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1 UVOD

Kdyz dne 21. Cervence roku 1798 francouzské vojsko vedené Napoleonem
Bonapartem (1769-1821) béhem legendarni ,bitvy u pyramid“ na hlavu
rozsttilelo egyptskou mamlickou jizdu, byl to pro obyvatele Egypta Sok.
Vladnouci vrstva mamluki predpokladala, Ze pro ni nebude problém ,,franské®
vetielce porazit a vyhnat, tak jako jejich pfedci pred vice nez pul tisiciletim
vyhnali ze zem¢ na Nilu kiizacké armady. O technologickém a spolecCenském
pokroku v Evropé béhem uplynulych staleti Egyptané pfili§ mnoho netusili a
vlastn€ je ani nezajimal. Modernita tak do Egypta a potazmo islamského svéta
jako takového vstoupila za velmi dramatickych okolnosti.

Jde samoziejmé& o symbolicky meznik, jez m4 historiografie tolik v oblib¢,
nebot’ proces modernizace a spolecenskych zmén v Egypté i jinde probihal svym
zpusobem i pied timto datem a v mnoha ohledech se jednalo o pomaly,
kontinualni proces. Pravdou ovSem je, Ze islamsky svét ucinil vyrazné odliSnou
historickou zkugenost nez zapadni civilizace.! Ve staletich, v nichz v Evropé
probihala postupné renesance, reformace ¢€i osvicenstvi a odehravaly se procesy
vedouci k primyslové revoluci a kapitalismu, prozival isldmsky svét po skonceni
svého ,,zlat¢ho véku* obdobi stagnace az upadku. Divody tohoto tpadku, ktery

samoziejmé probihal v jednotlivych oblastech isldmského svéta riznym tempem,

'V této praci se nevyhybam pouzivani termint islamsky svét ¢i islamska civilizace s plnym
védomim toho, ze se z odborného hlediska jedna v podstaté o nekorektni a vécné nespravné
zjednodusujici oznadeni politicky a kulturné znacné heterogenniho geografického prostoru
(Citajiciho v soucasnosti vice nez padesat stati od Maroka po Indonésii), v némz se vétSina
populace hlasi k urcité formé islamu jako nabozenstvi ¢i alespon jako kulturnimu dédictvi.
Mnohem ptesnéjsi je spolu s americkym odbornikem na dé&jiny islamu Irou M. Lapidusem
hovotit o existenci riznych islamskych spoleCnosti, jez se utvofily v prib&hu historie jako
produkty interakce jednotlivych regionalnich spolecnosti s blizkovychodnimi vlivy. Moderni
islamské zemé jsou potom produkty interakce téchto historickych islamskych spolecnosti
s evropskymi (zapadnimi) vlivy. Rozdily ve spoleCenském usporadani a kulturnich pomérech
v modernich islamskych zemich plynou jak z rozdilt mezi ptivodnimi historickymi islamskymi
spole¢nostmi, tak zrozdil v mife a v celkové podobé evropského (zapadniho) vlivu na tyto
spole¢nosti. (LAPIDUS, Ira M., A History of Islamic Societies, Cambridge 2002, s. 455.).
Pojmy Zapad ¢&i zapadni civilizace (rovnéz zna¢né problematické) v této praci pouzivam
Vv souvztaznosti ke geografickému prostoru zapadni a stfedni Evropy, pfipadné Spojenych stath
americkych, pficemz nékdy (ne vSak nutn¢) zde mohou slouzit i k vymezeni nékterych
socidlnich jevi, instituci ¢i kulturnich projevl odlisnych od paralelnich jevil v ,islamském
svete“. V soucasnosti relativné popularni uvahy o anticko-zidovsko-kiest'anskych kotfenech
Zapadu, ptipadné o islamu jako jejich antitezi, v§ak nechavam v této praci zcela stranou.



nejsou dodnes zcela objasnény. Nepochybné se jednalo o kombinaci mnoha
riznych faktort. Zapad postupné islamsky svét dohanél a predhanél, aZz nad nim
politicky a ekonomicky zcela dominoval.

Islamsky svét na tuto skutecnost reagoval az velmi pozdé. Nejprve se
muslimsti vladci snazili o dil¢i reformy v oblasti vojenstvi, posléze
administrativy. Brzy vSak bylo zfejmé, ze kli¢ k zapadnimu uspéchu nelezi pouze
v této oblasti. Navic rapidné narlstala mira kulturniho ovlivitovani musliml ze
strany Zapadu a tuto skutecnost bylo ticba néjak uchopit a reflektovat. Vrstva
nove vznikajicich sekuldrnich elit ve své vétSiné€ prejimala zadpadni Zivotni styl a
kulturni navyky a povazovala postupnou “westernizaci” svych spolec¢nosti za
néco naprosto prirozeného a zddouciho. Oproti nim existovaly pomérné Siroké
masy vedené konzervativnimi nabozenskymi vidci, ktefi Ipéli na zachovani
staletimi provéfenych domacich tradic a odmitali z podstaty modernizaci a
zapadni vlivy, ptipadné byli ochotni akceptovat pouze rizné praktické technické
inovace, ale jakékoliv zmény spolecenského ¢i rodinného Zivota odmitali.

Tématem této dizertatni prace je vSak tieti mozna reakce, jez se
V souvislosti se zapadnim impaktem objevila. Dominovala ji idea, Ze aktudlni
nabozenské a spolecenskd praxe vyzaduje reformu, na druhé strané vsak islam
jako naboZenstvi, paklize spravné pojaty, predstavuje 1€k na neduhy, jimZz
islamsky svét Celi. Zastanci této reakce nepovazovali vSechny myslenky, jez
piichazely ze Zapadu za a priori $patné a nekompatibilni s islamem, odmitali
ovSem Zapad slepé napodobovat. Naopak nemalo z domacich hodnot a tradic,
byt po staleti nabozensky zdivodnovanych, povazovali za Skodlivé a pravému
smér nazyvan, byla snaha o navrat ke kofenim islamu a zaroven prehodnoceni
toho, co je na zdpadni modernité hodnotné a co nikoliv. Islamsko-modernistické
myslenky se objevily na mnoha mistech islamského svéta, nejvice vSak byly
rozvinuty v Egypté, kde po nékolik desetileti na prelomu 19. a 20. stoleti
predstavoval islamsky modernismus velmi vyznamnou intelektudlni tendenci.
Posléze vSak byl odsunut do pozadi ve prospéch islamského fundamentalismu,

jiné vétve reformniho islamu, ktera ov§em oproti modernismu mnohem vice nez



na navratu k duchu piivodniho isldamu programové Ipéla na navratu k rigidnimu
¢teni islamskych posvatnych prament a postupné se stala hlavnim vyzyvatelem
vladnoucich rezimi v Egypté 1 v dalSich zemich. Dnes v dobé, kdy krize
islamského svéta a zvlasté regionu Blizkého vychodu dosahuje svého vrcholu, se
vSak stale Castéji objevuji hlasy promyslejici zpiisob, jakym mohou muslimové
kreativné navazat na né¢kdejSi modernistické tendence a vétSinoveé se priklonit
k takové interpretaci islamu, jez by jim umoznila vsestranny politicky,

spolecensky a ekonomicky rozvoj.

Poznamka k transkripci a koranskym citacim

Pro pfepis arabskych jmen, ndzvii a slov do ceStiny je Vpraci uzito
zjednoduSené¢ho zplsobu transkripce obdobné jako v knize LuboSe Kropacka
) Je

disledné zapisovana 1 na zaCatku slov. V piepisech je zdsadné vychdzeno

Cee

Duchovni cesty islamu (Praha 1993), s tim rozdilem, Zze hrdelnice ‘ajn (,,

z vyslovnosti moderni spisovné arabstiny, nikoliv z egyptského dialektu.
Vyjimku v transkripci predstavuji nékteré nazvy zdomacnéle v ¢estin€ (naptiklad
Kordn misto al-Qur’an, Kéhira misto al-Qahira). RovnéZ jména osob
blizkovychodniho plvodu pisobicich na Zapadé, a pisicich v evropskych
jazycich, uvadim v jejich ,,westernizované* podobé (naptiklad Leila Ahmed
misto Lajla Ahmad). Pocatecni pismena arabskych jmen a ndzvl jsou psdna
velkym pismenem, ackoliv arabstina velka a mala pismena nerozliSuje. V textu je
castokrat odkazovano na koranské paséaze jejich Ciselnym zatfazenim. Prvni ¢islo
predstavuje koranskou suru (kapitolu), ¢islo za dvojteckou piedstavuje konkrétni
vers. Cisla verst jsou uvadéna v souladu s oficidlnim egyptskym vydanim z roku

1923. Veskeré koranské citace jsou v ¢eském prekladu Ivana Hrbka z roku 1972,

1.1 Islamsky modernismus — vymezeni pojmu

Snahy o precizni definici jednotlivych myslenkovych smérti a hnuti v modernim
islamu komplikuje jejich zna¢na vnitini diverzita, riizné ideové presahy a celkové

obtiznd jednoznacnid kategorizace konkrétnich postoji. Islamologicka
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terminologie je tak v mnoha ohledech relativné neustalena a problematicka. To
plati nepochybné i pro predmét této prace — islamsky modernismus. Tento termin
je pivodné ryze vnéjSim orientalistickym oznacenim pro soubor ideji a
reformnich snah, jimiz jejich hlasatelé reagovali v islamském prostiedi za pouziti
islamské argumentace na vyzvy moderniho svéta. V orientalistickém diskurzu
bylo zvlasté v minulosti uzivani terminologie vztahujici se k tomuto sméru a jeho
predstavitelim dosti nejednoznatné a rozkolisané.> Ani dnes nepanuje mezi
odborniky plna shoda na tom, jak islamsky modernismus piesné ohranicit Casove
1 mySlenkové. Existuje 1 moZznost uziti odliSné terminologie (reformni islam,
intelektualni reformismus, osvicensky islam aj.). Dle nazoru autora této prace je
vSak termin islamsky modernismus pro dany soubor ideji a jejich nositeld sice
nedokonaly, pfesto nejvhodné;si.

Z islamologického pohledu Ize isldmsky modernismus oznacit jako Siroky
a nesourody intelektudlné¢ reformni proud islamu, jehoz hlasatelé usilovali o
obh4jeni platnosti isldamského nabozZenstvi a jeho hodnot tvari v tvar dynamické
modernité. Do zna¢né miry je islamsky modernismus reakci na zfetelny védecky
a spoleCensky pokrok v Evropé b&hem novoveéku, ktery postupné vyustil
v prubéhu 19. stoleti v jednoznacnou evropskou vojenskou, politickou a
ekonomickou dominanci nad islamskym svétem. Tato dominance naSla své
vyvrcholeni v podobé evropského kolonialismu a imperialismu a kromé jiného
pfinaSela masivni import zapadni kultury do islamského prosttedi. Konfrontovani
s modernimi idejemi, hodnotami a fenomény, jakymi byl kuptikladu
konstitucionalismus, nacionalismus, obCanska spole¢nost, naboZenska svoboda,
moderni véda a zpusoby vzdé€lavani ¢i otdzka emancipace zen, hledali islamsti
modernisté odpovéedi a recepty na odvraceni upadku muslimskych spolecnosti ve

vlastnim divérné znamém naboZenském a hodnotovém systému. Modernisté

? Viz dnes jiz naprosto piekonané schéma egyptsko-francouzského sociologa Anwara *Abd al-
Malika (Anouar Abdel Malek, 1924-2012) délici moderni mysleni v islamském svété na dvé
zakladni vétve — islamsky fundamentalismus a liberalni modernismus. V tomto schématu pod
hlavicku islamského fundamentalismu “Abd al-Malik fadil vedle wahhabismu & Muslimského
bratrstva i pfedni modernisty Muhammada ‘Abduha, “Ali “Abd ar-Réaziga, Sajjida Ahmada
Chana ¢&i Sajjida Amira “Aliho, tedy osobnosti dnes chapané naprosto odlisnég.



odmitali ,,westernizaci elitnich vrstev musliml, ochotnych opustit své
naboZenské a kulturni kofeny. Neméné odmitavé se vSak stavéli 1 ke
konzervatismu tradicionalistd, ktefi zavrhovali a priori veSkeré vydobytky
moderni doby a podnéty ptichazejici z nemuslimského prostiedi.

Sami islamSti modernisté se pifirozené neoznacovali islamskymi
modernisty. Nechapali se ve své vétsSiné jako nékdo, jehoz cilem je ménit
podstatu islamu a pfizplisobovat jej poZzadavkim moderni doby. Naopak
vystupovali jako pravovérni muslimové, jejichz tkolem je ozivit duch ptivodniho
ryziho islamu, jenZ byl po dlouha staleti zanaSen Skodlivymi neislamskymi
nanosy. Na upadku a zaostalosti islamského svéta dle modernisti nenesl vinu
islam jako takovy, ale pouze jeho pokiivené interpretace.® ,,Pravy islam* pro
modernisty pfedstavoval naopak vhodny ideovy ramec a navod pro Zivot muslimii
Vv libovolné dobgé.

Orientalistickému terminu islamsky modernismus se v tradici isldmského
mysleni nejvice blizi pojmy islah (reforma) a radzdid (obnova). Oba pojmy jsou
v islamu hluboce zakofenény a sémanticky odkazuji na navrat k hodnotam a
normam vyty¢enym Koranem a sunnou (prorockou tradici). Pojem islah a jeho
derivaty v Kordnu (7:170, 11:117, 28:19) odkazuje k reformam, které kazali a
uvadéli do praxe Bozi proroci.* Reformou se zde rozumi piedevsim apel na jejich
hii$né komunity, aby se navratily zpét k Bohu a Jeho zikonu. V pozdéjsim
historickém vyvoji pojem isldh ospravedlinoval znaboZenského hlediska
reformni snahy, at’ uz nabiraly jakoukoliv podobu. Koncepce tadzdidu vychazi
oproti tomu ze slavného vyroku proroka Muhammada (hadith), dle néjz ma na
za&atku kazdého stoleti Bih ustavit obnovitele viry (mudzaddid),” ktery ma ozivit
pravou islamskou praxi a vratit muslimskou obec (umma) na ,,pfimou stezku*
(as-sirdat al-mustagim). Americky islamolog John L. Esposito charakterizuje

tadzdid ve ttech zékladnich principech: 1) jako viru, ze spravedlivd komunita,

¥ SALVATORE, Armando, The Reform Project in the Emerging Public Spheres. In: MASUD,
Muhammad K., SALVATORE, Armando, BRUINESSEN, Martin van (ed.), Islam and
Modernity. Key Issues and Debates, Edinburgh 2009, s. 190.

* Ke koncepci proroctvi v islamu viz KROPACEK, Lubo§, Duchovni cesty isldmu, Praha 1993,
S. 76-82.

® Sunan Abi Dawud, 4291.



ustavend a vedend prorokem Muhammadem v Mediné, vytyc¢ila zadouci a
zdvaznou normu pro dalSi generace, 2) jako potfebu odstranit neislamske
historické nanosy ¢i neptipustné inovace, jez vedly k pokiiveni Zivota muslimské
komunity, 3) jako kritiku ustavenych instituci, zvlasté¢ oficidlni interpretace
islamu ze strany ndboZenského establishmentu.®

Problematické je, ze koncepce isldhu a tadzdidu jsou natolik Siroké, Ze se
pod né da zaradit nepfeberna Skala reformnich proudii a myslitelt, ozivujicich
»pravy islam* v pritbéhu celych muslimskych déjin, od vrcholného stfedovékého
teologa al-Ghazaliho (1058-1111) az po puritanské wahhabovské hnuti na
Arabském poloostrové. Jiné arabské pojmy ovsem Sterminem islamsky
modernismus koresponduji jest€ mnohem méné. Napiiklad pojem nahda
(obroda) je chapéan predevSim ve vyznamu kulturné literarniho obrozeneckého
hnuti v Egypté a Levanté ve druhé poloving 19. stoleti a na pocatku 20. stoleti,
spojen¢ho S dynamickym rozvojem tisku na Blizkém vychodé, v némz byli
zvl4ste aktivni arabti kiestané.” Termin salafija, sémanticky zna&ici Gctu k
»ctihodnym predkim* (as-salaf as-sdlih), rozuméj proroku Muhammadovi a
prvni generaci muslimii, diive odkazujici k intelektualné reformnim snaham,
zt€lesnénym  predevsim  Dzamaluddinem  al-Afghanim  (1838-1897),
Muhammadem ‘Abduhem (1849-1905) a Rasidem Ridou (1965-1935),% je dnes
spojovan predevsim s rigidné literalistickym proudem soucasného islamského
fundamentalismu, tzv. salafismem, a jeho uZzivani v souvislosti s islamskym
modernismem pisobi veelku zmateénég.®

Islam8ti modernisté kladli diraz na dynamiku a flexibilitu islamu,

charakteristickou pro jeho rany vyvoj. Provedli proces vnitini sebekritiky a snahy

® ESPOSITO, John L., Islam, the Straight Path. Expanded Edition, New York, Oxford 1991 s.
115-116.

" Zakladni informace k nahdé viz SHEPARD, William E., Nahdah. In: ESPOSITO, John L.
(ed.), The Oxford Encyclopedia of the Modern Islamic World, Vol. 3., New York, Oxford 1995,
s. 217; GOMBAR, Eduard: Moderni dejiny islamskych zemi, Praha 1999, s. 315-316.

® KROPACEK, Lubo, Moderni islam, I. dil, Praha 1971,

¥ Salafismus lze chapat i velmi iroce jako amorfni reformné puritansky smér, jenz se v riznych
podobach objevuje v pribehu dejin prakticky od zrodu islamu. Mezi nejvétsi predstavitele
salafismu tak lze vtomto pojeti fadit stiedovéké myslitele Ibn Hanbala (780-855) ¢&i Ibn
Tajmiju (1263-1328). K jednotlivym tendencim salafismu véetné egyptského ,,osviceneckého®
sméru viz TUPEK, Pavel, Salafitsky islam, Praha 2015.



o redefinici klasického islamu tak, aby se prokazala jeho platnost ve zménénych
podminkéch.lo Aktualni napéti mezi isldmskou virou a modernitou povazovali za
nasledek neblahého historického vyvoje, nikoliv inherentni podstaty islamu.**
Navratem k zakladnim zdrojim islamu, tedy Koranu a z&asti sunné, se pokusili,
za pomoci metody idztihddu,'? racionalné reinterpretovat ndkteré z jejich pohledu
dobou jiz prekonané a zastaralé normy islamského prava (sSari‘a) a pravidla
tradi¢ni muslimské spole¢nosti.

Jedno z hlavnich center islamského modernismu piedstavoval Egypt,
V némZ pusobila fada mistnich 1 zahrani¢nich myslitelti, mezi nimi jiZ uvedeni
Dzamaluddin al-Afghdni, Muhammad ‘Abduh, Rasid Rid4 a dale piedeviim
Qasim Amin (1863-1908) ¢&i °Ali “Abd ar-Raziq (1888-1966). Druhym
z hlavnich center byla vétSinové hinduisticka Indie s mysliteli typu Sajjida
Ahmada Chana (1817-1898), Cirdgha °Aliho (1844—1895), Sajjida Amira Aliho
(1849-1928), Muhammada Igbala (1877—1938) a dalSich. Mimo oblasti Egypta a
Indie Ize za vyznamné isldmské modernisty povazovat kuptikladu osmanského
Turka Namika Kemala (1840—1888), tuniského Cerkese Chajruddina Pasu (cca
1820-1890) ¢i krymského Tatara Ismaila Gasprinskiho (1851-1914). Myslenky
islamského modernismu se vSak v té ¢i oné mife objevily v mnoha zemich
islamského svéta od subsaharské Afriky pfes Balkdn aZ po jithovychodni Asii. A¢
nelze urCit presnd data, islamsky modernismus zazival svij nejveétsi rozkvét
piiblizné v posledni Ctvrtiné 19. stoleti a prvni Ctvrtiné 20. stoleti. V pozdéjsi
dobé prakticky ve vSech oblastech islamského svéta ustupuje do pozadi a je

VvV ideové roviné zastinén na jedné stran¢ riznymi formami (quasi) sekuldrniho

Y ESPOSITO, Islam, the Straight Path, s. 126.

" KURZMAN, Charles, Introduction. The Modernist Islamic Movement. In: KURZMAN,
Charles (ed.), Modernist Islam, 1840-1940, New York 2002, s. 4.

2 |dztihad je termin islamské pravni védy, znadici nezavisly Gsudek opravnéného uéence pfi
n¢j zékladni prameny islamu nedavaji jasnou odpoveéd’. V sunnitském islamu pfevazoval od 10.
stoleti, kdy byly v jeho ramci uznany ¢tyfi ortodoxni pravni skoly (viz pozn. 16), nazor, ze se
,brany idztihadu uzaviely” (byt praxe nebyla v tomto zdaleka jednoznacna). Naproti tomu
v §i‘itském islamu byl idztihdd vzdy povazovan za plné legitimni ndstroj pfi interpretaci
nabozenstvi. V sunnitském svété prispél k rehabilitaci idztihddu vyrazné pravé modernismus 19.
stoleti, v &ele s Muhammadem C°Abduhem. Za protipol iditihdadu se povazuje taqlid,
bezpodminecné nasledovani starSich autorit a rezignace na nezavisly usudek pii feSeni
nabozenského problému. K idztihadu a taqlidu blize viz naptiklad klasickou praci SCHACHT,
Joseph, An Introduction to Islamic Law, Oxford 1964, pfedevsim s. 69—75.



nacionalismu a na stran¢ druhé revivalistickymi hnutimi cerpajicimi svoji
ideologii z islamského fundamentalismu.

