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Dwa panistwa i dwa porzgdki

— jahiliyyah Sajjida Qutby w kontekscie mysli
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Abstrakt: W niniejszym artykule zestawione zostaty dwie koncepcje dotyczace tadu
politycznego — na tle mysli $w. Augustyna ukazana zostata koncepcja jahiliyyah
Sajjida Qutby. Jak podkresla Erik Peterson doktryna wypracowana przez $w.
Augustyna ostatecznie przekreslala mozliwo$¢ tworzenia w ramach chrzedcijan-
stwa teologii politycznej — to co boskie i to cesarskie zostalo rozdzielone, chociaz
mozliwo$¢ wspdtpracy miedzy tymi dwoma porzadkami zostala zachowana. Tym
samym w aspekcie polityki pojawila sie sfera §wieckosci. Koncepcja przedstawiona
przez Qutbe takze akcentuje istnienie dwdch porzadkow, jednak w odréznieniu od
$w. Augustyna porzadki te nie majg charakteru duchowego, a $cisle empiryczny.
Wtadza i prawo Allaha powinno rozcigga¢ si¢ na calos¢ zycia spolecznego, politycz-
nego i gospodarczego. Wszystko co si¢ tej wizji przeciwstawia ujete jest w kategorii
rebelii przeciw Allahowi. Stad konflikt miedzy tymi porzadkami jest nie tylko
nieunikniony, ale ma takze charakter egzystencjalny.

Stowa kluczowe: Sajjid Qutb, islamizm, fundamentalizm, $w. Augustyn,
jahiliyyah, pafistwo Boze

Abstract: This paper presents a comparison of two concepts of political gover-
nance: the jahiliyyah concept by Sayyid Qutb is presented against the background
of Saint Augustine’s thought. As Erik Peterson emphasizes, the doctrine develo-
ped by Saint Augustine ultimately eliminated the option of building political
theology within the framework of Christianity - the divine was separated from
the imperial, even though the cooperation between the two orders was mainta-
ined. Hence, the area of secularism emerged in the political aspect. The concept
presented by Qutb also emphasizes the existence of the two orders, yet — unlike in
the case of Saint Augustine - these orders are not spiritual but purely empirical.
Allah’s rule and law should extend over the entirety of the social, political and
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economic life. Everything which is contrary to this vision belongs to the category
of rebellion against Allah. Therefore, the conflict between the two orders is not
only unavoidable but also existential.

Keywords: Sayyid Qutb, Islamism, fundamentalism, Saint Augustine, jahiliyyah,
city of God

Wstep

Nie ulega watpliwosci, ze Sajid Qutb (1906-1966) jest jednym z najwazniejszych
i jednoczesnie najbardziej kontrowersyjnych myslicieli XX w. zwigzanych z okresem
odrodzenia islamskiego (as-Sahwah) [al-Mehri 2006: 7; Black 2011: 309] wykraczajac
swoim wplywem daleko poza Egipt. Rozpoczynajac swoja publiczng dziatalnosé
Qutb zajmowal pozycje nacjonalistyczne i antybrytyjskie', stopniowo jednak
przechodzil na pozycje islamistyczne. Jako pracownik ministerstwa edukacji
w 1948 r. zostal wyslany przez przetozonych do Stanéw Zjednoczonych z nadzieja
na stonowanie jego antyzachodniego nastawienia. Qutb powrdcit do Egiptu 20
sierpnia 1950 r. [Khatab 2006a: 2], jednak pobyt w USA przynidst skutek odwrotny
do zamierzonego przez przetozonych - Qutb stal si¢ nieprzejednanym wrogiem
cywilizacji Zachodniej, ktora utozsamial z materializmem, rasizmem, rozwigztoscia
seksualng, militaryzmem i moralnym prymitywizmem, syjonizmem oraz uprze-
dzeniem wobec islamu?*. Od tego momentu zwigzal si¢ z Bractwem Muzulmanskim
i stal si¢ naturalnym nastepca zalozyciela i lidera Bractwa — Hasana Al-Banny
zamordowanego w 1949 r. W 1953 r. zostal redaktorem naczelnym oficjalnego
czasopisma stowarzyszenia (‘al-Ikhwan al-Muslimun). Radykalizacja pogladéw
i wzywanie do islamizacji pafistwa stawialo go w kolizji z rzadzacg od 1952 r. Rada
Rewolucyjna przyjmujaca kurs sekularystyczny. W 1954 r. rzad zakazat dzialalnosci
Bractwa i aresztowal okolo 4 tys. 0sob, w tym Sajjida Qutba, ktérego skazano na
15 lat wiezienia w ktérym - poza kilkumiesiecznym epizodem® — przebywat az
do $mierci w 1966 r. Pobyt w wiezieniu charakteryzowal si¢ dalszg radykalizacja
pogladéw Qutba, jednoczesnie jednak w tym czasie powstaly jego dwa kluczowe
dzieta: wielotomowy tafsir* — W cieniu Koranu oraz Kamienie milowe (Maalim
fi’l-tareeq). To wlasnie w tej ostatniej jego ksigzce napisanej na dwa lata przed
$miercig Qutb jasno i jednoznacznie wylozyt swdj punkt widzenia na sytuacje i role

! Byt cztonkiem nacjonalistycznej partii Wafd.

2 Wiecej na temat pogladéw Qutba na temat Ameryki mozna odnalez¢ w jego wspomnieniach
[Qutb 1951].

’ Qutb przebywat na wolnosci od grudnia 1964 r. do sierpnia 1965.

* Komentarz do Koranu.
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islamu we wspolczesnym swiecie odwolujac sie do pojecia jahiliyyah, a za gtéwny
cel do ktorego powinni dgzy¢ muzulmanie uznal ustanowienie patistwa islamskiego
[Khatab 2006b: 7]. W tym aspekcie mysl Qutby warto skonfrontowac z mysla sw.
Augustyna przedstawiong w jego monumentalnym dziele jakim jest Pa#istwo Boze.
Wypracowana przez $w. Augustyna doktryna teologiczna ostatecznie usankcjo-
nowatla autonomie sfery religijnej i $wieckiej. Zaréwno $§w. Augustyn, jak i Qutb
zakladajg istnienie dwoch porzadkéw — Boskiego i ziemskiego, jednak zaleznosci
miedzy nimi sg zupelnie inaczej zdefiniowane.

