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Teologia polityczna dzihadyzmu
w perspektywie antropologii polityki

Streszczenie

Fundamentalisci, stosujac przemoc terrorystyczng wierza, ze realizujg teologie korica czasu i sg narzedziem
sadu bozego wymierzonego przeciwko grzesznemu Swiatu. Zgodnie z teorig przemocy eschatologicznej
René Girarda religijnos¢ fundamentalistyczna przechodzi trzy fazy stereotypizacji: kryzys — sprawca — ofiara.
W teologii politycznej Al-Kaidy trudno doszukiwac sie racjonalnego (w weberowskim sensie) programu
politycznego. Poza silng ekspresjg nienawisci do cywilizacji Zachodu potaczong z nieuznawaniem ONZ
i systemu prawa miedzynarodowego znajdziemy jedynie postulaty wyprowadzenia wojsk amerykanskich
z Potwyspu Arabskiego, zniszczenia lzraela oraz mglistg idee utworzenia neokalifatu w nastepstwie rewolucji
islamskiej w krajach muzutmanskich. Postulaty te majg jednak charakter ogdlnikowy, pozostajac raczej
w sferze religijno-politycznej utopii anizeli realistycznej strategii polityczne;j.
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Politologia i antropologia

Przedmiotem niniejszych rozwazan jest propozycja antropologicznego podejscia
do badania zjawisk z zakresu przemocy politycznej, fundamentalizmu i terroryzmu
religijnego.

Stuszna jest uwaga Bronistawa Baczki (Baczko 1994, s. 35), Ze podzialy mie-
dzy réznymi naukami spotecznymi sg mniej ostre niz sie na ogét wydaje, a wzajem-
ne oddzialywanie metod i problematyki badawczej miedzy nimi wcigz sie nasila.
Tym samym rozpatrze¢ nalezy mozliwos$ci przyjecia perspektywy antropologicznej
w badaniach politologicznych. W przeciwienistwie do politologii, ktéra wyréznia
przedmiot badan (nauka o polityce), lecz nie metoda (dyscyplina bez metody), an-
tropologie wyro6znia perspektywa poznawcza, lecz nie przedmiot naukowych do-
ciekan, ten bowiem w opinii antropologéw nie jest w Zaden sposob ograniczony
tematycznie (dyscyplina bez granic). Zblizony poglad przedstawia Barbara Szacka
(Szacka 2003, s. 29), ktéra pisze, ze antropolodzy uczynili przedmiotem badan wta-
sne, nowoczesne spoteczenstwa, co zaciera granice miedzy antropologia a innymi
naukami spotecznymi. Podobng trudno$¢ napotyka jej zdaniem préba wyznaczenia
kryterium demarkacji socjologii od politologii.
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Polityka rozgrywa sie w trzech wymiarach wertykalnych: polityki lokalnej,
polityki wewnetrznej i polityki miedzynarodowej, oraz w trzech horyzontalnych:
instytucji politycznych, dziatan uczestnikow oraz idei politycznych. Sfera instytucji
(scena polityczna) to obszar, ktérego badanie wchodzi w zakres klasycznie rozu-
mianej politologii (ustrojoznawstwo) i nauk prawnych (prawo konstytucyjne, hi-
storia ustrojow panstwowych). Obszar dziatania aktoréw polityki (partie i ruchy
polityczne, grupy spoteczne, politycy, jak réwniez panstwa i organizacje miedzyna-
rodowe) jest przedmiotem badan socjologii polityki i psychologii spotecznej oraz
historii ruch6w spotecznych i nauki o polityce miedzynarodowej (stosunkach mie-
dzynarodowych). Wreszcie na sfere idei politycznych (scenariusze polityczne) skta-
daja sie ideologie i mysl polityczna, mechanizmy kreowania wyobrazni zbiorowej,
mity i stereotypy motywujgce zachowania aktoréw sceny politycznej. Ten obszar
badawczy wchodzi w zakres zainteresowan historii doktryn oraz mysli politycznej
i spotecznej, filozofii polityki i filozofii spotecznej oraz antropologii kulturowe;j.

Antropologia kulturowa i spoteczna

Przedmiotem poznania antropologicznego sa rozmaite kultury oraz spoteczen-
stwa wraz z ich uniwersami symbolicznymi, a wiec mitami, rytuatami i symbolami
konstytutywnymi dla danej kultury. Antropologowie badaja etosy kulturowe, syste-
my warto$ci oraz instytucje, poszukujac uniwersalnych cech w badanej réznorod-
nosci. Polityka réwniez jest obszarem determinowanym przez rozumiang w duchu
Ricoeura ,infrastrukture pozaracjonalng”, a wiec podlega refleksji antropologiczne;.
Antropologia jest bowiem - jak podkresla Bohdan Szklarski (Szklarski 2008, s. 7) -
poszukiwaniem odpowiedzi na pytania o cechy definicyjne kultur, co ma szczegélne
znaczenie wobec zmian zachodzgcych w polityce i politologii naszej epoki. Wedtug
warszawskiego badacza homo politicus zyskat swoje alter ego jako homo symbolicus.
Mozna jedynie postawi¢ pytanie, czy to stwierdzenie nalezy odnosi¢ wytacznie do
spoteczenstwa ponowoczesnego, czy tez uzna¢ wypada, Ze immanentng cecha ga-
tunku ludzkiego, fenomenem decydujacym o antropogenezie w sensie kulturowym,
okazata sie zdolno$c¢ do bycia animal symbolicum.

Wspotczesna antropologia ma charakter szczeg6lnej intuicji poznawczej, be-
dac przede wszystkim sposobem obserwacji i konceptualizowania badanej rzeczy-
wisto$ci kulturowej i spotecznej. W takim rozumieniu dyskurs antropologiczny nie
jest domeng wytacznie antropologéw, nie sposéb bowiem oddzieli¢ nauki zwanej
antropologiag kulturowg od innych dziedzin humanistyki, w ktérych podejmowana
jest refleksja nad fenomenem kultury. W antropologii uksztattowato sie nowocze-
sne rozumienie pojecia kultury, bez ktérego, mimo jego wieloznaczno$ci, nie moze
sie juz obejs¢ zadna nauka spoteczna. Jednoczesnie przedmiotem badan antropolo-
gii, wbrew uproszczonemu pogladowi, s3 nie tylko spoteczenstwa tradycyjne, ale
takze wspotczesne.

