumiana przez Al-Banng jako ,,rada starszych”,
w ktorej sktad wchodziliby teologowie i znawcy prawa muzutmanskiego oraz
ludzie ,,majacy do§wiadczenie w przewodzeniu”, to znaczy gtowy rodzin, rodéw
i plemion. Instytucja ta, bedac wyrazicielem woli spoteczenstwa, skupiataby
w swoich rekach faktyczna wiadze w panstwie®?.

Poniewaz podstawa panstwa islamskiego miato by¢ prawo religijne, pan-
stwo to byltoby de facto panstwem religijnym. Determinacja, z jaka Bractwo
Muzutmanskie domagato si¢ wprowadzania szari’i do wszystkich sfer zycia
spotecznego w Egipcie oraz powolywanie si¢ na ustrdj wspolnoty muzutman-
skiej z czasow Mahometa jako model stosunkéw spolecznych §wiadczyto o tym,
ze kierowato nimi poczucie powotania do spetnienia dziejowej misji, mesjanizm.
Z drugiej strony, trudno zgodzi¢ si¢ z teza, ze byli fanatykami, oderwanymi cat-
kowicie od realiow spolecznych i politycznych. W 1948 r. na Bliskim Wschodzie
powstato panstwo Izrael, ktorego tworcy odwotywali sig¢ do religii i w ktérym
religia zostata uznana za religi¢ panstwa. Bractwo Muzutmanskie miato wigc
przyktad na to, ze w 6wczesnym im $wiecie jest miejsce dla panstw, w ktorych
religia i religijne prawo regulowato zycie spotecznego obywateli. Pisat o tym

81 Ibidem, s. 138—139.
82 Ibidem.
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w 1948 r. Muhammad al-Ghazali, pézniejszy znany teolog, a wowczas cztonek
Bractwa. W swojej ksiazce Min huna na’alam (Stad czerpiemy wiedzg¢) Al-Gha-
zali podkresla, ze Zydzi, ktorzy osiagneli tak wielkie sukcesy w polityce, gospo-
darce 1 maja tak wielkie osiagnigcia na polu nauki $wiatowej, nie wstydza si¢
swojej religii i podkreslaja przywiazanie do niej jako osnowy ich tozsamosci®.

Koncepcja panstwa islamskiego zostata rozwinigta przez Sajjida Kutba, kto-
ry byl z kolei pod wptywem Abu al-Ala al-Maududiego (1903—-1979), pakistan-
skiego ideologa islamizmu.

Abu al-Ala al-Maududi prezentuje w swojej pracy The Proces of Islamic
Revolution koncepcje tego, czym miatoby by¢ panstwo islamskie (daula isla-
mijja) 1 co nalezy zrobi¢, aby je zbudowac. Przestanka do powstania panstwa
islamskiego powinno by¢ powszechne przekonanie, ze nadrz¢dna wtadza jest
wladza Boga (hakimijja Allah), ktérego wolg wyraza prawo muzutmanskie.
Kolejnym krokiem bytoby przyswojenie sobie przez ludzi warto$ci muzutman-
skich i przestrzeganie w codziennym zyciu norm muzutmanskiego prawa. Na
tym etapie zasadnicze znaczenie mialaby edukacja i dziatalno$¢ oswiatowa, dzigki
ktorej spoteczenstwo przesztoby ,.transformacje religijna”, podobna do tej, jaka
przeszedt Mahomet i pierwsi muzutmanie w czasie 10 lat pobytu w Medynie.
W tamtym okresie nie tylko ludzie dojrzeli do zycia zgodnie z wolg Boga, ale
takze uksztattowaly si¢ religijne wzorce rzadzenia i administrowania, sprawo-
wania wladzy sadowniczej i prowadzenia polityki zagranicznej®.

Al-Maududi wskazuje na teologiczne podstawy takiej transformacji. Swoj
poglad na te kwestig ideolog islamizmu wytozyt w pracy Cztery terminy (thuma-
czenie angielskie jako: Four Basis Qur’anic Terms) z 1954 r. Tytut pracy na-
wiazuje do 4 koranicznych poje¢: ilah (Bog), rabb (Pan), din (religia) i ibad
(wiara). Rozumienie tych termindw jest, wedtug autora, podstawowe dla zrozu-
mienia islamu jako nauki o tauhidzie, jedynosci Boga. Bog cztowieka jest jedno-
cze$nie jego panem, a wiara czlowieka powinna by¢ zwrocona wylacznie ku
Bogu, tak samo jak w religii cztowieka nie powinno by¢ miejsca dla nikogo poza
Bogiem. Konsekwencja przyznania, ze jest tylko jedna istota na Niebie i na
Ziemi jest uznanie zwierzchno$ci tej istoty nad wszystkim sprawami zwigzany-
mi z funkcjonowaniem spoleczenstwa jako wspdlnoty politycznej i poszczegdl-

8 Muhammad al-G ha z ali, Min huna n’alam (Stad czerpiemy wiedzg), Kair 1948, s.
21 (thum. na jezyk angielski Isma’ila el-Faruqiego pt. Our Beginning in Wisdom ukazato
si¢ w Nowym Jorku w 1975).

8 Abu al-‘Ala al-M a w d u d i, The Process of Islamic Revolution, Islamic Publica-
tions Ltd., Lahore 1980, s. 12—14, 17-18, 30-45; idem, Four Qur’anic Terms, Islamic
Publications Ltd., Lahore 2000, s. 1-3, 20-22.
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nych ludzi jako cztonkow tej wspolnoty. Spoteczenstwo jako zbiorowos$¢ poli-
tyczna funkcjonuje w przeswiadczeniu o tym, ze wladza Boga jest suwerenna
i nadrzedna (hakimjja). Z kolei miejsce jednostki w spoleczenstwie i jej funk-
cjonowanie wyrazaja relacje, ktore Al-Maududi okresla terminem ubudijja. Od-
nosza si¢ one do faktu pelnego poddanstwa cztowieka Bogu na podobienstwa
relacji miedzy panem a niewolnikiem (abd)®.

Praca Al-Maududiego o glownych terminach koranicznych zostata dostar-
czona Kutbowi nielegalnie do wigzienia w 1954 r. i stala si¢ dla niego natchnie-
niem do rozwinigcia koncepcji panstwa. Kutb czytatl ksiazke z wielkim zapatem.
Jego uwage przyciagneta w szczegdlnosci idea o 2 etapach w rozwoju wspdlno-
ty muzutmanskiej: etapie niemocy i etapie walki. Kutb przyjat tez i rozwinat
koncepcje hakimijji. Kutb zgodzit si¢ tez z Al-Maududim, ze ubudijja najlepiej
wyraza pierwsze stowa Koranu ,,Nie ma bostwa procz Boga Jedynego” i ze
islam jest systemem petnym (kull) w takim sensie, ze nie mozna go rozcztonko-
waé na czesci i zy¢ zgodnie z zaleceniami tylko niektérych z nich. Swiat byt dla
Kutba doskonale teocentryczny, w zwiazku z czym islam jako system dany od
Boga mozna byto albo przyja¢ w catosci (dZzumlatan), albo w catosci odrzucic.
Kutb uwazat w zwiazku z tym, ze odnoszenie si¢ do wybranych aspektéw zycia
spolecznego i okreslanie ich zgodnosci z religia przez wydawanie religijnych
opinii prawnych (istifta ’a) nie prowadzi do wlasciwego celu, jakim jest zrefor-
mowanie spoteczenstwa muzutmanskiego. Byly to dziatania przypadkowe i for-
malistyczne. Tym wilasciwym dziataniem byta aplikacja islamu w catosci jako
niepodzielnego systemu?®®.

Islam dla Kutba jest czym$ wigcej niz niepodzielnym systemem spotecz-
no-politycznym, ktoéry tworzy doskonale ramy dla funkcjonowania wytacznie
wspolnoty muzulmanskiej. Nalezy zgodzic si¢ z prof. A. Johnsem, ktory uwaza,
ze islam dla Kutba to nie tylko jedna z wielu cywilizacji §wiata i religia, okresla-
jaca zycie jej wyznawcoOw 1 wytyczajaca droge do Boga; islam to uniwersalny
system, istniejacy od zawsze i odkryty ludziom przez Boga za posrednictwem
Proroka Mahometa, to swojego rodzaju esencja wszech§wiata, wieczna wola
(kadar) 1 uniwersalny porzadek (nizam), ktora przenika wszystkie cywilizacje
ludzkie i kazdego cztowieka z osobna®’. Kutb pisze w o tym wprost, kiedy oma-
wia podstawy systemu politycznego w islamie. Jedna z nich jest powszechna
réwnos¢ ludzi oraz odrzucenie podziatow klasowych, etnicznych, rasowych i war-
stwowych; druga — przekonanie, ze etyczne normy islamu tworza najdoskonal-

85 Ibidem.
86 Por. Sajjid Kutb, Ma’alim...,s. 88-93.
87 Patrz: A. Johns, op. cit.,s. 147.
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sze ramy dla funkcjonowania najbardziej przyjaznego dla jednostki systemu po-
litycznego. Kutb przedstawia w tym ostatnim zakresie najsilniejsza z mozliwych
argumentacj¢ — odwotuje si¢ muzulmanskiej historii §wiata i religii, a w szcze-
g6Inosci do koncepcji misji profetycznej, ktora zapoczatkowal praojciec Adam.
Mahomet byt prorokiem ostatnim i przekazal ludziom ostateczne objawienie.
System spoteczny oparty na tym objawieniu nie moze nie by¢ idealny. Istnial on
jeszcze wtedy, kiedy ludzie go nie poznali, a od momentu, kiedy zostat ludziom
objawiony, przenika powoli we wszystkie zakatki §wiata i wypetnia swoja esencja
przestrzen spoteczna calej planety®.

Niepodzielnos¢ islamu jako systemu dotyczy¢ miata w opinii Al-Maududiego
i Kutba takze sfery polityki oraz funkcjonowania panstwa. Mahomet byt w tym
wzgledzie wzorem przywddcy politycznego, a pierwsza gmina muzutmanska
z Medyny — modelem do nasladowania. Myslenie Kutba jest wszakze bardziej
dynamiczne od koncepcji Al-Maududiego. Kutb nakazuje aktywne poszukiwa-
nie Boga i podkresla, ze kazde spoteczenstwo niemuzutmanskie jest poganskie
(tadzammu dzahili) 1 nie widzi mozliwosci, aby spoteczenstwo muzutmanskie
wspolistniato obok takiego spoteczenstwa. Poganstwo to odrzucenie wiary w wy-
tacznos$¢ boskosci Boga (uluhijjat Allah wahda), jego wiadzy nad ludzmi (ru-
bubijja), suwerennos$ci jego wtadzy (hakimijja) oraz nadrzednosci jego prawa
(szari’a). Kutb pisze, ze obecnos¢ spoteczenstw niemuzutmanskich nakazuje
muzulmanom organizowac si¢ do stawienia tym spoteczenstw oporu (mukawa-
ma), zwalczania ich (mukafaha) az do ostatecznego wyeliminowania (izala)
kazdego poganskiego spoteczenstwa®.

Do poganskich (dzahili) Kutb odnosit takze znane mu panstwa arabskie
i muzutmanskie. Uwazat on, ze w momencie, kiedy poddaty si¢ one oddziatywa-
niu Zachodu i zaczely zapozyczac z obceej cywilizacji rozwiazanie prawne, edu-
kacyjne i inne, zeszty z drogi islamu i znalazty si¢ w takim samym stanie, w jakim
byty spoteczenstwa przedmuzutmanskie. Stan ten okre§lany byl w kulturze mu-
zulmanskiej jako dzahilijja (,,poganstwo’) i mial wydzwigk jednoznacznego od-
rzucenia i potgpienia. Argumentacja Kutba ktadta sig¢ wigc gtebokim cieniem na
elity wiadzy w krajach muzutmanskich i powaznie godzita w podstawy legitymi-
zacji ich wtadzy. Kutb stawial bowiem takie spoleczenstwa muzutmanskie w jed-
nym rzedzie ze spoteczenstwami rzadzonymi przez partie komunistyczne
i socjalistyczne w Europie, spoteczenstwami Indii, Japonii i Afryki Subsaharyj-
skiej, gdzie dominowaty religie politeistyczne oraz spoteczenstwami chrzesci-

8 Sajjid K u t b, Al-Adala al-idztima’ijja..., s . 94-95. Kutb pisze, ze islam jest
,Systemem ostatecznym i wiecznym” (an-nizam al-ali al-chalid).
89 Idem, Ma’alim..., s. 50-52.
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janstwa i judaizmu. W swojej pracy Al-Adala al-idztima’ijja fi-l-islam (Spra-
wiedliwos¢ spoteczna w islamie) Kutb pisat tak na ten temat. ,,Spoteczenstwo
muzutmanskie nie jest dzisiaj muzutmanskie w zadnym tego stowa znaczeniu.
Jakze nie odnies¢ do tego, co widzimy, stow Koranu o tym, ze ten, kto nie
kieruje si¢ wskazowkami Boga jest poganinem. Wspolczesne spoleczenstwo
muzutmanskie nie kieruje si¢ wskazowkami Boga. Gospodarka oparta jest na
lichwie i zadzy zysku; prawo pozwala na stosowanie opresyjnych kar; ludzie
zapomnieli o dobrowolnym opodatkowaniu si¢ na rzecz biednych, a panstwo nie
dba o wlasciwie wykorzystanie na ten cel skromnych sum”°.

Zaréowno Al-Maududi, jak i Kutb formutuja zasady, ktére powinny stac si¢
podstawa panstwa islamskiego. Obydwaj odwotuja si¢ przy tym do wersetow
z Koranu, ktore mowia o pelnym poddaniu si¢ przez cztowieka Bogu oraz uzna-
niu Jego nadrz¢dnej wtadzy nad wszystkimi ludzmi i nad wszystkimi aspektami
zycia cztowieka. Al-Maududi przytacza wersety 40 i 154 z sury 111 oraz werse-
ty 116 144 z sur XVI1i V?!, ktére méwia o wszechwtadnosci Boga oraz o tym,
ze zaden cztowiek nie ma takiej wltadzy nad innym cztowiekiem, jaka ma Bog,
i nie jest wltadny decydowa¢ o losie drugiego cztowieka, podczas gdy z woli
Boga czlowiek moze osiagna¢ wszystko i dokonacé rzeczy, ktore z pozycji ludz-
kiej wydaja si¢ nieosiagalne. Z racji swojej nicosci w obliczu Boga cztowiek nie
powinien stanowi¢ prawa, ktére miatoby zobowiazywac innych do podporzad-
kowania si¢ prawodawcy. Prawo takie ma tylko Bog. Stosownie do tych tresci
panstwo islamskie powinno osadzac¢ si¢ na czterech zasadach: 1/ Bog jest jedy-
nym suwerenem, a wszyscy ludzie — jego poddanymi; 2/ Bog jest jedynym pra-
wodawca i zaden $miertelnik nie moze modyfikowac¢ boskich praw; 3/ panstwo
islamskie powinno by¢ oparte na fundamencie boskiego prawa i rzadzacy po-

%0 Idem, Al-Adala al-idztima’ijja..., s. 227-230.

I Werset 40 z sury 111 (,,Rodzina Imrana”) méwi o wszechwladzy Boga i brzmi naste-
pujaco. ,,Zachariasz powiedziat: / «Panie mdj! / Jak ja moge mie¢ syna, / kiedy juz osia-
gnatem podeszly wiek, / a moja Zona jest bezptodna?» / Bog powiedzial: / «Tak bedzie!
Bog czyni, co chee!»”. Natomiast werset 116 z sury XVI (,,Pszczoty”) mowi o tych, ktorzy
uzurpuja sobie prawo do zabierania gltosu w sprawach nalezacych do Boga — ,,Nie mow-
cie wige / wedlug tego, co opisuja ktamliwie / wasze jezyki: / «To jest dozwolone, to jest
zakazane!» / — w tym celu, aby wymysli¢ przeciwko Bogu ktamstwo. / Nie bgda szczgsliwi
ci, / ktorzy wymyslaja przeciwko Bogu ktamstwo!”. Bardziej kategoryczny w swojej wy-
mowie jest werset 44 z sury V (,,Stot zastawiony”): ,,My, zaprawdg, zestaliémy Torg,
/ w ktorej jest przewodnictwo i §wiatto. / Wedtug niej prorocy, / catkowicie poddani,
/ sadzili tych, ktorzy wyznawali judaizm; / podobnie rabini i doktorzy prawa / sadzili
wedtug tego, co im zostato powierzone / z Ksiggi Boga, ktorej byli $wiadkami. / Dlatego
nie bojcie si¢ ludzi, lecz bojcie sig¢ Mnie! / I nie sprzedajcie Moich znakéw / za niska ceng!
/ A ci, ktorzy nie sadza wedtug tego, / co zestal Bog, / sa niewiernymi”.
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winni stosowac sig¢ do jego norm; 4/ jesli rzadzacy panstwem islamskim lekce-
waza boskie prawo, ich polecenia nie sa zobowiazujace dla wiernych®2.

Panstwo islamskie jest praworzadne z racji tego, ze islam gwarantuje lu-
dziom podstawowe prawa obywatelskie i swobody. Mowi o tym Koran, ktory
jest objawieniem boskim. Swieta ksiega zapewnia obywatelom, wedtug islami-
stow, prawo do zycia (sury V werset 32 1 VI werset 151), swobod¢ wyznania
i praktykowania obrzedow religijnych oraz wolno$¢ tworzenia stowarzyszen re-
ligijnych (II: 256 i XVIII: 29), prawo do pracy, zarobku, posiadania wtasnosci
prywatnej, gwarancje poszanowania godnosci osobistej, ochrong przed przesla-
dowaniem z powodu wyznania religijnego (VI: 108, XXIX: 46, LXIX: 11), prawo
do prywatno$ci wraz z zakazem bycia $ledzonym (XXIV: 27, XLIX: 12), prawo
do wypowiadania si¢ i konstruktywnej krytyki (wersety mowiace ,,0 czynieniu
dobra i wystrzeganiu si¢ zta”), prawo do uczestniczenia w zyciu publicznym
(wersety dotyczace instytucji szury, czyli ciata konsultacyjnego przy wiadcy),
prawo do rownego traktowania przez sad (IV: 11-13), prawo do sprawiedliwe-
go wyroku (IV: 58,1051 135, V: 8142, VII: 29, LX: 8), prawo do opieki przez
panstwo w wypadku niezdolnosci do wykonywania pracy (wersety dotyczace
zaki, czyli podatku religijnego)®.

Kutb uwazat, ze zabezpieczenie tych praw jednostki zalezy od wlasciwej
politycznej organizacji ustroju muzutmanskiego. W panstwie islamskim powinna
ona opierac si¢ na 4 nastgpujacych zasadach: 1) wprowadzeniu ,,rzadéw Boga
na ziemi”, czyli inaczej rzadu, ktory kierowatby si¢ zaleceniami religii; 2) wpro-
wadzeniu instytucji kalifatu jako symbolu jednosci wszystkich muzulmanow
w sprawach doczesnych; 3) zastapieniu praw sformutowanych przez ludzi pra-
wami boskimi, to znaczy szari’q i wprowadzeniu Koranu jako konstytucji; 4) zli-
kwidowaniu systemu wielopartyjnego, ktory dzieli nacje muzutmanska i utworzeniu
jednej ,,muzulmanskiej organizacji ludowej” gwarantujacej skupienie catej wspol-
noty wokot jednego przywodcy®.

Z punktu widzenia organizacji politycznej ustréj muzutmanski bytby wige
republika demokracji doskonatej. Wtadza rzadzacego pochodzitaby od ludu, kto-
ry obdarzalby swego przywodce wladza pod warunkiem przestrzegania przez
niego prawa. W przypadku niedotrzymania zobowiazania lud mogtby pozbawic
swego przywodcg wtadzy. Dyktatorskim zapgdom wtadzy wykonawczej zapo-

2 Sayyid Abul al-Ala M au dud i, The Political Theory of Islam [w:] Contemporary
Debates in Islam. An Anthology..., s. 271.

3 Patrz: Irfan Ul H a q, op. cit., s. 71-72.

%4 Sajjid K u tb, Tabi’at al-mudztama al-islami (Charakter spoleczenstwa muzut-
manskiego) [w:] Nahwa mudztama..., s. 62.
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biegataby szura — ciato konsultacyjne, kontrolujace zgodno$¢ postgpowania wia-
dzy wykonawczej z prawem®. Przewaga w instytucji szury osob zwigzanych
z religia nie Swiadczylaby wcale, wedtug Kutba, o predyspozycjach ustroju mu-
zulmanskiego do przeradzania si¢ w eklezjastyczna tyranig. W islamie nie ma
bowiem jak w chrzescijanstwie klasy zawodowych kaptanow. Wyklucza to moz-
liwos¢ istnienia rzadow teokratycznych®. Funkcja ludzi religii polegalby wytacz-
nie na wcielaniu w zycie norm szari i°’.

Kutb przechodzi nastepnie do gtdéwnych wnioskow. Uwaza, ze nadszedt czas
panstwa muzutmanskiego. Nawiazujac do koncepcji hakimijji Al-Maududiego,
podkresla nadrzedno$¢ wladzy uswigconej przez Boga, poprzez zaadaptowany
w formie konstytucji Koran, nad wszelkimi innymi systemami wtadzy. Sprzecz-
ne z wladza boska (hakimijjq) rozwiazania ustrojowe socjalizmu i kapitalizmu
Kutb okresla mianem ,,tyranii” (daght) lub ,;rzadami bezboznymi”. Zalicza do
nich rowniez te systemy w krajach muzutlmanskich, ktére nie opieraja si¢ na
Koranie inie kieruja si¢ jego naukami. Sa one w jego rozumieniu muzutmanskie
tylko z nazwy. Naturalna konsekwencja potraktowania rzadow ,,prawdziwie nie-
muzutmanskich” jako ,,rzadéw bezboznych” jest dzihad jako §wigta wojna prze-
ciwko nim. Kutb podkresla, ze tyrani, ktorzy przejeli wtadze i uzurpuja sobie
prawo do rzadzenia ludZzmi nie oddadza wtadzy dobrowolnie; przekonywanie ich
oraz odwolywanie sig do tego, co Bog powiedziat na temat wladzy na nic si¢ nie
zda®®. Sprawiedliwo$¢ 1 ustrdj muzutmanski moga by¢ wprowadzone jedynie
w drodze rewolucji politycznej i sugeruje akcje uswiadomionej mniejszosci dla
przejecia wladzy. Glosi ,,powszechng rewolucje przeciwko wtadzy §wieckiej we
wszystkich jej formach i przejawach; totalna i bezwzgledna walke z uzurpatora-
mi wladzy boskiej we wszystkich zakatkach $wiata, uzurpatorami, rzadzacymi
ludzmi wedtug stworzonych przez siebie praw. Rezultatem tej walki bedzie znisz-
czenie krdlestwa cztowieka na rzecz krolestwa Boga na ziemi”™”.

Panstwo islamskie obejmuje nie tylko system polityczny, ale rowniez organi-
zacje gospodarcza. W pracach pierwszego pokolenia ideologéw Bractwa Mu-
zulmanskiego wystgpuje przekonanie, ze podstawa organizacji gospodarczej
powinno by¢ prawo do wlasnosci prywatnej jako swojego rodzaju gwarancji
sprawiedliwos$ci spotecznej. Wlasnos¢ prywatna jest, wedtug nich, immanentna
czeScia ustroju islamskiego, gdyz odpowiada naturalnym potrzebom cztowieka

% Idem, Al-Adala al-idztima’ijja..., s. 94.

%6 Ibidem, s. 96.

T Ibidem, s. 14.

%8 Sayyid Q utb, In the Shade of the Qur’an..., Vol. VI, Surah 8 Al-Anfal, s. 9.
% Sajjid Kutb, Ma’alim...,s. 59—60.
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i stanowi nagrodg za prace. Islam sankcjonuje, wedtug Sajjida Kutba, prawo do
wlasnosci prywatnej, ale podporzadkowuje ja dobru ogélnemu. Prawo to zostato
przekazane spoteczenstwu przez Boga i gdy jednostka, rozporzadzajaca wia-
sno$cia, narusza interesy ogolnospoteczne, wspolnota moze ja tego prawa po-
zbawi¢'?. Kutb nawiazuje w swych rozwazaniach na temat prawa do wlasnosci
prywatnej do stoéw Proroka o tym, ze ,,woda, pastwiska i ogien” stanowia dobro
catej wspolnoty i nie moga by¢ zawtaszczane przez poszczeg6lne jednostki'?.
W pierwszych wiekach islamu w warunkach Pétwyspu Arabskiego byty to do-
bra niezbgdne dla funkcjonowania wspolnoty muzutmanskiej. Kutb twierdzi, ze
w réznych okresach historycznych i w r6znych krajach dobra niezbgdne wspol-
nocie do prawidtowego funkcjonowania moga by¢ rozne, a nadrzgdnos$¢ intere-
sOw wspdlnoty czyni prawo wlasnosci prywatnej w islamie ,,kategoria bardziej
teoretyczna, niz praktyczng”'%%.

Powyzszy stosunek do wlasnos$ci prywatnej sankcjonuje szeroka interwen-
cj¢ panstwa w sprawy gospodarcze. Organizacj¢ ekonomiczna panstwa islam-
skiego cechuje daleko posunigta kontrola panstwa nad finansami, inwestycjami
i zasobami naturalnymi. Wedlug Mustafy as-Siba’iego, przywddcy Braci Mu-
zutmanow w Syrii, panstwo posiada prawo do wywtaszczenia lub ograniczenia
rozmiaréw wielkiej wlasnosci w interesie ogolnym. Do jego funkcji nalezy zapo-
bieganie monopolizowaniu przez jednostke dobr nieodzownych dla funkcjono-
wania catej wspolnoty. Czynnikiem réwnowagi dochodéw jest natomiast zaka,
podatek religijny, dzigki ktoremu nastepuje przeplyw nadmiaru §rodkéw od bo-
gatych do biednych. As-Siba’i pisat o tym w ksiazce Isztirakijja al-islam (So-
cjalizm islamu)'®.

Strategia rozwoju gospodarczego w panstwie islamskim powinna zmierzac¢
do przeprowadzenia szybkiej industrializacji 1 rozwijania tych gatezi, ktore
dysponuja wlasna bazg surowcowa. Jednoczesnie nalezy rozwijac przemyst zbro-
jeniowy, stanowiacy gwarancj¢ bezpieczenstwa w obliczu zagrozenia zewngtrz-
nego. Strategia gospodarcza powinno by¢ rowniez objgte zreformowanie
stosunkéw agrarnych poprzez ograniczenie wielkiej wlasnos$ci ziemskiej i sprze-
daz po przystepnej cenie nadwyzek ziemi chtopom'*.

190 1hidem, s. 105.

0 Ibidem, s. 109-110.

192 Ibidem, s. 110.

1930 pogladach Mustafy as-Siba’iego pisze szerzej Janusz Danecki, Podstawowe
wiadomosci o islamie, t. 1-2, Dialog, Warszawa 1997-1998, t. 2. s. 135-144. Patrz takze:
Muhammad al-H a m i d, Nazarat fi kitab ,,isztirakijja al-islam” (O ksiazce Socjalizm
islamu), Matba al-Ilm, Damaszek 1963.

104 Sajjid K u t b, Al-Adala al-idztima’ijja..., s. 264-266.
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Wysuwajac powyzszy program przemian spoteczno-ekonomicznych Bracia
Muzutmanie nie mogli nie ustosunkowac si¢ do reform wprowadzanych w Egip-
cie po 1952 r. przez Wolnych Oficerow. Odpowiadaly one bowiem w wielu
punktach ich programowi i ograniczaty skuteczno$¢ ich antyrzadowych dziatan
propagandowych. Naser, jak wiadomo, zmierzal do znacjonalizowania wtasno-
sci wielkiej 1 sredniej burzuazji, podporzadkowania panstwu produkcji przemy-
stowej 1 systemu finansowego, polepszenia sytuacji chtopow poprzez przekazanie
im ziemi panstwowej oraz ziemi odebranej obszarnikom, rozwinigcia systemu
opieki socjalnej. Pierwsza reforme rolna zaczgto wprowadzacé juz w 1952 r.
Ograniczono wowczas wielkie posiadtosci ziemskie do 84 hektarow. W 1961 r.
kolejny dekret ograniczy? je do 42 hektarow. Od 1955 r. panstwo zaczgto ingero-
wac w procesy produkcyjne. Gtownym instrumentem byto planowanie, w 1959 r.
przyjety zostat plan 5-letni. Pierwsza republikanska konstytucja z 1956 r. za-
gwarantowata wszystkim wolnos¢, bezpieczenstwo, rowne prawa oraz wlasnosé¢
prywatna, ktorej rozmiary i charakter nie zagrazaty interesom calego spoteczen-
stwa. Od 1960 r. przystapiono do nacjonalizacji, najpierw bankoéw, a nastgpnie
wydawnictw i handlu'®. W rezultacie powstal duzy sektor panstwowy, ktory
konstytucja z 1964 r. nazwata ,,wlasno$cia narodu”. Zmiany przeprowadzane
byly pod hastami nowej ideologii socjalizmu (isztirakijja), ktory Karta Dziatan
Narodowych z 1962 r. okreslita jako ,,najbardziej odpowiednia metode na drodze
do postepu spotecznego!%,

W tej sytuacji Bracia zmierzali do ostabienia pozycji Nasera, starajac si¢
dowies¢, ze gltoszone przez socjalizm naukowy ideaty nie sa dla islamu czyms$
nowym. Jednoczesnie ideolodzy Stowarzyszenia twierdzili, ze ideaty te mozna
zrealizowa¢ jedynie w ramach panstwa opartego na normach religii, a Naser,
ktéry sie temu przeciwstawia, jest ,,bezboznikiem™!?’. Juz Sajjid Kutb podkre-
slat, ze eksponowane przez idee socjalistyczne i zastugujace na pozytywna oce-
n¢ hasta rownosci i sprawiedliwosci spotecznej nie sa dla muzutmandéw nowoscia.
Islam jako doktryng spoteczna cechuje w zatozeniach duch braterstwa i huma-
nitaryzmu. Nie uznaje on podziatéw miedzy ludzmi w zaleznosci od posiadanych
przez nich dobr materialnych i jest przepojony troska o najubozszych. Muzutma-
nie, gdy wchodza do meczetu i gdy modla si¢ rami¢ w ramig, sq réwni i sa

105G.C. Anawati,M.Borrmans, op. cit., s. 116.

10 Sami A. H a n n a, Islam, Socialism and National Trials, ,,The Muslim World”,
No. 58, October 1968, s. 287.

107 Zajnab al-Ghazali pisata: ,,Naser byt bezboznikiem, ktory prowadzit walke przeciw-
ko islamowi, a przede wszystkim przeciwko Braciom [...]” — Zajnab al-G haz a l i, Ajjam
min kajali (Dni z mojego zycia), Kair, Bejrut 1980, s. 115.
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braé¢mi. Jesli socjalizm oznacza sprawiedliwy podziat dobr, to islam jest doktryna
socjalistyczna, a socjalizm rosyjski jest niczym innym jak odmiana socjalizmu
muzutmanskiego!%8.

Wedlug Muhammada al-Ghazaliego ,,socjalizm jest nowym terminem, odno-
szacym si¢ do starych wyobrazen o ludzkiej doskonatosci i szczgéciu. Sens spo-
teczenstwa socjalistycznego polega na tym, ze kieruje si¢ ono zasadami
wspotpracy, rownosci szans, opiera si¢ na sprawiedliwosci i altruizmie, dazy do
zapewnienia dobrobytu. Jest wigc spoteczenstwem wolnym od egoizmu, zla,
niesprawiedliwosci i dominacji. W takim rozumieniu socjalizm jest tozsamy z ustro-
jem muzutmanskim”!%,

Rozwazania o systemie politycznym zajmuja bardzo wazne miejsce w po-
gladach nowych islamistow. Nowe pokolenie ideologdw przejeto od poprzedniego
przekonanie o nadrzedne;j roli panstwa w systemie politycznym i o koniecznosci
interweniowania panstwa w zycie spoleczne. Jednak nowi islamisci patrza na
podstawy ich ideologii przez pryzmat nowych uwarunkowan rozwoju, w tym
i globalizacji.

Pytanie o to, jaki powinien by¢ system wiladzy i rzadzenia panstwem
w dobie globalizacji jest zasadniczy dla przysztosci $wiata arabskiego — pisat
jeszcze na poczatku lat 90. XX w. Muhammad al-Ghazali. Chodzi zar6wno
o filozofig polityczna, jak i szczegotowe rozwiazania ustrojowe. Al-Ghazali
i inni tzw. centry$ci opowiedzieli i opowiadaja si¢ za rozwiazaniem, ktore
okreslaja jako ,,muzutmanskie” (al-hal al-islami). Ma ono taczy¢ w sobie
rdzennie muzutmanskie podejs$cie do kwestii rozwoju oraz podejscia wyra-
zajace do§wiadczenia innych kultur. Bardzo wazne jest przy tym to, ze al-hal
al-islami tworzy jedynie ogolne ramy dla rozwoju spotecznego na gruncie
islamu. Konkretne rozwigzania ustrojowe i instytucjonalne moga i na pewno
beda si¢ r6zni¢ w zaleznosci od konkretnych uwarunkowan historycznych
i politycznych w poszczegdlnych krajach $wiata muzulmanskiego. To, co jest
witasciwe dla Algierii czy Syrii lub Jordanii nie musi by¢ odpowiednie dla
Egiptu — pisat Fahmi Huwajdi'"’.

Z drugiej strony istnieja granice dowolno$ci w tworzeniu ustroju i instytucji.
Wytycza je miejsce prawa muzulmanskiego w panstwie. Islam jest religia obja-
wiong, a tre$¢ objawienia zostala zawarta w normach prawa, ktore w ten spo-
sob jest prawem religijnym i objawionym. Szari’a, czyli prawo muzulmanskie,

108 Sajjid K u tb, Al-Adala al-idztima’ijja..., s. 17.

199 Muhammad al-G h a z a 1 i, Al-Islam wa-I-manahidz al-isztirakijja (Islam a socja-
listyczne wzorce), Nahda Misr, Kair 2004, s. 106, 108, 112—113.

10 Fahmi Huwajdi, dl-Islam..., s. 245.
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jest wlasciwym drogowskazem dla kazdego wiernego i jego przestrzeganie jest
droga prowadzaca do zbawienia. Czy jednak powinno by¢ wdrazane w zycie
przez panstwo w znanych juz normach, czy tez powinno by¢ dla prawodawcow
jedynie drogowskazem w mysleniu o tym, co jest dozwolone, a co zakazane?
W tej kwestii nie ma jednomyslnosci wsrdd ideologow islamizmu. Czg$¢ z nich
uwaza, ze wdrazanie w zycie istniejacych norm prawa muzutmanskiego jest
bezwzglednym obowiazkiem panstwa. W ten wlasnie sposob widza zagadnienie
ustroju politycznego Muhammad Salim al-Auwa i Jusuf al-Karadawi. Pierwszy
z nich pisze, ze ,,rzady w islamie sg praktykowaniem prawa religijnego”'"!. Ju-
suf al-Karadawi uwaza natomiast, ze panstwo zostato stworzone po to, aby
nadzorowac przestrzeganie prawa muzutmanskiego. Autor uzywa terminu dau-
la islamijja — ,,panstwo islamskie”, ktory stosuje zamiennie z terminem hukm
al-islam — ,,wladza islamu”. Nastgpnie pisze, ze panstwo islamskie to tylko ta-
kie, w ktorym catoksztatt zycia spotecznego regulowany jest przez szari’e. ,,Mu-
zulmanie zyjacy poza panstwem islamskim pozostaja w grzechu''? — konkluduje
Al-Karadawi. Ten ideolog islamizmu znany z konserwatywnych pogladow sfor-
mutowat radykalny poglad, ze kazdy, kto nie uwaza, ze rzady powinny opierac
si¢ na prawie religijnym, popetnia grzech niewiary (kufr), o ktérej mowi Koran
w surze XVI3,

Podobne stanowisko zajeto kierownictwo Bractwa Muzulmanskiego w de-
klaracji ,,Szura fi-1-islam” (Szura w islamie), opublikowanej w 1994 r. Doku-
ment ten odnidst si¢ do szury, tradycyjnej muzutmanskiej instytucji konsultowania
si¢ wladcy ze spoteczenstwem i glosit, ze ,,spoteczenstwo jest jedynym zrodtem
wtadzy politycznej” oraz to, ze wybiera ono swoich przedstawicieli w drodze
wolnych oraz powszechnych wyborow do ,,zgromadzenia przedstawicielskiego,
ktore sprawuje najwyzsza wladzg ustawodawcza i wladzg zwierzchnia”. De-
klaracja miata, wedlug kierownictwa Bractwa, Swiadczy¢ o jednoznacznym opo-
wiedzeniu si¢ organizacji za demokracja parlamentarna. Mowita o rzadach

"' Muhammad Salim al-A w w a, Religion and Political Structure: An Islamic View-
point, ,,Occasional Papers”, No. 3, Centre for the Study of Islam and Christian-Muslim
Relations, Birmigham 1999, s. 6.

12 Jusuf al-K a r a d a w i, Min fikh ad-daula fi-I-islam: makanatiha, tabi’atiha,
maukifuha min ad-dimukratijja wa-t-ta’addudijja wa-I-mar’a wa ghajr al-muslimin
(Z teorii panstwa w islamie: jej rola, cechy, charakter i stanowisko w sprawie demokracji,
pluralizmu, kobiet i niemuzulmanéw), Dar asz-Szuruk, Kair 1997, s. 15.

13 Al-Karadawi dodat, ze jesli taka postawa jest konsekwencja niewiedzy i nie wyni-
ka ze ztych zamiarow wobec islamu, przypadek taki nie jest apostazja, lecz jedynie ztym
uczynkiem. Teolog wydal fatwe (orzeczenie) w tej sprawie 27 kwietnia 2002 r. http://
www.islam-online.net/fatwa/english/FatwaDisplay.asp?FatwalD=69834.
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konstytucyjnych i rownych prawach politycznych dla muzulmanéw i niemuzut-
mandw. Isam al-Irjan, jeden z autorow deklaracji ,,Szura w islamie” i przedsta-
wiciel nowego pokolenia dziataczy Bractwa wyrazit sig, ze pluralizm jest
naturalnym stanem rzeczy i ze chodzi o to, aby nad ta réznorodnoS$cia zapano-
wacé, gdyz inaczej moze przerodzi¢ si¢ w chaos. Najlepszym $rodkiem przeciw-
dziatania chaosowi w sferze polityki jest system wielopartyjny''4. Al-Irjan
podwazyl tym samym przekonanie Hasana al-Banny, zatozyciela Bractwa, ze
partie polityczne sa szkodliwe dla systemu politycznego, gdyz antagonizuja spo-
teczenstwo i prowadza do jego rozbicia na zwalczajace si¢ frakcje.

Awersj¢ Al-Banny do partii politycznych wyjasnit Jusuf al-Karadawi, ktory
dziatal w Bractwie jeszcze w latach 50. XX w., a w 2002 r. byt nawet kandyda-
tem do obj¢cia stanowiska Gtownego Przewodnika, ale w koncu wycofal swoja
kandydaturg. Al-Karadawi ttumaczyt, ze w latach 30. XX w. 6wczesna scena
polityczna Egiptu zdominowana byta przez kilku politykow, ktorzy utworzyli par-
tie polityczne jako instrument realizacji interesow osobistych i grupowych. Wta-
$nie dlatego Al-Banna uwazal, Ze partie nie dziataja na rzecz catej nacji. Poza
tym, poniewaz w warunkach dominacji brytyjskiej realizacja tych celow i intere-
sOw wiazata si¢ z konieczno$cia podejmowania wspolpracy z kolonizatorami,
Al-Banna uwazal, Ze partie jako takie sg elementem systemu kolonialnego. Al-Ka-
radawi podkreslil, Ze jesli Al-Banna zytby wspolczesnie, bez watpienia zmienitby
swoj punkt widzenia na rolg partii politycznych!'s.

Mimo pewnej otwartosci deklaracja ,,Szura w islamie” zawierala punkt,
ktory postawit pod znakiem zapytania wiarygodnos$¢ catego przestania. Punkt
ten mowit o konieczno$ci odwotania si¢ do szari’i jako podstawy konstytucji.
Konstytucja powinna by¢ oparta na tekstach Koranu i Sunny oraz odwoty-
wac si¢ do gtdéwnych norm szari’i. Nie znaczyto to, wedtug autoréw, za-
mknigcia drogi do wielosci pogladéw i sporow politycznych. Wrecz na odwrot.
Deklaracja mowita o prawie przedstawicieli spoleczenstwa do interpretowa-
nia §wigtych tekstow i o mozliwych rozbieznosciach w tym wzgledzie, wobec
ktorych najlepszy w panstwie islamskim bylby system wielopartyjny. Jednak
interpretacje i rozbieznos$ci nie mogly wykraczac poza sfer¢ poprawnosci, ktora
wyznaczaly normy szari'i''®.

Inni ideolodzy islamizmu sa mniej kategoryczni w kwestii taczenia prawa muzut-
manskiego z ustrojem panstwa i tym samym —religii z polityka. Komitet zatozyciel-

114 Cyt. za: Mona El-Ghobashy,op. cit., s. 383.

5 Jusuf al-K ar a d a w i, Min fikh ad-daula fi-l-islam..., s. 157.

116 Cyt. za: B.O. Utvik,op. cit., s. 303. Patrz takze: Mona EI-Ghobashy, op. cit.,
s. 383-384.
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ski grupy Wasat, ktora w 1996 r. wystapita do wtadz egipskich o rejestracjg jako
partia polityczna, uwazal, ze szari’a w swojej moralnej i etycznej wymowie powin-
na by¢ raczej punktem odniesienia, drogowskazem (mardza’ijja) dla ustawodaw-
stwa w panstwie w zakresie etyki i moralnosci niz gotowym zestawem norm i sankcji,
ktore nalezy wprowadzi¢ w miejsce istniejacych kodeksow prawnych. Odnosito si¢
to takze do systemu politycznego panstwa. Wedtug tworcéw nowej partii uznanie
szari i jako punktu odniesienia systemu spotecznego nie powinno wptynaé na usta-
wodawstwo w sensie ograniczenia demokracji. Jej interpretacje nie powinny tez
stawia¢ barier w rozwoju gospodarczym lub przeszkadza¢ w aktywnos$ci spoteczne;j
obywateli. Podobna interpretacja narazita dziataczy Wasatu na krytyke ze strony
kierownictwa Bractwa Muzutmanskiego, ktdre zmusito czgs¢ cztonkéw komitetu
zalozycielskiego nowej grupy do opuszczenia jej szeregow!'!”.

Podobnie elastyczne stanowisko w kwestii miejsca szari’i w panstwie islam-
skim zajal nieco wezesniej Muhammad al-Ghazali. Prawo muzutmanskie byto dla
niego bardziej podstawa rozwoju cywilizacyjnego i punktem odniesienia rozwoju
spoteczenstwa, niz podstawa konkretnego systemu politycznego. Nie widziat zreszta
takiej mozliwosci z powodu wielowiekowych zewnetrznych oddziatywan kulturo-
wych na spoteczenstwa muzutmanskie i przemieszanie wartosci oraz norm. Al-Gha-
zali wprowadzil tym samym wazne rozroznienie mi¢dzy panstwem islamskim,
nawiazujacym do doktryny spolecznej islamu i prawa religijnego, a religijnym pan-
stwem islamskim, w ktérym teolodzy wprowadzaja w zycie przy pomocy aparatu
panstwowego litery prawa i wiary czytanych przy tym mechanicznie. Sam opo-
wiedziat si¢ przy tym za pierwszym z nich''8.

Rozwazania nad szari’q i wprowadzeniem jej jako jedynego zrodta ustawo-
dawstwa majq wazne implikacje dla formy przysztego panstwa islamskiego. Nowi
islamisci formutuja poglad, ze islam moéwi o dwoch rodzajach norm prawnych:
tych, ktore sa wyraznie sformutowane w Koranie i Sunnie oraz tych, ktore wy-
stepuja w Swigtych tekstach jako zasady tworzenia prawa, ale nie jako gotowe
normy prawne. Do pierwszych zaliczy¢ nalezy przepisy o modlitwie, poscie, pta-
ceniu podatku religijnego. Przepisy te wystepuja jako normy prawne. Jednak ani
Koran, ani Sunna nie okre$laja w szczegotach wielu aspektow funkcjonowania i
panstwa, i spoteczenstwa. Ahmad Kamal Abu al-Madzd i Tarik al-Biszri, znani
przedstawiciele umiarkowanego nurtu w islamizmie, twierdza, ze taki stan rzeczy
otwiera droge do tworczego interpretowania przez ludzi zasad postgpowania, kto-

"""Mona EI-Ghobashy,op. cit., s. 302-304.