S plnym védomim toho, Ze islamsky modernismus nepiedstavoval ani
zdaleka monolitni smér, lze vytyc¢it né€kolik zakladnich okruht, kterych se
reinterpretacni Gsili jednotlivych islamskych modernistll s riznou intenzitou

dotykalo:

1) Typickym rysem islamského modernismu je spiSe omezeny zajem o
ryze vérouéné otazky (‘agida) bez vztahu k spolecenské praxi.’?® Ti
z islamskych modernist, ktefi se vyraznéji zabyvali teologii, zpravidla
zasadnim zpiisobem nevyboCovali zramce zdkladnich obecné
ptijatelnych vérou¢nych postulati. V jejich interpretacich nicméné
prevladal obecné racionalisticky pristup kladouci ddraz na platnost
pfirodnich zdkonl jako soucasti Boziho stvofeni. N&kteti modernisté
neméli problém akceptovat urcité ¢asti Darwinovy evoluéni teorie. Do
sttetu s islamskou ortodoxii ve vérouénych otazkach se dostali
pfedevsim indicti modernisté v Cele se Sajjidem Ahmadem Chéanem,
kteti méli zvlast’ silnou tendenci vykladat Koran ve svétle moderni
védy. M

2) Neni piekvapivé, ze se islamsti modernisté museli hluboce zabyvat
problematikou interpretace postulatl Sari’y (islimského prava, ¢i
pfesnéji  islamské normativity), vzhledem k jejimu krucidlnimu
postaveni v rameci islamského naboZenstvi.™ Modernisté mé&li sklon

relativizovat, reinterpretovat ¢i pfimo popirat nékteré Sari‘atské normy a

3 To ostatné neni piili§ prekvapivé, vzhledem ke skutednosti, Ze teologie, pro niZ vlastné nema
islam ani unikatni vSeobecné oznaleni (‘agida, kaldm, “ilm at-tawhid aj.), nehrala v d&jinach
islamu, v porovnani s kiestanstvim, zdaleka tak kli¢ovou ulohu. V islamu, jenz je podobné¢ jako
judaismus ortopraktickym nabozenstvim, byl vzdy kladen diraz pfedevsim na otazky ,,tohoto
sveéta®“, tedy usporadani spolecnosti a zdvazky ¢lovéka vici Bohu, spolecnosti a ostatnim lidem.
Siroce rozpracovana byla predeviim naboZenska pravni véda (figh). Podrobngji o islamské
teologii a obecné vérouce viz KROPACEK, Duchovni cesty, s. 58-90.

4 MOADDEL, Mansoor, Islamic Modernism, Nationalism, and Fundamentalism. Episode and
Discourse, Chicago, London 2005, s. 63-64.

> Obecné k tématu Sariy a fighu viz SCHACHT, An Introduction; COULSON, Noel J., A
History of Islamic Law, Edinburgh 1964; HALLAQ, Wael B., An Introduction to Islamic Law,
New York 20009.



predevsim ustalenou spolecenskou praxi, s poukazem na jejich pozdéjsi,
nekordnsky plivod, historickou piekonanost a nevhodnost pro moderni
dobu. Charakteristické bylo obchazeni mohutného korpusu stiedovéké
islamské pravni védy (figh) a navrat ke Koranu jako zakladnimu zdroji
pro vyklad islamu (tafsir al-qur’an bil-qur’an). Zévazné normy
vyty¢ené Koranem a sunnou, at’ uz v oblasti obchodniho, trestniho ¢i
rodinného prava, byly neziidka vykladany v liberalnéjSim duchu oproti
standardnim interpretacim klasickych islamskych pravnika (faqih, pl.
fugaha’). Typicky byl pro isldmské modernisty diiraz na etickou stranku
pravnich nafizeni oproti strohému literalismu a na pfekonavani bariér
mezi jednotlivymi sunnitskymi pravnimi Skolami (madhhab, pl.
madhahib)*® i ve vztahu k&iCitské vétvi islamu. Daldimi zrysi
isldamského modernismu byla snaha zpochybnit monopol Uzké vrstvy
oficialnich ,,duchovnich® (“alim, pl. “ulama’) na vyklad islam a lpéni na
postulatu, Ze v islamu neni prostfednika mezi Bohem a &lovékem.’

3) Jednim zhnacich motorti isldmského modernismu bylo védomi
intelektudlni stagnace muslimskych spolenosti a naopak rapidniho
védeckého a technologického pokroku v Evropé v né€kolika poslednich
staletich, jenZ ji postupné umoznil vojensky, politicky a ekonomicky
ovladnout pievaznou cast isldmského svéta. Islams$ti modernisté,
Vv souladu s n¢kterymi reformné naladénymi muslimskymi politiky, pies
odpor konzervativcl, prosazovali zavadéni cetnych zmén ve vSech
oblastech zivota spolecnosti v souladu s nejnovéjsimi  védeckymi
poznatky. Témto zméndm svymi interpretacemi poskytovali
nabozenskou legitimitu. Isldam v podani modernistd ptredstavoval

naboZenstvi oteviené vSem formdm védeckého poznini a

'® Sunnitské madhhaby se ustavily v rané “abbasovské dobé v 8. a 9. stoleti. V priib&hu doby
pievladly &tyfi z nich (hanafija, mdlikija, $afi“ija, hanbalija), jez dodnes ptedstavuji uznavanou
pluralitu smérd v ramci islamské ortodoxie. Vedle nich existuji i nesunnitské pravni smery,
predevsim $i%itska Skola dza‘farija. Jednim z pozadavki (do urcité miry naplnénych) islamského
modernismu bylo piekonani bariér mezi jednotlivymi sunnitskymi madhhaby. Pro zakladni
informace o islamskych pravnich $kolach v &esting viz KROPACEK, Duchovni cesty, . 119—
123, dale napiiklad HALLAQ, An Introduction, s. 31-37.

" KURZMAN, Introduction, s. 10-11.



technologického pokroku. Usili o poznani bylo prezentovano jako
naboZensky imperativ poukazem na text Kordnu a mnozstvi hadithii.
Prorok Muhammad byl nahlizen jako velky propagétor védy (Amir
°Alj)."® Islamsti modernisté podporovali zménu ztuhlych forem a obecnd
nizk¢ Urovné pozdné stredov€kého vzdélavani, jez neodpovidalo
potiebam moderni doby, jakoZz 1 dal$i podoby kulturniho pokroku jako
napftiklad Sifeni tisku a literatury.

4) V islamském modernismu se objevuje vyrazna tendence zpochybnit
znacnou cast sttedoveké islamské politicke teorie.® Modernisté &asto
poukazovali na relativni skromnost politické tematiky v Koranu a sunné.
V zédkladnich pramenech islamu byly modernisty spatfovany kofeny
takovych modernich ,,zapadnich politickych ideji a instituci jakymi byl
konstitucionalismus, parlamentarismus, demokracie, nacionalismus,
pozd&ji téZ socialismus. Modernistim byla spolecnd deziluze
z aktudlniho statusu quo, jejich navrhy na feSeni politické krize
islamského svéta se vSak velmi riznily. V krajnich podobach tak mohly
vést na jedné strané k naprostému teoretickému oddé€leni isldmu od
politiky a pozadavku sekularizace politického zivota v isldmskych
zemich (‘Ali “Abd ar-Réziq), na strané druhé mohly vést k programim
restaurace isldmu jako plné funk¢ni politické ideologie (Rasid Rid4).

5) Kli¢ovou oblasti zajmu islamskych modernisti byla rovnéz Zenska

otdzka.’’ Vét§ina modernistd chapala Zenu jako vyznamnou soudast

' Tamtéz, s. 22.

¥ Vztah islamu a politiky byl determinovan jiz privodnimi okolnostmi vzniku tohoto
nabozenstvi. Prorok Muhammad (cca 570-632), donucen roku 622 odporem svych krajant
k odchodu z Mekky, vytvofil v odze Jathrib (pozdéjsi Medina) nabozenskou obec, fidici se
vlastnim, od svého okoli do zna¢né miry kvalitativn€é odlisSnym, spolecenskym tadem.
Muhammad se v Jathribu z pouhého kazatele a duchovniho viidce muslimské ummy stal rovnéz
politickym piedikem, soudcem i vojeviidcem. Uzké propojeni duchovnich a svétskych
zalezitosti se stalo typickym pro isldm i v jeho pozdéjsim vyvoji. Pfes vcelku nepocetné odkazy
k politickym zalezitostem v Koranu a sunné, byla politicka rovina v prib&éhu dé&jin od islamu
neoddélitelna. O vztahu islamu a politiky dnes existuje nepfeberné mnozstvi odborné literatury,
viz napt. LEWIS, Bernard, The Political Language of Islam, Chicago 1988; ESPOSITO, John
L., Islam and Politics, New York, 1984; BLACK, Antony, The History of Islamic Political
Thought. From the Prophet to the Present, New York 2001.

0 K otazce postaveni zeny v islamu a muslimskych spoleénostech viz napt. AHMED, Leila,
Women and Gender in Islam. Historical Roots of a Modern Debate, New Haven, London 1992;
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muslimské spolecnosti. Jeji aktudlni nizké postaveni bylo nahlizeno jako
nezadouci a vypovidajici o celkoveé krizi islamského svéta. Modernisté
zduraziiovali ty ¢asti Kordnu a sunny, jez velebi Zenu jako partnerku
muze, nikoliv jemu pln¢€ podiizenou bytost. Myslitelé jako egyptsky
Qasim Amin ¢i tunisky Tahir al-Haddad (1899-1935) spatfovali
v zlepseni postaveni Zen kli¢ k pozvednuti celé spole¢nosti.?* Z tohoto
vychodiska podporovali mnozi modernisté nékteré¢ emancipacni snahy
ve vztahu k Zendm, zvlasté v oblasti vzdélavani a rodinného prava.

6) V neposledni fad¢ islamsti modernisté byli nuceni ve zvySené mife fesit
otazku vztahu isldmu a muslimi k ,,jinym®, at’ jiz k nemuslimiim zijicim
na ve&tSinové muslimskych uzemich ¢i  k nemuslimim coby
pfedstavitelim  zapadnich  imperidlnich  mocnosti.  V pfipadé
lokélnich nemuslimskych skupin byl v isldamském modernismu zietelny
ptiklon k novému ,osvicenskému* idealu rovnosti vSech obcant
diskriminaénim normam a opatienim.? Islam v modernistickém pojeti
predstavuje vysostn¢ tolerantni nabozenstvi, odmitajici v souladu
s Kordnem ve vécech viry jakékoliv donucovaci prostiedky. Téma

dsihddu®®  jako vyluéng obraného vedeni valky rozpracovali

RODED, Ruth (ed.), Women in Islam and the Middle East. A Reader, London 2008;
ENGINEER, Asghar Ali, Rights of Women in Islam, New Delhi 2008; KEDDIE, Nikki R.,
Women in the Middle East. Past and Present, Princeton 2007; v &estiné KROPACEK, Lubos,
Islam. In: KNOTKOVA-CAPKOVA, Blanka (ed.), Obrazy Zenstvi v naboZenskych kulturach,
Praha 2008, s. 110-141.

! KURZMAN, Introduction, s. 24.

22 Klasické stredovekeé islamské pravo pripoustdlo nabozenskou diverzitu a nemuslimim Zijicim
na tzemi pod muslimskou nadvladou byl vymezen status chranéného lidu (ahl adh-dhimma).
Byla jim zaruCena ochrana zivota a majetku, naboZzenska tolerance a zna¢na mira pravni
autonomie ve vnitinich zalezitostech jejich komunit. Podminkou bylo, Zze se podiidi politické
autorité islamského statu, budou platit zvlastni dan z hlavy (dZizja) a pfijmou jistou miru
uzakonéné diskriminace. K problematice teoretického vztahu islamu k nemuslimim viz
FRIEDMANN, Yohanan, Tolerance and Coercion in Islam. Interfaith Relations in the Muslim
Tradition, New York 2003.

2 Dzihdd (arab. usili) je klasicky pojem z islamské pravni védy, jenz byva zapadni vefejnosti, i
mnohymi politiky a publicisty Casto nepfesn¢ chdpan jako synonymum pro svatou valku.
V $irSim smyslu se vSak jedna o jakékoliv usili vedouci k upevnéni viry jedince a spole¢nosti a
Kk propagaci islamu. Zpravidla se vymezuji ¢tyti zakladni podoby dZihddu — dZihdd srdcem (al-
dzihad bil-qalb), tj. usili o vlastni sebezdokonaleni, tedy snaha byt lepsim ¢lovékem a lepSim
muslimem, dzihad rukou (al-dzihad bil-jad), tj. charitativni ¢innost, dzihdd jazykem (al-dzihdd
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nejprecizngji  Ciragh °Ali vIndii a Mahmud Saltat (1893-1963)
v Egypté. V otazce ,stretu civilizaci* zaujimali modernisté Sirokou
Skalu postoji. AZ na vyjimky zaujimali kritické stanovisko vuci
zdapadnimu kolonialismu, nicméné v otazce vhodnosti politického
odporu proti nému se neshodovali. Zapadni civilizaci jako takovou
chapalo mnoho modernisti nejen jako vyzyvatele, ale téZ jako mozny
zdroj inspirace nejen v oblasti materialnich vydobytkti a technologie,
ale, po peclivém zhodnoceni a v nestejné mife, i v oblasti spolecenskych

a kulturnich hodnot.

1.2 Cile prace a hypotézy

Hlavnim cilem této prace je sonddaz do ideového svéta prednich piedstavitelli
isldamského modernismu v Egypté v prubéhu nékolika dekad na konci 19. stoleti
a na pocatku 20. stoleti. Na zaklad¢ toho je v praci vénovana pozornost relativné
uzkému, piesto dle soudu autora reprezentativnimu okruhu osobnosti, jez svym
dilem pomdhaly spoluutvaret intelektudlni déjiny moderniho Egypta a moderniho
1slamu jako takového.?* Prace vychézi z prament v podobé¢ arabsky psanych dél
modernistickych autort, ptipadné jejich anglickych ptekladii, a rozsahlé odborné
literatury Kk tématu. Cilem prace neni vykreslit komplexni dé&jiny egyptského
islamského modernismu se vSemi jednotlivymi detaily, osobnostmi a kauzami.
To by ostatné nebylo na takto omezeném prostoru ani mozné. Motivem K napsani

této dizertatni prace byla skute¢nost, ze pestrému mySlenkovému svétu

bil-/isdn), tj. aktivni snaha o $ifeni islamu a poukazovani na nepravosti ve spole¢nosti, a dZihdd
mecem (al-dZihad bis-sajf), tj. boj za obranu ¢i zajmy islamu se zbrani v ruce. K dzihddu
existuje obrovské mnozstvi odborné literatury vétSinou s diirazem na jeho ozbrojené podoby,
viz napiiklad BONNER, Michael, Jihad in Islamic History. Doctrines and Practice, Princeton,
Oxford 2006; COOK, David, Understanding Jihad, Berkeley, Los Angeles, London 2005;
FIRESTONE, Reuven, Jihad. The Origin of Holy War in Islam, Oxford, New York 1999;
v ¢estiné MENDEL, Milos, DzZihdd. Islamské koncepce Sireni viry, Brno 2010. Svézi, neottely
pfistup k tématu nabizi antropologicka studie MARRANCI, Gabriele, Jihad Beyond Islam,
Oxford, New York 2006.

# K blizgimu seznameni s rozmanitym myslenkovym svétem moderniho islimu viz napf.
antologie MOADDEL, Mansoor, TALATTOF, Kemran (ed.), Modernist and Fundamentalist
Debates in Islam. A Reader, New York 2002; DONOHUE, John J., ESPOSITO, John L. (ed.),
Islam in Transition. Muslim Perspectives. Second Edition. New York, Oxford 2007.
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moderniho islamu, s pochopitelnou vyjimkou islamského fundamentalismu a
jeho extrémnich variant, byla dosud v ¢eském odborném prostiedi vénovana jen
nevelka pozornost. Bylo by zdhodno, aby se v blizk¢é budoucnosti objevily
publikace, at’ jiz odborné ¢i popularné-naucné, které by tento deficit napravily a
pomohly poskytnout plasti¢téjsi a realn€j$i obraz moderniho islamu.

Prace je vénovana analyze isldmsko-modernistickych pfistupti k feSeni
otazek, jez vyvstaly v Egypté spolu s modernitou, s detailnim zaméfenim na
body, v nichz se islamsti modernisté rozesli s nékterymi vychodisky a normami,
jez byly po staleti nedilnou soucasti teologie a pravni védy v klasickém islamu,
aby tak ve svych reinterpretacich dosahli harmonie mezi islamem jako Bohem
zjevenym nabozenskym systémem a pozadavky, jez sebou ptinasela dynamicka
modernita. Zvlastni diraz je v praci kladen na oblast politické teorie a otdzek
zenské emancipace.

Islamsky modernismus byl jak teoretickym mySlenkovym proudem, tak
smérem s nemalym pifesahem 1 do spolecenské praxe. Projevoval se jak
Vv naro¢nych filozofickych pojedndnich, tak v ,prozaické* cinnosti v ramci
riznych reformnich snah. Z této komplexnosti a komplikovanosti tématu a jeho
presahil mezi nadboZenskou teorii a spoleCenskou praxi je ziejmé, Ze se tato prace
bude metodologicky pohybovat na pomezi historiografie a religionistiky.
V pripadé velkého mnozstvi praci v oblasti islamskych studii se jedna o pristup
vcelku typicky a v dosti ptipadech i jediny mozny.

Zakladni hypotézy, z nichz jsem béhem psani této disertacni prace vychazel,

jsou:

1) Islamsky modernismus v sobé obsahuje dvé zdanlivé protichtidna
vychodiska. Na jedné strané¢ pozaduje nédvrat k ptivodnim kotfeniim, ke
Koranu a k ptikladu proroka Muhammada, na stran€ druhé programové
pfijimd modernitu a idedl vSeobecné¢ho pokroku daleko nad ramec
pouhého piejimani zapadnich technickych a materidlnich vydobytku.
Tento paradox je v islamském modernismu fesen ztotoznénim ,,pravého*,
tedy spravné chapaného a praktikovaného islamu s pokrokem a hodnotami

¢1 institucemi modernti civilizace.
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2) Islamsti modernisté vychazeli z Koranu jako knihy zjevené Bohem a tento
jeho status nikdy nezpochybnili. Jejich argumentace byla zaloZena na
reinterpretaci kordnského textu, zdiraznovani nadcasovych etickych
hodnot vném obsazenych na tkor dobové podminéného legalismu.
Zasazovali se o reformu C¢i alespoil caste¢né uvolnéni nékterych
piekonanych norem isldmského prava, vehementné¢ odmitali Skodlivé
,neislamskeé® tradice. Ovlivnéni nékterymi zépadnimi hodnotami a
idejemi je vislamském modernismu nezpochybnitelné, pfesto je ramec
modernistickych ideji jednoznaéné islamsky.

3) Pres vyse zmin¢énd spoleénda vychodiska je islamsky modernismus
v Egypté znacn¢ heterogennim hnutim postavenym na nesoustavnych
zékladech. MysSlenkova otevienost a pruznost je vjeho ramci casto
»Vykoupena* nesystematicnosti a v nékterych ohledech jistou vagnosti. To
se projevilo zvlasté v debaté o budoucim politickém sméfovani islamské
ummy, kdy se egyptsky modernismus rozstépil na dvé do znané miry
protichlidné vétve, jednu tihnouci k liberdlnimu sekularismu, druhou

smétujic k isldmskému fundamentalismu.

1.3 Stav zpracovani tématu

V ceském odborném prostiedi byla islamskému modernismu dosud vénovéna
pouze omezena pozornost. Z predlistopadovych publikaci, jez se do zna¢né miry
zabyvaji i touto problematikou je tfeba zminit dilo Karla Petracka Islam a obraty
casu (1969),” v némZ autor, navzdory tehdy pievladajici sekulariza¢ni teorii 0
upadku nabozenstvi v éfe postupujici modernizace, popsal nezvratnou tendenci
islamu k ovlivitovani spole€enského a kulturniho Zivota muslimskych zemi a
ptedevsim jeho plnou funkcnost jako alternativni politické ideologie. Jakkoliv se
v kontextu doby a prosttedi svého vzniku jednalo o dilo bezpochyby

prikopnické, dnes je Petrackova kniha jiz v mnoha ohledech metodologicky

2 PETRACEK, Karel, Isldm a obraty ¢asu, Praha 1969.
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piekonana, projevuji se v ni néktera z dnesniho pohledu tenden¢ni hodnoceni,
zcela zastarald je potom jeho klasifikace myslenkovych proudl v islamském
svts.

Systemati¢téji a mnohem podrobnéji se islamskému modernismu vénuji
dvojdilna skripta Lubose Kropacka Moderni islam (1971, 1972)*" napsana pro
potieby studentll orientalistiky. Prvni dil pfind$i mnozstvi faktografickych
informaci o vyvoji moderniho islamského mySleni, vCetné pasazi o egyptskych
modernistickych ptedstavitelich a jejich ustfednich idejich. V druhém dile lze
nalézt mimo jiného téZ piekladové ukazky kratSich textd né&kterych
modernistickych autorti. Vzhledem ke své pfevazné faktografické povaze mohou
tato skripta slouzit i dneSnimu ¢tenaii jako spolehlivy zdroj zédkladnich informaci
o reformnich proudech islamu beze stop vlivu tehdy nastupujici normaliza¢ni
ideologie.

To bohuZel bezezbytku neplati pro publikaci autorského kolektivu
vedeného Josefem Muzikatem Zdpas o novodoby stdt v islamském svété (1989),%
jez se vénuje ideovému, spolecensko-pravnimu a politickému vyvoji islamského
svéta v 19. stoleti a v prvni polovin¢ 20. stoleti. V publikaci jsou v pfiméfené
mife zastoupeny i pasaze tykajici se islamského reformniho hnuti. Ptes svoji
nespornou ,.femeslnou® kvalitu a obsahovou bohatost je metodologie knihy
zatizena ideologii ,,védeckého materialismu® a navic se v ni misty objevuji i
faktografické omyly a nepfesnosti.

