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WSTEP

Badania nad historia powstania islamu i jego Zrodel nie sa zadaniem oderwanym od
dzisiejszej rzeczywistoSci. Shuza one bowiem dokonaniu analizy i syntezy uwarunkowan
towarzyszacych powstaniu na Polwyspie Arabskim nowego monoteizmu na przelomie VI i
w pierwszej polowie VII wieku ery chrzescijanskiej. Interpretacje idei i wydarzen wczesnego
islamu nabierajq pierwszoplanowego znaczenia w czasach nowozytnych i wspélczesnych — juz
w warunkach rozwoju nowoczesnych ruchow i doktryn spoleczno-politycznych.

Aktualnos¢ tematu niniejszej pracy potwierdzaja wielorakie i wieloplaszczyznowe punkty
odniesienia. Na przyklad:

— do wspomnianych zagadnien odnosi si¢ pozytywnie lub programowo wiele doktryn partii
politycznych Swiata arabskiego (naseryzm i rozne orientacje socjalizmu arabskiego, oraz —
rzecz jasna — nacjonalizm arabski, a takze kierunki umiarkowanie badz radykalnie
fundamentalistyczne);

— z nauka i praktyka wczesnego islamu wigze si¢ wiele kardynalnych problemow dzisiejszej
rzeczywistosci spoleczno-politycznej, zaréwno poszczegélnych krajow arabskich, jak
i calego $wiata islamu (problem demokracji czy pluralizmu politycznego!, zagadnienie
rownouprawnienia kobiet i w ogole roli kobiet w zyciu spolecznyn?);

— stala obecnosc i aktualnosc¢ tej tradycji we wspolczesnym Swiecie muzulmanskim.
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muzwmanskiej biezaca i bezposrednia aktualnos¢ szeregu mysli, czynow, wydarzen, itp.,
wypowiedzianych lub majacych miejsce kilkanascie wiekow temu. Dzieje sie to oczywiScie
w odmiennych warunkach, ktore trzeba uwzgledni¢, niemniej zjawisko to jest warte
odnotowania.

Systematyczna refleksja nad zrédlami tradycji etnicznej Arabéw nie jest zjawiskiem nowym,
datuje si¢ bowiem od poczatku XIX wieku, zwanego wiekiem odrodzenia arabskiego (an-
nahda)3. W okresie tego odrodzenia idea jednosSci arabskiej pojawia sie ponownie jako wazny
element poczucia tozsamosci narodowej (Egipt, Liban, Syria); przeistacza si¢ z czasem po
pierwszej wojnie Swiatowej w patriotyczny bodziec wyzwolenczy w zwigzku z ekonomiczng,
polityczna i wojskowa ekspansja kolonialnga wymierzona w kraje arabskie.

Uczucia narodowe szerokiej rzeszy Araboéw ujawnily sie w postaci dumy z przeszlosci
i refleksji nad nia. Swiadectwo temu daje literatura nawigzujaca do dziedzictwa tradyciji.
W centralnym punkcie zainteresowan znajdowalo si¢ panstwo utworzone przez Muhammada
i Kalifow Prawowiernych (Sprawiedliwych). Mozna tu zauwazy¢ pewna dwoistos¢ powrotu do
tradycji: zachowawcza forme i postepowa tres¢ jako wyraz oporu wobec dotychczasowej
dominacji tureckiej i nowo powstalego wyzwania zachodnioeuropejskiego. Byla to
rownoczesnie odpowiedZ na polityczne doktryny imperializmu zachodniego, gloszace
niedojrzalos¢ rasowa i historyczna narodow Wschodu czy Poludnia, ich niezdolnos¢ do
tworzenia cywilizacji lub kultury oraz nieprawomocnosc ich aspiracji do przynaleznosci do
rodziny ,,narodéw cywilizowanych”.




Reakcja na europocentryzm bylo pojawienie si¢ w mysli politycznej Arabow nurtow
skrajnych, poszukujacych w islamie Zrdodel wszelkiej wartosciowej mysli ogolnoludzkiej.
Pojawily sie naturalnie rowniez inne nurty, ktore nawiazywaly do rodzimych i ,,obcych” idei
i ideologii. Czesto jednak odwolywano sie do wlasnej wizji Swiata. Dla przykladu, socjalizm nie
tylko otrzymal miano arabskiego, lecz ponadto poczeto upatrywa¢ jego zrodel we
wczesnomuzulmanskiej mysli spolecznej.

Zroznicowane podejscie do tradycji i zroznicowana optyka wspoélczesnych orientacji w mysli
politycznej Swiata arabskiego jest funkcja m.in. sytuacji spolecznej, poziomu Swiadomosci
i postaw wobec podstawowych probleméw danego etapu historycznego. Zalezy tez od postaw
i przynaleznosci narodowych, etnicznych, wyznaniowych itp. Projekcja przeszlosci nie moze
by¢ zawsze jednakowa — kazda orientacja inaczej interpretuje zaréowno przeszlos¢ jak
i terazniejszosc. Jednakze tradycja historyczna, bedac projekcja przeszlosci, odpowiada na
pytania terazniejsze, shuzy potrzebom dnia dzisiejszego.

W warstwie dotyczacej mysli politycznej autor tej pracy przyjmuje definicje mysli
politycznej, podana przez Andrzeja F. Grabskiego, jako ,obszar ludzkiej refleksji, ktorego
przedmiotem jest rzeczywistoSc polityczna rozumiana jako ta sfera rzeczywistosci spolecznej,
ktora odnosi sie¢ do obszaréw sprawowania wladzy oraz podleglosci wladzy i zwigzanych z nimi
me chanizméw spolecznych”>.

Temat ksiazki Historia powstania islamu jako doktryny spoleczno-politycznej rozpatrzony
zostal na kilku plaszczyznach:
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W tej czesci pracy (rozdzial I) przedstawione zostaly warunki naturalne i polozenie
geograficzne Polwyspu Arabskiego, a takze panujace na przelomie VI i VII w. tryb zycia
ludnosci, struktura i organizacja spoleczna, typ gospodarki, udzial w oOwczesnej
miedzynarodowej wymianie handlowej, obyczaje, poglady, tworczosc literacka, i — wreszcie
— wierzenia religijne.

Waznga cecha tego okresu w dziejach Arabéw bylo upolitycznienie wiary i zagrozenie
zewnetrzne. Bizancjum popieralo ekspansje chrzescijanskiej Abisynii, podczas gdy Persja
udzielala poparcia judaizmowi i przeciwnikom Abisynii w Jemenie.

Obok znajomosci judaizmu i chrzesScijanstwa Arabowie Pélwyspu — bedacy dotychczas
zasadniczo politeistami — wykazywali nowe poszukiwania, ktore szly w kierunku uznania
wspolnego (dla dwoch i wiecej plemion) bostwa oraz kontemplacji o nowej wierze (hanifizm).
Ponadto kryzysowi struktur plemiennych i zagrozeniu zewnetrznemu towarzyszyly refleksja
nad rzeczywistoscig spoleczng i tendencje zjednoczeniowe Arabow, a takze sfornmdowania
uniwersalistycznej ideologii, ktora wyrazalaby dazenia juz zjednoczonych Arabow.