"8 Muhammad al-G h a z a 1 i, Ad-Difa’a an al-akida wa-sz-szari’a didda muta’ana
al-mustaszrikin (Obrona wiary 1 prawa przed oszczerstwami orientalistow), Nahda Misr,
Kair 2002, s. 72. Rozroznienie to podtrzymal poézniej Fahmi Huwajdi.
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re zawarte sa w tekstach objawionych i ktore nalezy traktowac jako wskazowki
Boga dla ludzkiej dziatalnosci w sferze stanowienia prawa. Prawo do stanowienia
przez ludzi prawa jest, wedlug nich, prawem do idztihadu, czyli interpretowania
swigtych tekstow. Kolejnym krokiem w tym rozumowaniu jest przekonanie o ko-
niecznosci tworzenia ustawodawczych cial, w ktorych zasiadatyby osoby odpo-
wiednio przygotowane do stanowienia prawa. Nie powinni wszakze w nich zasiadac¢
wylacznie alimowie, czyli ludzie zwiazani z praktykowaniem kultu. Nowi islamisci
nie maja petnego zaufania do alimow, mimo iz ci posiadaja odpowiednia wiedze
religijna. Historia najnowsza kraju wskazuje bowiem, ze kregi religijne zwiazane
z kultem byty czgsto pod silnym naciskiem politycznym ze strony wtadz i postgpo-
waly zgodnie z oczekiwaniami tych wtadz!'"®. Mozna dodaé, ze podobny stosunek
do ,,ludzi religii” mial Hasan al-Banna, zatozyciel Stowarzyszenia Braci Muzutmanow.
Panstwo, poza obowiazkiem wdrazania w zycie szari’i, ma do wypetnienia
takze inne zadania. W rozumieniu Muhammada al-Ghazaliego dziatalnos¢ pan-
stwa to misja, ktorej trescia jest stuzenie nacji. Misja ta jest spelnieniem zalecen
Boga dla wtadz, aby chronity zycie i majatek poddanych. Z racji tego zalecenia
wladze nie powinny stawia¢ si¢ ponad narodem, lecz na odwrot — przystuchi-
wacé sig uwaznie jego potrzebom przez system konsultacji ze spoteczenstwem.
Wiasnie taki charakter miata organizacja panstwowa w czasach pierwszego
kalifatu arabskiego. Stosunki spoteczne w tym panstwie oparte byly na wzajem-
nym zaufaniu migdzy spoleczenstwem a wtadzami. Spoleczenstwo to ogot miesz-
kancéw zamieszkujacych terytorium panstwa, w tym takze i niemuzutmanie —
podkresla Al-Ghazali. Panstwo musi wigc dbac o interesy takze obywateli-nie-
muzutmandw. Tak samo, jak panstwo ma obowiazki wobec obywateli, tak samo
obywatele maja obowiazki wobec panstwa. Jednostka nie powinna w zadnym
wypadku stawia¢ si¢ ponad spoteczenstwem. Zgodnie z prawem islamu jest
ona bowiem integralna czescia spoleczenstwa i nie moze bez niego istnie¢!?.
Kwestia stosunkow migdzy wspdlnota a wladca lub inaczej — migdzy spote-
czenstwem a wladzami panstwa — to jeden z kluczowych probleméw w ideolo-

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

120 Muhammad al-G h a z a 1 i, Mustakbal al-islam charidz ard al-islam (Przysztos¢
islamu poza domem islamu), Dar asz-Szuruk, Kair 2003, s. 30; idem, Chalk al-muslim
(Tozsamo$¢ muzulmanina), Dar al-Maktab al-Islamijja, Kair b.r.w., s. 187, gdzie teolog
powotuje si¢ na sure XXII ,,Pielgrzymka” (wersety 77-78). Bog zwraca si¢ w niej nie do
pojedynczego cztowieka, ale do wszystkich ludzi jako jednej wspolnoty.
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gii islamizmu 1 w mys$li muzutlmanskiej w ogoéle. Pytanie o to, z jakich powodow
i czy w ogole wspolnota moze wypowiedzie¢ wladcy postuszenstwo oraz odwo-
ta¢ go, zrodzilo sig juz we wczesnym okresie historii. Taki ad-Din Ibn Tajmijja,
wielki teolog 1 jurysta hanbalickiej szkoty prawa muzulmanskiego (zm. 1328),
sformulowat poglad, ze granica lojalno$ci poddanych do wtadcy jest przestrze-
ganie przez niego prawa muzulmanskiego. Sprawowanie wtadzy politycznej (ima-
ra) byto, wedhug tego jurysty, obowiazkiem religijnym i aktem poboznosci (kurba).
Abu al-Hasan al-Mawardi, jeden z glownych jurystow w dziejach islamu (zm.
1058), wymienit z kolei przypadki, kiedy kalif moglt by¢ odsunigty od wiadzy:
amoralne postgpowanie, utomnos¢ na ciele lub umysle, apostazja. Jednak osta-
tecznie w muzutmanskiej mysli politycznej zwycigzyt poglad, ktory sformutowat
wspomniany Ibn Tajmijja, ze najgorsze, co moze spotkac ludzi, to panstwo bez
wiladcy'?'. W ten sposob dazenie do zapobiezenia chaosowi (ittiga’ al-fitna),
do ktorego mogta doprowadzi¢ zmiana wtadcy, stato si¢ dominujaca zasada teo-
rii politycznej islamu, a postuszenstwo wobec wtadcy — niekwestionowanym
obowiazkiem religijnym muzulmanina. Jednocze$nie bunt przeciwko istniejace-
mu porzadkowi politycznemu traktowany byt jako grzech.

Pytanie o to, dlaczego tak jest i czy tak musi by¢ zaczelo zaprzata¢ umysty
wielu muzutmanskich myslicieli w koncu XIX w. Moderni§ci muzulmanscy, a wige
ci, ktérzy cheieli zmodyfikowac teori¢ polityczna, powotywali si¢ na klasyczne
teksty wielkich jurystow i argumentowali, Ze wspdlnota ma prawo usuna¢ tyra-
na, ale ich argumentacja byla staba, gdyz historia nie dostarczata ani jednego
przypadku usankcjonowania przez alimow, ,,ludzi religii”, odsunigcia wiadcy od
tronu. Muhammad Raszid Rida powotywat sig¢ 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. napisal, ze nie nalezy ba¢ si¢ zmiany wtadzy politycznej i ewentu-
alnej anarchii (fitna), gdyz w efekcie nastapi oczyszczenie i odnowienie moralne
catej wspolnoty. Rida uwazat przy tym, ze o tym, czy postgpowanie wtadcy jest
sprzeczne z religia, czy nie, powinni orzeka¢ ludzie cieszacy si¢ szacunkiem
w swoim $rodowisku i posiadaja odpowiednia wiedze (znani w tradycji muzut-

121 In Tajmijja wyrazit si¢ w ten sposob, ze nawet 60 lat panowania wladcy niesprawie-
dliwego jest lepszym rozwiazaniem niz jedna noc bez jakiegokolwiek wtadcy. Teolog powo-
tywat sig¢ przy tym na Alego, czwartego ze Sprawiedliwych Kalifow, ktory miat powiedzie¢,
ze ludzie nie maja wyboru, gdyz jako spoteczno$ci nie moga zy¢ bez wtadzy, czy to poboz-
nej, czy grzesznej. Kiedy ludzie powiedzieli, ze rozumieja koniecznos¢ podporzadkowania
si¢ wladzy, ale nie rozumieja, dlaczego nie moga zrzuci¢ wladzy grzesznej, kalif odpowie-
dzial, ze nawet wtadze, ktore grzesza utrzymuja w naleznym porzadku drogi, dbaja o to, aby
wierni przestrzegali boskiego prawa, prowadza $wigta wojng przeciwko niewiernym i zbie-
raja podatek religijny na potrzeby catej wspolnoty — cyt. za: Hamid Enayat, op. cit., s. 12.
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manskiej jako ahl al-hall wa-I-akd, dost. ,ludzie decyzji i wiedzy”). Rida nie
zaproponowal wigc mechanizmu zmiany wtadzy politycznej, ktdry znajdowalby
si¢ pod kontrolg spoleczna i pozostawit te sprawe w gestii nieokreslonego ciata,
jakim byli ahl al-hall wa-I-akd">.

Komentujac rozwazania wspotczesnych islamistow na kwestie ustroju pan-
stwa islamskiego warto zwroci¢ si¢ uwage na to, ze charakterystyczne odwoty-
wanie si¢ przez islamistow do panstwa, ktore miato jakoby istnie¢ w czasach
Mahometa i Sprawiedliwych Kalifow jako wzorca rodzito od dawna krytyke
wsrod tych muzutmanow, ktorzy watpili, czy panstwo takie kiedykolwiek istniato
w formie opisywanego modelu. Wiadomo, ze napigcia na tle pytania o granice
lojalnosci poddanych wobec wtadcy zrodzity sig we wspdlnocie muzutmanskiej
juz w 656 1. po zabojstwie trzeciego Sprawiedliwego Kalifa Usmana, a dzieje
panstwa Omajjadow (661-750) i Abbasydow (750-1258) sa pelne przyktadow
ruchow odsrodkowych 1 wypowiadania postuszenstwa kalifowi. Charydzyci,
bedacy pierwszym odtamem w islamie, wypowiedzieli postuszenstwo kalifowi
Alemu juz w 657 r. 1 zakwestionowali potrzebg istnienie panstwa islamskiego
jako takiego!'%.

W czasach najnowszych z krytyka kalifatu jako idealnego ustroju wystapit Ali
Abd ar-Razik, teolog z religijnego uniwersytetu Al-Azhar. W 1925 r., a wigc rok
po obaleniu kalifatu w Turcji, ukazata si¢ jego ksiazka Al-Islam wa usul al-hukm
(Islam i podstawy wtadzy), w ktorej Abd ar-Razik sformutowal poglad, Ze istnie-
nie kalifatu nie znajdowato uzasadnienia ani w Koranie, ani w Sunnie, a w me-
chanizm funkcjonowania wtadzy w kalifacie nie byly wkomponowane ani kijas
(analogia), ani idZzma (konsens), gtowne zasady podejmowania decyzji przez wspol-
not¢ muzulmanska przewidziane przez swigte teksty. Potwierdzeniem takiego
pogladu mialy by¢, wedtug autora, ciagte zaburzenia polityczne w kalifacie, ktore
mialy miejsce juz za panowania Sprawiedliwych Kalifow i ktore §wiadczyly, ze
kalifat byt obcym cialem dla islamu. Poglady Abd ar-Razika zostaty skrytykowane
przez srodowisko Al-Azharu, a on sam musiat opusci¢ mury tej uczelni'?.

Centrysci egipscy podejmuja watek o stosunkach migdzy wladza wyko-
nawcza a spoteczenstwem i uwazaja, ze stosunki te powinny by¢ regulowane
przez mechanizm, ktory okresla ustroj konstytucyjny. Opowiadaja si¢ w szcze-
gblnosci za niezawisto$cia sadow i catkowitym rozdziatem wtadzy sadownicze;j
od wykonawczej. Tarik al-Biszri uwazal w swoich pracach, ze niezaleznos¢

122 Por. Hamid Enay at, op. cit., s. 69-83.

122N. L a h oud, 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.
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sadoéw to podstawa panstwa islamskiego. Mimo ze wtadza wykonawcza ma
mozliwo$¢ oddziatywania na sadownictwo nawet bezposrednio, gdyz jak w kaz-
dym innym systemie politycznym, tak i w panstwie islamskim, sgdziowie byliby
nominowani przez organy wladzy wykonawczej, to niemniej jednak s¢dziowie
w swojej dziatalno$ci kierowaliby si¢ wytacznie filozofia i normami prawa reli-
gijnego. Poniewaz prawo to nie podlega modyfikacjom ze strony cztowieka, wia-
dza wykonawcza nie mialaby mozliwosci takze wywierania wptywu na orzeczenia
sadéw nawet posrednio'®. Podobne stanowisko zajmowal w tej kwestii Mu-
hammad Salim al-Auwa, ktory uwazat, ze niezawistos¢ sadow w panstwie is-
lamskim bedzie instrumentem skutecznego ograniczania sktonnosci wladzy
wykonawczej do autorytaryzmu'Z.

W kwestii rozwigzan ustrojowych zasadniczym jest pytanie o pluralizm poli-
tyczny. Chodzi o to, czy system polityczny w panstwie islamskim ma by¢ syste-
mem z jedna partig religijna, czy tez systemem, w ktorym bedzie miejsce dla wielu
partii i takich organizacji, jak zwiazki zawodowe'?’. Al-Ghazali odpowiedzial na to
pytanie w sposob wprawdzie posredni, ale nie pozostawiajacy watpliwosci co do
istoty rzeczy. Z jednej strony, w rozdziale Ad-Din wa-d-daula (Wiara i panstwo)
w ksiazce Mustakbal al-islam charidz ard al-islam (Przyszto$¢ islamu poza
,,domem islamu”) pisze, ze w islamie wiara jest nierozerwalnie zwigzana z pan-
stwem. Taki zwiazek istnial w panstwie Sprawiedliwych Kaliféow. Nie wynika
z tego jednak to, ze tak powinno by¢ i teraz. Cywilizacja muzutmanska to struktu-
ra dynamiczna, zmieniajaca si¢ na przestrzeni dziejow. Stad tez do zagadnienia
zwiazkoéw migdzy religia a panstwem nalezy podchodzi¢ historycznie, tzn. badac¢
historig, a nie nasladowac ja slepo. Konieczny jest wigc tafsir, czyli interpretacja
czynnikoéw tworzacych rzeczywisto$¢ spoteczna'?®.

Jednoczesnie Al-Ghazali zdecydowanie polemizowat z ekstremistami, ktorzy
nawolywali do wprowadzenia rzadow Boga na ziemi (hakimijja Allah) przez odda-
nie wladzy panstwowej w r¢ce teologow 1 ktorzy z gruntu odrzucali do§wiadczenia
demokracji zachodniej w tworzeniu systemu sprawiedliwos$ci spotecznej. Rozumie-
nie terminu koranicznego ,,wtadza Boga” jako wladzy teologéw w panstwie byto —
wedlug Al-Ghazaliego — bledne i wypaczato sens tekstow swigtych. Wiadza Boga

125 Tarik al-B i s z 1 i, Minhadz an-nizr fi an-nizam al-sijasijja al-mu’asirijja li-I-bul-
dan al-alam al-islami (Perspektywy wspotczesnych systemow politycznym w krajach
$wiata muzulmanskiego), 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 | i, Sirr ta’achchur al-Arab wa-l-muslimin (Ukryte przyczy-
ny pozostawania w tyle Arabow i muzulmanow), Nahda Misr, Kair 2002, s. 28. Takie samo
pytanie stawia takze Fahmi Huwajdi w ksiazce Al-Islam..., s. 152.

128 Muhammad al-G h a z a | i, Mustakbal al-islam charidz..., s. 70-71.
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na Ziemi to rzady rzeczywiscie oparte na zasadach wynikajacych z religii, ale nie
oznacza to weale ,,wladzy Niebios na Ziemi”, czyli politycznej wladzy ludzi zwiaza-
nych z kultem religijnym. Al-Ghazali w swoim czasie odrzucit zdecydowanie iranska
koncepcjg rzadzenia panstwem przez imamow 1 twierdzil, ze angazowanie si¢ ludzi
z ,,dhlugimi brodami” do polityki jest nieporozumieniem. Uznal, Ze tworzenie panstwa
religijnego, a wigc zarzadzanego przez teologdw prowadzi do podzialow wewngtrz-
nych i przelewu krwi. Jako przyktad podawat Iran i Sudan. Takim samym nieporo-
zumieniem jest —teolog jeszcze raz to podkresla — twierdzenie, iz kalifat jako system
polityczny oparty na prawie muzutmanskim to jedyna wlasciwa forma dla funkcjo-
nowania spotfeczenstwa muzutmanskiego. Takie rozwigzanie byto mozliwe tylko we
wczesnym okresie islamu. Pdzniej islam zaczat podlega¢ wplywom innych kultur
1 system prawny w kolejnych panstwach muzutmanskich byt mieszany. Teksty swigte
nalezy wigc interpretowac tworczo, a kazdy wiek i kazde pokolenie powinno budo-
wac wlasny system polityczny, odpowiadajacy zar6wno danej strukturze spotecznej,
jak i poziomowi $wiadomosci spoteczenstwa'®.

Kwestia pluralizmu $wiatopogladowego to jeden z gtownych tematow w wy-
powiedziach i publikacjach islamistow-centrystow. Pluralizm uznajq oni za rzecz
niezbg¢dna w panstwie islamskim i warunek konieczny dla jego pomys$lnego roz-
woju. Punktem wyjscia rozwazan w tym zakresie jest istnienie réznorodnos$ci
pogladéw w samym islamie i to od samych jego poczatkow. Chodzi o 4 mazha-
by, czyli szkoly prawa muzutmanskiego, a takze o fakt zréznicowania religijnego
spoleczenstw panstw muzutlmanskich. Fahmi Huwajdi, ktory szeroko pisze o de-
mokracji w panstwie islamskim, zdecydowanie opowiada si¢ za tolerancja wo-
bec innych religii i $wiatopogladow. Nie zgadza si¢ jednoczesnie z Abu Ala
al-Maududim i Sajjidem Kutbem, ideologami radykalizmu muzulmanskiego, kie-
dy ci mowig z niechgcig o niemuzutmanach'*°.

Huwajdi wyraza poglad, ze nie jest osamotniony w takim mysleniu i jako
dowod relacjonuje przebieg dyskusji na temat pluralizmu politycznego w islamie,
ktoéra odbyta w Centrum Badan nad Cywilizacjami w Kairze si¢ w 1992 r. Uczest-
niczylo w niej szerokie grono intelektualistow muzutmanskich, wsrod nich szejk
Al-Karadawi. Ten ostatni uznat, ze istnienie w islamie 4 szk6t prawniczych jest
argumentem na rzecz pluralizmu politycznego''. Sam Huwajdi uwaza, ze zroz-

129 Idem, Difa’a..., s. 70, 72.

130 Fahmi Huwajdi, Al-Islam...,s. 19, 22, 33. Huwajdi powotuje si¢ na sure¢ XXX
,»Bizantyjczycy”, werset 22, w ktorym czytamy: ,,I z Jego znakow jest / stworzenie niebios
i ziemi, / réznorodno$¢ waszych jezykoéw i kolorow. / Zaprawde, w tym sa znaki / dla tych,
ktorzy wiedza”. Stowa te sg — wedlug autora — dowodem na to, ze Bog widziatl zrdznico-
wanie jako pozytywny przejaw zycia spotecznego.

131 Ibidem, s. 78-80.
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nicowanie pogladow jest natura kazdego ludzkiego spoleczenstwa, w tym takze
i muzulmanskiego, i ze w dyskusjach o systemie politycznym chodzi gldwnie o to,
jak zapanowac¢ nad tym zroéznicowaniem, aby nie doprowadzito ono do chaosu
i rozpadu spoteczenstwa. Sa r6zne sposoby na to — pisze autor. Jednym z nich jest
system demokracji, ktora zostata wprowadzona na Zachodzie. Pozwala ona wy-
raza¢ rozne poglady i jednoczes$nie pozwala unikna¢ dezintegracji spoteczenstwa's2,

Huwajdi apeluje o nowe rozumienie (fikh) systemu politycznego i formutuje
koncepcje muzulmanskiego systemu demokratycznego. System ten powinien
zmierzaé do zapewnienia powszechnej sprawiedliwoéci spotecznej. Zrodlem
wszelkiej wladzy w tym systemie powinno by¢ spoteczenstwo. To wlasnie nie
kto inny jak spoleczenstwo wybiera wladze lub wtadcg i jest prawomocne odsu-
na¢ ich od rzadéw. Spoteczenstwo ma obowiazki i powinnosci, ktére musi wy-
peiac niezaleznie od woli wladz lub wladcy. Wszyscy czlonkowie spoteczenstwa
sa rowni jako obywatele panstwa. Dotyczy to takze niemuzulmandw, ktorzy
w panstwie muzulmanskim maja takie same prawa co muzulmanie. Szari’a po-
winna by¢ wprawdzie zrodtem ustawodawstwa, ale wtadze ustawodawcza, wy-
konawcza i sadownicza musza by¢ rozdzielone. Tak samo naczelnym aktem
prawnym powinna by¢ konstytucja, ktorej tekst zagwarantuje, ze panstwo is-
lamskie jest panstwem prawa!**. Huwajdi uwaza, ze istnieje zasadnicza réznica
migdzy panstwem islamskim jako takim a panstwem islamskim w sensie pan-
stwa religijnego i sam opowiada si¢ za pierwszym. Panstwo islamskie opiera si¢
wprawdzie na prawie religijnym, ale nie jest panstwem religijnym w tym sensie,
ze jest rzadzone przez gtowe wspolnoty religijnej, a w jego rzadzie sa ludzi zwia-
zani zawodowo z religijnym kultem. Religijne panstwo islamskie to takie, ktory
rzadza ludzie zwiazani zawodowo z praktykowaniem kultu. Huwajdi nie akcep-
tuje takiej formy rzadzenia'**.

Trwate i bezpieczne miejsce niemuzutmandéw w spoteczenstwie muzutman-
skim to rzecz w opinii umiarkowanych islamistow bezdyskusyjna. Oznacza to
istotna zmiang w ideologii islamizmu. W latach 40. i 50. XX w. rozbudzone przez
idee Al-Banny nastroje szowinizmu religijnego doprowadzity bowiem do wzro-
stu wrogo$ci wobec egipskich chrzescijan i Zydoéw. Nowi islamisci kategorycz-

132 Ibidem, s. 80-82.

133 Fahmi Huw ajdi, Hatta la takun fitna..., s. 234, 240-242. Huwajdi zgadza si¢ na
s. 240 z Al-Banna, ktory krytykowat konstytucje Egiptu z 1923 r. za to, ze nie mowita
o szari’i jako zrodle ustawodawstwa w panstwie. To, ze panstwo muzutmanskie powinno
by¢ pafnstwem prawa, podkre$la takze Al-Ghazali — patrz: Muhammad al-G haz al i,
Difa’a...,s. 70.

B34 Fahmi Huwajdi, Al-Islam...,s. 152.
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nie odrzucaja formulowany przez ekstremistow poglad, ze istnieja 2 historie Egiptu:
koptyjska (chrzescijanska) i muzulmanska. Takie podejscie prowadzi do rozbi-
cia spoteczenstwa na wrogie sobie obozy. Tymczasem obydwie grupy religijne
maja swoj udziatl w historii Egiptu i dziela te same warto$ci moralno-etyczne.
Ochrona praw mniejszosci jest traktowana jako element szerszego zagadnienia
praw politycznych i obywatelskich. Jusuf al-Karadawi powotuje si¢ na praktyke
pierwszego panstwa muzulmanskiego w czasach Mahometa i pisze, ze w pan-
stwie tym niemuzulmanie mieli zagwarantowane réwniez prawa do posiadania
wlasnos$ci i podejmowania pracy. Teolog argumentuje, ze poniewaz pierwsze
panstwo muzutmanskie funkcjonowato na boskim prawie, to nikt nie moze kwe-
stionowac i zmienia¢ tego stanu rzeczy'®.

Prawa jednostki taczone sa z nadrzedna w islamie wartoscia sprawiedliwo-
sci. Al-Karadawi podkresla, ze sprawiedliwo$¢ spoteczna to fundament islamu.
Pojecie praw cztowieka znane jest wigc w islamie od jego zarania i jest odpo-
wiednia podstawa do jego formutowania w naszych czasach. Al-Karadawi uwa-
7a, ze najwazniejsze sa prawo do bezpieczenstwa osobistego i spotecznego'.
Abu al-Madzd wymienia prawo do zycia, godnosci osobistej i wlasnosci prywat-
nej'?’. Z kolei Al-Auwa wymienia jako podstawowe: wolno$¢, rowno$¢é, prawa
wyborcze i udzial w ksztattowaniu systemu politycznego'®.

Akcenty antyautorytarne wyraznie brzmia w pogladach centrystow na
ustroj polityczny w panstwie muzutmanskim. Wedtug Al-Karadawiego wia-
dze panstwa sa jedynie pelnomocnikami spoteczenstwa do rzadzenia i wy-
konuja swoje obowiazki z woli nacji. Jesli wtadze ulegaja korupcji i zepsuciu,
wspdlnota ma prawo odwotaé je, uzywajac przy tym takze sity'*°. Fahmi

135 Teolog przytacza ,,najtwardszy” argument w postaci wersetu z Koranu, ktory
mowi, ze zaden cztowiek nie moze podwaza¢ wyrokoéw Boga (sura XXXIII ,,Frakcje”,
werset 36) — Patrz: Yusuf al-Q ar a d a w i, Non-Muslims in the Islamic Society, transl.
from Arabic by Khalil Muhammad H a m a d, Sayed Mahboob Ali S h ah, American Trust
Publications, Indianapolis 1985, s. 7-12, 27-33.

136 Jusuf al-K ar a d a w i, Min fikh ad-daula fi-l-islam..., s. 49-50.

137 Ahmad Kamal Abu al-M a d z d, op. cit., s. 22.

138 Muhammad Salim al-A u w a, Fi an-nizam as-sijasi li-d-daula al-islamijja (O sys-
temie politycznym panstwa islamskiego), Dar asz-Szuruk, Kair 1989, s. 179. Centrysci
egipscy nie tylko glosza tolerancj¢ i otwarto$¢ wobec innych religii, ale i ja praktykuja.
Srodowisko centrystow utrzymuje kontakty z intelektualistami koptyjskimi, prowadzi z nimi
dyskusje, obydwie strony spotykaja si¢ przy okazji swiat religijnych, ktére obchodzone
sa wspdlnie - pisze o tym dr Milad Hanna, Kopt, znany intelektualista i egipski dziatacz
spoteczny — patrz: Milad H a n n a, O dialogu cywilizacji, czyli o potrzebie akceptowa-
nia innych, ASKON, Warszawa 2004 (tlum. Jerzy Zdano wski).

139 Jusuf al-K ar a d a w i, Min fikh ad-daula fi-l-islam..., s. 35, 117.
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Huwajdi podobnie potgpia dominacj¢ panstwa nad spoleczenstwem i uwaza,
ze panstwo oraz aparat panstwowy nie moga istnie¢ w oderwaniu od spote-
czenstwa i nie moga zabezpiecza¢ jedynie wlasnych interesow, gdyz sen-
sem ich istnienia jest zabezpieczanie interesow wlasnie spoteczenstwa. Autor
ten uwaza, ze przedstawiciele wladz panstwowych popelniaja wielki btad,
gdy wychodza z zatozenia, ze panstwo i jego aparat sa nicomylne oraz kiedy
potepiaja najmniejsza krytyke pod ich adresem ze strony spoteczenstwa.
Panstwo nie powinno potepiac krytyki, a takze pluralizmu pogladéw na sprawy
rozwoju. Roznorodnos¢ pogladow jest zjawiskiem pozytywnym dla polityki,
gdyz otwiera pole dla ksztaltowania programéw, ktére w najlepszym stopniu
zabezpieczaja interesy spoleczenstwa. Fahmi Huwajdi zdecydowanie opo-
wiada si¢ za wielopartyjnoscia, gdyz uwaza, ze system wielu partii stanowi
wazny mechanizm kontrolowania pracy aparatu panstwowego i zapobiega
oderwaniu si¢ panstwa od spoteczenstwa. Autor podkresla przy tym, ze
obywatele powinni by¢ lojalni wobec wtadz dopdty, dopoki wtadze te dzia-
taja w interesie spotecznym. Je$li jednak wtadze rzadza niezgodnie z wola
spoleczenstwa, przestaja by¢ wiarygodne i spoteczenstwo powinno mieé
prawo je odwota¢. W tym wzgledzie najlepszym rozwiazaniem jest system
wielopartyjny, gdyz zapewnia on zmiang wiadz w drodze pokojowej. Autor
dostrzega wszakze inne niebezpieczenstwo zwiazane z systemem wielopar-
tyjnym. Widzi mianowicie mozliwo$¢ formowania si¢ partii na zasadach ra-
sistowskich, klasowych, regionalnych lub grupowych. Partie te nie bgda
dzialaty w interesach catego narodu, lecz na odwrot — ich dziatalno$¢ moze
doprowadzi¢ do rozbicia nacji'.

W pogladach wspotczesnego islamizmu na ustrdj panstwowy i formg rza-
doéw w panstwie wyrazne jest wigc nawiazywanie do koncepcji europejskie-
go liberalnego konstytucjonalizmu. Z drugiej strony widoczne jest rOwniez
odwotywanie si¢ do tradycyjnych muzulmanskich koncepcji ustrojowych,
a zwlaszcza filozofii politycznej islamu. Sktania to do refleksji nad tym, co
tak naprawde oznaczaja rozbudowane wywody ideologdw islamizmu na temat
pluralizmu politycznego i czy rzeczywiscie umiarkowany islamizm ewoluuje
w strong europejskiej mysli liberalnej, jak sugeruja to niektorzy europejscy
znawcy zagadnienia't!.

Refleksje takie rodzi przede wszystkim rewerencja, z jaka wspotczesny is-
lamizm odnosi si¢ do doktryny znanej jako hisba. Doktryna ta zostata sformuto-
wana juz w pierwszych latach islamu i Bracia Muzulmanie nawotuja do jej

140Fahmi Huw ajdi, Al-Islam wa-d-dimukratijja...,s. 152, 156.
141 Poglad taki wyrazaja np. R.W. Baker (Islam without fear...) i B.O. Utvik.
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odrodzenia. Hisha wyrazata si¢ w niepisanym przyzwoleniu na podejmowanie
przez kazdego muzulmanina krokow na rzecz umacniania wiary drugiego mu-
zulmanina. Jednostkowe dziatania umacniajace wiarg stanowily o gltgbokim przy-
wiazaniu do wiary calej wspolnoty muzutmanskiej oraz o silnym zintegrowaniu
lokalnej grupy wiernych. Przyzwolenie na takie dziatania stato si¢ wkrotce obo-
wiazkiem i jako obowiazek zostato przejete przez panstwo. W ten sposob insty-
tucje panstwowe zaczely okreslaé, co jest dobre, a co zte z punktu widzenia
wiary 1 ferowaly wyroki o poprawnos$ci religijnej wiernych. Obowiazek ten pan-
stwo wypehiato przez dzialalno$¢ sadow i odpowiednie interpretacje prawa mu-
zutlmanskiego. Réwniez systemy szkolnictwa byty odgornie podporzadkowane
naczelnemu zadaniu panstwa, jakim byto umacnianie wiary catego spoteczen-
stwa oraz gorliwosci religijnej poszczegdlnych jednostek'*2.

Przyzwolenie na dziatania zmierzajace do umocnienia poprawnosci ozna-
czato takze przyzwolenie, a nawet obowiazek orzekania o czyjes$ niepopraw-
nosci religijnej, co czgsto prowadzilo do postawienia zarzutu o apostazjg.
Koncepcja apostazji zostala sformutowana w odniesieniu do koranicznych
wersetow, mowiacych o tych, ktorzy nie uwierzyli w Boga i w Proroka. Mowi
o tym sura XVI ,,Pszczoly” w wersetach 104—-107. Czytamy w nich: ,,Za-
prawdg, tych, ktorzy nie wierza / w znaki Boga, / Bog nie poprowadzi droga
prosta / 1 spotka ich kara bolesna! / Jedynie ktamstwo wymyslaja ci, / ktorzy
nie wierza w znaki Boga; / tacy sa ktamcami! / Ten, kto nie uwierzy w Boga,
/ cho¢ przedtem w Niego wierzyt / — z wyjatkiem tego, kto zostat zmuszony,
/ lecz serce jego jest spokojne w wierze — / ten, kto otworzyl swa pier§ na
niewiarg / — nad nimi wszystkimi bedzie gniew Boga / i spotka ich kara ogrom-
na! / Tak sig stanie dlatego, / ze oni kochali zycie tego $wiata / bardziej anizeli
zycie ostateczne / i dlatego, iz Bog nie prowadzi droga prosta / ludzi niewie-
rzacych” [po arabsku al-kaum al-kafirin — przyp. J.Z.].

Kufr to generalnie stan niewiary, ktory ma r6zne odcienie i moze oznaczac
albo odrzucenie wiary w Boga i nauki islamu, albo zwatpienie w istnienie Boga.
Odrzucenie wiary to wielki kufi 1 cztowiek, ktdry popetnia ten grzech okreslany
jest jako murtadd, a stan, w jakim si¢ znajduje to irtidad, apostazja. W aspekcie
apostazji hisba oznaczata oskarzenie kogo$ przed sadem o grzech niewiary'*.

192 Patrz na ten temat: M. C o o k, Commanding Rights and Forbidding Wrong in
Islamic Thought, Cambridge University Press, New York 2000, s. 13, 428-449; idem,
Forbidding Wrong in Islam: An Introduction, Cambridge University Press, New York
2003, . 65-67,71-72.

1430 hisbie w kontekscie apostazji patrz szerzej: S. O 1 s s o n, Apostasy in Egypt:
Contemporary Cases of Hisbah, ,,The Muslim World”, Vol. 98, No. 1, January 2008, s. 95-115.
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Wypehienie przez wspodlnote religijna obowiazku hisby zaktadato wigc ist-
nienie panstwa, ktorego organy posiadaty szerokie uprawnienia do ingerowa-
nia w zycie obywateli. Tarik Al-Biszri uwaza, ze obowigzek dbania o poprawnos¢
religijng obywateli jest wrgcz istota panstwa jako instytucji. Wynika to z tego,
ze kazdy wierny, obywatel delegowal instytucjom panstwowym swoj religijny
obowiazek w zakresie hisby. W przesztosci wladze panstwowe w krajach
islamu tworzyly czg¢sto specjalny urzad na czele ze stanowiskiem muhtasiba
do sprawowania kontroli nad poprawnoscia religijna pojedynczych wiernych
i nad podtrzymaniem glebokiej gorliwosci religijnej catej wspolnoty!'*. Jusuf
al-Karadawi pisze na temat hisby jeszcze dobitniej. Uwaza mianowicie, ze
zadaniem panstwa islamskiego nie jest jedynie utrzymanie porzadku. Panstwo
islamskie jest panstwem ,,zaangazowanym intelektualnie w sprawach wiary”,
mozna powiedzie¢ zaangazowanym $wiatopogladowo ze wzgledu na to, ze
jest oparte na wierze i jako takie reprezentuje sprawiedliwo$¢ boska na ziemi.
Z racji tego nie moze by¢ jedynie ,,strozem nocnym”, lecz wypelnia funkcje
w zakresie ksztaltowania klimatu spotecznego, ktory sprzyjatby wcielaniu w
zycie nauk islamu, rozprzestrzenianiu tych nauk i pogitebianiu religijnosci spo-
teczenstwa'¥. Muhammad Salim al-Auwa podkresla z kolei, ze dzigki spet-
nianiu przez panstwo obowiazku hisby abstrakcyjne koncepcje moralnosci
muzutmanskiej wypetniaja si¢ konkretna trescia, ktora ksztattuje tozsamosé
i jednostek, i catej wspolnoty'*.

Poniewaz instytucja hisby objeta jest prawem muzulmanskim, a prawo to
reguluje niektore sfery zycia w wigkszos$ci panstw muzutmanskich (w szcze-
g6lnosci prawo rodzinne), to normy hisby moga miec istotny wpltyw na zycie
zwyktych obywateli tych panstw. Historia Egiptu po wprowadzeniu w 1971 r.
do konstytucji tego kraju zapisu o tym, ze prawo muzutmanskie jest podstawo-
wym zrodtem stanowienia prawa dostarcza wiele przyktadow takiego oddzia-
tywania. W 1993 r. glodna stata si¢ sprawa profesora uniwersyteckiego Nasr
Hamida Abu Zajda, zwolennika nieortodoksyjnych interpretacji Koranu. Abu
Zajd zostat oskarzony przez grupe jurystow muzutmanskich o przekroczenie
w swoich wypowiedziach na temat §wigtej ksiggi bariery poprawnosci religij-
nej, a wigc o apostazje. Sprawa zostata skierowana do sadu i pozywajacy
zazadali, aby pozwany zostal rozwiedziony z zona, gdyz jako muzutmanka nie
mogta ona pozostawa¢ w zwiazku malzenskim z apostata. Abu Zajd powotat
si¢ na konstytucyjne gwarancje swobod obywatelskich i zakwestionowat za-

144 Tarik al-B i s z r i, Minhadz an-nizr...,s. 72-74.
145 Jusuf al-K ar a d a w i, Min fikh ad-daula fi-l-islam..., s. 19-20, 51.
146 Muhammad Salim al-A u w a, op. cit., s. 81-82.
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sadno$¢ pozwu. Sprawa ciagngla si¢ w réznych instancjach do 1996 r., kiedy
orzeczono, ze w danym przypadku nie doszto do apostazji, za ktora uznano
wyrazna oraz $wiadoma deklaracj¢ porzucenia wiary. Sprawa Abu Zajda po-
kazata, ze migdzy prawem religijnym a kodeksami §wieckimi moze dochodzi¢
do glebokich sprzeczno$ci i rozbieznosci, ktorych ofiarami moga by¢ obywa-
tele. Sam profesor Abu Zajd wyemigrowat wraz z zona do Holandii w obawie
o swoje zycie. Ekstremi$ci muzutmanscy odrzucili bowiem postanowienie sadu,
uznali Abu Zajda za apostate i wydali na niego wyrok $mierci'*’.

Rozwazania ideologoéw islamizmu o panstwie islamskim i hisbie pozwalaja
odnies¢ si¢ do podnoszonego czg¢sto zagadnienia ,,kompatybilnosci” islamskiej
teorii wtadzy oraz ustroju panstwa z europejskimi koncepcjami liberalnymi.
Z jednej strony, mozemy powiedzie¢, ze umiarkowany islamizm, opowiadajac
si¢ za takimi instytucjami zycia spolecznego, znanymi z europejskiego ustroju
demokracji konstytucyjnej, jak sama konstytucja, wielopartyjnos¢, gwaranto-
wane prawa mniejszos$ci religijnych, tolerancja religijna, zasada rozdziatu wta-
dzy, wybory parlamentarne i prezydenckie, swoboda organizowania si¢
w zwiazku zawodowe prezentuje wizje rozwoju zblizona do demokracji libe-
ralnej. Z drugiej strony, przywiazanie islamistéw do teorii hishby i zwiazane
z tym konsekwencje ustrojowe, a w szczeg6lno$ci uznanie za uzasadnione okre-
$lanie przez panstwo ram poprawnosci religijnej, ktora na dodatek jest tozsa-
ma z poprawnoscia obywatelska, kioci si¢ z przestaniem europejskiej mysli
liberalnej o wolnos$ciach jednostki i zbliza islamizm jako ideologig¢ do europe;j-
skich koncepcji ustrojow totalitarnych. Instytucja hisby przewiduje bowiem
daleko posunigta ingerencj¢ panstwa w zycie prywatne obywateli, podczas
gdy mysl liberalna postuluje ograniczenie tej ingerencji i tworzenie instytucji,
ktore ograniczaja wszechwladze panstwa'#.

Obecnos¢ w islamizmie tych dwoch tendencji, sprzecznych ze soba z punk-
tu widzenia europejskiej mysli liberalnej, bierze si¢ ze swoistego stosunku do
panstwa i roli instytucji okreslanych jako demokratyczne. W muzulmanskiej mysli
politycznej panstwo nie jest zagrozeniem dla praw i wolno$ci jednostki, lecz
pozytecznym i niezastapionym narzedziem transformacji spoteczenstwa w kie-

YT GN. S feir, Basic Freedoms in a Fractured Legal Culture: Egypt and the Case
of Nasr Hamid Abu Zayd, ,,The Middle East Journal”, Summer 1998, Vol. 52, No. 3, s. 402—
412. W 1997 r. zarzut o apostazje probowano postawi¢ znanemu filozofowi Hasanowi
Hanafiemu, ale wtadze nie dopuscity do sformutowania pozwu — por. S. O 1s s o n, op.
cit., s. 104—-105.

148 Szerzej o tym zagadnieniu patrz: BK. Rutherford, What Do Egypts Islamists
Want? Moderate Islam and the Rise of Islamic Constitutionalism, ,,The Middle East
Journal”, Autumn 2006, Vol. 60, No. 4, s. 727-728.
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runku zgodnym z zalozeniami religii. Panstwo jest w szczegolnos$ci instrumen-
tem wdrazania w zycie prawa muzutmanskiego, zbieraniem zaki, czyli podatku
religijnego, a takze umacniania moralnosci i religijnosci spoteczenstwa. W kon-
sekwencji, instytucje ustroju konstytucyjnego, maja nie tyle ochrania¢ obywateli
przed autorytaryzmem panstwa, co okresla¢ dla instytucji panstwowych ramy
ich dziatalnosci na rzecz wspomnianej transformacji spoteczenstwa. Mozna zgo-
dzi¢ si¢ z autorami, ktorzy uwazaja, ze gdyby powstato postulowane przez isla-
mizm panstwo islamskie, to wérod jego instytucji bytoby wiele takich, ktore znane
sa zachodnim demokracjom. Wsrod nich bytaby zasada niezawistosci sadow,
autonomia wladzy ustawodawczej oraz parlamentu, wybieralno$¢ wiadz oraz
odpowiedzialno$¢ egzekutywy przed obywatelami. Jednak dziatalnos¢ tych in-
stytucji wspieralaby ingerencje panstwa w zycie obywateli w stopniu znacznie
wigkszym niz na Zachodzie. Prawo, sady i policja nie tyle dbatyby o porzadek
i spokdj, co o moralno$¢ obywateli, a sfera edukacji — o wartosci religijne i reli-

gijna poprawno$¢'®.

W rozwazaniach ideologdéw islamizmu na temat ustroju politycznego widoczne
sa charakterystyczne watki oraz tendencje. Widoczne jest przede wszystkim
przekonanie o posiadaniu wytacznos$ci do interpretowania historii islamu ze wzglg-
du na jedynie wtasciwie rozumienie swigtych tekstow o rzadzeniu i o wladzy.
Odnosi si¢ to zwlaszcza do pierwszego pokolenia Braci Muzulmanow, ktorzy
uwazali doktryne polityczna islamu jako stata, niezmienna i jednoznaczna w kwe-
stii boskiego charaktery wtadzy w islamie. Nowe pokolenie jest bardziej zrozni-
cowane, jesli chodzi o poglady na kwesti¢ wtadzy. Niektorzy ideolodzy islamizmu
uwazaja, ze doktryna nie okresla jednego wzorca zachowan w sferze polityki,
na podstawie ktoérych mozna stworzy¢ model ustroju uniwersalnego dla wszyst-
kich sytuacji spotecznych. Jesli jedni wskazuja na istniejacy w dziejach islamu
ustroj (kalifat) jako wzorzec do zastosowania, to inni uwazaja, ze ustrdj ten wcale
nie byt zgodny z zalozeniami doktryny. Te kontrowersje pozwalaja lepiej zrozu-
mie¢ wypowiedz egipskiego autora Muhammada Amary, ktory stwierdzit, ze
kwestia istoty wladzy politycznej zawsze byta i jest najbardziej dyskusyjnym
i niebezpiecznych tematem w muzutmanskiej mysli politycznej'*°.

Ewolucja czy przewrot?