V obdobi po listopadu 1989 se u nas islamskému modernismu vénoval

soustavnéji dosud pouze autor této disertani prace, ktery publikoval né€kolik

% Petragek prejima dobova kritéria vytyéend Anwarem °Abd al-Malikem (viz pozn. 2) a pod
hlavic¢ku islamského fundamentalismu, fadi mnohé osobnosti, jez bychom dnes klasifikovali
pravé jako isldmské modernisty €i je umistili kamsi na vyrazn€ liberdlni pol moderniho
reformniho myslenti, viz Petragek, Isldm a obraty, s. 17-23. Byt Petrackav (a “Abd al-Malikiiv)
piistup nepostrada urcitou miru vnitini logiky (viz deklarovana tendence o navrat k islamskym
kofenim u modernisttl), v souvislosti s dnesnim pohledem na ideové tendence v modernim
islamu puasobi tento pfistup zcela zmatecné.

" KROPACEK, Lubos, Moderni isldm ., II. dil, Praha 1971, 1972.

% MUZIKAR, Josef (ed.), Zdpas o novodoby stdt v islamském svété. Od mesity k parlamentu,
Praha, 1989.
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studii a &lankt k pfednim osobnostem tohoto sméru v Egypts.?® Koncizni
charakteristiku islamského modernismu nabizi studie Ivety Koutilové Typologie
islamského mysleni ve 20. stoleti (2007).% Kratsi zminky o jednotlivych
osobnostech 1ze potom nalézt napiiklad v ramei obecn&jsich vykladi o islamu,*
modernich d&jinach Egypta® &i moderni arabské literatute.*

V evropskych jazycich je pochopitelné literatura dotykajici se tim ¢i onim
zpusobem islamského modernismu podstatné bohatsi, byt piekvapivé bylo
vydano jen nemnoho praci syntetického charakteru. Kuptikladu dosud jedinou
reprezentativni monografii, jez analyzuje v celistvosti islamsko-modernistické
hnuti v Egypté, je klasické dilo Charlese C. Adamse Islam and Modernism in
Egypt (1933),* tfebaze se i v tomto piipads jedna predeviim o na fakta velice
bohatou biografii Muhammada “Abduha.

Patrné nejproslulej§i a dodnes nepiekonané dilo na téma moderniho
arabského mysleni pfedstavuje kniha Alberta Houraniho Arabic Thought in the
Liberal Age (1962).* Autor v ni sleduje intelektualni d&jiny arabského svéta
(ptedevsim Egypta a Levanty) v obdobi od Napoleonovy invaze do Egypta do
zacatku druhé svétové valky. V knize se tak objevuje téma zapadnich vlivli na
islamské spolecnosti, otdzka jejich modernizace a snah o nalezeni autentickych
odpovédi na nové problémy, jimz arab$ti muslimové, ale i jejich kiestansti
krajané, museli s pfichodem modernity celit. Kniha se stale tadi ktomu
nejlepsimu, co bylo dosud k tématu isldamského modernismu v Egypté napsano,

prestoze v raznych ohledech Hourani az pftiliS precenoval vliv evropského

% Napt. KONDRYS, Jan, Muhammad “Abduh. Islamsky modernismus a snahy o ndbozenskou
reformu v Egypté. In: Acta Fakulty filozofické Zapadoceské univerzity v Plzni, 2013, 1, s. 37—
63; KONDRYS, Jan, °4li ‘Abd ar-Rdziq a otdzka politického sekularismu v isldmu. In: Novy
Orient 69, 2014, 1, s. 42-47; KONDRYS, Jan, Qdsim Amin. Otec islamského feminismu nebo
., westernizovany * misogyn? In: Religio. Revue pro religionistiku 23, 2015, 2, s. 187-202.

% KOURILOVA, Iveta, Typologie islamského mysleni ve 20. stoleti. In: SOULEIMANOV,
Emil (ed.), Politicky islam, Praha 2007, s. 19-23.

3 KROPACEK, Duchovni cesty, viz rejsttik.

%2 BARES, Ladislav, VESELY, Rudolf, GOMBAR, Eduard, Dé&jiny Egypta, Praha 2010, viz
rejstiik.

3 OLIVERIUS, Jaroslav, Moderni literatury arabského vychodu, Praha 1995, viz rejsttik.

% ADAMS, Charles C., Islam and Modernism in Egypt. A Study of the Modern Reform
Movement Inaugurated by Muhammad ‘Abduh, London 1933.

% HOURANI, Albert, Arabic Thought in the Liberal Age, 17891939, Cambridge 1983.
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osvicenstvi na islamské modernistické myslitele a naopak ¢astecné podceiioval
jejich ukotvenost v tradici islamského mysleni.

Z aktuélngjSich praci je nutné zminit odbornou ptedmluvu Charlese
Kurzmana k antologii ukazek z dél modernistickych autorti z celého islamského
svita nazvané Modernist Islam (2002).*® Na omezeném prostoru autor
pregnantné charakterizuje ideovy svét islamského modernismu a nastinuje jeho
vyvoj v jednotlivych oblastech.

Za pozornost stoji i sbornik editovany Suhou Taji-Farouki a Basheerem
M. Nafim Islamic Thought in the Twentieth Century (2004),%” v némz se nékteré
studie zabyvaji islamsko-modernistickymi vychodisky a pfistupy k riznym
oblastem spolecenského zivota muslimskych zemi. Predevsim studie Basheera
M. Nafiho The Rise of Islamic Reformist Thought® a Williama Sheparda The
Diversity of Islamic Thought®® pfinaseji nékteré originalni postiehy a koriguji
nékteré diivEjSi zavéry orientalisti k ideovym vychodiskiim islamského
modernismu.

Zasadnim prispévkem je kniha sociologa Mansoora Moaddela Islamic
Modernism, Nationalism, and Fundamentalism (2005),% v niz autor zkouma za
pomoci metody historické komparativni analyzy spole¢enské okolnosti vedouci k
postupnému vzestupu (a naslednému tpadku) tii velkych ideologickych tendenci,
jez se v ruznych obdobich v rtiznych podobach a na riznych mistech objevily
Vv islamském svété. Z pohledu studia isldamského modernismu v Egypté nabizi
kniha inspirativni, byt v nékterych ptipadech ponékud kontroverzni, teze o
divodech, pro¢ pravé Egypt v urité¢ dobé predstavoval tolik zivnou pidu pro
modernistické mysSleni. Kuptikladu Moaddel chépe egyptsky islamsky
modernismus jako diskurz spolecenské zmény, jejiz vzestup lze ptipsat pluralitni

interakci  diskurznich  kontexti  evropského  osvicenstvi,  britskych

% KURZMAN, Introduction, s. 3-27.

¥ TAJI-FAROUKI, Suha, NAFI, Basheer M. (ed.), Islamic Thought in the Twentieth Century,
London, New York 2004.

% NAFI, Basheer M., The Rise of Islamic Reformist Thought. In: TAJI-FAROUKI, NAFI (ed.),
Islamic Thought, s. 28-60.

% SHEPHARD, William, The Diversity of Islamic Thought. In: TAJI-FAROUKI, NAFI (ed.),
Islamic Thought, s. 61-103.

‘O MOADDEL, Islamic Modernism.
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,westernizatori, kolonidlni administrativy, kiestanskych misionaii a
ortodoxniho isldmského establishmentu.

V egyptském akademickém prostiedi se isldmskym modernismem,
vramci svého obecného zaméfeni na moderni egyptské islamské mysleni,
dlouhodob& zabyvd Muhammad °Imara znamy jako editor sebranych spisii
piednich egyptskych mysliteld. Zarovenn je autorem mnozstvi monografii
k zivotu a dilu prednich modernisti.* V souhrnu ®Iméra vychézi z islamsko-
nacionalistické pozice obhajujici ukotvenost vétSiny modernistli v ortodoxnim
islamském diskurzu a povaZzujici jejich odkaz za soucast egyptského narodniho
dédictvi.

V evropskych jazycich existuje jen velmi malo biografii pfednich
osobnosti islamského modernismu v Egypté. Dosud nepiekonanou biografii
Dzamaluddina al-Afghaniho je kniha Nikki R. Keddie Sayyid Jamal al-Dirn ,,al-
Afghani “ (1972),* ktera tuto znaéné vystiedni a tajemnou osobnost islamského
svéta 19. stoleti zasazuje do kontextu tradice perského §i‘itského mysleni.

Prvni plnohodnotnd biografie Muhammada °Abduha z pera zapadniho
odbornika se pitekvapivé objevila az nedavno téméef osmdesat let od vydani
Adamsova klasického dila v podob¢ knihy Marka Sedgwicka Muhammad Abduh
(2010).* V ni autor podava vyvaZzeny obraz jedné z nejvétsich postav moderniho
islamu a odmita jednostranna hodnoceni “Abduha jeho nasledovniky v zavislosti
na jejich vlastni ideové orientaci bud’ jako ,,progresivniho liberala® ¢i naopak
»ortodoxniho nabozenského ucence”. Sedgwick =zdiraziiuje komplexnost
*Abduhovy osobnosti i jeho ideovy vyvoj v priib&hu ¢asu.

K dispozici je nicméné mnozstvi monografii, jeZ sice nejsou piimo

biografiemi, nicméné podrobné analyzuji rizné aspekty mysSleni ¢i Cinnosti

" °IMARA, Muhammad, DzZamdluddin al-Nighdni bajna haqd’iq at-tarich wa kadhib Liiis
‘Awad, al-Qahira 2009; ‘IMARA, Muhammad, al-Manhad: al-isldhi lil imdm Muhammad
°Abduh, al-Qahira 2009; IMARA, Muhammad, as-Sajch Rasid Rida wa al- almdnija...wa as-
sahjinija...wa at-td’ifija, al-Qéahira 2011; IMARA, Muhammad, as-Sajch al-Mardghi wa al-
islah ad-dini fi al-gqarn al-%isrin, al-Qahira 2011; IMARA, Muhammad, as-Sajch Saltit. Imdm
fi al-idztihad wa at-tadzdid, al-Qahira 2011.

* KEDDIE, Nikki R., Sayyid Jamal al-Din , al-Afghani“. A Political Biography, Berkeley
1972,

* SEDGWICK, Mark, Muhammad Abduh, Oxford 2010.
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islamskych modernista v Egypté. Kniha Malcolma H. Kerra Islamic Reform
(1966)** analyzuje politické a pravni teorie obsazené¢ v dilech Muhammada
‘Abduha a Rasida Ridy. PiestoZe piiznava ‘Abduhovi dileZity podil na otevieni
islamu novym podnétiim, odmita precenovat jeho ulohu ve formovani celkového
intelektudlniho sméfovani v islamském svéte.

Jesté o poznani tvrdsi kritiku lze nalézt v dile revizionistického historika
Eliecho Kedourieho Afghani and “Abduh (1966)." Kedourie na zékladé studia
nékterych archivnich materiald ozna¢il Afghaniho a “Abduha za obskurni figury
a Vvprvni fad€ politické spiklence svelmi pochybnou soukromou virou
V ndbozenstvi, jehoz reformu vetejné¢ hlasali. Tato hlavni teze ve své dobé
Vv oblasti islamskych studii pomérné Sokujici knihy byla pozdé€ji minimalné
v ptipadé “Abduha spolehlivé vyvracena a dnes ptedstavuje vyrazné mensinovy,
alternativni pohled na piasobeni dvou nejvétSich osobnosti isldmského
modernismu.

K osobnosti Muhammada “Abduha se v posledni dobé& objevily jesté dvé
dalsi zajimavé prace, kdy kazda svym zplisobem piinasi revizionisticky pohled
na jeho ptisobeni. Kniha Samiry Haj Reconfiguring Islamic Tradition (2009)* na
jeho prikladu a piikladu radikdlné revivalistického nadzdského kazatele
Muhammada Ibn °Abd al-Wahhaba (1703-1792), ukazuje problemati¢nost
uzivani zadpadni terminologie pti hodnoceni riznych tendenci v modernim islamu
a nekompromisn& obhajuje “Abduhovu autenti¢nost a ukotvenost v ortodoxnim
islamském diskurzu. Kniha Indiry Falk Gesink Islamic Reform and Conservatism
(2010)*" predklada revizionisticky pohled na téma snah o reformu kahirské
islamské univerzity al-Azhar. Gesink rehabilituje Casto opomijend stanoviska

konzervativcl v egyptské debaté o reformé islamu a systému vzdélavani. Roli

“ KERR, Malcolm H., Islamic Reform. The Political and Legal Theories of Muhammad Abduh
and Rashid Rida, Berkeley 1966.

* KEDOURIE, Elie, Afghani and “Abduh. An Essay on Religious Unbelief and Political
Activism in Modern Islam, London 1966.

* HAJ, Samira, Reconfiguring Islamic Tradition. Reform, Rationality, and Modernity, Stanford
2000.

4" GESINK, Indira Falk, Islamic Reform and Conservatism. Al-Azhar and the Evolution of
Modern Sunni Islam, London, New York 2010.
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Muhammada C°Abduha v azharskych reformach vidi jako do jisté miry
pfecefiovanou.

Velmi bohata je dnes literatura vénovana feministickému hnuti a obecné
zenské problematice v modernim Egypté, ackoliv se jeSté pred nékolika
desetiletimi jednalo o znaén¢ opomijené téma. Soucasna odborna produkce
zdUraziluje participaci egyptskych zen na boji za svou emancipaci jesté pied
vznikem organizovaného feministického hnuti po revoluci 1919. Z mnozZstvi
(ptedevsim) autorek, jez se vénuji tomuto tématu, je nutné zminit zvlast¢ Margot
Badran a jeji knihu Feminists, Islam, and Nation (1995),* jeZ detailn& analyzuje
genezi egyptského feminismu a zdiraziiuje jeho domaci ideologické koteny.
Radikélni kritiku diive bez pochybnosti piijimaného hodnoceni Qasima Amina
jako zakladatele egyptského islamského feminismu prinesla Leila Ahmed v knize
Women and Gender in Islam (1992).*® Z dalsich publikaci zabyvajicich se
zenskou otdzkou v modernim Egypté stoji za pozornost predev§im knihy Judith
E. Tucker,®® Beth Baron® & Sohy Abdel Kader.*

Debaty kolem krize v souvislosti se zanikem chalifatu, na nichz se
demonstruje rozstépeni isldmského modernismu v otdzce politiky na dva do
zna¢né miry protichidné tabory, nejlépe popisuji Israel Gershoni a James P.
Jankowski v knize Egypt, Islam, and the Arabs (1986)> a Hamid Enayat v knize
Modern Islamic Political Thought (2005).>* Obé& tyto publikace vénuji znaény
prostor nazorovému stietu Rasida Ridy s °Ali “Abd ar-Razigem o budouci

politickou povahu isldmské obce. Samotné “Abd ar-Raziqové kauze se vénuje

*® BADRAN, Margot, Feminists, Islam, and Nation. Gender and the Making of Modern Egypt,
Princeton, New Jersey 1995.

49 AHMED, Leila, Women and Gender in Islam. Historical Roots of a Modern Debate. New
Haven, London 1992.

*® TUCKER, Judith E., Women in Nineteenth Century Egypt, Cambridge 1985.

1 BARON, Beth, Egypt as a Woman. Nationalism, Gender, and Politics, Berkeley, Los
Angeles, London 2005.

2 ABDEL KADER, Soha, Egyptian Women in a Changing Society, 1899-1987, Boulder,
London 1987.

>3 GERSHONI, Israel, JANKOWSKI, James P., Egypt, Islam, and the Arabs. The Search for
Egyptian Nationhood, 1900-1930, New York, Oxford 1986.

> ENAYAT, Hamid, Modern Islamic Political Thought. The Response of the Shi‘T and Sunnt
Muslims to the Twentieth Century, London 2005.
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Souad T. Ali vknize A Religion, not a State (2009),> v arabitind potom
Muhammad ‘Imara v knize Ma‘rakat al-Isldm wa usiil al-hukm (1989).>°
Pochopitelné¢ na tomto omezeném prostoru nelze vénovat pozornost vsem
publikacim, jez se v té ¢i oné mitfe dotykaji ur¢itych aspektii, osobnosti ¢i kauz
spjatych s islamskym modernismem v Egypté. Na mnoZstvi z nich je dokazovéano

V poznamkovém aparatu a jsou uvedeny v bibliografii.

1.4 Struktura prace

Po obsirném uvodu nasleduje tivodni kapitola, jez koncizné analyzuje historické
okolnosti, jez v Egypté pfedchazely rozvoji islamsko-modernistického mysleni.
Jedna se predev§im o zasadni stfet se zdpadni modernitou, ktery nasledoval po
francouzské invazi do Egypta, reformni usili egyptského vladce Muhammada
‘Aliho (1769-1849) a jeho potomkii a predev$im ideje Rifa°y at-Tahtdwiho
(1801-1873), predniho egyptského myslitele a reformatora, jenz po
bezprostiedni zkuSenosti se Zivotem ve Francii jako vibec prvni Egyptan ve
svém dile komplexné seznadmil své krajany a muslimské souvérce se zdpadnim
mysSlenim, stylem Zivota, hodnotami 1 politickymi institucemi. At jiZ je Tahtawi
Vv riiznych publikacich oznaovan bud’ za predchiidce islamskych modernisti ¢i
pfimo za prvniho znich, je nade v§i pochybnost, Ze jeho vliv na tento smér
v Egypté lze jen tézko precenit.

Po uvodni kapitole nésleduje samo jadro prace spocivajici ve tiech
obsahlych oddilech d¢licich se do podkapitol. Prvni oddil je vénovan
intelektualni reflexi modernity ze strany dvou nejvyznamnéjSich predstavitelil
islamského modernismu vibec, DZamaluddina al-Afghdniho a Muhammada
‘Abduha. Afghéani, byt’ sam nebyl Egyptanem, stravil v zemi na Nilu vyznamné
obdobi svého aktivniho Zivota a m¢l mimotfaddny vliv na utvafeni tamniho
intelektudlniho klimatu. Z pozice ucitele formoval mysleni celé fady pozdéjsich

egyptskych reformnich mysliteldi, které sezndmil s ddvno pozapomenutymi

% ALI, Souad T., A Religion, not a State. Ali ‘Abd al-Razig’s Islamic Justification of Political
Secularism, Salt Lake City 2009.
*® °IMARA, Muhammad, Ma‘rakat al-Isldm wa usiil al-hukm, al-Qahira 1989.
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poklady klasického isldmského mysSleni, jakoZ 1 zasadnimi idejemi obsazenymi
v modernich evropskych dilech. “Abduh, byt se pozd&ji se svym uditelem
nazorove 1 lidsky rozesel pro nesouhlas s Afghéniho politickym radikalismem,
rozvinul mnohé jeho mysSlenky a z vysokych pozic ve statni a nabozenské
hierarchii usiloval o prosazeni mnohych reformnich krok v praxi.

Druhy oddil je zaméfen na zenskou otazku v Egypté. Podrobné je v ném
analyzovana kauza Qéasima Amina, proslulého teoretika Zenské emancipace,
jehoz dilo obhajujici ,,osvobozeni Zeny* z islamskych pozic vyvolalo v Egypté ve
své dobé velky skandal. Amin byl tradicné¢ povazovan liberdln¢ orientovanou
egyptskou inteligenci, ale i1 zapadnimi orientalisty za prikopnika Zenské
emancipace v arabském svété. V nedavné dobé vsak bylo toto jeho hodnoceni do
znac¢né miry zpochybnéno a Amin dnes plati za vcelku rozporuplnou osobnost.
Tato prace se pokousi podat co nejvérngjsi obraz tohoto muze a snaZzi se jeho
kauzu bez emoci a nezaujaté¢ zhodnotit. S tim souvisi dal$i ¢ast druhého oddilu,
jenz mapuje okolnosti vzniku egyptského feministického hnuti a aktivity
egyptskych feministek v tomto ohledu. Inspirace egyptského Zenského hnuti byla
dlouhou dobu spatfovana vyhradné v zdpadnich feministickych vzorech. Cilem
této prace je na piikladu jeho ptednich aktivistek poukéazat na ideovou pestrost
tohoto hnuti a zaroven jeho ukotvenost v egyptském prosttedi a islamu jako
naboZenstvi.

Tteti oddil mapuje otazku vztahu islamu a politiky a poukazuje na skute¢nost,
ze v této oblasti doslo mezi islamskymi modernisty k zdsadnimu ideologickému
rozkolu a roz$tépeni hnuti na ,,sekularisty” a ,islamisty. V kontextu zaniku
chalifatu v roce 1924 k této otdzce vyznamné piispéli “Ali “Abd ar-Réziq a Rasid
Rid4a. “Abd ar-Raziq znabozenské pozice teoreticky obhajoval sekularizaci
politiky v islamskych zemich a jeho dilo ve své dobé vyvolalo na egyptské
nabozenské a intelektualni scéné¢ mimoiadny skandal. Rida oproti tomu prednesl
pozadavek restaurace reformovaného chalifatu a vytyCil ideu moderniho
islamského statu, jez je do dneSnich dnd velmi ziva.