— Podstawy nowego monoteizmu
Powstajacy w drugiej dekadzie VII wieku ruch muzulmanski charakteryzowal sie przede
wszystkim dazeniem do zjednoczenia rozproszonych plemion arabskich wokol naczelnych
idei wiary, a takze - i tu tkwi pozniejsza sila jego oddzialywania — odrzuceniem
niesprawiedliwosci (zulm) i dazeniem do wyzwolenia stabszych warstw spoleczenstwa. Idee



przywodcy nowego ruchu, Muhammada (ok. 570-632), zmierzaly w kierunku wyzwolenia
i stworzenia ummy (wspolnoty) jako instrumentu przemian. Celem ostatecznym mial byc
niewidzialny Bog i wiecznie szczesliwe zycie w raju.

— Relacje: jednostka — wspolnota — panstwo
Zadanie tworzenia instrumentéw zmian (rozdzial III) zrealizowal Muhammad w dwadch
etapach. W pierwszym chodzilo o uksztaltowanie nowego czlowieka i nowych stosunkow
miedzyludzkich. Etap ten trwal zasadniczo przez caly okres mekkanski (610-622)
dzialalnosci Muhammada, ale dojrzal w Medynie (622-632).

W drugim etapie glowna uwaga przywodcy ruchu skoncentrowala si¢ na budowie podstaw
nowego panstwa i nowej spolecznosci. W tym okresie, dokonczonym przez nastepcow Proroka
islamu, uksztaltowala sie zjednoczona spolecznosc arabska jako nowa wspélnota wyznaniowa.

— Historia polityczna

W tej czesci pracy (rozdzialy IV-V) omoéwiono historie polityczng ruchu i jego dynamike.
Chronologia wydarzen shizy tu ilustracji tego, jak idea tauhidu (jedynosci Boga) i spoleczne
zasady islamu przyczynily sie do zaostrzenia konfliktow spolecznych w Mekce. Idee te réwniez
zwerbalizowaly owe konflikty, ktére dotychczas byly przytlumione i nie mialy teoretycznej
podbudowy. Linia podzialow w spoleczenstwie mekkanskim przebiegla — w rezultacie
oddzialywania islamu — miedzy biedota i niewolnikami z jednej strony, a bogata elita z drugiej
oraz miedzy mlodym pokoleniem a starszyzng rodowa. _ _

Monotélweiay\mm&w.@uﬂ.b%MQ(awag WplpWovR)eh Eoddw iukifsZy¢Rich, ktore
panowaly w Mekce, i zagrazal ich dominacji nad Arabig. Ostre represje i szczuplos¢ bazy
wiernych sklonily Muhammada po pierwsze — do prob pozyskania innego osrodka, mogacego
poshuizyc za baze wypadowa, oraz po drugie — do porzucenia metod perswazyjnych na rzecz
stosowania przemocy. Taka wlasnie bazg stala sie¢ Medyna. Tam w toku walk, stojacy na czele
miasta-panstwa Muhammad dokonatl dziela zjednoczenia Arabow Polwyspu.

— Model panstwa idealnego

Dzielo Muhammada kontynuowali Kalifowie Sprawiedliwi, tworzac wzorzec idealnego
panstwa sprawiedliwego i opiekunczego (rozdzial VI). Postulowano przeksztalcenie panstwa
w materialng baze ummy, rozumianej jako kategoria ideologiczna i (pozniej) narodowa.
Dopiero panstwo calej ummy, wprzegnietej w dzielo dzihadu (tj. Swietej wojny), byloby zdolne
zrealizowac w pelni strategie wyzwolenia i oSwiecenia calej ludzkosci.

Dzihad stal sie aktem — i zarazem procesem — stalej gotowosci Arabow do pelnienia swego
historycznego poslannictwa. Potrzebny stal sie bojownik swiadomie walczacy o swoje racje.
Jednakze wlaczenie pojedynczego Araba w caloksztalt wszechstronnych przemian wymagalo
zapewnienia mu bezpieczenstwa zyciowego 1 stabilizacji — po raz pierwszy w swojej historii
otrzymal on stale zrodlo dochodow.

Przed islamem walki i napady hlupiezcze czesto bywaly koniecznoscia zyciowa, tj. zrodlem
utrzymania. W czasach islamu — szczegdlnie za kalifa Umara Ibn Al-Chattaba — sytuacja sie
odwrocila i regulatorem zycia codziennego stalo sie juz panstwo ideologiczne. Umocnienie sie
tego panstwa, jego ekspansja oraz realizacja podstawowych celow zapewnily utrzymanie



istniejacego, pozytywnie ocenianego stanu rzeczy i vice versa.

— Tradycja a wspolczesnosc

W  ostatnim, obszernym rozdziale VII przedstawiono znaczenie tradycji
wczesnomuzwhmanskiej dla wspolczesnej arabskiej mysli spoleczno-politycznej. Oceniajac
dokonania Muhammada nalezy stwierdzic, iz bedac glosicielem nowej ideologii i przywodca
wielkiego formatu, osiagnal on sukces w dziele nadania Arabom Pélwyspu odrebnej tozsamosci,
spotegowanej przez przyznanie im okreslonej roli w cywilizacyjnych dziejach ludzkosci. Zatem
Muhammad nakreslil zadania na — bez mala — tysigclecia.

Tak wiec dawna, wczesnomuzuhmanska jednos¢ i dawna tradycja jednosci wystepuja
z roznym natezeniem w czasach nowozytnych i nam wspolczesnych. Nawigzujga do niej niemal
wszystkie orientacje mysli i ruchow politycznych Swiata arabskiego ostatnich dwoch wiekow,
m.in. arabska mysl odrodzeniowa (XIX w.), mysl socjalistyczna, wreszcie ruchy i ideolodzy
tradycjonalizmu muzulmanskiego.

Podstawowe zrodla niniejszej rozprawy to Koran®, arabskie kroniki pochodzace
z pierwszych wiekow islamu oraz prace Zrodlowe z zakresu mysli politycznej czasow
odrodzenia arabskiego i nam wspélczesnych. Przytaczajac teksty koraniczne korzystano (z
pewnymi wyjatkami) z polskiego przekladu Jozefa Bielawskiego’.

Z wazniejszych zrodel dotyczacych wczesnego islamu warto wymienic¢ nastepujace:

— Dzielo Ibn Hiszama (zm. 828 lub 833): As-Sira an-nabawijja (Zywot Proroka). Jest ono
oparte w duiej mierze na wczesniejszym dziele Tbn Ishaka (zm. 767) zatytulowanym Sirat
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to wielotomowe dzielo poswiecone dziejom Araboéw oraz zyciu i dz1alalnosc1 Muhammada.
Zawiera tez spore czesci Zywota Poslarnica Bozego Ibn Ishaka.

— Praca Al-Wakidiego (zm. 822) Kitab al-maghazi (Ksiega bitew), ktora przedstawia przebieg
bitew wczesnego islamu.

Autor tej pracy zapoznal sie takze z dzielami takich wybitnych przedstawicieli arabsko-
muzwmanskiej sredniowiecznej mysli politycznej, jak Al-Farabi, Ibn Chaldun i Ibn Tajmijja. Do
wazniejszych materialow w interesujacym nas zakresie naleza dziela myslicieli odrodzenia
arabskiego Al-Afghaniego, Abduha i Al-Kawakibiego oraz przedstawicieli szeregu dzisiejszych
nurtow mysli spoleczno-politycznej. Szczegolowe dane o nich — jak i o wielojezycznej
literaturze naukowej — sg zawarte w bibliografii umieszczonej na koncu pracy.

