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Nasr AbU Zayd - hermeneuta Koranu,
odnowiciel mysli muzutmanskiej,
mysliciel polityczno-spoteczny

Krétki rys biograficzny

Juz dzi$, zaledwie piec lat po jego $Smierci, mozna ocenié, ze Nasr Hdmid Abi Zayd
odegrat wazna role we wspotczesnej arabskiej refleksji nad teologig muzutmanska,
Koranem i szerzej rozumiang doktryng panstwa i prawa w islamie. Byt zardwno
gtebokim myslicielem teologicznym, jak i btyskotliwym komentatorem spoteczno-
-politycznym, a przede wszystkim autorem co najmniej kilkunastu waznych prac
napisanych w jezykach arabskim i angielskim.

Urodzit sie w 1943 roku w poblizu miejscowosci Tantd w Egipcie. Kariere
naukowag zaczynat na Uniwersytecie Kairskim, specjalizujgc sie w teologii muzut-
manskiej i literaturze arabskiej. Abu Zayda od poczatku otaczat nimb politycznego
wykroczenia i balansowania na granicy religijnej herezji, co wynikato z krytycz-
nego stosunku do konserwatywnego dyskursu dominujacego w badaniach nad
Koranem i sunna. Za swoje przekonania ostatecznie zaptacit cene przymusowej
emigracji z macierzystego kraju. Oskarzony w 1994 roku o apostazje i zmuszony
do poddania sie wyrokowi sadu religijnego o anulowaniu jego matzenstwa z Ibtihal
Yunis, wyjechat wraz z zong do Holandii.

Odnalazt sie dobrze w nowym s$rodowisku akademickim i zostat profesorem
komparatystyki religijnej na uniwersytecie w Lejdzie, a takze objat Katedre imienia
Ibn Rusda na Uniwersytecie Humanistycznym w Utrechcie, gdzie dogtebnie badat
recepcje neoplatonizmu w Swiecie islamu. Nasr Abi Zayd chetnie odwotywat sie
zresztg tez do tradycji 1bn ‘ArabTego (1165-1240), wielkiego mistrza filozofii mu-
zutmanskiej. Egipski uczony podjat zarazem prébe dostosowania europejskiego
nurtu hermeneutycznego do analizy Koranu. Efektem byta m.in. popularna w Eu-
ropie anglojezyczna praca Rethinking the Qur an: Towards a Humanistic Herme-
neutics (Utrecht 2004, Humanistics University Press), a takze szersza monografia
Reformation oflslamic Thought: A Critical Historical Analysis (Amsterdam 2006,
Amsterdam University Press). Szerokim echem odbita sie tez publikacja o charak-
terze autobiograficznym Voice ofan Exile. Reflections on Islam (Westport-London
2004, Praeger Publishers), stworzona wraz z Esther R. Nelson.
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Z kolei do najwazniejszych dziet arabskojezycznych mozna zaliczy¢ m.in.:
Mafhim an-nass: dirdsafi ‘ulim al-Qur an (,,Rozumienie tekstu. Studia and nau-
kami koranicznymi”, Bejrut-Kair 1991), Naqd al-hitdb ad-dInl (,,Krytyka dyskursu
religijnego/muzutmanskiego”, Kair 1994) oraz wcze$niejszg chronologicznie prace
Al-Ittigdh al-‘aqll fi &t-tafslr: dirdsa fi qadiyat al-magézfi al-Qur@an ‘inda
al-mu tazila (,,Racjonalizm w egzegezie: studium problemu metafory koranicznej
u mutazylitow”, Bejrut-Casablanca 1982).

W ostatnich latach zycia Nasrowi Abu Zaydowi kilkakrotnie udato sie odwie-
dzi¢ Egipt i mieszkac tam przez dtuzsze okresy, wskutek gwarancji bezpieczenstwa
zapewnionych przez macierzyste panstwo. Zmart w 2010 roku w swym ukochanym
miescie, Kairze, po ciezkiej chorobie.

Badania w jezyku polskim nad twadrczoscig Nasra Abl Zayda nie zostaty jesz-
cze rozwiniete, prace translatorskie zainicjowata lzabela Szybilskal autor artykutu
rozpoczat za$ realizacje projektu naukowego poswieconego twadrczosci i biografii
egipskiego hermeneuty?2

Hermeneutyka koraniczna - zarys metody i odniesienia
do europejskiej mysli postsekularnej

Dalsza czes$¢ tekstu odnosi sie do jednego z najwazniejszych i najbardziej twor-
czych aspektéw mysli Nasra Abili Zayda - swoistego projektu hermeneutyki kora-
nicznej. Jest to zarazem ten motyw w jego twdrczosci, ktory w sposéb najbardziej
bezposredni dialoguje ze wspdtczesnymi europejskimi pragdami mys$lowymi
(hermeneutyka, mysl postsekulama), a zarazem wpisuje sie tez w problemy zywo
dyskutowane przez elity arabskie (pozorna ,,sekularyzacja” i konflikty wyznaniowe
w panstwach arabskich, postepujaca polityzacja religii).

Dyskurs fundamentalistyczny, cho¢ bardzo wptywowy i cieszacy sie autory-
tetem w masach arabskich i niektérych kregach inteligenckich, nigdy nie stat sie
dominujacym jezykiem wiadzy i debaty publicznej w krajach Bliskiego Wschodu
0 arabskojezycznej wiekszosci. Rzad dusz przynajmniej formalnie sprawowata le-
wicujgca opcja sekularystyczna, ktéra swoj autorytaryzm, sktonnos¢ do ogranicza-
nia dialogu spotecznego i utrzymywania spoteczenstw w stanie permanentnego
stanu wyjatkowego tlumaczyta zawsze koniecznoscig utrzymywania radykalnego

1Dostepne jest jej ttumaczenie na jezyk polski fragmentu jednej z najwazniejszych prac Nasra
Abu Zayda Krytyka dyskursu muzutmarnskiego, w dalszej czesci tekstu oznaczane jako: Abu Zayd 2004a.