W tym kontekscie gléwne pytania badawcze to: czym jest fundamentalizm islam-
ski? Jaki model relacji panstwa Bozego i panstwa ziemskiego zaklada teologia sw.
Augustyna? Co oznacza pojecie jahiliyyah w mysli Qutby? Jaki model relacji panistwa
islamskiego i jahiliyyah zaklada model przyjety przez Qutbe? Jezeli te modele sg rozne,
to jakie niosg polityczne konsekwencje? Tezg niniejszego artykutu jest stwierdzenie,
ze koncepcja Sajida Qutby opisujaca relacje miedzy panstwem islamskim i jahiliyyah
w pewnych kwestiach zbiezna jest z koncepcja dwdch panstw sw. Augustyna’. Jednak
w zasadniczym punkcie jakim sg relacje pomiedzy porzadkiem boskim a porzadkiem
ziemskim jest zgota odmienna. Teologia $w. Augustyna zaklada nie tylko wspdlne
trwanie tych dwdch porzadkow w czasie, ale i ich wspotprace dla utrzymania docze-
snego pokoju. Mysl Qutby w tej kwestii jest bezkompromisowa — pafistwo musi zosta¢
zupelnie (totalnie) oparte na zasadach islamskich — w przeciwnym wypadku jest
jahiliyyah i tym samym pozostaje pod wladzg szatana. W konsekwencji jakakolwiek
wspolpraca tych dwdch spofecznosci staje sie niemozliwa.

Te zasadnicze teologiczne zalozenia niosg za sobg daleko idace konsekwencje
dla polityki. O ile teologia $w. Augustyna prowadzi do modelu w ktérym religia
nie tylko nie kwestionuje, a ale i wspiera polityke i jej swiecki charakter, o tyle
w modelu Qutby jahiliyyah musi zosta¢ zupelnie zniesiona, a jej miejsce musi zajaé
prawo Allaha - szariat. Walka, jihad staja si¢ nieuchronne do czasu cato$ciowego
zaprowadzenia bozego porzadku na ziemi.

Fundamentalizm islamski

Fundamentalizm islamski jest jednym z najpowazniejszych wyzwan naszych czasow.
Nie §wiadczg o tym jedynie kolejne odstony starcia z Al-Kaida, Pafistwem Islamskim
czy zamachy terrorystyczne przeprowadzane przez islamskich radykatéw w Europie.

* Na podobienstwa miedzy mysla sw. Augustyna i Qutby zwrocit uwage A. Black, zob.: [Black
2011: 310].

98




ZESZYTY SPOYECZNE) MYSLI KOSCIOkA sWIAT= POLITYKA

Réwniez utrzymujgca si¢ na wysokim poziomie fundamentalistyczna interpreta-
cja Koranu wéréd muzutmandéw mieszkajacych w Europie [Koopmans 2015: 43]
(w polaczeniu w faktem, ze spofecznoé¢ ta stale wzrasta [PEW 2017]) budzi¢ powinna
troske o pogltebiong analize tego fenomenu. Jak zauwaza J. Jansen by méc zrozumie,
czym jest fundamentalizm, potrzeba perspektywy teologicznej. Fundamentalizm nie
jest protestem przeciwko biedzie. Myslenie w takich kategoriach trgci banatem. [Jansen
2005: 23]. Dopiero teologiczna perspektywa odslania intelektualne podwaliny
zaréwno myslenia, jak i — co nie mniej wazne - dziatania fundamentalistow islam-
skich. Bez tej ptaszczyzny analiza jest nie tylko redukcjonistyczna — ale po prostu
chybiona, a jej warto$¢ eksplanacyjna znikoma - (...) w sposdéb zupetnie oczywisty
wynika (...), Ze fundamentalizm, wedtug wszelkich standardow, jest religig, a nie tylko
zwyklg ideologiqg. Jednoczesnie jest takze ruchem politycznym i ideologig. Wspotczesne
kategorie polityczne i naukowe po prostu nie znajdujg tutaj zastosowania [Jansen
2005: 30]. Podwdjna natura - religijna i polityczna - fundamentalizmu islamskiego
niesie ze sobg daleko idgce konsekwencje zaréwno dla samej religii, jak i polityki.
W niniejszym artykule, za Jansenem, fundamentalizm jest rozumiany jako zespo?
przekonan, ktore weigga nowoczesng wladze polityczng w obszar religijny; proponujg
religijne podejscie do wladzy politycznej. Fundamentalizm zgda wladzy w zamian za
zmuszenie rodzaju ludzkiego do przestrzegania nakazéw boskich, a nawet pragnie
przyspieszyc przyjscie samego Krélestwa Bozego [Jansen 2005: 24]. Fundamentalisci
bezkompromisowo daza do nastania bozego porzadku, a dziatania te ma swoja
religijng motywacje. Jak dosadnie zauwaza Jansen — pragnienie mordu otrzymato
swoje teologiczne uzasadnienie od Sajjida Qutba [Jansen 2005: 216].

Aby moc dostrzec wage zasadniczych zalozen przyjetych przez islamskich funda-
mentalistow najpierw przywotany zostanie punkt odniesienia i poréwnania a wiec
model, ktory konstytuowat relacje migdzy panstwem a religia w Europie oparty na
ewangelicznym rozrdznieniu tego co boskie i cesarskie (Mt 22,21), a teologicznie
poglebiony przez §w. Augustyna.

Jak podkresla Voegelin tad spofeczny w $redniowieczu konstytuowany byl przez
trzy zrédta autorytetu: imperatora, filozofie® i Objawienie. Zrédta te byty ze sobg
powiazane i ich wzajemne relacje tworzyly zasade zachodniego tadu: kiedy te trzy

¢ Komentujac mysl $w. Augustyna E. L. Fortin zauwaza, ze filozofia zajmujgc si¢ prawdami
dostepnymi zasadniczo wszystkim ludziom, w naturalny sposéb tworzy przestrzet spotkania
wierzgcych i niewierzgcych. Jedynie dzieki filozofii chrzescijanin moze uczynic¢ swoje stano-
wisko zrozumialym dla innych, a jesli zajdzie taka potrzeba, zwalczy¢ ich wlasng bronig
zarzuty, ktére przeciw niemu podnoszg [Fortin 2010: 183n].
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autorytety zachowywaly swojg relatywng autonomie, kiedy wzajemnie trzymaty
siebie w szachu i kiedy jeden nie przemagat innych, wtedy rzqdzit tad. Jesli jeden
wchianiat inne lub przejmowat wszystkie trzy funkcje, wtedy panowat nieporzgdek.
[Voegelin 2003: 337]. Jak zwraca uwage Vogelin, w panstwie totalitarnym wladca
pod plaszczem ideologii skupiat takze duchowe przywédztwo. W oparciu o funda-
menty zasady zachodniego tadu w Europie tworzyla si¢ przestrzen dla wolnosci
obywatelskich [Acton 2006: 33]. Ujecie islamu w kategoriach zaprezentowanych
przez Qutbe jest dazeniem do wprowadzenia polaczenia tych trzech funkcji wtadz
w jednym reku i rodzi powazne pytanie o totalitarny charakter panstwa islamskiego.

