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Epoka wielkich reform

Wszyscy mamy w pamieci tytutowego
bohatera Matego Ksiecia. Zaraz na po-
czatku utworu dowiadujemy sie, ze

planeta, z ktorej przybyt Maty Ksigze,
jest gwiazdg B-612. Ta gwiazda byta
widziana raz tylko, w 1909 roku, przez
tureckiego astronoma, ktory swoje od-
krycie ogtosit na Miedzynarodowym
Kongresie Astronomoéw. Nikt jednak
nie chciat mu uwierzy¢, poniewaz miat
bardzo dziwne ubranie. Tacy bowiem
sg dorosli ludzie. Na szczescie dla pla-
nety B-612 turecki dyktator kazat pod
kara smierci zmienic¢ swojemu ludowi
ubior na europejski. Astronom ogtosit
po raz wtory swoje odkrycie w roku
1920 — i tym razem byt ubrany w ele-
gancki frak. Caty swiat mu uwierzyf'.

1 A. de Saint-Exupéry, Maty Ksigze,
przet. ). Szwykowski, Krajowa Agencja
Wydawnicza, Biatystok 1991, s. 12.
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Troche starsi niz w momencie, kiedy po raz pierwszy zetknelismy sie z utworem
Antoine’a de Saint-Exupéry’ego, z tatwoscig odczytujemy dzi§ w przywotanym
fragmencie aluzje do reform Mustafy Kemala Atatiirka, ktére — wdrazane nieko-
niecznie metodami, jakie dzi§ nazwalibysmy demokratycznymi, lecz przypo-
minajagcymi raczej te z anegdot o dziataniach Piotra | — miaty z Turcji uczynic
Swieckie paristwo na wzér Francji i Republiki Weimarskiej, a z jej mieszkaricow
— nowoczesne spotfeczeristwo, powiedzielibysmy, obywatelskie. ,Ojcu Turkéw”
udato sie nie tylko obroni¢ istnienie paristwa po sromotnej klesce w pierwsze;j
wojnie Swiatowej i stworzy¢ na gruzach Imperium Osmarniskiego republike kon-
stytucyjna, ale tez narzuci¢ wieloetnicznej ludnosci Anatolii wizje narodu jako
rownych wobec prawa obywateli. Droga do tego prowadzita przez radykalne
zerwanie z przesztoscia, m.in. przez odciecie sie od islamu jako sity politycz-
nej, czego symbolicznym wyrazem byta likwidacja kalifatu i zmiana alfabetu
z arabskiego na tacinski®. W tej walce o przyszta Turcje opozycja nowoczesno-
$ci i zacofania zostata utozsamiona z opozycja sekularyzacji i religii, a moder-
nizacja z przynajmniej czesciowg westernizacja.

Niezaleznie od wspdtczesnych loséw projektu kemalistowskiego sukces
Atattirka miat pierwszorzedne znaczenie nie tylko dla samej Turcji, lecz takze
dla innych krajéw basenu Morza SrodZ|emnego dawnych prowincji Imperium
Osmariskiego. W najwiekszym skrocie rzecz ujmujac, pospieszna moderniza-
cja gospodarcza i spoteczna w tych krajach wymagata sprawnej wtadzy central-
nej, a ta — podobnie jak to niejednokrotnie w najnowszej historii Turcji bywato —
znajdowata oparcie w armii i rozbudowanych stuzbach specjalnych. Milczaca
akceptacja ze strony paristw zachodnich, obawiajacych sie dojscia do wtadzy
religijnego ekstremizmu, dodatkowo wspierata sytuacje, w ktérej oficjalna po-
lityka coraz mniej miata wspélnego z rzeczywistymi nastrojami spotecznymi
na ulicach Algieru, Tunisu czy Kairu. Po zamachach Al-Kaidy w Stanach Zjed-
noczonych i Europie, wskutek ktérych opinia publiczna zaczeta utozsamiac
muzutmanski fundamentalizm, a nawet islam jako taki z zagrozeniem terrory-
stycznym, checi do kwestionowania legalnosci autorytarnych rzadéw w krajach
Afryki Pétnocnej byto jeszcze mnie;.

Tymczasem z punktu widzenia rozczarowanych spoteczenstw, ktérych aspi-
racje tym jaskrawiej kontrastowaty z rzeczywistoscia, im wieksza stawata sie
mozliwa za sprawa globalnego obiegu ,ideoobrazéw”? swiadomos¢ przepa-
Sci dzielacej je od krajow tzw. Pétnocy, zwtaszcza w dziedzinie bytowej oraz
wptywu na polityke paristwa, uprawomocnienie wtadz stawato sie coraz bar-
dziej watpliwe. Jak to przekonujaco pokazat w swoim eseju Amin Maalouf, pa-
narabizm czy modernizacja na wzér zachodni to idee, ktére wcigz znajdowaty
zwolennikéw, jednak dyktatorzy aspirujacy do przejecia czesci dziedzictwa
Atatlirka i Nasera nie mieli juz innych podstaw do skutecznego rzadzenia niz
aparat panstwa policyjnego, czego dobrym przyktadem byt, zdaniem autora
Rozregulowanego swiata, Egipt za rzadéw Mubaraka®.

2 Por. A. Jevakhoff, Kemal Atatiirk. Droga do nowoczesnosci, przet. K. Pachniak, Wydawnic-
two Akademickie Dialog, Warszawa 2004.