W przypadku terminow arabskich zastosowano uproszczona transkrypcje z jezyka
arabskiego przyjeta w polskiej arabistyce. Ksigzka jest wynikiem badan prowadzonych od lat
osiemdziesigtych XX wieku na Uniwersytecie I.0dzkim oraz wykladéw fakultatywnych
przygotowanych dla studentow rozmaitych wydzialow UL, nastepnie wygloszonych na innych
uczelniach polskich.



Rozdzial VII

WSPOLCZESNA ROLA TRADYCJI
WCZESNOMUZUEMANSKIEJ

Fundamentalizm muzulmanski

Najpowazniejszym nurtem konkurencyjnym wobec ideologii socjalizmu arabskiego byl ten,
ktory przyjelo sie nazwa¢ fundamentalizmem muzulmanskim, postulujacym powrot do Zrodel
islamu i reprezentowanym przez organizacje zwana Bractwem Muzulmanskim lub Bracmi
Muzuimanami (Al-Ichwan al-Muslimun). Organizacja zostala zalozona w Egipcie w koncu lat
dwudziestych XX w. Przywodcami Bractwa i tworcami jej ideologii bylii Hasan Al-Banna
(1906-1949), a nastepnie Sajjid Kutb (Qutb, 1906-1966)237,

Hasan Al-Banna urodzit si¢ w miejscowosci Mahmudijja (okolo 170 km na polnocny-zached
od Kairu). Ojciec jego byl zegarmistrzem, a jednoczesnie imamem prowadzacym modly
i nauczycielem w miejscowym meczecie. Ojciec kontynuowal nauke w religijnej uczelni Al-
Azhar, uczeszczajac na wyklady Muhammada Abduha i piszac rozprawy na tematy religijne.
Hasan wychowal si¢ w atmosferze religijnej. Nastepnie jako nastolatek przylaczyl sie do
bractwa W%ia%mvﬂﬂfé"[j\‘%ﬁéi&(dzt@@p glstab ayeraraarmichidyifapiescia lat
aktywnym czlonkiem. W wieku szesnastu lat udal sie do Kairu, gdzie uczeszczal do szkoly
nauczycielskiej Dar al-Ulum (Kolegium Nauk), ktora ksztalcila nauczycieli jezyka arabskiego
ze specjalizacja w zakresie filologii arabskiej. W Kairze zapoznal si¢ tez z Muhammadem
Raszidem Rid3 i jego zbiorami bibliotecznymi oraz sledzil czasopismo ,,Al-Manar” wydawane
przez Ride. Po ukonczeniu szkoly nauczycielskiej w 1927 r, Al-Banna otrzymal posade
nauczyciela jezyka arabskiego w szkole podstawowej w Isma’iliji — siedzibie obcego wowczas
Towarzystwa Kanalu Sueskiego oraz stolicy okupowanej Strefy Kanalu (Canal Zone). Zdaniem
Al-Banny, owczesna sytuacja w Egipcie charakteryzowala sie niepokojami politycznymi,
brakiem jednosci narodowej, wzrastajacym upadkiem moralnosci, spadkiem szacunku dla
tradycji i religii oraz entuzjazmem ze strony wyzszych i srednich warstw spolecznych dla
zachodniej kultury swieckiej. Poza tym kraj byl jedynie nominalnie niezawisly,
w rzeczywistosci okupowany przez Wielka Brytanie, a jego gospodarka znajdowala sie pod
obca dominacja.

Al-Banna doszedl wiec do przekonania, ze ma przed soba do spelienia misje historyczna.
W 1928 lub 1929 r. zalozyl pierwsza komorke swojej organizacji Bractwa Muzulmanskiego,
ktora rozwinela sie¢ w bardzo szybkim tempie. W 1932 r. miala 15 oddzialéow, w 1940 — 500, a
w 1949 — 2000, skupiajacych 500 tysiecy czlonkow i tyle samo sympatykow. Pelen rejestr
i rozeznanie w rzeczywistej sile Bractwa mial tylko sam zalozyciel.

Najwyzsza wladze w stowarzyszeniu sprawowal zatem zalozyciel, noszacy tytul
Najwyzszego (Glownego, Generalnego) Przewodnika (Al-Murszid al-Amm), ktory
jednoczesnie byl szefem calej organizacji i przewodniczacym jej dwoch rzadzacych organéow —



Generalnej Rady Przewodnictwa (lub Orientacji — Maktab al-Murszid al-Amm) i Zgromadzenia
Konsultacyjnego (Al-Haja at-Tasisijja, Zgromadzenie Zalozycielskie)258, Generalna Rada
Przewodnictwa byla okreslana jako najwyzsza jednostka administracyjna Bractwa, decydujaca
0 jego polityce i organizacji. Zgromadzenie Konsultacyjne natomiast bylo opisane jako ogolna
rada doradcza i jako zgromadzenie ogolne stowarzyszenia i Rady Powiernictwa.

W ramach organizacji dzialala m.in. Sekcja Propagowania Poslannictwa, ktora miala szerzyc
idee Bractwa wszelkimi zgodnymi z duchem islamu Srodkami. Oznaczalo to: przygotowanie
aktywistow, dobrze szkolonych do gloszenia przemowien i1 odczytow wsrod ludnosci;
wydawanie publikacji o charakterze naukowo-kulturalnym; uswiadomienie duchowe,
intelektualne i fizyczne kazdego czlonka stowarzyszenia przy pomocy lektur i dzialalnosci
sportowej. Natomiast Sekcja do spraw Robotnikéw, Chlopow, Studentéow i Innych Zawodow
miala przyczynia¢ sie do stworzenia ,,muzulmanskiej atmosfery”, tzn. organizowania sie w celu
ochrony swoich intereséw. Z kolei Sekcja Kontaktéw ze Swiatem Islamu miala: szerzyé
informacje o poslannictwie islamu i Bractwa w Swiecie muzuhmanskim; zbadac¢ problemy Swiata
islamu ,,w Swietle rozmaitych swiatowych orientacji politycznych”; organizowac¢ doroczne
spotkania z udzialem przedstawicieli rachow muzumanskich, nalezacych zarowno do Bractwa
jak i innych muzulmanskich organizacji reformatorskich. Srodki do realizacji tych celéw, to:
gromadzenie odpowiednich politycznych, ekonomicznych i kulturalnych danych o ruchach
muzwmanskich; badanie probleméw kazdego kraju droga systematycznych badan i powolania
zespolow badawczych; wymiana aktywistow z organizacjami z innych krajow. Sekcja ta
dzialala w ramach poszczegolnych komitetow do spraw: Afryki Polnocnej; Afryki Poludniowo-
Zachadsis) (lonio Seamls esri Gepetls dimmaecdlehiisndatri Relostums, Liban
Jordania i Irak); Arabii Saudyjski¢j, Jemenu i emiratow” Zatoki Perskiej; Turcji, Iranu,
Pakistanu i Afganistanu; Indii, Cejlonu, Indonezji, Malezji, Filipin, Chin i innych obszaréw
Oceanu Spokojnego i Dalekiego Wschodu; mmniejszosci muzulmanskich w USA, ZSRR i Europie.
Poza tym istnial komitet do spraw podzialow wewnatrzmuzulmanskich i wreszcie komitet
doradczy, skladajacy sie z doswiadczonych specjalistow23d, Jeszcze przed druga wojna
swiatowa Bractwo rozszerzylo swoja dzialalnosc poza Egipt, tworzac oddzialy w Syrii, Libanie,
Palestynie, Jordanii, Sudanie, Iraku i Jemenie. Po wojnie powstaly silne osrodki Bractwa takze
w Pakistanie i Indonezji.