Swiety Augustyn - dwa panstwa

Pierwszym teologiem w historii chrzescijanistwa, ktory systematycznie podjal sie
zbadania i opisania stosunkéw miedzy Kosciotem a panstwem byt sw. Augustyn
(354-430). W reakcji na sytuacje polityczng upadajacego imperium rzymskiego
napisal monumentalny traktat Pa#istwo Boze na kartach ktérego dokonat analizy
istoty relacji migdzy Panstwem Bozym a panstwem ziemskim. Juz w tym momencie
nalezy podkresli¢, ze ani panstwo Boze, ani panstwo ziemskie nie moze by¢ identy-
tikowane w kategoriach instytucji empirycznych [Voegelin 1997: 214]. Pafistwo Boze
jest transcendentng wspélnota nie identyfikowalng z zadng historyczng instytucja.
Jak zwraca uwage E. L. Fortini spoleczeristwa te nazwanie sq ,paristwami” tylko przez
analogie. Paristwo Boze nie jest osobng spotecznoscig polityczng istniejgcg obok innych
i opartg na prawie Bozym. (...) Zarowno paristwo Boze, jak paristwo doczesne rozcigga-
jg sie poza granice poszczegolnych spotecznosci politycznych; nie mozna ich utozsamiac
z jakims konkretnym parnstwem czy krélestwem [Fortin 2010: 201]. Cho¢ Panstwo Boze
przejawia si¢ na ziemi empirycznie, to jest kategoria transcendentna. Jest to zrozu-
miale uwzgledniwszy fakt, ze sama religia dla $w. Augustyna jest przede wszystkim
tym, co dotyczy ludzkiej duszy i serca - to ,,tam”, w jej transcendentnej przestrzeni
ma miejsce prawdziwy kult i czes¢ oddawana Bogu: Okadzamy Go najprzyjemniej-
szym kadzidlem, kiedy przed obliczem Jego patamy czystq i Swigtqg mitoscig. Jemu to
poswiecamy i oddajemy znajdujgce sie w nas Jego dary i nasze wtasne osoby. (...) Jemu
to na oftarzu serca naszego sktadamy ofiare pokory i chwaly, ktéra plonie ogniem
mitosci [Augustyn 1977, X.3; tom I, s. 444n]. Réwniez etymologie terminu religia $w.
Augustyn odnosi do wyrazu religerent - wybiera¢ (Boga) — a zatem ma on znaczenie
wskazujace na dzialanie woli i rozumu, a nie na co$ zewnetrznego wobec cztowieka’.

7 Obierajgc Go sobie lub raczej ponownie Go wybierajgc (bosmy Go kiedys przez nasze niedbal-
stwo stracili) - ponownie Go wybierajqgc, skqd jak sig twierdzi, pochodzi nazwa religii, zdgza-
my do Niego przez naszg milos¢, abysmy po osiggnieciu Go, znalezli w Nim spoczynek (...)
[Augustyn 1977, X.3; tom 1, s. 444n].
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Jak stwierdza sw. Augustyn paristwo swietych jest w niebie, jakkolwiek i tutaj na
ziemi rodzi ono obywateli [§w. Augustyn 1977: XV 1, 5. 165]. Na czym zatem polega
obywatelstwo w jednym lub drugim panstwie? Obywateli patistwa ziemskiego rodzi
natura skazona przez grzech; natomiast obywateli paristwa niebieskiego rodzi taska,
uwalniajgca nature od grzechu [$w. Augustyn 1977: XV.2, s. 167]. Rozstrzygajacymi
kategoriami nie sg zatem jakiekolwiek zewnetrzne ziemskie akty prawne, nawet
kosciele, ale kategorie duchowe — taska i grzech. Jedynie formalna przynalezno$¢
do Kosciola nie gwarantuje obywatelstwa Panstwa Bozego. Bedac w Kosciele
jedynie ,instytucjonalnie”, poprzez grzech mozna utraci¢ taske i przesta¢ by¢
czedcig Panstwa Bozego - nie powinni czué sig bezpieczni w swych zgubnych
i nagannych obyczajach ci, ktorzy wprawdzie az do korica trwajg niby to w jednosci
z Kosciotem Katolickim (...), ale przez niesprawiedliwos¢ swojego Zycia odstepujg
od tego, czym jest dla nich Chrystus [$w. Augustyn 1977: XXI, 25.4, s. 542]. 1 tak
paradoksalnie osoba uchodzaca za chrzescijanina moze wewnetrznie naleze¢
do panstwa ziemskiego [Kornatowski 1965: 67]%. Laska buduje panstwo Boze,
natomiast grzech — panstwo ziemskie. W tym konteks$cie pada bodaj najstynniej-
sza mys$l augustianskiego traktatu: dwie mifosci wigc powotaly dwa paristwa: mitosé
wlasna, posunieta az do pogardy Boga, powotata paristwo ziemskie; mitos¢ Boga
zas posunigta az do pogardzania sobg, powolata paristwo niebieckie [§w. Augustyn
1977: XIV.28, s. 162].