3 Por. A. Appadurai, Nowoczesnos¢ bez granic: kulturowe wymiary globalizacji, przet.
i wstep Z. Pucek, Universitas, Krakéw 2005, s. 55-56.

4 Por. A. Maalouf, Rozregulowany swiat, przet. W. Prazuch, Czytelnik, Warszawa 2011.
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W tej perspektywie tzw. Arabskie Przebudzenie, czesto okreslane europocen-
trycznym (i nieadekwatnym klimatycznie) mianem Arabskiej Wiosny Ludow?,
nie tylko jest procesem o duzej doniostosci politycznej, lecz takze kaze na
nowo postawi¢ pytania o uniwersalnos¢ zachodnioeuropejskiego modelu mo-
dernizacji oraz o adekwatnos¢ kategorii opisowych zawartych w ujeciach post-
kolonialnych.

Modernizacja jako proces kulturowy

Pierwsze z tych pytar — przynajmniej na poziomie teoretycznym — spotyka sie
dzis dos¢ powszechnie z odpowiedzia jednoznacznie negatywna. Argumentow
przeciwko teorii modernizacji, zwtaszcza w ujeciu, ktére najlepiej reprezentuja
klasyczne dzieta Maxa Webera, wiele znaleZz¢ mozna w pracach z dziedzi-
ny krytyki postkolonialnej czy studiéw postzaleznosciowych. Ostatnio przy-
pomniat je Arjun Appadurai w ksigzce o przysztosci jako fakcie kulturowymo®.
Weberowska teoria modernizacji — powiada autor — opisuje dzieje Swiata jako
trajektorie, ktorej poszczegdlne punkty znajduja sie — z punktu widzenia wigk-
szosci aktorow wspétczesnego Swiata — gdzie indziej, przez co jest niezrozu-
miata’. Opisuje ona doswiadczenie modernizacji zwigzane z bardzo specyficz-
nym kontekstem kulturowym, a ponadto sama réwniez jest wytworem pewnej
kultury wraz z jej aksjologia, zapleczem filozoficznym i typem duchowosci®.
ldgc podobnym tropem, Tarig Ramadan wskazuje m.in. na zwigzek zachodnich
teorii modernizacji z chrzescijariska koncepcja czasu’.

W tej perspektywie wyrosta z partykularnego doswiadczenia kulturowego
i z jego wnetrza opisana zachodnioeuropejska modernizacja, podniesiona do
rangi uniwersalnego modelu normatywnego, jest — jak wynika z logiki krytyki
postkolonialnej — sktadowg ideologii uprawomocniajacej jesli nie polityczne, to
przynajmniej symboliczne panowanie Zachodu nad zacofanym Orientem. Idea
modernizacji zorientowanej na okcydentalne wzorce przedtuza zatem zachod-
nioeuropejska dominacje.

Wazniejsze od réznic w tym przypadku wydaja sie podobieristwa — ot6z post-
kolonialni krytycy Webera dzielg z nim fundamentalne zatozenie o tym, ze mo-
dernizacja jest zjawiskiem przekraczajacym ramy historii gospodarczej i ze na-
lezy je widzie¢ w Scistym zwiazku z szeroko pojetym kontekstem kulturowym.
Zaréwno odniesienia Chakrabarty’ego do dziejéw hinduizmu'®, jak i ugrunto-

5 Warto odnotowac, ze w jezyku arabskim funkcjonuje réwniez kalka z jezyka angielskiego.
O analogiach do Wiosny Ludéw por. K. Weyland, The Arab Spring. Why the Surprising
Similarities with the Revolutionary Wave of 1848?, ,Perspectives on Politics” 2012 nr 10,
s. 917-934.

6 Por. A. Appadurai, The Future as Cultural Fact. Essays on the Global Condition, Verso,
London — New York 2013.

7 Por. tamze, s. 228.

8 Por.: D. Chakrabarty, Prowincjonalizacja Europy. Mysl postkolonialna i réznica etnicz-
na, przet. D. Kotodziejczyk, T. Dobrogoszcz, E. Domanska, Wydawnictwo Poznariskie,
Poznari 2011, s. 7; V. Chibber, Postcolonial Theory and the Specter of Capital, Verso,
London — New York 2013, s. 14-19.

9 Por. T. Ramadan, The Quest for Meaning. Developing a Philosophy of Pluralism, Penguin
Books, London 2012, s. 147-148.

10 Por. D. Chakrabarty, Prowincjonalizacja Europy...
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wanie wizji modernizacji w lokalnych strategiach radzenia sobie z wyzwaniami
wspétczesnej globalizacji opisywanych przez Appaduraia' sg probami wska-
zania elementéw alternatywnych idei modernizacji, a posrednio — przezwycie-
zenia relacji postkolonialnej. W tych ujeciach ,modernizacja” — podobnie jak
,kultura” — to rzeczownik, ktéry ma liczbe mnoga wskazujaca na dystrybutyw-
ny aspekt oznaczanego nim pojecia.

Koniec tadu postkolonialnego?