2 Niniejszy artykut powstat w ramach projektu naukowego finansowanego przez Narodowe
Centrum Nauki. Dr M. Moch uzyskat funkcje kierownika projektu zbiorowego Nasr Abu Zajd - od-
nowiciel mysli muzutmanskiej. Projekt dw zostat wyrdzniony w széstej edycji programu ,,Sonata”
Narodowego Centrum Nauki (nr projektu: 2013/11/D/HS1/04322), rozstrzygnietej w maju 2014 r.,
i bedzie realizowany do wrze$nia 2017 r. z udziatem pracownikéw bydgoskiego Zaktadu Jezyka
i Kultury Arabskiej UKW: dra Sebastiana Bednarowicza i mgr Joanny Musiatewicz.
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islamu w ryzach. Réznica miedzy obiema opcjami bytajednak czesto czysto werbalna,
ich dyskurs wykazywat zaskakujgce paralele, zwlaszcza w checi narzucania zawsze
jednej, stusznej ideowo wersji arabskiej historii i wizji islamu. Pozornie spolary-
zowane nurty staraty sie tez utrzymywac w nienaruszonym stanie antynowoczesny
styl uprawiania nauki na wielu (cho¢ oczywiscie nie wszystkich) uniwersytetach
arabskich: brak rzetelnej krytyki zrodet, arbitralne, instrumentalne wykorzystywa-
nie Koranu i innych tekstow religijnych w celu uzasadniania kazdej praktycznie
tezy z dziedziny nauk spotecznych, a nawet Scistych, i przyzwolenie na szerzenie
sie zapozyczonego z Zachodu, a stabo reprezentowanego w arabskim sredniowie-
czu antyjudaizmu, potagczonego wrecz z antysemityzmem.

»Sekularyzacja” w $wiecie arabskim byta ijest wiec zjawiskiem niezwykle
powierzchownym. Polega na uchwaleniu kodeksow i konstytucji wzorowanych
na zachodnich rozwigzaniach prawnych, przy rownoczesnym zamrozeniu twarczej
debaty o réznych aspektach religii. Islam w tej sytuacji bynajmniej nie ulegt ze-
Swiecczeniu czy tez wyczekiwanej przez Zachdd reformaciji, lecz zostat zepchnigty
na bezpieczne dla wtadzy peryferie zycia spotecznego. W ten sposéb dorobek dzie-
wiethastowiecznego renesansu arabskiego zostat w duzej mierze zaprzepaszczony,
a wprowadzone wowczas proby nowoczesnej lektury Koranu odrzucono jako nie-
bezpieczne, zarowno dla $wieckiej wiadzy, jak i dla sponsorowanego przez nig re-
ligijnego establishmentu. | wtasnie w tym momencie zarysowuje sie perspektywa
dla zaistnienia w $wiecie arabskim zjawiska zwanego myslg postsekulamg.

Realia uczestnictwa we wszelkich dyskursach o religii sg na terytoriach mu-
zutmanskich zupetnie inne niz w Europie Zachodniej i zarazem takze dwa modele
sekularyzacji - europejski i arabski - diametralnie r6znig sie od siebie. Moznajed-
nak na Bliskim Wschodzie zaobserwowaé realny opdér wobec ,,sekulamosci”
w takim ksztatcie, jaki forsowaty arabskie rezimy. Formalnie detronizujac islam
jako wszechobecng religie pafnstwa i prawa, zarazem wprowadzaty one kompletne
juz rozmycie granic miedzy tym, co polityczne, a tym, co religijne. Islam nie funk-
cjonowat jako warto$¢ samoistna, niezalezna, byt ,,martwym dyskursem”, rodzajem
kanonicznego tekstu kulturowego, ktéry mozna w kazdej sytuacji zinstrumentali-
zowac, gdy tylko jest to pozadane w sprawowaniu wiadzy.

Ta sytuacja musiata obudzi¢ reakcje tej grupy wspotczesnych badaczy islamu,
ktéra pragneta przede wszystkim badawczej niezaleznosci i nie identyfikowata sie
ze wspomnianymi dwoma obozami ideologicznymi: socjalizmem arabskim i na-
cjonalizmem oraz fundamentalizmem. Ta generacja naukowcow3, egzegetow Ko-
ranu, a zarazem czesto historykéw literatury, nie byta spetana w takiej mierze

3lstotng role w tej formacji intelektualnej odegrali szczeg6lnie badacze o pochodzeniu egipskim
i marokariskim, a osrodkiem nowych pradéw intelektualnych byty $rodowiska uniwersyteckie w Kai-
rze, zainspirowane choc¢by przez krytyka literackiego i badacza Koranu, Tahe Husejna (Taha Husayn,
1889-1973).
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dziedzictwem kolonialnym i imperialnym jak ich poprzednicy. Obszarem ich
dziatalnosci byty autorytarne politycznie i formalnie $wieckie niepodlegte kraje
arabskie, a nie rozpadajgce sie imperium osmanskie i podlegte mocarstwom kolo-
nialnym terytoria mandatowe, jak w przypadku wcze$niejszego pokolenia. Kiero-
wali oni ostrze swej krytyki przede wszystkim przeciw ,,arabskiej sekularyzacji”
jako rzeczywistemu zaprzeczeniu modernizacji, rownoczesnie krytykujac funda-
mentalistyczne, redukcjonistyczne widzenie Koranu.