Coraz silniejsza tendencje do ,antropologizacji” mys$li humanistycznej pod-
kreslaja miedzy innymi Wojciech J. Burszta i Krzysztof Pigtkowski (1991, s. 68),
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wskazujac nastepujgce jej przejawy: wcigz powiekszajacy sie zakres odwotan
do prac antropologicznych, ksztattowanie sie nowej perspektywy poznawczej
w wielu dziedzinach refleksji humanistycznej, rezygnacje z autonomii poszcze-
gblnych dyscyplin i w konsekwencji coraz czestsze tworzenie prac o charakterze
multidyscyplinarnym.

W debatach metodologicznych pojawia sie pytanie, czy podejscie antropolo-
giczne oznacza antropologie kulturows, czy antropologie spoteczng. W Wielkiej
Brytanii jest w uzyciu termin ,antropologia spoteczna”, natomiast w Stanach Zjed-
noczonych - ,antropologia kulturowa”. Wielu badaczy traktuje oba pojecia synoni-
micznie, uznaje sie, Ze rozréznienie to jest nieistotne, cho¢ widoczna jest odmiennos¢
orientacji badawczych antropologéw brytyjskich i amerykanskich. Dla pierwszych
problemy struktury spotecznej i organizacji politycznej pozostajg centralnym tema-
tem badan, w przypadku drugich uwaga skupia sie na badaniu wytworéw kultury.

Edmund Leach (1982, s. 13) wywodzi antropologie spoteczng od Emila Durk-
heima i Maxa Webera, antropologie kulturowg zas od Edwarda B. Tylora. Z kolei
Ewa Nowicka (2001, s. 43) traktuje antropologie spoteczng jako jeden z dziatow
antropologii kulturowej, gdyz, jak uzasadnia, jej przedmiotem podstawowym s3 te
zjawiska kulturowe, ktore wigza sie ze strukturg i organizacjg spoteczna. Z racji za-
cierania sie roznic miedzy antropologia spoteczng a antropologia kulturowg stosuje
sie tez pojecie antropologia spoteczno-kulturowa, akcentujac integralno$¢ badan
humanistycznych.

Antropologia polityki

Rozwazajac sensownos$¢ przyjecia perspektywy antropologicznej w politolo-
gii Tadeusz Biernat (1990) podkresla znaczenie tego rodzaju intuicji inspirujgcej
poszukiwania badawcze. Chodzi o szczegdlny typ wrazliwos$ci w antropologicznym
postrzeganiu Swiata. Wysitek zbadania politycznej aktywnosci cztowieka w XX wie-
ku u$wiadamia, jak ograniczone sg mozliwosci interpretacji zjawisk politycznych
w kategoriach socjo-ekonomicznych. Tradycyjny paradygmat nauki o polityce nie
jest bowiem uniwersalny i w pewnych przypadkach uniemozliwia dotarcie do istoty
zjawisk politycznych, takich jak ludoboéjstwo w totalitarnych rezimach (Stefaniuk
1990), fundamentalizm religijny, pojawianie sie ruchéw terrorystycznych i prze-
moc polityczna.

Zalety antropologicznego podejscia podkresla Barbara Olszewska-Dyoniziak
(1999, s. 14) w swej analizie europejskich totalitaryzmoéw, stawiajac sobie za cel
ukazanie nie tylko politycznego, spotecznego czy gospodarczego (takich analiz byto
przeciez bardzo wiele), lecz takze kulturowego kontekstu totalitaryzmu. Szczegol-
nie istotne jest analizowanie totalitarnej ideologii, ktdra jest przeciez fenomenem
kulturowym. Dopiero bowiem analiza zjawisk kulturowych, takich jak wzory, war-
tosci, instytucje, zwyczaje i symbole, pozwala na rozpatrzenie szerszego kontekstu
zachowan aktorow polityki i rezultatéw ich dziatan.
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Refleksja antropologiczna oznacza zdaniem Tadeusza Biernata poszukiwanie
nowych sposob6éw uprawiania politologii poprzez inspirowanie sie dorobkiem po-
znawczym i teoretycznym wspdtczesnej antropologii. Dyscyplina ta stwarza szanse
przewarto$ciowania dotychczasowych sposoboéw ujmowania rzeczywistosci spo-
tecznej, bowiem podejscie antropologiczne staje sie atrakcyjne réwniez w odniesie-
niu do spoteczenstwa ponowoczesnego i nie odnosi sie wytacznie do spoteczenstw
tradycyjnych. Mozliwosci eksplanacyjne dotychczasowych podejs$¢ byty zbyt ogra-
niczone w odniesieniu do zespotu zjawisk okreslanych wspdélna kategorig ,fenome-
nu politycznego”, a wiasnie te zjawiska - podkresla krakowski badacz - wywieraja
znaczacy wplyw na bieg wydarzen politycznych w ramach szerszych catosci.

Andrzej Chodubski (1999) wskazuje na wyodrebnienie sie w XX w. w antropo-
logii takich subdyscyplin jak: antropologia filozoficzna, kulturowa, psychologiczna,
a ostatnio takze antropologia polityki (antropologia polityczna). Wyrazem tendencji
rozwojowej tej ostatniej dyscypliny byto utworzenie periodyku ,Journal of Political
Anthropology” w Cambridge czy czasopisma ,Antropologia polityki” w Polsce, jak
réwniez wiele prac teoretycznych z tego zakresu, opublikowanych w krajach an-
glosaskich. Andrzej Chodubski stosuje termin antropologia polityczna, definiujac ja
jako subdyscypline naukowa zajmujaca sie poznawaniem miejsca i roli cztowieka
w otaczajacej go rzeczywistosci politycznej. Bada ona sens dziatalnosci polityczne;j,
wartosci, normy, idee, symbole, stereotypy, obrzedy religijne, funkcje rytuatow, jak
réwniez scene polityczng i jej aktorow. Waznym aspektem perspektywy antropo-
logicznej jest ukazywanie zjawisk w ich wzajemnych i cato$ciowych powigzaniach,
a wiec w ujeciach systemowych, co zdaniem czotowego polskiego politologa-meto-
dologa (Chodubski 2004) winno by¢ istotg poznania politologicznego.