Jednoczesnie $w. Augustyn stwierdza, ze panstwo ziemskie w osobach wladcow
swych lub ujarzmionych przez siebie narodach opanowane jest przez Zqdze panowa-
nia [tamze, s. 163]. Czy takie ujecie oznacza, Ze instytucja panstwa ze swej natury
jest zta? W zadnym wypadku - ze wzgledu na grzech pierworodny, panstwo jest
instytucjg konieczng. Co wigcej — sytuacja ta nie sprowadza si¢ do manichejskiego
dualizmu - oba te panstwa na razie sg w pewien sposéb splecione ze sobg tudziez
przemieszane w tym swiecie [$w. Augustyn 1977: X1.1, s. 6]. Przemieszane te trwa
az do czasu, gdy przez sqd ostateczny bedg rozdzielone i gdy kazde z nich osiggnie
nalezny sobie kres, ktory nie bedzie miat kresu [$w. Augustyn 1977: XVIII, 54,
s. 388]. Z perspektywy teologii chrzescijanskiej ostateczne rozdzielenie panstw
w czasie trwania historii nie jest rzecza mozliwa ani pozadang. Kakol wzrasta
w Kosciele wraz z pszenicg [Augustyn 1977: XX,9, s. 457]. Dopiero na koncu histo-
rii, w Dniu Sadu, sam Bég dokona ich rozdzielenia.

8 Jak podkresla $w. Augustyn rozstrzygniecie o tym czy osoba jest uczciwa czy tez nie, jest
dla czlowieka bardzo trudne - czy wrecz nie mozliwe, a wynika to z faktu, ze stan duszy
nie jest poznawalny zmystowo. Doglebne poznanie zarezerwowane jest jedynie dla Boga
[zob. Augustyn 1953: 205].
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Splecenie te ukazuje sie takze w fakcie, ze chrzescijanin posiada podwdjne obywa-
telstwo — i Paiistwa Bozego i panstwa doczesnego. Panstwo doczesne, empiryczne
zapewnia chrzes$cijanom pewnych dobr pomocnych w zyciu, a celem Panstwa
Bozego nie jest zastgpienie tego spoleczeristwa, ale umacnianie go przez dostar-
czanie korzysci, jakie niesie panistwo Boze, czyli Srodkow pozwalajgcych osiggngé
wyzszy cel niz jakikolwiek, do ktorego spoleczeristwo obywatelskie moze prowa-
dzi¢ samo z siebie [Fortin 2010: 202]. W swoisty sposob teologia $w. Augustyna
z jednej strony rewolucjonizuje dotychczasowe relacje spoleczne, a z drugiej
konserwuje zaistnialy stan polityczny: niebieskie paristwo w czasie, gdy odbywa
ziemskq pielgrzymke, powotuje swych obywateli sposréd wszystkich narodéow
i zbiera pielgrzymujgcq spotecznosé z wszelkich jezykow, nie troszczqgc sig o roznice
w obyczajach, prawach i urzgdzeniach, ktére stuzg wprowadzeniu lub utrzymaniu
pokoju ziemskiego [Augustyn 1977: XIX, 17 (tom II, s. 424)]. Panstwo niebieskie
przecinajac w poprzek wszelkie odniesienia etniczne, narodowe, jezykowe czy
obyczajowe, jednocze$nie jednak niczego z tych rzeczy nie znosi ono i niczego nie
niszczy, co wigcej, zachowujqc je, przestrzega wszystkiego, co, cho¢ rézne u réznych
narodow, zdgza jednak do wspélnego celu, to jest do ziemskiego pokoju; przestrzega
pod warunkiem, iz nie przeszkadza to religii, ktéra naucza, ze nalezy oddawac czes¢
jednemu tylko, najwyzszemu i prawdziwemu Bogu [ibidem].

Stad tez rozumienie chrzedcijanistwa, jak i samego fenomenu religii na
Zachodzie w centralnym punkcie odnosi si¢ do wiary, natomiast nie
jest rozumiane przede wszystkim jako prawo objawione w boski sposéb,
rzgdzgce wszystkimi dziataniami i opiniami oraz przeznaczone do zastg-
pienia doczesnych praw, wedtug ktorych zyjq ludzie. (...) Jedyne praktyki,
jakimi sig sprzeciwia, to te ktore sam rozum potepia jako wystepne lub
niemoralne [Fortin 2010: 206].

W konsekwencji teologia §w. Augustyna zapobiega i uniemozliwia tworzenie
ortodoksyjnej teologii politycznej w ramach chrzedcijanstwa. Jakiekolwiek oczeki-
wanie ziszczenia si¢ panstwa Bozego na ziemi nie ma jakichkolwiek podstaw
teologicznych [Fortin 2010: 203] i z gruntu jest pomystem chybionym. E. Peterson
w polemice z Carlem Schmittem podkresla, ze poprzez ortodoksyjna teologie
chrzescijanska zerwano z owg ,,teologig polityczng”, ktéra naduzyta nowiny chrze-
Scijaniskiej do celow uzasadnienia sytuacji politycznej. Cos takiego jak ,teologia
polityczna” istnie¢ moze jedynie na gruncie judaizmu bgdz pogaristwa [Peterson
2012: 58]. W fonie chrzescijanskiej refleksji teologicznej polityczny projekt panstwa
Bozego na ziemi zostal uznany za herezje. Instytucja wychowawczg jest jedynie
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Koscidl, a nie panstwo [Fortin 2010: 190]. Zbawienie mozliwe jest w Kosciele, a nie
we wspolnocie politycznej.

Jednak nawet fakt wspolpracy miedzy panstwem Bozym i panstwem ziemskim
w zakresie dazenia do osiggniecia pokoju ziemskiego nie spowodowal, ze Augustyn
nie mial watpliwosci, Ze nadejscie chrzescijanstwa nie spowoduje zaniku wojen.
Woijny nie oming panstwa ziemskiego poniewaz wtadcy dazyli i dazy¢ beda do
posiadania coraz wigkszych obszaréw ziem i coraz wiekszej wladzy [Augustyn
1977: 1V, 3 (t. I, s. 221)]. Co wigcej, sprzeciwial sie wszelkim domniemaniom
ludzkiego umystu, obwieszczajacym nadejscie epoki pokoju dla Kosciota, przeciw-
nie — Koscidt bedzie przesladowany az do konca czasu i nadejscia Antychrysta
[Augustyn 1977: XVIII, 52 (t. II, s. 382)]. Realizm Augustyna w tej sprawie jest
jednoznaczny”’.