Przede wszystkim chodzito o wskrzeszenie ducha arabskiego i europejskiego
renesansu. Opisywana przeze mnie grupa badaczy podkreslata swg arabska specy-
fike, ale zarazem miata juz stosunkowo dobrg znajomosc¢ literatury europejskiej,
zwiaszcza filozoficznej. Upowszechnialy sie nowoczesne wzorce myslenia herme-
neutycznego, miedzy innymi czytano prace Martina Heideggera i Paula Ricoeura,
praktycznie nieobecne w oficjalnych programach nauczania na arabskich uniwer-
sytetach. Mimo ze istniata tez Swiadomos$¢ istnienia innych pragdow myslowych,
takich jak fenomenologia Husserla czy filozoficzna wizja judaizmu i Talmudu
w wydaniu Emmanuela Levinasa, to jednak witasnie hermeneutyka w swojej doj-
rzatej dwudziestowiecznej postaci stata sie szczeg6lnie wdziecznym zaproszeniem
do odnowienia wysitku krytycznego nad analiza Koranu i tradycji muzutmarnskiej.

Do najwybitniejszych wspoétczesnych arabskich hermeneutéw tekstow religij-
nych mozna zaliczy¢ pochodzacego z Algierii Muhammada Arkéna (Muhammad
Arkoun) i, przede wszystkim, bohatera tego tekstu, Nasra Abl Zayda.

Religia muzutmanska sama w sobie moze stanowié natchnienie dla niejednego
ponowoczesnego odczytania tradycji sakralnych. Jej dodatkowg, bardzo interesu-
jaca cechgjest widoczna wspolnota duchowa i intelektualna z mistycznymi odmia-
nami judaizmu, ktéry przeciez w ztotym okresie historii arabskiej (czyli w fazie
europejskiego $redniowiecza) wchodzit w liczne interakcje z islamem, a autorzy
zydowskich traktatow mistycznych chetnie uzywali jezyka arabskiego jako najle-
piej wyrazajacego ich mysli, zresztg takze Majmonides nalezat do $wietnych znaw-
cow iuzytkownikéw arabszczyzny literackiej.

Nasr Hamid Abi Zayd chetnie odwotywat sie do tych tradycji, choéby przez
wspomniang juz fascynacje filozofig Ibn ‘Arablego (1165-1240), wielkiego mistrza
sufizmu, propagatora otwartej analizy Koranu i teoretyka wzorowanego na Platonie
ujecia mitosci idealnej. W tym tekscie szczegoOlnie interesuje mnie sposob podejscia
do objawienia religijnego zawartego w ksiedze Koranu, ktére w wydaniu Abi
Zaydajawi sie jako nurt rzeczywiscie ozywczy i nowatorski w skali mysli arabskiej,
ale tez catej miedzynarodowej refleksji o islamie.

Czy paradoksalnie nie jest to Swietne wcielenie w zycie oczekiwan europej-
skich krytykow i interpretatoréw religii jak Giorgio Agamben4, ktory mowi o pro-

4 ,,Profanacja neutralizuje swoéj przedmiot. To, co byto niedostepne i oddzielone, wskutek profanacji
traci swojg aure i moze zosta¢ przywrdcone uzyciu. W obu przypadkach mamy do czynienia z zabiegami
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fanacji wyrazajacej sie w rzeczywiscie rewolucyjnym przeniesieniu pojec religijnych
do codziennego jezyka. Abii Zayd, mimo ze daleki od metody i pogladéw wioskiego
filozofa, szuka w nieco podobny sposéb przestrzeni wolnosci w artykutowaniu re-
ligijnego doswiadczenia, mozliwosci polifonicznej, respektujgcej wielowarstwo-
wos$¢ lektury tekstu koranicznego, ktérg mozna odnies¢ do ludzkiej codziennosci.
W przeciwienstwie jednak do zachodnich prob bardzo radykalnego nieraz i dekon-
struujgcego ujecia religii (gdy u Alaina Badiou $w. Pawet staje sie figura rewolu-
cjonisty i kontestatora niszczacego zastane relacje wtadzy i podlegtosci w ferworze
religijnego Wydarzenia), egipski pisarz prowadzi walke jak najbardziej serio
o prawo do wyznawania islamu na przekérjego ograniczonej i wypranej z wszelkiej
debaty oficjalnej wersji. Mowigc jednak nieco ztos$liwie, trudno o wiekszg przepasé
w zakresie mozliwosci reinterpretacji religii jak miedzy Zizkiem i Badiou z jednej
strony, a arabskimi egzegetami Koranu - z drugiej.

W zachodnich postsekularnych realiach religia stata sie rezerwuarem moty-
wow, ktdre w dowolny sposéb mozna reinterpretowaé, zonglowac nimijak innymi
cytatami kulturowymi, wszystko to robigc z zadowolong ming postmodernistycz-
nego mistrza ceremonii, ktory wjednej chwili to, co wywrotowe, potrafi przemienié
w najnowszy intelektualny szyk, doskonale wpasowujacy sie w wymagania krea-
torow kultury popularnej. Nowa interpretacja islamu jest czyms zupetnie innym,
nie ma nic wspdélnego z beztroskg zabawg kulturowymi rekwizytami, jest gwat-
towng i niebezpieczng walkg o jezyk i symbole. Postugujac sie formutg Tadeusza
Kantora, mozna by stwierdzi¢, ze odnowa islamu nigdy nie jest bezkarna, zawsze
wigze sie z rzeczywistym i namacalnym przekroczeniem norm spotecznych irealng
mozliwos$cig ulegania represjom, wigcznie z pozbawieniem zycia.