Eksplanacyjng atrakcyjno$¢ podejscia antropologicznego w badaniach zjawisk
spotecznych wskazuje Katarzyna Kaniowska, podkreslajac znaczenie poszukiwa-
nia i odkrywania ich kulturowego podtoza (Kaniowska 1995, s. 24). Coraz czesciej
podejmowane sg bowiem préby poszukiwania uzasadnien wspoétczesnych faktow
w ukrytym wymiarze kultury, poszukiwania uniwersaliéw i Zrédet (np. rytuat kozta
ofiarnego przy analizach zachowan spotecznych, wskazywanie na eskapizm kultu-
rowy przy badaniu nacjonalizmoéw itp.).

Reprezentatywnym przyktadem takiego podejscia odwotujacego sie rowniez
do teorii symbolicznego interakcjonizmu jest ksiazka Joanny Smigielskiej poswie-
cona funkcjonowaniu wtadzy lokalnej (Smigielska 2004). Innym znakomitym przy-
ktadem zastosowania antropologicznego podej$cia badawczego jest analiza irra-
cjonalnych zachowan zbiorowych i fenomenu mitéw politycznych dokonana przez
Stanistawa Filipowicza (1988) a takze Tadeusza Biernata (1989).

Nurt antropologiczny w politologii polskiej ostatnich lat reprezentuja rowniez
takie prace, jak ksigzka Marcina Kuli (2004) o ideologii i praktyce systemoéw ko-
munistycznych oraz Andrzeja Chwalby (1983, 1992) na temat quasi-sakralnych ar-
chetypéw i symboli w rewolucyjnej propagandzie socjalizmu.
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Przyktadem zastosowania perspektywy antropologicznej w analizie zjawisk
politycznych odlegtych w czasie jest praca Zbigniewa Dalewskiego (Dalewski 2005),
badajgcego sztuke uprawiania polityki w polskim $redniowieczu. W tym przypadku
badacz podjat analize umiejetnosci postugiwania sie rytuatem w praktyce politycz-
nej oraz interpretacji i utrwalania wtasciwej o nim pamieci. Analogiczne obszary
wspotczesnej polityki opisuja w perspektywie antropologicznej autorzy prac po-
$Swieconych mitom, rytuatom i symbolom (Borkowski 1999).

Antropologia religii i politologia religii

Pojawiajaca sie od kilku lat propozycja uprawiania politologii religii (Banek
2003) rowniez ma wyraznie antropologiczny charakter. Nie jest to w nauce $wia-
towej zadne novum, bowiem na quasi-religijny charakter totalitarnych ideologii hi-
tleryzmu, wtoskiego faszyzmu i komunizmu zwracat uwage juz Bronistaw Malinow-
ski w swej pracy poswieconej antropologii wojny (Malinowski 2001). Perspektywe
taka odnajdujemy tez u Erica Voegelina (Voegelin 1994), ktdry, dazac do wyjasnie-
nia przyczyn i sensu zjawisk politycznych, odnosit sie do sfery sacrum, uwazajac,
ze cztowiek egzystuje w spoteczenstwie politycznym w kilku réwnolegtych wymia-
rach: biologicznym, intelektualnym oraz religijnym. Voegelin, autor monumentalnej
historii dziejow filozofii europejskiej i znawca mysli politycznej XX wieku, uwazat,
ze nie mozna rozpatrywac polityki wytacznie jako sfery profanum, a wiec w oderwa-
niu od religijnej symboliki i przezy¢ wynikajgcych z obcowania z transcendensem.
Badat upolitycznienie religijnych doswiadczen, a wiec powstawanie religii politycz-
nych i fenomen neognozy, w ktérym ma miejsce wzajemne przenikanie sie ducho-
wo-religijnego wymiaru egzystencji z wymiarem codziennosci i polityki w zyciu
cztowieka. Voegelin postugiwat sie pojeciem ,przemoc eschatologiczna”, rozumiejac
przez nie takie stosowanie przemocy w polityce, ktére moze by¢ postrzegane jako
dziatanie transcendencji, a w rzeczywistos$ci realizuje sie w formie aktow bestial-
stwa i zbrodniczego okrucienstwa. Wydarzenia budzace groze moga by¢ efektem
potaczenia agresji z mistycyzmem. Przemoc eschatologiczna rodzi sie z przekonania
o koniecznos$ci przyspieszenia biegu historii nawet za cene autodestrukcji. Forma
gnozy religijnej jest kazda totalitarna ideologia ze wzgledu na sposéb myslenia, ma-
nichejskie postrzeganie rzeczywistosci spoteczno-politycznej, a takze historiozo-
fie obfitujaca w watki millenarystyczne oraz rewolucyjng eschatologie. Polityczna
gnoza jest rdzeniem totalitarnych ideologii, jej istotg jest bowiem silne przekona-
nie o mozliwos$ci poznania ostatecznego sensu historii. Ostatecznym zwienczeniem
dziatan politycznych gnostykéw moze by¢ jedynie system totalitarny. Wspoétczesna
forma religijno-politycznej gnozy jest fundamentalizm islamski ze swoja polityczna
emanacja w postaci totalitarnego panstwa afganskich talibow.

Mircea Eliade twierdzit wrecz, ze ,wybitnie areligijne ujecie catego zycia w sta-
nie czystym dochodzi do gtosu sporadycznie, nawet w najbardziej zsekularyzowa-
nych spoteczenstwach, gdyz - jak twierdzit - doskonale $wiecka egzystencja nie
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istnieje. Niezaleznie od tego, do jakiego stopnia cztowiek zdesakralizowat $wiat, i tak
nigdy sie mu nie uda catkowicie odrzuci¢ zachowania religijnego” (Eliade 1996).

Przyjecie perspektywy antropologicznej prowadzi w konsekwencji wedtug An-
drzeja Szyjewskiego (Szyjewski 2002) do uznania religii za nadrzedna strukture de-
terminujgca zachowania kulturowe. Problematyka relacji miedzy religia a polityka
powinna stanowi¢ jeden z istotnych watkéw badan politologicznych, w tym m.in.
relacji miedzy jezykiem religii i jezykiem polityki, oraz zastepowaniem absolutu do-
$wiadczenia religijnego absolutem roszczenia politycznego. Jest to pytanie o mesja-
nistyczna nature wspoétczesnej polityki.