Podobnie do wielu reformatorskich ruchéw i doktryn, Bracia Muzulmanie przyjeli poglad, ze
upadek islamu zostal zapoczatkowany po okresie panowania pierwszych nastepcow
Muhammada. Panstwo Kalifow Prawowiernych bylo prawdziwym ucielesnieniem islamu jako
wiary i systemu wladzy. Wladca byl wybierany sposrdod ludu ze wzgledu na jego wysokie
kwalifikacje i zaufanie, jakim cieszyl sie wsrdd szerokich rzesz. Ludnos¢ byla przekonana, ze
jest zrodlem wladzy. Sam wladca byl czlowiekiem poboznym, a zarazem znawca ducha i tekstu
prawa muzwmanskiego (szari’a), zas skarb panstwa shizyl ludowi i pokrywal jego potrzeby.
W takim panstwie panowala jednos¢ braci w wierze oraz ich rownosc w prawach i obowigzkach.

Nieszczesliwe czasy dla islamu rozpoczely sie od Umajjadow, ktorzy przeistoczyli kalifat
w monarchie nalezaca do jednego rodu, uzurpujacego sobie nieograniczona wladze i obojetnego
wobec ludu jako zrodla wladzy. Nie rozumiejac juz sensu wiary islamu, wladcy tej dynastii
uczynili skarb panstwa prywatna szkatula, niemajaca zwigzku z potrzebami i interesami
wspolnoty. To samo mozna powiedziec o Abbasydach i Osmanach. Abbasydzi uwazali swoja



dziedzicznie sprawowana wladze za pochodzaca od Boga. Z kolei przejecie wladzy politycznej
nad ummg przez Turkow osmanskich mozna porownac do leczenia jednej choroby druga.

Z koncem pierwszej wojny Swiatowej wrogowie islamu calkowicie zniszczyli panstwo
muzwmanskie, doprowadzajac do jego bezsilnosci. Doszlo nawet do takiego stanu, zZe syjonizm
dziala swobodnie przy pomocy imperializmu w Swiecie arabskim, w samym sercu islamu.
Imperializm dziala bezkarnie rowniez na innych ziemiach islamu.

Egiptowi przyznaje si¢ wazng — a nawet wyjatkowa — role w dziejach odrodzenia islamu;
przeciez od wkroczenia islamu los tego kraju na arenie historii zwigzal sie bezpowrotnie
z losem ludow muzulmanskich. Jako osrodek najstarszych cywilizacji ludzkich, Egipt stal sie —
w sposob wlasciwy logicznie i historycznie — bazg islamu. To wlasnie Egipt wzniost w okresie
rozkladu arabskiego imperium sztandar tej religii przeciwko krzyzowcom i Mongolom.

Jednakze Egipt powinien sam si¢ wyleczyc ze stanu upadku, ktory dotkngl caly swiat
muzwmanski. Gléwng wine za ten stan rzeczy ponosi warstwa religijnych przywodcow, ktorym
nie udalo sie wprowadzi¢ w zycie prawdziwej wiary i doprowadzi¢ do zaniechania korupcji
w spoleczenstwie muzulmanskim. Bezposrednia wine za to wszystko ponosi jednak imperializm
— dzielony wedlug Braci Muzumanskich na zewnetrzny i wewnetrzny. Imperializm zewnetrzny
to brutalna sila okupacyjnego mocarstwa, wewnetrzny natomiast to sily, ktore swiadomie badz
nieSwiadomie shizg interesom tego mocarstwa. ,,Krajowy imperializm” szerzy ducha moralnej
kleski i odwraca Egipcjan od ich tradycyjnej wiary.

Odrodzenie islamu — czy Swiatowego islamu, w tym Arabow — w sensie historycznym
i ideowym wymaga istnienia pierwszego silnego panstwa muzulmanskiego. Islam Bractwa to
coysty sk Rermirictits B e CiBg gk el eeRificetar vk
i przymioty, odziedziczong wiare czy zachowawczy element wspolczesnosci. Uwazamy — pisali
Bracia Muzulmanie — ze islam i jego nauki sa wszechobejmujace, zajmujg si¢ sprawami
doczesnymi i posmiertnymi ludzi. Ci, ktorzy sadza, ze islam zajmuje sie¢ jedynie aspektami
duchowymi i rytualnymi sa w bledzie, gdyz ,islam jest wiara 1 rytualem, ojczyzna
i narodowoscia, religia i panstwem, duchem i dzialaniem, Swietym tekstem i mieczem [...].
Swieta Ksiega Koran [...] uwaza [to wszystko] za rdzen i kwintesencje islamu [...]”.260

Wspolczesne rozmaite ideologie sa zbyteczne, poniewaz — wedlug teoretykow Bractwa —
nauki islamu zawarly juz w sobie najlepsze ich aspekty:

Internacjonalizm, nacjonalizm, socjalizm, kapitalizm, bolszewizm, wojna, dystrybucja bogactw, stosunki miedzy
producentami a konsumentami i wszystko, co wigze sie z tymi zagadnieniami [...], ktére zajmowaly przywédcéw
narodow i filozofow spoleczenstwa, zostalo juz — naszym zdaniem — doglebnie i do konca rozstrzygniete przez islam.
Zalozony przez islam system $wiatowy moze przynie$¢ ludziom korzysSci oraz chroni¢ ich przed niebezpie czenstwami
i nieszcze$ciami\.

Pisano tez, ze:

[...] jezeli Rewolucja Francuska ustanowila prawa czlowieka i oglosila hasla wolnosci, rowno$ci i braterstwa, i jezeli
rewolucja rosyjska zblizyla ludzi do rozwigzania kwestii klasowej i sprawiedliwosci spolecznej, to Wielka Rewolucja
Muzulmanska ustanowila to wszystko 1300 lat temu. Nie ograniczala sie ona do gloszenia teorii filozoficznych, lecz
rozszerzyla te zasady na sfere zycia codziennego [...]261.

Islam obejmuje wiec wszystkie dobre strony innych systeméw filozoficznych i spolecznych,
a zatem jest wystarczajaca podstawa dla odrodzenia si¢ narodu. Ostatecznym celem Braci
Muzulmanow ma by¢ stworzenie tzw. ,porzadku muzulmanskiego” (an-nizam al-islami),



bedacego czyms wiecej niz panstwo egipskie, arabskie czy muzulmanskie. Porzadek ten mial
by¢ oparty na prawie religijnym (szari’a), a wiec rozumiany w kontekscie prawnym, a nie
politycznym. Zasadnicza struktura panstwa islamu powinna by¢ okreslona przez trzy zasady:

— Koran jako zasadnicza konstytucja;

— rz3dy oparte na koncepcji konsultacji (szura);

— obowigzek poszanowania przez wladze wykonawcze nauk islamu i woli ludu.