Zaver prace je vénovan kromé obligadtniho shrnuti tématu a vyhodnoceni

hypotéz i1 analyze pficin relativniho netispéchu isldamského modernismu v Egypté

22



v kontextu celkového vyvoje isldmu, statni politiky a intelektudlniho klimatu

Vv zemi.
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2 PODHOUBI VZNIKU ISLAMSKEHO MODERNISMU V EGYPTE

Napoleonova invaze do Egypta (1798-1801) je klasickou zapadni historiografii
povaZovana za symbolicky meznik, jenZ v plné nahot€ ukéazal propast zejici mezi
modernim  dynamickym Zipadem a stagnujicim islamskym = svétem.
S francouzskou okupaci byva spojovan pocatek proudéni modernich materialnich
a technickych vydobytki, jakoz i modernich myslenek do zaostalé zems.>’
Neékteré novéjsi prace ovSem poukazuji na to, Ze egyptska spole¢nost prochazela
jistymi vnitfnimi proménami jiz pted francouzskou okupaci. Ta podle nich celou
transformaci pouze akcelerovala.”®

Ztélesnénim nového Egypta se stal albansky mistodrzici Muhammad °Ali
(vladl 1805-1849), jenz z formaln¢ osmanské provincie ucinil de facto nezavisly
stat. Muhammad °Ali béhem své vlady provedl celou fadu reformnich opatfeni
V oblasti vojenstvi, zemé&d¢lstvi, obchodu, statni spravy ¢i vzdélavéni, jez mély
za cil celkovou modernizaci Egypta. Machiavelisticky vladce svoji spiSe
instinktivni inspiraci evropskym pokrokem sledoval predev§im posileni vlastni
mocenské pozice. Jeho primdrnim zdjmem byl silny centralizovany stat se silnou
modern¢ vybavenou a moderné vycvicenou armadou.>

Z potomkit Muhammada °Aliho na né&j navézal zvlasté jeho vnuk chediv
Ism4“il (1830-1895), jenz vladl v letech 1863-1879. Pod evropskym vlivem
zacal budovat moderni infrastrukturu a spolecenské instituce v zapadnim stylu.
Spolu s tim zacdal redln& upadat vliv “ulamd’. Ti diive hrali ddleZitou roli ve
vétSing politickych a ekonomickych otazek v Egypté a slouzili jako prostfednici
mezi domacim obyvatelstvem a osmanskou (mamlickou) vladni elitou. “Ulamd’
méli monopol na veSkera povolani vyzadujici uméni psat (soudci, ucitelé, pisafi,

Uifednici) a byli pateii vladni administrativy. Jiz Muhammad °Ali pfipravil

" K tématu francouzské okupace Egypta viz HEROLD, Christopher, Bonaparte in Egypt,
London 1962; COLE, Juan, Napoleon's Egypt. Invading the Middle East, London 2007.

*8 GRAN, Peter, Islamic Roots of Capitalism. Egypt, 1760-1840. Austin 1979.

% K Muhammadu “Alimu blize viz FAHMY, Khaled, All the Pasha's Men. Mehmet Ali, his
Army and the Making of Modern Egypt, Cairo, New York 2002; MARSOT, Afaf Lutfi al-
Sayyid, Egypt in the Reign of Muhammad Ali, Cambridge 1984; v ¢estine MISEK, Roman,
ONDRAS, Frantisek, SEDIVY, Miroslav, Egypt v dobé Muhammada Aliho, Praha 2010.
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‘ulama’ o mnozstvi ptdy i politického vlivu. Isldmské pravo a soudy byly
postupné v pritbchu 19. stoleti omezeny na otazky rodinného a dédického préva,
jinak byl pfejiman pravni fad dle francouzského vzoru a fungovaly civilni soudy.
S témito zménami se pojil ndstup novych profesi jako inzenyrii, pravniki, 1ékait
a novinaii. Ti vytlacovali dale “ulamd’ z vlivnych pozic. Diisledkem paralelniho
Skolstvi a instituci bylo rozdéleni spole¢nosti na mensinovou ,,westernizovanou*
elitu a tradi¢né orientovanou vétSinu. Islamsky modernismus byl do zna¢né miry
odpovédi na rozkol mezi témito skupinami.®

JiZ na pocatku 19. stoleti se vedle spiSe mechanického piebirani zapadnich
instituci a administrativnich postupt objevovaly i prvni teoretické reflexe nové
doby. Prvnim priikopnikem nového zpiisobu mysleni byl vyznamny “4/im Hasan
al-°Attar (1766-1835). Béhem okupace mél moznost seznadmit se s fungovanim
Francouzi zalozeného Egyptského ustavu (Institut d’Egypte), coz v ném vyvolalo
védomi potieby zavadét reformy v souladu s poznatky moderni evropské védy.
Byl kritikem neefektivniho a netviir¢iho zplsobu vyuky, apeloval na ustaleni
standardniho a jednozna¢ného védeckého jazyka v arabstin€. Byl rovnéz velkym
zastancem Sifeni knihtisku v Egypté. Diky vynikajicim vztahim s Muhammadem
‘Alim se stal v roce 1828 $éfredaktorem vladnich novin al-Waga'i® al-misrija.
V letech 1830-1834 pisobil na pozici rektora univerzity al-Azhar (Sajch al-
Azhar), kde byl oviem vystaven velmi tvrdé kritice ze strany konzervativei.®

‘Attarovou hlavni zasluhou vSak bylo, Ze zasadn& ovlivnil jednoho
Z nejvyrazngjsich egyptskych mysliteld 19. stoleti Rifa°u at-Tahtawiho (1801—
1873). °Attar v azharském absolventovi podnitil zidjem o poezii, medicinu,
astronomii, historii ¢i geografii, ale predevs§im mu dopomohl ziskat jedine¢nou
moznost pripojit se roku 1826 jako imam ke vzdélavacimu pobytu egyptskych
studentl v PafiZi. Tahtawi ve Francii zlstal celych pét let. Postiehy a zkuSenosti

z tamniho pobytu sepsal v cestopise (rihla) nazvaném Cisténi ryziho zlata

% ESPOSITO, Islam and Politics, s. 43-44.

81 K °Attarové osobé blize viz GESINK, Islamic Reform, s. 23-28; GRAN, Peter, Hasan al-
‘Attar. In: LOWRY, Joseph E., STEWARD, Devin J. (ed.), Essays in Arabic Literary
Biography, 1350-1850, Wiesbaden 2009, s. 56-68.

25



V krdtké zpravé o Paiizi (Tachlis al-ibriz fi talchis Baris).®* Toto jedine¢né dilo,
vydané roku 1834, se stalo povinnou Cetbou egyptskych urednikli a studentii. V
roce 1839 bylo prelozeno do turectiny, pravé v dob¢, kdy v Osmanské tisi zacalo
obdobi reforem tanzimdtu.®® Kniha se stala na dlouhou dobu pro muslimy
zasadnim zdrojem informaci o zapadni spolecnosti a zplsobu Zivota, soucasné
pak 1 inspiraci pro reformn¢ orientované myslitele.

Tahtawi nebyl zdaleka prvnim Arabem, ktery napsal zprivu o svém
pobytu v Evropé. Byl ovSem prvnim, kdo v arabstiné podal opravdu zevrubny
popis evropské spole€nosti, kultury a politického uspotfadani. Zvlastni diraz ve
své knize samoziejm¢ kladl i na analyzu védeckych a civilizaénich pokroki
Evropand.

Tahtawi vystupuje ve svém dile z pozice zbozného muslima, jenz nikdy
ani na okamzik nezapochybuje o spravnosti své viry.** To mu viak nebranilo
V misty snad az pfili§ nadSeném pfijeti pokroku, jehoZ se moderni Evropé
podafilo dosdhnout. Obdivoval téméf bezvyhradné veskeré evropské védecké a
materialni poznatky a pfipoustél zaostalost islamského svéta. Uspéchy Evropant
na védeckém poli vSak nijak nespojoval s kiestanstvim. Naopak pfisel
s mySlenkou, Ze soucasny evropsky pokrok vdeéci za mnohé star§im uspéchiim
islamské civilizace. Tato idea se stala pro moderni islamské mySleni vcelku
typickou.®

Tahtawi ocetioval uZiteCnost francouzstiny, jiz se béhem svého pobytu
brilantn¢ naucil, pro rozvoj moderni védy. Francouzstina dle n¢j postrada diraz
na exaltované rétorické obraty tolik typické pro arabsStinu, na druhé stran¢ vSak

svoji jednoduchosti a jednoznacnosti pfimo idedlni pro psani srozumitelnych

%2V této praci Gerpam z jejiho anglického piekladu AL-TAHTAWI, Rifaa Rafi®, An Imam in
Paris. Account of a Stay in France by an Egyptian Cleric, 1826—-1831. (Takhlis al-Ibriz fi
Talkhis Bariz aw al-Diwan al-Nafis bi-Iwan Baris). Introduced and translated by Daniel L.
Newman, London 2011.

% Reformy tanzimdtu (1839-1876) piedstavuji obdobi snah o celkové vylepseni poméri
v Osmanské tisi prostiednictvim reforem provadénych po evropském vzoru. Reformy se tykaly
oblasti vojenstvi, Ustfedni spravy, danového systému, legislativy, Skolstvi i politiky vaci
nabozenskym menSinam a jejich uskute¢inovani v praxi narazelo na cetné prekazky. Podrobné
k reformam tanzimdtu viz GOMBAR, Moderni déjiny, s. 139-146, 195-213.

* TAHTAWI, An Imam, s. 105-106.

® Tamtéz, s. 111.
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védeckych pojednani. Tahtawiho traktat o francouzské gramatice je
pravdépodobné viibec prvni analyzou gramatiky evropského jazyka v arabsting.®

V otazkach evropského spolecenského zivota a kultury byl Tahtawi misty
kritictéjsi, vétSinou se vSak snazil o nezaujatou deskripci jednotlivych fenomént
a necinilo mu problém mnohé¢ z evropského Zivotniho stylu ocenit.®’

Velmi siln€ se Tahtdwi zajimal prfedevsim o politické otazky. Ve své knize
obsirné popsal francouzsky politicky systém (hodnoti jej jako ,,0Zasny*), chvali
rovnost lidi pfed zdkonem ¢i svobodu projevu. Zaroveil se musel vyporadat s
piekladem pojmu evropské politické teorie, jeZ byly islamskému svétu nezname.
Nékdy jsou jeho pteklady problematické, kupiikladu kdyz obcansky zdkonik
(code civil) preklada jako Sari‘a. Jako prvni také uziva arabského vyrazu hurrija,
dosud chapaného v klasickém islamském pravu jako opak stavu otroctvi, ve
vyznamu osobni i kolektivni svobody. Piijal tim koncept, jenZ se posléze stal
dillezitou souasti arabského politického mysleni.®®

Dle Tahtdwiho neni piili§ mnoho rozdild mezi Sari‘ou, jako Bozim
zakonem, a mezi pfirozenym pravem (ius naturalis), jak je definovano
vV modernich evropskych zakonicich. V jeho tvahich o statu se nepochybné
odrazi idealy francouzskych myslitelli, pfedevsim Montesquicua (1689-1755).
Tahtawiho vize isldmského statu ovSem neni totoZné s liberalnim evropskym
statem 19. stoleti, ale drzi se klasického modelu autority v islamu.®® Idealni
vladou pro Egypt je dle n&j vlada osvicen¢ho autokrata, ktery bude dokonale znat
svoji zemi, podporovat obchod a zemédélstvi, dbat na vzdélavani obyvatelstva,
branit vlast a fidit se principy mirnosti a spravedlnosti. Vladce ma respektovat
nazory ‘ulamd’. Ti ovSem nemaji pisobit jen jako strazci tradice, ale maji
kreativng interpretovat §ari°u V modernich podminkach. K tomu je tieba, aby byli

dokonale obeznameni s modernim svétem a racionalnimi védami. Vladce se ze

® Tamtéz, s. 185-188.

®" Tamtéz, s. 176-180.

% Tamtéz, s. 192-216.

% Ke klasické islamské statopravni teorii blize viz napt. LAMBTON, Ann K. S., State and
Government in Medieval Islam. An Introduction to the Study of Islamic Political Theory. The
Jurists, New York 1981; CRONE, Patricia, God's Rule. Government and Islam, New York
2004; HOURANI, Arabic Thought, s. 1-24.
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svych ¢intl zodpovida primarné Bohu, nicméné v moderni dob¢ se ptidava i silné
,vefejné minéni“. Obycejni lidé by dle Tahtdwiho méli mit politické vzdélant,
meli by rozumét zdkoniim a mit dostatek znalosti, aby mohli posoudit kvalitu
svého vladce a znali sva prava a povinnosti.

Muslim je v Tahtawiho pojeti nejen ¢lenem celosvétové islamské ummy,
ale 1 prisluSnikem lokalni vlasti (watan), pojmu totozného s francouzskou la
Patrie. Egypt je sice vétSinové muslimskou zemi, nicméné vSichni jeho
obyvatelé jsou soucasti jedné velké narodni komunity. Tahtdwi ve vztahu
k egyptskym kiestanim a zidim vychazi z tradi¢éniho konceptu ,,chranéného
lidu¢ (ahl adh-dhimma),” ktery ovsem interpretuje v podstatnd liberaln&j$im
spolupracovat na budovani vlasti. Tahtawi se diky kontaktu s pfednimi
francouzskymi orientalisty, mezi néz patfil kuptikladu baron Silvestre de Sacy
(1758-1838), seznamil s objevy moderni egyptologie. Odtud pramenil pocit
hrdosti na pfislusnost k starobylé civilizaci. Egyptané se k ni maji dle Tahtawiho
plné prihlasit a Serpat z ni inspiraci pro sou¢asnou obrodu své vlasti.”

Muze se zdat zvlastni, Zze Tahtdwi ve své knize nijak nevaruje pred
blizicim se ,,stietem civilizaci®. Pusobil ve zcela odliSném historickém kontextu
oproti pozdé€jSim islamskym modernistim a nedokazal rozpoznat budouci nastup
zapadniho kolonialismu.”” Do egyptského politického mysleni vnesl uréité ideje
francouzského osvicenstvi, aniz by u nich spatfoval jakoukoliv vazng;si kolizi
s prislusnosti k isldmskému nabozenstvi. Nékteré z osviceneckych myslenek,
naptiklad Ze se ¢lovek profiluje jako ¢len spolecnosti, Ze se dobra spole¢nost fidi
principem spravedlnosti, ¢i Ze ukolem vlady je blaho obyvatel, ostatné¢ nebyly
p¥ili§ vzdaleny tradiénimu islamskému politickému mysleni.”

V Tahtawiho osobé se do znacné miry odraZzi prechod mezi starym a

novym Egyptem. Mozn4 je nadsazené tvrdit spolu s Anwarem “Abd al-Malikem,

" Viz pozn. 22.

" HOURANI, Arabic Thought, s. 79-80.

"2 Je ovem tieba zminit, Ze Francouzi jiZ v roce 1830 obsadili Alzirsko, ¢emuz Tahtawi vénuje
ve své knize az prekvapiveé malo pozornosti.

* HOURANI, Arabic Thought, s. 69-70.
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7e s Tahtawim v Egypté skon&il stiedovék.” V mnohém byl stale poplatny
starému zplsobu uvaZovani, nicméné byl otevieny podnétim zvenku a nebyl
xenofobni. Jeho vyznam pro moderni egyptské mysleni, jakoZ i vliv na pozdéjsi

rozvoj islamského modernismu rozhodné nelze podcenovat.

74 KROPACEK, Moderni islam, 1. dil, s. 36.
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3 INTELEKTUALNI REFLEXE MODERNITY

3.1 DZamaluddin al-Afghani

V jakékoliv praci zabyvajici se islamskym modernismem, at’ jiz obecné €1 pouze
Vv Egypté, nelze alespon strucné nezminit postavu Dzamaluddina al-Afghaniho
(1838-1897). Tento rozporuplny muz bizarniho zivotniho pfibéhu ovlivnil jako
jen malokdo jiny moderni isldimské mysleni. Stopy jeho odkazu lze sledovat
prakticky ve vSech ideologickych tendencich, jez hraly vyznamnéjSi ulohu
Vislamském svété v pribéhu 20. stoleti. A¢ Afghani systematicky ptisobil
Vv Egypté pouhych osm let (v letech 1871-1879), okruh jeho studentd a
nasledovnikii vytvoril generaci egyptskych myslitell a vefejnych Ciniteli
formujici intelektualni 1 spolecenské poméry v zemi na Nilu. Jeho nejbliz§Sim
studentem a zaroven nejvétSi osobnosti isldmského modernismu v Egypté 1 za

jeho hranicemi nebyl nikdo jiny nez Muhammad “Abduh (1849-1905).

3.1.1 Zivot

Afghéniho Zivot je dodnes zahalen mnoho nejasnostmi, sama ot4dzka jeho pivodu
dlouhou dobu vzbuzovala vzrusené debaty.” Dnes je jiz bezpeéné prokazano, Ze
byl &i‘itskym PerSanem, ktery se vydaval za afghanského sunnitu (odtud nisba
»al-Afghani®) z pragmatickych divodl, byt v sunnitském prostifedi je tato
skuteCnost stale jeste¢ Casto povazovana za lez zépadnich orientalistd. Okolnosti
celou fadu kontroverzi. Pozd&jsi, na archivnich nalezech postavena, podani
orientalisti se vyrazn¢ lisi od Afghaniho ,kanonickych® biografii z per
muslimskych autori. Vzd&lani ziskal v franskych a irackych §i‘itskych centrech a

po té snad cestoval po islamském svété. Delsi dobu stravil v Indii béhem

> Za nejautoritativngj§i Afghaniho odbornou biografii stale plati KEDDIE, Sayyid Jamal.
Z nov¢jsich dél, které se vénuji Afghaniho pisobeni stoji za pozornost kniha indického
levicového publicisty Pankaje Mishry From the Ruins of Empire. The Revolt Against the West
and the Remaking of Asia, London 2013, s. 47-123, jez nahlizi moderni dg&jiny ,,asijskym
pohledem®, koriguje tak pfevladajici zapadni narativ.
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indického povstani v letech 1857-1859 ¢i kratce po ném, coz v ném patrné
probudilo jeho pfislovecnou nenavist viuci britské imperialni politice. Ve
druhé poloviné Sedesatych let pusobil v Afghdnistanu pravdépodobné jako rusky
agent v nejvyssich politickych kruzich (vydaval se zde za Turka) a byl
deportovan. Vroce 1869 se kratce zastavil v Kahife a posléze dorazil
do Istanbulu, kde byl piijat jiz jako intelektualni celebrita. Sblizil se zde s kruhy
kolem reformniho hnuti tanzimdtu, pro které byl jako “dlim cennym spojencem
pii legitimizaci jejich krokd pfed naboZenskymi tradicionalisty.”® Po Sokujici
pfedndSce, v niz ptirovnal funkci proroctvi k uSlechtilym povolanim jako je
medicina, filozofie ¢i véda a prohlasil, Ze proroci jsou na rozdil od filozof
omezeni okolnostmi své doby, se proti nému nicméné zdvihla vina nevole a byl
donucen k odchodu z Istanbulu.”’

Léta 1871-1879 stravil v Egypté na oficidlni ndklady na pozvéni
vyznamného egyptského politika Rijada Pasi (1835-1911). Chvili snad plsobil
na isldmské univerzit¢ al-Azhar, zdhy vSak zacal vést soukromé prednasky ve
svém byt¢ v kahirské Zidovské ctvrti. Afghéni okouzloval své posluchace
originalnim vykladem Koranu, seznamoval je s mysSlenkami stfedovékych
ucenct typu Ibn Siny (980-1037) ¢i Ibn Chaldina (1332-1406) a s vydobytky
moderni evropské védy. Predev§im vSak analyzoval texty, jez Cetl a obecenstvo
povzbuzoval k otazkam, coZ nebyl bézny vyucovaci zptsob v tehdejsim Egypté.
Vedle Muhammada “Abduha byli mezi jeho studenty i dalsi pozd&jsi vynikajici
osobnosti egyptského vefejného Zivota jako Sa°d Zaghlul (1859-1927), ale i
mnozstvi nemuslimil jako syrsky kiest'an Adib Ishaq (1856—1885) nebo egyptsky
7id Ja°qub Sanu® (1839-1912), oba vyznamni literati. Diky jeho vyfecnosti a
mimofddnému charismatu k Afghanimu studenti vzhliZeli takika s posvatnou
uctou typickou pii nékteré sufijské mistry. Netradicni metody vyuky a fcta
studentd dle kritikd hrani¢ici s idolatrii mu brzy pfinesly nelibost ze strany
oficialnich “ulamd’. Koncem sedmdesatych let v obdobi spoleenskych otiest se

Afghani zapojil do zdejsiho politického boje, jeho pfesnd tloha v ném vsak neni

® MISHRA, From the Ruins, s. 70.
" KEDDIE, Sayyid Jamal, s. 69.
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zcela jasna.”® V roce 1879 jej nechal nové ustaveny chediv Tawfiq (1852-1892),
byt’ jim plivodné podporovany, vypovedét z Egypta.”

V letech 1879-1883 pobyval Afghani v Indii, kde napsal své jediné velké
dilo, jez se zachovalo, Odpovéd’ materialistiim (ar-Radd ‘ald ad-dahrijin). Dilo
bylo namifené predevSim proti indickym isldmskym modernistim a jejich
aligarhské Skole a zvlasté proti jejich prednimu predstaviteli Sajjidu Ahmadu
Chanovi.” Byt je pravdou, Ze indi¢ti modernisté zastavali z pohledu ortodoxniho
islamu nékteré znacné problematické teze, Afghaniho motivace k utoku na né
byla primarn€ politicka, kvili jejich tdajnému kolaborantstvi s britskymi
okupanty.® Poté stravil Afghani n&kolik let v Pafizi, kde se zapojil do slavné
polemiky s francouzskym orientalistou Ernestem Renanem (1823-1892) a
piedev$im spolu s “Abduhem vydaval radikalni panislamsky ¢asopis al-‘Urwa
al-wuthgd (Nejpevnéjsi pouto),® a v Londyng, kde spolu se svym pfitelem
anglickym dobrodruhem Wilfridem Bluntem (1840-1922) sptadal piekvapive

plany na uzavieni britsko-muslimské protiruské aliance za podminky stdhnuti se

8 \/ sedmdesatych letech 19. stoleti v Egypté vyrazné stoupl vliv Velké Britanie v diisledku
finan¢ni krize zptsobené obrovskym egyptskym zadluzenim. V roce 1876 byl vyhlasen statni
bankrot a na Egypt byla uvalena mezindrodni finan¢ni kontrola. Na domaci scéné
v nésledujicich letech stoupal odpor proti politice chediva Isma‘ila a diktatu velmoci. V roce
1879 byl Isma‘il osmanskym sultdnem sesazen a chedivem se stal jeho syn Tawfiq (1852—
1892). V letech 18811882 probéhlo v Egypté nacionalistické povstani proti politice chediva
Tawfiga a zahrani¢énimu vmeésSovani do egyptskych zalezitosti, vedené plukovnikem Ahmadem
‘Urabim Pasou (1837-1911), jehoz porazka vyustila v trvalou okupaci Egypta Velkou Briténif.
K egyptské krizi viz COLE, Juan R. I., Colonialism and Revolution in the Middle East. Social
and Culwural Origins of Egypt’s “Urabi Movement, Princeton, New Jersey 1993; v estiné
BARES, VESELY, GOMBAR, Déjiny Egypta, S. 450-462.