Najczesciej cytowana i najchetniej krytykowana przez postkolonialistéw ksigz-
ka Webera, Etyka protestancka a duch kapitalizmu, przynosi mysl, jak sie wy-
daje, nie w petni przez tych autoréw doceniong — skoro mianowicie geneza za-
chodniej modernizacji jest organicznie zwigzana z religia jako motorem zmiany
spotecznej i jako motywatorem dziatania spotecznego w ogéle, a wiec trakto-
wang, jak na wspétczesne zachodnioeuropejskie standardy, bardzo powaznie,
to nalezy przyjrzec sie wnikliwie wspétczesnej roli wyznan niechrzescijariskich
jako katalizatoréw zmiany spotecznej'?. Nie chce tutaj rekonstruowaé¢ Webe-
rowskich analiz religii Swiatowych w kontekscie narodzin nowoczesnego ka-
pitalizmu (skadinad ledwie sladowo obecnych w pracach mieszczacych sie
w nurcie krytyki postkolonialnej), lecz jedynie postawi¢ pytanie o to, czy Arab-
skie Przebudzenie mozna opisac jako ruch muzutmanski.

Na podstawie powstajacej na biezaco literatury przedmiotu i biorgc pod uwage
najczesciej opisywany aspekt spotecznej genezy tych wydarzeri, mozna z miej-
sca udzieli¢ odpowiedzi przeczacej. Arabskie Przebudzenie w zadnym z kra-
jow Afryki Pétnocnej czy Bliskiego Wschodu — jak dotad — nie byto ruchem,
na ktérego czele stali muzutmarnscy fundamentalisci. Takze symboliczny dla
Tunezyjczykéw Mohamed Bouazizi, ktéry dokonat publicznego samospale-
nia 17 grudnia 2010 roku, zapoczatkowujac masowe protesty spoteczne'?, byt
mtodym, niespetna dwudziestosiedmioletnim mezczyzng niezwigzanym z ja-
kimkolwiek ugrupowaniem politycznym czy organizacja religijnych radykatéw.
Jego dramatyczny czyn byt bezposrednim nastepstwem pozbawienia go przez
lokalne wtadze srodkéw do zycia i odmowy wystuchania jego racji'.

W gtosach publicystycznych i akademickich komentatoréw najczesciej poja-
wia sie przekonanie bliskie diagnozie Maaloufa, a mianowicie ze geneza wy-

11 Por. A. Appadurai, The Future..., cz. ll: The View from Mumbai.

12 Por. S.N. Eisenstadt, Utopia i nowoczesnos¢. Poréwnawcza analiza cywilizacji, przet.
A. Ostolski, Oficyna Naukowa, Warszawa 2009.

13 Na Zachodzie wydarzenia w Tunezji zwyktlo sie okresla¢ mianem Jasminowej Rewolucji,
po czesci od popularnego w tym kraju kwiatu, a po czesci ze wzgledu na postrzeganie
ich jako analogicznych do innych masowych pokojowych protestéw (tzw. kolorowych
rewolucji), ktére doprowadzity do obalenia dotychczasowej wtadzy — Rewolucji Réz
w Gruzji, Tulipanowej Rewolucji w Kirgizji, Szafranowej w Birmie czy Cedrowej w Liba-
nie. W samej Tunezji wydarzenia te nazywano Rewolucja Godnosci.

14 Por. ). Haszczyriski, Moj brat obalit dyktatora, ,Rzeczpospolita” 29 stycznia 2011. W tym
kontekscie warto zauwazy¢, ze Koran potepia samobdjstwo, a zatem posmiertna legen-
da tej osoby nie jest pozbawiona kontrowers;ji religijnych. Z drugiej strony rozwazajacy
pojecie meczeristwa Dzalal ad-Din as-Sajuti definiuje je bardzo szeroko, zaliczajac dori
réwniez przypadek, kiedy umiera ktos, komus odméwiono sprawiedliwosci, por. D. Cook,
Meczernistwo w islamie, przet. £. Muller, Wydawnictwo Uniwersytetu Jagielloriskiego, Kra-
kéw 2009, s. 71.
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darzen okreslanych zbiorczo mianem Arabskiego Przebudzenia wigzata sie ze
wskazana wyzej postepujaca delegitymizacja wtadzy oraz narastaniem napiec
wynikajacych z nierozwigzanych probleméw socjalnych. Wtasnie tym, a nie
podtozem ideowo-Swiatopogladowym, nalezy zatem ttumaczy¢ masowy cha-
rakter ruchu.

Arabskie Przebudzenie jako ekspresja spotecznego niezadowolenia przyjeta
i wcigz przyjmuje gwattowne oblicze, jednak — jak przekonuja ex post znawcy
realiéw wspdtczesnych paristw arabskich — te wydarzenia nie powinny nas za-
skakiwac chocby z uwagi na przemiany spoteczno-ekonomiczne, ktére zaszty
w tych krajach w ciagu ostatnich dekad. Randall Kuhn przypomina, ze wspét-
czynnik $Smiertelnosci niemowlat na tysigc mieszkaricéw w krajach arabskich
w pierwszej potowie lat szes¢dziesiatych XX wieku wynosit 154 (w Egipcie
171), a w latach 2005-2009 juz tylko 30 (w Egipcie 35), oczekiwana dtugosc
zycia w 1980 roku w tych parnstwach wynosita ponad 58 lat, a w 2010 roku —
ponad 71. W ciagu ostatnich trzydziestu lat wzrést przecietny poziom wyksztat-
cenia i wydtuzyt sie okres zycia, w ktérym uczeszcza sie do szkoty'. Z drugiej
strony wysoki poziom bezrobocia, na ktéry dodatkowo wptynat globalny kryzys
ekonomiczny, zagrozit podstawom bytowym wielu ludzi, co wyrazito sie m.in.
przesunieciem w czasie decyzji o zawarciu matzeristwa. Z zestawienia tych
danych demograficznych wytania sie wniosek, ze oto mtode, coraz lepiej rozu-
miejace Swiat i coraz bardziej sfrustrowane spoteczerstwa potrzebowaty tylko
impulsu, zeby da¢ wyraz swojemu niezadowoleniu.