Taka sytuacja wydaje sie zapewne czyms$ zupetnie egzotycznym z zachodniego
punktu widzenia, gdzie, wrecz odwrotnie, samo uswiadomienie sobie na wskro$
religijnego charakteru niektorych sekulamych instytucji jest duzym i zaskakujgcym
odkryciem. W $wiecie islamu to, co religijne, nalezy do sfery ,,goragcych” faktow
spotecznych, ktore za kazdym razem rodzga sp6r, budzg namigtnosci, realnie rézni-
cuja. Trzeba pamieta¢ o tych uwarunkowaniach, gdy poddaje sie analizie myslenie
0 duchowosci we wspotczesnych krajach arabskich.

Podstawowym zatozeniem Nasra Abl Zayda jest konieczno$¢ odnowy dys-
kursu religijnego (Abl Zayd 2002, Internet). Kwestia ta obejmuje zaréwno relacje
miedzy dyskursem religijnym a publicznym w sferze spotecznej, politycznej i eko-
nomicznej, jak rowniez same uwarunkowania pojeciowe odnowy czy tez reformacji

politycznymi: pierwsza operacja dotyczy jednak sprawowania wtadzy, ktorg legitymizuje, odnoszac
ja do uswieconego modelu; druga natomiast dezaktywuje mechanizmy wiadzy i przywraca wspoél-
nemu uzytkowaniu zawtaszczone dotychczas przestrzenie” (cytat z Profanacji Giorgio Agambena za:
Moscicki 2007, Internet). Motyw przywrécenia islamu wspdlnemu uzytkowaniu mozna czesto znalez¢
u Nasra Abu Zayda, gdzie takze wigze sie on z krytyka sekularyzacji, aczkolwiek formutowang z in-
nych pobudek niz w przypadku Agambena.
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mysli muzutmanskiej. W przekonaniu egipskiego filozofa, by prowadzi¢ krytyczng
debate o interpretacji Swietych tekstéw, nie trzeba praktycznie odwotywaé sie
do wzorcow zachodnich, bo tego typu potencjat jest od dawna obecny w kulturze
arabskiej. Jego zdaniem, kompletnie nieuzasadnione jest traktowanie grupy kry-
tycznych intelektualistdw arabskich wytgcznie jako Srodowiska zwestemizowanych
liberalnych inteligentéw.

Fundamentalnym problemem jest zawtaszczenie przestrzeni publicznej w Swie-
cie muzutmanskim przez dyskurs konserwatywny (obojetne czy lewicowy, czy fun-
damentalistyczny), pozbawiony zdolnosci krytycznej i ideologizujacy jezyk, ktory
W jego ujeciu staje sie niezdatng do refleksji nowomowg. W tej swoistej mowie
nienawisci budzace watpliwosci klisze mys$lowe stajg sie oczywistoscia. Nieprzy-
padkowo ,,oficjalni” filozofowie reziméw arabskich czesto w tytutach swoich prac
zestawiajg chocby islam z socjalizmem, nie czynigc jednak najmniejszej proby ana-
lizy tych poje¢, a traktujac ich egzotyczne przeciez tgczenie jako co$ uprawomoc-
nionego5.

Z kolei ,,dyskurs religijny”, tak jak jest on rozumiany zwykle przez fundamen-
talistéw, polega po prostu na utozsamieniu go z wszelka propagandg polityczno-
-religijng, zwkaszcza z formulg retoryczng pigtkowych kazan w meczetach (Abi
Zayd 2002, Internet). Jako swoisty dogmat przyjmuje sie zdumiewajaca teze, ze
dyskursywnos¢ religii zasadza sie wytgcznie najej kanonicznej niedyskutowalnej
postaci oraz ewentualnej politycznej instrumentalizacji6. Takie mys$lenie wyklucza
w ogole historyczny charakter religii, poniewaz uznaje ono to, co tu i teraz,
za wieczne i niezmienne. Usuniete wiec zostaje tez wszelkie kontekstualne widze-
nie religii, umozliwiajgce dostrzezenie jej wielowarstwowego, zaposredniczonego
przez cztowieka charakteru.

Kluczowe dla nowych strategii interpretacyjnych - w odniesieniu do muzui-
manskich tekstéw - jest sformutowanie dystynkcji miedzy tekstem a dyskursem.
To zrdznicowanie, zaproponowane po raz pierwszy przez Muhammada Arkouna
(1994), uwzglednia arabskie realia jezykowe i kulturowe. Z jednej strony wyod-
rebnia on Koran jako otwarty dyskurs, bardzo zmienny i nieprzewidywalny, pod-
legajacy przeksztatceniom, choéby w wyniku kontrastujgcych ze sobg stylow
recytacji, $piewu i ich wykorzystania w modlitwie, z drugiej za$ proponuje pojecie
Mushaf, ktére odnosi sie do postaci Swietej Ksiegi, uzyskanej w wyniku wielolet-
niego procesu kanonizacji. W tym aspekcie Koran to juz Zamkniety Korpus czy tez

5Takie nastawienie prezentowat w swych pracach np. syryjski teoretyk islamu i instytucji parnstwo-
wych, niegdy$ przywddca tamtejszego Bractwa Muzutmanskiego, Mustafa as-Siba‘ (1915-1964).