Oparte na tych zasadach panstwo muzulmanskie bedzie mialo sprawiedliwy i sprawny rzad,
a takze pozostanie w zgodzie z tradycjami spoleczenstwa i bedzie zdolne do zapewnienia
powszechnego dobrobytu. Hasan Al-Banna pisze:

My rozumiemy islam inaczej, w szerokim znaczeniu tego slowa, jako system porzadkujacy sprawy doczesne i wieczne
[...]. Nasza doktryna w pelni wyraza sie w tym, ze kazdy z nas jest w swoim myS$leniu i postepowaniu zwigzany
zaleceniami Koranu, sunny Proroka i przykladami z zycia naszych czcigodnych przodkéw [...]. Jesli chodzi o nasz
stosunek do réznorodnych ideologii, ktore zrodzila nasza epoka i ktére dziela serca oraz wprowadzaja chaos
w umyslach ludzkich, to podstawa ich oceny jest dla nas nasza wlasna ideologia. Nie zgadzamy sie z nimi i nie
akceptujemy ich, sa one sprzeczne z naszymi pogladami i nie ma nic, co by nas z nimi laczylo. Wierzymy, ze nasza idea
(wezwanie, dawa) jest powszechna i wszechogarniajgca i skupia w sobie wszystkie pozytywne elementy tych idei262,

Jednakze 12 lutego 1949 r. Hasan Al-Banna zostal zabity przez swoich przeciwnikow, a bylo
ich wielu. Ogolna atmosfera poprzedzajaca zamach na przywédce Braci Muzulmanow
charakteryzowala sie licznymi aktami przemocy dokonmanymi przez oddzialy (kata’ib)
organizacji. Konflikt miedzy Bractwem a wladzami zaostrzal sie do tego stopnia, iz rzad
decyzja dnia 1948 r. zdelegalizowal i rozwiazal to Stowarzyszenie. W.dwadziescia dni
potoies BN B AN T L e el L et Mé e atumiego
An-Nukraszi. W konsekwencji doszlo do fali aresztowan i surowych represji wobec Bractwa,
ktorej kulminacyjnym punktem bylo zabojstwo Hasana Al-Banny w swietle dnia, na jednej
z glownych ulic Kairu. Bez zalozyciela, charyzmatycznego przywodcy i Najwyzszego
Przewodnika, rozpoczynaja sie¢ niezwykle trudne czasy dla czlonkéw i zwolennikéw tego nurtu.

Po przejeciu wladzy w Egipcie przez Zwigzek Wolnych Oficeréw w lipcu 1952 r., Bractwo
Muzulmanskie przylaczylo sie do grona zwolennikow nowych wladz, lecz — chcac przejac
inicjatywe polityczng, a nawet pokusic sie o przejecie wladzy — nie zdawalo sobie w pelni
sprawy z uwarunkowan towarzyszacych ruchowi Wolnych Oficeréw ani z przeslanek ideowych
kierujgcych nimi. Roznice miedzy tymi stronami poglebialy sie, az doszlo 14 stycznia 1954 r. do
rozwigzania Bractwa Muzumanskiego przez wladze rewolucji lipcowej. A gdy doszlo do proby
zamachu na zycie Gamala Abdel Nasera w Aleksandrii 26 pazdziernika 1954 r., nadeszla
kolejna fala jeszcze ciezszych niz na przelomie 1948/1949 represji (aresztowania, wiezienie,
tortury). Po szybkiej i krotkiej rozprawie wykonano wyroki Smierci na szesciu przywodcach
Bractwa, kilku innych skazano na dozywotnie wiezienie263,

Nie sprzyjala Bractwu przede wszystkim wielka popularnos¢ Nasera, zwlaszcza po
nacjonalizacji Kanalu Sueskiego i wojnie sueskiej. Stal sie dla ogolu Egipcjan ,,czlowiekiem,
ktory zmusi Brytyjczykow do ewakuacji, czlowiekiem, ktory nie tylko przeciwstawil sie agresji
brytyjsko-francusko-izraelskiej, ale zwyciezy}”’264,

W obliczu kolejnych fal surowych represji wobec czlonkéw i sympatykow Bractwa pojawia
sie¢ wsrod mlodziezy — szczegolnie studentow — po raz pierwszy w historii egipskiej nowozytnej



mysli politycznej pytanie na temat muzulmanskiego charakteru spoleczenstwa i narodu (umma).
Byli przeciez przesladowani za Nasera przez wladze powszechnie popierane przez obywateli
Negatywna postawa ummy sklaniala przesladowanych do postawienia kwestii ,niewiary”
(takfir) spoleczenstwa i jego powrotu do nowej dekadencji (dzahilijja). Kwestia ta, cho¢
nieznana w Egipcie, byla gloszona od lat przez Abu Al-Ale Maududiego (1903-1979)
dzialajacego w Pakistanie. Pustka czy luka w zakresie teorii politycznej powstala po Smierci
Hasana Al-Banny zaczyna stopniowo wypelia¢ Maududi, ktorego dziela pojawiajq sie
w przekladzie arabskim. Totez idee Maududiego ,niewiary” spoleczenstwa i jego dzahiliji
przyjmuja fundamentaliSci Egiptu w atmosferze surowych wobec nich represji. Tym samym
powstaja warunki stworzenia wokol nowego kierownictwa radykalnej orientacji w arabsko-
muzwmanskiej mysli politycznej, czyli orientacji ,,calkowitego zerwania z rzeczywistoscig”265,

Po wyeliminowaniu przez wladze panstwowe Scislego kierownictwa Bractwa
Muzumanskiego, faktycznym przywodca organizacji zostal w 1954 r. Sajjid Kutb, ktoremu
przyszlo kierowac organizacjg z wiezienia przez nastepnych dwanascie lat. Zwolennik ideologii
»akcji bezposredniej” — jak go okresla Jerzy Zdanowski266 — pochodzil z okolic Asjutu (Gorny
Egipt). Po ukonczeniu Dar al-Ulum w latach 1948-1951 odbywa staz pedagogiczny w USA.
W Bractwie kierowal propaganda i byl znany wsrod czlonkow kierownictwa ze zdecydowanie
antynaserowskiego stanowiska. Po krotkotrwalej odwilzy w relacjach miedzy wladzami
a Bracmi w 1964 r., kiedy wypuszczono z wiezien przywodcow organizacji, nastepuja represje
wobec nich, a Qutba ponownie aresztowano i stracono po skazaniu go na Smier¢ w 1966 r.

Sajjid Kutb konsekwentnie rozwijal radykalna doktryne spoleczno-polityczna Bractwa
Muzuhmasagen Frrvmpls OmRiT yrrmpiEcony el sutep ropea pzelamcza
wymowe oryginalnych ram nadanyc przez mysliciela indyjsko-pakistanskiego. Tak wiec
Maududi w nacjonalizmie indyjskim oraz w demokracji wiekszosci hinduistycznej stosowanej
w Indiach widzi zagrozenie dla ,,Bozego wladztwa” (al-hakimijja al-ilahijja). Ten stan rzeczy
stanowi dlan ,niewiara” i ,,0dszczepienstwo” (ridda) spoleczenstwa w kierunku dzahiliji. Nie
jest to sad kategoryczny, ani nie ma w nim potepienia ummy. Sajjid Kutb réwniez widzial
w nacjonalizmie arabskim i popularnej wladzy naserowskiej smiertelne zagrozenie dla Braci,
lecz decyduje sie na kategoryczne potepienie spoleczenstwa iummy jako ,bezboznikow”
ogarnietych niewiara idzahilija. W miejsce powiernictwa (chilafa) organizacji (dzama’a)
wspolnoty (umma), Kutb wprowadza powiernictwo organizacji muzwmanskiej (dzama’a), ktora
bedac awangarda (tali’a) przejela wylacznosc reprezentowania islamu i ktora rozpoczyna
swoja misje od niczego, tak jak za pierwszych muzumanéw. Umma — wedlug tej nowej
interpretacji pojec¢ — stala si¢ umma bezboznikéw (kuffar) i odszczepiencéw powracajacych do
dzahiliji ciemniejszej od tej znanej u zarania islamu26?, Jedynie czlonkowie nowej organizacji
sqa wiec muzwmanska umma. Dzama’a — awangarda — organizacja Maududiego, stanowi czesc
ummy, zaS u Kutba posiada wylacznos¢ na zbawienie, zatem calkowicie zrywa
z dotychczasowymi doktrynami muzuhmanskimi268,