Pytanie o to, czy dla osiagnigcia ostatecznego celu, czyli islamizacji, mozna
siggac po przemoc i zabija¢ byto na porzadku dnia od poczatku istnienia Stowa-
rzyszenia Braci Muzulmandw. Dziatalno$¢ organizacji skierowana byta poczat-

149 Ibidem, s. 729.
150Cytza: N. Lahoud, op. cit., s. 68.
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kowo przeciwko okupacyjnym wojskom brytyjskim i Bracia stosowali przemoc
w imi¢ nadrzednych intereséw narodu egipskiego. Wobec rodzimego systemu
wladzy Bracia zajgli pozycj¢ wroga, uwazajac, ze krol Faruk i jego otoczenie
shuzy zachodnim imperialistom, ale sadzili, ze kiedy us§wiadomia spoleczenstwu,
kim sa jego przywodcy polityczni, spoteczenstwo odwrdci sig od krola i jego
otoczenia, a nastgpnie przekaze wladzg w rece Bractwa. Przejecie wladzy przez
Stowarzyszenie miato by¢ wigc pokojowe. Takie zatozenie uwarunkowane byto
w duzej czesci przekonaniami religijnymi. Prawo muzulmanskie nie zezwalalo
muzutmanom zabija¢ innych muzutmanow. Mowity o tym powszechnie znane ha-
disy. W jednym z nich Prorok Mahomet powiedziat, ze zabronione jest odbieranie
muzutmaninowi przez innego wiernego jego majatku, ziemi i zycia. W innym mowa
byta o dwdch wiernych, ktérzy wystapili przeciwko sobie z mieczami w rekach.
Mahomet mial powiedzieé, ze zarowno zabdjca, jak i zabity beda potgpieni'!.
Z drugiej strony, mozna sadzi¢, ze Al-Banna od poczatku istnienia Stowa-
rzyszenia zdawat sobie sprawg, ze wypehienie da ‘'wy, czyli misji jego organiza-
cji moze wiazac sie z konieczno$cia uzycia sity i przemocy'>2. W etosie Braci
gtownymi wartosciami byla walecznos¢ i gotowos¢ poswigcenia sig, do me-
czenstwa wlacznie. Al-Banna wprowadzit wojskowa terminologig i okreslat czton-
kéw Stowarzyszenia jako ,,zotnierzy misji islamu” (dzunud da’wa al-islam),
,,armi¢ zbawienia”, ,,zotnierzy Boga” (dzunud Allah). Juz w koncu lat 20. XX w.
zaczg¢to organizowac letnie obozy dla mlodziezy, na ktorych prowadzono szkole-
nie paramilitarne. Bracia uroczys$cie obchodzili rocznice zwycigstw militarnych
islamu, a szczegodlnie rocznicg bitwy pod Badrem koto Medyny w 624 r., ktora
byta pierwsza zwycigska bitwa Mahometa i w trakcie ktorej po raz pierwszy
wyrazona zostata idea dzihadu jako $wigtej wojny. Taka koncepcja dzihadu
stanowita podstawe ducha wojowniczo$ci cztonkow Stowarzyszenia. W rozu-
mieniu Al-Banny dzihad miat dwa znaczenia. Byt forma idztihadu, to znaczy
wysitku umystowego mobilizujacego do obrony religii i Stowarzyszenia oraz miat
cechy wysitku fizycznego, gdyz byt zwiazany z po§wigceniem zycia dla sprawy.
Dzihad byt dla zatozyciela Braci Muzutmandéw obowiazkiem bezwzglednym
kazdego muzutmanina, rownym pigciu filarom wiary. Al-Banna byt w tym wzgle-
dzie pod wplywem znanego teologa Taki ad-Dina Ibn Tajmijji (1263—-1328), kto-
ry, wzywajac do dzihadu przeciwko Mongotom, podkreslat, ze ci ktorzy nie
walcza z najezdzcami w obronie islamu nie sa muzutmanami. Al-Banna twier-
dzit, ze ,,wszyscy, ktorzy szanuja tradycje islamu musza zgodzi¢ sig, ze §wigta

151 Por. Z.S. Bajjumi,op. cit., s. 124.
152 Patrz: ,,Dzarira al-Ichwan al-Muslimin”, 29.12.1928, cyt. za: Z.S. Bajjumi, op. cit.,
s. 124, przypis 1.
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wojna jest zarowno obowiazkiem calej nacji muzutmanskiej jako zbiorowosci,
jak i indywidualnym obowiazkiem poszczegdlnych jej cztonkow. Obowiazkiem
w sensie rozpowszechniania misji Proroka, jak i obrony nacji przed obcymi wpty-
wami. Jest oczywiste, ze dzisiaj muzulmanie sa upokorzeni i rzadzeni przez nie-
wiernych [...]. Dlatego tez obowiazkiem kazdego z nas jest samodoskonalenie
sig, przygotowywanie i wyposazenie si¢ w §rodki materialne do nieuchronnej
walki w momencie, ktory Bog uzna za stosowny”!%,

Ostatecznym rezultatem tej walki mogta by¢ $mier¢, o czym Al-Banna pisze
wyraznie w rozwazaniach na temat ,,sztuki umierania” (fann al-maut). ,,Smier¢
jest sztuka 1 zwycigstwo moze przyjs$¢ tylko wraz z jej opanowaniem” — pisze.
Nastepnie powotuje si¢ na stowa Proroka, ktory miat powiedzie¢: ,, Ten, kto umiera
nie walczac i nie decydujac sie na walke umiera Smiercig poganina”'>4. Wojow-
niczy dzihad i ,,sztuka umierania” prowadzity do meczenstwa. Walczac w imig
islamu w strefie Kanatu Sueskiego, Palestynie czy w Egipcie, Bracia byli przeko-
nani, ze ich szlachetna $mier¢ stawia ich w rzedzie $wigtych meczennikow isla-
mu. Smier¢ byla dla nich najkrétsza droga do wiecznej chwaty.

Dzihad jako walka zbrojna byt jednak dla zatozyciela Braci Muzutmanéw $rod-
kiem ostatecznym. Srodkiem, do ktdrego trzeba si¢ uciec, gdy zawioda inne.
W przemoéwieniuna V Konferencji ruchu w 1939 r. Al-Banna zwrdcit si¢ do uczest-
nikow z pytaniem: ,,Czy Bracia Muzutmanie maja prawo stosowac sit¢ dla realiza-
cji swoich celow? I czy moga planowac powszechna rewolucjg (saura) przeciwko
istniejacemu w Egipcie systemowi politycznemu i spotecznemu?” W dalszej czg-
$ci powotal si¢ na wypowiedzi Proroka Mahometa o szerzeniu Stowa i nadrzedno-
$ci rozumienia dzihadu jako wewngtrznego umacniania si¢ kazdego muzulmanina,
po czym stwierdzit, ze w bledzie sa ci, ktorzy mysla, ze fizyczna sita jest najwaz-
niejszym or¢zem walki Bractwa. W podsumowaniu Al-Banna powiedzial, ze ,,Bra-
cia nie powinni mysle¢ o rewolucji jako o drodze walki o realizacje swoich
ideatow'3. Al-Banna byt pod tym wzgledem pod wyraznym wplywem mistycy-
zmu. Pisal: ,,Pierwszym stopniem dzihadu jest oczyszczenie z wszelkiego zta wia-
snego serca; najwyzszym — boj (kital) w stuzbie Bogu; stopnie posrednie — to
walka stfowem, pidrem i czynem, gloszenie Stowa w obliczu despotycznego wtad-
cy. Dzihad jest jedynym srodkiem ozywienia misji islamu [...]""%.

133 Hasan al-B a n n a, Risala al-mu tamar chamis (List do V Konferencji) [w:] Mad:z-

mu’a...,s. 128, 133; szerzej o szkoleniu mlodziezy pisze Z.S. Bajjumi, op. cit.,s. 124—
126.
154 Hasan al-Banna, Muzakkarat..., s. 104.
155 Ibidem, s. 136 oraz idem, Risala at-ta’alim (List 0 nauczaniu) [w:] Madzmu’a. .., s. 361.
156 Idem, Risala at-ta’alim (List o nauczaniu) [w:] Madzmu’a..., s. 361.

184



Al-Banna byl przekonany, ze dziatalno$¢ oswiatowa w spoteczenstwie spra-
wi, ze ludzie zrozumieja, iz sa rzadzeni przez zdrajcow i obala rzad, zeby przeka-
za¢ wladzeg Bractwu. Myslenie takie okazat si¢ naiwne i kosztowato Al-Banng
zycie. Juz wowczas, w latach 40. XX w., niektorzy z cztonkéw Bractwa zaczeli
siggac po bron w walce z rzadowymi stuzbami bezpieczenstwa. Zaczgta dziata¢
Sekcja Specjalna (An-Nizam al-Chass), ktéra powotana zostata dla obrony Brac-
twa przez wrogami, ale wobec narastajacej fali przemocy podjgta dziatania za-
czepne. Z rak cztonkdéw Sekeji Specjalnej zgingto wielu urzednikéw administracji
krola Faruka, z premierem rzadu wilacznie.

Po dojsciu do wladzy Nasera w 1952 r. migdzy nowymi wtadzami a Brac-
twem Muzutmanskim doszto do ostrej konfrontacji politycznej, w trakcie ktorej
Bractwo odpowiadalo na przemoc przemoca i samo podejmowato dziatania za-
czepne. W tym czasie w organizacji nastgpita wyrazna polaryzacja na tych,
ktorzy uwazali, ze Bractwo powinno dziata¢ jako opozycja polityczna i nie sto-
sowac przemocy i innych, ktorzy doszli do przekonania, ze wtadze nigdy nie
przyjma filozofii politycznej Bractwa, w zwiazku z czym nalezy je obali¢. Po-
dziat ten, aczkolwiek wyrazny, nie byl, jak si¢ wydaje, ostateczny. Owczesny
Glowny Przewodnik Hasan al-Hudajbi, mimo ze byt zwolennikiem pierwszego
stanowiska, uznawat celowos¢ istnienia Sekcji Specjalnej.

Zwolennicy ,,akcji bezposredniej” znalezli argumentacje dla swoich przeko-
nan w pracach Sajjida Kutba, ktory w swojej ksiazce Ma 'alim fi-t-tarik (Stupy
milowe na drodze) rozwinat koncepcje takfiru, czyli apostazji. Kontrowersje
w kwestii rozumienia koranicznego terminu takfir (odszczepienstwo) narodzity
si¢ w samym srodowisku Braci Muzutmanow i to zaraz po tym, jak r¢kopis
ksiazki wyniesiony zostal z wigzienia, w ktorym przebywat autor. Wielu czton-
koéw Bractwa o umiarkowanych pogladach w kwestii metod realizacji idei orga-
nizacji wyrazalo watpliwosci, czy mozna przenosi¢ koraniczne terminy na grunt
owczesnej polityki. Poniewaz kontrowersje w kwestii terminu takfir poglgbiaty
si¢ i zaczety dzieli¢ Braci, Kutb napisal pozadane wyjasnienie. Czytamy w nim:

,Czym jest takfir? Co on oznacza? Nie oskarzam wcale muzul-
manoéw, ze sa odszczepiencami (kufr). Jesli tak czytacie moj tekst,
to jest to zte rozumienie. Mowig tylko to, ze muzutmanie przestali
wlasciwie rozumie¢ przestanie Proroka. Znalezli si¢ wigc w stanie
powodu, chcg powiedzie¢, ze punktem wyjscia dla dziatan ruchu mu-
zutmanskiego nie jest wprowadzenie muzutmanskiego systemu poli-
tycznego. Znacznie pilniejszym jest praca edukacyjna z poszczegdlnymi
jednostkami i grupami w celu przygotowania spoteczenstwa do przy-
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jecia muzutmanskich zasad wspotzycia. Ten cel jest znacznie waz-
niejszy niz wprowadzenie systemu politycznego opartego na islamie.
Twierdzg, ze nie jest mozliwe stworzenie muzutmanskiego ustroju
politycznego bez wczesniejszego przygotowania do tego spoteczen-
stwa i zmiany mentalno$ci ludzi dla wlasciwego zrozumienia przez
nich przestania islamu. Jesli cel ten nie zostanie osiagnigty, system
polityczny oparty na islamie nie bgdzie funkcjonowat. Problem pro-
gramu dziatan ruchu muzutmanskiego sprowadza wigc nie tyle do
rzadzenia ludzmi, co do ich edukowania!?’.

Wprawdzie Kutb wskazat tym wyjasnieniem, ze byt zwolennikiem idei Al-Ban-
ny o ewolucyjnej drodze do islamizacji, ale w innych pracach, zwtaszcza w zbiorze
komentarzy do Koranu pt. Fi zilal al-Kur’an wskazat na konieczno$¢ podjgcia
rewolucyjnych metod przejgcia wladzy dla wprowadzenia rzadow opartych na sza-
ri’i. Kutb nadat przede wszystkim szerszy, wrecz uniwersalny, wymiar dzihadowi.
W jego komentarzach do Koranu nie chodzi tylko i wytacznie o obrong wiary mu-
zutmanskiej przed atakami ze strony wrogow. DzZihad to nie zwyczajna wojna obron-
na. Taka wyktadania tego terminu oznaczataby przyznanie si¢ do porazki w krzewieniu
Stowa. Dzihad to walka o wolnos$¢ catej ludzkosci; to walka ze wszystkimi syste-
mami, ktore niewola cztlowieka i uzurpuja sobie prawo Boga do decydowania o lo-
sach ludzi. Ofensywny dZihad ma wigc zasadnicze znaczenie dla wypehienia przez
muzutmanow misji gloszenia Stowa; jest istota przestania, ktore Bog skierowat przez
Proroka Mahometa do wszystkich ludzi. Bog przykazat bowiem Wystannikowi, aby
przestrzegal niewiernych (kuffar) przez konsekwencjami ich niewiary i zeby przyjat
ich nawrdcenie'8. Kutb pisze, ze dzihad moze mie¢ dwie formy: zbrojng oraz po-
kojowa 1 powotuje si¢ Koran. Przytacza kolejne sury, z ktorych wynika, ze Bog
najpierw zabronit muzutmanom walczy¢ zbrojnie i nakazat im wylacznie modli¢ si¢
oraz ptaci¢ podatek religijny na rzecz wspolnoty (sura IV ,,Kobiety”, werset 77).
Nastepnie zezwolit im walczy¢, ale wkrotce ograniczyt zbrojny dzihad do zwalcza-
nia tych, ktorzy sami walczyli przeciwko muzutmanom (sury XXII ,,Pielgrzymka”,
wersety 3941 oraz sura 11 ,, Krowa”, werset 190). W koncu Bog nakazat muzut-
manom walczy¢ ze wszystkimi niewiernymi i bylo to jego ostateczne przestanie
odnos$nie do rozumienia dzihadu (sura 1X ,,Skrucha”, wersety 29 i 36)'%.

157Cyt. za: S. Khatab,op. cit., s. 467.

158 Sajjid Kutb, Fizilal...,s. 5.

139 Sayyid Q utb, In the Shade of the Qur’an..., Vol. VII, Surah 8 Al-Anfal, s. 8, 13—
14. Wymienione sury i wersety sa kluczowe w interpretowaniu przez ekstremistow mu-
zulmanskich dzihadu jako walki zbrojnej. Brzmia one nastgpujaco: ,,Ci, ktorzy wierza,
/ walcza na drodze Boga, / a ci, ktorzy nie wierza, / walcza na drodze Saguta. / Walczcie
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Kutb precyzuje, czym jest niewiara (kufr) i kto jest niewiernym (kafir). Nie
kazdy muzulmanin zasluguje na to miano. Nie wystarczy urodzi¢ si¢ muzutmani-
nem i nawet nie wystarczy praktykowac kult. Nalezy zy¢ zgodnie z prawem
boskim 1 to jest wlasciwy probierz wiary. Odrzucenie prawa Boga (szari’i),
a zwlaszcza orzekanie na podstawie tego, czego nie objawil Bog, jest niewiara'®.

To, ze dzZihad jest walka 1 dziataniem ofensywnym, nie oznacza jednak, ze
nalezy go rozumie¢ wylacznie jako walke zbrojna — pisze Kutb. Tak mys$la za-
chodni orientali$ci, ktory z gruntu nie rozumieja istoty islamu. Takie myS$lenie
jest takim samym uproszczeniem jak traktowanie dzihadu wylacznie w katego-
riach walki obronnej przed wrogami. Tak jak najlepsza obrona islamu przed
wrogami jest umacnianie wiary w samym ,,domu islamu”, tak samo najlepszym
orgzem w walce o wolno$¢ ludzkosci jest stowo, dostateczne silne, aby przeko-
nac o stuszno$ci prawd gloszonych przez islam. O sile stowa decyduje catkowite
przekonanie o stusznosci gltoszonych pogladow. Dzihad rodzi si¢ wiec w ludz-
kich sercach i dopiero potem znajduje wyraz w ludzkich dziataniach'®'. W na-
szych czasach dzihad to wysitek naszych ust i pior — pisze Kutb. Walka zbrojna
to jedna z form dzihadu i do niej tez mamy prawo” !> — dodaje.

Dzihad to przede wszystkim instrument powszechnej rewolucji spoteczne;j.
Chodzi bowiem o wyzwolenie ludzi ciemigzonych i sprowadzonych na zta dro-
g¢. Kutb pisze w komentarzu do sury VIII ,Lupy”, ze ,,Ludzie powrdcili do
poddanie si¢ woli Boga. Powrdt do prawdziwej wiary da poczatek nowemu
spoteczenstwu, gdyz wiara jest wolnos$cia i niesie sprawiedliwos¢!®®. Kutb twier-
dzi, ze o slusznosci takiego rozumienia dzihadu $wiadczy tre$¢ wersetow 97—
99 z Koranu z sury IV ,,Kobiety”. Wersety te mowia o spotkaniu aniolow z tymi,

wigc z poplecznikami szatana! / Zaprawdg, podstgp szatana jest staby!” (IV: 76); ,,Po-
wstrzymajcie wasze rgee! / Odprawiajcie modlitwe / 1 dawajcie jalmuzng!” (IV: 77); ,,Zwal-
czajcie na drodze Boga / tych, ktorzy was zwalczaja, / lecz nie badzcie najezdzcami.
/ Zaprawdg, Bog nie mituje najezdzcow!” (II: 190); ,,Zwalczajcie tych, ktorzy nie wierza
/ w Boga i w Dzien Ostatni, / ktorzy nie zakazuja tego, / co zakazal Bég i jego Postaniec,
/ 1 nie poddaja si¢ religii prawdy / sposrdod tych, ktorym zostata dana Ksigga / dopdki oni
nie zaptaca daniny wilasna reka / 1 nie zostana upokorzeni.” (IX: 29); ,,Liczba miesigcy
u Boga: / dwanascie miesigcy zaznaczonych w Ksigdze Boga / w dniu, kiedy On stworzyt
niebiosa i ziemig. / Wsrod nich — cztery $wigte. / To jest religia prawdziwa. Przeto nie
czyncie sobie niesprawiedliwo$ci / w tych miesigcach / i zwalczajcie batwochwalcow
w catosci. / Wiedzcie, iz Bog jest z bogobojnymi!” (IX: 36).

160 Sajjid Kutb, Fizilal..., s. 13.

181 Sayyid Q utb, In the Shade of the Qur’an..., Vol. 111, Surah 4 Al-Nisa, s. 282.

162 [bidem, Vol. VII, Surah 8 Al-Anfal, s. 14, 26.

163 Sajjid Kutb, Fizilal...,s. 10-12.
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ktorzy byli za zycia uciskani i nie mogli wkroczy¢ na droge wtasciwej wiary.
Czytamy w nich: ,,Zaprawdg, kiedy aniolowie / zabieraja dusze tych, / ktorzy
sami sobie wyrzadzili niesprawiedliwos¢, / mowia: / «W jakim stanie byliscie!»
/ Oni powiedza: / «Byli$my uci$nionymi na ziemi.» / Powiedza: / «Czy ziemia
Boga nie byta dos¢ rozlegta, / Zzebyscie mogli wedrowac po niej?» / Otoz dla
tych Gehenna / bedzie miejscem schronienia. / A jakze to nieszczgsne miejsce
przybycia! / Wyjatkiem sa ci uci$nieni / sposréd megzczyzn, kobiet i dzieci,
/ ktorzy nie sa zdolni do jakiego$ podstgpu / ani tez nie sa poprowadzeni prosta
droga. / Tym, by¢ moze, odpusci Bog”.

Kutb uwaza, ze Bog nakazuje w tych wersetach czyni¢ sprawiedliwos¢ i bro-
ni¢ ludzi uciskanych, jesli sa godni zaufania, a nade wszystko walczy¢ o ich
zycie wieczne. Jest to obowiazkiem kazdego muzutmanina jako cztonka spote-
czenstwa i wspolnoty muzutmanskiej. Ludzie, ktorzy tak czynia w codziennym
zyciu, podejmuja dzihad i moga liczy¢ na nagrode od Boga'®. Powotywanie sig
na przytoczone wyzej wersety staje si¢ wlasciwie niepotrzebne w momencie,
gdy Kutb pisze, ze wszyscy prorocy byli rewolucjonistami, a najwigkszym wsrod
nich byl Mahomet. Wszyscy oni dokonali prawdziwych przewrotow, zmieniajac
oblicze ireligii, i spoteczenstwa. Prorokow-rewolucjonistow cechowato dazenie
do uwolnienia ludzi od tyranii i do wprowadzenia sprawiedliwych rzadow. Jed-
noczesnie cechowat ich gieboki szacunek dla zycia ludzkiego, co odrézniato ich
od zwyktych rewolucjonistow-przewrotowcow. Same wigc narodziny islamu byty
rewolucja — i to powszechna. DZihad, jako instrument wdrazania w zycie zato-
zen tej rewolucji, nie moze wigc nie by¢ permanentny. Nalezy go prowadzi¢
stale, w formach mozliwych do przyjecia w danych okolicznosciach!'®.

Teksty Kutba, bez wzgledu na osobiste przywiazanie autora do ewolucyjnej
czy rewolucyjnej metod walki o wprowadzenie ,,rzadéw Boga” na ziemi, moéwi-
ly jednoznacznie o mozliwosci odnoszenia koncepcji religijnych i czysto teore-
tycznych o odszczepienstwie do wspotczesnej sytuacji politycznej. Rownie
jednoznacznie stwierdzaty, ze system polityczny, ktory nie opiera si¢ na prawie
religijnym jest z gruntu niemuzulmanski, a wladze, ktére go reprezentuja popet-
niaja grzech apostazji. Stad juz byt jeden krok do wniosku, ze wtadze takie nale-
zy zwalcza¢ wszelkimi sposobami z aktami terrorystycznymi wlacznie i ze walka

164 Sayyid Quthb, In the Shade of the Qur’an..., Vol. 111, Surah 4 Al-Nisa, s. 283, 301-303.

165 Ibidem, Vol. VII, Surah 8 Al-Anfal, s. 32-33, 36-37. Kutb, wskazujac na permanent-
ny charakter dzihadu, powotuje si¢ na sure IV ,,Kobiety” i werset 75, ktory brzmi: ,,Dla-
czego nie walczycie na drodze Boga, / jak rowniez za stabych mgzczyzn, / kobiety i dzieci,
/ ktérzy mowia: / «Panie nasz! / Wyprowadz nas z tego miasta, /ktérego mieszkancy sa
niesprawiedliwi?! / I daj nam od Siebie opiekuna! / I daj nam od Siebie pomocnika!»”.
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z nimi jest $wigtym dzihadem. Wniosek taki wyciagneli dziatacze Sekcji Spe-
cjalnej i niektorzy aktywisci studenckich zwiazkow religijnych, ktérzy utworzyli
podziemne grupy terrorystyczne. Nazwano ich dzihadystami, a wigc zwolenni-
kami rozumienia dzihadu jako walki zbrojnej. W Egipcie najbardziej znane staty
si¢ takie organizacje dzihadystow, jak Takfir wa-I-Hidzra (Odszczepienstwo
1 Hidzra), Dzihad i Dzama’at Islamijja (Wsp6lnoty Muzutmanskie).

Proces 54 zatrzymanych w 1981 r. cztonkdéw Takfir wa-I-Hidzra, spo-
srod ktorych przywddcea Szukri Ahmad Mustafa oraz czterech innych ska-
zanych zostato na $mier¢ za zabojstwo ministra ds. religii, ujawnil cele
i sposob myslenia cztonkow grupy. Wychodzili oni z zatozenia, ze zyja, po-
dobnie jak Mahomet w poczatkowym okresie swej dziatalnosci, w okrazeniu
i ciaglym zagrozeniu, a ich program sprowadzat si¢ do odrzucenia ,,heretyc-
kiego” panstwa. ,,Negujemy obecny system spoteczny i zasady rzadzenia,
ktore akceptuja i stymuluja odchodzenie od wiary i popadanie w grzech [...].
Panstwo jest heretyckie, gdyz nie opiera si¢ na religii [...], a wszyscy ima-
mowie w meczetach sa odszczepiencami i modlitwa pod ich przewodnic-
twem traci sens. Trzeba odwrdcic si¢ od zepsutego spoteczenstwa i znalez¢
miejsce, gdzie cztowiek nie panuje nad cztowiekiem, gdzie istnieje tylko Bog.
Tam trzeba przygotowac sig fizycznie i duchowo do walki przeciwko here-
tykom, aby powrocic i sita zmieni¢ porzadek rzeczy”!'%® — twierdzit przy-
wodca grupy. Jej cztonkowie, ktérych liczbg oceniono na okoto 500 zadali
wprowadzenia ,,prawdziwego” panstwa muzulmanskiego opierajacego si¢
na szari’i i uznania przez wtadze systemu politycznego z okresu Sprawiedli-
wych Kalifow za modelowy. Zabijajac osobg zwiazana z polityka religijna
rzadu, cztonkowie grupy dali do zrozumienia, ze uwazaja, iz polityke t¢ moz-
na zmieni¢ jedynie za pomoca sity'®’.

Podobne myslenie prezentowat Muhammad Abd as-Salam Faradz, ideolog
DzZihadu. Nawiazujac do przekonan sekty charydzytow z VII w. okreslit on
dzihad lub inaczej kital (dost. b6j, domys$lnie: w obronie wiary) jako wewngtrz-
ny obowiazek kazdego muzulmanina i szosty filar wiary. Podsumowujac do-
tychczasowe wysitki kilku pokolen na rzecz islamizacji, Abd as-Salam Faradz
sformutowat poglad, ze dziatalno$¢ oswiatowa i apelowanie o powr6ot do wiary
okazato si¢ nieefektywne ze wzgledu na przeciwdziatania wtadz. Zalozona przez
Al-Banng organizacja nie osiagneta wigkszych sukcesow, byta przesladowana,

166 Cyt. za: M. Kramer, op. cit., s. 64.

167 Abd al-Moneim Said A 1y, Manfred W. W e n n e r, Modern Islamic Reform
Movements: The Muslim Brotherhood in Contemporary Egypt, ,,The Middle East Jour-
nal”, Vol. 36, Summer 1982, s. 357.
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a dazenia jej kierownictwa do uzyskania legalizacji sa kapitulanctwem i kom-
promisem wobec wtadz. Nie pozostaje nic innego jak bezposrednia akcja uswia-
domionej mniejszosci, przejgecie wladzy 1 wprowadzenie islamizacji sila. Abd
as-Salam napisal: ,,Jedno jest pewne. Tyrani tej ziemi nie znikna inaczej, niz jak
po zastosowaniu sity [...]. Restauracja panstwa islamskiego jest obowiazkiem
kazdego muzutmanina [...] i je$li panstwo to nie moze by¢ odtworzone inaczej
jak za pomoca walki, to dziatanie takie jest naszym swigtym obowigzkiem. Po
obaleniu kalifatu w 1924 r. oraz odrzuceniu szari’i i zastapieniu jej prawami
niewiernych sytuacja podobna jest do okresu najazdu Mongotow. Obecne rzady
krajow muzutmanskich sa na etapie odchodzenia od wiary [...]. Odszczepiency
powinni zosta¢ zabici [...]. Muzulmanie sa wolni w wyborze takiego sposobu
walki, ktory zapewnilby realizacje ostatecznego celu [to znaczy odtworzenie
panstwa islamskiego — przyp. J.Z.] najprostszymi metodami przy minimalnych
stratach” 68,

Abd as-Salam Faradz nie widzial wiec innego wyjscia poza terrorem. Jego
koncepcja $wigtej wojny byta antyteza definicji dzihadu jako walki obronnej
1 wyraznym nawigzaniem do pogladéw Ibn Tajmijji z poczatkow XIV w., naka-
zujacego muzutmanom walke z Mongotami wszystkimi dostgpnymi srodkami,
w tym i za pomoca terroru indywidualnego. W takim rozumieniu publikacja Mu-
hammada Abd as-Salama Faradza stata si¢ biblia przemocy dla zabojcow pre-
zydenta As-Sadata w 1981 1.

Przeciwko ideologii grup terrorystycznych wystapili znani dziatacze Brac-
twa Muzutmanskiego. Nalezata do nich m.in. Zajnab al-Ghazali, przywodczy-
ni Sioéstr Muzulmanek, ktoéra byta wigziona w czasach Nasera i torturowana.
W 1974 r., po ujawnieniu planébw wzniecenia przez grupe Takfir wa-I-Hidzra
powstania islamskiego, Zajnab al-Ghazali odcigla si¢ od tych planow i zaprze-
czyta twierdzeniom jednego z przywodcoOw grupy Saliha Sirrijji o tym, jakoby
konsultowal on swoje plany powstania z Braémi Muzutmanami. Al-Ghazali
odrzucita takze twierdzenia przywodcow grupy, ze sgdziowie sadow panstwo-
wych, ktorzy skazuja islamistow staja si¢ odszczepiencami i zasluguja na
smier¢. Przywodcezyni Siostr Muzutmanek potgpita przemoc i wezwata dziata-
czy islamistycznych do opuszczenia szeregéw grup terrorystycznych'®.

W latach 80. 1 90. XX w. problem terroryzmu w polityce egipskiej stal si¢
tak powazny, ze pobudzit dyskusje w réznych krggach politycznych i srodowi-
skach intelektualnych. Oceniano, ze w kraju dziata ok. 50 grup terrorystycz-

18 Cyt.wg: O. Carré i G. Michaud,op. cit.,s. 101-102.
19 Por. Nimat D zinin a, Tanzim al-dzihad: hal huwa al-badil al-islami? (Organi-
zacja Dzihad: czy jest ona alternatywa islamska?), Dar al-Hurijja, Kair 1988, s. 86.
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nych. W kwietniu 1988 r. Saad Eddin Ibrahim, znany dziatacz na rzecz praw
cztowieka i swobod politycznych, opublikowatl w czasopismie ,, Third World Quar-
terly” artykut, w ktorym napisal, ze tzw. ,,islamskie ozywienie” zaczyna domino-
waé w egipskim dyskursie politycznym, a idea odgérnego ustanowienia ,,systemu
islamskiego” skutecznie konkuruje z mys$la demokratyczna, socjalistyczna, libe-
ralna, a nawet narodowa'”’.

Przeciwnicy ekstremistow podjeli proby powstrzymania tendencji do umac-
niania si¢ w §wiadomosci spotecznej mysli o nieuchronnosci ,,rewolucji islam-
skiej” m.in. przez podwazenie religijnej argumentacji terrorystow o apostazji.
Najbardziej znang z takich prob byta polemika z radykatami Muhammada Saida
al-Aszmawiego, znanego prawnika i sedziego Najwyzszego Sadu Apelacyjnego
Egiptu. Sedzia Al-Aszmawi jest autorem wielu ksigzek na temat prawa muzut-
manskiego, podstaw wiary, systemu wtadzy w islamie, norm religii odnoszacych
si¢ do dzialalno$ci gospodarczej i innych. W 1987 r. ukazatla si¢ jego ksiazka
Al-Islam as-sijasi (Islam polityczny), w ktorej autor przeprowadzit frontalny
atak na islamizm, zwtlaszcza islamizm wojujacy. Al-Aszmawi podwazyt przede
wszystkim powszechny poglad, ze w islamie wiara i wtadza byty zawsze $cisle
ze soba zespolone. Tak byto, pisze Al-Aszmawi, jedynie w czasach Mahometa
oraz 3 pierwszych kalifow. Panowanie kalifa Omara, podawane jako modelowe
dla stosunkéw wtadzy w islamie, trwalo zaledwie 2 lata, a wspomniany okres
Proroka i 3 jego nastgpcow — nie dtuzej niz 3 dekady. Pézniej nastapit rozdziat
obydwu rodzajow wladzy — $§wieckiej i duchowej. Autor wskazat tym samym na
to, ze w panstwach, ktore istnialy na Bliskim Wschodzie na przestrzeni wielu
wiekoéw po krotkim stosunkowo panowaniu Sprawiedliwych Kalifow decyzje
dotyczace panstwa podejmowane byty przez instytucje $wieckie w rodzaju sul-
tanatu w Imperium Osmanskim i ze sfera zycia religijnego byta oddzielona od
sfery polityki w tym sensie, Ze instytucje zwiazane z praktykowaniem kultu funk-
cjonowaty poza instytucjami panstwowymi. Cho¢ miaty one znaczacy wptyw na
zycie w panstwie, to generalnie byly panstwu podporzadkowane. Taki uktad
stosunkéw wtladzy nie znaczyt wcale, ze pafistwa te nie byly muzulmanskie.
Al-Aszmawi odnosi si¢ nastepnie do koncepcji hakimijja — ,,wtadzy Boga”, do
ktorej odwotuja sig¢ ekstremisci. Uwaza, ze termin hukm w Koranie oznacza
,,rozstrzyganie sporow”, ,,sadzenie”, a nie ,,sprawowaniec wtadzy” czy ,,rzadze-
nie”, jak uwazaja ekstremisci. Al-Aszmawi analizuje nast¢pnie wersety 44—47
z sury V (,,Stot zastawiony™), 65 oraz 105-107 z sury IV (,,Kobiety”), ktore
nakazuja, wedlug ekstremistow, zabija¢ innowiercow oraz traktowac tych, kto-

170 Patrz: Saad Eddin 1brahim, Egypt’s Islamic Activism in the 1985, ,,Third World
Quarterly”, April 1988.
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rzy nie zyja zgodnie z normami islamu i nie poddaja si¢ tym ,,wtadzy Boga” jako
odszczepiencow. Autor dowodzi, ze cytowane wersety miaty konkretne odnie-
sienie do sytuacji z czasow Mahometa i nie mozna ich odnosi¢ do p6zniejszego
okresy, kiedy nastapito rozdzielenie wladzy religijnej od swieckiej'”".

Kierownictwo Bractwa Muzutlmanskiego oraz srodowisko nowych islami-
stdw, mimo ze samo wielokrotnie odcigto si¢ od ekstremizmu, jednak poddato
ksiazke i poglady sedziego Al-Aszmawiego krytyce, gldwnie za twierdzenie, ze
wladza religijna i wtadza polityczna w panstwie islamskim moga i wrecz powin-
ny by¢ od siebie oddzielone. Krytycy Al-Aszmawiego starali si¢ wykazac, ze
rozumienie przez Al-Aszmawiego relacji migdzy sfera religijna a polityczna w Im-
perium Osmanskim jest bledne i ze oddzielenie tych dwoch sfer od siebie w pan-
stwie islamskim oznacza utrate przez spoteczenstwo orientacji kulturowej, co
doprowadzi do ze$§wiecczenia i towarzyszacych temu patologii spotecznych. Autor
zostat, z kolei, poparty przez innych intelektualistow na czele z Nagibem Mahfu-
zem, laureatem Nagrody Nobla z dziedziny literatury.

Srodowisko umiarkowanego nurtu Braci Muzutmanéw odcina si¢ general-
nie od terroru, jakkolwiek nie wszyscy dzialacze czynia to bezwarunkowo. Ju-
suf al-Karadawi, na przyktad, podkresla, ze zabdjstwo muzutmanina przez
muzutmanina jest niezgodne z zasadami wiary i jest dziataniem, charakteryzuja-
cym ludzi w czasach dzahiliji, a wigc w czasach przedmuzulmanskich. Al-Ka-
radawi powoluje si¢ w tym wzgledzie na wersety z kilku sur Koranu, m.in.
werset 151 z sury VI ,,Trzody”: ,,[...] nie zabijajcie nikogo — tego zakazal Bog
—inaczej jak zgodnie z prawem”. Al-Karadawi uwzglednia jednak sytuacje, kie-
dy zabojstwo jest dopuszczalne. W relacjach migdzy muzutmanami taka sytu-
acja ma miejsce wowczas, kiedy muzulmanin odchodzi od wiary i staje si¢
odszczepiencem. O tym, kogo nalezy uzna¢ odszczepiencem, nie moze jednak
decydowac¢ osoba nie majaca kompetencji do formutowania takiego osadu'”.
Szejk dopuszcza takze mozliwo$¢ stosowania zabdjstwa w relacjach migdzy
muzutmanami a niemuzutmanami w sytuacji, kiedy ci pierwsi musza si¢ broni¢
przed atakami tych drugich. Al-Karadawi, ktory jest kaznodzieja powszechnie
znanym w catym $§wiecie islamu kilkakrotnie odciat si¢ od aktow terroru. Na

171 Muhammad Said al-A s z m a w i, Al-Islam as-sijasi (Islam polityczny), Dar Sina,
Kair 1987, s. 36—42. Werset 47 sury V mowi w szczegolnosci: ,,I niech lud Ewangelii sadzi
/ wedlug tego, co zestal Bég. / A ci, ktorzy nie sadza wedtug tego, / co zestatl Bog, / sa
ludzmi zepsutymi”. Werset 107 sury IV brzmi natomiast nast¢pujaco: ,,I nie prowadz
sporu w obronie tych, / ktorzy zdradzaja samych siebie. / Zaprawdg, Bog nie kocha tego,
/ kto jest zdrajca i grzesznikiem!”

172 Jusuf al-K a r a d a w i, 4/-Halal wa-I-haram fi I-islam (To, co dozwolone i to, co
zabronione w islamie), Maktaba Wahba, Kair 2002, s. 282-283.
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przyktad potgpit atak bombowy w Londynie z 7 lipca 2005 r., okre$lajac go jako
,.hanbe”. Jednak wczes$niej wielokrotnie wypowiadat si¢ o bojownikach w Iraku
stosujacych terror wobec wojsk amerykanskich jako o mgczennikach'”, a w swo-
jej ksiazce Al-Islam wa-I-almanijja wadzhan li-wadzh (Islam i sekularyzm
twarza w twarz) przedstawit dzialania terrorystow jako obronne i wymuszone
agresja zeSwiecczonej cywilizacji Zachodu na $wiat islamu'™,

Bardziej jednoznaczny w potgpieniu terroryzmu byt Muhammad al-Ghazali.
Uwazat on w swoich pracach, ze dziatania ekstremistow (mutatarrifun), stosu-
jacych przemoc i zabijajacych dla politycznych celow w imi¢ Boga, Swiadcza
o chorej psychice. Zjawisko to wskazuje jednoczes$nie o tym, ze chore sq nie
tylko pojedyncze jednostki, ale caty system spoteczny. Bezrobocie, fatalne wa-
runki zycia, brak perspektyw na lepsze jutro, a przede wszystkim brak zaufania
do wladz — oto zrodta terroryzmu. Terroryzm to wytwor chorej wyobrazni ludzi
zepchnigtych na margines, postawionych w sytuacji bez wyjscia, nie wyeduko-
wanych, idacy $lepo za swoimi przywddcami, ktdrzy blednie interpretuja teksty
$wigte 1 sa pseudoimamami. Same represje stosowane przez wladze wobec
terrorystow i ich srodowisk nie uzdrowia sytuacji i dziatania takie nalezy pote-
pi¢. Rodza bowiem nowe krzywdy i tworza nowe podziaty w spoteczenstwie.
Jedynym $rodkiem wyjscia jest radykalna reforma oswiaty i wychowania.
Ta’alim (nauczanie) i tarbijja (wychowanie, ksztaltowanie cztowieka) powin-
ny by¢ radykalnie zmienione i oparte na tresciach religijnych. Taka reforma da
jednoczesnie ludziom wiar¢ w sens tego, co robia!”.

Srodowisko islamistow zwiazanych z Partiq Wasat jest bardziej jednoznacz-
ne w odcigciu si¢ od terroryzmu. W pazdzierniku 1994 r. dzialacze tego $rodo-
wiska Isam al-Irjan i Abu al-Ila al-Madi zorganizowali w siedzibie Kairskiego
Stowarzyszenia Medycznego 2-dniowa konferencj¢ na temat podstawowych
praw i swobod obywatelskich, w ktorej wzigty udziat setki znanych dzialaczy
organizacji pozarzadowych i intelektualistow. Delegacja uczestnikow, z gtoéwny-
mi organizatorami odwiedzila w szpitalu Nagiba Mahfuza, laureata Nagrody
Nobla z dziedziny literatury, ktory wczesniej zastat zaatakowany i zraniony no-
zem przez wojujacego islamistg. Konferencja potgpita ten akt terroru, a kierow-
nictwo Bractwa Muzulmanskiego wydalo w zwiazku z tym o$wiadczenie,
w ktorym uznato za niedopuszczalne atakowanie przez wojujacych islamistow

173 Por. ,,The Times”, 16.07.2005, s. 6.

174 Jusuf al-K ar a d a w i, Al-Islam wa-l-almanijja wadzhan li-wadzh (Islam i seku-
laryzm twarza w twarz) — patrz: http://www.qaradawi.net/site/topics/article.asp?
cu_no=2&version=1&template_id=90&parents_id=12.

1750 wychowaniu w duchu religijnym pisze szeroko Muhammad al-Ghazali, Akida
al-muslim (Wiara muzutlmanina), Dar al-Kutub al-Islamijja, Kair 1984, s. 141-145.
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urzednikow panstwowych oraz turystow. Przywodcy Stowarzyszenia wezwali
tez radykatow do zawarcia zawieszenia broni z rzadem'”¢.

W pierwszych latach XXI w. problem religijnego terroryzmu wykroczyt nie
tylko poza granice Egiptu, ale 1 §wiat islamu. Stat si¢ problemem globalnym za
sprawa nowych interpretatorow doktryny radykalnego dZihadu. Osama bin
Laden, Ajman az-Zawabhiri, Jusuf al-Ajiri i Abd al-Aziz al-Mukrin wykorzystali
mysl Sajjida Kutba o zgubnym wptywie Zachodu na spoleczenstwa muzutman-
skie i skierowali ostrze krytyki tym razem nie przeciwko miejscowym elitom,
»zarazonym” wplywem Zachodu, ale przeciwko samemu Zachodowi. Fala niena-
wisci, jaka zrodzit ten socjotechniczny zabieg, okazala si¢ znaczniej bardziej trud-
na do powstrzymania niz dziatania ugrupowan ekstremistycznych w Egipcie.

Spoteczenstwo: sprawiedliwos¢ 1 solidarnos¢

Tworzac wizj¢ idealnego spoleczenstwa Al-Banna sprecyzowat zasady spra-
wiedliwos$ci spotecznej, ktorymi powinno kierowacé si¢ muzutmanskie panstwo.
Wiele do myslenia dawata mu w tym wzgledzie egipska rzeczywistosc, o ktorej
Al-Banna pisal: ,,Czy wiecie, ze ponad 60% Egipcjan zyje w warunkach gor-
szych niz zwierzgta. Nie znajdujac srodkow do zycia, sa oni na skraju wyczer-
pania, a kraj stoi w obliczu masowej $mierci glodowej [...]. Egipt nalezy do panstw
majacych najwyzszy wskaznik zachorowan na choroby zakazne i gruzlicg [...].
Do tej pory jest krajem analfabetéw. Odsetek ludzi wyksztalconych wynosi okoto
5% populacji [...]. W tej sytuacji naszym celem jest zreformowanie nauczania,
walka z bieda, ciemnota, chorobami i przestgpczoscia w celu wprowadzenia mo-
delowego spoteczenstwa odpowiadajacego muzutmanskiemu prawu’!”’.

Z jego koncepcja sprawiedliwo$ci spolecznej sprzeczne byly razace podziaty
majatkowe, ,,ogromne fortuny istniejace obok ponizajacej biedy”. Al-Banna
wychodzit z zatozenia o niepodzielnosci ludzkiej moralnosci i uwazat, ze gospo-
darka bez powiazania z zasadami sprawiedliwo$ci, rownos$ci i moralnosci prze-
czy podstawowym zatozeniom islamu o braterstwie cztonkow ummy. Moralny
imperatyw dziatalnosci ekonomicznej i nadrzedno$¢ jednosci nacji, ktora wyklu-
czata podziaty klasowe, warunkowaty, wedtug niego, konieczno$¢ zmniejszenia
rozmiarow wielkich posiadto$ci, rozdzielenia wérdd potrzebujacych uzyskanych
w ten sposob dobr i zmniejszenia tym samym razacych podziatow spotecznych!”®.

Al-Banna niejednokrotnie podkreslat, Ze jest wyrazicielem interesow warstw
srednich. ,,Czy wiecie, ze klasa $rednia praktycznie nie istnieje — pisat. Ci, kto-

176 Por. Mona EI-Ghobashy, op. cit., s. 382.

77Hasan al-B a n n a, Risala al-mutamar as-sadis (List do VI Konferencji) [w:]
Madzmu’a...,s. 208-209.

178 Ibidem.
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rych nazywamy klasg $rednia, to dzisiaj praktycznie sami biedacy. Nalezy zmniej-
szy¢ rozmiary wielkich posiadtosci na bazie kompensacji i poprawi¢ sytuacjg
drobnych wtascicieli. Nalezy rozdzieli¢ migdzy nich dobra panstwowe, aby mo-
gli powiekszy¢ w ten sposdb swoj stan posiadania”!'”. Program Braci glosit kult
pracy i gospodarczy nacjonalizm. ,, Wierzg gigboko, ze od muzutmanina wymaga
si¢ pracy i osiagania zysku ze swej pracy [...]. Zobowiazuj¢ si¢ pracowac na
swoje utrzymanie i oszczedzaé na swa przysztos¢. [...] Zobowiazujg si¢ popie-
ra¢ wszystkie pozyteczne muzulmanskie inwestycje gospodarcze oraz prefero-
wacé produkty wytworzone w moim kraju przez moich wspoétwyznawcow
i rodakow. [...] Zobowiazuj¢ si¢ wystrzegac zycia luksusowego, wykraczajace-
go poza mozliwos$ci i mdj stan”'%,

Dominacja i zniewolenie jednych ludzi przez drugi to znak poganstwa i odej-
$cia od objawienia. Tak pisal Al-Maududi o wspodtczesnych mu spoteczen-
stwach. Zawtaszczanie przez ludzi wladzy (uluhijja lub rabubijja), ktora
nalezy tylko do Boga, to gtéwna przyczyna wszystkich bied i nieszczg¢$¢ ludz-
kosci. Tyrania, despotyzm, wyzysk, niesprawiedliwos¢ 1 nieréwnos¢ charak-
teryzowaly, wedtug Al-Maududiego, spoteczenstwa Rosji, Ameryki, Jugostawii,
Anglii czy Chin, a ich zrédlem byto panowanie czlowieka nad cztowiekiem.
Jedynym wyjsciem byta gleboka transformacja spoteczna, ktorej sens spro-
wadzat si¢ do uznania Boga jedynym panem i wtadca (ilah i rabb). Koniecz-
nos¢ takiej przemiany glosili kolejni prorocy od Noego, Huda, Mojzesza po
Chrystusa i Mahometa'®!.