6Nasr Abli Zayd wskazywat cho¢by na sprzeczno$¢ w islamie sunnickim miedzy teoretycznym
brakiem duchowienstwa a rzeczywistg wszechwiadza prawnikow i sedziow muzutmanskich w za-
kresie interpretacji Koranu i sunny. Egipski uczony krytykowalt, tez kojarzong z fundamentalistami
muzutmanskimi, koncepcje hakimiyyat Allah (Boskiego panowania, suwerennos$ci nad ziemig) (por.
Abu Zayd 2004a; Szybilska 2007, 484-485).
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Martwy Tekst, prezentowany przez religijne elity jako jedynie stuszny i obowigzu-
jacy w kazdej sytuacji. Nasr Abl Zayd odstania w swoich interpretacjach najwaz-
niejszego tekstu islamu skrzetnie juz dzi$ ukryte mechanizmy przemocy
symbolicznej, ktora doprowadzita do wyjecia jego tresci spod prob sformutowania
krytycznej analizy.

Egipski egzegeta argumentuje, ze jeszcze kilkadziesiat lat temu samo pojecie
tekstualnosci Koranu byto duzym osiggnieciem humanistyki na Bliskim Wscho-
dzie. Dzi$ jednak zdecydowanie istotniejsze jest przeniesienie nacisku badawczego
na rozumienie Swietej Ksiegi jako dyskursu. Umozliwia to eksplorowanie hory-
zontalnego wymiaru Koranu w sensie opisu procesu jego przekazywaniajako ciggu
wielu bardzo skomplikowanych zjawisk jezykowych, historycznych i psycholo-
gicznych. Ow aspekt jest gteboko obecny w samej utajonej strukturze dyskursu.
Z punktu widzenia arabskich podej$¢ do interpretacji Koranu propozycja ta jest
dos¢ radykalnym przeformutowaniem zastanych ram pojeciowych.

Czysto tekstualne badania Koranu powoduja niekiedy, zdaniem Abil Zayda,
manipulacje zarbwno w sferze znaczen, jak i struktury, umozliwiajgc pojscie Sladem
ograniczajgcych sktonnosci muzutmanskiej teologii. Odpowiedzig na totalizujace
i instrumentalizujgce widzenie Koranu jest projekt hermeneutyki demokratycznej.
Samo to pojecie sprawia wrazenie raczej niejasnego i zawiktanego, gdyz egipski
pisarz chetnie dystansuje sie od zachodniego rozumienia procedur demokratycz-
nych, zarazem jednak czesto i pozytywnie odnosi sie tez jednak do bardzo o$wie-
ceniowo definiowanych praw i wolnosci cztowieka i obywatela.

Wedtug otwartej demokratycznej hermeneutyki empiryczne zréznicowanie reli-
gijnych sensow i znaczen jest czescig uniwersalnego zréznicowania ludzkiego
w kwestii sensu zycia, co wydaje sie pozytywng wartoscig w kontekscie wspot-
czesnego zycia. W celu ponownego powigzania problemu znaczenia Koranu
z kwestig sensu zyciajest pilnie potrzebne, by uwypukli¢ fakt, ze Koran byt pro-
duktem dialogu, debaty, argumentacji, zgody i konfliktowego ucierania si¢ racji.
Dotyczyto to nie tylko przedmuzutmanskich norm, praktyk i kultury, ale tez od-
nosito sie do wasciwych Koranowi, a wczesniejszych chronologicznie ocen, pre-
supozycji i twierdzen (Abl Zayd 2004, 11).

Demokratyczna hermeneutyka przeciwstawianajest tu konsekwentnie herme-
neutyce polemicznej lub apologetycznej, bardzo witasciwych arabskim tradycjom
literackim, w ramach ktorych jednym z najbardziej rozpowszechnionych rodzajow
jest esej polemiczno-agitacyjny, czesto mieszajgcy zagadnienia spoteczne, poli-
tyczne i teologiczne. Odpowiedzig Nasra Abu Zayda na te, w jego przekonaniu,
dekadencje mysli arabskiej i zanik ducha krytycznego jest propozycja blizszego
skupienia na tekstach i ich kontekstach, ktére ukaze ich wewnetrzng r6znorodnosc,
chetnie usuwang lub deprecjonowang przez wiadze panstwowe i kregi fundamen-
talistyczne.
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Tworca projektu hermeneutyki demokratycznej zaznacza, ze nie chodzi bynaj-
mniej o stworzenie swoistego bicza na integryzm religijny, polegajacego na nowo-
czesnej analizie kilku wyrwanych z kontekstu wersetéw koranicznych, majgcych
uzasadnia¢ demokratyzacje Swiata arabskiego. Zamiar jest zdecydowanie bardziej
uniwersalny: przywrocenie islamu jego wyznawcom, przyzwolenie na wielo$¢ in-
terpretacji, prawo do twdérczego od$wiezania koranicznego jezyka, ktory przeciez
tak silnie oddziatywat na ksztatt standardowej literackiej arabszczyzny. Przede
wszystkim jednak podstawowym celem opisywanego nurtu $wiatopogladowego
jest zapewne ukazanie i zdemaskowanie powigzan witadzy z kanonicznym, mart-
wym rozumieniem Swietej Ksiegi, ktére prowadzi do zawtaszczania religii w sferze
politycznej, spotecznej i symbolicznej. Na tym - sugeruje hermeneuta z Egiptu -
polega arabski model sekularyzacji, ktéry prowadzi jedynie do przeniesienia cen-
trum witadzy od niebianskiej do ziemskiej, bez jednak jakiegokolwiek naruszenia
sposobdw jej sprawowania i narzucania.