’® Podrobné o Afghaniho ptisobeni v Egypté viz KEDDIE, Sayyid Jamal, s. 81-128.

% Sajjid Ahmad Chéan (1817-1898) byl indickym modernistou a politickym aktivistou. Byl
pozitivné ovlivnén britskou kulturou a stal se neochvéjnym stoupencem moderni védy,
mezinabozenského dialogu a islamské reformy. V roce 1875 zalozil muslimskou univerzitu
v Aligarhu, jez se stala pfedni instituci prosazujici islamsko-modernisticky pohled v Indii. Jeho
oponenti mu vycitali pfiliSnou loajalitu k britskym vladcim Indie a nékteré znacné
nonkonformni nazory v otazkach vztahu védy a nabozenstvi. Podrobné&ji k Sajjidu Ahmadu
Chanovi viz nékteré publikace pakistansko-amerického akademika Hafeeze Malika.
K islamskému modernismu v Indii obecné viz AHMAD, Aziz, Islamic Modernism in India and
Pakistan, 1857-1964, New York, Oxford 1967.

%8 MOADDEL, Islamic Modernism, s. 89.

82 Tento nazev Afghani piejal zkoranského verSe 31:22 (Hrbek pieklada jako ,,rukojet

24

v

k metaforickému vyjadieni ideji panislamismu. Pro podrobn&jsi informace o al-‘Urwa al-
wuthga viz ADAMS, Islam and Modernism, s. 58-63; SEDGWICK, Muhammad Abduh, s. 44—
45, 49-56.
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Velké Britanie z Egypta. Po netGispéchu tohoto ambiciézniho planu odcestoval
Afghani do Ruska, kde se bez vétSiho uspéchu pokousel o protibritskou agitaci.
Jedind jeho Uspésna politickd kampan spada do pocatku devadesatych let, kdy
v [ranu, ag celozivotni vasnivy kufak, podporoval protitabakovy bojkot.®* Zbytek
zivota stravil Afghéni v Istanbulu, kde podporoval panislamské snahy sultana
Abdiilhamida II. (1842-1918), a chtél se stat jeho zastupcem pro oblast Indie,
Afghanistanu a Stfedni Asie.® Zahy se vSak nepiekvapivé dostal do nemilosti a
poté co jeho stoupenec zavrazdil iranského $aha Naseroddina (1831-1896) byl
vté¢ dobé jiz téZce nemocny Afghani, jehoZ podil na této vrazd¢ zlstava
pfedmétem spekulaci, ostrakizovan. Roku 1897 umiré na rakovinu ¢elisti, mnoho
jeho stoupencti, navzdory vs$i evidenci, véfilo, Zze byl otraven na popud kruht

kolem sultana.

3.1.2 Myslenkovy svét

Afghaniho politické aktivity byly vzdy predmétem kritiky, kterd zpochybnovala
jeho morélni integritu a popisovala jej jako bezskrupuldézniho intrikdna
s tajemnou agendou. Otazkou ovSem zlstava Afghaniho vnitini oddanost islamu
jako nabozZenstvi, jez byla za jeho Zivota zpochybiniovana jeho odptrci z fad
muslimit 1 pozdé€ji nékterymi orientalisty. Podle téchto ndzort vidél Afghani
Vv isldmu hlavné prostfedek k dosazeni politickych a moznd spise osobnich cill.
Britsky orientalista iracko-zidovského ptivodu Elie Kedourie se ve svém slavném
sziravém dile pokusil rozplést konspirativni charakter Afghdniho pisobeni, sdm
se viak nejednou dostal pfes hranice oblasti konspiraénich teorii.®> Ohledng
Afghaniho osobni zboZnosti existuji rozporuplna svédectvi z jeho Zivota. Podle

nékterych miloval zabavu a damskou spolecnost, podle jinych byl striktné

8 fransky $ah Naseroddin bezhlavé udéloval koncese zahrani¢nim spoletnostem, ptislovecny
pohar trpélivosti iranské vefejnosti pietekl, kdyz roku 1890 udélil britské spole¢nosti vyhradni
prava na obchod stabakem. O rok pozdé€ji se ve velkych méstech zvedl odpor vefejnosti
koordinovany $i‘itskymi duchovnimi pomoci telegrafu, jenz donutil iranskou vladu koncesi
zrugit, viz napt. AXWORTHY, Michael, Déjiny [ranu. Rise ducha — od Zarathustry po
soucasnost, Praha 2009, s. 148-149.

* MISHRA, From the Ruins, s. 88.

% KEDOURIE, Afghani and “Abduh.
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praktikujicim muslimem a asexualnim asketou. Dne$ni sunnitskd produkce jej
zobrazuje jako zbozného sunnitského muslima pohybujiciho se ve svém
reformnim sili v ramei islamské ortodoxie.*® V hodnoceni Afghaniho osobnosti
je nutné vzit v potaz i moznost osobnostniho vyvoje v pritbéhu let. Nebylo by
snad az tolik zvlastni, kdyby byl Afghani ponckud jinou osobnosti v Kahife
sedmdesatych let, nez byl v Istanbulu v letech devadesatych. Nerozsahla pisemna
produkci, ktera po ném zlstala zachovana, tento problém ani v nejmenSim
nevyjasnuje. Afghani si Casto protife¢i a vice ¢1 méné obmeénuje své nazory
Vv zavislosti na adresatovi jeho sdé€leni.

Pro stoupence teorie o Afghaniho nepravovérnosti je dilezitym
argumentem jeho patizska polemika s orientalistou Renanem, jez byla viibec
prvni vyznamnou moderni vefejnou polemikou mezi zapadnim a muslimskym
intelektudlem.®” Renan v bieznu roku 1883 ve své prednasce velebil helénismus
jako zdroj védy a pokroku v Evrop& a zauto€il na isldm jako udajny zdroj
despotismu, netolerance a Upadku, vynélez primitivnich arabskych nomadu, kteti
znicili velké civilizace Byzantinci a Sdsanovcl. Nékdejsi uspéchy islamskeé
civilizace ve védé a filozofii jdou dle Renana na vrub vyhradn¢ nearabskym
etniklim, nebot’ véda a filozofie jsou semitskému duchu cizi. Islam jako takovy
ve svém dusledku oboji potlaéil.88 Afghani se ve své odpovédi jevi byt obecné
skepticky k nabozenstvi ve vztahu K filozofii a védé, pouze Renanovi odporuje,
ze islam neni v tomto ohledu hor$i neZ jind nabozenstvi a ze Arabové v ramci
islamské civilizace rozhodné€ nepiedstavovali primitivni barbary.89

Obecné lze konstatovat, Ze Afghaniho postoje silné vykazuji znamky
ovlivnéni tradicemi §i‘itského islamu a franské filozofie v&etné urditych prvki

mesianismu charakteristickych pro babismus.*® Z iranského prostiedi pochazel

% IMARA, Dzamdluddin al-Afghdni.

" MISHRA, From the Ruins, s. 100.

% KEDOURIE, Afghani and °Abduh, s. 43.

8% AL-AFGHANI, Sayyid Jamal al-Din, Religion versus Science. In: MOADDEL, TALATTOF,
Modernist and Fundamentalist Debates, s. 23—-28.

% Babismus je mesianisticky nabozensky smér, jenz se utvofil v poloving 19. stoleti v franu na
bézi §i%itského islamu. Zakladatelem hnuti byl °Ali Muhammad a$-Sirazi (1819-1850), jenz se
prohlasil za opravnéného mluvéiho (bdb) oéekdvaného imama. Sirdzi se brzy dostal do
konfliktu s qadzarovskou statni moci a roku 1850 byl popraven. Zanechal po sobé rozsahlé dilo,

34



jeho sklon kracionalismu v naboZenstvi, jenz tolik Sokoval konzervativni
sunnitské “ulama’. Afghaniho dliraz na potiebu odli$né prezentace nabozenského
uceni pro Siroké masy a pro zasvécenou elitu ma rovnéz kotfeny v heterodoxnich
$i‘itskych smérech a v tradici islamské filozofie. V Egypté mél Afghani vazby na
svobodné zednare, coZ nepochybné formovalo jeho postoje smérem
k volnomyslenkafstvi a tendence k nadkonfesionalismu.** Pro Afghaniho hral
islam predev§im roli civilizaéniho rdmce. At jiz byla jeho soukromd vira
V duchovni obsah isldmu jakakoliv, bezpochyby se velmi siln¢ citil byt
piisluSnikem velké civilizace definované islamem. Diraz na hodnotu civilizace
prejal Afghani ze Zépadu, kde byl v 19. stoleti velmi silny. V tomto ohledu byl
ovlivnén predevSim francouzskym historikem Frangoisem Guizotem (1787—
1874).%

Afghéni ve svém mySleni kombinoval nékteré zdanlivé protichiidné
tendence. Na jedné¢ strané se hlasil k hodnotdm nédboZenské tolerance a
prosazoval nadkonfesiondlni etnicky nacionalismus, na strané¢ druhé byl
stoupencem panislamismu a ideji jednoty vSech muslimt. Behem svého plisobeni
v Egypté a Indii ve svych vyjadienich zdlraziioval tctyhodnou starobylost
mistnich civilizaci a siln¢ prosazoval spolupraci s lokdlnimi nemuslimy na
nacionalistickém boji a spoleénych cilech.”® Vedle v&domi pfislugnosti
k islamské civilizaci Afghani propagoval i piislusnost k Sirsi orientalni civilizaci
Celici jako celek zdpadnimu impaktu. Sam sebe chéipal jednoznaéné jako
Orientalce. Rozdilna nabozenstvi, a zvlasté tfi ,,abrahdmovska“, pro néj ve své
podstaté nepiedstavovala rozdélujici faktor.”* Afghani vzdy zdiraziioval, Ze jeho

kritika Zapadu neni kritikou kiestanstvi, ale je kritikou zdpadniho imperialismu.

N 24

Babovo uceni, jez se prezentovalo jako reforma islamu, vykazovalo mnoho ezoterickych prvki,
jen t€Zko pochopitelnych pro nezasvécené. Z babismu se zahy vyvinul bahd’ismus, jenz se
postupné etabloval jako samostatné synkretické misijni ndbozenstvi. Dnes ma bahd’ismus
nékolik miliont pfiznivel po celém sveéte. Smer azalija, ktery zistal vérny pivodnimu Babovu
udeni, nemé dnes vice nez nékolik tisicovek piizniveil. Blize viz KROPACEK, Duchovni cesty,
s. 201-205.

1 K Afghaniho vazbam na svobodné zednate v Egypté viz COLE, Colonialism, s. 137-153.

% MOADDEL, Islamic Modernism, s. 87.

% MISHRA, From the Ruins, s. 83-84.

% BADAWI, M. A. Zaki, The Reformers of Egypt. A Crique of Al-Afghani, ‘Abduh and Ridha,
London 1978, s. 8.
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V pozdéjsi fazi svého zivota kladl hlavni daraz na panislamismus, jako
prostfedek k nezavislosti jednotlivych muslimskych zemi, loajality k orientalni
civilizaci jako celku se vSak nikdy neziekl.

Afghani striktné odmital sunnitsko-3i‘itské schisma, zn&jZ obvifioval
sobecké muslimské vladce, ktefi mezi sebou vedli valky, aby drzeli lid
v nevédomosti.*® Jeho rozhodnuti vydavat se z taktickych divoda za pivodem
sunnitu Ize nahlizet i z tohoto thlu pohledu, nikoliv pouze jako projev obskurni
konspirace. Ptal-li si Afghani muslimskou jednotu, musel dokézat oslovit jak
sunnity, tak §i‘ity. Mezi sunnity by jako $i‘ita nepochybné& nemél $anci na uspéch.
Kdyby oficialné k sunnitskému islamu konvertoval, zavrhli by jej $iité jako
odpadlika. Vydavat se za piivodem sunnitu, bylo patrné tou nejschiidnéjsi cestou,
jak oslovit ob&é komunity.

Myslenky panislamismu nejpregnantnéji Afghani vyjadiil v al-“Urwa al-
wuthga. Casopis se pies nevelky rozsah, omezenou distribuci a kratkou Zivotnost
(b€hem sedmi mésict vyslo osmndct ¢isel a Britové vS§emozné branili jeho Sifeni
Vislamském svété) stal prelomovym pocinem v déjinach radikalniho
muslimského Zurnalismu. Casopis prosazoval potiebu muslimské hrdosti, nutnost
reinterpretace islamskych principii, odpor proti britskému imperialismu. Byl
sm&fovan ,,Orientalcim obecné a muslimim zv1aste“.*® Typické pro n&j bylo
vyuzivani naboZzenskych motivii v deklarovanych politickych cilech, hlasani
sjednoceni vSech muslimii pod panisldmskym plastém jako hraz pred agresi
zahrani¢nich mocnosti, a odsuzovani vsSeobecného upadku v muslimskych
zemich. Piekvapiva byla Cisté¢ pragmatickd podpora despotickému osmanskému
sultdnovi Abdiilhamitovi II. vjeho roli chalify, jako pfedpokladanému
sjednotiteli islamského bloku.”” Zde byl Afghani ochoten v diisledku aktualnich
hrozeb ustoupit z ptivodnich konstitucionalistickych ideali.

Afghani odmital zdpadni pohled, Ze chtéji-li se muslimové modernizovat,
musi se v8§im vSudy pfijmout zapadni kulturni vzorce, musi se ,,westernizovat*.

Modernita dle né¢j mize v islamském prostoru plné rozkvést, aniz by muslimové

% MISHRA, From the Ruins, s. 113.
% TamtéZ, s. 98.
% SEDGWICK, Muhammad Abduh, s. 49.
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kopirovali Zapad. Je tfeba zménit letargickou mentalitu soudobych muslimii a
zménit zahnivajici spoleCensky systém. Islam v tom neni ptekazkou, naopak
spravné pojaty muze byt hybnym motorem. Isldm v chapani Afghéaniho
predstavuje akéni nabozenstvi vyZadujici akéni vyznavade.”® Afghani neustale
citoval koransky vers ,, Biih nezméni to, co je v lidu néjakém, pokud se tento sam
nezmeni.“ (13:11). Pavodni uceni islamu bylo v souladu s modernim
racionalismem, nyni isldm potiebuje svoji reformaci. Afghani se casto odvolaval
na blahodarnost kiestanské reformace a jejiho velikdna Martina Luthera (1483—
1546), sebe samého potom nejspise vidél jako jeho islamskou obdobu. Prohlasil:
., Pravy duch Koranu je v naprostém souladu s modernimi svobodami. Neduhy a

fanatismus pochadzi z primesi a ignorantskych komentaru. Pokrok casu nyni

odhalil z1é diisledky predchozich chyb. “®

3.1.3 Hodnoceni

Afghéni byl politicky velmi aktivni a jeho schopnost dostat se do ptizné ptednich
politikil (jakoZ 1 vzapéti o tuto ptfizen pfijit) se zdd byt téméf neuvétitelnd. Jeho
pusobeni vsak bylo v tomto ohledu, s vyjimkou uspéchu protitabakového bojkotu
v franu, naprostym fiaskem. Do historie a srdci muslimi se tak zapsal piedev§im
jako myslitel, pfestoZze jeho zachované dilo je velmi skromné a pro svoji
obsahovou nekonzistentnost jen velmi tézko uchopitelné. Pfestoze nebyl Afghani
systematickym myslitelem, stal se jednou zpiednich postav moderniho

w7

islamského mysleni a jeho vliv na pozdéjsi ideovy vyvoj v islamském svété byl
navazali myslitelé a aktivisté velmi rozmanitého charakteru 1 mimo 0zké hranice
islamského modernismu. Stopy jeho mysleni lze vysledovat v nejriznéjSich
ideologiich, jez hrali tlohu v isldmském svété ve 20. stoleti, at’ jiZ se jednalo o
sekularni liberalismus, etnicky nacionalismus, panislamismus ¢i isldmsky

fundamentalismus. Predstavitelé téchto rozdilnych ideovych orientaci se k

% BADAWI, The Reformers, s. 9.
% KEDDIE, Sayyid Jamal, s. 362.
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Afghaniho odkazu dodnes programové hlasi. Tim, ze cely zivot cestoval a nebyl
pfimo spojen s jedinou konkrétni zemi, mély jeho mySlenky dopad v Sirokém
islamském svété. Pies nezduraziovani ¢i pifimo popirani nékterych stranek jeho
mysleni a plsobeni ze strany predstaviteli sunnitské ortodoxie, Afghaniho
soucasna piijatelnost pro tyto kruhy ukazuje na vyrazné, byt n€kdy na prvni

pohled ne zcela patrné, promény, jimiz islam v pribehu 20. stoleti prosel.

3.2 Muhammad ‘Abduh

Nejvyznamnéjs$i osobnost isldmského modernismu v Egypté piedstavuje
bezesporu Muhammad °Abduha. Jeho myslenky se utvéaiely v dobé, kdy jiz
islamsky svét Celil naplno tlaku dynamického evropského kolonialismu a zdpadni
dominance nad muslimy se stala neoddiskutovatelnou realitou. °Abduhtiv
modernismus spocival ve snaze nalézt ,rozumnou* stiedni cestu pro feSeni
spoleCenské krize pomoci reformy, jez by se vyvarovala extrému tvrdosijného
konzervativniho odporu proti vSemu modernimu, jakoz 1 bezmySlenkovitého
pfejiméani vsSeho, co pfindsela evropska kulturni invaze, a ztoho plynouciho
zavrhnuti vlastnich kofenti. Sam °“Abduh tuto reformu chéapal v duchu svého
ucitele Afghaniho jako navrat k ,,Cistému islamu®, raciondlnimu néaboZenstvi

podporujicimu aktivni ptistup jedince a pokrok spole¢nosti.

3.2.1 Zivot

Muhammad °Abduh vyriistal od svého narozeni roku 1849 v nilské delté
obdobnym zplisobem jako ostatni egyptsti chlapci a zda se, Ze vzpominky na toto
obdobi byly vyznamnym zdrojem jeho pozdéjSiho silného vlasteneckého
100

citéni.™ Jeho rodina si zakladala na dobrém pivodu, a pfestoze nebyl “Abduhiiv

otec nikterak bohaty, mohl si dovolit platit synovi soukromou vyuku Koranu. Asi

1% Udaje k zivotu Muhammada Abduha v této kapitole Gerpam predeviim z klasickych praci
ADAMS, Islamic Modenism a HOURANI, Arabic Thought a zv1asté z nejnovéjsi “Abduhovy
biografie SEDGWICK, Muhammad Abduh.
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ve tfinicti letech byl “Abduh poslan studovat do mesity Ahmada al-Badawiho
V Tanté, tehdy druhého nejvétsiho nabozenského centra v Egypté po kahirském
al-Azharu. Zde se poprvé mlady ‘Abduh setkal s tradi¢nim zptisobem vyuky, jenz
povazoval za naprosto bezduchy a ubijejici. Zlomem v jeho Zzivoté se stalo
setkani se strycem Sajchem DarwiSem Chadrem, vzdélanym a zcestovalym
mystikem fadu Sadhilija. DarwiSovo intelektudlné orientované pojeti sufismu se
pon€kud vymykalo podobdm ,,lidového* islamu tehdy rozsiten¢ho na egyptském
venkové a Muhammad “Abduh jim byl naprosto okouzlen. V roce 1866 zadal
studovat na al-Azharu, nicméné Groven vétSiny predmétl jej neuspokojovala a
¢im dal vice tihl k individualni askezi, provazené no¢nimi modlitbami, castymi
puUsty a uzavirdnim se pfed okolim, jako formé& rezistence.