Wiladztwo (hakimijja) wedlug Sajjida Kutba nalezy do Boga. ,,Wladztwo nalezy wylacznie do
Boga, prawodawstwo (szari’a) pochodzi wylacznie od Boga i nie ma wladzy (sultan)
kogokolwiek nad kimkolwiek, poniewaz cala wladza nalezy do Boga”269. Islam pojawil sie, by
przywroci¢ czlowieka do wladztwa Boga, analogicznie do wszelkiego istnienia otaczajacego
czlowieka, z czego wynika, ze ta sama wladza regulujgca istnienie, powinna regulowac zycie



ludzkie270, Cala ludzkos¢ powinna powracic do Boga w kazdej sprawie, by stosowac sie do Jego
postanowien27l, Hakimijja Boga oznacza przyjecie szari’atu we wszelkich jego wymiarach,
tzn. przyjecie: przekonan, wladzy, moralnosci, zachowan i poznania272. Nie mozna odejsc¢ od
hakimiji pod pretekstem sprzecznosci zachodzacej miedzy szari’atem a interesem ludzkim,
gdyz interes ludzki juz zostal uwzgledniony w szari’acie Boga. Mowa o takiej sprzecznosci
byloby zarazem oznaka zludzenia (wahm) jak i niewiary (kufr)273, OdejsSciem od hakimiji jest
tez propagowanie nacjonalizmu (kaumijja), patriotyzmu (watanijja) i spraw socjalnych
(idztima’ijja)274. Zrédlem wladz jest Bég, a nie nardod, partia czy jakikolwiek czlowiek.
W warunkach panowania hakimiji dopuszcza sie idztihad (wydawanie sadow religijnych) tam,
gdzie nie ma tekstu (mass), bo tekst (zawarty w Koranie lub hadisach) posiada walor
rozstrzygajacy275. Tak wiec hakimijja jest rownoznaczna z poddaniem si¢ wylacznie Bogu
i uwolnienia sie¢ od wszelkiej, procz boskiej, wladzy, zas idztihad powinien zostac
podporzadkowany prymatowi Bozej hakimiji.

Tym, co prowadzi S. Kutba do sforrmdowania pojecia hakimiji jest jego przekonanie o tym,
ze caly Swiat pograzyl sie w stanie dzabhiliji bardziej, niz w okresie przedmuzulmanskim.

[...] Wszystko, co nas otacza, jest dzahilijja [...] wyobrazenia ludzi, ich przekonania, zachowania i zwyczaje, Zrédla ich
kultury, sztuk i literatury, ustaw zasadniczych i praw, nawet wiele z tego, co uwazamy za kulture islamu, zrédla islamu,
filozofie islamu i mysSlenie islamu [...] sa produktem tej dzahiliji276. Przywédztwo zachodniego pana zbliza sie ku
koncowi nie dlatego, ze cywilizacja zachodnia zbankrutowala materialnie lub ulegla oslabieniu pod wzgledem sily
ekonomicznej i militarnej, lecz dlatego, ze konczy sie rola zachodniego porzadku (nizam), bo nie posiada juz rezerw

swartosci” umozliwiajacych przywédztwo. Zachodzi wiec potrzeba przywodztwa posiadajacego zdolno$¢ zachowania
i rozwijania materialnej cywilizacji osiggnietej przez ludzko$¢ w zakresie tworczo$ci materialnej przy pomocy

s o DA LA SOM. b AL e nderkA RS bbbt Yoot Ul progeame

(manhadz). Islam — jedynie — posiada te warto$ci i ten program [...]277.

Przedstawiajac swojq interpretacje dazen Bractwa, Sajjid Kutb wyraza je w taki oto sposob:
»» Ten Boski program, reprezentowany przez islam w swej ostatecznej formie, jak to przekazal
Muhammad” nie zrealizuje si¢ na Ziemi, w Swiecie ludzi, bezposrednio i natychmiast z woli
Bozej, analogicznie do stworzenia Swiata i cial niebieskich278, Realizuje si¢ natomiast wtedy,
kiedy jego nosnikami bedzie grupa (dzama’a) ludzi gleboko wierzacych, starajacych sie
wszelkimi silami osiggnac to w sercach i zyciu innych oraz dazacych do tego celu wszystkim, co
posiada, pokonujac ludzkie stabosci i wewnetrzne wahania. Grupa prowadzi tez walke
(tudzahidu) z tymi, ktorzy ze wzgledu na swoja slabosc¢ przeciwstawiaja sie oswieceniu
(huda)278,

Kutb przytacza dalej wersety Koranu odpowiadajace swoim tezom: ,,Bog nie zmieni spraw
ludu, jesli nie zmienig siebie” (inna Allaha la jughajjiru ma bi-kaumin hatta jughajjiru ma bi-
anfusihim); ,,Gdyby Bég nie skierowal jednych ludzi do drugich, Ziemia uleglaby zepsuciu”
(Wa-lau-la dafa’a Allahu an-nasa badahum bi-bad la-fasadat al-ard); ,,Tym, ktérzy walczyli
(dzahadu) w naszym imieniu, oSwiecimy im wskazujac nasze drogi” (Wa-allazina dzahadu fina
la-nuhdihim subulana)289,

Kontynuujac swoje wywody, pisze:

Obowiazuje nas proba realizacji tego programu (manhadz) z przyczyn zwigzanych z samym programem, bo tylko on
realizuje godnos¢ ,,czlowieka”, daje mu prawdziwa wolno$¢ i uwolni od niewoli (ubudijja). Tylko on osiagnie dlan pelne,

wszechstronne, absolutne — w granicach swego czlowieczenstwa i poddanstwa Bogu — wyzwolenie z niewoli ludzi na
rzecz poddanstwa Bogu, Panu Ludzi, a nie ma zadnego innego programu realizujacego te specyfike, jak islam”281,



Bogu wylacznie nalezy sie bosko$¢ (uluhijja) i Jemu wylacznie naleza sie rzady (hakimijja), ktére kodyfikuja ludziom
$ciezke zycia. Dajac ludziom jednego Boga i jednego pana, zabrania sie, by jedni stali sie bogami dla innych, by jedni
sprawowali rzady (hakimijja) nad innymi, by jedni sprawowali suwerennos$¢ (sijada) nad innymi. Inaczej bySmy mieli do
czynienia ze zniewoleniem tych, ktérzy przyznaja tym bogom cechy bosko$ci!282,

Program usankcjonowany przez Boga, a takze jego hakimijja nie majg charakteru wylacznie
werbalnego, lecz zarazem rzeczywisty i praktyczny. Stanowiag jedyna solidna podstawe
wlasciwego systemu dla naturalnego funkcjonowania ludzkosci. W swej istocie natura ludzka
wigze sie w sposob harmonijny z dzialaniem wszechswiata283,

Stad islam kategorycznie domaga sie, by absolutna dominacja nad ludzka zbiorowe$cia (dzama’a) nalezala sie Bogu
i programowi (doktrynie, ideologii: manhadz) Boga, i zakazuje (juharrim), by ta absolutna dominacja nalezala sie
komukolwiek stworzonemu przez Boga czy programowi niewywodzacemu sie z Boga. Byloby to jawna niewiara (kufr)
i calkowitym uznaniem wielobdstwa [...]284.