Taka sekulamos¢ to wielkie ktamstwo - zdaje sie mowi¢ Abl Zayd. Postan-
nictwem Arabow powinno by¢ nie odrzucanie wiasnej tradycji na rozkaz panstwa,
ale jej twércze interpretowanie i rozmowa na jej temat, niewykluczajaca réznicy
i sporu. Gdy uswiadomimy sobie zapos$redniczony i czeSciowo zmanipulowany
charakter Ksiegi, nie powinno nas to prowadzi¢ do jej prostego odrzucenia, lecz
tylko do pogtebienia i problematyzacji wiedzy o tym dyskursie. Postulat ten nie
jestjednak mozliwy do realizacji bez przerwania zakletego kregu przemocy, za-
réwno tej codziennej, bardzo realnej i namacalnej, jak i symbolicznej, ucielesnio-
nej w catym systemie interpretacji czy tez raczej pseudointerpretacji Koranu
i islamu.

Demokratyczna hermeneutyka nie istnieje w warunkach strachu i braku prawa
do btedu interpretacyjnego, ktére to ograniczenia przeczg nawet spekulatywnym
tradycjom Sredniowiecznej teologii muzutmarnskiej. Bez uswiadomienia sobie
faktu, ze Koran jest zywym fenomenem, skodyfikowanym Tekstem i wiecznie
zmiennym Dyskursem, islam nigdy nie wydobedzie sie z mentalnej schizofrenii,
polegajacej na potgczeniu poczucia wyzszosci z licznymi kompleksami o podtozu
historycznym. Trzeba przyznac¢, ze taka krytyka ma zupetnie inng wage, gdy for-
mutuje ja muzutmanin wywodzacy sie z kraju arabskiego, a nie zachodni obserwa-
tor islamu.

Szczego6lnie wartosciowym aspektem prac Abil Zayda sg bogate odniesienia
bibliograficzne do Koranu i innych tekstow arabskich, ktore ukazuja je niekiedy
w zupetnie nowym $wietle. Egipski badacz wytrwale poszukuje w Swigtej Ksiedze
napie¢ miedzy réznymi warstwami tekstualnymi i bez wiekszych probleméw je
znajduje, eksplorujac chocby interesujgcg kwestie roznic miedzy wczesniejszymi
chronologicznie surami mekkanskimi i pézniejszymi medynskimi. Ortodoksja mu-
zutmanska przedstawita te sytuacje w kategoriach abrogacji (nash), a wiec unie-
wazniania, znoszenia okreslonych partii tekstu przez pézniejsze chronologicznie
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fragmenty (Abiu Zayd 2004, 15). W sposéb naturalny prowadzito to tez do radyka-
lizacji i usztywniania islamu jako takiego, gdyz wiele sur medynskich pochodzito
juz z okresu, gdy ujawnita sie wrogos$¢ miedzy prorokiem Muhammadem a zydow-
skimi plemionami Medyny.

Z tego wzgledu materiat zawarty w tych surach charakteryzuje sie zdecydo-
wanie wieksza wrogo$cig wobec tzw. ludow Ksiegi, czyli Zydéw i chrzescijan, niz
materiat wczesniejszy. Nasr Abl Zayd podaje chocby interesujacy przyktad kora-
nicznej niekonsekwencji w kwestii matzenstw muzutmandéw z innowiercami.
Wczesniejszy chronologicznie werset mowi:

Dzisiaj s3 wam dozwolone dobre rzeczy;
dozwolone wam jest pozywienie tych,
ktérym zostata dana Ksiega;

a wasze pozywienie jest im dozwolone.

| kobiety cnotliwe sposréd wierzacych,

| kobiety cnotliwe sposrod tych,

ktérym zostata dana Ksiega przed wami,
jesli daliscie im nalezny posag

jako ludzie uczciwi, a nie rozpustni,
bioracy je sobie jako natoznice.

A ktokolwiek odrzuca wiare,

to jego dziatanie jest daremne

i on w zyciu ostatecznym

znajdzie sie wérdd tych, ktorzy poniesli strate (Koran V 5, 127).

W przekonaniu ortodoksji muzutmarnskiej ten dopuszczajgcy matzenstwa mie-
dzyreligijne werset zostat zniesiony trescig innego fragmentu:

I nie zencie sie z kobietami,

ktére czczg bozkow, dopoki one nie uwierza.

Z pewnosciag wierzaca niewolnica

jest lepsza od kobiety czczacej bozkow,
chocbyscie ja podziwiali.

Oto ci, ktérzy wzywaja do ognia.

A Bdg wzywa do Ogrodu

i do przebaczenia, zajego zezwoleniem!

On wyjasnia Swoje znaki ludziom.

By¢ moze oni sie opamietajg (Koran Il 221, 43).

Abl Zayd dostrzega tu swoiste morderstwo ortodoksji na naturalnym bogac-
twie tekstu. Tymczasem rzeczywistym bogactwem islamu ucielesnionym w Kora-
nie jest jego polifonicznos¢, obok siebie egzystujag rdézne, réwne sobie tradycje,
miedzy ktorymi trwa ciggta mediacja. Podobnie, wspomniane wersety juz w $red-
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niowieczu postrzegat wspomniany juz lbn Rusd, ktory krytykowat tafsir oparty
na uniewaznianiu okres$lonych fragmentdw Koranu przez inne, poniewaz uznawat
wielogtosowos¢ Ksiegi za warto$¢ sama w sobie. Abu Zayd, postugujac sie zapo-
zyczong przez Muhammada Arkouna Ricoeurowska typologig Biblii, opisuje
bogactwo dyskurséw funkcjonujacych w Koranie (Ab6 Zayd 2004, 19in.). Cieka-
wym zjawiskiem jest choéby zréznicowany sposéb zwracania sie Boga do jego po-
stainca - proroka Muhammada, a takze sam sposéb mdwienia o przymiotach
Stworcy. Przeplatajg sie rézne narracje: pierwszoosobowa w liczbie pojedynczej
i mnogiej, trzecioosobowa, a takze liczne zwroty w trybie rozkazujgcym. Wystepuje
tez dialogicznos$¢ polegajagca na przyktad na krytyce niektérych poczynan proroka
przez archaniotow-posrednikéw (Abl Zayd 2004, 19).