Z mystického zaniceni “Abduha pln& vyvedlo az setkdni s al-Afghdnim,
k némuz dochézel na jeho vecerni piednasky. Diky Afghanimu “Abduh poznal
jak prace klasického islamského, tak moderniho evropského mySleni, coz
pozvolna formovalo jeho vlastni intelektudlni obzor. Pod vlivem svého mentora
zacal “Abduh psat sva prvni pojednidni a novinové ¢lanky. Nijak se netajil
modernistickymi nazory, coz mu pfineslo tvrdou opozici néekterych
konzervativnich azharskych “ulamd’. Po absolvovani zacal udit na al-Azharu a
zéroven na konkurenénim vzd&lavacim institutu Ddr al-ulum (Dim véd) a
rovnéz daval lekce arabstiny na Chedivské jazykové skole. Tématem jeho
piednasek bylo jednak dilo Pojedndni o etice (Tahdhib al-achlag) Ahmada lbn
Miskawajha (cca 940-1030), Ibn Chaldinova Muqaddima a Déjiny civilizace
v Evrope (Histoire de la civilisation en Europe) Frangoise Guizota. Afghaniho
prostiednictvim se seznamil se Spickami tehdejSiho egyptského spolecenského a
politického Zivota a rovn&z vstoupil do zednatské 16ze.®* *Abduhovy vazby na
svobodné zednafstvi a nékteré aktivity v zakulisni politice v tomto dramatickém
obdobi nejsou dodnes zcela jasné. Z obav pied zahrani¢ni intervenci se zapojil do
‘Urabiho hnuti, byt se mu jeho nasilné metody a pozadavky ustaveni
zastupitelské vlady pficily. Byl presvédéen, ze postupnymi reformami a

vzdélavanim lze dosdhnout vétsiho tspéchu nez revoluci shora a pfedanim vlady

101 SEDGWICK, Muhammad Abduh, s. 15-21.
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nepiipravenému lidu. Po potlaceni hnuti byl véznén a odsouzen k trestu exilu na
tfi roky a tii mésice.'%

V prosinci 1882 odesel “Abduh nejprve do Damasku a posléze do Bejrutu,
kde nasel ptiznivé a intelektualné relativné nezavislé prostredi. Po ur¢itém vahani
se roku 1884 vydal za Afghanim do PafiZe, tehdejSiho centra osmanskych a
egyptskych exulantd. Zde ‘Abduh stile jesté traumatizovan porazkou ‘Urabiho
hnuti pfispival svymi ¢lanky do al-‘Urwa al-wuthgd. Radikalni politickéa
propaganda mu vSak byla cizi a po odchodu z Pafize se rozesel s politickym
aktivismem i s Dzamaluddinem al-Afghanim.'%®

‘Abduh se nasledujiciho roku vratil zp&t do Bejratu, kde ziskal praci uditele
v nové zalozené¢ moderni Skole Sultdnija, jez méla byt svym dirazem na
nabozenstvi a moderni védy protivahou mnozstvi §kol zakladanych v Bejratu
Evropany. Vedle historie a literatury zde “Abduh vyucoval i islamskou teologii a
na zaklad¢ bejrutskych predndsek byla o zhruba desetileti pozdéji vydana jeho
nejslavnéjsi prace Traktat o jedinosti Bozi (Risalat at-tawhid). Pies sviij odpor
k zahrani¢nim kiestanskym $kolam se “Abduh v Bejratu zapojil do piatelského
dialogu s prislusniky riznych nabozenskych komunit a jeho diim se stal mistem
otevienych debat.'®

Kdyz se roku 1888 “Abduh vratil do Egypta, jeho plivodn& nepiatelsky
postoj vici Britiim se, i pod vlivem navstévy Velké Britdnie béhem exilu, zna¢né
otupil. Nyni spatfoval ve spolupraci se zahrani¢nimi okupanty pftileZitost pro
civilizacni pozvednuti Egyptani a s britskym generalnim konzulem lordem

Cromerem (1841-1917) v prub&hu let navazal uréitou formu pratelstvi ci

102 ADAMS, Islamic Modernism, s. 52-56.

% HOURANI, Arabic Thought, s. 158.

1% Jednou z osob, s nimiZ ved] *Abduh dialog, byl i londynsky duchovni reverend Isaac Taylor,
ktery si s °‘Abduhem vyméhoval soukromou korespondenci o otazkidch vztahu islamu a
kfestanstvi, vnichz se oba hlasili do zna¢né miry k nazoriim o existenci ,,univerzalniho
nabozenstvi, s potencidlem sjednotit lidstvo. Tato korespondence predstavuje vyznamny
argument pro pochybovate o °Abduhové skutené vnitini oddanosti islamu. Sedgwick
(Muhammad Abduh, s. 62—63) uvadi kuridzni a nepiili§ pravdépodobnou piihodu, jez méla
provazet “Abduhiiv odchod z Bejratu. Taylor mél nakonec, jsa okouzlen “Abduhovymi postoji,
konvertovat k islamu, coz vzbudilo nevoli londynskych duchovnich, kteti si méli stézovat
kralovné Viktorii. Viktorie se pry obratila na sultana Abdiilhamida s dotazem na Muhammada
‘Abduha. Sultdn pak mé&l v obavach z rizika, ze by “Abduh mohl Viktorii piesvéd¢it ke konverzi
kislamu, a ta by jej mohla piipravit o post chalify, nechat nafidit ‘Abduhovo vykazani
Z Bejrutu.

40



pfinejmensim vz4jemného respektu.'® Cromer byl také tim, kdo nad nim
opakované drZel ochrannou ruku béhem jeho neshod s egyptskymi predstaviteli.
‘Abduh po navratu pisobil jako soudce (gddi) nejprve v provinénich méstech
Banh4 a az-Zaqaziq a poté u apelaéniho soudu v Kéhife.'® B&hem své soudni
praxe °‘Abduh piiznaéné aplikoval pravo spiSe na zakladé idZtihddu a jisté
interpretacni svobody nez na strohém legalismu.

‘Abduh byl aktivni i na mnoha dalsich frontdch vefejného Zivota. Byl
¢lenem a pozdéji prezidentem charitativné vzdélavaci Muslimské dobrovolnické
spolecnosti a rovnéz stal v ¢ele Spolecnosti pro oZiveni arabskych véd, usilujici o
kultivaci a podporu uzivani spisovné arabstiny. Zna¢nou ¢ast volného ¢asu travil
pobyty v Evropé, kde obnovoval svoji energii, dale se vzdélaval a navazal
kontakt s nékterymi piednimi evropskymi mysliteli. Vrchol “Abduhovy kariéry
ptiSel vroce 1899 sjeho jmenovanim do funkce egyptského statniho muftiho,
nejvyssi oficidlni autority v oblasti nabozenského prava, v niz setrval po zbytek
zivota. V této pozici mé&l moznost pracovat pro reformu Sari‘atskych soudt ¢&i

/ o ’ v ’ ~ 107 v vr v ’ . . ’
spravy wagqfit (nabozenskych nadaci), 0 pfedevs§im ovSem vydaval autoritativni

1% Cromer se 0 °Abduhovi vyjadfoval pozitivnd ve svém slavném dvojdilném pojednani o
vyvoji Egypta pod britskou dominanci (1908), jez je jinak plné tvrdych utokd na islam a
egyptskou kulturu.

% Egypt mél tehdy tfi paralelni soudni systémy: tradiéni systém 3ari®atskych soudi, systém tzv.
pravnich vyborti ustaveny roku 1848, vjehoz ramci méla byt uplatiovana administrativni
nafizeni a mély v ném fungovat trestni soudy, a systém smiSenych soudt ustaveny roku 1875,
jenz se mél fidit oblanskym zakonikem dle francouzského vzoru a mél byt obsazen jak
evropskymi, tak egyptskymi soudci. SmiSené soudy zahrnovaly veSkeré pfipady, V nichz
figuroval né&jaky Evropan, a v praxi napomahaly zvySovani vlivu Evropant v Egypté. V roce
1882 byl systém pravnich vyborl transformovan v systém tzv. narodnich soudii (Britové je
nazyvali domorodymi soudy). Tyto soudy, v jejichz sféfe “Abduh piisobil, mé&ly podobné& jako
smisené soudy aplikovat moderni zakoniky a piebirat vétSinu pravomoci 3ari‘atskych soudd,
kterym byly ponechany pravomoci pouze v oblasti rodinného a dédického prava, viz
SEDGWICK, Muhammad Abduh, s. 72—73.

7 Wagqf (pl. awgdf), nabozensko-charitativni nadace, predstavuje zcela zasadni instituci
sttedovékého muslimského svéta, jejiz idea spocivala v odkazani Casti majetku, zpravidla
nemovitého, na ,,sluzbu Bohu“. Tento majetek se stal nezdanitelnym a nezcizitelnym, a zisk
z n¢j mél zakladatel wagfu vénovat na bohulibé ucely, coz v praxi znamenalo zna¢né Sirokou
Skalu moznosti, jak se ziskem nalozit. Praxe spojena swaqfy byva nékterymi odborniky
oznacovana za jeden z diivodu, pro¢ se ve stiedoveéké muslimské spolecnosti nevytvofily tak
vhodné podminky pro rozvoj kapitalistické ekonomiky jako v Evropé. Ve 20. stoleti prosly
wagfy zna¢nou proménou a ztratily na svém vyznamu. Nadale je ovSem jejich myS$lenka ziva
prostfednictvim mnozstvi charitativnich organizaci ptisobicich v muslimskych zemich. Blize
k problematice waqfu viz BERANEK, Ondiej, TUPEK, Pavel, Dvoji tvar islamské charity,
Brno 2008, predevsim s. 40-44, 47-48; LAPIDUS, A History, viz rejstiik.
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fatwy.'® °Abduh také publikoval své ¢lanky a polemiky v egyptském tisku,
zvasté na strankach reformistického Casopisu al-Manar (Majdk), ktery vydaval
jeho 74k Rasid Rida. V al-Mandru byly zaroven publikovany ‘Abduhovy
prednésky a tafsir (vyklad Koranu).

V poslednich letech “Abduhova Zivota proti nému nartistala konzervativni

199 Utoky v novinach a celkova deziluze z odporu proti jeho reformnim

opozice.
snahdm se nepochybné projevily 1 na zhorSujicim se zdravotnim stavu.
Muhammad “Abduh zemiel 11. &ervence 1905 v Alexandrii. Egyptska vlada
zafidila smute¢ni vlak, ktery na cesté¢ do Kahiry zastavoval ve vSech méstech, a
lidé, ktefi si jej pamatovali jako mimotadné vzdélaného a srde¢ného Elovéka, mu
vzdéavali hold. V Kahife se potom konal okdzaly stitni pohieb za pfitomnosti

pfednich predstaviteld politického, naboZenského a spolecenského Zivota

v Egypté.

3.2.2 Traktat o jedinosti Bozi

Ustiednim motivem “Abduhova mysleni je odmitnuti pohledu na islam jako na
pfic¢inu vSeobecného tpadku muslimskych spolecnosti. Tuto pfic¢inu Ize dle néj
ve skutecnosti hledat naopak v ptekrouceni ¢i odklonu od pravych islamskych
hodnot. Recept pro napravu spociva v navratu k principim rané ummy. Obdobné
ideové vychodisko dlouho pied nim kupiikladu formuloval reformator a
zakladatel puritansko-revivalistického hnuti na Arabském poloostroveé
Muhammad Ibn °Abd al-Wahhab (1703-1792), nicméné “Abduhovy zavéry

plynouci ztohoto vychodiska byly diametralné odliSné. Jeho snahou bylo

% Fatwa (pl. fatdwd) je nabozensko-pravni dobrozdani & komentaf kvalifikovaného odbornika
(muft) Kurcéitému problému, spolecenskému jevu, politické otazce atd. Blize viz MASUD,
Muhammad Khalid, MESSICK, Brinkley, DALLAL, Ahmad S., Fatwa. In: ESPOSITO, John
L. (ed.), The Oxford Encyclopedia of the Modern Islamic World. Vol. 2., New York, Oxford
1995, s. 8-17.

1% Opozice proti *Abduhovi nabirala mnohdy podobu utoki ad hominem. V egyptském tisku se
napf. objevila fotografie, na niZz je zachycen béhem svého pobytu v Evropé v nenuceném
rozhovoru se dvéma damami, ¢i karikatura, v niz je zobrazen s Zenou S odhalenymi nadry a
psikem, skékajicim mu na nohu, doplnénd nevybiravymi utoky. Podrobné&ji viz GESINK,
Islamic Reform, predevsim s. 183-191.
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dokazat, ze isldm je vysostné racionalni naboZenstvi a vhodna duchovni zédkladna
pro moderni zpusob Zivota.

‘Abduh vylozil své naboZenské postoje konzistentné v jiz zmin&ném
nejslavnéjSim dile Traktdat o jedinosti Bozi (Risdlat at-tawhid). V obséahlé
pfedmluvé definuje pojem tawhidu jako neménnou jedinost BoZi, vymezuje
islam jako jedinecné nabozenstvi apelujici na lidsky rozum a popisuje jeho
doktrinalni vyvoj i divody jeho pokiiveni.™® °Abduh filozoficky dokazuje
nezbytnou existenci jediného vSemocného Boha jakozto prvotni pticiny. Védecké
studium stvofeného svéta povazuje za naprosto Zadouci a bohulibé, s vyjimkou
bliz§iho patrani po Bozi podstaté a atributech, jejichz pravé pochopeni je pro
limitovany lidsky rozum nedosazitelné¢. V Koranu popsané BoZzi atributy jako
te€, zrak ¢i sluch je tfeba chapat jen jako jakasi pfirovnani pomoci terminl ze
stvofeného svéta, jez jsou srozumitelné lovéku. Clovék se ma s timto stavem
smifit, neztracet sily a zabyvat se pouze rozumovée poznatelnymi vécmi. Taktéz
snahy muslimt i1 kiestani vyfeSit otdzku vztahu Bozi pfedurcenosti a lidské
svobodné ville jsou dle Abduha pfedem odsouzeny k nezdaru. Clovéka oviem
nic nevyvazuje z odpovédnosti vybirat si mezi dobrymi a Spatnymi ¢iny, prestoze
Bih zna souvislosti, v nichZ se tyto &iny uskute¢ni'! Abduh odmita slepy
fatalismus jako chybné chapani predestinace v islamu.

Velkou cast dila zabird otazka lidské potieby nabozenstvi zjeveného
prostfednictvim prorokl a problematika tykajici se proroctvi. Pies vynikajici
rozumovou kapacitu a schopnost rozpoznavat dobré a Spatné jsou nékteré véci
dostupné pro ¢loveka pouze skrze Bozi zédkon."'? NabozZenstvi tu plisobi jako jisty
dozorce nad moznou svévoli rozumu. Bozi proroci jsou osoby, které v ramci své
vzneSené funkce ptlisobi jako prostiednici mezi Bohem a stvofenym svétem.

Jejich vérohodnost lze dle °Abduha potvrdit raciondlnim zpl"lsobem.113

10 cABDUH, Muhammad, Risdlat at-tawhid, al-Qéhira 1897, s. 2—15.

"' Tamtéz, s. 37-40.

"2 Tamtéz, s. 52.

3 Mezi argumenty na vyvraceni pochybnosti o realnosti zjeveni seslaného prorokiim uvadi
‘Abduh i vcelku bizarni tvrzeni, vnémz v podstaté ptirovnava BoZi zjeveni prorokiim
k halucinacim nemocnych lidi (‘ABDUH, Risdlat, s. 72). Tento argument vyzniva zadpadnimu
¢tenafi znacné kontraproduktivng, i vzhledem k faktu, ze stfedovéci kfestansti polemici a jeste
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Nabozenstvi a véda jsou dvé odlisné véci. K prorokiim nelze pfistupovat jako
K historikiim, astronomtim, biologtim ¢i geologim, byt jsou v jejich poselstvi
zastoupeny 1 zminky z té€chto obort. Ty maji vSak pouze pifivést pozornost ke
Stvotitelové moudrosti, nikoliv vykladat pfirodni jevy védecky. Prorocky jazyk
musi byt srozumitelny obycejnym lidem, byt v né€kterych momentech mohou
potiebovat objasnéni n&kterych vyrazii od poucendjsich. ™

Za vrchol proroctvi povazuje “Abduh Muhammadovo vystoupeni. Poklada
jej za Bozi milost pro celé lidstvo a zvlast€ pro staré Araby, ktefi se kofili
modlam, zabijeli novorozené dcery’™ a zmitali se ve vzijemnych svéarech a
neovladatelnych tuzbach. Muhammad pfinesl lidem rovnost a vystoupil jasné
proti tradicionalistim a otrokiim zvyklosti. ‘Abduh zde evidentné nachézel
paralely se soufasnym stavem muslimské spole¢nosti. Nezvratnym ditkazem
pravosti Muhammadova poselstvi je krasa jeho jazyka a sila jeho védéni,
nepredstavitelnd u nevzdélaného clov€ka, ktery by nebyl vybran jako BoZi
sluzebnik. ™

‘Abduh se hlasi ke koranské myslence jediného Boziho naboZzenstvi,
pfindSeného vSemi proroky po vSechny cCasy (42:13). Formy uctivani Boha a
pravidla s tim spojena se sice v riznych nabozenskych smérech lisi, ale to je
nutné chapat jako Bozi milost a Jeho védomi o tom, co je nejlepsi pro urcity lid
v ur¢itém case. Bozi pristup k lidstvu je evolu¢ni a proces vyvoje lidstva se
podoba vyvoji jednotlivce od jeho détstvi pres dospivani po zralost. A¢ “Abduh
nejmenuje dva starsi ,,abrahamovské monoteistické systémy piimo, je ziejmé,
Ze prvotnim stadiem ndboZenstvi, zaloZeném na pfisném dodrZzovani BozZich
ptikazli a zdkazi mysli judaismus, a dalsi fazi ndbozenstvi kladouciho diraz na
emoce a askezi, mysli kiestanstvi. Jako vrchol v naboZenskych dé¢jinach lidstva

v A 1a T 117 py: . . :
prichazi isldm se svym diirazem na rozum.™ Pfi popisu bezprecedentni rychlosti

nektefi rani orientalisté nezifidka s oblibou vysvétlovali Muhammadovy stavy behem zjeveni
dusevni poruchou, epilepsii ¢i jinymi formami onémocnéni.

"4 ABDUH, Risdlat, s. 77-78.

"5 Zde °Abduh narazi na staroarabskou pohanskou praktiku zahrabavani novorozenych dcer
zaziva do pisku, proti niz prorok Muhammad ostie vystoupil a striktné ji z islamské pozice
zakazal (Koran 6:137, 6:151, 16:58-59, 17:31).

“9 CABDUH, Risdlat, s. 83-93.

"7 Tamtéz, s. 104-108.
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Sifeni islamu “Abduh apologeticky popira jakoukoliv roli sily a moci. Lidi pry
k islamu pfitahovala jeho racionalita, jednoduchost a spravedlnost. V pribéhu
staleti ovSem zacal dfive prosperujici islamsky svét upadat, zatimco zapadni svét
piijimal to nejlepsi zislamu a zbavil své nabozenské autority moznosti
potladovat svobodu mysleni a rozvoj védy. ‘Abduh vyzdvihuje evropskou
reformaci jako snahu o navrat k ptivodni Cistoté viry. Urcité sméry protestantstvi
dokonce povazuje za velmi blizké islamu co do podstaty, liSici se pouze svoji
formou a skute¢nosti, Ze neuznavaji Muhammada jako proroka.™® Naproti tomu
muslimové této doby dle “Abduhovy metafory pfipominaji lékate, ktery diive
1é¢il nemocné ucinnym lékem a nyni, kdyZ sdm onemocnél, odmita tento 1ék
uzivat. !

Risdlat at-tawhid se zv14$t¢ po smrti Muhammada “Abduha velmi rozsifila
a stala se mezi muslimy vyhleddvanym dilem. Orientalisty je pfijimana prevazné
pozitivné, jako intelektualné hodnotné dilo usilujici o nové vymezeni zakladnich
islamskych ideji v modernim svété. Objevily se ovSem 1 kriti¢téjsi hlasy. Dle
Maxe Hortena (1874-1945) se ‘Abduh nedokazal vyrovnat velkym islamskym
filozofim a myslitelim jako Ibn Sinovi (980-1037), a nevybudoval novy
myslenkovy svét. Pouze eliminoval to, co bylo pfekondno duchem pokroku. Tim
ovSem alesponi postavil zdklady pro mozné budouci utvofeni plnohodnotné

120

moderni islamské filozofie a teologie.”™ Elie Kedourie dilo oznacil rovnou za

povrchni teologii “** Toto hodnoceni neni oviem zcela spravedlivé, nebot
Risalat at-tawhid byla zamySlena pro Siroky Ctenafsky okruh, ¢imz bylo
‘Abduhovo psani determinovano. Své ivahy o ndboZenstvi se snazil zjednodusit
a osekat, aby byly pristupné masam. Hlavnim cilem prace bylo sjednotit muslimy
pro myslenky isldmské reformy a z tohoto divodu jeji teologicky ptistup témef
nevybocuje z hranic obecné pfijatelné islamské ortodoxie. Snazi se dle vzoru

nejveétsiho islamského stiedoveékého teologa al-Ghazaliho nachazet stiedni cestu

18 Tamtéz, s. 124.

119 Tamtéy, s. 128.

120 ADAMS, Islam and Modernism, s. 105-107.
2l KEDOURIE, Afghani and *Abduh; s. 2.
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mezi extrémy (al-wasat), byt’ v ur¢itych otazkach ptinasi vyrazné¢ modernizovana

stanoviska.