Sprawiedliwo$¢ spoteczna to drugi obok panstwa islamskiego temat, do-
minujacy w mysli Sajjida Kutba. W jego pracach, zwtaszcza z lat 40. 1 50. XX
w. wystepuja takie terminy, jak konsultacja (szura), sprawiedliwos$¢ spotecz-
na (al-adala al-idztima’ijja), rdwnos$¢ (al-musawat), odpowiedzialnos$¢ spo-
teczna (at-takaful al-idztima ’i). Kutb opowiedzial si¢ jednoznacznie po stronie
warstw spotecznie uposledzonych i wezwal wtadze w panstwach arabskich
do podjecia krokéw dla poprawy sytuacji materialnej tych warstw. Wskazat
tez wtasciwa, wedtug niego, droge do osiagnigcia tego celu. Bylo nig odrzuce-
nie zarowno zachodniego, jak i radzieckiego modelu rozwoju, ktore jednakowo
generowatly biedg, i pdjscie droga rozwoju oparta na spolecznych normach
religii'®.

179 Ibidem, s. 209.

180 Wg: ,,Dzarida al-Ichwan al-Muslimin”, nr 8 z 21.06.1934.

181 Sayyid Abul al-Ala M a u d u d i, The Political Theory of Islam..., s. 268-269.

182 Patrz prace Kutba: Al-Adala al-idztima’ijja...; Ma araka al-islam wa-r-ra’asma-
lijja (Walka migdzy islamem a imperializmem), Dar asz-Szuruk, Kair 1993; As-Salam al-ala-
mi wa-Il-islam (Pokoj $wiatowy a islam), Maktaba Wahbah, Kair 1951.
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Kutb twierdzi, ze w islamie sprawiedliwo$¢ osadza si¢ na 3 zasadach: wol-
nosci sumienia, petnej rownosci ludzi i odpowiedzialnosci jednostki za los spo-
teczenstwa'®®., W konsekwencji, opierajac si¢ na normach religii i religijnego
prawa, system muzutlmanski kreuje bezklasowe spoteczenstwo braterstwa
i sprawiedliwos$ci — twierdzi Kutb. Wszystkie dobra nalezg do spoteczenstwa,
a ostatecznie do Boga. Cztowiek je jedynie wykorzystuje w ramach swoiste]
dzierzawy regulowanej przez prawo. Jedynym zrédtem dochodu jest praca, co
wyklucza mozliwos¢ pojawienia si¢ zroznicowania klasowego, to znaczy zroz-
nicowania wynikajacego z posiadania dobr materialnych. Istniejace migdzy
ludzmi réznice maja w takim przypadku charakter jedynie intelektualny i du-
chowy. Sprawiedliwo$¢ w systemie muzulmanskim oparta jest, wedtug Kutba,
na fundamencie ludzkiego sumienia oraz na 3 zasadach: 1) petnej wewngtrz-
nej wolnosci jednostki przez odrzucenie kultu dobr materialnych i przetamanie
wrodzonych sklonnosci do nieograniczonego posiadania; 2) rownos$ci wszyst-
kich wobec Boga i prawa; 3) solidarno$ci spotecznej rozumianej jako jedno$¢
celéow jednostki i spoteczenstwa'®s.

Ta ostatnia zasada — solidarnosci spotecznej — jest szczegdlnie eksponowa-
na w pracy Kutba 4l-Adala idztima’ijja fi-l-islam (Sprawiedliwo$¢ spoteczna
w islamie). Jest ona mocno osadzona w §wiadomosci muzutmanow i wdrazana
w zycie przez rozpowszechniona dziatalno$¢ charytatywna oraz dobrowolne
opodatkowywanie si¢ w formie zaki, podatku religijnego, przez tych, ktorzy
posiadaja dobra w nadmiarze na rzecz jednostek oraz grup mniej posiadaja-
cych'®. Solidarnos¢ spoteczna to réwniez stosunki migdzy pracownikami a pra-
codawcami. W tej kwestii ideologia islamizmu odwotuje si¢ do hadisow i cytuje
Proroka Mahometa, ktory miat powiedzie¢, ze pracodawcy powinni odnosi¢ si¢
do zatrudnianych oséb jak do braci i pamigtaé, ze sprawuja nad nimi wiadze¢
ekonomiczng z woli Boga. Powinni tez pamigtac o tym, ze Prorok zapowiedziat,
iz ci, ktoérzy najmowali robotnikéw do pracy i nie wynagrodzili ich za wykonana
prace, beda za to rozliczeni w Dniu Sadu Ostatecznego!®. Normy islamu bronia
wigc zdecydowanie stabszy ekonomicznie segment spoleczenstwa.

Spoteczenstwo to rowniez codzienne zachowania jednostek i zbiorowosci
ludzkich — wspdlnot rodzinnych i lokalnych o réznym zasiegu. Zachowania te

183 Qajjid Kutb, Al-Adala al-idztima’ijja..., s. 37-74

184 Ibidem.

185 Ibidem, s. 75—89.

186 Por. Sahih al Bukhari. The Translation of the Meanings of Sahih al Bukhari,
Arabic-English, by Muhammad Muhsin Khan, second revised edition, Vol. 1-4, Hilal
Yayinlari, Ankara 1976, Vol. 3, s. 258, 439.
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ujete sa w ramy, ktorych charakter okresla naczelny cel wspolnoty muzutman-
skiej, jakim jest zbawienie. Dla ideologdw islamizmu cel ten jest catkowicie oczy-
wisty 1 jedyne co pozostaje do ustalenia to tre$¢ oraz granice poprawnos$ci
zachowan. Respektowanie tych granic w codziennym zyciu prowadzi wiernego
do zbawienia i wypetnienia przez niego misji, do ktorej powotat go Bég. Podej-
Scie takie jest nawigzaniem do tego, co mowi ortodoksja sunnicka o celu zycia
i drodze zycia wiernego muzutmanina. [slamizm powtarza tez ortodoksyjne prze-
pisy dotyczace postgpowania i zachowan jednostki oraz grup w zyciu codzien-
nym, ktore okreslaja sunnickie zbiory hadisow.

Najbardziej obszerna praca wspodlczesnego islamizmu na temat granic po-
prawnos$ci obyczajowej zastata napisana przez Jusufa al-Karadawiego i nosi
tytut Al-Halal wa-I-haram fi-l-islam (To, co dozwolone i to, co zabronione w is-
lamie). Autor wyjasnia w niej przede wszystkim istote poprawnosci religijnej
i podkresla, ze wszystko, co jest zabronione (haram) jest poganskie i jako takie
zamyka droge do zbawienia. Niedopuszczalne sa rowniez proby przedstawiania
tego, co zabronione, jako dozwolone. W przypadkach pojawienia si¢ watpliwo-
$cinalezy zachowac ostrozno$¢ i zaktadac, ze chodzi o rzecz zakazana. W kwe-
stiach poprawnosci nalezy ufa¢ osobom znajacym prawo muzutmanskie i zasady
wiary. W erze globalizacji rola tych ludzi jako swojego rodzaju ,,ttumaczy nowo-
czesnosci” jest szczegdlnie wazna'®” — twierdzi Al-Karadawi.

W czgsci tej fundamentalnej pracy znajdujemy omdwienie zasad postepo-
wania w kolejnych sferach zycia muzutlmanina: zyciu osobistym (odzywianie
sig, higiena ciata, ubior, spgdzanie wolnego czasu, obcowanie z ludzmi i zwierzg-
tami, praca), rodzinnym (nawiazywanie znajomosci z osobami odmiennej plci,
matzenstwo, wychowanie dzieci, zycie intymne me¢za i zony, rozwod, stosunki
migdzy dzie¢mi i rodzicami, obrzedy grzebalne), zyciu spotecznym (przesady,
transakcje biznesowe, wspotzycie z sasiadami, stosunek do niemuzutmanow).
Zakres regulacji obejmuje wigc catoksztatt zycia muzutmanina. Charakter prze-
pisow i zalecen proponowanych przez Al-Karadawiego jest odzwierciedleniem
norm wyrazonych w zbiorach hadisow Al-Buchariego i Imama Muslima, a wigc
muzutmanskich jurystow z klasycznego okresu islamu, co jeszcze raz potwier-

187 Jusuf al-K a r a d a w i, AI-Halal wa-I-haram fi-l-islam (To, co dozwolone i to, co
zabronione w islamie), Maktaba Wahba, Kair 2002. Praca ta zostata przetlumaczona na
jezyk angielski: Yusufal-Q aradawi, The Lawful and the Prohibited In Islam (Al-Halal
wal-Haram Fil Islam), transl. by Kamal ElI-H e 1 b a w y, M. Moinuddin Siddiqui Syed
S hu k ry, American Trust Publications, Washington, DC b.d.w. Teolog ten sam odgrywa
rolg ,,thumacza nowoczesno$ci”, prowadzac programy telewizyjne o obyczajowosci mu-
zulmanskiej w stacji Al-Dzazira. Ciesza si¢ one duzym powodzeniem.
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dza, ze model stosunkow spolecznych wspodtczesnego islamizmu pozostaje w ob-
rebie sannickiej ortodoks;i.

Ustrdj spoteczny to takze relacje miedzy mezczyzna a kobieta. W literaturze
naukowej, prowadzacej dyskurs na temat kobiety w spoteczenstwie egipskim
w II potowie XX w. zauwazalne sg charakterystyczne watki. Z jednej strony,
w sferze rozwazan teoretycznych autorzy wielu publikacji staraja si¢ podwazy¢
powszechny w klasycznej orientalistyce zachodniej poglad o tym, ze tradycyjne
spoteczenstwa muzulmanskie sa catkowicie odmienne od nowoczesnych spote-
czenstw zachodnich w kwestii pozycji kobiety w spoteczenstwie i ze odmien-
no$¢ ta sprowadza sig do szczeg6lnej opresyjnosci spoteczenstw muzutmanskich
wobec kobiety oraz glgbokiego zrozumienia dla praw kobiet w spoteczenstwach
zachodnich'®®. W odniesieniu do historii najnowszej Egiptu podwazany jest na-
tomiast poglad, ze programy modernizacji spotecznej, ktore prowadzit de facto
$wiecki rezim Nasera i §wiecko-liberalne ekipy As-Sadata oraz Mubaraka byty
korzystne dla kobiet z punktu widzenia ich swobdd obywatelskich i ze egipski
islamizm odmawiat kobietom tych swobod'®.

Jesli chodzi o przekonania zachodniej orientalistyki w sprawie opresyjnosci
islamu wobec kobiety, to jest oczywiste, ze pozostawanie na poziomie generalizo-
wania opartym na normach Koranu i Sunny oznacza pomijanie niezwykle boga-
tej praktyki zycia codziennego spoteczenstw muzutmanskich i ze dla glebszego
zrozumienia stosunkow migdzy plciami nalezy rozpatrywac te stosunki przez pry-
zmat konkretnych relacji politycznych, gospodarczych i etnicznych. Wiadomo tak-
ze, ze zachodni feminizm poddat pryncypialnej krytyce model liberalnego
spoleczenstwa, zarzucajac mu, iz z jednej strony zagwarantowat kobietom for-
malna réwno$¢ z mezczyznami oraz swobody obywatelskie, ale z drugiej strony
utrwalit spoteczng akceptacj¢ nierdwnosci miedzy ptciami w rodzinie. W konse-
kwencji w spoteczenstwach liberalnych narodzity si¢ nowe formy stosunkéw pa-
triarchalnych oraz kontroli nad kobieta!®®. Z drugiej strony, feminizm zachodni
zakwestionowat wszelkie generalizacje przy okreslaniu rol kobiet w rodzinie, uwa-
zajac, ze role te zaleza od srodowiska spotecznego, poziomu rozwoju kulturalnego,

188 Na przyktad: Nikki K edie, Lois B e ck, Introduction [w:] Women In the Muslim
World, ed. by Lois B e c k, Nikki K e d die, Harvard University Press, Cambridge 1978,
s. 16, 18.

189 Na przyktad: E.L. Sullivan, Women in Egyptian Public Life, Syracuse Univer-
sity Press, Syracuse, NY 1986, s. 24, 36.

190 Patrz: C. P atem an, The Sexual Contract, Stanford University Press, Stanford,
CA 1988,s.1-18; A. Cavarero, Equality and Sexual Difference: Amnesia in Political
Thought [w:] Beyond Equality and Difference, ed. by G. Bock, S. Jam e s, Routledge,
London 1992, s. 32-46.
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tradycji narodowych, a nawet od sposobu wytwarzania produktu''. Przy uwzgled-

nieniu tego punktu widzenia liberalne spoteczenstwa zachodnie nie sa juz tak od-
mienne od muzutmanskich, jak przedstawita to zachodnia orientalistyka, a termin
,,Spoleczenstwo muzutmanskie” przestaje by¢ przydatny jako instrument analizy.

Co sig tyczy egipskiego kontekstu dyskusji o statusie spotecznym kobiety, to
wiele faktow przemawia za tym, aby twierdzi¢, ze kobiety egipskie maja zagwa-
rantowane rownouprawnienie. Juz konstytucja kraju z 1956 r. zapewnita kobietom
czynne i bierne prawa wyborcze. W 1959 r. kobiety egipskie otrzymaty prawo do
urlopu macierzynskiego i wychowawczego, a w 1964 r. — prawo do podejmowa-
nia pracy zawodowej. W latach 70. XX w., w zwiazku z liberalizacja polityczna
promowana przez prezydenta As-Sadata, kobiety uzyskaty teoretycznie wigksze
mozliwosci do wyrazania aspiracji politycznych i walki o swobody obywatelskie.
Mozna powiedzie¢, ze wladze pozytywnie odnosity si¢ do tych aspiracji. W 1979 r.
dekret prezydencki zapewnit Egipcjankom 30 dodatkowych miejsc w parlamencie
oraz zagwarantowat im 20% miejsc w radach wszystkich 26 prowincji. Drugi
dekret z tego samego roku dat zonie prawo do wystapienia o rozwdd z powodu
zawarcia przez mg¢za nowego zwiazku matzenskiego z inna kobietg'*%.

Niemniej jednak okoliczno$ci przyjecia tych i innych aktow prawnych doty-
czacych kobiet $wiadcza, ze problem miejsca kobiet w spoteczenstwie byt przed-
miotem gry politycznej, a ekipy rzadzace wykorzystywaty go do realizowania swoich
celow politycznych. W systemie wladzy Nasera (1952-1970), ktorego sensem
istnienia byta koncepcja narodowego oraz §wieckiego de facto panstwa, problem
emancypacji kobiet byt elementem promowania tej koncepcji. Zagadnienie row-
nouprawnienia kobiet wyrazane bylo w kategoriach §wieckiej ideologii, co w pota-
czeniu z programowo ograniczaniem przez system wplywu establishmentu
religijnego powodowato, ze kobietom z tradycyjnych i religijnych uktadéw spo-
tecznych trudno byto utozsamiac si¢ z polityka panstwa. W czasach As-Sadata
(1970-1981), charakteryzujacych sig liberalizacja w sferze polityki i gospodarki,
nieréwny status kobiety byt instrumentem pozyskiwania przez wladze gtosow

I Por. Mervat F. H a t e m, Egyptian Discourses on Gender and Political Liberali-
zation. Do Secularist and Islamist Views Really Differ?, ,,The Middle East Journal”, Vol.
48, Autumn 1994, No. 4, s. 662.

192 Charakterystyczne, ze w srodowisku Egipcjanek, przywiazanych do sekularystycz-
nego modelu emancypacji, nastapity pewne zmiany w ocenie wartosci tego modelu.
Podczas gdy w latach 50. XX w. domagano si¢ prawa do pracy i obecnosci w sferze
publicznej, to na poczatku lat 90. XX w. kobiety postulowaty na forum parlamentu skro-
cenie dnia pracy dla kobiet, przejscie na emerytur¢ w wieku 50 lat i — generalnie — stwo-
rzenia kobietom pracujacym warunkow poswigcenia wigeej czasu rodzinie. Ibidem, s.
664, 667,670-671.
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wyborczych kobiet. Panstwo wystgpowato w charakterze protektora sprawy ko-
biet, a poniewaz As-Sadat probowat zjednac sobie kregi islamistyczne, to fakt, iz
de jure islam byt religia panstwowa w Egipcie, zaczat odgrywac coraz wigksza
role w polityce witadz w ogole i wobec problemu rownouprawnienia kobiet w szcze-
goblnosci. Rzad popierat, na przyktad, aspiracje zawodowe kobiet, ale jego przed-
stawiciele podkreslali, ze kobiety pracujace powinny przestrzega¢ norm islamu w
sprawach ubioru i obyczajowosci, a praca nie powinna odbijac si¢ niekorzystnie
na obowiazkach kobiety wobec rodziny. Pod rzadami Mubaraka wladze przestaty
akcentowac istnienie nieréwnosci spotecznych i politycznych na bazie odmienno-
$ci plciowej 1 przyjety stanowisko, ze rownosc¢ kobiet i me¢zczyzn wynika z zapew-
nienia przez panstwo obydwu ptciom tych samych formalnych praw. Panstwo
przestato promowac kobiety w sferze publicznej i ich rola w tej sferze ulegata
marginalizacji. Pogorszyly si¢ takze warunki do dziatalno$ci pozarzadowych orga-
nizacji kobiecych, co wynikato z tego, ze wtadze, chcac ograniczy¢ wplyw islami-
zmu na polityke, blokowaty wszelkie inicjatywy grup pozostajacych poza oficjalna
scena polityczna. Jednocze$nie nie dopuszczaty do tej sceny nowych stowarzy-
szen czy partii, twierdzac, ze ugrupowania polityczne tworzone na bazie zréznico-
wania etnicznego, religijnego czy plci ostabiaja jedno$¢ narodu'”.

Kwesti¢ miejsca kobiety w spoteczenstwie i rodzinie porusza wigkszo$¢ ide-
ologdéw islamizmu. Hasan al-Banna pisat wielokrotnie na ten temat i sformuto-
wal stanowisko dosy¢ charakterystyczne dla islamizmu. Zatozyciel Braci
Muzulmanow podkreslat, przede wszystkim, ze kobiety tworza jedna z dwoch
czesci zbiorowosci ludzkiej i odgrywaja w zyciu spolecznym role rownie wazne
jak mezczyzni. Drugi watek w pracach Al-Banny o kobietach to ich réwno-
uprawnienie z mezczyznami w §wietle norm zawartych w Koranie 1 Sunnie
oraz szacunek, jakim kobiety sa darzone w kulturze islamu. Ich cigzka 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 — pisat Al-Banna. Stawial on przy tym granice rownouprawnienia kobiet,
co bylo nastgpstwem odmiennosci biologicznej kobiety i jej rola jako matki. Ko-
bieta powinna byta wigc zrezygnowac z pewnych rol spotecznych, aby moc
dobrze wypehic¢ inne obowiazki wobec spoteczenstwa'®*.

193W czasach Mubaraka uchylone zostaly wspomniane wyzej dekrety prezydenta
As-Sadata promujace kobiety w sferze politycznej. Podstawa uchylenia byty uchybienia
proceduralne oraz — paradoksalnie — naruszenie zasady rowno$ci migdzy ptciami — por.
Mervat F. Hatem, op. cit., s. 664-668.

194 Hasan al-B a n n a, 4I-Mar’a al-muslima (Kobieta muzutmanska) [w:] Fikh al-wa-
ki. Makalat li-l-imam Hasan al-Banna (Prawo rozumu. Artykuly Imama Hasana al-Ban-
ny), Dar al-Kalima li-n-Naszr wa-t-Ta’uzi, Al-Mansura 1999.
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Sajjid Kutb podkreslat wielokrotnie w swoich pracach ogromna rolg rodziny
jako podstawowej jednostki w spoteczenstwie, ktora tworzy podstawy tadu spo-
tecznego i moralnosci. Kutb podkreslat, ze kobieta ma decydujacy wptyw na
funkcjonowanie rodziny i ze w zwiazku z tym nalezne je sa okreslone prawa
i pozycja. Kobieta nie powinna, w szczegolnosci, by¢ wydawana za maz wbrew
jej woli, gdyz moze to prowadzi¢ do destabilizacji stosunkow rodzinnych i rozpa-
du rodziny. Rozwod byt, wedtug niego, ztem koniecznym, najgorszym postgpo-
waniem z dozwolonych przez Boga, a naduzywanie przez m¢zczyzn uprawnien
do inicjowania rozwodu byto sprzeczne z duchem religii. Kutb wypowiadat sig
takze w sprawie poligamii i uwazatl, ze instytucja ta ma swoje uzasadnienie,
gdyz zapobiega ,,anarchii seksualnej”, ktora moze wywotaé ,,nadpobudliwos¢
seksualna” mezczyzn w przypadku np. choroby zony w malzenstwie monoga-
micznym. Z drugiej strony, Kutb uwazal, ze obecno$¢ w domu kilku kobiet pro-
wadzi nieuchronnie do faworyzowania przez mezczyzng jednej z nich, co
w konsekwencji moze prowadzi¢ do zaburzen w stosunkach rodzinnych. Ide-
olog Braci Muzutmandw nie byt wigc przeciwko poligamii jako takiej, ale zalecat
odchodzenie od niej ze wzgledu na niebezpieczenstwo rozpadu rodziny. Kutb
uwazal, ze kobieta powinna mie¢ rdwne prawa z me¢zczyznami, a tam, gdzie
prawo muzulmanskie daje mezczyznie wigcej uprawnien (np. przy podziale ma-
jatku), nalezy oczekiwac od mezczyzny wigkszej odpowiedzialnosci za los ko-
biety. Kutb podkreslat przy tym, ze biologia natozyla na kobiet¢ obowiazek
wychowania nowego pokolenia i ze obowiazek ten nalezy traktowac jako nad-
rzedny. Kobieta nie mogta, wedtug niego, kierowacé si¢ w zyciu osobistymi am-
bicjami, ktorych realizacja prowadzita do lekcewazenia nadrz¢dnego jej obowiazku
w spoteczenstwie. Zasada ta powinna byta by¢ wpajana dziewczynkom juz od
najmiodszych lat i powinna przenikac¢ filozofi¢ wychowania dzieci w domu oraz
w szkole. Kobieta winna byta uzna¢ nadrzedna pozycj¢ mezczyzny w domu
(kijama) w imig trwatos$ci rodziny'®.

Jusuf al-Karadawi podkresla, Ze kobieta ma te same prawa i obowiazki co mez-
czyzna, a takze, ze odgrywa wazna rolg w zyciu wspolnoty. ,, Wykluczy¢ kobietg ze
sfery publiczne;j to jak pozbawi¢ cztowieka jednego ptuca™® —pisze. Al-Karadawi
stanowczo wypowiada si¢ za przyznaniem kobietom wszystkich praw politycznym

195 Sajjid K utb, ds-Salam al-alami..., s. 52-57, 70-76. Szerzej o tym zagadnieniu
w pracach Kutba pisze Lamia Rustum Shehadeh, op. cit. Kutb powotywat si¢ w kwestii
stosunkow w rodzinie na sure XXX ,,Bizantyjczycy” werset 21 Koranu (,,I z Jego znakow
jest to, / iz On stworzyt dla was zony / z was samych, / abyscie mogli odpocza¢ przy nich;
/1ustanowit migdzy wami mito$¢ i mitosierdzie”) oraz na sure I1 ,,Krowa” werset 187 (,,One
sa ubiorem dla was, / a wy jeste$cie ubiorem dla nich”).

1% Jusuf al-K ar a d a w i, Min fikh ad-daula fi-l-islam..., s. 82.
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tam, gdzie ich jeszcze nie posiadaja. Chodzi mu o prawo do wybierania i bycia
wybieranym, a takze o prawnie zagwarantowang mozliwo$¢ zajmowania wszyst-
kich stanowisk w panstwie ze stanowiskiem sedziego i glowy panstwa wiacznie.
Autor uwaza, ze $wiadectwo kobiety w sadzie w sprawach rodziny powinno mie¢
taka sama wagg jak $wiadectwo me¢zczyzny'”’. Jednoczesnie Al-Karadawi pod-
kresla, ze najwazniejszym obowiazkiem kobiety jest rodzenie i wychowywanie dzie-
ci. W zwiazku z tym powinna ona angazowac si¢ w dziatalno$¢ publicznos¢ jedynie
wowczas, gdy nie ma dzieci, albo gdy sa juz one doroste. Al-Karadwi formutuje
takze poglad — charakterystyczny dla islamizmu, takze i umiarkowanego — ze kobie-
ta nie moze kierowa¢ modlitwa. Te¢ funkcje zastrzega dla mezczyzny'*.

Paternalistyczna wizja stosunkow migdzy ptciami charakterystyczna jest
takze dla pogladow moralizatora Muhammada al-Ghazaliego. Migdzy ptciami
jest pelna rownos¢ — pisze Muhammad al-Ghazali. Odrzuca on argumenty eks-
tremistow, jakoby Koran mowit, ze kobieta powinna podporzadkowacé si¢ mez-
czyznie. Uwaza, ze jest to blgdne interpretowanie $wigtej ksiggi. Al-Ghazali
mowi, Ze nie rozumie, dlaczego kobiety nie moga by¢ lekarzami i nauczycielami,
ito w proporcjach rownych proporcji kobiet i mgzczyzn w spoteczenstwie. Przy-
tacza liste stawnych kobiet, ktore wspotczesnie wniosty ogromny wktad w roz-
woj swoich spoteczenstw i wymienia Gold¢ Meir, Indir¢ Ghandi, Margaret
Thatcher. Pisze tez o stawnych kobietach-muzutlmankach i wymienia kobietg
o imieniu Al-Hansa, ktora walczyta zbrojnie o islam w pierwszych latach po
dziatalno$ci Mahometa jako proroka i ktéra stracita w walce meza oraz wszyst-
kich synow. Al-Ghazali, ktéry w latach 50. XX w. wyemigrowat do Arabii Sau-
dyjskiej w obawie przed represjami ze strony wladz naserowskich i byt wdzigczny
wladzom saudyjskim za go$cinno$¢, jednak krytykowat te wtadze za ogranicza-
nie praw kobiet w Arabii Saudyjskiej i odsuwanie ich od zycia publicznego. Al-Gha-
zali uwazatl, ze nakaz noszenia przez kobiety nikabu (zastony na twarz) nie jest
nakazem religijnym, gdyz nie ma do niego odniesien w Koranie, ale pochodzi
z tradycji ludow Potwyspu Arabskiego'”. Wsrod praw, z ktorych kobieta po-
winna korzysta¢ jest m.in. prawo do wyboru me¢za i prawo do rozwodu. Kobiety
powinny takze aktywnie uczestniczy¢ w zyciu publicznym swoich krajow. Al-Gha-
zali nie widzial nic ztego w tym, zZe kobiety sa politykami, lekarzami czy pilotami
samolotow. Jednak kobiety powinny petni¢ przede wszystkim funkcje, ktore przy-
pisata im biologia. W tych funkcjach nie moga ich zastapi¢ mezczyzni.

197 Ibidem, s. 165.

198 Ibidem, s. 161-163.

1 Muhammad al-G h a z a | i, Raka’iz al-iman. Bajna al-akl wa-I-kalb (Podstawy
wiary. Migdzy rozumem a sercem), Dar asz-Szuruk, Kair 2002, s. 219, 221, 225.
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Podobne poglady prezentowala Zajnab al-Ghazali, przywddczyni Siostr Muzut-
manek, ktora cieszyta si¢ wielkim powazaniem w kregach islamistycznych oraz
szacunkiem wsrod kobiet egipskich za nieztomnos$¢ w walce o wiarg muzutmanska
pod rzadami Nasera. Al-Ghazali opowiadata si¢ za dychotomicznym widzeniem rol
kobiecych i mgskich w spoleczenstwie, chociaz jej koncepcja kobiecosci byta bar-
dziej dynamiczna niz ta, o ktérej méwity normy islamu. Al-Ghazali uwazata, ze natu-
r¢ kobiety i mgzczyzny cechuje odmienny temperament, co okresla podejmowanie
przez kobietg i mezczyzng innych zawoddw. Ta odmienno$¢ jest takze podstawa do
tworzenia rodziny, podstawowej komorki spotecznej. Kobieta powinna mie¢ zapew-
nione te same prawa co megzczyzna, w tym prawo do ksztalcenia si¢ i wypowiada-
nia w sprawach publicznych. Mg¢zczyzna byt z kolei zobowiazany przez prawo
muzulmanskie do zapewnienia utrzymania rodzinie. Mezczyzna, ktory lekcewazyt
ten obowiazek zastugiwat na potgpienie. Al-Ghazali nie odmawiata kobiecie prawa
do wyjscia z domu w sfere publiczna i podejmowania pracy oraz petnienia funkcji
panstwowych. Uwazata, ze sytuacja taka prowadzi do powaznych komplikacji w ro-
dzinie i naktada na panstwo, ktére popiera emancypacje kobiet, powazne obowiazki
w zakresie tworzenia dogodnych dla kobiet warunkéw w pracy, na uczelniach, od-
powiednich warunkéw do poruszania si¢ w srodkach transportu publicznego, prze-
bywania w towarzystwie mezczyzn itd. Wejscie kobiety do sfery publicznej
i podejmowanie przez nig pracy Al-Ghazali uwazala za zto konieczne i usprawiedli-
wiata jedynie potrzebami rozwojowymi panstwa islamskiego oraz niskimi dochoda-
mi w biednych rodzinach. Uwazata przy tym, ze w rodzinach $rednio i dobrze
sytuowanych, w ktorych dochody z pracy kobiet nie decyduja zasadniczo o pozio-
mie zycia rodziny, kobiety nie powinny podejmowac pracy. Przywddczyni Siostr
Muzulmanek opowiadata si¢ wigc za pozostawaniem kobiet w domach jako miejscu
zapewniajacym najlepsze warunki do rozwoju ich kobiecosci*®.

Ten dualizm pogladow na miejsce kobiety w spoteczenstwie widoczny jest
w oficjalnych dokumentach Bractwa. O tym temacie traktuje m.in. cytowana juz
deklaracja ,,Szura fi-l-islam” (Szura w islamie) z 1 marca 1994 r. Czytamy w niej
o pelnych prawach politycznych kobiety w spoteczenstwie muzutmanskim. Ko-
bieta ma prawo wybierac i by¢ wybierana nawet na najwyzsze stanowiska w pan-
stwie. Autorzy deklaracji, aby potwierdzi¢ swoj poglad, odniesli si¢ do wersetu 34
z sury IV Koranu, ktéry w powszechnej interpretacji wprowadza Scisty podziat
6l migdzy plciami i przewiduje dla kobiety miejsce zony i matki*®'. Deklaracja nie

200 Por, Mervat F. Hatem, op. cit., s. 673-674.

201 Poczatek tego wersetu brzmi: ,,Mezczyzni stoja nad kobietami / ze wzgledu na to,
ze Bog dal wyzszos¢ jednym nad drugimi / i ze wzgledu na to / ze oni nie rozdaja ze
swojego majatku [...]” (sura IV Kobiety).
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zakwestionowata stusznos$ci tego podziatu rol, ale stwierdzita, ze odnosi si¢ on
jedynie do sfery zycia rodzinnego, a nie publicznego. W czasie, kiedy ogloszo-
na zostata powyzsza deklaracja, w Ssrodowisku Braci Muzulmanow dziatato
kilka kobiet, ktore reprezentowaty nowe pokolenie cztonkdow organizacjii sy-
gnalizowaty swoje ambicje do pracy na scenie politycznej. W 1992 r., jed-
na z nich — Wafa Ramadan, wysungta swoja kandydatur¢ z ramienia Bractwa
Muzutmanskiego do wiadz zwiazku zawodowego pracownikéw stuzby zdro-
wia. Kierownictwo Bractwa nie moglo, z jednej strony, nie widzie¢ zmian po-
koleniowych w Stowarzyszeniu i emancypacji politycznej kobiet egipskich
w ogoble oraz kobiet-czlonkin stowarzyszenia w szczego6lnosci. W tym okresie
kobiety, ktére podkreslaly swoje przywiazanie do religii domagaty si¢ wigk-
szego rOwnouprawnienia w sferze publicznej i szerszych uprawnien socjal-
nych dla pracujacych kobiet?>. W tej sytuacji chodzilo takze o czyste
wyrachowanie przedwyborcze — w momencie podjgcia przez Stowarzyszenie
decyzji o udziale w wyborach parlamentarnych glosy kobiet mogty zadecydo-
wac o sukcesie wyborczym wielu kandydatow Bractwa, a kobiety mogty tez
same zosta¢ wybrane do wladz z ramienia Stowarzyszenia®.

Nie znaczyto to bynajmniej o odejsciu kierownictwa Stowarzyszenia Braci
Muzulmanow od konserwatywnych pogladéw na miejsce kobiety w spoteczen-
stwie. Umar At-Tilmisani, Gléwny Przewodnik Bractwa do 1994 r., powiedziat
W tym czasie, ze obce mu sg teorie feminizmu i dywagacje na temat rownosci
plci. ,,Mezczyzna jest mgzczyzna, a kobieta jest kobieta, gdyz takimi stworzyt
ich Bog. Kobieta, ktora wierzy, ze jest taka sama, jak mezczyzna, jest kobieta,
ktora utracita kobiecos¢, cnotliwo$é i godnos¢™?%.

202 Na przyktad w 1989 r. znana dziennikarka Iman Muhammad Mustafa opublikowata

w ,,Al-Ahram al-Iktisadi” seri¢ artykutéw, w ktorych poddala ostrej krytyce warunki pra-
cy kobiet i stan rozwigzan socjalnych, podkreslajac, ze srodowiska kobiece od 15 lat
bezskutecznie domagaja si¢ wprowadzenia przez panstwo 3-letniego czgsciowo platnego
urlopu wychowawczego. Autorka skrytykowala takze z pozycji islamistycznych $wiecki
model emancypacji kobiet, ktory nie potrafi pogodzi¢ z korzyscia dla kobiety petnienie
przez nia funkcji w rodzinie i w sferze publicznej. Jednoczesnie dziennikarka odcigla sig
od tych dziataczek islamistycznych organizacji kobiecych, ktore opowiadaty sig¢ za stalym
powrotem kobiet do sfery prywatnej, uwazajac, ze kobiety powinny by¢ aktywne w sferze
publicznej, ale powinny mie¢ zapewnione dobre warunki ,,taktycznego” powrotu do domu
dla urodzenia i wychowania dzieci — por. Mervat F. Ha t e m, op. cit., s. 675-676.

203 W 2000 r. szeroko komentowany byt sukces w wyborach parlamentarnych Dzihan
al-Halafawi, kandydatki z ramienia Bractwa, ktora wygrata w okrggu wyborczym w Aleksan-
drii, ale pozbawiona zostata mandatu w wyniku manipulacji wtadz — por. Mona EI-G h o-
bashy,op. cit,s. 373, 382.

204 Cyt. za: Mona EI-Ghobashy, op. cit., s. 382.
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Troska o trwato$¢ rodziny jest dominujacym elementem w pogladach na
spoteczenstwo nowych islamistow. W wypowiedziach dziataczy Partii Wasat
brzmi niepokdj o pogl¢biajaca sig nietrwato$¢ zwiazkow matzenskich i powszech-
no$¢ kontaktow seksualnych poza matzenstwem, co jest jedna z przyczyn epi-
demii choroby AIDS. W tym wzgledzie sytuacja jest znacznie gorsza, wedtug
ideologdw islamizmu, na Zachodzie, skad naptywaja do Swiata islamu wzorce
zachowan, w tym te zgubne dla catego spoteczenstwa. Wedtug Wasatu kobieta
powinna by¢ traktowana jako pelnoprawny cztonek wspolnoty politycznej spo-
teczenstwa i mie¢ wszystkie prawa polityczne. Zadaniem panstwa jest tworze-
nie takich warunkow, w ktorych kobieta moglaby taczy¢ funkcje matki i zony
z aktywno$cig polityczna i spoteczna na rzecz catej nacji. Program Wasatu ak-
centuje prawo kobiety do edukacji i ksztatcenia sig®®.

Kwesti¢ miejsca kobiety w spoleczenstwie podnosi wspominany juz Amru
Chalid. Méwi on kobietom, ze niestusznie zostaty zepchnigte na margines roz-
woju i zachgca do aktywnos$ci gospodarczej; podkresla, ze sa rownoprawna
czgsciag spoleczenstwa, nie moga by¢ dyskryminowane i maja prawo do szcze-
$cia, gdyz odegraty wazna rol¢ w dziejach islamu. Mowi, ze kobiety byty wérod
pierwszych konwertytow na islam, walczyty z mieczem w reku za islam i wiele
z nich oddato dla religii zycie. Kobiety wniosty tez wktad do edukacji. Przykta-
dem moze by¢ Aisza, zona Mahometa, ktéra nauczyta pisac i czyta¢ 232 mez-
czyzn i 67 kobiet. Kobiety powinny mie¢ prawo do wybory me¢za, prawo do
podrozowania bez opieki mezczyzny, prawo do mitosci. Chalid wypowiada sig
przeciwko poligamii, uwazajac, ze jest to jedna z przyczyn dyskryminacji kobiet
w rodzinie. Hidzab jest nasza duma — méwi — ale sprawy kobiety nie mozna
sprowadzi¢ do hidzabu. To bytoby banalne. Kobieta powinna cieszy¢ sig petnia
praw — politycznych, spotecznych i ekonomicznych, a jesli jest tych praw pozba-
wiona, to nie powinna mysleé¢, ze wynika to z norm islamu?®.

Cickawe poglady na temat miejsca kobiety w spoteczenstwie wyglosit
w kwietniu 2006 r. na konferencji w Chartumie Hasan at-Turabi, znany przy-
wodca islamistow sudanskich, ktorzy zaczeli dziata¢ w Sudanie w latach 60.
XX w. jako odgatezienie egipskiego Stowarzyszenia Braci Muzulmanow. At-Tu-
rabi, ktéry wczesniej wielokrotnie wypowiadat si¢ za §cistym podzialem rol mig-
dzy ptciami i pozostaniem kobiety w roli wylacznie Zony oraz matki, tym razem
opowiedzial si¢ za rOwnouprawnieniem kobiet. W swojej wypowiedzi zwrdcit
uwagg na to, ze nie widzi ani jednego tekstu religijnego, ktory zabraniatby kobie-

205 Cyt za: B.O. U tvik, Hizb al-Wasat..., s. 304.
206 http://www.amrkhaled.net/articles/articles382.html. Programy telewizyjne dla ko-
biet ciesza si¢ szczego6lna duza popularnoscia na Bliskim Wschodzie od Egiptu po Oman.
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cie zajgcie miejsca imama. At-Turabi podkreslit radykalizm swoich pogladow
mowiac, ze przy ocenie poprawnosci religijnej zachowan spotecznych nie nalezy
kurczowo trzymac si¢ tekstu Koranu czy Sunny, lecz tworczo go interpretowac.
Jedynie wyjscie poza kontekstualnos¢ pozwoli zrozumie¢ sitg klasycznego tekstu
w odniesieniu do wyzwan wspotczesnosci — powiedziat sudanski teolog?”’.

W sferze stosunkéw spotecznych islamizm propaguje model sprawiedliwego,
jakkolwiek nie rowno$ciowego uktadu spotecznego, ze $cisle okreslanymi rolami
obydwu plci. Poglady ideologdw islamizmu na role obydwu pici sa bez watpienia
zachowawcze. Z jednej strony mowia oni o rownych prawach mezczyzny i kobie-
ty, ale z drugiej — postuluja, aby kobieta skupita si¢ na pelnieniu roli zony i matki, do
ktorych powotat ja Stworca. Islamizm odwotuje si¢ do norm islamu, ktore reguluja
relacje w sferze prokreacji i ktore sa wyrazone w ortodoksyjnych zbiorach hadi-
sow. Mowig one, ze prokreacja jest obowiazkiem mezczyzny i kobiety, ale do-
puszczalna jest jedynie w ramach rodziny. Stosunki pozamatzenskie sa
niedopuszczalne, tak samo jak stosunki migdzy tymi samymi ptciami. Prokreacja
powinna by¢ nie tylko obowiazkiem, ale i takze przyjemnoscia. Odczuwanie roz-
koszy cielesnej jest stanem jak najbardziej zalecanym przez normy islamu, ktéry
sankcjonuje rozne techniki seksualne, prowadzacych do osiagnigcia tego stanu?%.

Moralna gospodarka

Pytanie o to, czy islam stwarza bariery w rozwoju, rozumianym jako pomna-
zanie bogactwa, od dawna interesowato europejskich orientalistow, socjologow
i ekonomistow. Mozna wskaza¢ na takich luminarzy europejskiej nauki, jak Ja-
mes Mill, John Stuart Mill czy Maks Weber, ktorzy interesowali si¢ normami
islamu, majacymi odniesienie do stosunkow spotecznych i codziennego funkcjo-
nowania spoleczenstw cywilizacji muzutmanskiej. Wérod orientalistow-arabi-
stow zagadnienie to szeroko opisal Gustave von Grunebaum w badaniach nad
miastem muzutmanskim. O stosunku islamu do dziatalno$ci kapitalistycznej wy-
czerpujaco pisal Maxime Rodinson w pracy pod takim wiasnie tytutem Islam et

capitalisme®®.

207 Wg obserwatorow przej$cie At-Turabiego na pozycje liberalne miato zwiazek z je-

go rywalizacja o wtadzg¢ w Sudanie z konserwatywnym przywodca tego kraju Omarem
al-Baszirem — patrz: Abdulkader T ay o b, Liberal Islam. Between Texts and its Modern
Condition, ,,JSIM Review”, No. 187, Autumn 2006, s. 18.

208 Patrz: Koran, sura XXIV werset 32; sura I werset 222; sura 11 werset 228; Sahih
Muslim by Imam Muslim, transl. into English by Abdul Hamid Siddiqi, Sh. Muhammad
Ashraf Publishers, Lahore, reprinted in 2001, Vol. 1-4, hadisy DXXXIX-DLXXVTI doty-
czace matzenstwa i relacji miedzy ptciami, s. 702—755.

209 Przektad angielski: M. R o din s o n, Islam and Capitalism, Saqi, London 2007.
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Mozna jednoznacznie powiedzie¢, ze Swigte teksty islamu nie zakazuja wy-
znawcom tej religii aktywnos$ci gospodarczej. Koran popiera dzialalnos¢ han-
dlowa, gtdwna forme aktywnosci ekonomicznej w Arabii w VII w., i odnosi si¢
do niej szacunkiem, a czasami wr¢cz nakazuje pamigta¢ o doczesnym etapie
zycia cztowieka. W surze 111 ,, Krowa” wierszu 14 czytamy: ,,Upickszane jest
ludziom/upodobanie do namigtnosci:/ do kobiet i do synow,/ nagromadzonych
kintaréw ztota i srebra,/ do koni wyrdzniajacych si¢ szlachetnoscia,/ do trzod
1 zasiewow./ To jest uzywanie zycia na tym §wiecie”. Koran zaleca tez laczy¢
aktywne praktykowanie wiary z pozyskiwaniem dobr materialnych, pozwala
prowadzi¢ dziatalno$¢ handlowa nawet w czasie pielgrzymki, a nawet trakto-
wac¢ zysk i zasobno$¢ materialng jako przejaw taskawosci bozej (LXII: 9-10).
Roéwniez Sunna nie stawia przeszkod do aktywnos$ci gospodarczej i przedsig-
biorczosci. Nie podwaza ona w szczegolnosci prawa do wlasnosci prywatne;j.
Posiadanie dobr materialnych jest bardziej dobrodziejstwem danym od Boga niz
efektem wysitkow podejmowanych przez samego cztowieka. Dobra posiadane
przez rodzing byty uznane za jej wytaczna wlasnos$¢ i byty chronione przez pra-
wo tradycyjne. Byly wiec wlasnos$cia prywatna sensu stricte*'°.

Jusuf al-Karadawi podkres$la, ze w sferze dziatalnosci gospodarczej w isla-
mie dozwolone (halal) jest wszystko to, co nie jest zakazane (haram). Dotyczy
to wytwarzania, pracy, czerpania zyskow i transakcji biznesowych — wszystkie
sa dozwolone, jesli nie sa zakazane. Zakazane jest natomiast wszystko to, co
jest niebezpieczne i grozne dla zycia cztowieka, jego zdrowia i jego godnosci
osobistej. Zakazane jest takze wszystko to, co zagraza funkcjonowaniu spote-
czenstwa. Teolog przytacza werset 4 z sury V ,,Stot zastawiony”, w ktérym
Bég mowi do Mahometa: ,,Oni pytaja ciebie, co im jest dozwolone. / Powiedz:
/ Dozwolone sa wam rzeczy dobre”. Zasada utrzymania rOwnowagi spoteczne;j
i harmonii w sferze stosunkow produkcji jest nadrzedna w funkcjonowania go-
spodarki islamskiej — konkluduje Al-Karadawi?''.