W takim ujeciu, Koran wyraza wiec wielo$¢, a nie monolityczng jednos¢.
Historie, przypowiesci i przyktady, ktore sie w nim przewijaja, powracajg wielo-
krotnie w roznych kontekstach, niemal zawsze jednak nieco zmodyfikowane, uwy-
puklajac wazno$é innych aspektéw danej opowiesci. Abu Zayd ukazuje tez
na przyktadach arbitralnos$¢, z jaka ortodoksja muzutmanska ustalata w swych
interpretacjach podziat miedzy wersetami jasnymi i zagadkowymi, trudnymi
interpretacyjnie. Dystynkcja ta stuzyta w duzej mierze upraszczaniu tekstu nie-
zbednego w procesie kanonizacji i kodyfikacji. To wiasnie takie strategie inter-
pretacyjne przesadzity o transformacji Koranu w Mushaf, czyli zamkniety korpus
tekstowy.

Zjawisko to trafnie symbolizuje tez ostateczne splecenie sfery sacrum z pro-
fanum, budowe ziemskiego kalifatu uosabiajgcego boska potege, opierajgcego sie
na kanonicznej interpretacji religii. Islam to chyba religia najmocniej, obok juda-
izmu, mieszajaca i zacierajgca granice miedzy tym, co polityczne, a tym, co du-
chowe. Wspdiczesne prady hermeneutyczne dgzg do ztamania tego wzorca
funkcjonowania religii w przestrzeni publicznej. Trudno oddzieli¢ sacrum odpro-
fanum, ale mozna sfere sakralng potraktowa¢ w spos6b bardziej zindywidualizo-
wany, otwarty na inno$¢ i réznice.

Samo pojecie mysli postsekularnej nie powiedziatoby zapewne wiele krytykom
tradycyjnej interpretacji Koranu, analogicznie zresztg w Europie kategoria ta rzadko
bywa punktem odniesienia dla samych myslicieli nig okreslanych. Zdecydowanie
warto jednak, w moim przekonaniu, wigczy¢ opisany arabski nurt Swiatopoglagdowy
w kontekst najnowszych odczytan tradycji religijnych. Islam jest podobnie we-
wnetrznie zroznicowany jak chrzescijainstwo ijudaizm, ma potencjat krytyczny po-
legajacy narozpoczetej whasciwie w Sredniowieczu tradycji ,,nieufnego” podejscia
do religii. Jest zatem catkiem uzasadnione, by takze w religii muzutmanskiej do-
strzec pojawienie sie poczatkow Swiadomosci postsekularnej. Przyszto$¢ pokaze,
czy rozwinie sie ona w silniejszy i naprawde wptywowy nurt intelektualny i wyda
kolejnych wybitnych przedstawicieli, kontynuatorow mys$li Nasra Abl Zayda.
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Zamiast podsumowania. Nasr Abu Zayd jako mysliciel
polityczno-spoteczny

W swojej zréznicowanej tematycznie tworczosci, Nasr Abu Zayd konsekwentnie
uzywat swoistej siatki poje¢, ktdrym nierzadko nadawat indywidualne, do$¢ dalekie
od dostownych znaczenia. Sg to takie terminy, jak np.: tafslriyya (egzegeza, metody
egzegezy koranicznej), ta WTI (interpretacja alegoryczna, hermeneutyka), hitéb
(dyskurs), nass (tekst) czy magéz (metafora). Ta podstawa interpretacyjna, zbudo-
wana na nowym odczytaniu wiekdw historii arabskiej i muzutmanskiej, pozwalata
na tworzenie bardzo réznorodnych tekstow. Nasr Abl Zayd bezkonfliktowo tgczyt
chocby literaturoznawczo zorientowane badania nad metaforyka uzywang w Ko-
ranie z bardzo nowoczesnymi, zahaczajagcymi o wspotczesne gender studies, pra-
cami o dyskursie dotyczacym kobiety w najwazniejszych tekstach muzutmanskich.

Trafnym podsumowaniem i potwierdzeniem wielu dotychczasowych watkdw,
sg opinie Nasra Abu Zayda, dotyczace spraw rowniez bardzo dla niego waznych,
a wiec biezacych zagadnien spotecznych i politycznych dotyczacych Egiptu oraz
szerzej rozumianych: Swiata arabskiego i Swiata islamu. W pazdzierniku 2007 roku
w rozmowie z autorem artykutu nastepujgco charakteryzowat zawiktane kwestie
relacji miedzy nacjonalizmem panarabskim, islamem i odwotujagcym sie do niego
integryzmem polityczno-religijnym:

Nacjonalizm w $wiecie arabskim to sprawa stosunkowo p6zna, cho¢ zarazem jest
to zjawisko uniwersalne, wigzace kraje Bliskiego Wschodu ze $wiatem po | woj-
nie Swiatowej. Nie lubie zbytnio nacjonalizmu ani ,pan-nacjonalizmu” w stylu
panarabizmu, ktéry zastgpit panislamizm. Nie byta to wbrew pozorom zmiana
bardzo wyrazista, bo w krajach arabskich nacjonalizm nie oznaczat zerwania
z przynalezno$ciami, inspiracjami religijnymi. W Europie kategoria pafistwa na-
rodowego w duzej mierze oznaczata oderwanie narodu od religii (z wyjatkiem
chocby Polski), a tu stato sie wrecz odwrotnie. Arabskie panstwo narodowe nigdy
nie jest catkowicie zsekularyzowane, nie jest tez wyznaniowe, trwa ,,pomiedzy”
znanymi nam kategoriami. Jest to dylemat sam w sobie, nic w takim panstwie nie
jestjasno zdefiniowane i rozgraniczone. Ideologia fundamentalizmu muzutman-
skiego jest w takich warunkach prowokowana przez sama nature takiego pafnstwa
i reziméw nim rzadzacych, funkcjonuje zatem obok oficjalnej tozsamos$ci naro-
dowej.