3.2.3 Vyklad Koranu

Vyznamné misto v intelektudlni ¢innosti Muhammada “Abduha zaujiméa vyklad
Koranu (tafsir). “Abduh se mu vénoval piedevsim ve svych prednaskach na al-
Azharu a nechal jej publikovat na strankach Ridova periodika al-Mandr. Rida na
n¢j po jeho smrti navéazal. Mandrsky tafsir, byt nedokonCeny, ziskal mezi
muslimy mimotadnou popularitu, byl ¢asto citovan a ve své dobé& piinesl vpravde
novatorsky pfistup v rdmci této klasické islamské discipliny. ‘Abduh ve svém
reformacnim Usili velmi zdiraziioval vyznam Koranu jako primdrniho pramene
pro nabozenskou a spoleenskou praxi muslimii v modernim svété. Ve své
argumentaci zpravidla obchazel mohutny korpus stfedoveékého fighu a opatrné se
stavél 1 k velké Casti sunny. Odmital soudobou ustdlenou muslimskou praxi
pouhého memorovani starych komentaiti a rezignaci na vlastni myslenkové usili
pii interpretaci svatého textu. Tvrdil Ze , béhem soudného dne se nas Biih
nebude ptat na ndzory komentdtorii a na to, jak oni chapali Koran, ale bude se
nds ptat na Knihu, jif seslal, aby nds vedla a poucila nds*“.*** “Abduh citil
potiebu nového tafsiru, jenz by se neobracel pouze k ucencim vzd€élanym
Vv isldmskych védach, ale ptedev§im k prostym Egyptanim a muslimiim obecné.
Tradi¢ni komentafe dle néj nemohly feSit naléhavé problémy nové doby a bylo
tfeba nechat mluvit Koran sam za sebe.'®

Pti vykladu Koranu klade “Abduh diiraz na metodu id?tihadu a princip
maslahy (vefejného zajmu), s ohledem na aktualni podminky. Pfichazi s urcitou
formou historicko-kritického pohledu na koranské zjeveni. Nékteré formulace
Kordnu mohly byt totiz podminény stavem arabské spolecnosti v 7. stoleti a
jejich vyklad je tieba piizpisobit potfebam moderni doby.®* “Abduh v souladu

s islimskou ortodoxii rozliSuje povinnosti muslima vic¢i Bohu (“ibaddr) a

122 JANSEN, J. J. G., The Interpretation of the Koran in Modern Egypt, Leiden 1980, s. 19.
2 Tamtéz.
12 KROPACEK, Moderni islam, I1. dil, s. 12.
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povinnosti vii¢i ostatnim lidem (mu‘dmaldr). Prvni soubor povinnosti, mezi néz
patii naptiklad modlitba (salaf) ¢i pust (sawm), je véény a neménny. Druhy
soubor, do n¢jz fadi otazky trestniho, obCanského ¢i rodinného prava, je otevieny
pripadné zmén&.**® V jistych bodech ‘Abduh oviem jednoznacné setrvava na
tradi¢nich koranskych predpisech. Kuptikladu je jasnym zastdncem trestu smrti
za vrazdu, piestoze se vjeho dobé jiz i néktefi muslims$ti pravnici klonili
k ndpravé pachatele ve vézeni. “Abduh obhajuje rovnéz koransky zékaz piti
alkoholu a hrani hazardnich her. Zvlasté narist piti alkoholu, jehoz Skodlivost
potvrdily 1 moderni lékafské poznatky, by mél dle né; pro Egypt tragické
nasledky. “Abduhova teorie spoleenské jednoty a spoleenské moralky stoji na
koranském principu vzajemné spoluprace v branéni zlu a vyzyvani k dobru
(3:104). Nejen “ulama’, ale vsichni lidé maji spolupracovat pii sluzbé vefejnému
blahu a zapojit se v charitativnich aktivitach.'® Zakladem vicho je oviem
upiimnost a rozumovy piistup ve vife a ¢inech. “Abduh napiiklad chape zplsob
modlitby ptfedepsany Koranem jako ten nejleps$i, ovSem varuje pied jeho
formalnim bezmyslenkovitym vykondvanim. V kazdém vykonavani naboZenské
povinnosti musi byt myslenka na Boha. KdyZz nékdo nemiize vykonat modlitbu
tak, jak je pfedepsana, staci, kdyz ji vykona ve svém srdci.'?’

Dle ‘Abduha nemé4 smysl se snazit identifikovat ¢&i detailné vykladat
nejasné zminky (mubham) v Koranu. Naptiklad ve versi 2:58 zminujicim ,,toto
mésto“*®® jez je tradiéni exegezi identifikovano jako Jeruzalém, piipadné
Jericho, neni vibec podstatné, o jaké meésto se piesné jedna. Jde o Bozi
napomenuti k vdé¢nosti. Exegeta ma jit po vnitinim smyslu textu a ne spekulovat
o identité osob a mist, jez zlstaly v Kordnu nepojmenovany. ‘Abduh odmita
platnost nékterych tradic rozvinutych prvnimi generacemi muslimii. Tyka se to
hlavné roubovani biblickych a apokryfnich naraci (isrd’ilijat) na text Koranu.

Naopak povazuje text Kordnu za vSeobecné aplikovatelny, coz ukazuje mimo

12> ESPOSITO, Islam and Politics, s. 48-49.

** ADAMS, Islam and Modernism, s. 171-173.

7 Tamtéz, s. 169-170.

'8 Vyraz qarja z verSe 2:58 ve skute¢nosti spiSe znadi vesnici ¢ malou osadu, muslimsti
komentatofi jej ovSem chépou jako meésto. Evropsti prekladatelé Koranu, vcetné Ivana Hrbka,
v souladu s tim pouzivaji rovnéz vyrazu mésto.
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jiné ve svém ,,aktualizacnim‘ komentaii k jednotlivym ver§im. Tradi¢ni exegeze
ve svem vykladu verSi 92:14-17 povazovala za ,nejzboznéjSiho*
Muhammadova tchana Abt Bakra a za ,,nejbidnéjSiho* Abu Dzahla ¢i Umajju
Ibn Chalafa, zndmé neptatele Proroka. “Abduh ve svém komentafi téZe koranské
pasiZe na téméf osmi strankdch napomini a varuje svoje soulasniky.'?
V komentaii k versi 2:170 vyuzivd zminku obrany ,.zvyklosti otcii*, tradiéné
pfipisovanou staroarabskym pohanskym zastancim ritudlni praktiky fezani
velbloudiho ucha, ptipadné skupiné Zidi odmitajici islam, k utoku na dnes$ni
stoupence taglidu. Vytky z verSe 2:165 zase piesmérovava ‘Abduh z nékdejsich
mekkanskych polyteisti na stoupence dneS$ni ,,pokiivené* formy sufismu
vykazujici vystiedni uctu svym 3ajchéim a hrobkam svétci.**

‘Abduh byl piesvédeen, Ze isldm ve své pravé podstaté toleruje viechny
formy védeckého poznani. Nabozenstvi a védu povazoval za dvé rozdilné oblasti,
jez nelze ztotoznovat. Blih dle néj seslal dvé knihy, stvofenou ptirodu a zjeveny
Koréan. Druhd z knih lidi vede ke studiu té prvni, prostfednictvim inteligence, jez
jim byla dana."®' Prestoze Koran dle n& neni védeckym dilem, dava °Abduh
rizné jeho pasaze do souvislosti s modernimi védeckymi poznatky. Odmita
chapani nékterych udalosti a jevl popisovanych v Kordnu jako zazrakl a nabizi
,moderni“ vysvétleni. And¢ly je mozné chapat jako ptirodni sily, sedmero nebes
jako sedm planet sluneéni soustavy.'® Bozi zasah proti nepiatelské armads
tahnouci na Mekku, jenz popisuje 105. koranska stra, interpretuje “Abduh jako
jakousi epidemii, pravd&épodobn& nestovice.™ V Koranu nachazi podporu i pro

nekteré teze darwinismu, jako je boj o pieziti a pifirozeny vybér jako soucast

129 JANSEN, The Interpretation, s. 25-28.

9 SEDGWICK, Muhammad Abduh, s. 85-86.

131 ADAMS, Islam and Modernism, s. 136.

132 Zajimavé je, 7e Neptun jako osméa planeta slunedni soustavy byl objeven jiz roku 1846.
V této souvislosti je tieba poukézat na fakt, ze ackoliv “Abduh v ramci svého celozivotniho
samostudia disponoval relativné solidnimi znalostmi o vyvoji moderni védy v mnoha oblastech,
v nékterych bodech byl az piekvapivé zpate€nicky, napi. kdyz tvrdil, Ze hory upeviuji zemi a
predstavuji jeji zakladnu ¢i Ze moie pokryva peklo, jak mély potvrzovat védecké dukazy a
vybuchy sopek, viz ADAMS, Islam and Modernism, s. 136-137.

¥ SEDGWICK, Muhammad Abduh, s. 87.
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prirodnich zakont.™** NaiGeni z toho, Ze pfipusténim prirodnich zakont vlastn&
popird vSemohoucnost Bozi, se “Abduh brani poukazem na koransky pojem
tradice Ci zvyklosti Bozi (sunnat Allah), Vv niz nejsou zadné odchylky (33:62,
35:43)."*> Legendu o anddlech Haratovi a Maratovi (2:102) vyuZiva
k nékolikastrankovému tutoku na magii a lidové zatikavacstvi jako na fale$né
triky. “Abduh popira jakoukoliv formu G¢inné magie a naptiklad 114. suru, jez
byla tradi¢né vykladéana jako formule ochranujici pied zlymi kouzly, interpretuje
jako odsudek klevetdni a pomluv.™® Dziny ztotoZituje s mikroby a pfi koranské
zmince o blesku hovoii o elektfing, telegrafu, telefonu a tramvaji. Nebylo by
ov$em spravedlivé “Abduha natknout, Ze vnasi do Koranu né&co, co do néj nepatii
(coz on sdm vycital star§$im komentdtoram). Netvrdi totiz, ze jeho vyklad je
totozny s tim, o ¢em hovoii Koran, ani Ze pravy vyznam Kordanu je mozZné
pochopit az v souvislosti s modernimi védeckymi objevy. SpiSe chce, aby Ctenar
poznal, Ze islam je tolerantni k veSkeré formé védeckého badani a Ze Koran je
ptili§ povznesen na to, aby byl v rozporu s moderni védou. Koran dle n¢j neni
pravni, védeckou ¢i historickou knihou, ale je slovem BoZim. Lidska znalost
Kordnu je lidskou znalosti Boha.'® °Abduh se timto pfiblizuje moderni
kiest’anské exegezi, jeZ jiZ nepovazuje za prili§ zdsadni, zda je n€kterd ¢ast Bible
historicky pfesna ¢i nikoliv. Obdobné dle “Abduha miize moderni véda zménit
muslimskou stfedovékou kosmologii a svétonazor, ale nikoliv viru jako
takovou.'*®

‘Abduhtiv vyklad Koranu se velmi odchylil od klasickych zpisobi
muslimské exegeze. OdliSoval se jak formou, tak pfedev§im svym obsahem.
Odvijel se od “Abduhova reformniho programu, a proto bylo jeho hlavnim cilem

podnitit egyptské muslimy, aby s pomoci svého svatého textu nalezli inspiraci

3% Hrbek upozoriiuje na piiznaénou skutednost, e zatimco *Abduh akceptuje Darwinovu teorii
s odvolanim na Koran, o n€kolik desetileti pozdé¢ji ji jinak modernisticky naladény rektor al-
Azharu Mahmud Saltit z ndbozenskych pozic jiz jednoznaéné odmita, viz HRBEK, Ivan,
Islamska koncepce déjin. In: MUZIKAR, Josef (ed.), Islam a soucasnost, Praha 1985, s. 28.

1% ADAMS, Islam and Modernism, s. 140.

136 JANSEN, The Interpretation, s. 31.

B Tamtéz, s. 34.

3% RAHMAN, Fazlur, Islam and Modernity. Transformation of an Intellectual Tradition,
Chicago, London 1984, s. 51.
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pro svépomoc a napravu tristniho stavu své spole¢nosti. “Abduh chté&l zbavit
tafsir ptremiry gramatickych poznamek a teoretickych spekulaci a zptistupnit jej
oby¢ejnym lidem. Na rozdil od tradi¢nich tafsirii se “Abduhtiv vyklad vyznacuje
snahou poskytnout srozumitelné moralni ponauceni pokazdé, kdyz to koransky
text umoifluje.139 Byl presvédcen, Ze studium Kordnu je povinnosti vSech
muslimit a nikoliv jen elitni hrstky duchovnich. Jeho uspéch souvisi
S markantnim rozSifenim vrstvy nové sekularné vzdélané inteligence s SirSim
rozhledem oproti pfedchozim generacim. P¥i svém vykladu °‘Abduh postradal
k tomuto vysledku dosel. Jeho tafsir je silné orientovany na dobu svého vzniku,
takZe béhem ¢asu mnohé jeho pasaze ztratily na ptivodni dilezitosti a aktualité.
Presto vytycil ur€ity smér, ktery nasledovala nemald Cast dalSich exegeti, a

Vv prub&hu 20. stoleti se t&sil oblibé mnohych muslimi.

3.2.4 Fatwy

Muhammad “Abduh se diky pozici egyptského statniho muftiho stal nejvyssi

oficidlni autoritou pro vyklad Sarf’y v zemi.'®

Nélezel k hanafijskému
madhhabu, nicméné vSeobecna vize reformy jej i v této funkci v urcitych
piipadech ptfiméla k vychyleni se z v t¢ dobé obecné pfijimané metodiky. Béhem
svého Sestiletého plsobeni °Abduh vydal okolo tisice fatw a je velmi
pravdépodobné, ze vypracovanim nékterych znich povétoval své podiizené
v Utadu pro fatwy (Ddr al-iftd). Drtiva vétsina z fatw (nejméné 728) se tykala
ckonomickych zalezitosti (otdzek spojenych swaqfy, dédickym fizenim,
pronajmy, dluhy). Druha cast fatw (vice nez sto) se tykala rodinné problematiky,

predevsim rozvodu, manzelstvi, vyzivného, vychovy déti. Dalsich 29 fatw se

B9 BALJON, J. M. S., Modern Muslim Koran Interpretation (1880-1960), Leiden 1968, s. 5.

0 Funkce statniho muftiho a s ni spojeny Ukad pro fatwy (Ddr al-iftd) byl ustaven roku 1895 a
‘Abduh byl druhym muzem v Cele této instituce. Pfed jejim ustavenim doslo v 19. stoleti
K narastu vliva hanafijského mufiiho pii al-Azharu a po ustaveni této oficialni funkce bylo
zvyklosti, Ze ji bude zastavat rovnéZz hanafijsky pravnik. Blize k utvofeni Ddr al-iftd a jeho
vyvoji viz SKOVGAARD-PETERSEN, Jakob, Defining Islam for the Egyptian State. Muftis
and Fatwas of the Dar al-Ifia, Leiden, New York, Kdln 1997, s. 100 nn.
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tykalo trestnépravnich otazek spjatych s odplatou a zabitim. Zbyvajici fatwy se
tykaly napfiklad kiestanstvi, nacionalismu, zaplav, pojisténi, poStovnich
spofitelen a ur¢ovani pocatku nového meésice. Fatwy tykajici se wagfit maji pro
badatele velkou vypovidaci hodnotu o socialnim zazemi lidi, kteti s nimi byli
v néjaké souvislosti. Jinak se vnich oviem °‘Abduh plng fidil postupy
hanafijského prava a nejsou nijak revolucni, stejné jako naprostd vétSina jeho
ostatnich fatw."**

Do historie se ovem piiznacné zapsaly ty z “Abduhovych fatw, které se
tomuto standardu vymykaly a v nichz s uplatnénim metody idztihadu dospél ke
kontroverznim zavérim. K nim patii nékteré z ,,ekonomickych® fatw, v nichz
‘Abduh povolil zislimského hlediska problematické zivotni a majetkové
pojisténi a zakladani Ucth s irokovou sazbou.'*? Nejproslulejsi se vSak stala tzv.
Transvaalska fatwa, jiz vydal 28. fijna 1903 a odpovidal v ni na tfi otazky
v dopise, ktery mu zaslali predstavitelé muslimii v Transvaalu v jizni Africe.
Dotazy vyplyvaly z problémi, kterym musela ¢elit mald muslimskd komunita
obklopena kiestanskou vétsinou. Skute¢nost, Ze se na ‘Abduha obratila dopisem
komunita az z druhého konce Afriky, svéd¢i jednak o jeho proslulosti, a rovnéz o
nebyvalém rozmachu modernich zpiisobti komunikace v “Abduhové dobé. Prvni
dotaz znél, zda je z ndboZenského hlediska povoleno muslimim nosit klobouk.
Druhy dotaz znél, zda mohou muslimové jist maso ze zvitat zabitych kiestany.
Tieti dotaz znél, zda se mohou piislusnici hanafijského a $afi“iovského
madhhabu modlit spole¢né béhem dvou hlavnich muslimskych svatkt “id al-fitr
a “id al-adhd, prestoze se detaily priibéhu modlitby u té&chto dvou pravnich $kol
Sasteénd 1i§i. Ve viech tfech piipadech °‘Abduh odpovédél kladng. Noseni
klobouku bylo tehdy spojovano s pfijetim evropského zivotniho stylu a s
odcizenim se vlastnim kotfenim a i v Egypté se jednalo o oZzehavou otazku.
‘Abduh ve fatwé potvrdil, ze dokud noSeni klobouku neznamend kopirovani

Evropani v jejich ndbozenstvi, ale ma ryze praktické ucely, tak je povoleno.'*

! SKOVGAARD-PETERSEN, Defining Islam, s. 121-123.

Y2 0 °Abduhovych fatwdch tykajicich se finanénich otazek blize viz napt. SEDGWICK,
Muhammad Abduh, s. 95-97.

3 SKOVGAARD-PETERSEN, Defining Islam, s. 123.

51



Toto rozhodnuti souvisi s jeho presvédcenim, ze upfimnost myslenek 1 ¢inl a
nikoliv vné&jsi stranka délaji muslima muslimem. Povoleni spoleénych modliteb
zase odkazuje na ‘Abduhovu snahu pomoci idZtihddu prekonavat rozdily mezi
madhhaby vytycené stfedovékou pravni védou a prispivat k nabozenskému
sjednoceni muslimd.

Opravdovou kontroverzi ovSem vyvolala pifedev§im odpovéd na druhou
otazku. V Egypté nebylo zvyklosti, aby muslimové jedli maso zvifat zabitych
kiestany. Otazka poukazovala na odlisny zpisob porazky'** u transvaalskych
kifestan. Ti pi1 poraZzce nevyslovovali ptredepsanou ndboZenskou formuli
(tasmija) a zabijeli dobytek sekyrou. “Abduhovo dobrozdani znélo, Ze na zakladé
koranského verse 5:5 mohou muslimové jist maso od ,lidu Knihy“ (ahl al-
kitab),**® zv1ats v takto vzdalenych konéinach, kde nemaji jinou moznost. Proti
vykladim, Ze se tento ver§ tykal pouze nemuslimii v Muhammadové dobé,
odpovédél Abduh tvrzenim, Ze podminky poridzky kiestanti se od té doby
nezménily, zvIasté ne v Transvaalu, kde jsou kiestané jedni z nejbigotnéjSich
V nasledovani nabozenskych ptedpisti. Ve svém vysvétleni dokonce citoval nazor
sttedovékého andaluského malikovského pravnika Abi Bakra Ibn al-‘Arabiho
(1076-1148), ze je dilezité, zda maso z porazeného zvifete povazuji za ,,Cisté"
sami kiest’ané, vCetné jejich duchovnich. Tradi€ni pravnici na tuto otazku ovSem
odpovidali vét§inou zaporng. “Abduh tedy (s vyjimkou zminéné citace jediného
pravnika, navic malikovského) obesel tradi¢ni figh, Sel rovnou ke Koranu a
pomérn¢ presveédCivé argumentoval svou interpretaci verst 5:3-5. VSe vidi
v kontextu sledu versi 5:3, v némz je vyjmenovano maso muslimim zakazané,
5:4, vnémz se jim, na otazku co je tedy dovolené, povoluje maso zabité
loveckymi zvitaty (psy), a 5:5, vnémz jsou muslimim povoleny pokrmy od

,Jidu Knihy*. Podle “Abduha si byl Bith védom, Ze miize vyvstat pochybnost, zda

"4 Islamska ritualni porazka (dhabh) predstavuje soudast dietetickych pravidel islamu a je
obdobou zidovské ritualni porazky (Schita). Zvite se zabiji podiiznutim hrdla jednim tahem a
béhem porazky je nutné pronést Bozi jméno. Vedle toho obsahuje dhabh jesté rizné dalsi
predpisy nutné, aby maso zabitého zvifete mohlo byt povazovano z islamského hledika za
nezavadné. Blize k islamské porazce viz KHAN, Ghulam M., Al-Dhabh. Slaying Animals. The
Islamic Way, London 1982.

> Minéni jsou zidé a kiestané, dle islamu vyznavadi diive zjevenych naboZenstvi. Hrbek tento
termin pteklada jako ,,viastnici Pisma®.
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je povoleno maso zvifat zabitych kiestany, kdyz nepordzeji zpusobem
Zz muslimského pohledu zcela korektnim a navic povazuji JeziSe za Boha. Proto
dal Koran jasnou odpovéd’ v logickém sledu t&chto versa.'*

Transvaalska fatwd byla bouflivé diskutovana v celém islamském svéte.
‘Abduhovi mnozi vyjadfovali podporu, na druhé strané se stal i teréem utokil.
Ptedevsim v domacim egyptském tisku byly Gtoky pIlné velmi tvrdych osobnich
odsudkt a urdzek. Se sofistikovanéj$i a obsahlou kritikou ptiSel prochedivsky list
az-Zahir. Poukazoval, ze transvaalSti kfestané zabijeji dobytek sekyrou a
oddé€luji maso v momenté, kdy zvife jesté zije, a tim mu neumeérné prodluzuji
utrpeni. Koran navic zakazuje maso zvifat zabitych uderem (mawqudha),
kiest’ané pii poraZce nevyslovuji jméno Bozi a to, jestli jejich duchovni povazuji
maso za ,,¢isté*, je ve vztahu k musliméim zcela irelevantni.**’ Nejpodstatngjsi
¢ast polemiky se tocila kolem toho, Zze si ‘Abduh ve své pozici nepo&inal
v souladu v pozadavky hanafijského madhhabu, jimz se mé¢l tidit. Namisto toho

%8 nadto reinterpretoval

citoval malikovského pravnika, tedy praktikoval falfig,
smysl koranského sdéleni, tedy praktikoval idztihad, a poskytoval fatwy
k dotaziim muslimti v zahrani¢i, tedy v prostiedi, nad nimz nemél ze své funkce
kompetenci. Na ‘Abduhovu obranu proti témto nai¢enim vystoupil 19. ledna
1904 na strankach al-Mandru Rasid Rida. Dle n¢&j se zakaz zvifat zabitych
uderem (5:3) nevztahuje na tder sekyrou. Na namitky, ze by zvife mohlo byt
obétovano nékomu jinému nez Bohu, pravdépodobné JeZiSovi, Rid4 odpovida, Ze
to neni kiest'anskou praktikou. I kdyby ji vSak bylo, ani tehdy by toto maso
nebylo muslimiim zapovézeno. Mnohem horsi byl dle Ridy zvyk nékterych
Egyptanii obétovat maso sufijskym svétcim, jako napiiklad Ahmadu al-
Badawimu v Tanté. Na vytku ohledné nefizeni se hanafijskym pravem Rida

odpoveédél, ze mufti neni vazan konkrétnim madhhabem, kdyz se ho ptaji

soukromé osoby, natoz n&kdo ze zahrani¢i. Navic ‘Abduhlv postup se pry

145 SKOVGAARD-PETERSEN, Defining Islam, s. 124-125.

" GESINK, Islamic Reform, s. 191-192.