Teologia nauczana przez §w. Augustyna oparta na ewangelicznym podziale sfery
boskiej i cesarskiej (Mt 22,21) znalazta swoje praktyczne zastosowanie w momen-
cie w ktérym chrzescijanie zaczeli zajmowaé wysokie stanowiska w imperium.
Sytuacja stala si¢ niezwykle trudna, kiedy chrzescijanski cesarz Anastazjusz
I prébowal wplywac na ksztaltowanie si¢ doktryny katolickiej. Gdy imperator
zaczal wspiera¢ herezje monofizytyzmu zostal pouczony przez papieza Gelazego
I o tym, ze dwie sg oczywiscie, Cesarzu Auguscie, naczelne wladze, ktére rzqdzqg tym
Swiatem: uswigcona powaga biskupow i zwierzchnos¢ cesarska [Gelazy 1986a: 167].
Koscidt zastrzegal sobie tym samym monopol na rozstrzyganie kwestii natury
teologicznej. Papiez podkresli takze, ze podzial ten wynika z woli Chrystusa, ktory
ze wzgledu na ulomnoé¢ ludzkiej natury tak wlasnie rozdzielit funkcje obu wladz,
przydzielajgc kazdej wlasciwe pola dziatania i odrebne godnosci, poniewaz chcial,
aby Jego wyznawcy osiggali zbawienie przez pokorg i nie ulegali zarozumiatosci, lecz
aby i cesarze chrzescijaniscy potrzebowali kaptanow ze wzgledu na Zycie wieczne
i kaptani stosowali si¢ do rozporzgdzeni cesarskich w sprawach ziemskich (...) aby
obie strony w petnieniu swych funkcji zachowaly skromnos¢ i Zadnej nie ponosita
ambicja, by posigs¢ obie godnosci, lecz kompetencja kazdej z nich dostosowana byta
do szczegolnego charakteru jego dziatalnosci [Gelazy 1986b: 171]. W ten sposéb
zasada zachodniego tadu polegajaca na rozréznieniu dwoch wiadz i wlasciwych

° Paradoks dazenia do pokoju i jednocze$nie nieuchronnosci wojny w $wiecie doczesnym
podkresla takze E. Gilson, zob. [Gilson 1953: 229].

10 Poczatkowo byli to urzednicy cesarscy nawroceni z poganstwa. Pierwsze $wiadectwa na
temat chrze$cijan zajmujacych wysokie urzedy cesarskie pochodza z drugiej potowy I w.,
zob.: [Euzebiusz z Cezarei 2013: VIIL6 (s. 567); VIII 9 (s. 575)].
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dla nich pét dzialania zaczeta konstytuowac porzadek polityczny i religijny Europy
[Halecki 1950: 47].

Qutb - dwa panstwa

Réwniez mysl Sajida Qutby oparta zostala na podziale rzeczywistosci na dwa
spoleczenstwa, tym razem na islamskie i jahiliyyah. W klasycznym ujeciu termin
jahiliyyah oznacza okres ignorancji oraz barbarzynstwa [Goldziher 1966: 202]"
i zasadniczo uzywany jest do pejoratywnego okreslenia moralnego i religijnego
stanu spofeczenstwa Arabii okresu przedislamskiego [Encyclopedia of Islam
2004: 370; Encyclopaedia of the Qur’an 2001: 37]. W tym ujeciu jahiliyyah wraz ze
zwyciestwem islamu stala si¢ zamknietym rozdzialem historii. Jednak Ibn Tajmjja
(zm. 1328 r.) odnosil ten termin do preislamskich obyczajow utrzymujacych sie
wéréd muzutmanoéw jego czaséw. Dla Ibn Tajmijji rzeczywisto$¢ jahiliyyah nie byta
opisem stanu przeszlosci, ale terazniejszosci. Tym samym tropem poszed! zyjacy
w XVIII w. Muhammad Abd al-Wahhab (od ktérego poczatek wzigt wahhabizm)
natomiast w XX w. m.in. Muhammad Rashid Rida (zm. 1935 r.) oraz Abu I-‘Al&’
Mawdadi (zm. 1979 r.) i w koncu - Sajjd Qutb.

Qutb definiuje jahiliyyah w kontekécie werséw 41-50 V sury Koranu, ktdre - jak
podkresla dotycza najwazniejszej kwestii islamskiej wiary i jej kodeksow Zycia
i sprawiedliwosci, dotyczg rzgdu, prawa i wymiaru sprawiedliwosci w sprawach
spornych [Qutb 2009: 90]. Odnoszac si¢ do koranicznego pojecia jahiliyyah
(poganska ignorancja) Qutb wyjasnia, ze termin ten oznacza, ze ludzie rzgdze-
ni sg przez ludzi poniewaz podporzgdkowujg si¢ sobie wzajemnie. Odmawiajg
podporzgdkowania sig jedynie Allahowi i odrzucajg jego béstwo uznajgc zamiast
tego, ze niektorzy ludzie posiadajg cechy boskie, a zatem podporzgdkowujg sig jego
(ludzkiej — M.S.) wladzy. W tym sensie termin jahiliyyah nie odnosi si¢ do konkret-
nego okresu w historii (tj. do przedmuzulmanskiej Arabii - M.S.), ale do pewnej
sytuacji, ktéra moze zaistnie¢ w kazdym czasie. Ilekro¢ istnieje, musi byc opisana
jako jahiliyyah, jako przeciwieristwo islamu [Qutb 2009: 112; zob. tez: Qutb 2006:
160]. Zatem wszystko co nie jest islamem, co nie wyraza si¢ w islamskim panstwie,
w islamskiej kulturze jest jahiliyyah [zob.: Qutb 2006: 106, 123]. Dwie spoleczno-
$ci istniejg, ale nie ma w nich augustianskiego przemieszania - istnieje jedynie
bezkompromisowe albo-albo. (...) Kazdy, kto nie chce by¢ rzqgdzony przez prawo

" 1. Goldziher podkreéla, Ze termin jahiliyyah niesie za sobg silny, pejoratywny fadunek
aksjologiczny zwigzany z brutalnoscia, agresywnoscia, dziko$cig oraz okrucienstwem
i przeciwstawiany jest fagodnosci islamu. Wiecej na temat etymologii pojecia zobacz:
[Goldziher 1966: 201-208].

104




ZESZYTY SPOYECZNE) MYSLI KOSCIOkA SWIAT- POLITYKA

Allaha, w rzeczywistosci pragnie by¢ rzqdzony przez prawo pogariskiej ignorancji.
To wlasnie w tym momencie te dwie drogi sie rozchodzg, a ludzie pozostawieni sq
swoim wyborom. (...) to albo islam, albo jahiliyyah, wiara lub niewiernos¢, rzqdy
Allaha lub rzgdy poganiskiej ignorancji. Ci, ktorzy zdecydujg sig nie osqgdzac zgodnie
z tym, co Allah objawil, sq niewierzgcymi, ztoczyticami i przestgpcami. Ludzie,
ktérzy nie akceptujg prawa Allaha, nie sq wierzgcymi [Qutb 2009: 113].