Islam zaklada tez powstanie spoleczenstwa muzumanskiego ze swojg wiarg i caloksztaltem
przezywania egzystencji, ,z gruntu odmienne od wyobrazen dzahiliji uksztaltowanych
w kazdym czasie i miejscu przez samych ludzi w oderwaniu od oswiecenia boskiego”. Zachodzi
potrzeba powstania specjalnego srodowiska zyjacego wyobrazeniami islamu i jego programu,
srodowiska innego niz dzahiliji285. , Programy dzahiliji — przejete w jakimkolwiek czasie
i miejscu przez ludzi w oderwaniu od boskiego przewodnictwa — zapewne sa czesciowo
skutkiem ludzkiej niewiedzy, slabosci i samowoli [...]286,

Porownujac dwoch czolowych przywodcow Bractwa Muzulmanskiego mozna rzec, ze
w odroznieniu od Kutba, Al-Banna uznaje patriotyzm i nacjonalizm, a nawet system
parlamentaftiny, swidza€ [w/ Giich| @tapy ( protwadzacel Ga { vespdlinney aslenial (dzidniiaislamijja)

i miedzynarodowki ogélnoludzkiej (alamijja islamijja)287. Hasan Al-Banna glosi:

Misja Braci Muzulmanéw jest szlachetnym dzielem przekraczajacym w swej szlachetno$ci granice intereséw
osobistych i ukrytych niskich pobudek. Kroczy ona po prostej drodze wytyczonej przez prawde i blogoslawionej przez
Najwyiszego [...]288. Roznica miedzy nami i ludzmi, z ktérymi jesteSmy zgodni w wierze polega na tym, ze podczas gdy
w sercach Braci Muzulmanéw wiara plonie goracym i silnym plomieniem, inni trwaja jak gdyby w letargu i nie chcac sie
Z niego otrzasnac, nie czynia nic, aby polozy¢ kres temu stanowi rzeczy [...]. To bladzenie, odretwienie, beztroska, stan
snu czy jakby$my inacze j go nazwali, pobudza nas do dzialania i skupienia calej uwagi na sprawach wiary [...]289.

Drogi Bracie! To, co najcelniej charakteryzuje nasza ideologie to jej muzulmanskos¢ (al-islamijja). Sens tego stowa
jest znacznie szerszy od tego waskiego znaczenia, ktore nadaja mu ludzie. Naszym punktem wyjScia jest szerokie
rozumienie islamu jako systemu obejmujacego wszystkie zagadnienia zycia w ich caloksztalcie; systemu
determinujacego kazde z tych zagadnien i okreslajacego jego wewnetrzng strukture w sposob doskonaly i precyzyjny;
systemu pode jmujacego sprawy doczesne czlowieka i ich naprawe. Blednie rozumuja ci, ktérzy ograniczaja islam do
sfery kultu lub zagadnien rozwoju wylacznie duchowego [...]290.

W traktacie Ku swiathu (Nahwa an-nur), Al-Banna glosit juz zalazki Swiatowego systemu
muz wmanskiego:

Cywilizacja Zachodu, ktéra w swoim czasie przezywala okres rozkwitu pod wzgledem poziomu wiedzy i ktora
narzucila panstwom i nacjom $wiata elementy tej wiedzy, obecnie przezywa okres upadku i porazki. Zalamuja sie jej
systemy i chwieja jej podstawy. Jej systemy polityczne przerodzily sie¢ w dyktature. Jej podstawy ekonomiczne targane
sq kryzysami i $wiadcza prze ciw nim miliony bezrobotnych i glodnych nieszcze$nikow. Jej systemy spoleczne opieraja
sie na zasadach, ktére sa sprzeczne z natura. Ogarniaja je we wszystkich miejscach plomienie rewolucji, Swiadczace
o tym, Ze ludzie poszukuja $rodkow zaradczych i nie maja obranej drogi. Ich konferencje ponosza kleski, ich uklady nie
sq przestrzegane, pakty zrywane, Liga Narodéw jest w stanie rozkladu i nie ma wplywu na przebieg zdarzen [...].
Polityka despotycznych rzadéw i ambicjonalnych rozgrywek doprowadzila do tego, ze Swiat jest obecnie niczym statek



na oceanie, rozdzierany wasniami zalogi i zdany na laske wzmagajacych sie huraganow. Cala ludzkos¢ jest zatroskanym
i nieznajacym chwili spokoju nieszcze$nikiem. [...] Poza islamem nie ma w $wiecie systemu, na ktorym moglyby sie
oprze ¢ odradzajace sie nacje i ktory zapewnilby im niewzruszone podstawy ustrojowe i etyczne [...]291.

Sajjid Kutb z kolei, w broszurze Dawat al-ichwan al-muslimin, okazal sie bardziej
kategoryczny w swojej propozycji ustrojowej, zakladajacej w zalozeniu reformatorskie
przeciez podejscie do zagadnienia:

Muzulmanski porzadek (system, nizam) spoleczny jest dzi§ jedynym porzadkiem na Swiecie, ktéry opiera sie na
zasadzie internacjonalizmu w rzeczywistym tego slowa znaczeniu, poniewaz jest jedynym systemem pozwalajacym na
pokojowe zycie pod swoimi rzadami wszystkich ras, jezykow i wyznan — w dodatku do zapewnienia absolutnej
sprawie dliwo$ ci wszystkim rasom, jezykom i wyznaniomz292,

Kutb kieruje swoiste apele o wprowadzenie Swiatowego porzadku muzuwmanskiego:

Wzywamy do powstania systemu (porzadku), w ktérym wszystkie rasy $wiata [...] moglyby zy¢ swobodnie i na
zasadzie rownosci, bez wzgledu na rase, kolor skéry czy jezyk, poniewaz laczy ich wiez ludzka [...]293.

Wzywamy do powstania porzadku, w ktorym wladza (hakimijja) nalezy wylacznie do Boga, a nie do jakiejkolwiek
jednostki ludzkiej, klasy czy grupy. W ten sposdb zapewnia si¢ prawdziwe réwnouprawnienie, bez nadania
jakiemukolwiek wladcy praw przewyiszajacych prawa zwyklej jednostki nalezacej do narodu. Nie bedzie zadna
osobisto$¢ ani nie beda osobisto$ci wzniesione ponad prawo [...]”294,

Nawolujemy do powstania porzadku nadajacego ogodlowi obywateli prawa do débr publicznych, poniewaz wlasnos¢
zasadniczo nalezy do zbiorowos$ci, ktéra odziedziczyla to od Boga [...]. Wzywamy do ustanowienia wszechstronnego
systemu réwnosci spolecznej, by dana jednostka nie byla glodna czy spragniona podczas gdy inna miala nadwyzke
$rodkow finansowych [...]295.