Utrzymaniu tej rOwnowagi ma shuzy¢ przestrzeganie zakazu wytwarzania
narkotykow (11: 219, V: 90), szkodliwego dla zdrowia pozywienia (II: 173), czer-
panie zyskow z hazardu (II: 219, V: 90), z lichwy (II: 275-279), bogacenie sig
w drodze kradziezy (V: 38), pozbawianie zycia niewinnych ludzi (II: 178-179),
przywlaszczanie sobie cudzej wlasno$ci i marnotrawienie dobra publicznego oraz
psucie miar, wag i jakosci produktu (II: 188, III: 161, IV: 10, XXVI: 181-183,
LXXXIII: 1-6), a takze korupcja (fasad), ktora demoralizuje ludzi i niszczy caty

210 Patrz: Sahih Muslim, hadis DCXXXVII o zakazie przejmowania cudzej wiasnosci,
Vol. 3, s. 847; hadis DCXXXIX o prawie do dziedziczenia wtasnos$ci, Vol. 3, s. 854.
2 Jusuf al-K aradawi, A-Halal wa-I-haram...
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system spoteczny (II: 11 1 205, I'V: 33, VII: 56 i1 85, XI: 116). Islam zabrania
takze dawania i brania tapéwek oraz podejmowania stronniczych decyz;ji, ktore
moga godzi¢ w czyjas wlasnos¢ lub krzywdzi¢ kogos przez pozbawienie go na
przyktad odszkodowania (ITV: 58 i 135, V: 42, VII: 29, LV: 9)*2,

Popierajac aktywnos$¢ gospodarcza i zachgcajac do pomnazania stanu po-
siadania, normy islamu jednocze$nie wyznaczaja pewne granice w dazeniu do
bogacenia sig. Jest to konsekwencja okreslonego podej$cia do zagadnien wy-
twarzania i podziatu. Jedna z barier w bogaceniu si¢ przez jednostke jest ochro-
na wlasnos$ci wspolnotowej. Nie moze by¢ ona naruszona przez dazenia jednostek
do pomnazania swojego bogactwa. W dziejach muzutmanskiego Bliskiego
Wschodu wspolnotowe byty pastwiska, lasy i akweny wodne. Byty one uzytko-
wane przez osiadle wspdlnoty lokalne lub przez plemiona nomadow. Wtadca
wprawdzie zarzadzat calg ziemia i uzytkami w imieniu Boga, ale dobra wspdlnot
nie podlegaty ekspropriacji przez panstwo. W sferze podziatu islam glosi solidar-
nos$¢ spoleczng i nakazuje wspomagaé¢ biednych jalmuzna oraz troszczy¢ sig
o los wdow, sierot i ubogich. Jalmuzna jest w islamie obowiazkiem religijnym
i spotecznym. Poza jatmuzna przepisana normami religii, wazne jest, aby wierny
wspomagat dodatkowo, dobrowolnie i dyskretnie, tych, ktorym w zyciu si¢ nie
poszczescito. Wierny powinien takze przekazywac c¢z¢$¢ swoich dochodéw na
rzecz catej wspdlnoty po to, aby ze zgromadzonych w ten sposob srodkow wspol-
nota mogta utrzymywacé porzadek, wspierac potrzebujacych i prowadzi¢ wojng
z niewiernymi. Konieczno$¢ dawania jaltmuzny i dzielenia sig¢ z innymi tym, co
mamy w nadmiarze, utrzymywania wdow, biednych i sierot jest wyrazona w wielu
wersetach Koranu i w licznych hadisach®.

Swiadczenie na rzecz potrzebujacych wspotwyznawcow oraz catej wspolnoty
jest obowiazkiem natozonym na kazdego przez Boga. Normy islamu potepiaja
jednoczesnie egoizm ludzi bogatych i skapstwo wobec sierot, ubogich i wdow.

Obowiazek dbania przez wspdlnote o dobrobyt wyznawcy islamu znany
jest w teologii muzutmanskiej jako fard al-kifaja, dost. ,,obowiazek wystar-
czalnos$ci”. Wskazania na ten temat znajduja si¢ w Koranie, a w szczegodlno-
sci w surze XXII ,,Pielgrzymka”, wersecie 40, ktory moéwi o tym, ze Bog
utwierdzit wtadze ziemskie i dal im prawo do pobierania zaki, podatku religij-
nego, po to, aby instytucje te stuzyty dobru catej wspolnoty. Przywotywany
jest takze w zwiazku z tym werset 177 z sury 1l ,,Krowa”, w ktérym wiara
muzutmanska okreslona jest jako holistyczny system samego kultu i obowigz-

212 Por. Irfan Ul H a q, op. cit., s. 108—109.
23 Patrz: Koran, XCII: 5-7, 1X: 60, IX: 72, CXX: 23-25; Sahih Muslim, hadisy
MCCXVIIiMCCXX, Vol. 1V, s. 1537-1538.
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kow moralnych, ale takze obowiazkow spotecznych. Wsrod tych ostatnich
ptacenie zaki, ktéra ma stuzy¢ zapewnieniu wspolnocie i jej cztonkom odpo-
wiedniego poziomu zycia materialnego. W warunkach funkcjonowania wspot-
czesnych spoteczenstwa fard al-kifaja oznacza konieczno$¢ podejmowania
przez wladze wspolnoty lub wladze panstwowe odpowiednich krokow na rzecz
rozwoju przemyshu, edukacji, ochrony zdrowia i innych dziedzin niezb¢dnych
dla funkcjonowania jednostki i calego spoteczenstwa. Chodzi wigc o stworze-
nie miejsc pracy i zapewnienie wszystkim potrzebujacym dachu nad glowa
oraz pozywienia i odpowiedniej opieki. Wtadze, ktore nie potrafia podotac tym
obowiazkom nie powinny kierowa¢ wspdlnota i zastuguja na potgpienie — tak
interpretuja zasade fard al-kifaja wspdtczesni ideolodzy islamizmu®'*. Fard
al-kifaja to wazny element ideologii islamizmu; to podstawa idei panstwa
opiekunczego jako najbardziej wlasciwej dla $wiata islamu koncepcji rozwoju.
Fard al-kifaja to jednocze$nie wazny argument religijny przeciwko liberal-
nym koncepcjom rozwojowym.

Zapewnienie srodkéw materialnych niezbednych dla funkcjonowania spo-
teczenstwa to takze obowiazek kapitatu prywatnego. Pelni on w spoteczen-
stwie wazne funkcje spoteczne. Po pierwsze, powinien by¢ uczulony na biede
i niedostatek. Konieczno$¢ wspomagania biednych przez bogatych to czgsty
motyw licznych wersetow Koranu. Bog stawia w nich ludzi przekazujacym
biednym cz¢$¢ swojego dobra jako przyktad do nasladowania, a dziatanie ta-
kie wskazuje jako droge do zbawienia (np. II: 261-279). Po drugie, normy
islamu zachgcaja do kumulowania kapitatu w celu inwestowania go w przed-
sigwzigcia stuzace catej wspolnocie. Czgsto przywotywany jest w tej kwestii
werset 11 z sury CVII ,,Zelazo”: ,,A kto da Bogu [spoteczenstwu — przyp.
J.Z.] pigkna pozyczke, / On mu ja odda w dwdjnasob, / i bedzie mial nagrode
szlachetna”. W wersecie 130 sury III ,,Rodzina Imrana” oraz w wersecie 39
sury XXX ,,Bizantyjczycy” dziatanie na rzecz materialnego dobra wspolnoty
przeciwstawione jest lichwie i wskazane jako wtasciwie w odrdznieniu od li-
chwy, ktora jest wielokrotnie potgpiana. Watek o inwestowaniu wiaze sig
z oszczedzaniem i gromadzeniem kapitatu. W wersecie 268 sury 11 ,,Krowa”
Bog zapowiada przebaczenie i zasobno$¢ dla tych, ktorzy przeznaczaja swoje
srodki na cele spolecznie uzyteczne. Koran potgpia jednocze$nie tezauryza-
cj¢ 1 gromadzenie bogactwa bez przeznaczania go na cele zwiazane z funkcjo-
nowaniem catej wspolnoty. Tezauryzacja nie przynosi korzys$ci spoteczenstwu
ijest przeciwienstwem inwestowania. Jako taka jest potgpiona (CII: 1-6; CIV:
1-9; CVII: 1- 7).

214 Patrz: Jusuf al-K arad aw i, Al-Halal wa-I-haram...,s. 131-132.
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Wiele kontrowersji budzito zawsze potepienie przez Koran praktyki zwa-
nej po arabsku riba i rozumianej w jezykach europejskich jako udzielanie po-
zyczek (finansowych lub w naturze) na procent (XXX: 39). Taka interpretacja
oznaczataby stawianie przez islam powaznych barier w rozwoju bankow, sfe-
ry finansow i dziatalno$ci kapitalistycznej jako takiej. M. Rodinson uwaza, ze
tak naprawd¢ nie wiadomo, co oznaczat ten termin w praktyce. Samo stowo
znaczy tyle, co ,,zwigkszenie”, ,,pomnozenie tego, co posiadamy”. Moze wigc
oznaczac ,,zysk”. W kontekscie historycznym stowo to nie odnosito si¢ jednak
do zysku jako takiego, lecz do sytuacji, kiedy dtuznik, nie mogac wywiazac si¢
z zobowiazania zwrotu w terminie dtugu, tracit na rzecz pozyczkodawcy dobra
o podwdjnej warto$ci?!’®. Bylo to, rzecz jasna, korzystne dla kredytodawcy
i niekorzystne dla kredytobiorcy. Zakaz praktykowania riba odnoszony jest
w Koranie do muzutlmanow, pogan (byli nimi Mekkanczycy w poczatkowym
okresie misji proroczej Mahometa), chrzeécijan i Zydéw. Koran zarzuca
w szczegodlnosci Zydom, Ze odeszli od swojego Prawa, akceptujac lichwe (IV:
160-161). Mozna sadzi¢, ze zakaz czerpania korzys$ci z pozyczania pieni¢dzy
(lub innych doébr) na warunkach, ktérych ztamanie stawiato dtuznika w bardzo
trudnej sytuacji, odnosit si¢ do konkretnej sytuacji historycznej, a mianowicie
okresu, kiedy muzutmanie byli mniejszo$cia w samej Arabii i byli zdani na
faske i nietaske niemuzulmanskich kredytodawcow. Czolowi islamolodzy, jak
J. Schacht*'®, M. Gaudefroy-Demombynes?'7, W. Montgomery Watt*'® uwa-
7aja przy tym, ze zakaz riba dotyczy! tylko Zydow i ze udzielanie pozyczek na
procent byto praktykowane przez pierwszy swojego rodzaju fundusz finanso-
wy, stworzony z datkow pierwszych muzutmandéw na rzecz wspdlnoty, ktorym
zarzadzal sam Mahomet.

Mysla przewodnia w rozwazaniach wspoétczesnych islamistow o gospodar-
ce oraz rozwoju jest przekonanie, ze system spoteczny moze wlasciwie funkcjo-
nowac jedynie wowczas, gdy ma solidne podstawy materialne, a wigc sprawnie
funkcjonujaca gospodarkg. Takie przekonanie jest powszechne w koncepcjach
rozwojowych islamizmu. M. Umar Chapra, znany wspotczesny teoretyk gospo-
darczych koncepcji islamu, uwaza, ze system gospodarczy petni wazne funkcje
stabilizacyjne w spoleczenstwie i tym samym przeciwdziata anarchii oraz cha-

215 Ibidem, s. 42.

216 Patrz: hasto Riba [w:] The Encyklopaedia of Islam, E.J. B rill, Vol. VIII, Leiden
1995, s.491-493.

2TM. Gaudefroy-Demombynes, Mahomet, Albin Michel, Paris 1957, s. 609—611.

218 W. Montgomery W a t t, Muhammad at Medina, Clarendon Press, Oxford 1956,
s.296-298.
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0sowi, co jest najwigkszym zagrozeniem dla wspolnoty muzutmanskiej z punktu
widzenia Koranu".

Narodziny mysli ekonomicznej islamu nalezy wiaza¢ z muzutmanskim odrodze-
niem w koncu XIX w. Dzamal ad-Din al-Afghani i jego uczniowie Muhammad
Abduh i Raszid Rida, 6wczesni reformatorzy islamu, zajmowali si¢ wprawdzie gtownie
reformowaniem ustawodawstwa i idztihadem, czyli prawem do tworczego inter-
pretowania prawa muzulmanskiego, ale sam fakt, iz dazyli do przeksztalcenia islamu
zwiary w ideologie polityczna miat glebokie implikacje dla wyobrazen o tym, czym
w srodowisku politycznym islamu powinna by¢ gospodarka?.

Wyobrazenia te zacz¢ly by¢ formowane w okresie pokolonialnym, kiedy eli-
ty teraz niezaleznych — lub tez nowych, jak Pakistan — panstw muzulmanskich
zaczely kontestowaé wspotczesne im teorie ekonomiczne ze wzgledu na coraz
wigksze trudnosci rozwojowe i poszukiwaty nowych drog rozwoju. Podczas gdy
jednych pociagaty teorie socjalizmu, inni dopatrywali si¢ inspiracji w islamie.
W pierwszych 2 dekadach XX w. ukazaly sig pierwsze teksty o gospodarce
islamskiej piora Soeharwiego Muhammada Hifzur Rahmana z Indii, Shaykha
Mahmuda Ahmada z Pakistanu i Jakuta al-Aszmawiego z Egiptu®!.

Poglady Bractwa Muzulmanskiego na gospodarke¢ formutowane byty od lat
30. XX w. przez pokolenie pierwszych ideologdéw islamizmu w Egipcie — Sajjida
Kutba i Abd al-Kadira Audg. Pozostawali oni, podobnie jak szyicki teoretyk
z Iraku Muhammad Bakir as-Sadr, pod wptywem koncepcji pakistanskiego my-
sliciela islamizmu Abu al-Ala al-Maududiego, ktory sam nie byt ekonomista, ale
interesowalo go zagadnienie nierownos$ci. Wtasnie Al-Maududi wprowadzit
w 1947 r. do szerokiego obiegu termin al-iktisad al-islami, czyli ,,gospodarka
islamska”, ktory upowszechnit si¢ w nastepnych dziesigcioleciach??.

Glownym zagadnieniem teoretycznym pozostawala wowczas kwestia wia-
sno$ci na podstawowe $rodki produkcji i dopuszczalny zakres prywatnego ich

29M. Umar Ch apra, The Islamic Welfare State and Its Role In the Economy [w:]
Development Issues in Islam, ed. by Abdulahasan M. S a d e q, International Islamic
University Malaysia, Kuala Lumpur 2006, s. 355. M. Umar Chapra powotuje sig na sure 11
»Krowa”, werset 205 Koranu, w ktorym czytamy o tym, ze niektorzy niepotrzebne niszcza
zasiewy 1 zabijaja bydlo i ze ,,Bog nie lubi zepsucia”.

20Por, Nikki R. K e d d i, Sayyid Jamal al-Din al-Afghani [w:] Pioneers of the
Islamic Revival, London 1994, s. 11-29.

21 Por. R. W ils on, The Development of Islamic Economics: Theory and Practise
[w:] Islamic Thought in the Twentieth Century, ed. by Suha Taji-F a r o u k i and Basheer
M. N a fi, I.B. Tauris, London— New York 2004, s. 196.

222 Praca Al-Maududiego o gospodarce islamskiej przettumaczona zostata na jezyk
angielski w 1975 r. jako Sayyid Abul A’la Mawdudi, The Economic Problem of Man and
its Islamic Solution, Lahore 1975.
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posiadania. W pogladach niektorych ideologow pojawila si¢ mysl, ze w rolnic-
twie powinny istnie¢ tylko gospodarstwa rodzinne, posiadajace tyle ziemi, ile sa
w stanie same obrobi¢. Wigkszy rozmiar posiadania miat by¢ niedozwolony przez
Koran. Z takim stanowiskiem nie zgadzat si¢ Al-Maududi, ktory prezentowat
bardzo charakterystyczne dla islamizmu ,,zdroworozsadkowe” podejscie do za-
gadnien doktrynalnych. Pakistanski mysliciel zwrocit uwage na to, ze cigzka
sytuacja chtopow na subkontynencie indyjskim jest nastgpstwem nie tyle same-
go ograniczonego posiadania ziemi, co warunkow jej dzierzawienia. Warunki te
okreslaty wielkos$¢ zbiorow, ktore dzierzawca byt zobowiazany przekazac wia-
$cicielowi i nie przewidywaly zmniejszenia przekazywanej czg¢sci w przypadku
zlego zbioru. W konsekwencji, dzierzawcy, chcac wypethic¢ swoje zobowiaza-
nia, musieli zadtuza¢ sig u lichwiarzy, ktorzy zadali terminowej sptaty pozyczki
bez wzgledu na to, czy zbiory byly obfite, czy skromne. Al-Maududi uwazal, ze
konfiskata ziemi lub jej nacjonalizacja nie sa Srodkiem przerwania zamknigtego
kregu zadtuzenia, zniewolenia i nedzy. Nalezato, wedtug niego, odwotac sig¢ do
prawa muzutmanskiego jako podstawy prawnej umow i wyeliminowaé w ten glowne
zto, za ktore uwazat lichwiarstwo??. Al-Maududi sformutowat wigc w rozwaza-
niach o gospodarce jednoznaczne stanowisko w kwestii 7iby: czerpanie zyskow
z samego faktu posiadania kapitatu jest niemoralne i niezgodne z religia. Stanowi-
sko to przejete zostato przez kolejne pokolenia ideologow islamizmu.

Poglady pierwszego pokolenia islamistow na gospodarke zostaty w kolej-
nych dekadach rozwinigte i poglebione. Zagadnieniami gospodarczymi w isla-
mie zajeli si¢ muzutmanscy ekonomisci, ktorzy otrzymali wyksztalcenie na
Zachodzie i dobrze znali zachodnie teorie ekonomiczne. Osrodki muzutmanskiej
mysli ekonomicznej powstaty w takich krajach, jak Malezja, Indonezja, Bangla-
desz, Indie, Pakistan, Iran, Turcja i — oczywiscie — kraje arabskie. Do nowego
pokolenia ekonomistow, traktujacych o gospodarce i rozwoju z punktu widzenia
norm religii nalezy zaliczy¢ Fazlura Rahmana, Muhammada Abdul Mannama,
Muhammada Nejatullaha Siddigiego, M. Umara Chaprg, Syeda Nawaba Na-
qviego. Poczatkowo dziatali oni w odosobnieniu i pisali w ré6znych jezykach —
urdu, malajskim, tureckim i arabskim — w zwiazku z czym nie stanowili jedno-
rodnego $rodowiska naukowego. W latach 70. XX w. sytuacja ta zaczeta si¢
zmieniac, do czego przyczynity si¢ seminaria i konferencje migdzyislamskie or-
ganizowane zwlaszcza przez Organizacj¢ Konferencji Islamskiej. W 1976 r.
w Mekce zostala zorganizowana Pierwsza Migdzynarodowa Konferencja Go-
spodarki Islamskiej, co bylo punktem zwrotnym w badaniach nad al-iktisad
al-islami, czyli gospodarka islamska. Wkrotce powstato centrum naukowe do

23Por.R. Wilson,op.cit.,s. 197.
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badan nad tym zagadnieniem na Uniwersytecie Krola Abd al-Aziza w Ar-Rija-
dzie. Juz na konferencji w Mekce w 1976 r. podjeta zostata dyskusja nad pyta-
niem, czy gospodarka islamska jest odrgbnag dyscypling nauk ekonomicznych,
czy tez konwencjonalna nauka o gospodarowaniu, szczegolnie uwrazliwiona przez
doktryng spoteczna islamu na kwestie sprawiedliwosci spotecznej. Tacy 6wcze-
$ni naukowcy-ekonomisci, jak Muhammad Nejatullah Siddiqi i M. Umar Chapra
zdecydowanie zaprotestowali przeciwko traktowaniu gospodarki islamskiej jako
szczegolnego przypadku konwencjonalnej nauki o gospodarce. Obydwaj pod-
kreslili, ze zasadnicza odmiennos$¢ gospodarki islamskiej polega na tym, ze w jej
przypadku podstawa rozwazan i konstrukceji teoretycznych nie jest kategoria
zysku, lecz zasada sprawiedliwos$ci w gospodarowaniu, ktora obejmuje zarowno
sfere prywatnych transakcji gospodarczych, jak i podziatu wytworzonego pro-
duktu krajowego. Jesli w przypadku transakcji wyraza si¢ ona w przeswiadcze-
niu o tym, ze kazda transakcja powinna by¢ uczciwa i transparentna, to
w przypadku dystrybucji chodzi o sprawiedliwe zaspokojenie materialnych po-
trzeb uczestnikow rynkowej gry**.

Syed Nawab Naqvi, inny 6wczesny teoretyk gospodarki islamskiej, uznat, ze
gtéwnym kryterium odrdznienia jej od klasycznej zachodniej nauki jest charak-
ter zachowywania si¢ uczestnikow gry rynkowej. Naqvi przedstawit to zagad-
nienie mowiac, ze w gospodarce, ktora jest islamska uczestnicy gry rynkowej sa
homo islamicus, ktorzy podejmujac decyzje, maja sSwiadomos¢, ze sa cztonkami
spoteczenstwa muzutmanskiego; w klasycznej ekonomii uczestnicy gry rynko-
wej sa wylacznie homo economicus, ktorzy dziataja w srodowisku swieckim.
Z punktu widzenia metodologii Naqvi zaproponowat indukcyjna metode w okre-
slaniu aksjomatoéw gospodarki islamskiej. Miata ona polega¢ na okreslaniu za-
chowan pojedynczych uczestnikow gry rynkowej na poziomie bazowym — tzn.
przedsigbiorcow, menedzerow, pracownikéw najemnych i gospodarstw domo-
wych — po to, aby na tej podstawie wyprowadza¢ generalne cechy gospodaro-
wania. Inni ekonomisci-teoretycy uwazali, ze bardziej wlasciwa jest metoda
dedukcyjna, czyli okreslanie aksjomatéw gospodarki islamskiej na podstawie
naturalnych zasad wytwarzania, podziatu, popytu oraz podazy, ujetych w prawa
religii (islamu) w charakterze moralnych drogowskazéw zachowania si¢ dla
uczestnikow rynkowej gry*®.

Wspodtczesni islamis$ci odwotuja si¢ do norm islamu, apeluja do budowania
gospodarki opartej na moralnosci i krytykuja kapitalizm za brak umiarkowania
w dazeniu do indywidualnego bogactwa oraz brak mechanizmow systemowych,

24 Patrz: R. Wilson,op. cit., s. 200-201.
225 Cyt. za: ibidem, s. 201.
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ktore rownowazytyby nierdéwnos$ci majatkowe. Chodzi przede wszystkim o nie-
rownosciowy podzial, czerpanie zyskow w drodze spekulacji finansowych oraz
praktyk monopolistycznych. Islamizm podkres$la takze wazna rolg panstwa jako
regulatora procesow gospodarczych i przyznaje posrednio, iz panstwo ma pra-
wo do ekspropriacji. To prawo wynika z religijnego zatozenia, ze wszelkie dobro
nalezy do Boga, a ludzie jako wtasciciele tych dobr sa tak naprawde ich uzyt-
kownikami na Ziemi. Poniewaz dobro wspdlnoty jest wazniejsze od interesu
jednostki, ta ostatnia moze zosta¢ pozbawiona uzytkowanego dobra, jesli lezy to
w interesie ogotu. W pracach klasykow islamizmu politycznego z lat 50. XX w.
watek ten przewija sig czgsto. Panstwo ma prawo do interweniowania w pro-
cesy gospodarcze dla zaspokojenia potrzeb spotecznych, moze zarzadzic¢ se-
kwestr majatku, podnosi¢ podatki i zbiera¢ zake. Co do rownosciowego podziatu,
zdania byty juz wowczas podzielone. Sajjid Kutb wypowiadat si¢ za bezwzgledna
roOwnoscia i prawem panstwa do $ciagania tego, co obywatele mieli w nadmia-
rze i przeznaczania tej nadwyzki na potrzeby zwiazane z funkcjonowaniem catej
wspolnoty. Al-Maududi krytykowat ten poglad i uwazat, ze podzial powinien by¢
nie tyle rownosciowy, co sprawiedliwy. Uwazat, ze dzielenie wytworzonego pro-
duktu bez wzgledu na to, ile kto wytworzyl, jest sprzeczne z natura ludzka do
pomnazania swojego dorobku i ze zasada taka zniechgci ludzi do przejawiania
inicjatywy?>?.

W Egipcie najbardziej znanymi teoretykami gospodarki muzutmanskiej w la-
tach 80. 1 90. XX w. byli Jusuf Kamal, profesor ekonomii zwiazany z Brac¢mi
Muzutmanami, Husajn Szahhata, szef komisji ekonomicznej Bractwa i autor planu
zreformowania gospodarki Egiptu z poczatku lat 90. XX w., oraz Adil Husajn,
gtowny ideolog Hizb al-Amal (Partii Pracy), ktéra w latach 90. XX w. zawiaza-
fa sojusz wyborczy z Braémi Muzutlmanami i stata si¢ druga obok Nowego Wa-
fdu partia opozycyjna w parlamencie egipskim??’.

Charakterystyczna zmiana w pogladach gospodarczych islamizmu od lat 80.
to wykluczenie z dyskursu watkoéw o muzulmanskim socjalizmie oraz ztagodze-
nie postulatu odcigcia si¢ od gospodarki swiatowej. Silniejsze byto tez niz po-
przednie eksponowanie roli instytucji panstwowych w pobudzaniu, z jednej strony,
wzrostu gospodarczego oraz, z drugiej strony, w utrzymaniu opiekunczego cha-
rakteru panstwa. Jednoczesnie ideolodzy islamizmu bronili sektora prywatnego
1 wyznaczali mu wazng role w rozwoju. Obecno$¢ w dyskusjach wielu watkow,
czesto wykluczajacych sig, §wiadczyta o tym, ze Bractwo Muzutmanskie prze-

26 Patrz: B.O. U t v ik, Islamist Economics in Egypt. The Pious Road to Develop-
ment, Lynne Rienner Publishers, London, Boulder, Colorado 2006, s. 79-80.
227 Ibidem, s. 5.
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formowywato swoj program. Jesli chodzi o teoretykdéw gospodarki islamskiej, to
byli oni pod wrazeniem sukceséw gospodarczych Korei Potudniowej i tamtej-
szego modelu kapitalizmu, w ktorym kapitat prywatny wspotdziatat i byt kontro-
lowany przez panstwo.

Adil Husajn byt w mtodosci cztonkiem radykalnej organizacji prawicowej
Mtlody Egipt, zatozonej przez jego starszego brata Ahmada, charyzmatycznego
przywodce, ktory zmart w latach 70. XX w. Adil Husajn zadeklarowat si¢ po
1952 r. jako marksista i przytaczyt do ugrupowan komunistycznych. W czasach
Nasera spedzit 11 lat w wigzieniu. Probowat zmodyfikowa¢ marksizm przez
potaczenie jego programu spolecznego z etyka islamu, co pozwolilo mu przejsé
w pézniejszym okresie na pozycje islamizmu. Adil Husajn méwit o swoim pogla-
dach jako ,,0éwieconym islamizmie”; opowiadal si¢ za systemem spolecznym
opartym na szari’i, ale uwazat, ze powinna to by¢ ,,szar ia XXI wieku”. Adil
Husajn, jako dziatacz Partii Pracy, ktéra zostata zatozona przez dziataczy Mto-
dego Egiptu w czasach As-Sadata, wypowiadat si¢ przeciwko polityce otwar-
cia, a zwlaszcza liberalizacji importu, gdyz uwazal, ze polityka ta powigksza
nierownosci spoteczne. Partia Pracy nawotywata do niezaleznos$ci ekonomicz-
nej Egiptu, ale nie chodzito jej o autarkig gospodarcza. Adil Husajn rozumiat
niezalezno$¢ ekonomiczna jako uwolnienie si¢ od dyktatu miedzynarodowych
instytucji finansowych — Banku Swiatowego i Miedzynarodowego Funduszu
Walutowego, ktore okreslat mianem ,,szatanskich”?%,

Adil Husajn jest autorem kilku ksiazek z zakresu polityki gospodarczej, z kto-
rych najbardziej poczytna nosi tytut Nahwa fikr arabi dzadid — an-nasirijja
wa-t-tanmijja wa-d-dimukratijja (Ku nowej mysli arabskiej — naseryzm, roz-
woj 1 demokracja). W ksiazce tej przeplataja si¢ watki krytyki wspotczesnych
stosunkow gospodarczych w §wiecie, przeprowadzonej z pozycji marksizmu,
radykalnego nacjonalizmu i islamizmu. Adil Husajn deklaruje sig jako zwolenni-
koéw rozwoju niezaleznego i optuje za budowaniem niezaleznej gospodarki krajo-
wej, stosownie zdywersyfikowanej, samowystarczalnej i nastawionej na rynek
wewngtrzny. Stanowisko to jest zblizone do pogladéw znanego egipskiego teo-
retyka rozwoju Samira Amina, jednego z gtdwnych eksponentow teorii rozwoju
zaleznego. Husajn podkresla, ze rozwinigte gospodarki §wiatowe zepchnety Egipt
do roli dostawcy surowcow 1 odbiorcy dobr przetworzonych. Taki stan rzeczy
utrudnia przyspieszenie tempa wzrostu z powodu niekorzystnego dla krajow
surowcowych relacji cen miedzy dobrami przetworzonymi a surowcami. Adil
Husajn uwaza, ze w tej sytuacji nalezy ograniczy¢ import i rozwija¢ w kraju

228 Ibidem, s. 67. Warto pamigtaé, ze ostre glosy krytyki pod adresem tych instytucji
finansowych rozlegaly si¢ i w innych krajach, np. w pod koniec lat 90. XX w. w Indonez;ji.
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dziaty przemystu przetworczego. Autor optuje tez za silna pozycjq panstwa w for-
mutowaniu polityki przemystowej i wdrazaniu w zycie planow industrializacji.
Adil uwaza, ze polityka rozwojowa Nasera, oparta na przewodniej roli panstwa
w gospodarce, byta korzystna dla Egiptu i jego spoteczenstwa?®.

Warto odnotowaé, ze Bractwo Muzulmanskie w latach 60. XX w. ostro
krytykowato polityke Nasera, uwazajac, ze zmierza ona do upanstwowienia
gospodarki i spoteczenstwa, a jednoczesnie pozytywnie oceniato model rozwoju
wdrazany w zycie Korei Potudniowej. Kierownictwo Bractwa oraz jego teore-
tycy-ekonomisci wychodzili z zalozenia, ze znacznie korzystniej jest dla gospo-
darki, kiedy srodki produkcji pozostaja w rekach prywatnych, a panstwo jedynie
okresla kierunki inwestowania prywatnego kapitatu®°.

Rozwazania Husajna cechuje wyrazny populizm i myslenie Zyczeniowe.
Uwaza on, ze dla poprawy sytuacji jego kraju wystarczy ,,wzia¢ sprawy rozwo-
juw swoje rece” i sformutowac nowa strategic eksponujaca rownosciowy uktad
stosunkow migdzy Potnoca a Potudniem. Adil Husajn podkresla, ze ,,niezalez-
nos¢ zalezy od nas samych” i zgadza si¢ z 6wczesnymi (potowa lat 80. XX w.)
wypowiedziami przywodcow Chinskiej Republiki Ludowej, ze nalezy wykorzy-
sta¢ napigcia migedzy wielkimi mocarstwami, tzn. USA oraz ZSRR i zapropono-
wac $wiatu ,,nowy tad ekonomiczny”. Egipski ideolog byt pod silnym wrazeniem
chinskiej drogi rozwoju po 1949 r. W swojej ksiazce pisze z uznaniem o Chin-
skiej Republice Ludowej i jej przywddcach, ktdrzy skutecznie przeciwstawili si¢
dominacji sit zewnetrznych i wdrozyli w zycie model rozwoju oparty na we-
wngetrznych czynnikach rozwoju. To pozwolito Chinom wkroczy¢ na drogg tak
pozadanego rozwoju niezaleznego — konkluduje Adil Husajn*'.

Husajn Szahhata, teoretyk ,,gospodarki islamskiej” bezposrednio zwigza-
ny z Bractwem Muzulmanskim, zapoczatkowat w 1991 r. w §rodowisku isla-
mistycznym debatg¢ na temat miejsca panstwa w gospodarce i roli sektora
prywatnego. Szahhata podtrzymatl lini¢ polityczna Bractwa z lat 60. XX w.
i poddat krytyce nacjonalizacj¢ prywatnych przedsigbiorstw, a nastgpnie opo-
wiedziat si¢ za przekazaniem w r¢ce prywatne nierentownych przedsigbiorstw
panstwowych. To miato przyciagna¢ do gospodarki nowe srodki i zwigkszy¢
inwestycje. Ideolog islamizmu podkreslit przy tym, ze czg$¢ udzialéw w przed-
sigbiorstwach panstwowych powinna zosta¢ przekazana pracownikom. Jed-

29 Adil H u s ajn, Nahwa fikr arabi dzadid — an-nasirijja wa-t-tanmijja wa-d-di-
mukratijja (Ku nowej mysli arabskiej — naseryzm, rozw6j i demokracja), Dar al-Mustak-
bal, Kair 1985, s. 41-48, 54-55.

20 Por. B.O. U tvik, Islamist Economics...,s. 75.

B1Adil Husajn, op. cit., s. 56-57.
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noczesnie Shahhata zaznaczyl, ze prywatyzacja nie zdejmuje z panstwa pod-
stawowych obowiazkoéw wobec spoteczenstwa w sferze socjalnej i ze pan-
stwo powinno utrzymac¢ w swoich rgkach te galgzie gospodarki, ktore sa
kluczowe dla zrownowazonego rozwoju*2.

Jusuf Kamal, profesor ekonomii na uniwersytecie w Al-Mansurze, opubli-
kowat dwie prace, ktore staty si¢ podstawa gospodarczego programu islami-
zmu. Pierwsza, z 1986, to Al-Islam wa-I-mazahib al-iktisadijja al-mu’asira
(Islam i wspotczesne szkoty mysli ekonomicznej); druga — z 1990 r. Fikh al-ik-
tisad al-amm (Zasady gospodarki spotecznej). W pierwszej z nich autor anali-
zuje mysl ekonomiczna islamu w odniesieniu do mys$li zachodniej, w drugiej —
omawia rolg panstwa w procesach gospodarczych w swietle klasycznych szkot
prawa muzutmanskiego. W pierwszej z tych prac Kamal zastanawia si¢ nad
mozliwo$ciami osiagnigcia dwoch celow: wzrostu gospodarczego i sprawiedli-
wego podziatu. Krytykuje przy tym zaréwno kapitalistyczny, jak i komunistyczny
system wytwarzania. Pierwszy z nich posiada odpowiednie instrumenty pobudza-
nia wzrostu, ale produkt krajowy brutto staje si¢ w kapitalizmie wlasnos$cia wa-
skiej warstwy posiadaczy $rodkoéw produkcji, gtdéwnie kapitatu finansowego. Podziat
produktu nie jest wiec w kapitalizmie sprawiedliwy. Komunizm, z kolei, stawia
kwestie rownosci w sposob skrajny, co niszczy wszelka inicjatywe 1 wyklucza
wzrost. Zubozenie catego spoteczenstwa jest w tej sytuacji nieuniknione?*.

Kamal krytykuje kapitalizm gtéwnie za lekcewazenie problemu sprawie-
dliwego podziatu, ale takze za przyzwalanie na uprawianie lichwy, monopole
panstwowe i regulowanie cen. Sa to praktyki, ktore decyduja o tym, ze dzia-
talno$¢ gospodarcza nie jest transparentna, a rozwo6j nie jest przewidywalny.
Kamal napisat w 1986 1., Ze interwencjonizm panstwowy doprowadzit do tego,
ze prawie potowa swiatowego dochodu narodowego byta wytwarzana bez-
posrednio przez sektor panstwowy, a mimo to gospodarka §wiatowa nie mogta
wyj$¢ od poczatku lat 70. XX w. ze stanu stagnacji. Polityka monetarystyczna
tez na wiele si¢ nie zdata, gdyz jedynym rezultatem jej zastosowania w USA
i Wielkiej Brytanii byt spadek inflacji. Pozadany model gospodarczy to taki, we-
dtug Kamala, ktéry zaktada sprawiedliwy podziat produktu oraz eliminuje regu-
lacje o charakterze monopolistycznym, powodujace, ze system gospodarczy nie

jest przejrzysty>+.

2 Husajn S h a h h ata, AI-Minhadz al-islami li-l-amn wa-t-tanmijja (Islamska
droga do bezpieczenstwa i rozwoju), Dar at-Tauzi’i wa-n-Naszr al-Islamijja, Ramadan City
1990, s. 16.

233 Jusuf K a m al, Al-Islam wa-l-mazahib al-iktisadijja al-mu’asira (Islam i wspot-
czesne szkoty mysli ekonomicznej), Dar al-Wafa’a, Al-Mansura 1986, s. 117-118.

234 Ibidem, s. 147-148.
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Egipscy centry$ci islamscy, dzialajacy od potowy lat 90. XX w., maja $wia-
domos¢ zacofania $wiata arabskiego z punktu widzenia wszystkich wskazni-
kéw rozwoju ogoélnospotecznego oraz swiadomosé tego, ze globalizacja bezlitosnie
obnaza ten stan rozwoju. Przedstawiciele tego nurtu islamizmu daza do zdyna-
mizowania stosunkoéw gospodarczych w muzulmanskim panstwie i staraja sig
nadaé nowa tresci koncepcji gospodarki muzutmanskiej (iktisad islami) wysu-
nigtej jeszcze przez Hasana al-Banng. Charakterystyczne jest przede wszyst-
kim apelowanie do muzulmandw a aktywno$¢ gospodarcza. Jusuf al-Karadawi
traktuje dziatanie jednostki na polu gospodarki jako wrgcz obowiazek religijny.
Powotuje sig przy na tym na Koran, werset 29 z sury 1V (,,Kobiety”), w kto-
rym Prorok nakazuje inwestowanie srodkow i potepia ich przejadanie.

Cickawe poglady prezentuje w kwestii aktywnosci spotecznej kaznodzieja
Amru Chalid. Przede wszystkim eksponuje on mysl o konieczno$¢ zmiany?.
Rozumie ja jako powr6t do gorliwej poboznosci, ale nie tylko w sensie szczerej
modlitwy i skrupulatnego praktykowania kultu. Droga do zbawienia i do Nieba
prowadzi przez aktywna prace na Ziemi — tak formutuje koncepcj¢ zmiany.
Taka koncepcja nieczgsto pada z ust tradycyjnych ttumaczy nowoczesnosci.
Egipski kaznodzieja pod tym katem interpretuje hadisy (czyli opowiesci o Ma-
homecie) i stara si¢ przekona¢ czytelnika, ze tylko aktywizm intelektualny
i spoteczny moga zapewnic¢ sukces?’. Mowi, ze trzeba zmieni¢ swoja mental-
nos¢ 1 nastawi¢ si¢ na aktywne poszukiwanie miejsca w zyciu. Kaznodzieja
przywotuje posta¢ Mahometa, ktory juz jako mtodzieniec miat powiedzie¢, ze
nalezy zmierzy¢ si¢ z murami Konstantynopola. W przeno$ni mialo to ozna-
czaé, ze nalezy stawiac¢ przed soba najbardziej ambitne cele. Amru Chalid
przywotuje postaci z historii, ktore zawdzigczaja sukces cigzkiej pracy. Swo-
bodnie porusza si¢ przy tym po dziejach catej ludzkosci. Z jednej strony zache-
ca do nasladowania Asmy, corki kalifa Abu Bakra, znanej kazdemu
muzulmaninowi, ktora cigzko pracowata, aby utrzymaé¢ dom Mahometa, mimo
ze byla w ostatnim miesiacu ciazy. Z drugiej strony daje przyktad Thomasa
Edisona jako autora ponad tysiaca wynalazkow, ktory powiedziat, ze talent to
tylko 1% jego sukcesow, a 99% to pot i silna wola?*®. Przywoluje nawet pra-

235 Jusufal-K aradawi, Al-Halal wa-I-haram..., s. 230. W tlumaczeniu J. Bielaw-
skiego werset ten brzmi: ,,O wy, ktoérzy wierzycie! / Nie zjadajcie waszych dobr / migdzy
soba nadaremnie, / chyba ze to jest handel, / za wzajemna zgoda miedzy wami.”, ale stowa
oryginatu ,,An tukana tidzaratan” oznaczaja bardziej: ,,ale zajmujcie si¢ handlem”.

26 Amru C h al id, Kalam min al-kalb (Rozmowa ptynaca z serca), Dar al-Ma’aruf,
Bejrut 2006, s. 96, 103.

237 http://www.amrkhaled.net/articles/articles62.html (wejscie 1.06.2008).

238 http://www.amrkhaled.net/articles/articles62.html (14.05.2008).
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ojca Adama, piszac, ze jest on najlepszym przyktadem, jak nalezy ,,budowac
whasne zycie” (sina’a al-hajat)*.

Egipski kaznodzieja pisze o warto$ci czasu i o tym, ze muzulmanom czas
przecieka migdzy palce, podczas gdy na Zachodzie stanowi bezcenna wartosc.
,,Roznica migdzy Zachodem a nami (muzulmanami) jest w tym wzgledzie taka,
jak réznica migdzy samochodem wyscigowym Formuly 1 a starym samocho-
dem”. Nastgpnie kaze bra¢ przyktad z Mahometa, ktéry zmobilizowat w krot-
kim czasie wiernych do budowy fosy woko6t Medyny, co zapewnito muzutmanom
zwycigstwo w bitwie z wrogami. Z drugiej strony Chalid pisze o Chinach i Chin-
czykach, wskazujac na to, ze swoj sukces zawdzigczaja pracowitosci i szano-
waniu czasu. Proponuje kazdemu wzia¢ udziat w projekcie ,,Owocny Tydzien”,
ktory nalezy zaczac od przemyslenia celu swojego zycia i zmobilizowaniu si¢ do
dziatania na rzecz przyblizenia si¢ lub realizacji tego celu®*.

Kaznodzieja nie ogranicza si¢ w sprawie aktywizmu do ogoéInikow. Doktadnie
opisuje droge ku aktywnosci, zmianie swojego losu i w rezultacie — ku zbawieniu.
Jego koncepcja w tej kwestii jest jak recepta na sukces. Pisze o tym prostymi
stowami, ktére znane sa kazdemu muzutmaninowi z Koranu i Sunny. Po pierw-
sze wiaze aktywno$¢ na Ziemi ze zbawieniem. Uwaza, ze tylko przez aktywnos$¢
mozna osiagna¢ wilasciwie tadaru — w teologii muzutmanskiej stan cztowieka
w chwili, kiedy znajdzie si¢ na koncu drogi zycia i stanie przed obliczem Stworcy.
Wrhasciwe tadaru oznacza zbawienie**'. Aktywnos¢ to z kolei nic innego, jak
wdrazanie prawa boskiego (kanun ilahi). Kierowa¢ si¢ prawem boskim to tyle,
co by¢ postusznym (fa ’a) normom tego prawa. Bezwolnos¢ i porywczos¢ powin-
ny zastapi¢ odwaga (rudzu’a), wytrwato$¢ (sabr) i zaangazowanie (dziddijja).
Tak samo jak pasywnos¢ powinna ustapi¢ miejsca wysitkowi intelektualnemu (dzu-
mud firki), checi wyr6znienia sie (tafauwuk) i nowatorstwu (ibda)**>.

Nowi islami$ci daza jednoczesnie do wkomponowania do systemu ekono-
micznego mechanizmow, ktdre uczynityby ten system bardziej sprawny i wydajny.
»Sprawne zarzadzanie 1 efektywnos$¢ to cechy, ktorymi powinna charakteryzo-
wac sie gospodarka muzutmanska”?* — pisze Al-Karadawi. Z tego punktu wi-
dzenia w centrum ich rozwazan o gospodarce jest zaka oraz bankowos$¢
muzulmanska. Jesli zaka jest integralna czg$cia gospodarki muzutmanskiej i gtow-

239 http://www.amrkhaled.net/upload_pic/images/Qur’anic%20Reflections%20-%20
part%201%200f%203.pdf (14.05.2008).

240 Amru C h alid, Hatta jughajjru mabanafsuhum (Dopdki oni si¢ nie zmienia), Dar
Marifa, Bejrut 2006, s. 120-123.

241 http://www.amrkhaled.net/articles/articles308.html (3.06. 2008).