W wizji Qutby nie istnieje ,instytucja podwdjnego obywatelstwa” — albo przynale-
zy si¢ do spolecznosci rzadzonej prawami Allaha, albo do spotecznosci rzadzone;j
prawami jahiliyyah [Qutb 2006: 106]. O ile dla $w. Augustyna kategorie panstwa
Bozego i panstwa ziemskiego byly pojeciami ze sfery duchowej i nie byly katego-
riami empirycznymi, o tyle dla Qutby islam i jahiliyyah to pojecia odnoszace si¢
wlasnie do rzeczywistosci empirycznie doswiadczanej. Wynika to miedzy innymi
z faktu, ze w porzadku islamskim nie ma Kosciola jako odrebnej instytucji. Jak
zauwaza B. Lewis paristwo byto kosciotem, a kosciot paristwem [Lewis 2003: 119].
Sakralna i duchowa istota Kosciota zostata wiaczona w ramy wspolnoty polityczne;.

Bezkompromisowo$¢ Qutby w tym zakresie jest doskonale widoczna na tle posta-
wy $w. Augustyna. Jak podkreslono wczesniej zdaniem autora Paristwa Bozego,
chrzescijanie zachowuja wiele obyczajow i praw ,,ziemskich”, pod jednym tylko
warunkiem - Ze nie beda one sprzeciwiac si¢ oddawaniu jedynej czci Bogu. Qutb
zastanawiajac si¢ nad wielkoscia pokolenia Towarzyszy Mahometa postuluje
natomiast zupelne zerwanie ze wszystkim, co nie jest islamskie: czystos¢ pierw-
szego zrédta wolna od filozofii greckiej i logiki, perskich idei, zydowskich pism
i tradycji, chrzescijariskiej teologii oraz elementow innych cywilizacji [Qutb 2006:
31]. Wszelkie problemy muzulmanéw wynikaja zatem z wplywu elementéw
nieislamskich, ktore ze swej istoty nalezy uznac¢ zawsze za negatywne. Aby islam
mogt ponownie odegrac rolg przywddcy ludzkosci jest niezbedne, aby muzulman-
ska wspélnota zostata przywrécona do swojej pierwotnej formy [Qutb 2006: 25].
Czystos¢ pierwotnej formy, ktéra wyraza zupelne poddanie Allahowi jest jedynym
kryterium rozrdznienia islamu od jahiliyyah. Odejscie od pierwotnej czystosci
spowodowal upadek islamu, dlatego tez obecnie muzulmanie powinni odsungé
sig od wplywow jahiliyyah i powrdcic do czystego Zrodta. Manichejskie spojrzenie
na rzeczywisto$¢ jest tu szczegdlnie uwydatnione. Wszelkie relacje z ignoran-
cja powinny zostaé odcigte [Qutb 2006: 33]. Zmiana ta powinna by¢ calosciowa
i dotyczy¢ koncepcji zycia, naszych zasad rzqdzenia, polityki, ekonomii i innych
aspektow zycia (...). Spoteczenistwo jahili (...) nie jest warte kompromisu [Qutb 2006:
34n]. Jak podkresla Qutb przepasé miedzy islamem a jahiliyyah jest wielka i nie ma
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mostu miedzy nimi, aby ludzie z obu stron mogliby si¢ miesza¢ miedzy sobg [Qutb
2006: 156], a proby stworzenia systemu obejmujacego te dwa elementy sa z gory
skazane na porazke [Qutb 2006: 149] poniewaz Wszechmocny Allah nie wybaczy
jakichkolwiek zwigzkéw/stowarzyszet z jego osobg [ibidem)].

Ktokolwiek podejmuje si¢ proby mieszania tych dwoch porzadkow jest szirk —
politeista uzurpujacym sobie prawo do boskiej wtadzy. Kategoria szirk (politeizmu)
nie jest wasko rozumiang kategoria teologiczng. Politeizm ma miejsce réwniez
wtedy, gdy cztowiek przypisuje sobie boska wladze, np. poprzez tworzenie praw,
a nie jedynie ich wypelnianie. Odwotujac si¢ do Koranu Qutb stwierdza, ze
jedynym uprawnionym legislatorem jest Allah [Qutb 2006: 67]. Jest to niezwykle
wazny moment w mysli Qutby - ot6z o ile w kulturze zachodniej religia rozumiana
jest przede wszystkim jako wiara (cho¢ ta bez uczynkéw jest martwa - Jk 2,17)
i osobista wiez z Bogiem, o tyle Qutb podkresla prymat prawa. Aby méc zostaé
islamskim spoleczeristwem nie wystarczy si¢ tak nazwac, jak to czynia takze
zwesternizowani muzulmanscy uczeni [Qutb 2006: 86], czy nawet regularnie
wypelnia¢ obowigzki jak modlitwa, post czy pielgrzymka (Hajj). Rozstrzygajacy
jest obowiazujacy status islamskiego prawa - szariatu. Islamskim spoleczeristwem
nie jest te, w ktérym ludzie wymyslajq sobie swojg wersje islamu inng niz Allah i jego
Prorok nakazali i wyjasnili, i nazywajq je np. ,postepowym islamem” [Qutb 2006:
106]. Réwniez wypowiedzenie szahady, islamskiego credo — Nie ma boga pricz
Boga, a Mahomet jest jego Prorokiem nie moze pozosta¢ jedynie jako wyznanie
w sercu indywidualnego muzulmanina. Wiara powinna zosta¢ zmaterializowana
w formie aktywnej grupy, ktéra odetnie si¢ od spoteczenstwa jahilija i stanie sie od
niej niezalezna. Centrum takiej wspolnoty powinien stanowi¢ nowy przywodca,
ktory przerwie relacje lojalnosci wobec starego porzadku i pozostanie lojalny
wobec nowej muzulmanskiej wspolnoty [Qutb 2006: 58]. W tym kontekscie padaja
znamienne sfowa Qutby o tym czym jest islam - Ludzie powinni wiedziec, ze
islam oznacza akceptacje wyznania ,,Nie ma boga procz Boga, a Mahomet jest jego
Prorokiem” w jego najglebszym sensie, to znaczy ze: kazdy aspekt zycia powinien
by¢ poddany suwerennej wladzy Allaha, a ci, ktorzy dokonujg rebelii przeciwko
wladzy Allaha i uzurpujqg jg dla siebie powinni zostac powstrzymani [Qutb 2006:
48]. Kazda sita postrzegana jako odrzucajaca porzadek i wtadze¢ Allaha traktowana
jest jak rebeliant.