Wsréd petnych optymizmu interpretacji Arabskiego Przebudzenia, ktére pod-
kreslaja emancypacyjny charakter tych wydarzeri, dominuje strategia ukazy-
wania ich jako ruchéw pozbawionych rysu ideologicznego, w szczegdélnosci
zas odniesiert do islamu. | przeciwnie — procesy wytaniania sie nowego tadu
politycznego w Egipcie czy Tunezji budza niepokdj zachodnich komentatoréw
woweczas, kiedy tylko do gtosu dochodzg srodowiska i organizacje wprost od-
wotujace sie do islamu.

Dobrym przyktadem takiego sposobu rozumienia jest ksigzka Hamida Daba-
shiego The Arab Spring. The End of Postcolonialism. Odwotujac sie do dziejéw
Zielonego Ruchu w Iranie, autor podkresla brak ideologii jednoczacej uczestni-
kéw masowych protestéw spotecznych w Afryce Pétnocnej i na Bliskim Wscho-
dzie. ,Jezyk, ktéry styszymy podczas tych rewolt — powiada autor — nie jest ani
muzutmarniski, ani antymuzutmarniski, ani wschodni, ani zachodni, ani religijny,
ani swiecki”'. Méwi wrecz o kresie islamizmu jako ideologii politycznej, wska-
zujac przy tym na konstytuowanie sie podmiotu postideologicznego, dla ktére-
go kolonialna i postkolonialna siatka odniesien przestaje by¢ istotna'”. Wyjscie
z zaleznosci postkolonialnej dokonuje sie, zdaniem Dabashiego, poprzez od-
wotanie do ogélnoludzkich wartosci i uniwersalnego jezyka spotecznej eman-
cypacji, polega zatem na uniewaznieniu historii i r6znic kulturowych.

15 Por. R. Kuhn, On the Role of Human Development in the Arab Spring, ,Population and
Development Review” 2012 nr 38, s. 649-683.

16 H. Dabashi, The Arab Spring. The End of Postcolonialism, Zed Books, London — New York
2012, s. 80-81.

17 Por. tamze, s. 164.
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Do podobnych wnioskéw dochodzi m.in. Tahar Ben Jelloun, ktéry prognozuje,
ze sukces masowego zrywu spotecznego pozbawionego haset fundamentali-
zmu muzutmarnskiego w dalszej perspektywie podwazy tezy gtoszone przez
takie organizacje jak Bractwo Muzutmarniskie, ze poza nimi nie ma alternatywy
wobec opresyjnego i niewydolnego aparatu parnstwa. Sukces to tym wiekszy,
podkresla pisarz, ze wydarzyt sie réwniez w Egipcie — kolebce muzutmariskiego
fundamentalizmu'®.

Arabskie Przebudzenie i dekonstrukcja ,,Zachodu”

Konsensus dotyczacy braku istotnych zwigzkéw islamu z Arabskim Przebudze-
niem mogtby by¢ dobrym materiatem do socjologicznego badania mechani-
zmoéw wytwarzania wiedzy eksperckiej na temat tzw. krajow muzutmarnskich.
Koniec ideologii w ciagu ostatniego pétwiecza ogtaszano juz wielokrotnie. Do-
tyczy to réwniez politycznego islamu, cho¢ na ogét w tych smiatych diagno-
zach nie bardzo wiadomo, czym on miatby by¢ — termin ten obejmuje zjawi-
ska tak odlegte, jak organizacje terrorystyczne i turecka Partia Sprawiedliwosci
i Rozwoju (Adaletve Kalkinma Partisi, AKP). Wynika to po czesci z tego, ze
organizacje polityczne i ruchy spoteczne odwotujace sie do islamu nie tylko sa
dzis bardzo rézne, ale tez istotnie zmieniaty sie przez caty XX wiek i na poczat-
ku XXI. Trudniej to uchwyci¢, kiedy koncentrujemy uwage na retoryce (choc i tu
doszto do znaczacych przesunie¢, czego znamiennym przyktadem jest zasta-
pienie idei ,paristwa muzutmariskiego” konceptem ,paristwa obywatelskiego”
przez przywoédce algierskiego Hamasu, Mahfouda Nahnaha'), tatwiej, kiedy
przyjrzymy sie priorytetom konkretnych dziatai. Antykolonialny panislamizm
przed laty gtoszony przez al-Afghaniego ustgpit miejsca innym projektom, na
przyktad reformom rolnym i wspieraniu matych firm, co zaktadat program za-
tozyciela Bractwa Muzutmariskiego w Egipcie, Hassana al-Banny. Jesli wzigc
pod uwage, ze idee te zostaty przejete przez Nasera, a nastepnie okreslone
mianem ,socjalistycznych” (islam silnie akcentuje spoteczny egalitaryzm), ta-
twiej bedzie zrozumie¢, dlaczego politycznemu islamowi pod wzgledem go-
spodarczo-socjalnym od dawna blisko byto do tego, co na drugiej pé6tkuli gtosi
teologia wyzwolenia®. Oczywiscie ta Smiata analogia, na ktéra wskazuje Tariq
Ramadan, jest przede wszystkim figurg retoryczng — teologia wyzwolenie nie
jest socjalizmem, a radykalny islam, jak pokazata najnowsza historia np. Egip-
tu, obawia sie wptywéw nie tylko zachodniej sekularyzacji, ale tez socjalizmu
utozsamianego z bolszewizmem i rosyjskim imperializmem.