Ruchy religijne stanowia skuteczng forme mobilizacji spotecznej i polityczne;j,
szczegdlnie w okresach gwattownych przemian cywilizacyjnych. Rosngcy krag zwo-
lennikow wspétczesnych ruchéw fundamentalistycznych jest wyrazem wzrostu
spotecznego zapotrzebowania na ideologie dajaca poczucie pewnosci i stabilnosci
w czasach szybkich zmian kulturowych, spotecznych i ekonomicznych ery globali-
zacji. Stad tez okreslenia wieku XXI jako stulecia religii, ktére charakteryzuja zjawi-
ska sakralizacji polityki lub polityzacji religii.

Fundamentalizm i terroryzm religijny, spor o konstytucje europejska, eksplo-
zja namietnosci w dyspucie na temat ksztattu preambuty Konstytucji RP, konflikt
wokoét obecnosci symboli religijnych w przestrzeni publicznej (np. o muzutmanskie
chusty), protesty nowojorczykéw przeciwko planom wzniesienia meczetu w po-
blizu ,Ground Zero”, wydarzenia majgce miejsce po katastrofie smolenskiej, w tym
konflikt o krzyz przed patacem prezydenckim, tak jak wcze$niej konflikt o krzyz na
oswiecimskim zwirowisku - wszystko to stanowi przyktad probleméw bedacych
wezwaniem do refleksji nad istotg i efektami obecnosci religii w Zyciu publicz-
nym nowoczesnego panstwa laickiego oraz zbiorowych zachowan motywowanych
religijnie.

Antropologia przemocy

W analizach fenomenu konfliktéw i walki, sakralizacji wojny, destrukcyjnosci
i masowych zbrodni w dziejach ludzkosci coraz wiecej badaczy stosuje perspekty-
we antropologiczng. Czynig tak miedzy innymi w swych pracach Barbara Ehrenre-
ich, Brian Ferguson, Leo Braudy, lan Buruma, ks. Andrzej Zwolinski czy Herfried
Miinkler. Eseje Ivana Colovicia (2001), ktéry podejmuje analize symbolicznej na-
tury polityki w etnomicie serbskiego nacjonalizmu, stanowig udang proébe refleksji
nad geneza i dynamika przemocy w konfliktach batkanskich - podobnie jak studium
przemocy politycznej autorstwa Piotra Mazurkiewicza (2006), monografia historii
terroryzmu Jarostawa Tomasiewicza (2009), a takze ksigzka autora niniejszych roz-
wazan, analizujgca fenomen terroryzmu religijnego z perspektywy antropologii po-
lityki (Borkowski 2007).

Na polityczne dzieje ludzko$ci w znacznej mierze sktada sie pasmo wojen, kon-
fliktéw zbrojnych a takze terroru, krwawych rzezi, czystek etnicznych i ludobdjstw.
Jest to historia okrucienstwa, walki, przemocy i stosowania sity. Hannah Arendt
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napisata, ze skoro ,Kain zabit Abla, Romulus u§miercit Remusa, skoro wiec gwatt byt
poczatkiem, to zaden poczatek nie moze sie wydarzy¢ bez uzycia przemocy” (Arendt
1991, s. 18). Wrogos¢ i agresja, destrukcyjnos¢ i zadza zabijania, a z drugiej strony
strach, trwoga i przerazenie wywotane przemocg, towarzysza cztowiekowi zaréw-
no podczas wojen, w rezimach terroru, jak réwniez w aktach terroryzmu. Wspét-
czesna wszechobecno$¢ zbrodniczego okrucienstwa terrorystéw w mass-mediach,
filmie oraz grach komputerowych, stanowi istote popkulturowego pejzazu epoki
ponowoczesnej.

Juz Freudowska koncepcja popedu $mierci zaktada, ze agresja jest popedem
elementarnym, ktéry musi znajdowa¢ mozliwo$¢ wytadowania. Antropologiczne po-
glady autora , Totemu i tabu” wyrastajg zdaniem Mirostawa Chatubinskiego (2000)
z przekonan Thomasa Hobbesa. Stabilno$¢ spotecznosci moze zapewnic tylko me-
chanizm ,kozta ofiarnego”, dzieki ktéremu co jaki$ czas mozna dawac upust agres;ji.
Dlatego tez historia ludzko$ci jest tak peina aktéw bestialstwa i okrucienstwa.

Ideologia i zbrodnia, mit eschatonu i codzienno$¢ gwattu, dziejowa koniecznos$¢
i destrukcja w imie wyzszych racji - to state pozycje w repertuarze kazdego ruchu
rewolucyjnego i terrorystycznego. Przemoc przedstawiana jest jako niezbedny
i bezalternatywny sposéb oczyszczenia $wiata ze zta i jego przeksztaltcenia zgodnie
z projektem societas perfecta. Jej uzycie ma by¢ stuszne, gdyz doprowadzi rewolu-
cyjna spoteczno$¢ do prawdziwego wyzwolenia.

Mircea Eliade, badajgc mitologiczng strukture komunizmu i jego zawartos¢
eschatologiczng, podkreslat wykorzystanie wielkiego mitu eschatologicznego,
a mianowicie soteriologiczna role ,Sprawiedliwego” (,Mesjasza”, ,Wybranca”, ,Po-
stanca”, ,Proletariatu”), ktérego cierpienia majg sie przyczyni¢ do zmiany ontyczne-
go statusu $wiata. Marks czerpat z judeo-chrzescijanskiej idei mesjanistycznej roz-
taczajac wizje klasowego Armageddonu i ostatecznego starcia Dobra ze Ztem oraz
nadzieje na absolutny koniec historii. Podobny schemat odnajdziemy w zmitologi-
zowanych scenariuszach kazdej ideologii rewolucyjnej, poczynajac od anarchistycz-
nej utopii, poprzez hitleriade, a skonczywszy na religijnej utopii neokalifatu, w imie
ktorej walcza bojownicy globalnego dzihadu.