22 Amru C h alid, Kalam min al-kalb...,s. 109.

28 Jusuf al-K aradaw i, Daur az-zaka..., s. 95.
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nym instrumentem niwelowania roznic spotecznych oraz tworzenia klimatu soli-
darnos$ci miedzy warstwami spoleczenstwa, to bankowo$¢ muzutmanska jest
postrzegana jako gtdéwny $rodek przyspieszenia rozwoju gospodarczego*.

Umiarkowani islamis$ci sa goracymi zwolennikami bankowo$ci muzutmanskiej
1 uwazaja, ze eksperyment z bankowos$cia muzutmanska, zapoczatkowany w latach
60. XX w. powiodt sig, czego dowodem jest wzrastajaca stale liczba bankow pro-
wadzacych tego rodzaju dziatalnos¢. Bankowo$¢ muzutmanska funkcjonuje stosu-
jac si¢ do zakazu riby, czyli uzyskiwania zyskoéw z samego faktu posiadania pieniedzy
lub innych dobr. Banki muzutmanskie musza w zwiazku z tym dziata¢ jako banki
inwestycyjne i ponosza w rownym stopniu co wiasciciele wktadoéw ryzyko zaré6wno
zyskow, jak 1 strat. Banki muzutmanskie to realno$¢, ktorej nie mozna negowac
i dynamiczna sita pobudzajaca rozw0j spoteczny — mowia centrysci*®.

Rozwazania o bankowosci sa ujete w szerszy, nie tylko finansowy wymiar. Tym
wymiarem jest moralnos¢. Chodzi o to, ze nadrzednym celem systemu gospodar-
czego jest dazenie do sprawiedliwosci spotecznej. To wynika z religijnej koncepcji
istichlafu, zgodnie z ktora cztowiekiem zostat stworzony przez Boga do wypehnie-
nia na ziemi tego zadania, ktore okreslit dla niego Stworca. Jako istota stworzona
przez Boga cztowiek ma prawo m.in. do godnosci i do godziwych warunkow zycia.
Z tej godnosci wyzuwaja go bieda, bezrobocie, analfabetyzm, brak dachu nad glowa,
brak mozliwosci leczenia sig¢, wypoczywania i inne bolaczki. System gospodarczy
w panstwie islamskim ma wigc przed soba wazne zadanie spoteczne, a nade wszystko
religijne, jakim jest eliminowanie ubdstwa i dziatanie na rzecz wyrownywania szans.
Chodzi takze o tworzenie klimatu solidarnosci spotecznej, czemu nie sprzyja, bez
watpienia, poglebianie si¢ nierownosci migdzy bogatymi a biednymi. W tym kontek-
scie system bankowy to nie prosty dostawca kapitatu, lecz instrument realizacji waz-
nych celow spotecznych zwigzanych z tagodzeniem skutkow ubostwa. Pieniadze
to bardziej dar dany ludziom od Boga niz towar. Kapitat jako taki powinien dziata¢ na
rzecz pokoju spotecznego, a nie tylko przynosic¢ zyski**.

To, ze centrysci koncentruja si¢ w rozwazaniach o gospodarce na systemie
finansowym jest dowodem na to, ze uznaja decydujaca role kapitatu jako czyn-

244 Idem, Fikh az-zaka. Dirasa mukarana li-ihkamiha wa falsafatiha fi du’a al-kur’an
wa-s-sunna (Rozumienie zaki. Studium poréwnawcze jego istoty i filozofii w $wietle
Koranu i Sunny), t. 1-2, Mu’assasa ar-Risala, Bejrut 2000, t. 1, s. 9, 52; idem, Daur
az-zaka...,s. 17, 44-46.

245 Idem, Daur az-zaka..., s. 75.

246 Koncepcjg t¢ rozwija m.in. Jusuf al-Karadawi w fundamentalnej pracy Fikh az-za-
ka. Dirasa... Patrz takze poglady szejka Muhammada Sajjida Tantawiego w rozdziale
Al-Islam wa-I-iktisad (Islam 1 gospodarka) [w:] Fikr al-muslim al-mu’asir (Wspobtcze-
sna my$l muzutmanska), Markaz al-Ahram li-Tardzama wa-n-Naszr, Kair 1992.
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nika produkcji oraz rol¢ migdzynarodowych organizacji finansowych. Jak jed-
nak zacheci¢ kapital miedzynarodowy do wspotpracy w warunkach specyficz-
nego podejscia do dziatalnosci bankow? W tym wzgledzie centrysci sa podzieleni.
Jedni z nich, jak Jusuf al-Karadawi, sa ortodoksyjni i stoja na stanowisku, ze kre-
dyt bankowy nalezy traktowac jako lichwe i eliminowac banki stosujace oprocen-
towanie kredytow nieinwestycyjnych. Al-Karadawi powotuje si¢ na argument
koraniczny i przytacza werset 278 z sury 11 (,,Krowa”): ,,0 wy, ktorzy wierzycie!
/ Bojcie si¢ Boga /i porzudcie to, co pozostato z lichwy, / jesli jeste$cie wierzacy-
mi! Jesli jednak tego nie uczynicie, to oczekujcie wezwania do wojny od Boga
i Jego Postanca! / A jesli si¢ nawrdcicie, to otrzymacie swoj kapitat. / Nie czyncie
niesprawiedliwosci [...]”?*". Lichwa poglgbia nierdwnosci i jest niesprawiedliwa.
Musi wigc by¢ zakazana. Poniewaz nieinwestycyjny kredyt bankowy jest forma
lichy, on tez musi by¢ zakazany — rozumuje Al-Karadawi.

Inni centrysci zajeli w sprawie kredytu bankowego bardziej elastyczne stano-
wisko. Naleza do nich Muhammad al-Ghazali oraz szejk Al-Azharu Muhammad
Sajjid Tantawi. Obydwaj teolodzy uwazaja, ze jesli kapitat realizuje cele pozytecz-
ne spotecznie, to jego dziatalnos¢ nie nalezy odczytywac jako ribe. Al-Ghazali
zajmowal w tej kwestii charakterystyczne stanowisko, podobne, jak w innych spra-
wach: uwazal mianowicie, ze nie nalezy mechanicznie przenosi¢ tresci $wigtych
tekstow na dana sytuacje spoteczna, gdyz kazda sytuacja jest inna, ale twdrczo
interpretowac nakazy religii. Tantawi, glowny szejk Al-Azharu, mowi otwarcie:
tak, riba jest niedozwolona, ale czym jest riba? Czy teksty koraniczne, powstate
wiele stuleci temu, mozna dostownie odnosi¢ do wspdtczesnosci? Teolog poswig-
ca dziatalnosci bankow ksiazke zatytutlowana Mu’amalat al-bunuk wa ahkamu-
ha asz-szar ijja (Dziatalno$¢ bankow i jej podstawy w §wietle prawa koranicznego),
ktora zostala wydana w 2003 r. Potwierdza w niej swoje poglady wyrazone na
poczatku lat 90., iz kredyt bankowy jest halal (dozwolony). Tantawi uwaza, ze
jednym z gléwnych celow dziatalno$ci bankéw jest inwestowanie, czyli pomnaza-
nie bogactwa udzialowcow. Taka dziatalnosci zastuguje na pochwalg, gdyz ozna-
cza pomnazanie bogactwa calego spoteczenstwa. Musi by¢ wszakze prowadzona
zgodnie z pewnymi zasadami, do ktoérych nalezy odnies$¢ lojalno$¢ wobec udzia-
fowcow, uczciwosc¢ 1 dotrzymywanie warunkow umowy. Tantawi powotuje si¢ na
jeden z hadiséw, ktory mowi, ze Bog btogostawi taka dziatalnos$¢ inwestycyjna#.

247 Jusuf al-K arad aw i, AI-Halal wa-I-haram...,s. 230.

248 Muhammad Sajjid T antaw i, Al-Islam wa-I-ktisad (Islam i gospodarka) [w:] Fikr
al-muslim al-mu’asir..., s. 11-41; idem, Mu’amalat al-bunuk wa ahkamuha asz-szar’ijja
(Dziatalno$¢ bankow i jej podstawy w §wietle prawa koranicznego), Nahda Misr, Kair 2003,
s. 124. Takie stanowisko szejka otworzyto wowczas Egipt dla bankéw zachodnich.
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Szejk Tantawi wymienia trzy rodzaje inwestycji bankowych dopuszczanych
przez prawo muzulmanskie. Pierwszym jest muszaraka, a wigc sytuacja, kiedy
bank zawiera umowg z innym bankiem o wspdlnej realizacji danej inwestycji w celu
pomnozenia wkitadow udziatowcodw. Drugim rodzajem dopuszczalnej dziatalnosci
bankowej jest mudaraba, kiedy bank ogtasza projekt inwestycyjny i zachgca oso-
by fizyczne do wspotuczestniczenia w jego finansowaniu, gwarantujac im przy
tym zysk (ribh). Trzeci rodzaj legalnej dziatalnosci bankowej przynoszacej zysk to
murabaha, czyli dziatania banku polegajace na kupowaniu towaréw w celu dal-
szej ich sprzedazy. Cena sprzedazy jest w tym przypadku wyzsza niz cena ich
kupna, co moze wskazywac na spekulacyjny charakter dziatania banku. Chodzi
jednak o to, ze bank nie ukrywa przed nabywca zamiaru osiagnigcia zysku i na-
byweca akceptuje nowa ceng. To decyduje w ostatecznos$ci o tym, ze zysk handlo-
wy, uzyskiwany przy tego rodzaju operacji jest halal — pisze teolog>®.

Podobne elastyczne stanowisko w sprawie kredytu bankowego zajat w latach
80. XX w. Fazlur Rahman z Pakistanu, czotowy eksponent teorii gospodarki islam-
skiej. Punktem wyijscia jego rozwazan w tej kwestii byto przekonanie, Ze to, co we
wczesnym okresie historii islamu bylo ribq i co byto zakazane, bylto faktycznie od-
setkami karnymi, ktore miat ptaci¢ dtuznik w przypadku, gdy nie mégt sptacié¢ kapita-
hu oraz sumy ustalonego oprocentowania pozyczki. Samo oprocentowanie pozyczki
nie bylo natomiast ribq, lecz jedynie cena, ktora placit pozyczkobiorca za mozliwosé
obracania pozyczonymi pienigdzmi. W ten sposob mozna sadzié, ze udzielanie przez
dzisiejsze banki kredytu pod procent nie powinno by¢ zakazane, gdyz chodzi o do-
browolna umowe migdzy stronami, ktorej efektem jest pozyskanie przez jedna ze
stron $rodkow tak waznych dla prowadzenia operacji biznesowych?®.

Podsumowujac rozwazania islamizmu o gospodarce, mozna powiedzie¢, iz
w wielu islamistycznych koncepcjach postulaty polityczne przewazaja nad ana-
liza ekonomiczna, a kwestia podzialu przewaza na zagadnieniem wzrostu. W kon-
cepcjach islamistycznych ekonomistow widoczny jest rowniez populizm. Idealem
jest dla islamizmu model rozwoju zrownowazonego, w ktorym sektor panstwo-
wy peti przywodcze funkcje i wspotpracuje z kapitalem prywatnym inwestuja-
cym gtownie w sfery spotecznie uzytecznie. Islamizm nie jest przeciwko
kapitalistycznemu sposobowi produkcji jako takiemu, lecz przeciwko liberalne-

249 Muhammad Sajjid T antaw i, Mu’amalat al-bunuk...,s. 123-124, 126.

230 Patrz: Fazlur R ah man, Islam and Interest, , Islamic Studies”, No. 3, March 1964,
s. 36-41, cyt: za: Irfan Ul H a q, op. cit., s. 123. Trzeba podkresli¢, ze autorzy prezentujacy
podobne elastyczne stanowisko w sprawie riby stanowia mniejszo$¢. Wigkszo$¢ pisza-
cych o gospodarce islamskiej stoi na stanowisko ortodoksji, iz oprocentowanie kredytu
bankowego jest zabronione (haram).
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mu modelowi jego rozwoju®!. Wedtug stwierdzenia iranskiego teoretyka Hasa-
na Banu Sadra gospodarka islamska powinna wytwarzaé¢ zgodnie ze swoimi
mozliwo$ciami i konsumowac¢ wedtug potrzeb*?. Islamizm popiera tez rozwija-
nie akcjonariatu pracowniczego przez przekazywanie czesci udziatow przedsie-
biorstw pracownikom. Postulowane jest zapewnienie spoteczenstwu przez
panstwo podstawowych §wiadczen socjalnych (szkolnictwo, opieka medyczna,
system emerytalny) oraz miejsc pracy, ale mniej jest dyskusji o pobudzeniu wzro-
stu. Ten ostatni traktowany jest z pewna ostroznoscia, gdyz generuje nierowno-
$ci, a dzialalno$¢ gospodarcza powinna zgodnie z ideami islamizmu prowadzi¢
do réwnowagi i harmonii. Adil Husajn napisat, ze wskaznik wzrostu produktu
krajowego brutto nie moze by¢ gtownym miernikiem rozwoju. Celem rozwoju
jest bowiem dobrobyt spoleczenstwa, a nie wzrost gospodarczy sam w sobie.
Dlatego tez nalezy przede wszystkim pobudzaé rozwoj tych dzialéw gospodarki,
ktore decyduja o harmonijnym rozwoju catego spoleczenstwa, a nie dazy¢ za
wszelka cena do szybkiego wzrostu. Taka strategia prowadzi bowiem w osta-
tecznym rozrachunku do kryzysow i degeneracji spoteczenstwa®>.

Islamizm a globalizacja

Od drugiej potowy 2000 r. w wielu $rodowiskach naukowych w réznych
czgsciach §wiata arabskiego toczyty si¢ ozywione dyskusje wokot publikacji
znanej jako Arab Human Development Report 2000, przygotowanej i opu-
blikowanej przez The United Nations Development Program (UNDP) jako
rezultatu pracy duzej grupy naukowcow arabskich pod kierownictwem socjo-
loga egipskiego Nadira Farghaniego. Material przedstawit stan i perspektywy
rozwoju spoteczno-gospodarczego regionu bliskowschodniego w dobie globa-
lizacji, a sedno toczonych dyskusji sprowadzato si¢ do pytania, jakie kroki na-
lezy podja¢, aby przezwycigzy¢ coraz wigkszy rozziew w poziomie rozwoju
spoteczno-gospodarczego migdzy regionem a tzw. §wiatem rozwinigtym i w ja-
kim stopniu mozna pogodzi¢ wymogi wspdlczesnego rozwoju z tozsamoscia
kulturowa i cywilizacyjna®*.

251 Ch. Tripp w ksiazce Islam and the Moral Economy. The Challenge of Capitalism
eksponuje wrogie nastawienie islamizmu do kapitalizmu jako takiego, co nie wydaje sie
do konca stuszne. Islamizm jest wrogo nastawiony do jednego z modeli kapitalizmu —
modelu gospodarki liberalnej — ale nie do kapitalizmu w ogdle.

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.

23 Adil Husajn,op. cit.,, s 75-77.

254 Patrz: Arab Human Development Report 2002, UNDP, Arab Fund for Economic
and Social Development, New York 2002.
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Raport przedstawit ponury obraz, jesli chodzi o sytuacj¢ spoteczng regionu,
a szczegolnie jego mozliwosci rozwojowe. Region Bliskiego Wschodu, rozumiany
jako 22 cztonkow Ligi Arabskiej, posiadat najwyzszy w §wiecie wskaznik udziatu
ludzi mtodych w catej populacji — Arabowie ponizej 14 roku zycia stanowili ok. 38%
populacji (280 mln), a ogoélna liczba jego mieszkancow miata szybko wzrasta¢ do ok.
400 mln w najblizszych 20 latach. Bliski Wschdd byt regionem bardzo biednym.
taczny dochdd wszystkich cztonkéw Ligi Krajow Arabskich wynidst bowiem 531
mld USD, a wigc mniej niz dochdd jednej tylko Hiszpanii. Sredni dochdd per capita
byt tu wprawdzie wyzszy niz w innych czgsciach Swiata rozwijajacego si¢ (Afryka
subsaharyjska czy Azja z Chinami) i bylo tu takze mniej skrajnej nedzy (ponizej
1 USD dochodu dziennie), co thumaczono muzutmanska tradycja wspomagania bied-
nych jatmuzna, ale mimo to co piaty Arab osiagal dochod nizszy od 2 USD dziennie,
a w ostatnich 20 latach $rednioroczny wzrost dochodu per capita wyniost tylko
0,5%. Pod wzgledem tego ostatniego wskaznika Bliski Wschod zajmowat wsérod
regionow przedostatnie miejsce przed Afryka subsaharyjska. Oceniono, ze przy ta-
kim tempie wzrostu $wiat arabski bedzie potrzebowat 140 lat na podwojenie swoje-
g0 dochodu, podczas gdy inne regiony zamierzaty to osiagna¢ w ciagu 10 lat. Wsrod
wielu wskaznikow rozwojowych niekorzystnych dla arabskiego Bliskiego Wschodu
byt zaledwie 1% udziat w $wiatowych bezposrednich inwestycjach zagranicznych
(FDI) oraz 4% udzial w $§wiatowym handlu (spadek z 13% w 1980 r.).

W aspekcie wymienionego raportu bylto oczywiste, ze polityka rozwojowa po-
winna by¢ coraz bardziej powiazana z tym, co dzieje si¢ poza regionem i ze charak-
ter przemian gospodarczych na Bliskim Wschodzie w coraz wigkszym stopniu zalezy
od tego, w jakim stopniu i region, 1 poszczeg6lne jego kraje zdotaja stawic czola
wyzwaniom $wiatowego rynku. Stowo aulama (neologizm w jezyku arabskim dla
okreslenia tego, co miesci si¢ w stowie globalizacja pochodzacy od stowa alam,
dost. $wiat) ) stato si¢ stopniowo punktem odniesienia debat nad przyszloscia oraz
nowymi strategiami rozwojowymi. Debaty nad globalizacja na Bliskim Wschodzie
maja lokalny koloryt. Z jednej strony obecna sytuacja porownywana jest do zalez-
nosci regionu od Europy w okresie kolonializmu i towarzyszy temu retoryka antyim-
perialistyczna oraz obawy o utrate tozsamosci kulturowej; z drugiej jednak strony
obecne sa glosy, ktore postrzegaja obecna sytuacje w kategoriach nie tyle zagroze-
nia, co szansy — i to zar6wno gospodarczej, jak i politycznej. Glosy te postuluja
koniecznos¢ ksztaltowania wyzszego poziomu wiedzy, pobudzanie rozwoju spote-
czenstwa informatycznego, a na jego bazie — ,,nowej gospodarki’>.

255 Autor uczestniczyt w dwoch tego rodzaju dyskusjach: pierwszej, ogdlnoarabskiej
zorganizowanej w pazdzierniku 2002 r. przez Uniwersytet Jordanski w Ammanie i drugie;j,
ktora odbyta sig w styczniu 2003 r. na Wydziale Ekonomicznym Uniwersytetu Kairskiego.
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Egipscy umiarkowani islami$ci maja petna §wiadomos$¢ wzrastajacej roli
zewngtrznych uwarunkowan rozwoju $wiata arabskiego. Kwestia ksztatto-
wania si¢ wspotczesnego $§wiata jako cato$ci w nastgpstwie zaggszczania sig
siatki powiazan technicznych, biznesowych i ludzkich jest czgstym tematem
w dyskusjach i publikacjach. Na tym tle pojawia sig takze temat ubdstwa i za-
cofania $wiata arabskiego w sferze produkcji materialnej?s. Swiadomos$¢
koniecznosci podjgcia wyzwan, jakie niesie ze soba globalizacja oraz niebez-
pieczenstwo marginalizacji Bliskiego Wschodu jest zreszta powszechna wsrod
inteligencji egipskiej, niezaleznie od jej orientacji ideologicznej. Wiele mowi sig
o kryzysie gospodarczym, wrecz o grozbie katastrofy, o polityce inwestycyjnej
panstwa, klimacie dla inwestycji zagranicznych, roli bankéw w tworzeniu ,,no-
wej gospodarki”; powstaja o$rodki badawcze ogniskujace si¢ wokot zagad-
nien rozwoju i prace naukowe nad temat globalizacji itd. Wystgpuja co najmnie;j
trzy rozumienia tego terminu: 1/ jako ideologii nowego etapu w rozwoju $wia-
towej cywilizacji, propagowanej przez zachodnie o$rodki wladzy, ktore ekspo-
nuja zwlaszcza idee liberalizmu gospodarczego; 2/ jako procesu rodzenia si¢
obiektywnej sieci ponadnarodowych powiazan gospodarczych i ludzkich w na-
stepstwie rozwoju nowych technologii, zwtaszcza informatycznych; 3/ jako
pewnej rzeczywisto$ci spotecznej, politycznej i gospodarczej, a wige catoksztattu
zjawisk zachodzacych w gospodarce i polityce swiatowej>’.

Nowy islamizm jest bardziej zwrocony ku Zachodowi niz pokolenie Ha-
sana al-Banny i Sajjida Kutba i uwaza, ze refleksja nad tym, czym jest dla
islamu Zachod i na jakim etapie rozwoju znajduja si¢ kraje muzutmanskie
jest bardzo wazna. Refleksja ta nie jest dla muzulmanow tatwa, gdyz — jak
pisze szejk Al-Karadawi — Zach6d wyrzadzit muzulmanom wiele krzywd
w przesztosci, a zwlaszcza w okresie kolonializmu. ,,Z tego powodu muzut-
manie s3 ostrozni i nieufni wobec tego, co proponuje Zachod. Jednak zwro-
cenie si¢ $wiata islamu ku Zachodowi jest nieuniknione, gdyz wszyscy zyjemy
w czasach ozywionych kontaktow i rewolucji w sposobie komunikowania

256 O ubdstwie jako gtdéwnym problemie spolecznym krajow arabskich pisza np. Jusuf
al-Karadawi, Daur az-zaka fi iladz al-muszkilatat al-iktisadijja (Rola zaki w rozwiazy-
waniu problemoéw ekonomicznych) i Muhammad al-Ghazali (jeszcze w 1985 r.) pod wy-
mownym tytutem Sirr ta’achchur al-Arab wa-I-muslimin (Ukryte przyczyny pozostawania
w tyle Arabow i muzutmanow).

257 Taki punkt widzenia na globalizacj¢ przedstawia na przyktad praca wydana przez
Centrum Badan nad Jedno$cia Arabska w Bejrucie, ktéra zawiera wystapienia naukow-
cow z réznych czgéci §wiata arabskiego na konferencji zorganizowanej na temat globali-
zacji w 1997 r. — Al-Arab wa-I-aulama (Arabowie i1 globalizacja), red. Usama Amin
al-Chawali, Bejrut 1997, s. 39-62.
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si¢”?%®. Al-Karadawi nawotuje Zachdod do odejscia od wrogosci wobec islamu
i od prowadzenia polityki bedacej kontynuacja sredniowiecznych wypraw krzy-
zowych. Taka zmiana nastawienia do islamu pomoze muzutmanom otworzyc¢ si¢
mys$lowo na Zachod i nawiaza¢ z nim dialog na réznych ptaszczyznach. ,,Czy
mowimy o konfrontacji intelektualnej i kulturowej migdzy islamem a Zachodem,
czy o konfrontacji politycznej i militarnej?” — pyta Al-Karadawi. ,,Jesli jest to
konfrontacja intelektualna, to nie mamy nic przeciwko temu. Kazda strona moze
przedstawi¢ wowczas swoje poglady i konfrontacja przerodzi sie¢ w koncu w dialog
oraz wymiang pogladow i wartosci. Nie chcemy jednak, aby obce wartosci nam
narzucano. Zachod musi odej$¢ od postawy arogancji i wyzszos$ci oraz prob
narzucania islamowi swojej kultury przy pomocy militarnej sity”>°.

Wedlug autoréw cytowanego powyzej raportu jest wiele przyczyn niskiego
poziomu rozwoju $wiata arabskiego. Jedna z nich jest niezadowalajacy stan
o$wiaty 1 wiedzy. Zgadza si¢ z tym takze wielu ideologow islamizmu. Funkcjo-
nujacy w Egipcie system edukacji jest przedmiotem krytycznej ich analizy. Za-
lozenia i organizacja szkolnictwa na wszystkich poziomach nauczania sa oceniane
przez nich jednoznacznie negatywnie. Wskazuja oni na brak wystarczajacej liczby
bibliotek szkolnych i ograniczony dostep do ksiazek. Jednak problemy zwiazane
z ograniczong baza materiatlowa nie sa najwazniejsze. Potrzebne jest nowe ro-
zumienie (fikh) edukacji. Chodzi przede wszystkim o pobudzanie w trakcie na-
uczania myslenia i eksponowanie roli rozumu jako instrumentu poznania.
Rozumowe i racjonalistyczne powinno by¢ przede wszystkim interpretowanie
Koranu i Sunny. Muhammad Al-Ghazali podkreslat, ze przyjecie nowych wzor-
cOW nauczania to sprawa pilna dla §wiata islamu i ze wzorce te powinny ekspo-
nowac rol¢ fafsiru, a wigc prawa do indywidualnej oceny tego, co si¢ wokodt nas
dzieje®®. Jusuf al-Karadawi, eksponujac wielkie znaczenie edukacji, odwotuje
si¢ do sury XCVI Koranu ,,Zakrzepta krew” 1 wersetow 3—5, mowiacych: ,,Glos,
/ Twoj Pan jest najszlachetniejszy! / Ten, ktory nauczyt cztowieka przez pioro, /
nauczyt cztowieka tego, czego on nie wiedziat”?¢!.

Al-Karadawi pisze przy tym o rozumieniu tafsiru i tozsamos$ci muzulman-
skiej w dobie globalizacji. Autor ten podkresla, ze kazda epoka historyczna ma
wlasciwa sobie obyczajowos¢ i odmienne oblicze cywilizacyjne. Era globalizacji

28 Jusuf al-K a r a d a w i, Al-Infitah ala al-Gharb: muktadjahu wa szurutuhu
(Otwarcie na Zachdd: co ono ze soba niesie i jakie sa jego ograniczenia) [w:] Risalat
al-muslimin fi bilad al-Gharb (Przestanie muzutmanéw Zachodowi), Dar al-Alam, Kair
2000, s. 8, 19.

239 Ibidem, s. 23-24, 26.

260 Muhammad al-G h a z a | i, Mustakbal al-islam charidz..., s. 31.

26l Jusufal-K aradawi, Daur az-zaka..., s. 14.
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na przetomie XX i XXI w. jest jedna z takich epok, co oznacza koniecznos¢
zmiany systemu nauczania o $wiecie 1 o religii. Zasady wiary pozostaty nie-
zmienne i w tym sensie tozsamo$¢ muzulmanina jest stala. Niemniej jednak nowe
czasy nakazuja dostosowanie metod przekazywania wiedzy o §wiecie i naucza-
nia zasad wiary w sposob, ktory bytby zrozumialy dla muzutmanina, ktory zyje
w zglobalizowanym srodowisku spotecznym i kulturowym?2,

Muhammad al-Ghazali stawial kwesti¢ rozumowego my$lenia i edukacji jesz-
cze bardziej radykalnie. Pisat, Zze tworcze korzystanie z rozumu jest wrecz reli-
gijnym obowiazkiem cztowieka. W rozdziale Wiedza i rozum w jego ksiazce
Chalk al-muslim (Muzulmanie) czytamy: ,,[...] modlitwa jest pierwszym obo-
wiazkiem muzulmanina, ale Bég dat cztowiekowi rozum po to, aby z niego ko-
rzystal”. Teolog powotuje si¢ na t¢ sama sure z Koranu, co Jusuf al-Karadawi
(sura XCVI ,,Zakrzepta krew”) i interpretuje ja jako nakaz Boga stalego pogle-
biania juz posiadanej wiedzy i zdobywania nowej. Bog wzywa cztowieka, aby
byt o§wiecony i mogt samodzielnie interpretowaé otaczajace go zjawiska. Jest
to, wedtug Al-Ghazaliego, wazna rola, jaka Bog wyznaczyl muzutmanom po to,
aby dawali przyktad wyznawcom innych religii. Teolog uwaza, ze islam znajduje
si¢ w krytycznej sytuacji i musi si¢ odrodzi¢ na drodze ozywienia religijnego,
rozwoju kultury i potaczenia rozumu z wiarg?®.

Sam rozum bez wiary jest jednak bezradny w postrzeganiu §wiata. Wiara
pobudza wyobraznig i tworcze sity. Dlatego centrys$ci sa przeciwko skrajnym
sekularystom, ktorzy wzywaja do pelnej nieograniczonej wolnosci. Taka wol-
no$¢ prowadzi, wedtug islamistow, do wynaturzen i erozji wartosci kulturowych,
a spoteczenstwo bez norm moralnych i wartosci kulturowych jest skazane na
zgubeg. Fahmi Huwajdi pisze, ze wartosci te opieraja si¢ na religii objawionej,
ktora w przypadku Egiptu jest islam i chrzescijanstwo. Obok norm i warto$ci
zawartych w religii danej przez Boga istnieja tez wytwory umystu cztowieka,
ktore zapisane sa w traktatach filozoficzno-prawnych. Tworza one ramy dla
funkcjonowania jednostek i catego spoteczenstwa, a najwazniejszym z nich jest
— wedtug Huwajdiego — konstytucja?*.

O stosunku $wiata islamu do $wiata zachodniego w czasach globalizacji
moéwi setkom milionow swoich stuchaczy Amru Chalid. Zna on dobrze wskazni-
ki rozwojowe podawane przez The United Nations Development Program, kt6-
re mowia, ze $wiat arabski jest opozniony w rozwoju, ma wysoki procent
analfabetow i bezrobotnych, ze Arabowie zyja krocej niz Amerykanie, maja gor-

262 Jusuf al-K arad awi, Chitabuna...,s. 1011, 18.
263 Muhammad al-G h a z a l i, Chalk al-muslim...,s. 69, 227, 234.
264 Fahmi Hu w aj d i, Hatta la takun fitna..., s. 240.
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sze warunki do nauki i mniej czasu wolnego. Kaznodzieja mowi o tym, ale zwra-
ca jednoczes$nie uwagg, ze stan taki, poza tym, ze jest spuscizna po koloniali-
zmie, jest takze nastgpstwem niskiej aktywno$ci muzulmanow w reformowaniu
swoich krajow. To rozni go od wielu ideologdow w §wiecie islamu, ktorzy cate zto
upatruja w kolonializmie i ,,knowaniach §wiatowego imperializmu”. Kaznodzieja
uwaza, ze poprawa w tym wzgledzie zalezy w duzym stopniu od samych muzut-
mandéw i ich rzadow?®. Na swojej glownej stronie internetowej Amru Chalid
promuje program zatytutowany ,,Sunnat al-Hajat”, po angielsku ,,Life Makers”,
ktorego dewiza brzmi: ,,Wezmy si¢ za r¢ce i budujmy nowe zycie. Nasz los
zalezy od nas samych, a nasze dziatanie zalezy od naszej woli”?%,

265 http://www.amrkhaled.net/articles/articles62.html (14.05.2008).
266 http://www.amrkhaled.net/articles/articles62.html (1.06. 2008).



Zakonczenie

Muzulmanska mysl spoteczno-polityczna obejmuje szerokie spektrum po-
gladow — od kwietyzmu po aktywizm w ramach istniejacego systemu politycz-
nego, przez budowanie spoleczenstwa alternatywnego, az po zbrojne metody
walki o wladzg w panstwie i nowy tad globalny. Ruchy islamistyczne daza do
zbudowania spoteczenstwa oraz panstwa opartego na zalozeniach religii i wpro-
wadzily do polityki etyke religijna jako podstawowa wartos¢. Ruchy te zrodzity si¢
w okreslonych warunkach historycznych oraz politycznych i uwzgledniaty w my-
sleniu o przysztosci zar6wno zatozenia teoretyczne, jak i rzeczywistos$¢ spoteczna.
Islamizm jest na pewno sprzeciwem wobec zastoju gospodarczego, nierdwnosci
spolecznej, zaleznosci oraz modernistycznemu widzeniu Swiata i o§wieceniowej
epistemologii. Jako taki jest powaznym wyzwaniem dla europejskiego modelu
modernizacji. Islamizm narodzit si¢ w p6Zznym okresie kolonialnym 1 jest takze
jedna z odpowiedzi $wiata islamu na polityczne oraz kulturowe zderzenie z Za-
chodem. Brzmia w nim echa walki z kolonializmem i sprzeciwu wobec dominacji
Zachodu w dobie globalizacji. Islamizm jest czg$cia dyskursu postkolonialnego, w
ktorym marksizm i teoria rozwoju zaleznego polemizuja z europejskim modelem
gospodarki liberalnej. Islamizm jest przy tym poszukiwaniem wtasnej drogi rozwo-
juidazeniem do zachowania kulturowej tozsamosci.

Wspotczesny islamizm polityczny wywodzi si¢ z egipskiego Stowarzyszenia
Braci Muzulmanow. Historia tego ruchu i organizacji jest z kolei nieodtacznie
zwiazana z procesami historycznymi w Egipcie w XX w. Fundamentalne prze-
miany spoteczne wywotane przez procesy demograficzne, urbanizacyjne i roz-
wojowe wysunely na pierwszy plan sceny politycznej nowe warstwy, tzw.
warstwy $rednie, a wigc ludzi wolnych zawodow i tych, ktorych byt byt zwiagza-
ny z funkcjonowaniem administracji panstwa. Wsrod egipskich nauczycieli, dzien-
nikarzy, prawnikow, lekarzy, inzynieréw i studentéw narodzili si¢ przywodcy
polityczni, ktdrzy zaczeli formutowac projekt rozwoju panstwa nawiazujacy do
spolecznej doktryny islamu. Byli oni przekonani, ze islam proponuje drogg roz-
woju spoteczno-gospodarczego, ktora jest wlasciwa dla spoteczenstw muzut-
manskich. Ich projekt rozwojowy miat rozwiaza¢ wszystkie bolaczki rozwoju
1 byt alternatywny wobec projektéw rozwojowych formutowanych przez wia-
dze Egiptu. To zapowiadato konfrontacje polityczna, do ktérej doszto kilkakrot-

229



nie i ktora nadal stanowi gldéwny problem polityczny Egiptu oraz tych krajow
muzulmanskich, gdzie przyjeta si¢ mysl Bractwa Muzutmanskiego. Islamizm miat
by¢ wedtug Hasana al-Banny, zalozyciela Braci Muzutmanow, panaceum na
rozwiazanie narastajacych problemow rozwojowych — bezrobocia, przeludnie-
nia, biedy, braku mieszkan i dostgpu do podstawowych ustug komunalnych
oraz $rodkiem zapobiezenia dalszemu ubozeniu warstw $rednich. Ideologia ta
miata do spelnienia takze drugi wazny cel — miata mobilizowa¢ spoteczenstwa
muzulmanskie do obrony rodzimych wartosci kulturowych, gtéwnie religijnych,
zagrozonych rozpadem pod naporem kulturowej globalizacji, ktora niosta zachod-
nie, obce wartosci.

Hasan al-Banna uwazal, ze jedyna droga do islamizacji jest edukowanie
spoteczenstwa i przekonywanie do przyjecia modelu rozwoju, odwotujacego si¢
do doktryny spotecznej islamu. Z czasem cz¢$¢ zwolennikow islamizacji wybra-
fa druga droge — droge zdobycia wtadzy sita i islamizacji odgdérnej. To dato po-
czatek ruchom terrorystycznym i ekstremistycznym. W warunkach autorytarnych
systemow wladzy na Bliskim Wschodzie myslenie o rewolucji islamskiej pogle-
bito destabilizacjg polityczna i doprowadzito do impasu politycznego, ktory trud-
no jest przezwycigzy¢. W ciagu dziesigcioleci stosowania przemocy i sity po
obydwu stronach przelano wiele krwi, co jeszcze bardziej wptywa na polaryza-
cje stanowisk politycznych. Wtadze panstwowe nie wierza zapewnieniom rady-
katow o checi porozumienia si¢ czy zawieszenia broni i zaostrzaja wobec nich
srodki przemocy, aby ich fizycznie zniszczy¢. Ekstremisci nie wierza z kolei
w deklaracje wladz o amnestii i podejmuja kolejne dziatania majace na celu oba-
lenie wladz. Korzystaja przy tym z najnowszych srodkéw technicznych, ktore
tworzy cywilizacja Swiatowa. W ten sposob nakreca si¢ spirala przemocy.

Jest wiele zrodel, z ktorych czerpie silg skrajny islamizm. Jednym z nich jest
specyficzna ideologia, ktora taczy polityke z religia, a tym samym cele zycia
doczesnego ze zbawieniem. Innym zZrédlem jest specyficznie postrzegana przez
islamistow obecno$¢ kultury Zachodu i zachodniej polityki w $wiecie. Islamisci
widza w kazdym przejawie oddziatywania kultury zachodniej $wiadome dziata-
nie cywilizacji Zachodu przeciwko islamowi i wiaza w tym wzgledzie wspodtcze-
snos$¢ ze sredniowiecznymi wojnami chrze$cijanstwa i islamu o Jerozolimg.
Historia Bractwa Muzutmanskiego w Egipcie wskazuje na kolejne zrodto rodze-
nia si¢ radykalnych ideologii — jest niag pauperyzacja i marginalizacja spoleczna.
Grupy ludzi zepchnigtych przez procesy rozwojowe na pobocze gtownego nurtu
rozwoju i zmarginalizowanych w sferze politycznej przez autorytaryzm sa bar-
dziej podatne na skrajne hasta.

Radykalny islamizm stal si¢ jednym z najpowazniejszych problemow polityki
migdzynarodowej i bezpieczenstwa globalnego. Po upadku komunizmu jest gtowna
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ideologia kontestujaca zachodni model rozwoju i zachodnia mysl liberalna; jest
ideologia niezwykle no$na w srodowisku, w ktorym dla ludzi tak wazna jest religia
oraz zbawienie 1 w ktorym ciagle zywe sa resentymenty postkolonialne.
Stowarzyszenie Braci Muzulmandw przeszto istotna ewolucjg od grupki przy-
jaciot przejetych sprawami wiary do nowoczesnej organizacji politycznej, skupia-
jacej rzesze cztonkow 1 majacej sympatykow w catym $wiecie muzulmanskim,
a takze poza nim. Jesli poczatkowo Stowarzyszenie dziatato na zasadach charak-
terystycznych dla bractwa mistycznego, w ktorym uczniowie podazali za mistrzem
i okazywali mu bezwzgledne postuszenstwo, to w nastgpnych dziesigcioleciach
zaczeto przypominac partig polityczna z wybieralnymi organami wtadzy i progra-
mem, ktory przyciagnat ludzi o roznych zawodach i z roznych warstw spotecz-
nych. Zmienito tez metody walki o swoje cele — jesli poczatkowo byto organizacja
siggajaca po skrajne $rodki, to p6zniej odcigto sig od terroryzmu i postawilo na
metody pokojowe oraz zaczgto poszukiwac swojego miejsca w funkcjonujacym
systemie wladzy. Znamiennym w tym wzgledzie wydarzeniem bylo wspotdziata-
nie Braci Muzutmanow z wladzami Egiptu w organizowaniu masowych akcji pro-
testu przeciwko interwencji USA oraz ich sojusznikéw w Iraku w 2003 r.
Umiarkowany islamizm jako kierunek my$lenia o przysztosci spoteczenstw
krajow muzutmanskich w czasach globalizacji gospodarczej to najbardziej roz-
powszechniona ideologia rozwojowa w $wiecie islamu. Jej eksponenci odrzu-
caja skrajne metody walki politycznej — przemoc oraz terror — i opowiadaja si¢
za pokojem spotecznym; sa umiarkowanymi liberatami w sprawach rynku, ale
jednoczesnie nie rezygnuja z moralnosci jako podstawy systemu gospodarczego
i opowiadaja si¢ za panstwem opickunczym. Dynamizacja stosunkow gospo-
darczych, wigksze pole dla dziatalnosci kapitatu przez nowe, bardziej tolerancyj-
ne interpretacje riby i pozytywny stosunek do kapitalu obcego, konserwatywny
poglad na sprawy rodziny i miejsce kobiety w spoteczenstwie, nadrzedna rola
panstwa opiekunczego kierujacego si¢ zasadami etyki religijnej, otwarty stosu-
nek do demokracji zachodniej jako formy ustrojowej formy — oto program maja-
cy by¢ odpowiedzia na problemy, ktore generuje skrajny liberalizm na Zachodzie.
Taki program oznacza ogromng zmian¢ w mysleniu islamistéw o rozwoju w po-
rownaniu z okresem dzialalno$ci Hasana al-Banny i pierwszego pokolenia Braci
Muzulmanoéw. Czy taki program tworzy realne podstawy dla stopniowego wyj-
scia Bliskiego Wschodu ze stanu kryzysu gospodarczo-spotecznego?
Przeciwnicy umiarkowanych islamistow uwazaja, ze wiele ich koncepcji budzi
watpliwosci. Kontrowersje rodzi przede wszystkim wizja tzw. gospodarki islam-
skiej. Pytanie, jakie si¢ nasuwa, dotyczy tego, czy projekt gospodarki opartej na
moralnych podstawach i naktadajacej na kapital graniczenia oraz liczne obo-
wiazki wobec spoteczenstwa nie godzi de facto w podstawy gospodarki rynko-
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wej. Chodzi o to, do jakiego stopnia panstwo islamskie bedzie ingerowato w
procesy gospodarcze oraz o to, do jakiego stopnia rozbudowane beda w pan-
stwie islamskim opiekuncze funkcje panstwa. Jesli funkcje te beda rozbudowa-
ne tak szeroko, jak tego chca niektorzy islamisci, to zachwiana zostanie
rownowaga budzetowa panstwa i w konsekwencji ostabnie dynamika wzrostu
gospodarczego. W ogniu krytyki znajduje si¢ takze deklarowany przez centry-
stow pluralizm polityczny. W tym wypadku pytanie brzmi, czy deklaracje umiar-
kowanych islamistéw o uznaniu pluralizmu §wiatopogladowego i systemu wielu
partii politycznych nie sa gra przedwyborcza i czy po objeciu przez nich rzadow
nie nastapi islamizacja, a wigc ureligijnienie panstwa i w konsekwencji zepchnigcie
niemuzulmanow na margines zycia spotecznego. Tym bardziej ze niektorzy ide-
olodzy islamizmu programowo widza ograniczone miejsce przedstawicieli in-
nych wyznan w systemie politycznym panstwa. W 1997 r. szeroko komentowana
byta wypowiedz Mustafy Mashura, Gloéwnego Przewodnika egipskich Braci Mu-
zulmanow, ktory stwierdzit, ze obywatele egipscy wyznania chrzescijanskiego
nie powinni zajmowa¢ dowddczych stanowisk w armii Egiptu ze wzgledu na
mozliwos¢ wystapienia problemu podwdjnej lojalnosci w przypadku militarnego
starcia si¢ muzutmanskiego Egiptu z ktoryms z chrzescijanskich panstw Zacho-
du. Oswiadczenie to miato miejsce wkrotce po tym, jak w 1995 r. grupa dziata-
czy Bractwa mlodego pokolenia zadeklarowata, ze zaakceptowataby bez
zastrzezen wybor chrzescijanina na stanowisko prezydenta Egiptu.
Najlepszym probierzem efektywnos$ci koncepcji centrystow oraz trwato$ci
ich deklaracji bytaby sama praktyka zycia spoteczno-politycznego. Chodzi jed-
nak o to, ze umiarkowani islami$ci sa zdecydowanie krytyczni wobec polityki
Zachodu, gtownie USA, z powodu jego dziatan na Bliskim Wschodzie. W polity-
ce wewngtrznej krytyka Zachodu jest ich sita, gdyz w ten sposob sgq wiarygodni
w oczach wspotwyznawcow. Na arenie migdzynarodowe;j takie stanowisko ogra-
nicza jednak ich pole manewru. Mimo ze nie chodzi o ksenofobig, lecz wtasnie o
krytyke amerykanskiej polityki bliskowschodniej, to Zachdd im nie ufa.
Przetamanie wzajemnej nieufno$ci w stosunkach z Zachodem jest kluczem
dla przysztosci politycznej umiarkowanego islamizmu oraz dla perspektyw de-
mokratyzacji Bliskiego Wschodu w dobie globalizacji. Chodzi o to, ze wysoka
religijno$¢ srodowiska spotecznego w krajach muzutmanskich sprawia, ze partie
polityczne odwotujace si¢ do islamu moga liczy¢ w wolnych wyborach na szero-
kie poparcie spoleczne, szersze niz sekularysci oraz ci, ktérzy odwotuja si¢ do
zachodnich koncepcji rozwoju. Ich sita jest odwotywanie si¢ do rodzimych war-
tosci, co jest bardzo wazne w epoce silnych nastrojow antyzachodnich w $wie-
cie islamu. Jednak, jak uwaza Fahmi Huwajdi, gldéwny eksponent koncepcji
muzutmanskiego systemu politycznego, Zachod panicznie boi sig islamizmu i nie
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chce podjac doglebnej analizy sytuacji w $wiecie muzulmanskim, ktora pokaza-
taby, ze demokratyzacja Bliskiego Wschodu, do ktorej stale nawotuje Zachaod,
jest niemozliwa bez uwzglednienia islamizmu jako sily politycznej. Analiza, o ktorej
pisze Huwajdi, pokazataby takze, ze islamizm jest wewngtrznie zroznicowany
1 ze istnieje zasadnicza réznica migdzy ekstremistami a nurtem umiarkowanym.
Huwayjdi pisze, ze Zachod w tym wzgledzie nie zdotal, generalnie rzecz biorac,
przetamac myslenia o islamie, ktore prezentowali klasyczni zachodni orientali-
Sci. Stworzyli oni obraz tej kultury jako utomnej z punktu widzenia potencjalnych
czynnikow rozwoju i mimetycznej, czyli zdolnej jedynie do powtarzania wzor-
cow rozwojowych tworzonych przez Zachod. Obraz taki nie ma, wedlug Hu-
wajdiego, nic wspdlnego z rzeczywistoscia!.