Koniecznos¢ uwzglednienia muzutmarniskiego kontekstu Arabskiego Przebu-
dzenia wydaje sie oczywista chocby dlatego, ze we wszystkich krajach Afryki
Pétnocnej muzutmanie stanowiag wiekszos¢. Arabskie Przebudzenie jest wiec
ruchem, w ktérym czynnie uczestnicza osoby formalnie i — jak mozna przy-
puszczac — praktycznie bedace muzutmanami, takie, dla ktérych islam stanowi

18 Por. T. Ben Jelloun, L’islam expliqué aux enfants (et & leurs parents), Editions du Seuil, Paris
2012, 5. 171-178.

19 Por. T. Ramadan, The Arab Awakening. Islam and the New Middle East, Allen Lane, London
2012, s. 115.

20 Por. tamze, s. 112.
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wazng sktadowa ich bagazu wiedzy podrecznej. Nawet jesli na poziomie reto-
ryki ulicznych protestéw islam nie byt obecny na pierwszym planie, to w chwi-
li, kiedy euforia spotecznej solidarnosci musi ustapi¢ pytaniom praktycznym,
kiedy przychodzi do organizowania paristwa i spotecznego tadu na nowo, kon-
tekst religijny nie jest bez znaczenia, poniewaz moze by¢ przeszkoda w reali-
zacji projektow, ktére od niego abstrahujg, i moze by¢ podstawa formutowania
idei, ktére nie mieszcza sie w horyzoncie zachodniego sekularyzmu.
Oczywiscie problem zwiazku religii z gospodarcza, spoteczng i polityczna mo-
dernizacjag ma dla muzutmanina nieco inny sens niz dla Swieckiego liberata
z Pétnocy. Z punktu widzenia muzutmanéw zachodnioeuropejski sekularyzm
jest nastepujaca po chrzescijaristwie, a dzis wzmocniong procesami globaliza-
cyjnymi ideq zmierzajaca do kulturowego wykorzenienia, a w konsekwencji
podporzadkowania spoteczerstw arabskich ,Frankom”. Chocby dlatego pyta-
nie o Swiecki model spoteczeristwa jako punkt docelowy modernizacji opartej
na zatozeniach islamu jest dla muzutmanina absurdalne?'.

Doswiadczenia muzutmarskich diaspor w Europie?? z jednej strony zetknety
islam z praktyka wspoétczesnych demokraciji liberalnych, z drugiej zas obnazyty
opresyjny charakter paristwa swieckiego. Wniosek, jaki muzutmarniscy intelek-
tualisci zdajq sie wyciagac¢ z tego kontaktu, polega przede wszystkim na roz-
dzieleniu trzech wymiaréw zycia spotecznego, ktére z zachodniego punktu wi-
dzenia sg ze soba organicznie zrosniete — demokracji, kapitalizmu i Swieckosci.
Przyktadowo — lider tunezyjskich fundamentalistow muzutmarnskich, Rached
Ghannouchi opowiada sie po stronie podstawowych zatozer wspétczesnej de-
mokracji?*, podobnie przywdédczyni kobiecej frakcji marokanskiego ruchu Al
Adl Wal lhsane podkresla koniecznos¢ zastapienia monarchii demokracja par-
lamentarng. Réwniez Taha ad-Din an-Nabhani, zatozyciel Partii Wyzwolenia
Islamistycznego skupiajacej Palestyriczykéw, akcentowat wartos¢ procedur de-
mokratycznych — w jego idealnym paristwie muzutmariskim kalif ma by¢ wska-
zany w drodze powszechnych wyboréw, a wielopartyjny parlament stanowic
reprezentacje wszystkich grup wyznaniowych. Juz Shmuel N. Eisenstadt zwra-
cat uwage na to, ze ruchy fundamentalistyczne odznaczaja sie

wysoce selektywnym przyswojeniem i reinterpretacjg rozmaitych aspektow lub wy-
miaréw kulturowego programu nowoczesnosci i jego instytucjonalnych implikacji
na bardzo szczegolne sposoby, wyraZnie odmienne od innych gtéwnych typéw no-
woczesnych ruchéw spotecznych. Selektywnosc ta polega na tym, ze z jednej strony
przyswaja sie mobilizacyjne i partycypacyjne wymiary nowoczesnego programu poli-
tycznego, a takze niektore jego podstawowe rozwigzania instytucjonalne (parlamen-
ty, wybory, konstytucje), z drugiej zas odrzuca sie ich ,swieckie” uprawomocnienie,
przede wszystkim legitymizacje w kategoriach suwerennosci ,chfodnego” rozumu
i autonomii jednostki**.

21 Na temat ktopotéw z przektadem zachodniego pojecia swieckosci na jezyk arabski por.
B. Lewis, Co sie wiasciwie stato? O kontaktach Zachodu ze swiatem islamu, przet. ). Ko-
ztowska, Wydawnictwo Akademickie Dialog, Warszawa 2003, s. 123-125.