Kazda rewolucja ma charakter transgresji z1a, jej istota jest bowiem przekra-
czanie granic tego co dopuszczalne, usprawiedliwianie przemocy, gwattu i okrucien-
stwa, ktamstwa, pogardy, nienawisci i zbrodni. Rewolucyjny eschaton ma sie dokonac
poprzez przyzwolenie na czyny objete w $wiecie zwyczajnym zakazem. Tak powstaja
logika i etyka czynu rewolucyjnego, oparte na absolutyzacji przemocy i dehumani-
zacji przeciwnika. Antropologiczna funkcja przemocy rewolucyjnej zwigzana jest ze
sktadaniem ofiar i ich profanacja. ,Ofiara symbolizuje porzadek odchodzacy w nie-
byt, a jej krwig karmi sie czas, ktéry nadchodzi” - pisat Octavio Paz (1990) analizujac
funkcje jednoczenia rewolucjonistéw w ,braterstwie” przelanej krwi.

W lewackich, a dzi$ takze w islamskich koncepcjach walki rewolucyjnej, ter-
rorystyczne zamachy maja sta¢ sie detonatorem rewolucyjnego zrywu uciskanych
mas. Terroryzm tego rodzaju ma charakter subrewolucyjny, zgodny z koncepcjami
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ogniska rewolucyjnego (foco revolucionario) wyznawanymi i gtoszonymi przez Er-
nesta ,Che” Guevare, Regisa Debray, Carlosa Marighelle i Franza Fanona. Jednak
uzycie przemocy, ktéra we wstepnych zamierzeniach miata by¢ uszlachetniona bez-
kompromisowym dazeniem do sprawiedliwosci i dobra, zawsze przeksztatca sie
w machine zniszczenia, zbrodni i zta. Staje sie dla terrorystéw jedynym sposobem
egzystencji w $wiecie, w ktérym czujg sie wyalienowani. Absolutyzujac przemoc
anarchisci uznali j3 za jedyna skuteczng droge wiodaca do bezkompromisowo poje-
tej wolnosci, cho¢by miato to oznaczac catkowitg alienacje ze $wiata, jak chciat tego
Michait Bakunin. Lewaccy ,partyzanci miejscy” uznali wojne rewolucyjng za ,naj-
wyzszg forme walki klasowej”, a religijni terrorysci uznajg przemoc eschatologiczng
za najwyzsza forme poswiecenia dla ,prawdziwej wiary”.

Antropologiczne podejscie do analizy przemocy, walki, wojny i ludobdjstwa
proponuje Wolfgang Sofsky, gtoszac, ze przemoc jest nieodtgcznym elementem kul-
tury. ,Habitus przemocy jest kreowany przez kulture” - gtosi niemiecki filozof - bo-
wiem kultura daje cztowiekowi do dyspozycji srodki i narzedzia destrukcji zwiek-
szajac w ten sposob potencjat przemocy, a kultura symboliczna daje nam do dyspo-
zycji motywy dziatania i nadaje znaczenia poprzez wartosci. Wiara, religia czy ide-
ologia nadaje sens zyciu cztowieka. ,Spaja zbiorowos¢ spoteczna poprzez wspdlne
przekonania, kryteria i wzorce. Wielkie idee kosztuja niezliczong ilo$¢ ofiar. Uspra-
wiedliwiaja przemoc i dopominajg sie o nig. Marzenie o absolucie rodzi przemoc
absolutna. Przemoc jest przeznaczeniem ludzkiego gatunku. Zmieniaja sie tylko jej
formy, miejsce i czas, ramy instytucjonalne i uzasadnienia. Przemoc uzyskuje konty-
nuacje kulturowa” (Sofsky 1999, s. 223).

Osig antropologicznej teorii przemocy René Girarda (1993) jest relacja agresji
i sacrum. Koncepcja ta wyrasta z mysli Emila Durkheima, z inspiracji dzietami Mir-
cei Eliadego, Carla Gustava Junga i Paula Ricoeura. Punktem wyjscia francuskiego
antropologa jest teza, ze sacrum i religia sa pochodna funkgcji i zjawisk spotecznych,
oraz ze rywalizacja mimetyczna, prowokujaca stosowanie przemocy, ma charakter
powszechny i uniwersalny. Agresja i destrukcja majg nie tylko tto biologiczne, psy-
chologiczne i spoteczne, ale stanowia takze metafizyczny archetyp. Przemoc zda-
niem Girarda stanowi niezbedny i nieunikniony komponent wszelkiego porzadku
spotecznego, natomiast religijny ryt jest fundamentem kazdej kultury. Mimetyzm,
przemoc i rytuat stanowig ciag wynikajacych z siebie fenomenow.

Przemoc moze by¢ kontrolowana, gdy jest podporzadkowana sacrum, w prze-
ciwnym razie zanika granica miedzy sprawiedliwoscig a zemsta, miedzy utrzyma-
niem tadu a czysta represja. Mit wypeinia funkcje narracyjna, objasniajac sens histo-
rii Swiata oraz relacji sacrum-profanum i dziatajac ze szczegélng sitg na spoteczna
wyobraznie. Symbole spetniajg funkcje symbolizacji, natomiast rytuat jest aktem
performatywnym, ktérego podstawowg funkcje stanowi minimalizowanie przemocy
poprzez roztadowanie konfliktow pojawiajacych sie w kazdej wspélnocie. Bedac sys-
temem ceremonii i zrutynizowanych praktyk, rytuat pozwala ustala¢ granice stusz-
nosci i oczywisto$ci. Przemoc pojawia sie w kazdym rytuale, ten za$ petni funkcje
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integracyjng oraz inicjacyjng w zyciu zbiorowosci zapewniajgc tad symboliczny i na-
dajac znaczenie dziataniom podejmowanym dla osiggniecia ideatu badz sensu.

Rytuaty i mity wprowadzajq wzorce wartosci moralnych, porzadku spoteczne-
go oraz wiary magicznej. Przedstawiajg zjawiska w sposdb rapsodyczny, nadajac
sens, poczucie bezalternatywnosci i harmonii egzystencji pozbawionej sensu.