Tak ujeta religia rodzi obwigzek jej zewnetrznych skutkoéw, tj. przejecie wladzy
politycznej i wprowadzenie szariatu: wszedzie tam, gdzie istnieje wspdlnota islam-
ska (...), ma ona dane od Boga prawo do wystgpienia i przejecia kontroli nad wladzg

106




ZESZYTY SPOYECZNE) MYSLI KOSCIOkA sWIAT= POLITYKA

polityczng, aby mogla ustanowic szariat na ziemi, natomiast pozostawia sprawe
wiary (sic! - M.S.) indywidualnemu sumieniu [Qutb 2006: 86]. Zatem istnieje nakaz
dostosowania si¢ do boskiego prawa - szariatu, ze swej natury obejmujacego sfere
publiczng, natomiast sprawa tego, w co kto wierzy w sercu - jest prywatng sprawa.
Rzady Allaha muszg zosta¢ ustanowione na ziemi, nie jako duchowa rzeczywi-
stos¢, ale rzeczywistos¢ bardzko konkretna empirycznie i praktyczna — ustano-
wienie rzgdow Allaha oznacza, ze Jego prawa bedq egzekwowane, a ostateczna
decyzja we wszystkich sprawach bedzie zgodna z tymi prawami [Qutb 2006: 68].
Ocena czynu - takze politycznego — nie zalezy zatem od intencji a jedynie od
skutkow. Te swoiste ,,behawiorystyczne” podejscie jest zupelnie sprzeczne z etyka
chrzescijanska.

W takim ujeciu rozdzielenie panstwa i religii, wyréznienie dwoch wiadz i im
wlasciwych pdl staje si¢ nie tylko bezpodstawne, ale ze swej istoty jest najgor-
szym z grzechdow - szirk. Qutb nie pozostawia w tej kwestii cienia watpliwosci
stwierdzajac, ze ta religia zostata ustanowiona w formie paristwa, systemu, prawa
i regulacji [Qutb 2006: 44]. Islam zatem to religia i panstwo jednoczesnie. Jak
podkresla Khatab dla Qutby paristwo to nie jakas mglista koncepcja, to wspolnota
w ktorej istnieje jeden suweren — Allah majacy petnie wladzy — hakimiyyah. Jest
on takze jedynym zrodlem wtadzy. [Khatab 2006b: 8]. Prawdziwy muzulmanin,
to ten, ktdry albo zyje w szariacie, albo dazy do jego wprowadzenia - nalezy
zaakceptowac szariat bez zadnych pytan i odrzucic wszystkie inne prawa w jakim-
kolwiek ksztalcie i formie. To jest islam. Nie ma innego znaczenia islamu [Qutb
2006: 48]. Radykalizm Qutba wyklucza jakiekolwiek odniesienia do rozumienia
religii w ujeciu $w. Augustyna.

Kolejna istotna i coraz czesciej analizowana przez politologéw kwestia dotyczy
catkowitosci, totalnosci islamu, tzn. zakresu wladzy Allaha na ziemi, a zatem
tez i obowigzkéw cztowieka. W ujeciu Qutby szariat to nie tylko kwestie $cisle
prawne, ale takze postawy, sposob zycia, wartosci, kryteria, obyczaje i tradycje
ktore sa regulowane i wptywaja na ludzi [Qutb 2006: 108]. Widoczny jest tu
zwiazek miedzy zakresem spraw, ktore obejmuje islam i aktywizmem spolecz-
nym i politycznym. Islam nie powinien koncentrowac si¢ na teorii wiary, ale
przeku¢ wiare na Zywg rzeczywistos¢ [Qutb 2006: 50], a przedmiotem tej religii
jest cata ludzkos¢ i sfery jej dziatania na catym swiecie [Qutb 2006: 83]. Islam
buduje swoje fundamenty wiary i dziatania na zasadzie catkowitego poddania
sig jedynie Allahowi [Qutb 2006: 99]. Islam zatem obejmuje calo$ciowo, totalnie
zycie polityczne i spoleczne.
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Z tego tez Qutb wycigga wniosek o obowigzku prowadzenia jihadu majacego na
celu ustanowienie wltadzy Allaha na ziemi; urzqdzenie ludzkich spraw zgodnie
z prawdziwymi wskazéwkami danymi przez Wszechwladnego Allaha; obalenie
wszystkich szatanskich sit i szatanskich systemow zycia i skoriczyc z wladzg jednego
cztowieka nad innymi. (...) Jihad islamu ma na celu zabezpieczyc catkowitg wolnosé
kazdemu cztowiekowi [Qutb 2006: 81]. Propagowanie islamu to tylko pierwszy
etap po ktérym niewatpliwie dojdzie do silowej konfrontacji ze spoteczenstwem
nie-muzutmanskim [Danecki 1991: 124].

W kontekscie nakazu catkowitego poddania si¢ Allahowi ujawnia si¢ manichejska
skfonnos¢ do ukazywania wszystkiego co jest nie-islamem, a wiec co jest jahilija
jako wroga islamu - na swiecie jest tylko jedna partia/stronnictwo Allaha; wszystkie
inne sq partig/stronnictwem Szatana i rebelii [Qutb 2006: 130]'2, dla ludzkiego Zycia
istnieje tylko jeden prawdziwy system, mianowicie islam; wszystkie inne systemy
to Jahiliyyah [Qutb 2006: 131]. O ile u $w. Augustyna takze mozna zaobserwowac
dualizm, to jednak podzial ten ma charakter duchowy. Dla Qutby druga strona,
nie-islam, to kategoria empiryczna i podj¢te wobec niej dzialania maja praktyczny
wymiar zaréwno polityczny, jak i militarny. Jest tylko jedno miejsce na ziemi,
ktére mozna nazwaé Domem Islamu (Dar al-Islam), i jest to miejsce, w ktérym
ustanowione jest panstwo islamskie, a szariat jest wladzq i przestrzegane sq granice
[wyznaczone przez — M.S.] Allaha, i gdzie wszyscy muzutmanie zarzqgdzajg sprawa-
mi panstwa we wzajemnych konsultacjach. Reszta swiata jest Domem Wojny (Dar
al-Harb) [Qutb 2006: 131]. W stosunku do Dar al-Harb muzulmanin moze by¢
albo w stanie wojny, albo pokoju wynikajacego z zawartego ukladu®.