22 Por. T. Ramadan, To be a European Muslim, The Islamic Foundation, Leicester 1999.

23 Por. R. Ghannouchi, Les libertés publiques dans I’Etat islamique, Centre d’études de I'unité
arabe, Beyrouth 1993.

24 S.N. Eisenstadt, Utopia i nowoczesnosc..., s. 577.
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Pomimo podobieristwa niektérych idei politycznych radykalnego islamu do wy-
preparowanych z szerszego kontekstu kulturowego norm ustrojowych znanych
ze wspotczesnych demokracji zachodnich nie nalezy zapominaé, ze nieprze-
kraczalng rama tych projektéw jest islam — akceptowalne jest tylko to, co nie
jest sprzeczne z kanonami wiary. Z drugiej strony trudno zaprzeczy¢ temu, ze
projekty te zmierzaja w zgota inng strone niz ten, ktéry realizowano w Iranie po
obaleniu rzadéw szacha. Ryzykujac pewne uproszczenie, mozna powiedzie¢,
ze wspotczesna muzutmariska refleksja nad modernizacjg w krajach Afryki P6t-
nocnej ma dwa negatywne punkty odniesienia: z jednej strony Swiecki libera-
lizm Europy Zachodniej, z drugiej zas teokracje w Iranie czaséw Chomeiniego®.
Ten drugi wiaze sie nie tylko z odrzuceniem wizji politycznej, ktéra realizowano
w teokratycznym lIranie, ale takze z tym, ze owa teokracja nigdy nie zyskata wy-
miaru uniwersalnego, a przeciwnie — sama sie zdefiniowata jako zajmujgca kon-
kretng pozycje w historycznym sporze miedzy sunnitami a szyitami®.
Konsekwencja wiaczenia do programéw poszczegélnych ruchéw politycznego
islamu idei spoteczeristwa obywatelskiego jest to, Ze musza one uwzgledniac
dwa rodzaje autorytetu — religijny i polityczny — co przeczy zbyt pospiesznym
rozpoznaniom, w mys| ktérych muzutmariski fundamentalizm zaktada niepo-
dzielnos¢ wtadzy parnstwowej”. Program wspomnianego wyzej ruchu Al Adl
Wal Ihsane zaktada, ze po przejeciu steru rzadéw dokonany zostanie podziat
na te sfery, w ktérych bedzie obowigzywato prawo religijne, i te, ktére powinny
pozosta¢ od niego niezalezne®. Z punktu widzenia zachodnioeuropejskiego
liberata troszczacego sie o to, by uwolnic¢ Innego z okéw religijnej opresji, to
moze brzmie¢ niepokojaco, niemniej warto podkresli¢ ten watek projektowa-
nego rozdziatu religii i sfery administrowania paristwem (a przynajmniej wy-
dzielenia sfery, ktéra nie podlegataby bezposrednio wptywowi instytucji religij-
nych) wpisany we wspétczesny fundamentalizm muzutmarniski — tym bardziej
Ze jest on czescig szerzej pojetej nauki muzutmarniskiej, w szczegélnosci mysli
prawnej (idztihad J—gaY). Odwotanie do tradycji islamu, nawet w koncepcji
takich antymodernistéw jak Sajjid Qutb, juz w potowie wieku XX zaktadato nie
tyle kopiowanie sredniowiecznych tradycji, ile poszukiwanie w nich inspiracji
dla rozwigzan wspétczesnych. Stad krok do wniosku o ,ponownym otwarciu
bram idztihadu”#.

Co po kryzysie?

Druga wazna lekcja, jaka muzutmanie pobrali u spoteczenstw Zachodu, wia-
ze sie z kryzysem gospodarczym 2008 roku. Bezposrednio odczuwalne kon-
sekwencje byty jednak mniej wazne od tego, ze nie tylko dla waskiego grona
specjalistéw stato sie jasne, ze wspotczesne panistwa sg zalezne od dziatajacych

25 Por. N. Nabawi, The ,Arab Spring” as Seen through the Prism of the 1979 Iranian Revolu-
tion, ,International Journal of Middle East Studies” 2012 nr 44, s. 153-155.

26 Por. E. Sivan, Radykalny islam, Libron, Krakéw 2005, rozdz. W cieniu Chomeiniego.

27 Por. np. J.J.G. Jansen, Podwdjna natura fundamentalizmu islamskiego, przet. A. tojek-
-Magdziarz, Libron, Krakéw 2005, s. 21.

28 Por. http://www.aljamaa.net/ar/index/index.shtml (2 marca 2014).

29 Por. W.B. Hallag, Was the Gate of ljtihad Closed?, ,International Journal of Middle East
Studies” 1984 nr 16, s. 3—41.
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w skali globu instytucji finansowych, ktére nie podlegaja kontroli spotecznej,
poniewaz wybrane w demokratycznych wyborach wtadze maja na nie bardzo
ograniczony wptyw. Z punktu widzenia muzutmanina taki kapitalizm jest nie
tylko niebezpieczny, ale tez grzeszny — opiera sie bowiem na praktykach li-
chwiarskich w gigantycznej skali. W konsekwencji uznanie dla demokracji par-
lamentarnej zostaje oddzielone nie tylko od swieckiego modelu spoteczeristwa,
ale takze od kapitalizmu w tej postaci, jaka dominuje w Europie Zachodniej
i w Stanach Zjednoczonych.