0 ile mity stanowig narracyjny, a jednocze$nie prospektywny wzorzec znacze-
nia ludzkiej egzystencji, o tyle rytuaty sg wzorcem retrospektywnym. Przez siegnie-
cie do sprawdzonych praktyk magii spotecznej pozwalajg ustala¢ granice stusznosci
i oczywistosci. Sg cze$cig Swiata instytucjonalnego, gwarantujac trwatos$¢ rzeczywi-
stosci symbolicznej, a rownocze$nie czescia kultury symbolicznej uwiarygadniajac
instytucjonalny porzadek.

Rozbudzona agresja pocigga za sobg utrzymujace sie przez pewien czas psy-
chofizyczne dyspozycje do walki i przemocy. Znacznie tatwiej jest rozbudzi¢ zadze
gwattu i zabijania, anizeli jg uciszy¢. Sprowokowane pragnienie przemocy wiedzie
do poszukiwania ofiary, ktdra agresor zawsze mozne odnalez¢ lub wykreowac.
W przypadku braku rzeczywistego przeciwnika, agresja moze zosta¢ skierowana
na rytualng ofiare zastepcza. Uczucia wrogiej wiekszos$ci skupiajg sie najczesciej na
mniejszos$ciach etnicznych oraz religijnych, ktére obarcza sie odpowiedzialnoscia za
kryzys wspdlnoty.

Powyzszy mechanizm ,kozta ofiarnego” zdaniem René Girarda stanowi jeden
z podstawowych wzoréw kulturotwodrczych. Ofiara eliminuje bowiem rywalizacje
i konflikt wewngtrz wspolnoty. Przemoc stosowana jest jako forma rytuatu, ktérego
celem jest zacie$nianie wiezi spotecznych pomiedzy bojownikami. Rytualna agre-
sja pozwala na odrzucenie skruputéw i poczucia winy zwigzanych z uczestnictwem
w walkach, rzeziach, aktach zabojstwa, torturach i tamaniu praw cztowieka.

W teorii Girarda ksztattowanie zbiorowej wyobrazni poprzez powstanie trzech
stereotypdw odgrywa kluczowa role w mimetycznym procesie wzbudzania przemo-
cy. Najpierw pojawia sie stereotyp sytuacji kryzysowej, w ktorym przyczyny kryzy-
su ogarniajacego wspolnote przedstawiane s3 w konwencji moralnego oskarzenia.
Rzeczywiste przyczyny sg bowiem nierozpoznawalne lub nie mozna im skutecznie
przeciwdziata¢ (np. za nier6wnosci i nedze w Kkrajach arabskich odpowiada¢ maja
nie skorumpowane elity rzadzace w sposob dyktatorski, lecz ,Zach6d”, ,Ameryka”,
,Zydziikrzyzowcy” etc.). Staje sie to podstawa tworzenia stereotypu sprawcy-ofiary
obarczanej wing za kleske, co usprawiedliwia wszelkie formy okrucienstwa w prze-
mocy stosowanej przez spotecznos$c.

Religijny wymiar kryzysu spotecznego cechuje imperatyw zakazu i impera-
tyw rytuatu powtérzenia. Po pierwsze, pojawia sie tabuistyczny zakaz kontaktu
z antagonistami i jakiegokolwiek nasladownictwa wzoréw zachowan uznanych
za zwigzane ze sprawcg kryzysu, okreslanym jako wroég (na przyktad odrzucenie
kultury ,Wielkiego Szatana”, ,zepsutego i grzesznego Zachodu” przez prawdziwie
wierzacych muzutmanoéw, zakaz Korzystania z rozrywek uznanych przez talibow za
grzeszne itp.).



[92] Robert Borkowski

Po drugie, pojawia sie nakaz rytuatu w formie magicznej rekonstrukcji, a wiec
powtarzania wydarzen, ktére przypominajg pierwsze doswiadczenia wspolnoty.
Element taki, w postaci rewolucyjnego postulatu powtoérzenia czteroetapowej po-
litycznej drogi proroka Mahometa (zatozenie sekty religijnej, hidzra, stworzenie
struktur zbrojnych, dzihad), jest istota teorii rewolucji Sajida Kutba realizowanej
obecnie przez Al-Kaide.

Trzeci z analizowanych przez Girarda stereotypéw dotyczy kryteriow wyboru
ofiary, a oparty jest na jej odmiennosci: moze to by¢ mniejszos¢ religijna lub etnicz-
na, albo tez grupa uprzywilejowana. Dyrektywa wyboru celu ataku oznacza wezwa-
nie do dokonywania atakdw, zamachéw lub tez pogromoéw (,,dzihad Amerika!”). Po-
wyzsze stereotypy staja sie podstawg uzycia kolektywnej przemocy.

W wielu analizach politologicznych, wyjasniajacych fenomen terroryzmu is-
lamskiego, badacze odwotujg sie do kulturoznawczych, religioznawczych i antropo-
logicznych inspiracji czy podej$¢ badawczych. Inspirujac sie Girardowska koncepcja
przemocy Mark Juergensmeyer (2003) w swojej pracy po$wieconej terroryzmowi
religilnemu dochodzi do wniosku, Ze jednym z najpowazniejszych probleméw kra-
jow muzutmanskich jest niezdolno$¢ do powstrzymywania wybuchéw zbiorowej
przemocy. Tego rodzaju ,utomno$¢ kulturowa” wynika¢ ma z braku po girardowsku
rozumianej struktury religijnych rytuatéow, ktére zapewniatyby mozliwos¢ ograni-
czania agresji w spoteczenstwach muzutmanskich. Inng przyczyna eksplozji prze-
mocy w krajach islamu jest imperatyw meskiej dominacji i kierowania przemocy
na stabszych cztonkéw spoteczenstwa, a wiec przede wszystkim na kobiety oraz
dzieci. Wzorce agresywnego patriarchalizmu reprodukowane sg kulturowo, a wo-
bec petryfikacji doktryny i rytuatéw religijnych od wczesnego sredniowiecza (tzw.
zamkniecie bram idztihadu, czyli uksztalttowanie systeméw interpretacji prawa re-
ligijnego w postaci szkdét koranicznych) niemozliwa jest zmiana systemow spotecz-
nych krajéow muzutmanskich. Mozliwa jest jedynie interpretacja uksztattowanego
prawa koranicznego, zakazana za$ wszelka innowacja.