CentrySci sa na pewno otwarci na dialog z Zachodem w poszukiwaniu drog
wyjscia z krytycznej sytuacji, w jakiej znalazt si¢ arabski Bliski Wschod. Sytuacja
ta jest pod wieloma wzgledami wybuchowa, a wybuch ten moze by¢ grozny takze
dla Zachodu, zwtaszcza Europy. Bliski Wschod i Europa tworza w wyniku proce-
sow globalizacyjnych w coraz wigkszym stopniu jedna przestrzen gospodarcza,
a takze spoteczna, w nastepstwie czego tagodzenie bolaczek rozwojowych $wiata
arabskiego lezy w obopolnym interesie. Umiarkowani islamisci byliby na pewno
partnerem w dialogu z Zachodem o przysztosci, ale samo podjgcie dialogu jest
bardzo trudne dla obydwu stron. Zachodnie kregi polityczne uwazaja, stlusznie
zreszta, ze muzutmanscy centrysci, jesli przejma wtadze w krajach arabskich, beda
trudniejszym partnerem dla Zachodu niz uzaleznione od zachodniej pomocy do-
tychczasowe rezimy; beda rowniez w mniejszym stopniu sktonni poddac sig¢ kon-
troli Zachodu w poréwnaniu z obecnymi twardymi rezimami wladzy w krajach
arabskich. Stad tez Zachdd stawia na te twarde rezimy i ogranicza z ich pomoca,
jak pokazuje przyktad Algierii czy Autonomii Palestynskiej, ambicje polityczne is-
lamizmu. Dla muzutmanskich centrystow proby rozpoczecia dialogu z Zachodem
sa z kolei niebezpieczne z tego wzgledu, ze kazdy taki przypadek moze by¢ wyko-
rzystany przez muzutmanskich radykatow do postawienia centrystom zarzutu zdrady
i spiskowania z niewiernymi.

"Fahmi Huw ajdi, Islam..., s. 254.



Aneks
Wybor tekstow

Hasan al-Banna

Muzakkarat ad-da’wa wa-d-da’ija
(Wspomnienia o powolaniu i gloszacych Stowo)'
(fragmenty)

[...]
Idea utworzenia grupy gloszacych Slowo

Po tym, kiedy zobaczylem w Kairze tak wiele nieznanych na prowincji przykta-
dow upadku moralnego i odchodzenia od zasad etyki muzulmanskiej; kiedy przeczy-
tatem to, co pisza niektore gazety, a co sprzeczne jest z nauka muzutmanska i gdy
przekonatem sig, jak niewielka jest wsrod ludzi znajomos¢ religii, utwierdzitem sie
w mysli, Ze same meczety nie wystarczaja, aby przekaza¢ ludziom wiedzg o istocie
doktryny islamu. Bylo wowczas wielu zacnych alimow gloszacych z wtasnej woli
Stowo Boze i cieszacych si¢ wielkim powazaniem, wsrod nich: mistrz Abd al-Aziz
al-Chauli (niech Bég ma go w swojej opiece), mistrz szajch Ali Mahfuz (niech Bog
ma go w swojej opiece), mistrz szajch Muhammad al-Udwi [...]. Umocnitem si¢ w
swym postanowieniu wezwania do utworzenia spo$rod studentow Al-Azharu i Dar
al-Ulumu grupy gloszacych w meczetach i miejscach publicznych Stowo; grupy,
ktora podjetaby rowniez dziatalno$¢ na wsi i w miastach prowincjonalnych. Prze-
szedtem od stow do czyndw i zwrdcitem si¢ do moich przyjaciot z apelem wzigcia
udziatu w realizacji tych szlachetnych zamiaréw. Byli wsrod nich: mistrz Muham-
mad Mazkur, absolwent Al-Azharu, Brat mistrz szajch Hamid Askarija (niech Bég
ma go w swojej opiece), Brat mistrz szajch Ahmad Abd al-Hamid, obecny czlonek
Komitetu Zatozycielskiego Braci Muzutmanow i inni...

[...]
Utworzenie Stowarzyszenia Braci Muzulmanow

W miesiacu zu al-kada 1347 roku?, czyli w marcu 1928 roku — o ile dobrze
pamigtam — odwiedzito mnie w moim domu sze$ciu Braci: Hafiz Abd al-Hamid,

' Przektad Jerzego Zdanowskiego z wydania: Hasan al-Banna, Muzakkarat ad-da’wa
wa-d-da’ija, Bejrut-Damaszek 1983, wyd. V.

> Ewidentna pomytka w dacie, gdyz marzec 1928 r. przypadal na ramadan i szawwal
1346 r. Natomiast zu-alkada 1347 r. od Hidzry przypadata na kwiecien—maj 1929 r. Wszyscy
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Ahmad al-Husri, Fu’ad Ibrahim, Abd ar-Rahman Hasab Allah, Isma’il I1zz oraz Zaki
al-Maghribi. Wszyscy oni nalezeli do grona osdb, znajdujacych si¢ pod wptywem
nauk, ktore gtositem i odczytow, z ktorymi wystgpowatem. Usiedlismy i zaczgliSmy
rozmawiac. Ich glosy byly podnioste, oczy ptonety silnym blaskiem, a twarze byty
petne wiary 1 zdecydowania. I rzekli do mnie: — Stowa, ktorych wystuchali$my, o§wie-
city nas i sprawily, ze jesteSmy nimi gleboko przejeci. Nie wiemy jednak jaka jest
najlepsza droga do chwaly islamu i pomys$lnosci muzutmanow. Nasze Zycie, zycie
W ponizeniu i niewolniczej zaleznosci, staje si¢ nie do zniesienia. Arabowie i muzul-
manie sa we wlasnym kraju pozbawieni dachu nad glowq oraz godnosci i nie czynia
nic, aby zrzuci¢ obcg zaleznos¢. Jesli chodzi o nas, to nie mamy nic procz krwi, ktora
ptynie w naszych zytach i zapatu, ktérym ptona nasze pelne wiary i godnosci serca
oraz procz tych kilku dirhamdw, z ktorych musimy utrzymac nasze dzieci. Nie zna-
my drog wyjscia. Znasz je Ty. Nie wiemy co czynié, aby stuzy¢ ojczyznie (watan),
religii i nacji (umma). Ty wiesz. Naszym pragnieniem jest oddanie Tobie dzisiaj wszyst-
kiego tego, co mamy i co moze shuzy¢ sprawie zrzucenia jarzma zaleznosci, aby$
stat si¢ odpowiedzialny przed Bogiem za nas i za to, co czynimy; odpowiedzialny za
grupe, stuzaca wiernie Bogu w dziele odrodzenia Jego religii, gotowa oddac za Nie-
g0 Zycie, nie pragnaca niczego poza Nim i zashugujaca na zwycigstwo mimo nie-
wielkiej liczebnosci i ograniczonych srodkow, ktorymi dysponuje.

Te szczere stowa wywarly na mnie tak wielkie wrazenie, ze nie moglem nie
podjac sig tego, do podjecia czego zostatem powotany, czemu teraz stuzytem i wo-
kot czego pragnatem zjednoczy¢ ludzi. Rzektem do nich poruszony do glebi: — Bog
Wam podzigkuje i pobtogostawi Wasze szlachetne intencje. ZgodziliSmy si¢ na
prawe dzieto, mite Bogu i stuzace dobrze ludziom. Przysiggnijmy Bogu, ze bedzie-
my zotnierzami misji islamu, ktora stanowi o losach ojczyzny i wielko$ci nacji.

[ ztozylismy przysiggg...

Mowita ona o tym, ze bedziemy Bra¢mi pracujacymi dla islamu i walczacy-
mi o jego dobro.

I zapytal mnie jeden z nich: Jaka przyjmiemy nazwe? Czy formalnie bedzie-
my stowarzyszeniem, klubem, bractwem czy tez zwiazkiem zawodowym? Od-
powiedziatem na to: zadna z tych rzeczy. Nasze zgromadzenie jest pierwsze
w swoim rodzaju. Przy$wieca mu idea, zasady moralne i wynikajace z nich dzia-
tania praktyczne. JesteSmy Bra¢mi w stuzbie islamu. Bedziemy wigc ,,Braé¢mi
Muzutmanami”.

autorzy (Ishak Musa Husaini, R.P. Mitchell. Ch.P. Harris, O. Carré i G. Michaud) wskazuja
na marzec 1928 r. jako datg zatozenia Stowarzyszenia. R.P. Mitchell powtarza przy tym
btedne przeliczenie dat, natomiast O. Carré i G. Michaud w ttumaczeniu odno$nego frag-
mentu wspomnien Al-Banny, przeliczajac dat¢ ery muzulmanskiej, podaja blednie 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)’

1. Wierzg gieboko, ze wszystkie sprawy naleza do Boga, ze Pan nasz Ma-
homet — niechaj Bog obdarzy go taska i zbawi — jest Pieczgcia Prorokow dla
catej ludzkosci.

Wierzg gleboko, ze kara 1 nagroda pochodza od Boga, ze Koran jest Ksigga
Boga oraz, ze islam stanowi prawo kompletne obejmujace porzadek tego i tam-
tego $wiata.

Zobowiazuj¢ si¢ przestrzegac¢ zasad zawartych w rozdziatach Szlachetnego
Koranu, postgpowa¢ zgodnie z przeczysta Tradycja, studiowaé¢ Zywot Proroka
i histori¢ jego petnych czci Towarzyszy.

2. Wierze gleboko, ze prawos¢ religijna, cnota i wiedza naleza do filarow islamu.
Zobowiazujg si¢ by¢ prawym, wypetnia¢ obowiazki oddawania czci Bogu i trzy-
mac sig z dala od rzeczy zakazanych i potgpionych przez islam (munkarat).

Bedg procz tego ozdabiat siebie dobrymi cechami, a odrzucat i uwalniat si¢
od cech ztych.

Na miar¢ moich sit bedg troszczy? si¢ o pielegnowanie obyczajow muzut-
manskich.

Bede przedktadat mito$¢ i przyjazn nad procesowanie si¢ i chodzenie po
sadach. W zwiazku z tym do sadu bedg uciekal si¢ tylko w przypadku, gdy
zostang do tego zmuszony.

Bedg szczycit sig i odczuwat dumg z haset gloszonych przez islam oraz dumny
bedg z jego jezyka [to znaczy z jezyka arabskiego jako jezyka Koranu — W.D.].

Bedg dziatat na rzecz szerzenia nauk religijnych i pozytecznej wiedzy wsrod
wszystkich warstw nacji.

3. Wierzg gleboko, ze od muzutmanina wymaga sig pracy i osiagania zysku
ze swej pracy, a takze w to, ze czg$¢ z tego co uzyskat przypada obowiazkowo
ludziom proszacym i pozbawionym srodkow do zycia.

Zobowiazuje¢ si¢ pracowac na swoje utrzymanie i oszczgdza¢ na swa przy-
szto$¢. Zobowiazujg si¢ wypetniac ciazacy na mnie obowiazek zaki oraz prze-
znacza¢ czg¢$¢ moich dochodow na dzieta dobroczynne i pobozne.

3 ,Akidatuna” — dokument programowy Braci opublikowany w organie prasowym
Braci ,,Dzarida al-Ichwan al-Muslimin” (Gazeta Braci Muzulman6ow) 21 czerwca 1934 r.
i zatwierdzony przez III Konferencj¢ ruchu w 1935 r. Przektad Wojciecha Dembskiego
wedtug: Wasa’ik tarichijja an al-ahzab wa-t-tanzimat as-sijasijja fi Misr (Dokumenty
historyczne o partiach i organizacjach politycznych w Egipcie) w miesigczniku ,,At-Ta-
li’a” (Awangarda) 1965, nr 3.
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Zobowiazuj¢ si¢ popiera¢ wszystkie pozyteczne muzutmanskie inwestycje
gospodarcze oraz preferowac¢ produkty wytworzone w moim kraju przez moich
wspotwyznawcow i rodakow.

Zobowiazuje¢ si¢ nie uprawia¢ lichwy w zadnych swoich operacjach finan-
sowych.

Zobowiazuje¢ si¢ wystrzegac zycia luksusowego wykraczajacego poza moje
mozliwo$ci i moj stan.

4. Wierzg glgboko, ze muzulmanin jest odpowiedzialny za swoja rodzing oraz
ze jego obowiazkiem jest dbac o jej prawidlowy rozwoj, o jej przekonania oraz
0 jej moralne zasady.

Dlarealizacji tego celu zobowiazujg sig poswigci¢ wszelkie moje wysitki, jak
rowniez zobowiazuj¢ si¢ wpajac cztonkom mojej rodziny nauki islamu.

Zobowiazuje si¢ nie oddawac swoich dzieci do zadnej szkoty, ktora nie wy-
kazywataby troski o zachowanie ich przekonan religijnych i ich moralnosci.

Bede tez bojkotowal wszystkie czasopisma, gazety, publikacje, ksiazki, instytu-
cje, ugrupowania czy tez kluby, ktorych dziatalnos¢ sprzeczna jest z naukami islamu.

5. Wierzg gleboko, ze obowiazkiem muzutmanina jest powtorne przywroce-
nie islamu do zycia i jego ozywienie, a to poprzez renesans ludéw muzutman-
skich i przywrdcenie prawodawstwa muzulmanskiego.

Wierzg tez glgboko, ze sztandar islamu musi zapanowac nad $wiatem i ze
obowiazkiem kazdego muzutmanina jest wpajanie temu §wiatu zasad islamu.

Zobowiazuje si¢ tez, ze bedg walczyl na rzecz wypeltnienia tego postannic-
twa przez cate moje zycie i po§wigce na rzecz tej walki wszystko, co posiadam.

6. Wierze gleboko, ze wszyscy muzulmanie stanowia jedna nacjg (umma)
zwiazang wiarg muzutmanska.

Wierzg tez glgboko, ze islam nakazuje swym wyznawcom okazywanie do-
bra wszystkim ludziom.

Zobowiazuj¢ si¢ w zwiazku z tym podja¢ wszelkie wysitki na rzecz zacie-
$nienia wigzow braterstwa migdzy wszystkimi muzulmanami i usuwania niena-
wisci 1 roznic migdzy réznymi odtamami i sektami muzutmanskimi.

7. Wierzg gleboko, ze przyczyna zacofania muzutmanow jest ich odejscie od
wiary oraz ze podstawe poprawy sytuacji moze stanowi¢ tylko powrdt do nauk
islamu i jego postanowien.

Wierzg tez gieboko, ze bedzie to mozliwe, jesli kazdy muzutmanin dziatat
bedzie dla realizacji tego celu.

Jestem gleboko przekonany, ze ideologia Braci Muzulmanéw jest w stanie
cel ten zrealizowac.
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Zobowiazuje¢ si¢ wytrwale 1 z cala szczeroscia i oddaniem sta¢ na strazy
zasad tej ideologii i wspétdziata¢ z kazdym, kto dziata na rzecz jej realizacji.

Zobowiazuje si¢ walczy¢ zbrojnie o jej realizacjg lub umrze¢ dla realizacji
tego celu.

Hasan al-Banna

Madimu’a rasa’il (Zbior listow)*
(fragmenty)

Risala at-talim (List o nauczaniu)

W imi¢ Boga mitosiernego, litos§ciwego!

[...]

Drodzy Bracia!

Oto dziesig¢ zasad, ktérymi powinnismy si¢ wszyscy kierowac i ktérym po-
winniscie pozosta¢ wierni. Sg nimi: umiejgtno$¢ rozumowania, lojalnos¢, aktyw-
ne dziatanie, walka (dzihad), gotowos¢ do poswigcen, postuszenstwo,
wytrwatos¢, gotowos¢ do wyrzeczen, braterstwo, wiara.

Drogi Bracie!

Chciatbym, aby$ byt w pelni Swiadom tego, ze nasza idea jest idea ,,praw-
dziwie muzulmanska” i abys$ rozumiat ja tak, jak rozumiemy ja my w ramach
dwudziestu zasad, ktore w najwigkszym skrocie mozna przedstawic¢ nastg-
pujaco:

1. Islam jest powszechnym systemem, obejmujacym wszystkie przejawy
zycia w ich catoksztalcie; jest panstwem, ojczyzna, rzadem i nacja; jest sita
tworcza, mitosierdziem i sprawiedliwo$cia; jest kultura i prawem; wiedza
i praworzadno$cia [...].

2. Dla kazdego muzulmanina zrédtem poznawania zasad islamu jest szla-
chetny Koran i przeczysta Sunna; rozumie on Koran zgodnie z zasadami po-
prawnego jezyka arabskiego, w rozumieniu przeczystej Sunny si¢ga do uznanych
znawcow hadisow.[...]

4 Przektad Jerzego Zdanowskiego z wydania: Madzmu’a rasa’il al-imam asz-szahid
Hasan al-Banna (Zbidr listbw imama meczennika 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
dzihadzie (Risala al-dzihad) — s. 421-437; Nasza misja (Da 'watuna) — s. 13-30; Ku
swiathu (Nahwa an-nur) —s. 272-294. Niektore listy zostaly przettumaczone we fragmen-
tach na jezyk 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 endel, University of California Press, Berkeley, Los Angeles, London 1978.
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8. Rdznice prawno-teologiczne, istniejace migdzy kierunkami w islamie nie
moga by¢ przyczyna podzialdow w ramach religii i nie moga prowadzi¢ do spo-
row, wrogosci i nienawisci [...].

Aktywne dziatanie, jako warto$¢ pozadana od Drogiego Brata, sktada sig
z kilku etapow i polega na:

— Pracy nad samym soba dla osiagnigcia t¢zyzny fizycznej, sity moralnej,
swiattosci umystu, zdolnos$ci do podjecia wyzwania [...].

— Stworzeniu muzulmanskiego ogniska domowego, w ktorym panowataby
atmosfera wzajemnego poszanowania i w ktorym zachowywane bylyby warto-
$ci islamu we wszystkich przejawach zycia domowego; w ktorym wlasciwie
dobrana zona bytaby w petni §wiadoma swoich praw i obowiazkow i gdzie wy-
chowanie potomstwa oraz stuzby opieratoby si¢ na zasadach islamu. Jest to
obowiazek kazdego Brata z osobna.

— Wskazywaniu ludziom nas otaczajacym wiasciwej drogi, zwalczaniu nie-
prawosci i rzeczy wystgpnych, propagowaniu cnot i dobra, jak rowniez popiera-
niu inicjatyw czynienia rzeczy dobrych.

— Pozyskiwaniu opinii publicznej dla idei muzulmanskiej i nasycaniu nig stale
wszystkich aspektow zycia. Praca w tym kierunku jest obowiazkiem kazdego
z nas z osobna i Stowarzyszenia jako catosci.

— Wyzwoleniu ojczyzny (watan) poprzez uwolnienie jej od wszelkiej wta-
dzy obcej — niemuzutmanskiej — zaréwno politycznej, jak ekonomicznej i du-
chowe;j.

— Zreformowaniu rzadu, aby stal si¢ rzadem prawdziwie muzutmanskim
i przez to petit swojq powinno$¢ stugi nacji (umma) 1 wyraziciela jej interesow;
rzad jest muzutmanski wtedy, gdy jego cztonkowie sa muzutmanami przestrze-
gajacymi wiernie obowiazkoéw natozonych na nich przez islam i gdy kieruje sig
on w swej dziatalno$ci zasadami i zaleceniami islamu. [...] Powinno go charak-
teryzowac poczucie odpowiedzialnosci, troska o obywateli 1 o sprawiedliwo$¢
spoteczna, skuteczne gospodarowanie spotecznymi $rodkami i dbanie o cata
gospodarke. Do jego obowiazkoéw nalezy przede wszystkim zapewnienie krajo-
wi bezpieczenstwa i dbanie o to, aby przestrzegane byty prawa. Do obowiaz-
kow tych nalezy takze rozwijanie o$wiaty 1 nauczania, umacnianie obronnosci
kraju, dbanie o zdrowotno$¢ i ogdlny dobrobyt ludnosci, a takze przeprowadzenie
nacjonalizacji bogactw narodowych, kontrolowanie finanséw, umacnianie mo-
ralnosci i propagowanie islamu. Po spelnieniu tych obowiazkow jego prawem
jest zada¢ od obywateli, aby byli lojalni, zdyscyplinowani i popierali go wtasna
osobg oraz posiadanymi $srodkami.

— Przywrdceniu nacji muzutmanskiej (umma islamijja) naleznego jej miej-
sca w Swiecie przez oswobodzenie jej ojczyzny; na ozywieniu jej wielkosci, przy-
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blizeniu innym jej kultury oraz zintegrowaniu jej w takim stopniu, aby stalo si¢
mozliwe odtworzenie obalonego kalifatu i przywrocenie upragnionej jednosci.

— Opanowaniu w mistrzowski sposob sztuki propagowania misji (da ‘'wa)
islamu dopoty, dopdki nie obejmie on wszystkich niewierzacych na catym §wie-
cie i we wszystkich jego zakatkach i stanie sig religia wszystkich i stanie si¢
wola Boza, ze zably$nie Jego swiatlo.

Ostatnie cztery etapy aktywnego dziatania sa obowiazkiem zaro6wno catego
Stowarzyszenia, jak i poszczegdlnych Braci z osobna. |[...]

Mowiac o dzihadzie, cheg podkresli¢, ze jest on bezwzglednym obowiaz-
kiem, ktory bedzie istniat az do konca §wiata i ktorego sens zostat okreslony
przez Proroka [...]. Jego pierwszym stopniem jest oczyszczenie z wszelkiego
zla wlasnego serca; najwyzszym — boj, walka zbrojna (kital) w stuzbie Bogu;
stopnie posrednie — to walka stowem, piorem i czynem, gloszenie Stowa w
obliczu despotycznego wtadcy. Dzihad jest jedynym srodkiem ozywienia misji
islamu [...].

Risala al-dZihad (List o dzihadzie)

W imi¢ Boga mitosiernego, lito§ciwego!

Bog natozyt na kazdego muzutmanina bezwzgledny obowiazek dzihadu, od
spetienia ktérego nikt nie moze si¢ uchyli¢. Jest w nim wyrazone najwigksze
Jego pragnienie i najwigksza taska dla tych, ktorzy walcza i ging $miercia me-
czenska. Tylko ci, ktérzy kierujac sig ich przyktadem postepuja tak jak oni, moga
oczekiwaé nagrody [...].

Obowiazek dzihadu i akceptowanie [przez islam — J.Z.] walki zbrojnej (ki-
tal), jest stale przedmiotem atakow i niestusznych wobec islamu zarzutow. I oto ci
sami ludzie przyznaja teraz, ze wlasciwe przygotowanie si¢ jest najpewniejsza
gwarancja pokoju. Bog natozyt na muzutmanina obowiazek dzihadu nie jako in-
strumentu agresji lub $rodka zaspokajania ambicji osobistych, lecz jako $rodka
ochrony misji islamu, gwarancji pokoju i wypehienia wielkiego postannictwa, kto-
re spoczywa na muzutmanach i polega na wskazywaniu ludziom drogi prawdy i
sprawiedliwosci [...].

Wsrod muzulmandw istniata tendencja do traktowania boju, a wigc walki
zbrojnej (kital) z wrogiem jako mniejszego dzihadu i wyodrgbniania dzihadu
wigkszego rozumianego jako walki z wlasnymi stabosciami. Niektorzy twierdza,
ze przeszlismy od dzZihadu mniejszego do dzihadu wigkszego i na pytanie, czym
jest wigkszy dzihad, mowia: ,,JJest nim dzihad serca lub dzihad duszy”.

Probuja oni odwrdci¢ w ten sposdb uwage ludzi od znaczenia walki jako
takiej 1 przygotowania si¢ do niej; daza do wypaczenia sensu dZihadu i chca
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zniecheci¢ do podjecia go. Podobne rozumowanie nie znajduje potwierdzenia
w wiarygodnych hadisach |...].

Da’watuna (Nasza misja)

[...] Misja Braci Muzulmandw jest szlachetnym dzietem, przekraczajacym
w swej szlachetno$ci granice interesoOw osobistych i skrytych niskich pobudek.
Kroczy ona po prostej drodze wytyczonej przez prawdg i blogostawionej przez
Najwyzszego [...].

Apelujemy do ludzi o przestrzeganie Zasady, ktora jest dla kazdego muzul-
manina wyraznie okres§lona i ktory zna ja, w nig wierzy, podporzadkowuje sig jej
ijest $wiadomy tego, ze stanowi ona dla niego zbawienie, zapewnia mu szczg-
$cie i wewnetrzny spokoj... Zasada ta opiera si¢ na doswiadczeniach historii,
ktore potwierdzity jej shusznos¢ i zdolnos¢ do przeksztatcania rzeczywistosei [ ... ].

Réznica migdzy nami i ludzmi, z ktérymi jestesmy zgodni w wierze polega
nar tym, ze podczas gdy w sercach Braci Muzulmanow wiara ptonie goracym
i silnym ptomieniem, inni trwaja jak gdyby w letargu i nic chcac sig z niego
otrzasnag, nie czynia nic, aby potozy¢ kres temu stanowi rzeczy [...]. To bladze-
nie, odrgtwienie, beztroska, stan snu czy jakby$my inaczej go nazwali, pobudza
nas do dzialania i skupienia catej uwagi na sprawach wiary [...].

Wracajac do pierwszych moich stow, w ktorych powiedzialem, ze powota-
niem Braci Muzulmanow jest gltoszenie Zasady, mozna stwierdzi¢, ze tym co
charakteryzuje obecna sytuacj¢ zarowno na Wschodzie, jak i na Zachodzie jest
mnogos¢ roznego rodzaju ideologii, idei, szkot myslenia i pogladow, ktore dziela
umysty ludzkie i nawzajem si¢ zwalczaja [...].

We wspotczesnym $wiecie $cieraja si¢ rozmaite ideologie: od politycznych,
narodowych i patriotycznych po gospodarcze, militarystyczne i pacyfistyczne.
Jakie miejsce w tej zlozonej mozaice zajmuje ideologia (da 'wa) Braci Muzut-
manow? Pytanie to natchngto mnie, abym powiedzial o dwoch rzeczach: naj-
pierw o zasadniczym szkielecie naszej ideologii, a nastepnie o jej stosunku do
innych ideologii. [...]

Drogi Bracie! To, co najcelniej charakteryzuje nasza ideologi¢ to jej muzut-
manskos$¢ (islamijja). Sens tego stowa jest znacznie szerszy od tego waskiego
znaczenia, ktore nadaja mu ludzie. Naszym punktem wyjscia jest szerokie rozu-
mienie islamu jako systemu obejmujacego wszystkie zagadnienia zycia w ich ca-
toksztalcie: systemu determinujacego kazde z tych zagadnien i okres$lajacego jego
wewngetrzng strukture w sposob doskonaty i precyzyjny; systemu podejmujacego
sprawy doczesne cztowieka i ich naprawe. Blednie rozumuja ci, ktérzy ograni-
czaja islam do sfery kultu lub zagadnien rozwoju wytacznie duchowego [...].
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My rozumiemy islam inaczej, w szerokim znaczeniu tego stowa, jako system
porzadkujacy sprawy doczesne i wieczne [...].

Nasza doktryna w pelnym jej znaczeniu wyraza si¢ w tym, ze kazdy z nas
jest w swoim mysleniu i postepowaniu zwiazany zaleceniami Koranu, Sunny
Proroka i przyktadami z zycia naszych czcigodnych przodkow [...].

Jesli chodzi o nasz stosunek do roznorodnych ideologii, ktore zrodzita nasza
epoka i ktére dzielg serca oraz wprowadzaja chaos w umystach ludzkich, to
podstawa ich oceny jest dla nas nasza wtasna ideologia. Nie zgadzamy si¢ z ni-
mi i nie akceptujemy ich, sa one sprzeczne z naszymi pogladami i nie ma nic, co
by nas z nimi taczyto. Wierzymy, ze nasza idea jest powszechna i wszechogar-
niajaca i skupia w sobie wszystkie pozytywne elementy innych idei.

Ludzie zachwycaja si¢ obecnie to idea patriotyzmu, to ideologia nacjonali-
zmu, zwlaszcza na Wschodzie, gdzie narody silnie odczuwaja negatywne od-
dziatywanie Zachodu, oddziatywanie, ktoére obraza ich honor i rzeczy dla nich
swigte, godzi w ich niepodlegto$¢ i niszczy je fizycznie i intelektualnie; gdzie
narody cierpig pod jarzmem Zachodu, narzuconym im w bezwzgledny sposob
i od ktorego pragna si¢ uwolni¢ w miar¢ swych mozliwosci [...]. Na tle tego
oddziatywania spotykamy si¢ z wystapieniami przywodcow i pisarzy, ktorzy
w swoich przemoéwieniach i na tamach prasy mowia wspaniale o patriotyzmie
i stawia nacjonalizm.

Pigkne to i dobre, ale ani pigckne, ani dobre jest to, ze Ty, probujac zrozumiec
narody Wschodu, ktére sa muzutmanskie, przyjmujesz bezkrytycznie to co mowia
i pisza Europejczycy, ktorzy opierajac si¢ na wtasnej .tradycji sa w biedzie, prze-
konujac Cig, ze islam nie ma nic wspolnego z ideami, ktére gltosza, podczas gdy
w islamie znajduja one pelniejszy, madrzejszy i szlachetniejszy wyraz [ ...].

Zatem gdy ideolodzy patriotyzmu méwia, Ze patriotyzm jest mitoscia do ziemi,
przywiazaniem do niej i tgsknota za nia, to jest to tylko jedna strona zagadnienia [...].

Zatem gdy twierdza, Ze patriotyzm jest obowiazkiem oddania wszystkich sit
na rzecz wyzwolenia kraju spod obcej okupacji i przywrocenia niepodlegtosci
oraz umocnienia w sercach jej synéw poczucia dumy i wolnosci, to jestesmy
z nimi w tym zgodni [...].

Gdy méwia o patriotyzmie jako o dziataniu zmierzajacym do umocnienia
wigzoéw migdzy mieszkancami danego kraju i u§wiadomienia im, ze umocnienie
tych wigzow stuzy dobrze ich interesom, to tez si¢ z tym zgadzamy. Jednocze-
$nie ci, ktorzy mowia o patriotyzmie chcieliby podzieli¢ nacj¢ na zwalczajace,
nienawidzace i oskarzajace si¢ nawzajem grupy”, ktore rozpowszechniaja par-

5 Al-Bannie chodzito o ideologie fenicjanizmu, faraonizmu. syrianizmu i arabizmu
[przyp.-1J. Z.].
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tykularne programy majace spetni¢ nadzieje, formowac cele i dazenia oraz wy-
jasnia¢ rzeczywisto$¢ widziang przez pryzmat lokalnych i wrogich wobec in-
nych interesow [...]. Jest to patriotyzm dwuznaczny, ktory nic moze dziata¢ na
korzys$¢ ani ideologdw, ktorzy go glosza, ani na korzys¢ nacji [...].

Odroéznia nas od nich to, ze my rozpatrujemy patriotyzm z punktu widzenia
jego tresci ideowych. Gdy oni stawiaja patriotyzmowi granice terytorialne i geo-
graficzne, my uwazamy, ze dla muzutmanina kazda pigdz ziemi, na ktorej wypo-
wiada on stowa ,,Nic masz bdstwa oprocz Boga Jedynego, a Mahomet jest
Wystannikiem Bozym jest dla niego ojczyzna, rzecza $wigta i nietykalna, ktdra
kocha catym sercem i gotow jest dla niej odda¢ wszystkie swe silty. Wszyscy
muzutmanie we wszystkich regionach geograficznych sa naszymi bliskimi i na-
szymi bra¢mi, do ktérych zywimy jak najlepsze uczucia i ktérych uczucia sa
nam bardzo drogie. [...]

Jesli zwolennicy patriotyzmu czynig $wigtym tylko to, co jest dobre jedynie
dla ich wlasnego kraju i to gtbwnie — jak ma to miejsce w Europie — od strony
materialnej, to w naszym przypadku, kazdy muzutmanin bedacy wierny swym
zasadom poswigca siebie, oddaje wszystkie swe sity duchowe i po§wigca wszyst-
kie posiadane $rodki materialne dla sprawy, ktora jest kierowanie ludzkosci ku
wlasciwej drodze islamu i rozprzestrzenianie jego zalozen we wszystkich zakat-
kach kuli ziemskiej [...].

Czy wigc przekonates sig, ze my zgadzamy si¢ z najbardziej zarliwymi zwo-
lennikami patriotyzmu w takich sprawach, jak konieczno$¢ dziatania dla dobra
kraju na rzecz jego wyzwolenia i zapewnienia mu pomys$lnosci oraz dobrobytu
i ze popieramy kazdego, kto szczerze dazy do realizacji tych celow? Chceg jed-
nak aby$ wiedziat, ze podczas gdy ich misja konczy si¢ wraz z uzyskaniem przez
kraj niepodlegto$ci i przywrdceniem mu stawy, to dla Braci Muzutmanow jest to
tylko czes¢ drogi lub tez jeden z etapow. Po osiagnigciu tego etapu pozostaje
dziatanie na rzecz zatknigcia sztandaréw ojczyzny muzutmanskiej we wszyst-
kich zakatkach kuli ziemskiej i zaniesienie do wszystkich miejsc Koranu.

Jesli nacjonalizm oznacza, w rozumieniu niektorych, kierowanie si¢ droga
wskazana przez przodkow, dziedziczenie ich chwaty, potggi oraz spuscizny du-
chowej i materialnej, a takze kierowanie si¢ ich przyktadem i szczycenie sig
przez syna osiagnigciami ojca, to uwazamy takie stanowisko za pozytywne, ak-
ceptujemy je i korzystamy z niego, bo czyz nawigzywanie do stawnych tradycji
przodkéw moze przeszkadzaé¢ w pobudzaniu do czynu nowych pokolen? [...]

Jesli rozumie¢ nacjonalizm jako nasz wspolny obowiazek poswigcania sig
dla pracy i walki oraz jako obowiazek pelnienia przez kazda grupg natozonych
na nia powinnosci, co stanowi gwarancje zwycigstwa, to zgadzamy sig rowniez
iztym. [...]
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Ale jesli nacjonalizm jest szczyceniem si¢ wtasna narodowoscia w stopniu
oznaczajacym pomniejszenie warto$ci innych narodowosci, w stopniu prowa-
dzacym do agresji przeciwko innym i poswigcania ich dla wtasnej nacji tak jak
czynig to na przyktad Niemcy i Wlochy podkreslajace wyzszo$¢ wlasnej nacji
nad innymi, to jest to odrazajace, nie ma w tym nic humanistycznego, oznacza to
unicestwienie rodzaju ludzkiego w imig iluzorycznej idei [...].

Bracia Muzutmanie nie wierza w tak rozumiany nacjonalizm i w nic, co jest
zblizone do niego i nie méwia o faraonizmie, arabizmie, fenicjanizmie, syriani-
zmie czy o podobnych ideologiach [...].

Dostrzegamy oczywiscie fakt, ze wszystkie nacje nosza cechy szczeg6lne
i wyrdzniaja si¢ pewnymi warto$ciami etycznymi. Zdajemy sobie sprawe, ze
kazda nacja charakteryzuje si¢ elementami, wlasciwymi tylko jej, ze posiada
zalety 1 charakter, ktore nadaja jej odrgbnos¢ i wyrdzniaja wsrod innych nacji.
Jeste$my przekonani, ze odnosi si¢ to rowniez i do arabizmu (uruba) i to w calej
rozciaglosci 1 w najpeliejszym zakresie. Nie znaczy to wcale, ze rdznice te
maja shuzy¢ ludom do wywotywania agresji. Powinny one stuzy¢ ludom do spet-
nienia tej dziejowej misji, ktora jest udziatem kazdego z nich. [...]

Jak uczy nas doswiadczenie i jak mowia fakty, niedomagania narodow
wschodnich wiaza si¢ z brakiem wyraznego ukierunkowania ich rozwoju, o czym
$wiadcza przyktady ze wszystkich dziedzin ich zycia. Z politycznego punktu
widzenia sg one ofiarami imperializmu, ich najwigkszego wroga zewngtrznego;
sq ofiara rozbicia na partie, ofiarg sporow, podzialow grupowych i dezintegracji
wewnetrznej. Z ekonomicznego punktu widzenia sa instrumentem polityki po-
szczegblnych klas i spotek zagranicznych, ktore zawtadngty ich bogactwami i za-
sobami naturalnymi. Z punktu widzenia ideowego sa one ogarnigte anarchia,
znajduja si¢ na etapie odchodzenia od wiary i rozprzestrzeniania si¢ ateizmu,
ktory niszczy ich wiarg oraz burzy w sercach ich synow szczytne idealy. Ze
spolecznego punktu widzenia nastgpuje upadek obyczajow i moralnosci, chwieja
si¢ odziedziczone po szlachetnych i prawych przodkach hierarchie wartosci,
nasladowane sa wzorce zachodnie, ktdre rozprzestrzeniaja si¢ szybko i psuja
mtode pokolenie. [...]

Jesli chodzi o sposob [uzdrowienia sytuacji — przy. J.Z.], o ktorym méwitem,
to sa nimi trzy filary, wokoét ktorych koncentruje si¢ mysl Braci Muzutmanow.

Pierwszym jest wlasciwy wzorzec postgpowania, ktéry Bracia odnalezli
w Ksiedze Boga, Sunnie Jego Wystannika i zasadach islamu [...]. Drugim — to
wierni wykonawcy. Wystepujac w tej roli Bracia poswigcaja si¢ bez reszty wpro-
wadzeniu w zycie — w sposob zdecydowany i bezwzgledny — tego, co zrozu-
mieli z religii Boga.

Trzecim filarem jest stanowcze i zastugujace na zaufanie kierownictwo [...].
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Nahwa an-nur (Ku $wiatlu)®

Ekscelencjo!

Kierujac na rgce Waszej Ekscelencji ten list powodowalismy si¢ wylacznie
nieztomna wola skierowania nacji, ktorej radosci i troski Bog w tej ,,nowej epo-
ce” powierzyl Waszej opiece, na drogg, ktora bytaby najlepsza z mozliwych
1 wyznaczyta najlepsze wzorce postgpowania, zapobiegla wstrzasom i zaburze-
niom oraz oszczgdzita nacji dtugich, bolesnych doswiadczen. |[...]

Najbardziej niebezpiecznymi okresami w zyciu nacji sa okresy przejsciowe,
okresy przechodzenia z jednego stanu w drugi. Jesli formowane wowczas wzorce
nowej epoki, programy i zasady, ktére maja ksztattowac i obowiazywac nacje,
sa jednoczesnie zrozumiale i wznioste, to wowczas nacja ta zy¢ bedzie dlugo
i chwalebnie, jej aktywnos$¢ przyniesie jej stawe, a jej przywodcy cieszy¢ sie
beda z sukcesow, bedacych dla nich najlepsza nagroda i przejda do historii, kto-
ra osadzi ich sprawiedliwie. [...]

Na obecnym etapie pierwszoplanowym zadaniem jest uwolnienie nacji z okow
politycznej zaleznosci, aby odzyskata ona wolno$¢ i utracona niepodleglos¢ oraz
suwerennosc¢.

Drugim zadaniem jest uformowanie jej od nowa, aby zajeta wsrdd innych
nacjinalezne jej miejsce i byta zdolna wspotzawodniczy¢ z nimi pod wzgledem
wskaznikow rozwoju spotecznego. Najglebsze pigtno na naszej epoce wycisng-
ta walka polityczna. Rzuca ona wyzwanie Wam w obliczu nacji. Przed Wami sa
dwie drogi, z ktérych kazda Was pociaga, aby ja wybrac i skierowac na nia
nacj¢. Kazda z nich ma charakterystyczne cechy i wiaze si¢ z okres§lonymi kon-
sekwencjami. Ma tez swoich zwolennikéw i tych, ktorzy poktadaja w niej na-
dzieje. Pierwsza droga jest islam, ktory ma wtasne korzenie, zasady, kulture
i cywilizacje. Druga jest droga Zachodu z wlasnym stylem Zycia, systemami
i programami. Nasza doktryna wychodzi z zatozZenia, Ze pierwsza droga, droga
islamu, z jej zasadami i1 podstawami jest jedyna mozliwa droga, ktéra nalezy
wybrac i na ktora nalezy skierowac nacj¢ obecnie 1 w przysztosci.

Jesli skierujemy nacje na t¢ wtasnie droge rozwoju, to zyskamy bardzo wie-
le, tym bardziej ze muzutmanskie wzorce zostaty juz dawno wyprobowane i hi-
storia potwierdzita ich przydatno$¢. Uformowaty one nacje, ktora stata si¢ jedna
znajsilniejszych i najbardziej powazanych, a cata ludzkos$¢ prosita ja o mitosier-

¢ List ten zostal wystosowany przez H. al-Banng do kréla Faruka, premiera Mustafy
an-Nahhasa Paszy oraz krolow i przywodcow krajow muzutmanskich. Wydawca listow
Al-Banny podaje, ze miato to miejsce w miesigcu radzabie 1366 r. od Hidzry, czyli w maju
lub czerwcu 1947 r. Ishak Musa Husaini oraz R.P. Mitchell podaja natomiast, ze list zostal
wystany w 1936 r., co piszacemu te stowa wydaje si¢ bardziej prawdopodobne.
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dzie, byta jej postuszna i blogostawita ja. Swigtos¢ tych wzorcow i ugruntowanie
si¢ ich w sercach ludzkich utatwia objgcie nimi wszystkich, ulatwia zrozumienie
i zaakceptowanie ich, utatwia postgpowanie wedtug nich woéwczas, gdy skieru-
jecie nas na drogg ich realizacji. Jesli dzigki rozbudzonemu nacjonalizmowi i roz-
palonemu patriotyzmowi uda si¢ nam zbudowac nasze zycie na naszych wlasnych
wzorcach 1 tradycjach, to wowczas nie bedziemy zmuszeni zapozyczac czego-
kolwiek od innych. Po tym, jak uzyskamy niezaleznos$¢ polityczna, bedzie to
oznacza¢ rzeczywista niezaleznos¢ w sprawach spotecznych i zyciowych.

Postepowanie wedtug tych wzorcéw oznacza umocnienie jednosci arabskiej
i nastgpnie jednos$ci muzutmanskiej, a wigc umocnienie tym samym $wiata isla-
mu, jego warto$ci duchowych i emocjonalnych, jego wielkosci i sity [...].

Jesli pojdziemy ta droga, to zdotamy rozwiazac te problemy zyciowe, z kt6-
rymi borykaja si¢ inni — panstwa, ktore nie znaja tej drogi i nie krocza po niej;
zdotamy rozwiaza¢ wiele skomplikowanych kwestii, z ktorymi nie moga sobie
poradzi¢ istniejace obecnie systemy. |[...]

Cywilizacja Zachodu, ktéra w swoim czasie przezywata okres rozkwitu pod
wzgledem poziomu wiedzy i ktora narzucita panstwom i nacjom $wiata elementy tej
wiedzy, obecnie przezywa okres upadku i porazki, zalamuja si¢ jej systemy i chwieja
jej podstawy. Jej systemy polityczne przerodzity si¢ w dyktature. Jej podstawy eko-
nomiczne targane sa kryzysami i §wiadcza przeciw nim miliony bezrobotnych oraz
glodnych nieszcze$nikow. Jej systemy spoleczne opieraja si¢ na zasadach, ktore sa
sprzeczne z natura. Ogarniaja je we wszystkich miejscach ptomienie rewolucji §wiad-
czace o tym, ze ludzie poszukuja srodkéw zaradczych i nie maja obranej drogi. Ich
konferencje ponosza klgski, ich uktady nie sa przestrzegane, pakty zrywane, Liga
Narodow jest w stanie rozktadu i nie ma wptywu na przebieg zdarzen. |...].