Zbiorowos$c¢ 0dpow1ada za kazdego nka: za prz gotowame gtiejl racy, za udostepnienie
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bezrobocia czy niezdolnosci do pracy z jakiejkolwiek przyczyny. Taka réwnos¢ powinna
obowigzywac niezaleznie od ewentualnych réznic wyznania czy przynaleznosci spolecznej296,

Ten nowy porzadek bedzie ludzki, ustanawia swoje stosunki miedzynarodowe na bazie pokoju i przyjazni z tymi,
ktoérzy nie wojuja z nim. Powstanie takiego porzadku na jakimkolwiek skrawku ziemi uwaza si¢ za gwarancje dla calej
ludzko$ci w kierunku pows trzymania dekadencji, regresu i burzenia [...]297.

Jaka zatem obrac¢ droge ku nowemu odrodzeniu islamu (al-bas al-islami)? W ujeciu Sajjida
Kutba bedzie sie to dzialo etapami298, Pierwszym krokiem ku temu bedzie uformowanie ,,grupy
wierzgcej” (al-dzama’a al-mumina), zaczynajac od przekonanej jednostki, analogicznie wiec
do pierwotnego islamu. Nie idzie o studiowanie zasad wiary, ile o ucielesnienie ich w postaci
grupy, ruchu, spolecznosci wiernych — niezaleznie od liczby czlonkéw. Tymczasem przy
formowaniu sie spolecznosSci ograniczy¢ sie nalezy do jednego zréodla — mianowicie do
Koranu29d, Uksztaltowanie si¢ postawy przekonania zespoli si¢ nastepnie z praktyczng postawa
ruchu (aktywistyczng) ludzi zyjacych Koranem320, Tak powstala awangarda powinna okresli¢
charakter swoich stosunkéw z otoczeniem, musi w rezultacie wycofac sie ze spoleczenstwa
dzahiliji. Moze to nastapic tylko stopniowo, zachowujac pewien stopien izolacji i pewien stopien
relacji, przede wszystkim zas zachowujac swoja odrebnos¢30l, Na tym wczesnym etapie
awangarda nie musi przedstawi¢ swoich programow ani wyobrazen na temat panstwa
muz uhmanskiego, ktory stara sie powolac.

A gdy faktycznie powstaje takie spoleczenstwo, wtedy przedstawi sie mu podstawy systemu (porzadku)
muzulmanskiego, takze spoleczenstwo zaczyna uchwala¢ ustawy wymagane przez realia Zycia, w ramach ogélnych



podstaw systemu muzulmanskiego. [...] Jest to wlasciwa kolejnos¢ krokow powaznego, praktycznego, realistycznego
programu muzulmanskie go302,

Z czasem dojdzie do dzihadu w imie usuniecia systemow i rzadow dzahiliji oraz ustanowienia
bozej hakimiji we wszystkich spoleczenstwach na kuli ziemskiej, wreszcie — zaprezentowanie
islamu jako przekonania (akida) wszystkim narodom z mozliwoscia wyboru zgodnie z zasada
koraniczng ,,Nie ma przymusu w religii”303,

Wydawnictwo Dialog(c) Copyright edycja elektroniczna



257 Zapoznanie sie z myS$la polityczng Bractwa umozliwiaja nastepujace publikacje: Hasan Al-Banna, Madzmu’at rasa’il al-
imam asz-szahid Hasan Al-Banna, Bajrut, b.rw.; Hasan Al-Banna, Ar-Rasa’il as-salasa, Al-Kahira, b.r.w.; Hasan Al-
Banna, Muzakkarat ad-dawa wa-ad-da’ija, Al-Kahira, b.r.w.; Five Tracts of Hassan al-Banna (1906-1949), trans. from
arabic and annotated by Charles Wendell, Berkley — Los Angeles — London 1978; Sajjid Qutb, Haza ad-din, Al-Kahira
2005; Sajjid Qutb, Dawat al-ichwan al-muslimin wa-abkarijjat banna dzama’atiha, Miinchen, b.r.w.; Sajjid Qutb, Al-
Mustkbal li-haza ad-din, Bajrut — Al-Kahira 1974; Sajjid Qutb, Ma’alim fi at-tarik, Bajrut — Al-Kahira 1983, [thum. ang.
Milestones, Delhi 1996]; Sajjid Qutb, Nahwa nahdz islami, Amman 1969; Jerzy Zdanowski, Bracia Muzulmanie i inni,
Szczecin 1986; r.P. Mitchell, The Society of Muslim Brothers, London 1969.

258 Zob. schemat: Formalna struktura organizacyjna Braci Muzulmanow: J. Zdanowski, dz. cyt., s. 64.

259 J. Zdanowski, dz. cyt., s. 147.

260 r.P. Mitchell, The Society of Muslim Brothers, London 1969, s. 232-233.

261 Tamze, s. 233.

262 Przeklad J. Zdanowskiego z traktatu Hasana Al-Banny Dawatuna, w: Bracia Muzulmanie i inni, dz. cyt., s. 183-184.

263 Tamze, s.106.

264 Tamze, s.108.

265 Muhammad Amara, As-Sahwa al-islamijja wa-at-tahaddi al-hadari Al-Kahira 1997, s. 148.

266 J, Zdanowski, dz. cyt., s. 108 i nast.

267 Sajjid Kutb, Ma’alim fi at-tarik, dz. cyt., s. 21.

268 Zob. Koran, sura Al Imran: Amr bi-al-maruf [...] hum al-muflihun.

269 Sajjid Kutb, Ma’alim fi at-tarik, dz. cyt., s. 29.

270 Tamze, s. 53.

271 Tamze, s. 55.

272 Tamze, s. 136.

273 Tamze, s.
274 Tamze, s.
275 Tamze, s.
276 Tamze, s.

277 Tamze, s. 6.

278 Sajjid Ku

106, 107.
29, 35, 36.
105.

105.
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9-10.
10.
18-19.
18-19.
19, 24.
34.

279 Tamze, S.

280 Tamze, s.

281 Tamze, s.

282 Tamze, s.

283 Tamze, s.

284 Tamze, s.

285 Tamze, s. 35.

286 Tamze, s. 36.

287 H. Al-Banna, Dawatuna, [w:] Madzmu’at rasa’il al-Imam asz-szahid..., dz. cyt., s. 17; tenze, Dawatuna fi taurin dzadid,
tamze, s. 112, 115; tenze, Risalat al-mutamar al-chamis, tamze, s. 176-178.

288 Przeklad J. Zdanowskiego z traktatu Hasana Al-Banny Dawatuna, Bracia Muzulmanie i inni, dz. cyt., s. 182.

289 Przeklad J. Zdanowskiego z traktatu Dawatuna, w: Bracia Muzulmanie i inni, dz. cyt., s. 182.

290 Tamze, s. 183—-184.

291 Przeklad J. Zdanowskiego, w: Bracia Muzulmanie i inni, dz. cyt., s. 189.

292 Sajjid Kutb, Dawat al-ichwan al-muslimin..., dz. cyt., s. 22,

293 Tamze, s. 23.

294 Tamze, s. 24.

295 Tamze, s. 24.

296 Tamze.

297 Tamze, s. 25.

298 Muhammad Amara, As-Sahwa al-islamijja..., dz. cyt., s.163.

299 Sajjid Kutb, Ma’alim fi at-tarik, dz. cyt., s. 17, 19, 21.

300 Tamze, s. 55, 56.

301 Tamze, s. 176.

302 Tamze, s. 41.

303 Koran, sura Al-Bakara, 256.
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