Cata koncepcja narodowosci i panstwa narodowego jest obecnie w kryzysie.
W sytuacji globalizacji stracito ono potege i mozliwo$¢ w petni niezaleznego pro-
wadzenia polityki wewnetrznej, wspdlnota miedzynarodowa na czele z USA
mocno ingeruje w sprawy poszczegolnych panstw. Przeprowadzane sg interwen-
cje miedzynarodowe, gdy tamane sg prawa cztowieka czy tez ogranicza sie prawa
mniejszosci. Koncepcja panstwa narodowego staje sie wiec troche niejasna
i staba.

Odpowiedzig na ten kryzys, do ktorej warto zmierzaé¢, powinno by¢ wzmacnianie
sie spofeczenstwa obywatelskiego, organizacji pozarzagdowych, réznych nieza-
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leznych grup. Spoteczenstwo nie powinno pracowac tylko na zasadzie ulegtosci
wobec bezposredniej sity panstwa narodowego, ale wielosci ,,graczy”, aktoréw
spotecznych. Fundamentalizm moze by¢ jednym z takich czynnikéw, ale nie
mozna pozwoli¢ mu na to, by byt jedyny i dominujacy. | wida¢ to na co dzien
w $wiecie arabskim, ze jest naprawde duzo aktoréw, prébujacych odegrac role
w grze spotecznej, politycznej, i rowniez w obszarze religii. Tojestjedyna moz-
liwosé, by zapobiec katastroficznemu scenariuszowi przejecia wtadzy w $wiecie
arabskim przez grupy fundamentalistyczne?.

Interpretacje i sugestie egipskiego badacza sg do dzi$ bardzo aktualne, szcze-
gélnie w momencie, gdy poczatkowy entuzjazm Wiosny Arabskiej zastapit pesy-
mizm i przerazenie ekscesami terrorystow odwotujgcych sie do upolitycznionego
islamu, w sposob perwersyjny i nieuzasadniony nazywajacych sie ,,Panstwem Mu-
zutmanskim”. Wymarzone przez Nasra Abii Zayda spoteczenstwo obywatelskie tez
nie zostato jeszcze zbudowane ani umocnione, a przeciwstawne opcje polityczne
i Swiatopogladowe, réwniez w jego macierzystym Egipcie, nie traktujg Swiata
w kategorii dialogu ,,aktoréw” spotecznych, lecz - eliminacji inaczej myslgcego
wroga.

Jak narazie, w wymiarze politycznym, reforma islamu pozostaje tylko chwyt-
liwym sloganem, powtarzanym choéby na poczatku 2015 roku przez prezydenta
Egiptu, ‘Abd al-Fattaha as-SlsTego. Niestety, wywodzacy sie ze swoistej tradycji
dyktatury wojskowej, ,,nowy-stary” wiadca kraju nad Nilem nie wspomniat, ze naj-
gtebszy do tej pory by¢ moze projekt intelektualnej odnowy teologii muzutmanskiej
oraz idei religii panstwa i prawa stworzyt jego rodak, przez lata nieszanowany
i chroniony nalezycie przez wiasne panstwo.
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Streszczenie

Nasr Hamid Abu Zayd (1943-2010), mysliciel pochodzacy z Egiptu, odegrat duzg
role we wspoétczesnej arabskiej refleksji nad teologiag muzutmanska, Koranem
i szerzej rozumiang doktryng panstwa i prawa w islamie. Byt zaréwno gtebokim
mysSlicielem teologicznym, jak i btyskotliwym komentatorem spoteczno-politycz-
nym, a przede wszystkim autorem co najmniej kilkunastu waznych prac napisa-
nych w jezykach arabskim i angielskim. Artykut skupia sie na projekcie
hermeneutyki koranicznej i idei odnowy dyskursu religijnego w islamie. Idee
Nasra Abli Zayda przywotane sagw niniejszym tekscie z odniesieniami do wspo6t-
czesnej mysli europejskiej (hermeneutyka, mysl postsekularna), a takze sporéw
ideowych wewnatrz Swiata arabskiego (,,sekularnos¢”, konflikty wyznaniowe,
wzrost znaczenia fundamentalizmu religijnego).

Summary

Nasr Hdmid Abl Zayd (1943-2010), an eminent thinker from Egypt, has played
a very important role in contemporary Arab reflection on Muslim theology, the
Qur’an and the broadly understood doctrine of state and law in Islam. He has
been at the same time a deep theological, philosophical thinker, in-depth
commentator on social and political issues, and, above all, the author of at least
a dozen of important works written in Arabic and English. The article focuses on
his intellectual projects of hermeneutics of Qur’an and renewal of religious
discourse in Islam. Nasr Abu Zayd’s ideas are analyzed with references to
contemporary European thought (hermeneutics, postsecularism) and ideological
disputes within the Arab world (Arab “false secularism”, religious conflicts/
sectarianism, the insurgence of political Islam and religious fundamentalism).
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