Polityka despotycznych rzadéw i ambicjonalnych rozgrywek doprowadzita
do tego, ze Swiat jest obecnie niczym statek na oceanie, rozdzierany wasniami
zatogi 1 zdany na lask¢ wzmagajacych si¢ huragandéw. Cata ludzkos$¢ jest za-
troskanym 1 nie znajacym chwili spokoju nieszczesnikiem. [...] Poza islamem
nie ma w $wiecie systemu, na ktorym moglyby si¢ oprze¢ odradzajace si¢ nacje
1 ktory zapewnilby im niewzruszone podstawy ustrojowe i etyczne [...].

Karta Siéstr Muzulmanek’

1. W dniu 1 muharrama 1352 roku (26 kwietnia 1933 r.) zostato utworzone

7 Tekst oryginalny zostat opublikowany w ,,Dzarida al-Ichwan al-Muslimin” (Gazeta
Braci Muzutmanéw) w 1933 r. Przeklad Wojciecha Dembskiego wedtug: Wa-sa’ik tarichijja...
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lamijja) pod oficjalna nazwa Kota Siostr Muzulmanek (Firka al-Achwat al-
Muslimat).
Celem utworzenia Kota Siostr Muzutmanek byta:

2. Dbatos¢ o zachowanie dobrych obyczajow muzutmanskich, wzywanie do
pielegnowania cndt oraz wyjasnianie szkod moralnych plynacych z zabobonow
szerzacych si¢ wéréod muzutmanek.

Srodki i metody dziatania Kota:

3. Lekcje 1 wyktady prowadzone na spotkaniach kobiecych, indywidualne
napomnienia, pisanie i publikowanie dziet.
System organizacyjny Kota:

4. Za cztonka Kota Siostr Muzutmanek moze by¢ uznana kazda muzutman-
ka, ktora pragnie dziata¢ zgodnie z zasadami Kota i ztozy przysigege w nastepu-
jacym brzmieniu:

,Przysiggam na Boga i na Jego Pakt, ze bede zachowywac nieztomnie do-
bre obyczaje islamu oraz, ze bede wzywac do pielggnowania cnot na miarg
moich mozliwosci”.

5. Zwierzchnikiem (ra ’is) Kota Siostr Muzulmanek jest Gtowny Przewod-
nik (A/-Murszid al-Amm) Stowarzyszenia Braci Muzulmanow. Kontaktuje si¢
on z cztonkiniami Kota za posrednictwem swej zastepczyni (wakila), ktora sta-
nowic¢ bedzie wigz migdzy nim a nimi.

6. Wszystkie cztonkinie Kota, tacznie z zastgpczynia, sg siostrami rownymi
stopniem pod wzgledem doktryny.

Prace konieczne dla realizacji ideologii naktadane beda na nie zgodnie z kwa-
lifikacjami.

7. Cztonkinie Kota organizowa¢ beda raz w tygodniu specjalne wlasne ze-
branie, na ktérym zostana zarejestrowane wszystkie prace, ktore zostaly przez
nie wykonane w ciagu minionego tygodnia, a takze prace, jakie zamierzaja wy-
kona¢ w nastgpnym tygodniu.

W przypadku, gdyby liczba cztonkin byta zbyt wielka, jest rzecza dozwolona,
by w tego rodzaju zebraniach tygodniowych braty udziat tylko delegatki odpo-
wiedzialne za wykonanie poszczegdlnych prac.

8. Dobrowolne wktady finansowe i sktadki ustala si¢ w zaleznosci od mozli-
wosci cztonkin. Wktady te i sktadki powierzy sig pieczy jednej z sidstr z przezna-
czeniem na wydatki zwiazane z realizacja przedsigwzigé Kota.

9. Jest rzecza dozwolong rozszerzy¢ ten system organizacyjny poza region
Al-Isma’ilijji, jednakze tylko w ramach niniejszej Karty.

10. Karta ta wchodzi w zycie natychmiast po jej zatwierdzeniu przez czton-
kinie Zgromadzenia Zatozycielskiego (A[-Firka at-Ta sisijja) Kota i zlozeniu
przez nie podpisow.
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Sajjid Kutb
Ma’alim fi-t-tarik (Stupy milowe na drodze)®

Ludzkos$¢ znajduje sig dzisiaj w krytycznej sytuacji, i to nie tylko z powodu
wielu zagrozen, ktore moga doprowadzi¢ do jej unicestwienia, lecz ze wzgledu na
wyczerpanie si¢ potencjatu intelektualnego, ktory pobudzat jej rozwdj 1 gwaranto-
wat jej funkcjonowanie. Przyznaje to wielu myslicieli zachodnich, ktorzy mowia
o kryzysie cywilizacji zachodniej i bezradnosci zachodniej mysli spotecznej wobec
wspotczesnych wyzwan rozwoju. Demokracja na Zachodzie stata si¢ frazesem
do tego stopnia, ze przenikaja ja koncepcje polityczne, ktére wdrazane sa w zycie
w bloku komunistycznym na Wschodzie. Nalezy do nich w pierwszej kolejnosci
marksizm, ktory najpierw zdobyt zwolennikdw na wschodzie Europy, a nastgpnie
przyciagnat umysty wielu intelektualistow na Zachodzie. Jednak marksizm prze-
zywa obecnie gleboki intelektualny kryzys i mozna powiedzie¢, ze obecnie zaden
nardd nie rozwija si¢ zgodnie z pierwotnymi zatozeniami tej ideologii. Marksistow-
ska teoria konfliktu spotecznego jest niezgodna z natura ludzka oraz z naturalnym
potrzebami cztowieka i moze si¢ przyja¢ w spoteczenstwie albo zdegenerowa-
nym, albo tyranizowanym. Obecnie jeste§my §wiadkami tego, ze nawet w takich
warunkach system gospodarczy oparty na marksistowskiej teorii nie sprawdza
si¢, dowodem na co sa trudnosci na rynku zywno$ciowym w Zwiazku Radziec-
kim. W czasach carskich Rosja miata nadwyzki zywno$ciowe, a teraz musi im-
portowac zywno$¢, aby wyzywic¢ spoteczenstwo. Przyczyna takiego stanu rzeczy
jest bankructwo systemu gospodarowania w rolnictwie, opartego na panstwo-
wych gospodarstwach rolnych.

Ludzko$¢ potrzebuje zmiany i nowego przywodztwa. Zachodnia kultura i cy-
wilizacja jest w stanie upadku nie tylko z powodu trudnosci ekonomicznych,
politycznych i wewngtrznych konfliktow, ktore nig obecnie targaja. Era cywili-
zacji Zachodu konczy sig, gdyz zdominowat ja materializm, a wartos$ci, o kto-
rych moéwi, przestaty by¢ pociagajace nawet dla czgsci spoteczenstw zachodnich.
Nowe sity przewodnie ludzkosci powinny przejaé dziedzictwo materialne cywi-
lizacji zachodniej oraz jej kreatywna site i odwota¢ si¢ do nowych wzniostych
warto$ci, nieznanych dotad przez Zachéd, ktore przywrdca harmonig spoteczna
i stworza intelektualne ramy dla wlasciwego funkcjonowania spoteczenstw.

Tylko islam reprezentuje te wznioste wartosci 1 tworzy przestanki dla har-
monijnego rozwoju spoteczenstwa.

8 Thimaczenie Jerzy Zdanowski. Wydanie pierwsze ukazalo si¢ w Kairze w 1964 r.
W 1990 r. wyszedt przektad angielski jako Sayyid Qutb, Milestones (thumaczenie Ahmad
Zaki Hammad), Indianapolis, American Trust Publications 1990.
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Era dominacji rozumu, ktora zapoczatkowato O$wiecenie konczy sig. Sity,
ktore zrodzit Renesans w X VI w. i ktore zapewnily rozkwit cywilizacji Zachodu
w XVIII i XIX stuleciach, wyczerpaly sig. Ideologie nacjonalistyczne i szowini-
styczne oraz wszystkie ruchy i teorie rozwoju, ktore zrodzita nowozytnos¢ stra-
cily swoja zywotnos¢ i skompromitowaty sig. W ten sposéb nadszedt czas islamu
1 wspolnoty muzulmanskiej, gdyz tylko ona prezentuje wartosci, ktore sa tak
potrzebne ludzkosci. Islam nie stoi na drodze do pomnazania dobr materialnych
i nie ogranicza ludzkiej inwencji w tworzeniu materialnych podstaw zycia. Prze-
ciwnie, islam wrgez zobowiazuje czlowieka, aby byt przedsigbiorczy i pomnazat
swoje bogactwo, a zasobnos¢ materialng traktuje jako cnotg; w kreatywnosci
i aktywnos$ci gospodarczej dostrzega przejaw gorliwosci religijnej i traktuje je
jako wazny sens istnienia cztowieka.

Wspolnota muzutmanska ma wigc przed soba do wypetnienia dziejowa mi-
sj¢, ktorej zapowiedz znajdujemy w swietej ksiedze — sura 111, werset 110 1 su-
ra Il — werset 143.

Jednak wspolnota muzutmanska, aby mogta wypetnic¢ swoja misje¢, musi naj-
pierw sama powr6ci¢ do swojej pierwotnej formy. Musi odrzuci¢ te praktyki
spoteczne, ktore sa dzietem umystu ludzkiego i ktére nawarstwily si¢ na prze-
strzeni wielu stuleci. Do takich praktyk nalezy falszywe prawo i postgpowanie
ludzi, ktore nie maja nic wspdlnego z islamem i przestaniaja wtasciwe przestanie
Boga. Islam powinien oczysci¢ si¢ od tych praktyk i w ten sposob odrodzi¢ do
wypelnienia dziejowej misji. [...]

Nasze dziatania, jesli je podejmiemy, beda krokami milowymi na naszej dro-
dze [ku islamizacji — przyp. J.Z.].

1. Wnikliwa analiza historii Bractwa Muzutmanskiego oraz porownania jego
sytuacji do potozenia pierwszych muzulmanow pozwalaja stwierdzi¢, ze ruch
muzulmanski dziata obecnie w warunkach podobnych do tych, w ktérych dziata-
li pierwsi krzewiciele islamu. Podobienstwo to okre§lone jest przez stan po-
wszechnej niewiedzy (dZahl) o tym, czym jest wiara muzulmanska i jaka jest jej
tres¢. Podobienstwo to wynika takze z powszechnego odejscia od muzutman-
skich zasad moralnych, ktore tworza muzulmanski system norm i wartos$ci (ni-
zam islami). Sytuacja przypomina czasy Sredniowiecza i czasy nowozytne, kiedy
najpierw krzyzowcy, a p6zniej syjonisci stosowali wszelkie $rodki dla zwalcze-
nia przestania islamu przez niszczenie lokalnych muzutmanskich wspolnot i sys-
temow spotecznych.

2. Wigkszos$¢ ruchow muzutmanskich, ktoére angazuja si¢ w dziatania poli-
tyczne domaga si¢ od swoich rzadéw wprowadzenia systemu politycznego opar-
tego na islamie i czyni to w chwili, kiedy ich spoteczenstwa odeszly od wlasciwego
rozumienia wiary muzutmanskie;j.
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3. Ruch muzutmanski musi zacza¢ od dziatalno$ci oswiatowej i przekonac
ludzi do przyjecia przestania Proroka w jego wlasciwej formie.

4. Ruch muzutmanski nie powinien traci¢ czasu na angazowanie si¢ w bie-
zace rozgrywki polityczne lub préby obalenia rzadow w celu wprowadzenia sita
systemu politycznego opartego na islamie. Ludzie sami zazadaja wprowadzenia
takiego systemu, kiedy zrozumieja wtasciwa tres¢ wiary muzutmanskiej.

5. W okresie realizacji programu dziatan edukacyjnych ruch musi mie¢ pewna
ochrong przed atakami z zewnatrz. To, co stato si¢ z Bractwem w latach 1948,
19541 1957 nie moze si¢ powtorzyc®.

6. Grupa lub grupy oddanych cztonkdéw organizacji powinny by¢ przeszkolo-
ne dla zapewnienia ochrony, ale nie powinni przystapi¢ do szkolenia dopoty,
dopdki nie zrozumieja istoty przestania oraz zasad moralno-etycznych wiasciwe;j
wiary muzutmanskie;j.

7. Te przeszkolone grupy nie powinny mscic si¢ na stuzbach rezimu za wcze-
$niejsze przesladowania naszej organizacji. O tym nalezy zapomnie¢. Jednak
podobne ataki na Bractwo nie powinny si¢ w przysztosci powtorzy¢. Grupy,
o ktérych mowig, nie powinny atakowac pierwsze.

8. Tak dlugo, jak bedziemy mieli zapewnione bezpieczenstwo, powinny$my
prowadzi¢ pokojowa dzialalnos¢ edukacyjna, i tak dlugo jak Bracia — glosiciele
stlowa nie beda przesladowani, nie nalezy podejmowac dziatan zaczepnych.

9. Grupy przeszkolonych ochotnikdéw powinny podejmowac dziatania dozwo-
lone przez islam. Moga tylko zwalcza¢ tych, ktorzy ich atakuja, i zabi¢ ich.

10. Ustanowienie islamskiego systemu politycznego nie jest zadaniem najpil-
niejszym. Program edukowania spoteczenstwa jest dtugofalowy. Jego realizacja
potrwa dtugo, ale nic nie moze powstrzymac wypehienia przez nas tej misji.

Muhammad al-Ghazali

Al-Islam wa-l-manahid? al-isztirakijja
(Islam a socjalistyczne wzorce)'

Jakiej reformy wewnetrznej potrzebuje Swiat islamu?

Zaleznos¢ od sit zewnetrznych, tak bole$nie przez nas odczuwana, jest re-
zultatem nie tyle sily obcych mocarstw, co naszej wewngtrznej stabosci. Sitg
tworza zasoby materialne i ludzkie. Czg$¢ naszych zasobow materialnych od-

° Chodzi o fale przesladowan cztonkoéw Bractwa najpierw przez wladze krola Faruka,
a pozniej przez Nasera [przyp. — J.Z.].

19 Thumaczenie Jerzy Zdanowski. Praca ta napisana zostata w 1956 r. po agresji Wiel-
kiej Brytanii, Francji i Izraela na Egipt. Strefa Kanalu Sueskiego byta wowczas okupowana
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pltywa za granicg, gdyz tam sa lepsze mozliwo$ci inwestowania, co pomniejsza
i tak ograniczone nasze mozliwosci inwestycyjne. Czy bedziemy w stanie po-
wstrzymac¢ dalszy odptyw naszego narodowego bogactwa? A jacy sa nasi lu-
dzie? Nasi ludzie nie potrafia przede wszystkim doceni¢ warto$ci czasu. Sa albo
bezczynni, ale spgdzaja wolny czas bezuzytecznie. Musimy nauczy¢ sig przede
wszystkim docenia¢ czas. Nasz obecny styl zycia nie sprzyja temu, abySmy
stworzyli nardd, ktory liczylby si¢ wsrod innych narodow.

Niejednokrotnie czytatlem informacje o tym, jak Iran sprowadzat z Europy
i Ameryki specjalistow w dziedzinie ropy, poniewaz niestety specjalistow z tej
dziedziny nie ma ani w Iranie, ani w Iraku, ani w Egipcie. Mamy natomiast duze
rzesze ,,specjalistow” w zabawianiu si¢ z kobietami, biesiadowaniu i gngbieniu
pracownikow. Gdzie sa ci ludzie, ktorzy potrafia poprowadzic¢ nasze spoleczen-
stwa do nowej wspaniatej przysztosci?

Wielu twierdzi, ze przyczyna zacofania i zastoju jest kolonializm i jego nowe
formy i ze nalezy je zwalczy¢, a wszystkie bolaczki zanikna. Z pewnoscia, dzien
wypedzenia zachodnich okupantéw bedzie dniem radosci narodowej, ale nikt
nie zaprzeczy, ze nasze przygotowania, aby ten dzien nastapil, sa niewystarcza-
jace. Znajdujemy sig jako nacja w optakanym stanie, bezsilni wobec wroga, co
tylko zwigksza jego apetyt na dalsza uzurpacj¢ naszych praw i wolnosci. [...]

Jakie sa obowiazki panstwa?

W islamie istnieja formy kultu indywidualnego, do ktérych zaliczamy post i mo-
dlitwe, oraz formy kultu zbiorowego, jak dzihad i jatmuzna. Te drugie formy sa
organizowane przez panstwo i stuza ochronie wspoélnoty muzutmanskiej przed
wrogami zewng¢trznymi i wewnetrznymi. Obowiazki panstwa w sferze religii sa
wigc bardzo powazne. Wiadze panstwowe powinny zapewni¢ wszelkie srodki
potrzebne do walki o utrwalenie przestania zawartego w Koranie i zagwaranto-
wac wlasciwa koordynacje dziatan jednostkowych w tym zakresie. Wierny mu-
zulmanin jest gotow poswigcic si¢ dla wiary, ale dziatania pojedynczych jednostek
nie beda skuteczne bez wlasciwej koordynacji ze strony panstwa. Jesli panstwo
wlasciwie wypelnia swoje zadania w tym zakresie, jednostka powinna oddac¢ si¢
do dyspozycji odpowiednich wiadz i by¢ gotowa do najwickszych poswigcen. W ten
sposob wypehia nie tylko swoje obowiazki obywatelskie, ale 1 religijne.

przez wojska brytyjskie. Jednoczes$nie na arabskim Bliskim Wschodzie coraz bardziej
popularne stawaty si¢ idee socjalistyczne. Al-Ghazzali uwazat, ze droga rozwoju, po kto-
rej kroczyly kraje bloku komunistycznego byta zgubna, a o rownosci i sprawiedliwos$ci
lepiej od teorii socjalistycznych méwi islam. Thumaczenie wedtug Muhammad al-Ghazali,
Al-Islam wa-I-manahidz 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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Panstwo jest tez caltkowicie odpowiedzialne za zaspokojenie podstawowych
potrzeb bytowych obywateli w zakresie wyzywienia i ochrony zdrowia. Powin-
no tez pomagac sierotom i niepetnosprawnym. Musi réwniez zadba¢ o godne
zycie pracownikow po zakonczeniu przez nich okresu pracy. Zabezpieczenie
ludzi na staro¢ to wazny obowiazek panstwa. Srodki na wszystkie te cele nale-
zy gromadzi¢ w najbardziej skuteczny sposob. Panstwo ma do tego prawo.

Islam nie stawia przeszkod w bogaceniu si¢ i pomnazaniu bogactwa. Popie-
ra zasobnos¢, jesli jest ona wynikiem rzetelnej pracy. Cztowiek, ktory jest pra-
cowity i potrafi dobrze gospodarowaé, zdobywa powazanie w oczach Boga.
Islam nie zezwala jednocze$nie na monopolizowania bogactwa przez pojedyn-
cze jednostki lub grupy ze szkoda dla ogétu i nie zezwala na pomnazanie bogac-
twa w drodze stosowania praktyk monopolistycznych; nie zgadza si¢ rowniez
na to, aby bogacenie si¢ byto jedyna wartoscia zycia. Islam zaleca umiarkowa-
nie w tym wzgledzie i pozostawia kazdemu wolna reke w wyborze sposobu
zachowania rownowagi migdzy materialna i duchowa strona zycia. Kiedy po
bitwie pod Badrem w rece zwolennikoéw Proroka Mahometa dostaty si¢ bogate
hupy wojenne, Prorok zadbat o sprawiedliwy ich podziat migdzy wszystkich czton-
kéw wspdlnoty, co zapewnito harmonig i rtOwnowage spoteczna. Zapewnito to
takze pomyslno$¢ ekonomiczna poszczegolnych jednostek i catej wspdlnoty.
P6zniej Prorok méwit o koniecznosci podziatu dobr na sprawiedliwych zasadach
i 0 konieczno$ci stworzenia prawnych podstaw takiego postgpowania.

Koran mowi, ze Bog chcial, aby bogactwo narodowe trafito do wszystkich
grup spotecznych i nie zezwala na dominacj¢ jednostek lub grup w sferze wy-
twarzania oraz na monopolizowanie bogactwa narodowego przez kogokolwiek.
Koncentracja bogactwa w rekach waskiej grupy prowadzi bowiem do nierow-
nosci spolecznych, deprawacji i wyzysku jednych przez drugich.

Panstwo powinno wigc stworzy¢ odpowiednie regulacje prawne, ktore zagwa-
rantowalyby sprawne funkcjonowanie organizmu gospodarczego, w szczegdlnosci
finansowego, jako swojego rodzaju krwioobiegu gospodarki, przy jednoczesnym
wyeliminowaniu wyzysku i nadmiernego bogacenia si¢ przez poszczegodlne jednost-
ki. Gdyby zjawisko zmonopolizowania bogactwa narodowego nastapito, nacja ma
prawo przejac zasoby narodowe i stworzy¢ przez swoich przedstawicieli mecha-
nizm sprawnego zarzadzania zasobami w celu zapewnienia kazdemu obywatelowi
mozliwos$ci prawa do pracy i udziatu w podziale wytworzonych dobr.

Panstwo powinno dbac o to, zeby nikt nie tamowal obrotu finansowego,
gdyz mogtoby to doprowadzi¢ do zapasci gospodarczej i paralizu calego organi-
zmu spolecznego. Powinny powsta¢ przepisy i umowy, ktore zapobiegatyby
wyzyskowi i nadmiernemu gromadzeniu si¢ kapitalu w wyrdzniajacej sig grupie.
Gdyby jednak nastapit taki fakt, z przyczyn stworzonych przez t¢ grupe, to na-
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rod powinien mie¢ prawo do opanowania swego bogactwa i zasobow oraz chro-
nienia owocOw swej pracy tak, aby kazdy obywatel otrzymal prawo do pracy i
mozliwos$¢ korzystania ze wspolnego dobra.

Islam jest przeciwny nadmiernej koncentracji dobr materialnych takze ze
wzgledu na to, ze prowadzi to do zaostrzenia nierownosci spolecznych, wywyz-
szania si¢ jednych ponad drugimi oraz przejmowania wladzy przez jednostki,
ktore staja si¢ w konsekwencji tyranami i stanowia zagrozenie dla losu innych
ludzi. W warunkach koncentracji débr materialnych oraz dominacji polityczne;j
rodza si¢ rewolucje i nastgpuje rozpad spoteczenstwa.

Islam zakazuje famania prawa do pracy, wyzyskiwania ludzi, zanizania wy-
nagrodzen, pozbawiania ludzi prawa do nauki, leczenia si¢, mieszkania, opieki
spotecznej i godnego zycia na staro$¢.

Islam zakazuje lichwiarstwa, gdyz jest ono forma wyzysku cztowieka w sy-
tuacji, gdy znajduje si¢ on rozpaczliwej sytuacji zyciowej i potrzebuje wsparcia.
Pozyczanie takiemu czlowiekowi w takiej sytuacji pieni¢gdzy na procent jest nie-
moralne i oznacza bogacenie si¢ kosztem nieszczgscia innych bez zadnego wy-
sitku i naktadu pracy.

Jaka jest pozycja jednostki w spoleczenstwie?

Islam to religia zbudowana na fundamencie mitosierdzia i dobroci. Misja Proro-
ka Mahometa polegata na naktanianiu ludzi do czynienia dobra i na zaniechaniu czy-
nieniu zta. To samo mowia normy religii: zezwalaja na rzeczy dobre i zakazuja ztych.
Islam otwiera przed czlowiekiem sfere doznan przyjemnych, ale nakazuje jednocze-
$nie, aby czlowiek pamigtal, ze zycie jest dane od Boga i aby stale dzigkowat mu za to.
Islam wyznacza tez jednostce wazne miejsce we wspolnocie religijnej. Zycie godne
nie sprowadza si¢ wylacznie do zaspokojenia potrzeb materialnych i zapewnienia
egzystencji rodzinie; nie sprowadza sig tez jedynie do gorliwego praktykowania przez
jednostke kultu religijnego. Jednostka ma prawa, ktorych nikt nie moze jej pozbawic,
ale ma rowniez obowiazki wobec wspdlnoty. Podstawowym obowiazkiem jest pra-
ca. Praca jest w islamie naturalng funkcja ludzkiej egzystencji i naturalnym obo-
wiazkiem kazdego cztowieka wobec wspodlnoty; jest tez zrodlem tworzenia dobr i
srodkiem do samorealizacji kazdej jednostki. Pracujac dla siebie, kazdy pracuje dla
wspolnoty i pomnaza nie tylko dobra wtasne, ale i dobra catej wspdlnoty. Pracujac
dla siebie, jednostka umacnia wigc wspolnote religijna, a tym samym — wiarg. Islam
potaczyt w ten sposob pracg cztowieka dla Boga z praca na potrzeby wiasne.

Cztowiek powinien by¢ wynagradzany proporcjonalnie do naktadu pracy: ktos,
kto pracuje wigcej i wydajniej, powinien otrzymywaé wigcej od kogos, kto pracuje
mniej ijego praca jest mniej efektywna. Czy taka sama zasada nie kieruje si¢ jednak
spoteczenstwo kapitalistyczne? Tak si¢ moze wydawac na pierwszy rzut oka.
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Idea kapitalizmu wyraza si¢ w wolnosci pracy, inwestowania oraz posiadania
wlasnosci. Towarzyszy temu przekonanie, ze jesli cztowiek jest zdolny, inteligentny,
przedsigbiorczy 1 aktywny, to stan posiadania przez niego dobr materialnych moze
by¢ nieograniczony, tym bardziej ze w gospodarce kapitalistycznej obowiazuje wol-
na konkurencja i hamowanie ambicji oraz dziatan takiej jednostki bytoby niezgodne z
ta zasada. Powyzsza koncepcja ma jednak powazng wadg¢. Rozbudza bowiem po-
nad wszelkie mozliwe granice ch¢¢ do nieograniczonego posiadania dobr material-
nych i famie bariery moralne w osiaganiu takiego celu. Bogacenie si¢ wszelkimi
sposobami prowadzi do wyzysku i tamania prawa. Kapitalistyczni pracodawcy za-
pominaja czesto o tym, ze ich osiagnigcia finansowe sa zashuga rowniez ich pracow-
nikow. Staja si¢ egoistyczni i ich dziatalno$¢ na rzecz spoteczenstwa jest znikoma.

Koncepcja komunistyczna prezentuje zasady systemu gospodarczego, ktore
na pierwszy rzut oka sa pociagajace dla szerokich warstw spotecznych, gdyz
mowia o sprawiedliwym podziale i rownosci wszystkich wobec prawa. Jednak
praktyka zycia spotecznego w krajach komunistycznych ma jeszcze inne strony.
W krajach tych panstwo panuje nad jednostka i pozbawia ja wszelkich praw do
posiadania wtasnosci. Pozbawianie kogokolwiek jego wtasnosci jest wedtug pra-
wa muzutmanskiego przejawem dyktatury grupy ludzi, ktérzy tworza elit¢ wla-
dzy nad narodem oraz uzurpowania sobie przez t¢ elite prawa do rozporzadzania
owocami pracy narodu oraz jego losem.

Kapitalizm, ktory naktada na obywateli podatek dochodowy jako $rodek re-
dystrybucji dochodu nie jest w swoich poczynaniach oryginalny, gdyz rodzajem
takiego podatku jest muzutmanska zaka, czyli dochod panstwa pochodzacy z
opodatkowanie si¢ ludzi posiadajacych na rzecz tych muzulmanow, ktdrzy znaj-
duja si¢ w potrzebie. Komunizm z kolei, ktory wzywa do zniesienia réznic ma-
jatkowych i spotecznych jest w bledzie, jako ze ludzie z natury rzeczy roznia sig
zdolnosciami, cnotami, kwalifikacjami, inteligencja i przedsigbiorczo$cia, a na-
wet silg fizyczna. Zniesienie nierownosci jest wigec niemozliwe.

Wywiad z Abu al-Ila al-Madim
(inicjatorem utworzenia Partii Wasat )"

Jaka jest pozycja Partii Wasat w sprawie konstytucyjnego zakazu reje-
strowania partii o orientacji religijnej?

Popieramy taki zakaz. Problem lezy w tym, jak zdefiniujemy partig o orien-
tacji religijnej. W moim rozumieniu taka partia jest ta, ktora albo skupia wy-

' Thumaczenie Jerzy Zdanowski. Z inicjatywa utworzenia partii centrowej o nazwie
Wasat (dost. Centrum) wystapita w 1996 r. grupa dziataczy Bractwa Muzulmanskiego.
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znawcow tylko jednej religii, albo stawia sobie za cele wprowadzenie rzadow
teokratycznych lub klerykalnych. My uwazamy, ze cztonkowstwo w kazdej par-
tii powinno by¢ otwarte dla wszystkich obywateli danego panstwa bez wzgledu
na wyznanie. Nasza partia jest Swiecka, jakkolwiek odwotuje si¢ do islamu. Do
partii naleza takze egipscy chrze$cijanie. Jedng z naszych zasad jest rowno$¢
migdzy mezczyznami i kobietami. Zapraszamy do naszych szeregéw zardwno
kobiety w hidzabach, jak i bez hidzabow. JesteSmy bardzo przywiazani do idei
obywatelsko$ci i wdrazamy ja w zycie.

Celem Partii Wasat jest rozwiazanie problemu, z ktory region Bliskiego
Wschodu nie moze sobie poradzi¢ od ponad 50 lat i ktorym jest pytanie o to, jak
zintegrowac religig, szczegolnie szari’e i zasady islamu ze sferg zycia publicz-
nego. Méwimy przy tym o nowoczesnym rozumieniu szari’i, ktore traktuje is-
lam jako ogdlny punkt odniesienia dla rozwiazywania spraw szczegoétowych.
W niektorych sprawach, jak matzenstwo czy rozwdd zalecenia islamu sa szcze-
gbétowe, ale w innych, jak zasady rzadzenia, muzutmanska zasada szury, czyli
organu wtadzy przedstawicielskiej, islam nie precyzuje, czy najwyzsze cialo usta-
wodawcze ma by¢ jedno- lub dwuizbowe, tak samo jak nie okresla, czy system
wladzy wykonawczej powinien by¢ prezydencki czy parlamentarny. Kazde z tych
rozwiazan jest zgodne z zasada szury, ktora zaktada udziat reprezentantow spo-
teczenstwa w procesie podejmowania decyzji. To, jak najlepiej wdrozy¢ w zycie
tg zasade, zalezy od doswiadczen spoteczenstw muzutmanskich i kultury islamu.
Cywilizacja muzutmanska jest tak samo jak i pozostate cywilizacje przywiazana
do idei pokojowego uktadania swoich stosunkoéw z innymi kulturami, ruchami
spolecznymi i ideologiami bez uciekania si¢ do wrogosci i agres;ji.

Nasi przyjaciele z Partii Sprawiedliwosci i Rozwoju w Maroku i Turcji maja
poglady zblizone do naszej partii, inicjatywa utworzenia ktorej zgloszona zostata
w styczniu 1996 r. Koncepcja zatozenia krystalizowata si¢ w Srodowisku dziata-
czy islamistycznych juz od 1986 r. Napotykalismy na naszej drodze wiele prze-
szkod, ale bylisSmy przekonani o tym, ze nalezy i$¢ wlasna droga, gdyz zmienié¢
wielka organizacj¢ [chodzi o Bractwo Muzulmanskie — przyp. J.Z.] od $rodka
jest bardzo trudno.

Whiosek o rejestracje partii byl wielokrotnie odrzucany przez wtadze egipskie, ktore
powotywaty si¢ na konstytucje Egiptu, zakazujaca tworzenia partii politycznych o orien-
tacji religijnej. Partia zostala ostatecznie zarejestrowana w lutym 2006 r. po decyzji sadu.
Abu al-Ila al-Madi udzielit wywiadu Amrowi Hamzawiemu, pracownikowi The Carnegie
Endowment for International Peace w lutym 2006 r., kiedy oczekiwano na wyrok sadu
w sprawie zgodnosci dokumentow rejestracyjnych ztozonych przez cztonkéw-zatozycieli
z prawem o partiach politycznych w Egipcie. (Zrodto: http://www.carnegicendowment.org/
publications/index.cfm?fa=view&id=21055, 14.01.2009).
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Jakie sa réznice programowe mi¢dzy wami a Bractwem Muzulmanskim
w sprawach politycznych i gospodarczych?

W Bractwie istnieja dwie orientacje: reformatorska, otwarta na zewnatrz,
ktora wyraza poglady zblizone do naszych, i druga — bardziej zachowawcza.
Niestety, ta druga dominuje, a jej wyraziciele kontroluja organizacj¢. My widzi-
my réznic¢ migdzy dziatalno$cia misyjna (da ‘'wa) a dziatalno$cia polityczna.
Laczenie tych dwoch rodzajow aktywnosci jest wyjatkowo niebezpieczne, po-
niewaz zagraza zarowno jednosci nacji, jak i integralnosci wspoélnot religijnych.
My wzywamy do oddzielenia tych dwoch dziatan, co czyni nas partia Swiecka,
podczas gdy Bractwo Muzutmanskie nadal taczy te obydwie formy dziatalnosci.
Druga roznica to nieokreslona koncepcja panstwa islamskiego, do ktorej odwo-
tuje sig¢ Bractwo Muzulmanskie. Chodzi réwniez o ich strach przed demokracja.
Nawet jesli wzywaja oni do demokracji, to tak naprawde nie wierza w nia, o czym
$wiadcza same zasady funkcjonowania ich organizacji. Jest jeszcze jeden pro-
blem wynikajacy z dtugoletniej dzialalnosci Bractwa, w czasie ktorej jego kie-
rownictwo nie podjelo nigdy powaznej proby uzyskania zgody na legalna
dziatalnos$¢. Nawet kiedy przywodcy Braci mowia, ze chea utworzy¢ partig, to
nie wiadomo, czy chodzi o przeksztatcenie Bractwa w partig polityczna, czy tez
o utworzenie partii, ktora miataby dziata¢ rownolegle z Bractwem. Wigkszos¢
cztonkow kierownictwa Bractwa opowiada si¢ przy tym za drugim rozwiaza-
niem. Poza tym, sytuacja w Bractwie jest taka, ze osoby, ktore sa znane opinii
publicznej, nie maja wptywu na podejmowanie decyzje, a ci, ktérzy podejmuja
decyzje, nie sa znani szerszemu ogdlowi. Jest to symptomatyczne i Swiadczy
o0 nie odrdznianiu dziatalno$ci politycznej od misji krzewienia wiary.

Czy Bractwo Muzulmanskie umiesci swoich kandydatéw na listach wy-
borczych Wasatu, jeSli wasza partia zostanie zarejestrowana?

Najwigkszy problem polega na tym, ze ci, ktorzy sa aktywni politycznie —
a jest ich w Egipcie okoto 1 miliona — s podzieleni migdzy Parti¢ Narodowo-
Demokratyczna i Bractwo Muzutmanskie. To oznacza, ze ponad 70 milionow
obywateli pozostaje albo niezdecydowanych, albo nieaktywnych politycznie. My
nie chcemy walczy¢ o tych, ktorzy juz sa zaangazowani po ktorej$ ze stron, lecz
chcemy przekonac do naszego programu tych niezdecydowanych i pasywnych.
Kazdy, kto podziela nasze poglady, bedzie przyjety. Mamy zastrzezenia do sys-
temu wytaniania kandydatow, ktory stosuje Bractwo Muzulmanskie z tego wzglg-
du, Ze stawia on bardziej na liczebno$¢ reprezentacji w parlamencie niz na
kwalifikacje kandydatéw na deputowanych. Liczba cztonkow Bractwa, ktorzy
odpowiadaja naszym kryterium nie jest duza, ale ci, ktorzy je spetniaja i chca
przytaczyc¢ sig¢ do Wasatu, zostang przyjeci.
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Kiedy podejmowali$my pierwsza probg utworzenia Partii Wasat, wigkszos$¢
cztonkéw-zatozycieli pochodzita ze Stowarzyszenia Braci Muzulmanéw. Podczas
drugiej proby tylko potowa nalezata do Bractwa. Inni byli spoza tej organizacji.
Kiedy po raz trzeci zglosiliSmy wniosek o rejestracje, jedynie 7% cztonkow-
-zalozycieli wywodzito si¢ ze Stowarzyszenia Braci Muzutmanow.

Jaki jest punkt widzenia Partii Wasat na obecng sytuacje¢ polityczna i eko-
nomiczng w Egipcie?

Wyscie z kryzysu zalezy od podjgcia dziatan w trzech nastgpujacych dzie-
dzinach:

Po pierwsze, konieczna jest cato§ciowa transformacja demokratyczna. Po-
trzebny nam jest system tworzony w drodze wolnych i uczciwych wyboréw, co
oznacza, ze prezydent powinien by¢ wybierany sposrod wszystkich kandyda-
tow, ktorzy spetniaja wymogi i zglosza swoje kandydatury'?.

Po drugie, potrzebujemy kompetentnego i doswiadczonego prezydenta oraz
rzadu. Od dtuzszego czasu cierpimy na brak kompetentnych wtadz i jest to po-
wazny problem. Zdolno$¢ do kierowania i administrowania powinna by¢ waz-
niejsza od przewodzenia ideologicznego. Egipt ma bogate rezerwy ludzi
wykwalifikowanych i zdolnych do zarzadzania, ktérzy sa odsunigci od kierowni-
czych stanowisk, zajetych przez ludzi catkowicie nieckompetentnych.

Po trzecie, aby polozy¢ kres wszechobecnej korupcji zzerajacej nasze pan-
stwo, instytucje publiczne oraz urzednicy panstwowi musza poddac si¢ kontroli
finansowej i ujawnic zrodla swoich dochodow. Ten obowiazek powinien objaé
wszystkich — od prezydenta po urzednika najnizszego szczebla. Nalezy tez wpro-
wadzi¢ przepis, ze dane stanowisko panstwowe mozna piastowac nie dtuzej niz
dwie kadencje.

Czy sg sily — wewnetrzne i zewnetrzne — ktore beda wywieraly presje na
kontynuowanie procesu reform w Egipcie? Czy w $rodowisku politycz-
nym Egiptu toczy si¢ debata na temat stosunkéw z Zachodem?

Zewngtrzne sity nie sg oczywiscie decydujace, jakkolwiek odgrywaja wazna
rolg. Najwazniejsze w promowaniu reform sa sity wewnetrzne. Wymienitbym przede
wszystkim ruch , Kijafa”. Swiadomos¢ koniecznosci reform staje sig coraz bardziej
powszechna w spoteczenstwie, jakkolwiek nie przektada sig to na razie na praktyke
zycia politycznego. Swoje niezadowolenie ludzie wyrazaja w coraz liczniejszych
demonstracjach ulicznych i w tej chwili nie wiadomo, jak przetozy¢ te spontaniczne
wyrazy gniewu na przemiany instytucjonalne. Takie przetozenie wymaga czasu.

12 Prezydent w Egipcie jest wybierany sposrod kandydatow wyselekcjonowanych
przez parlament [przyp. — J.Z.].
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Jaka jest Pana opinia na temat ostatnich apeli USA do $wiata arabskiego
o zreformowanie si¢?

Mimo Ze jestem sceptyczny co do szczero$ci intencji, kryjacych sig za tymi
apelami, to nie mozemy nie dostrzegac, ze niosa one za soba pewien kredyt
zaufania do tego, co zostalo juz dokonane. Przestania USA zawieraja, niestety,
wieloznaczne tresci. Z jednej strony, sa to wezwania do promowania opozycji
politycznej. Z drugiej strony, sa to wyrazy poparcia dla rzadzacej elity wtadzy.
Nigdy nie rozumiatem tej dychotomii i méwilem o tym przedstawicielom amery-
kanskiej administracji. Jak mozna stawa¢ w obronie przesladowanej opozycji,
a jednoczes$nie akceptowac poprawki do konstytucji i prawa wyborczego, ktére
wypaczaja ide¢ wolnych oraz uczciwych wyboroéw prezydenckich i parlamen-
tarnych? Poparcie USA dla niedemokratycznych praktyk jest tak widoczne, ze
trudno pogodzi¢ je z oficjalnymi amerykanskimi o§wiadczeniami.



Stownik podstawowej terminologii

ahl al-hall wa-l-akd dost. ,,ludzie decyzji i wiedzy”, autorytety

ahl az-zimma ,ludzie paktu”, Zydzi i chrzescijanie

amil aktywista (Bractwa)

aulama globalizacja

batin ukryte znaczenia w Koranie

bid’a innowacje

da’wa dosl. wezwanie, w kontekscie Koranu wezwanie do podazania droga
nauk Mahometa

daght tyrania, rzady bezbozne

dar al-harb ,,dom wojny”, §wiat niemuzutmanski

dar al-islam ,,dom islamu”, $wiat muzulmanski

daula islamijja panstwo islamskie

din religia

dzahilijja czasy przedmuzutmanskie, poganskie

Dzami’a al-Umumijja, Al- Zgromadzenie Ogo6lne (Bractwa)

dzihad fi sabil Allah dZzihad dla sprawy Boga

dzil al-wasat pokolenie $rodka, umiarkowania

fann al-maut sztuka umierania (za wiarg)

fard al-kifaja obowiazek dbania przez panstwo o dobro wspolnoty

fatwa orzeczenie religijne w kwestiach prawnych

firka al-dzawalla zastep skautow

fitna chaos

hadisy opowies¢ o czynach Mahometa

Haj’a at-Ta’sisijja, Al- Komitet Zatozycielski (Bractwa)

hakimijja wtadza (Boga)

hakimijja Allah wtadza Boga

halal to, co dozwolone

haram to, co zabronione

hisba przyzwolenie na podejmowanie przez muzutmanina krokéw na rzecz umac-
niania wiary drugiego muzutmanina; takze zarzut odejscia od wiary

hizbijja partyjnosc

hukm rozstrzyganie sporow, sadzenie, albo sprawowanie wladzy, rzadzenie
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hukm Allah rzady Boga

i’tidal poprawno$¢ religijna

ibad wiara

iditihad prawo do samodzielnego rozumienia §wigtych tekstow

ilah (Bog)

irtidad apostazja

islamijjun islamisci

isti’mar charidii imperializm zewnetrzny

isti’mar dachili imperializm wewngtrzny

istidnaf okres zbierania przez wspolnotg sit do dziatania

ittiga’ al-fitna przeciwdziatanie chaosowi

kafir 1. batwochwalca, 2. niewierny

katiba batalion bojownikéw (Braci)

kaumijja nacjonalizm

kism sekcja (w Bractwie)

kital walka zbrojna w stuzbie Bogu

kuffar niewierni

kufir stan niewiary

kurba akt poboznosci

lad?na komitet (w Bractwie)

Madzlis asz-Szura al-Amm Rada Naczelna (Bractwa)

Maktab al-Irszad al-Amm Gloéwne Biuro Orientacji (Bractwa)

Markaz al-Amm, Al- Gloéwny Osrodek (Bractwa)

maslaha dobro publiczne

mu’amin wierzacy (w ideg Braci)

mudaraba forma dziatalno$ci bankowej polegajaca na finansowaniu projektow
inwestycyjnych z udziatem osob fizycznych jako wspotinwestorow

mudZahid bojownik (cztonek Bractwie)

muhkamat jednoznaczne wersety Koranu

muntasib cztonek (Bractwa)

murabaha forma dziatalno$ci bankowej polegajaca na kupowaniu przez bank
towarow w celu dalszej ich odsprzedazy

Murszid al-Amm, Al- Gléwny Przewodnik (Bractwa)

murtadd grzesznik-apostata

musa’id pomocnik (cztonka Bractwa)

musawa rOwWnos¢

muszaraka forma dziatalnosci bankowej polegajaca na zawarciu przez bank
umowy z innym bankiem o wspdlnej inwestycji w celu pomnozenia wkta-
dow udziatowcow
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mutahamil wrog (Bractwa)

mutaraddid niezdecydowany (wobec idei Bractwa)
mutaszabihat wieloznaczne wersety Koranu
mutatarrifun ekstremisci

nafa’i oportunisci (wobec idei Bractwa)

nahda odrodzenie (islamskie)

nakib zastepca przywodcy (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 wtadza Boga nad ludzmi

sahwa ozywienie wiary w rodzime wartosci religijne

sala modlitwa

saura rewolucja

szarr zto

szu’ba galaz (Bractwa)

szura rada

tafsir objasnianie znaczen Koranu

ta’wil odczytywanie znaczen Koranu

tahta al-ichtijar okres proby przed przyjeciem do Bractwa
takaful al-iditima’i odpowiedzialno$¢ spoteczna

takaful zasada wspotodpowiedzialnosci

takfir odszczepienstwo

taklid tradycjonalizm

tarbijja nauczanie religijne

tauhid jedyno$¢ Boga

ubudijja pelne poddanie si¢ przez cztowieka woli Boga
uluhijjat Allah wahda wytacznos$¢ boskosci Boga

umma al-wasat ,,wspoélnota srodka” (spoteczenstwo sprawiedliwosci i rownos$ci)
umma islamijja nacja muzulmanska

umma wspolnota muzutmanska

watan islami ojczyzna muzutmanska

watanijja amma patriotyzm rozumiany jako przywiazanie do ,,domu islamu”
watanijja chassa patriotyzm lokalny w ramach jednego panstwa
zahir widoczne znaczenia w Koranie

zaka podatek religijny
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