Antropologiczna analiza teologii politycznej dzihadyzmu

Girardowskie odczytanie teologii politycznej Al-Kaidy, a wiec przyjecie per-
spektywy antropologicznej, pozwala na wyjasnianie sensu dziatan organizacji islam-
skich terrorystow. Zastosowanie schematu mimesis przemocy w analizie pozwala
wyodrebniac¢ i wyjasniac fazy dziatania, strategie i tresci gloszonego programu glo-
balnego dzihadu, czyli wojny wypowiedzianej Stanom Zjednoczonym przez Swia-
towy Front Islamu na rzecz Dzihadu przeciwko Zydom i Krzyzowcom (tak bowiem
brzmi nazwa organizacji zatozonej przez Osame bin Ladena celem prowadzenia
wojny przeciwko USA). Postulaty gtoszone w fatwach Ladena oraz ksigzce Ajmana
al Zawahiriego trudno nazwac ideologig polityczna w weberowskim sensie racjo-
nalnosci politycznej. Adekwatnym terminem bedzie raczej teologia polityczna albo
tez teologia rewolucji islamskiej, albowiem strategiczne cele walki formutowane
przez lideréw sunnickiego terroryzmu majg charakter utopijny i transtemporalny
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i definiowane sa nie tyle politycznie, co religijnie. W$r6d celow politycznych (stra-
tegicznych) Al-Kaidy mozna na podstawie enuncjacji Osamy bin Ladena wyr6zni¢
nastepujace postulaty: konflikt z panstwami, w ktérych nie obowiagzuje prawo sza-
riatu, atakowanie ,wrogéw Boga”, postulat usuniecia wojsk USA z Arabii Saudyj-
skiej, likwidacja panstwa Izrael oraz utworzenie neokalifatu rozciggajacego sie od
Al Andalus po Ujguristan.

Terrorysci religijni toczg walke o cele ostateczne, a wiec o zbawienie, a nie
o zmiane formy panstwa. Tak motywowang aktywno$¢ zbrojng nazywa sie ,,woj-
ng kosmiczng”, jest to bowiem starcie o manichejskim charakterze, w ktérym arbi-
trem jest sam Bog. Dla terrorystow religijnych cele polityczne sg drugorzedne wo-
bec eschatologicznych, w mniejszym stopniu rozwazajg wiec implikacje polityczne
swych poczynan anizeli ,klasyczni” terrorysci polityczni z nurtéw lewackich czy
separatystycznych. Tak zwang ,trzecig strone” w miejsce grupy spotecznej (klasy,
warstwy, uciskanej mniejszosci), w imieniu ktérej wystepuja terrorysci, uzurpujac
sobie prawo do jej reprezentowania w walce przeciwko establishmentowi politycz-
nemu, stanowi dla terrorystdw religijnych Bog (bostwo).

Ideowe inspiracje globalnego dzihadu s3 réznorodne i pochodza z réznych
epok. Po pierwsze, wskaza¢ nalezy idee dzihadu jako szdstego filaru wiary sformu-
towana przez XIV-wiecznego teologa ibn Tajmijje, ktory wzywat arabskich muzut-
manow do walki zbrojnej przeciwko wtadcom mongolskiego pochodzenia w imie
obrony prawdziwego islamu i zaprowadzenia szariatu, ktérego wtadcy mongolscy
nie respektowali. Bezposrednio do Sredniowiecznej mysli odwotuje sie sam Osama
bin Laden w swych fatwach (Laden 2005).

Po drugie, terrorysci z krajow Pétwyspu Arabskiego reprezentujg reformi-
styczny fundamentalizm islamu wahabickiego, ktéry uosabia idee arabskiego kali-
fatu (pomimo apeli bin Ladena kierowanych do catej ummy). Juz w nauczania Abd
al Wahhaba pojawit sie postulat powrotu do arabskich korzeni islamu i odrzucenia
kilkusetletniej tradycji religijnej jako ,nieczystej” i niezgodnej z ideami panstwa Ma-
hometa i pierwszych kalifow.

Po trzecie, ideowe inspiracje wspoétczesnych ruchéw terrorystycznych zwigza-
ne s3 z ruchem panislamskim, ktéry narodzit sie w Egipcie na fali niezadowolenia
z brytyjskiej dominacji kolonialnej. Nalezy wskaza¢ tu koncepcje krzewienia panis-
lamskich idei przez al Afganiego, ruch salafiji stworzony przez jego ucznia Muham-
mada Abduha oraz wizje neokalifatu Raszida Ridy.

Po czwarte, podtozem koncepcji nowoczesnego islamizmu byta ideologia egip-
skich Braci Muzutmanoéw. Z ideologia tg Osama bin Laden zetknat sie bezposrednio
podczas studiéw w Dzeddzie, znajdujac w wyktadajgcym tam palestynskim ideolo-
gu i terroryscie Abdullahu Azzamie nauczyciela i przewodnika duchowego, a p6z-
niej tez mentora w czasie wojny radziecko-afganskiej w latach 1980-1989.

W teorii rewolucji islamskiej stworzonej przez gtéwnego ideologa ruchu egip-
skich Braci Muzutmandéw Sajida Kutba (zwanego ,Leninem islamizmu”) istotg pro-
cesu rewolucyjnego ma by¢ rekonstrukcja ,drogi Mahometa”, czyli powtérzenie
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dziatan politycznych i zbrojnych Proroka. W dwudziestotrzytomowym dziele
W Swietle Koranu” (Fi Zhalil al-Koran) a takze w pracy ,Drogowskazy” (Maalim
fi at-Tarik)' Kutb, analizujac biografie Proroka, wyodrebnit w niej cztery fazy po-
lityczne. Sa to kolejno: zatozenie grupy religijnej (dZemaa), odizolowanie grupy od
grzesznego otoczenia (hidzra), stworzenie i rozwijanie sprawnych struktur organi-
zacyjnych i bojowych (emirat), rozpoczecie i prowadzenie wojny $wietej (dzihad).
Kutb nawigzywat do idei dzihadu ibn Tajmijji, tworzac bezkompromisowa koncep-
cje wojny o charakterze religijnym. Jego wizja swiata ma charakter manichejski
z ostrym podziatem na $wiat dZzahiliji (barbarzynstwa), do ktérego zaliczyt zaréwno
demoliberalny Zachéd, jak i komunistyczny Wschéd, oraz hakimiji (panstwa Boze-
go), czyli postulowany tad polityczno-religijny oparty o prawo szariatu i orzecznic-
two sadéw zgodne z prawem religijnym.