Qutb podkresla, Ze nawet ewentualne zaprzestanie atakow na islam nie zmieni
stosunku islamu do spoleczenstwa ignorancji do czasu, az zaptaci podatek jizja,
co bedzie réwnoznaczne z poddaniem sig [Qutb 2006: 84]"*. Wysitek (jihad) przyj-
muje forme bezposredniej konfrontacji, ktora rozbita wszelkie mury stojgce miedzy
cztowiekiem a prawdg [Qutb 2006: 49]. Po anihilacji wszystkich tyranicznych sit
islam ustanowi nowy spoleczny, gospodarczy i polityczny system, w ktérym pojecie

2 Qutb odwotuje si¢ tu do sury 4,76: Ci, ktorzy wierzq, walczg na drodze Boga, a ci, ktorzy nie
wierzg walczg na drodze Saguta. Walczcie z poplecznikami szatana!

3 Wigcej na temat praktycznego wymiaru podziatu na Dar al-Islam i Dar al-Harb w $wiecie
wspolczesnym zob. [Bar 2003].

" W tym kontekscie interesujaca jest kwestia statusu chrzescijan nazywanych w Koranie,
obok Zydéw, Ludem Ksiggi. Jak podkresla Qutb dopdki chrzescijanie nie podporzadkuja
sie szariatowi i nie zaplaca podatku jizja powinni by¢ traktowani jako szirk — politeisci
[Qutb 2006: 94].
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wolnosci czlowieka zostanie zastosowane w praktyce [Qutb 2006: 70]. Radykalizm
Qutby jest wewnetrznie zwigzany z utopizmem polegajacym na przekonaniu nie
tylko koniecznosci, ale i mozliwosci stworzenia nowego $wiata: islam nie przyszedt
po to, by wspierac ludzkie pragnienia, ktére wyrazajg sie w ich koncepcjach, insty-
tucjach, sposobach zycia oraz nawykach i tradycjach, bez wzgledu na to, czy byty
one powszechne w momencie nadejscia islamu, czy teraz, zarowno na Wschodzie,
jak i na Zachodzie. (...) Przyszedl znies¢ wszystkie takie pojecia, prawa, zwyczaje
i tradycje, i zastgpic je nowg koncepcjg ludzkiego Zycia, aby stworzy¢ nowy swiat
na fundamencie poddania sig¢ Stwércy [Qutb 2006: 148]. Wola stworzenia nowej
koncepcji ludzkiego zycia i nowego swiata ujawnia zaréwno doglebna nieche¢ do
zastanej rzeczywistosci, jak i radykalizm przyjetych srodkow. Qutb podkreslat,
ze aby wyjs¢ z Zalosnego stanu ludzkosci nie mozna pozwoli¢ sobie na komfort
malych zmian, lecz przemiana ta musi by¢ ogromna i dalekosiezna [Qutb 2006:
151, 153]". Jezeli kto$ twierdzi, ze islam da si¢ dostosowac do Jahiliyyahh to nie
jest muzulmaninem [Qutb 2006: 154]'.

Wnioski

Ujecie islamu w kategoriach zaprezentowanych przez Qutbe jest dazeniem do
polaczenia trzech funkeji wladz w jednym reku i rodzi powazne pytanie o totali-
tarny charakter panstwa islamskiego"”. Odnoszac si¢ do stéw Voegelina nalezy
stwierdzi¢, ze okreslony przez Qutbe fad polityczno-religijny jest Scisle antyza-
chodni i stanowi maksimum nieporzgdku. Dwa panstwa nie tylko nie mogga si¢ ze
soba przeplatac, ale nawet mie¢ punktow stycznych - tam gdzie jest islam, nie moze
by¢ jahiliyyah. Narzedziem porzadkujacym rzeczywistos¢ polityczno-spolteczna
staje si¢ prawo Allaha - szariat. Na jego mocy wszystkie elementy ,,zewnetrzne”
wobec islamu, muszg zosta¢ podporzadkowane. Paradoksalnie wizja stworzenia
nowego swiata ujawnia elementy gnozy politycznej mysli Qutby i w tym aspekcie
w jednym rzedzie stawia islam z takimi ideologiami jak komunizm darzacy do
ustanowienia na ziemi krélestwa wolnosci.

Islam przedstawiony jest z jednej strony jako totalna zasada porzadkujaca kazdy
aspekt zycia, z drugiej zas$ jako sita anihilujgca kazda przeszkode stojaca na tej

> Prawda jest taka, ze islam zmienia nie tylko koncepcje i postawy, ale takze system i tryby,
prawa i zwyczaje, skoro zmiana ta jest tak fundamentalna, ze nie moze pozostaé zaden
zwigzek z sposobem zycia jahili i dotychczasowym zyciem ludzkosci [Qutb 2006: 153].

© W tym kontekscie warto spojrze¢ na wszelkie proby stworzenia tzw. euroislamu, a wigc
takiej wersji islamu, ktora bytaby zgodna z warto$ciami europejskimi.

7O zwiazkach miedzy fundamentalizmem islamskim a totalitaryzmem zob. tez [Backer
2004: 83-98].
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drodze. Swiat nalezy wyzwala¢ sitg, poniewaz dobrowolnie nie podda sie wladzy
Allaha. Rémi Brague zauwaza, ze w islamie szczegélnie jeden atrybut Allaha jest
akcentowany - jego wszechmoc — w islamie Allach nie jest ojcem, tu pozostaje
sama wszechmoc. Stworzenie ukazuje wlasnie jg, a nie pigkno Stworcy. Ta moc
czesciej przejawia sie w zdolnosci niszczenia niz budowania [Brague 2014: 158]. Ta
uwaga szczeg6lnie mocno wybrzmiewa w przypadku mysli Qutby. W kategoriach
teologii $w. Augustyna opis islamu zaprezentowany przez Qutbe, w ktérym Allah
domaga si¢ bezwzglednego postuszenstwa i zazdrosnie strzeze swojego monopolu
na wladze [Danecki 1991: 124] bardziej pasuje do porzadku panstwa szatana niz
panstwa Bozego.
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