Islam jest religia, ktora nie potepia wymiany handlowej, a nawet j3 pochwala.
Dla muzutmanina jakas forma kapitalizmu jest wiec najbardziej ,naturalnym”
systemem gospodarczym. Z drugiej strony muzutmanie wierzg, ze materialne
bogactwo nie powinno by¢ celem ludzkiego zycia, ktére ma przede wszystkim
wymiar duchowy. W Koranie znajdziemy m.in. przeciwstawienie doczesne-
go bogactwa i zycia wiecznego (104:2-4). Kapitalizm nalezy zatem widzie¢
w kontekscie etycznym i eschatologicznym. Przyktadowo — zakat nie jest dzia-
taniem wynikajacym z dobrej woli i spotecznej wrazliwosci obdarowujacego,
lecz obowiagzkiem wpisanym w podstawy stosunku muzutmanina do Swiata
(Koran 9:60; 2:277). Z drugiej strony ta religijna norma dziatania zostaje od-
niesiona do podyktowanej rozsadkiem kalkulacji — zakat nie zaktada rozdania
catego majatku: I ci, ktérzy kiedy rozdaja, to ani nie trwonia, ani nie skapig,
poniewaz miedzy tymi dwoma lezy to, co stuszne” (25:67).

Muzutmanin, ktéremu Bég jest blizszy ,anizeli arteria jego szyi” (Koran 50:16),
to nie tylko jednostka w relacji z sacrum odpowiedzialna za swoje zbawienie,
ale takze osoba w scistym zwiazku ze wspdlnota, odpowiedzialna za swoje
otoczenie, przy czym chodzi tu nie tylko o otoczenie spoteczne, lecz takze
o Srodowisko naturalne®®. Cho¢ to, czy model chiriski jest mniej grzeszny od za-
chodniego, pozostaje kwestig watpliwa, dla wielu muzutmanéw jest dzis jasne,
ze kapitalizm powinien zosta¢ dopasowany do wskazarn islamu.

Jesli mozna moéwi¢ o kapitalizmie muzutmariskim, to poza odrzuceniem li-
chwy, co ma pierwszorzedne znaczenie dla myslenia o zarzadzaniu finansami,
a wiec np. dla prawa bankowego, bytaby to formacja gospodarcza niekoniecz-
nie zwiagzana z silnie akcentowanym pojeciem ,ja”. O ile Weberowska moder-
nizacja ufundowana na reformacyjnych podstawach swiatopogladowych byta
procesem sprzyjajacym indywidualizacji, ktérej najbardziej znang reprezenta-
cja jest wzorzec osobowy self-mademana, o tyle modernizacja w duchu islamu
zaktada silniejszy akcent potozony na pojeciu wspélnoty. Jak zauwaza Anna
Mrozek-Dumanowska, ,na gruncie islamu rzadko méwi sie o wolnosci jednost-
kowej. Moralne zobowiazania wobec innych ludzi maja pierwszeristwo przed
indywidualnymi prawami cztowieka”?'.

Wspomniany wyzej egalitarny charakter ideatu ummy w kontekscie postulatu
,ponownego otwarcia bram idztihadu” prowadzi do koniecznosci takiej rein-
terpretacji Zrédet islamu, ktéra pozwoli wypracowac¢ model zycia spotecznego

30 Por. M.E. Nasution, Islamic Spirit and Morale in Economics, ,Journal of International De-
velopment and Cooperation” 2009 nr 1-2, s. 117-118.

31 A. Mrozek-Dumanowska, Wspétczesny ruch odnowy islamu w poszukiwaniu wtasnej toz-
samosci kulturowej, Polska Akademia Nauk, Warszawa 2004, s. 38.
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lepiej odpowiadajacego potrzebom ludzi ubogich, czyli poniekad wiekszosci
wspotczesnych muzutmanéw, ktérzy nie moga liczy¢ na wsparcie ze strony
niewydolnych struktur panstwowych. Hermeneutyce koranicznej towarzysza
konkretne dziatania organizacji fundamentalistycznych zmierzajace do popra-
wy warunkéw bytowych najbiedniejszych. Do zachodnioeuropejskiej opinii
publicznej informacja o tym przedostata sie przy okazji doniesieri o skutkach
trzesienia ziemi w Egipcie w 1992 roku, kiedy to organizacje religijnych rady-
katéw, m.in. Bractwo Muzutmariskie, znacznie wyprzedzity wtadze paristwo-
we w niesieniu realnej pomocy poszkodowanym. Chodzi tu jednak nie tylko
o spektakularne akcje w chwilach dramatycznych wydarzen, lecz takze o po-
moc w samoorganizowaniu sie spotecznosci lokalnych w celu podejmowania
wspolnych przedsiewzie¢ zwigzanych z inwestycjami w infrastrukture odpo-
wiadajaca potrzebom danej wsi czy dzielnicy.

Oddolna inicjatywa spotfeczna uruchamiana jest czesto w odniesieniu do spraw naj-
prostszych, gtéwnie lokalnych. Partycypujac w projektach inicjatywy lokalnej, obywa-
tele nie oczekujg juz biernie na pomoc paristwa i uczg sie, jak radzic sobie w trudnych
sytuacjach, waznych dla okreslonej spotecznosci. Moze to byc¢ budowa meczetu, klu-
béw miodziezowych, budowa drogi lub stancji dla studentow??.