,Rzady Boga na Ziemi” (hukm Allah) nie miatyby wiec przybra¢ formy teokra-
tycznej, lecz forme neokalifatu bazujacego na szariacie. Wedtug Kutba wtadza nale-
zy wytacznie do Boga, a poglad ten stat sie przyczyna krytyki ze strony duchownych
z kregu Al-Azhar i oskarzen o grzech antropomorfizacji Boga popelniony przez ide-
ologa rewolucji.

Swiatowe imperium islamu miatoby powstaé¢ droga eksportu rewolucji pod
sztandarami panislamizmu. Owocem powszechnej i globalnej rewolucji (,wieczny
dzihad”) przeciwko wtadzy swieckiej we wszystkich jej formach miatoby by¢ uwol-
nienie ludzkosci od ustrojow stworzonych przez cztowieka na rzecz hakimiji. Kutb
glosit, ze porzadek boski w panstwie Mahometa i pierwszych kaliféw zostat , zawie-
szony”, a celem walki islamistéw jest de facto przywrécenie wczesnosredniowiecz-
nych arabskich wzorcow (Kutb 2003).

Konkluzje

Wszelkie statystyki liczby ofiar wojen (w raportach SIPRI) oraz rewolucji i czy-
stek w XX w. pozwalajg stwierdzi¢, ze w konfliktach wewnetrznych ginie dwukrot-
nie wiecej ludzi anizeli w konfliktach miedzypanstwowych. Wystarczy poréwnacé
liczbe ofiar ataku na Pentagon i World Trade Center (kilka tysiecy) z liczba ofiar
przegranej przez islamistow rewolucji islamskiej w Algierii (przeszto 100 tysiecy
ludzi w latach 1991-2006) lub wojny domowej w Syrii (rowniez okoto 100 tys. ofiar
w latach 2011-2013). Potwierdza to stuszno$¢ wyjasnien antropologicznych, zgod-
nie z ktérymi, jak pisat Bronistaw Malinowski: ,agresja pojawia sie nie w kontaktach
miedzy plemiennymi obcymi, lecz wewnatrz plemienia i wewnatrz sktadajacych sie
na nie grup wspétdziatajacych ze sobg ludzi” (Malinowski 2001, s. 414).

Pomimo to w wielu koncepcjach socjologicznych nadal dominuje oparty o ste-
reotypy btedny poglad, ze ksenofobia, agresja i wrogo$c¢ skierowane ku obcym oraz
utrwalanie symbolicznych granic miedzy grupami etnicznymi i narodowymi wie-
dzie do form przemocy pochtaniajacej najwiecej ofiar. Twierdzi tak m.in. Zygmunt

! W tlumaczeniu polskim takze w wersjach ,Stupy milowe na drodze”, ,Kamienie milo-
we”, ,Kierunkowskazy drogi”.
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Bauman, piszac o ,kultywowaniu wrogosci wobec tego co zewnetrzne” i nie réznigc
sie w tej materii zbytnio od Samuela Huntingtona (Bauman 1996, s. 53).

Osie afiliacji wrogich obozéw przebiegajg jednak inaczej. Przeciwnie niz czyni
to w koncepcji zderzenia kultur Samuel Huntington, André Glucksmann, wzorem
Bronistawa Malinowskiego, wskazuje, ze zasadnicze podziaty polityczne i religij-
ne wcale nie lokuja sie pomiedzy jednorodnymi kulturowo i religijnie obszarami,
ale wewnatrz spoteczenstw, narodéw, panstw oraz religijnych wspélnot. W swych
esejach o globalnej nienawisci francuski antropolog (Glucksmann 2003, s. 30) gtosi
poglad o nasileniu sie konfliktu miedzy dazeniami do pokoju i demokracji a tenden-
cjami nihilistycznymi, ktérych emanacjg jest w poczatku naszego stulecia religijno-
-polityczny fundamentalizm. W epoce terroryzmu ponowoczesnego tradycyjne osie
podziatéw geograficznych, rasowych i spotecznych s3g juz zdaniem Glucksmanna
nieprzydatne do analizy nowej rzeczywistosci.

Zastosowanie podejscia badawczego dyscypliny ,bez granic” w dyscyplinie
,bez metody” jest szczegblnie przydatne w badaniach przemocy politycznej i escha-
tologicznej w ,Swiecie po 11 wrzes$nia 2001 roku”. Prébe dotarcia do istoty ter-
rorystycznej przemocy i walki w imie religijnej utopii moze stanowi¢ kreatywna
perspektywa antropologiczna, pozwalajaca formutowaé¢ nowe pytania badawcze
i zarazem dajgca szersze spojrzenie na kwestie polityki oraz jej relacji ze Swiatem
kultury i religii. W opinii jednego z wiodacych w polskiej politologii metodologéw,
rozwoj nowoczesnej politologii polega na odchodzeniu od tradycyjnych, ograniczo-
nych do jednej dyscypliny analiz na rzecz ujec¢ integracyjnych, interdyscyplinarnych.
Wiaczenie osiggnie¢ innych dziedzin jest bowiem wedtug Andrzeja Chodubskiego
(2004, s. 11) twdrczym sposobem uprawiania wspoétczesnej nauki.
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Jihadist political theology from the perspective
of the anthropology of politics

Abstract

Fundamentalists reaching for terrorist violence believe that they are pursuing theology of the end of
time and are a tool for God’s judgment directed against the sinful world. According to the theory of
Rene Girard’s eschatological violence fundamentalist religious stereotyping passes three phases:
the crisis — the perpetrator — victim. In the political theology of Al-Qaeda it is hard to find a rational
(in the Weberian sense) political agenda. In addition to a strong expression of hatred for Western
civilization combined with the non-recognition of the UN system and international law, we find
only demands of the withdrawal of U.S. forces from the Arabian Peninsula and the destruction of
Israel and the vague idea of the revival of the caliphate following the Islamic revolution in Muslim
countries. These demands are vaguely remaining in the sphere of religious-political utopia rather
than a realistic political strategy.

Key words: political anthropology, islamic fundamentalism, jihad, theology of revolution