Dziatania tego rodzaju z jednej strony ucza ludzi uczestnictwa w zyciu pu-
blicznym poprzez zorganizowane dziatania dla wspéinego dobra, z drugiej zas
— pokazuja, ze przynajmniej w niektérych sferach zycia paristwo w tej formie,
jaka dotychczas znaja, nie jest niezbedne.

Régime du savoir

Z punktu widzenia wspétczesnego intelektualisty muzutmanskiego pytanie o to,
dlaczego spoteczeristwa muzutmariskie nie poszty droga zachodniej moderni-
zacji, jest oparte na fatszywych przestankach. Jak zauwaza Seyyed Hossein
Nasr, ,Smierc dziesigtek milionéw Europejczykéw w XX wieku, spowodowana
nowoczesnymi srodkami techniki wojennej, w potaczeniu z utrata znaczenia
zycia, sekularyzacja swiata, dehumanizacja ludzkosci, rozerwaniem tkanki
spotecznej, bezprecedensowym zniszczeniem Srodowiska i wieloma innymi
konsekwencjami nowoczesnej cywilizacji”** dostarczajg argumentéw, zeby py-
ta¢, kiedy i dlaczego Zachéd zszedt na ztg droge. Dzieje Europy w ciagu ostat-
niego stulecia nie daja powodéw do traktowania jej jako moralnego wzorca.
Najpierw na ulicach Tunisu, a potem w kolejnych miastach Afryki Pétnocnej
i Bliskiego Wschodu, w ktérych zdeterminowane ttumy gtosno wyrazaty swoja
frustracje, mozna byto ustysze¢ albo przeczyta¢ na transparentach, Scianach
doméw czy t-shirtach zdanie: ,,Ludzie chca upadku rezimu!” (asz-sza’ab juriid
iskaat an-nizaam ULl L)+, cadl). Zmiana rzgdzacych ekip, a nawet sys-
temu pohtycznego to dopiero czesc znacznie glebszego procesu polegajacego
na przewartosciowaniu dotychczas obowigzujacego uprawomocnienia tadu
politycznego, spotecznego i ekonomicznego.

32 Tamze, s. 62.
33 S.H. Nasr, Istota islamu. Trwate wartosci dla ludzkosci, przet. K. Pachniak, Instytut
Wydawniczy PAX, Warszawa 2010, s. 258-259.
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Podobnie francuskie hasto dégage! (wynocha, spadaj) wykrzykiwane przez
protestujacych Tunezyjczykéw byto bezposrednio zaadresowane do znienawi-
dzonej wiadzy, a posrednio — jak tego dowodzi Jocelyne Dakhlia** — do sym-
bolicznej obecnosci Zachodu i jego postkolonialnej konstrukcji tzw. Trzeciego
Swiata. Byt to gest samostanowienia bez ogladania sie na europejskie wzorce.
Europa Zachodnia nie jest podstawowym punktem odniesienia dla Arabskiego
Przebudzenia, ktére zarazem nie jest po prostu ruchem antyeuropejskim.
Kulturowych podstaw i politycznych modeli ruch ten poszukuje m.in. na Po-
tudniu, na Bliskim Wschodzie, w ,Oriencie”, poza granicami, jakie wyznaczyt
sobie Zachdd. Nilufer Gole pokazuje, ze wspétczesna Turcja, w ktérej moder-
nizacja nie stoi w sprzecznosci z przywréceniem do fask religii muzutmariskiej,
jest dla Swiata arabskiego dowodem tego, ze — wbrew perspektywie westerni-
zacyjnej — opozycja religijnego fundamentalizmu i $wieckiego autorytaryzmu
nie opisuje wszystkich mozliwych scenariuszy politycznych dla muzutmarniskich
spofeczenstw basenu Morza Srédziemnego. Co wiecej, okazuje sie, ze mozliwe
jest odejscie od Swieckiego autorytaryzmu opartego na sile armii w strone modelu
pluralistycznego, a zarazem takiego, w ktérym islam odgrywa wazna role*.
Europa Zachodnia takze przestaje by¢ centrum w tym sensie, ze — jak pokazuja
przyktady masowych wystapiert w Madrycie, Lizbonie czy Atenach — to inspi-
racje dla mieszkaricow ,centrum” moga ptynac¢ chocby z ,peryferyjnej” Afryki
Pétnocne;j.

THE ARAB AWAKENING, MODERNIZATION AND POSTCOLONIALISM

The Arab Awakening (The Arab Spring) is a mass social movement embracing
countries of Northern Africa and Near East. The main reason for the movement is
political authority delegitimization connected with countries’ weakness in solving
social problems. Literature of the subject emphasizes nonreligious character of
The Arab Awakening, validating the false opposition of Islam and modernization.
Meanwhile modern political thought inspired by radical Islam is not contrary
to parliamentary democratization; it only rejects secularity and neoliberal
capitalism. The West has stopped being the main point of reference for social
modernization projects, local cultural heritage, especially Islam, reinterpreted in
contextof modern challenges, isbecoming more important. Social activity of some
Muslim fundamental organizations favors building frameworks of civic societies.

34 Por. J. Dakhlia, Tunisie — le pays sans bruit, Actes Sud, Paris 2011, s. 118.
35 Por. N. Gole, Decentering Europe, Recentering Islam, ,New Literary History” 2012 nr 4(43).
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