“8 Talfiq je zpusob volby feseni podle kteréhokoliv ortodoxniho madhhabu, ve snaze vybrat
nejlepsi z moznych feseni.
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hanafijskému madhhabu nijak nepiicil.**® S pomoci odkazu na postoje
sttedovékého pravnika Ibn Qajjima al-Dzawziji (1292-1350) Rid4 nastinuje
novou idedlni definici egyptského statniho mufiiho. Ma se zabyvat vSeobecnymi
nabozenskymi otazkami a ,,hledanim Pravdy“, jeho fatwy maji byt podpoieny
citacemi z Koranu a hadithii a nema se omezovat jen na sviij madhhab, ale ma
byt pfipraven Siroce uplatiovat idztihad. Ma byt narodni postavou pecujici o
duchovni zdravi muslimi, pfipravenou piinaSet odpovédi na veSkeré problémy
dnesniho svéta.™

Transvaalska fatwa byla plné vsouladu sreformnimi idejemi, jez
Muhammad ‘Abduh b&hem svého Zivota hlasal. Pokusil se navratem ke Koranu
reinterpretovat pravidla, jez véticim uklada islam, tak, aby jim usnadnil jejich
kazdodenni Zivot v modernim svété. Otazka klobouku, ktery se uz beztak netési
tak vysoké oblibé jako v minulosti, dnes nepfedstavuje ptili§ kontroverzni téma a
»Zapadni® odév je v mnoha muslimskych zemich v€etné Egypta béZnou soucasti
Satniku 1 velmi zboZnych muslimi. Rovnéz ,bariéra® mezi jednotlivymi
madhhaby jiz dnes v praxi vyrazné otupila hrany. Kde se ovSem trend ubral zcela
jinym smérem, nez ‘Abduh zamyslel, byla nejproblemati¢téjsi ¢ast jeho fatwy,
totiz otdzka piipustnosti masa zvifat zabitych kiestany pro muslimy. Dne$ni
rozmach haldl teznictvi a restauraci v evropskych i jinych nemuslimskych
zemich svédc¢i o skute¢nosti, ze ve véci dietetickych pravidel zlstava podstatné

¢ast muslimi nadale velmi konzervativni.

3.2.5 Boj o reformu univerzity al-Azhar

Vyznamnou ¢ast “Abduhovych aktivit na egyptském poli piedstavuji jeho snahy

vvvvvv

. r s 1z , v o . v . . v, v 151 o v
sunnitského islamu a zaroven jednou z nejstarSich univerzit na svété.™" Pivodné

si‘itské ucilisté zalozené dynastii Fatimovci (vladli Egyptu v letech 969-1171)

9 SKOVGAARD-PETERSEN, Defining Islam, s. 129-130.

150 Tamtéz, s. 133.

L K vyvoji al-Azharu blize viz REID, Donald Malcolm, al-Azhar. In: ESPOSITO, John L.
(ed.), The Oxford Encyclopedia of the Modern Islamic World. Vol. 1., New York, Oxford 1995,
s. 168-171.
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bylo po dobyti zemé& kurdskym bojovnikem s kiizaky Saldhuddinem (1137-
1193) sunnizovano. Jeho vyznam pro islamsky svét stoupl po vyplenéni Bagdadu
Mongoly roku 1258 a prohrach muslimti na Pyrenejském poloostrové. I po
dobyti Egypta Osmanskou fisi roku 1517 si al-Azhar uchoval zna¢nou miru
nezavislosti a predstavoval mimo jiného vyznamné centrum klasického
arabského jazyka. Kvalita vyuky v8ak v pribéhu staleti stale vice upadala a al-
Azhar nedokazal drZet tempo s vyvojem doby.

Vyraznou kampan za podiizeni al-Azharu statu zahajil v prvni poloviné
19. stoleti Muhammad “Ali. Od roku 1872 se stat pfes odpor konzervativci snazil
al-Azhar a jeho neefektivni formy vzdélavani s vétsi ¢i mensi intenzitou
reformovat. Zaroven se na samé univerzité jiz od dob Hasana al-“Attara utvofila
reformisticky naladéna minorita, k niz se pozdgji fadil i “Abduh, jeZ citila potiebu
vychovy kadrii schopnych konkurovat absolventim statnich Skol. Vzhledem
k Gstfednimu postaveni al-Azharu v Egypté i v celém islamském svété mél
‘Abduh za to, Ze reforma této instituce je esencialni podminkou reformy islimu
jako takové. Jednou “Abduh tekl, Ze reforma al-Azharu ,, by byla nejvétsi sluzbou
islamu: jeho reformy znaci reformu vsech muslimu, jeho dekadence je jasnym
znakem jejich vipadku“.*** Situaci $koly povaZzoval za neudrZitelnou a spatfoval
nutnost zlepsit stavajici metody vyuky a administrativy, zahrnout do ucebniho
planu moderni védy a celkové priblizit al-Azhar standardim evropskych
univerzit. Al-Azhar se mél stat majakem pro cely islamsky svét.>®

V roce 1895 se “Abduhovi podafilo piesvédeit nového chediva “Abbase I1.
K ustaveni administrativniho vyboru pro al-Azhar, ktery mél prispét k jeho
reformé. Al-Azhar mé¢l vychovavat soudce vydavajici rozsudky na zdkladé
idztihadu a nikoliv slepé imitace starSich autorit, mél vychovavat kompetentni
ucitele ndboZenstvi a arabstiny, duchovni zodpovédné za moralni zdravi naroda a
také podporovat rozvoj véd véetnd modernich.”™ °Abduhovy postoje byly

ovlivnény britskym filozofem Herbertem Spencerem (1820-1903), jenz

52 HAJ, Reconfiguring Islamic Tradition, s. 99.

158 ADAMS, Islam and Modernism, s. 70-71.

> ABDUH, Muhammad (2002), The Necessity of Religious Reform. In: MOADDEL,
TALATTOF (ed.), Modernist and Fundamentalist Debates, s. 49-50.
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prosazoval ,uziteCnost“ vyuky, aktivni mySleni oproti bezduchému
automatickému udeni ¢i piijeti moderni védy jako predpoklad sily naroda.'™
‘Abduh se spolu se svym piitelem $ajchem “Abd al-Karimem Salmanem stal od
pocatku hybnym motorem vyboru a podafilo se mu prosadit mnozstvi zmén
zv14sté v oblasti materidlniho zabezpedeni podminek ‘ulamd’ a studentil, ¢imz si
nemalou ¢ast z nich, v€etné nékterych dfive neptatelsky naladénych, naklonil.
Byly zavedeny platové tfidy a mzda ‘ulamd’ jiz napiisté nezavisela na liboviili
rektora. Citelné¢ byly vylepSeny podminky bydleni a stravovani studentd.
V oblasti reformy vzdélavani uz oviem byly “Abduhovy ispéchy omezenéjsi a
tykaly se pfedevS§im administrativnich zdlezitosti. V oblasti zavadéni modernich
predméti viak kvili konzervativnimu odporu vie ziistalo téméf pii starém.™®

Za relativnim “Abduhovym netispéchem byla skute¢nost, ze nedokézal na
svoji stranu ziskat podstatnou &ast azharskych ‘ulamd’. Ti se Kk jeho krokiim
stavéli odmitaveé, povazovali jej za agenta Britlh a bezskrupulozniho kariéristu.
Nutno podotknout, Ze tato nelaska byla vzdjemna. “Abduh se o vét$ing “ulamad’
vyjadfoval pomérné nevybiravé, kdyz prohlasoval, ze ,, nejsou lidmi této doby, ba

dokonce nejsou lidmi tohoto svéta“*’

Jednim z mala vysokych ptedstavitelti al-
Azharu, s nimiz mél “Abduh skute¢né dobré vztahy, byl Muhammad al-°Abbasi
al-Mahdi (1827-1897). V obdobi “Abduhova piisobeni v azharském vyboru proti
nému jeho oponenti vedli tvrdou ad hominem kampan, v jejimz ramci jej
obvinlovali z kolaborantstvi s Brity, ze socidlnitho darwinismu a celkové
diskreditovali jeho program oZiveni idstihddu."*® Rektor a-Azharu v letech 1899—
1903 Salim al-Bisri (1832-1917) nechal mnoho ‘Abduhem prosazenych reforem

zmrazit.*>®

Kvili odporu a celkové deziluzi nakonec “Abduh kratce pied svou
smrti roku 1905 rezignoval ze své funkce ve vyboru.

V desetiletich nasledujicich po “Abduhové smrti probihal na al-Azharu
naddle souboj o dal§i sméfovani univerzity. V obdobich ufadovani

modernistickych rektord, jakymi byli Mustafa al-Maraghi (1881-1945) ¢i

155 GESINK, Islamic Reform, s. 167.

1% ADAMS, Islam and Modernism, s. 72-77.

17 GESINK, Islamic Reform, s. 167.

%8 Tamtéz, s. 169.

¥ HAJ, Reconfiguring Islamic Tradition, s. 106.
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Mustafa ‘Abd ar-Raziq (1885-1947) doslo k dalim dil¢im reformam. K zcela
zasadni reformé doslo nicméné aZ roku 1961 z popudu Nasirova rezimu. Skola
byla vyrazné sekularizovdna, bylo zavedeno velké mnozstvi zmén jako vyuka
sekularniho prava, zapadnich jazyka, inzenyrstvi, mediciny, zemédélstvi ¢i
vyuka pro Zeny. Tyto reformy z isldmského hlediska posvétil tehdejSi rektor
Mahmud Saltat. Dnes je al-Azhar i mimo Egypt cenén jako centrum sunnitského
islamu a arabStiny a azharSti profesofi vyucuji po celém islamském svéte.
V poslednich desetiletich je patrny opét vétsi piiklon ke konzervatismu a
tradicionalismu, nicmén¢ al-Azhar zlistava ve vétsin€ piipadll imunni vici apelu

islamskych fundamentalisti.

3.2.6 Zapadni civilizace

Jednim z nejdiskutovanéjsich témat tykajicich se Muhammada “Abduha je jeho
vztah k zépadni civilizaci. Po svém navratu z exilu byl “Abduh opakované ¢asti
svych krajanii osoCovan, ze je skrytym stoupencem ,,westernizace™ (faghrib)
Egypta, zaprodancem Briti ¢i dokonce tajnym bezvércem (mulhid). Tentyz
pohled na né&j sdileli na druhé strané 1 néktefi britsti predstavitelé v Egypté, s tim
rozdilem, Ze tuto charakteristiku hodnotili pozitivnim znaménkem. Detailné&;jsi
pohled na “Abduhiiv Zivot a dilo oviem ukazuje, Ze takové tvrzeni je velmi
nepfesné¢ a Zze jeho vztah kzapadni kultufe a hodnotdim byl mnohem
komplikovang;si.

Bezpochyby ‘Abduh velmi obdivoval vydobytky moderniho evropského
mysleni a védy. Byl pfesvédcen, Ze jedinou moznou cestou pro muslimské zemé
je reformovat zastaraly systém vzdélavani a otevfit se novym poznatkiim, byt’ by
snimi prichazel kdokoliv. Se zdklady moderniho evropského mysleni se
seznamil béhem Afghéaniho kéhirskych predndsek a Evropu mél moznost poznat
osobn& béhem svého exilu. Naucil se perfektné francouzsky, v jeho knihovné
bylo velké mnozstvi evropskych autori a mél 1 urcité kontakty s prednimi
evropskymi mysliteli (napsal dopis Lvu Nikolajevicovi Tolstému, osobné se ve

Velké Britanii setkal s Herbertem Spencerem). V pozd¢jsi dobé jezdil do Evropy,
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kdykoliv mohl, aby se, jak sdm ftikal, regeneroval a ozivil své nadéje, Ze se stav
islamského svéta jednou zlepSi. Mél mezi Evropany mnoZstvi pratel, lidsky
dobré vztahy mél 1 sbritskym generdlnim konzulem v Egypté lordem
Cromerem.™®

‘Abduhilv proevropsky entuziasmus mél oviem své zfetelné limity. Nechtél
v Egypté zavadét evropské zdkonodarstvi, nebot’ védel, ze se egyptské podminky
od podminek evropskych pftili§ lisi. Predpokladal, Ze to, co funguje v Evropé,
nebude fungovat v Egypté, kde evropskym zakonim nikdo nerozumi. ‘Abduh byl
muslim, presvédceny, ze reforma v Egypté 1 v dalSich muslimskych zemich se
muze odehrat jediné vradmci isldmu. Nekritizoval pouze stav stagnujiciho
tradicniho nabozenského Skolstvi v Egypté, ale rovnéz 1 Skoly zavadeéné
kiestanskymi misionafi ¢i vlddou. Zatimco v misiondiskych Skolach se
muslimské déti dle néj stavaly kiestany, ve statnich Skoldch byla situace jesté
horsi, nebot’ tam dokonce postradaly téméf jakékoliv moralni a nabozenské uceni
obecné. Toto rozdéleni instituci pfinaSelo rozdéleni vzdelanych vrstev v Egypté.
Zatimco tradiéné islamsky vzdélana vrstva Casto odmitala jakékoliv zmény,
mladsi generace nezfidka pfijimala vSechny moderni zapadni ideje bez jakékoliv
diskriminace. K tomu byl “Abduh velmi kriticky, nebot’ slepé napodobovani
Evropanti mnohymi Orientélci netuSicimi, co je v moderni Evropé to skutecné
hodnotné, bylo dle n&j naprosto nesmyslné.'®* Kritizoval bezduché prejimani
evropskych zvykt, architektury, obleCeni ¢i1 nabytku, bez hlubSi promény
individualni mysli a oddanosti pravému nabozenstvi. V “Abduhové reformnim
programu byl hlavni diraz na nezbytnost akceptovani spoleCenskych zmén a
jejich provazani s islamem. Otdzka nespocivala ve vybéru mezi tim byt muslim
¢i byt moderni, ale v tom jak byt moderni a muslim zéroven. Islamsky koncept
ortodoxie, jako moderace mezi jednotlivymi extrémy, umoznil “Abduhovi
Vv islamskych terminech piehodnotit, co je hodnotné a co nikoliv v zdpadni

modernité. Tak pfijimal ty prvky zdpadni modernity, jeZ povaZoval za prospésné

1 HOURANI, Arabic Thought, s. 135.
1L Tamtéz, s. 137-139.

58



pro islamskou spolecnost, a odmital to, co povazoval za Skodlivé a neslucitelné

s islamem.

3.2.7 Obrana islamu

S “Abduhovym presvédcéenim, Ze islam je racionalni nidbozenstvi ve své podstaté
vhodné pro spole¢nost v moderni dobé&, souvisi 1 obrana isldmu proti jeho
vn&j$im kritikiim. Vyznamné jsou zejména dvé z “Abduhovych polemik, proti
Gabrielu Hanotauxovi a proti Farahu Antunovi.

Hanotaux (1853-1944), francouzsky historik a v t¢ dob¢ jiz byvaly ministr
zahrani¢i, napsal roku 1900 c¢lanek v Journal de Paris stitulem Tvari v tvar
islamu a muslimské otazce (Face a face de I'lslam et la question musulmane),
ktery byl v arabském piekladu otisknut v egyptském listu al-Mu ‘ajjad. Clanek
byl napsan pro potieby francouzské kolonidlni politiky a pojednéval o rozdilech
mezi kiestanstvim a islamem, které popisoval jako rozdil mezi dvéma odlisnymi
civilizacemi, vys$si arijskou a niz$i semitskou. Jadro své argumentace zalozil
Hanotaux na rozdilu v kiestanském a islamském pohledu na dvé klicové
nabozenské otazky: podstatu Boha a problém lidské svobodné vile. Kiestanské
uceni o Trojici a s ni spojené Bozi imanenci v lidském zivoté mélo dle néj privést
vetici k uznani hodnoty ¢lovéka a jeho blizkosti Bohu. Naproti tomu muslimska
vira v jediného, transcendentniho Boha vedla k pfesvédceni o bezvyznamnosti a
bezradnosti ¢lovéka. TaktéZ zatimco kiest'anska idea lidské svobodné ville vedla
lidi k aktivnimu vyuziti jejich prostiedki a nezavislosti, muslimska doktrina
predestinace je vedla pouze ke slepému nasledovani neménného préva.163

°Abduh odpovédél v sérii ¢lankd nazvanych Isldm a odpovéd' jeho kritikiim
(al-Islam wa ar-radd ald muntaqidihi), otisténych v tychz novinach. V jeho
‘Abduh dal Hanotauxovi zapravdu, Ze se v souasnosti muslimové nachazeji

oproti Evropanim v podfadném postaveni. Odmitl to ale pfipisovat isldmu.

192 HAJ, Reconfiguring Islamic Tradition, s. 90.
163 ADAMS, Islam and Modernism, s. 86-87.
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Obvinil Hanotauxe z neznalosti islamské historie a vytvafeni vlastniho obrazu
islamu, ciziho vétSiné muslimi. Tvrzeni, Ze islam byl antagonisticky viici véde,
odporuje obrovskému piinosu muslimi na tomto poli v prib&hu historie. “Abduh
rovnéz napadl charakteristiku evropské civilizace jako Cisté arijské. Dle n¢j
Hanotaux zcela ignoroval fakt, Ze civilizace a jednotlivé kultury se mezi sebou
navzajem michaly, inspirovaly se, piebiraly poznatky. V disledku toho 1
Hanotauxova dnes$ni ,,arijskd Evropa®“ vdéci za mnohé isldmské, respektive

. , e g . 164
semitské civilizaci.

Diskuze o predestinaci a lidské svobodné vili jsou
pfitomny v kazdém naboZenstvi a ani kiestanstvi je nema zcela uzaviene,
vzhledem K odlisnosti postoji riznych jeho smért. Doktrinu jediného
transcendentniho Boha potom shleddva “Abduh jako naprosto racionalni, oproti
vyrazné iracionalngj$imu uceni o Trojici. V reakci na “Abduhovu polemiku prigel
Hanotaux s tvrzenim, Ze jeho ¢lanek nebyl do arabstiny pieloZzen zcela ptesné a
7e v 7z4dném piipadé nemél v umyslu urazit muslimy. ‘Abduh na to zdvofile
odpovedél, ze muslimové by si méli upifimné vzit k srdei Hanotauxovi vytky ke
své dnesni slabosti.'®

Druhou polemiku vyvolal &lanek Faraha Antina (1874-1922),'%°
kiest'anského intelektudla plivodem z dneSniho Libanonu Zijictho v Egypté.
Antin v novinach al-Dzami‘a al-“uthmadnija publikoval v roce 1902 ¢lanek o Ibn
Rusdovi (1126-1198), v némz tvrdi, ze velky arabsky filozof byl ve skute¢nosti
bezvérec (mulhid), ktery popiel esencialni podstatu islamu. Antun dale razil
myslenku, Zze spojeni statu a nabozenstvi v islamu jej Cini netolerantnim vuci
filozofii a védé, coz vede islamskou civilizaci ke stagnaci a zaostalosti.
Krestanska tolerance k véd¢ a filozofii méla naopak dle n¢j nakonec vést

k vitézstvi ucenosti nad nabozenskym tmarstvim v Evrop¢ a k vytvoreni nejvetsi

Z civilizaci. Antin kladl daraz na verSe 22:15-22 z Evangelia podle Matouse o

' HAJ, Reconfiguring Islamic Tradition, s. 92.

165 ADAMS, Islam and Modernism, s. 87—89.

1% Farah Antin byl vyznamny publicista libanonského piivodu. Byl ovlivnén nazory Ernesta
Renana, jehoz dilo Zivot JeZise (La Vie de Jestis) pielozil do arabstiny. Byl obdivovatelem
evropské spole¢nosti a zanicenym zastancem politického sekularismu a pfedstav, ze ndbozenstvi
ma byt vymezen prostor pouze mimo vetejnou sféru, pti¢emz byl presvédéen, ze kiestanstvi je
s timto pozadavkem mnohem snadnéji spojitelné nez islam. Podrobné&ji viz HOURANI, Arabic
Thought, s. 253-259.
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odevzdani cisafova cisafi a Boziho Bohu, pro né¢Z nenachazel v isldmu zadny
ekvivalent.'’

‘Abduh odpovédél na strankiach al-Mandru. Poté nasledovala vzajemna
polemika obou autorti v sériich ¢lankt, jez vyustily po svém zkompletovani do
vydani AntGnovy knihy Ibn Rusd a jeho filozofie (Ibn Rusd wa falsafatuhu) a
*Abduhovy knihy Isldm a kirestanstvi ve vztahu k védé a civilizaci (al-Islam wa
an-nasranija ma‘a al-‘ilm wa al-madanija). ‘Abduh Antiinovi oponoval, Ze islam
na rozdil od ktestanské cirkve nikdy nepotieboval politickou moc (jednotu
naboZenstvi a zakona pry nelze chapat v tomto smyslu). Islam je spiSe Zivotni
cestou poskytujici morélni vedeni a nebyla v ném nikdy funkce obdobnd papezi,
s moci odvolavat krale a vyhlaSovat Bozi zakony. Islam dle “Abduha vysloveng
zapovida jakékoliv donucovani (ikrah) ve vécech nabozenstvi (Koran 2:256,
18:29). “Abduh poukizal na mimoiadné krvavou historii nidbozenskych valek
V Evropé a odmitl povaZovat porazku kiestanstvi za dikaz jeho nabozenské
tolerance. Uvadi mnozstvi ptikladl, kdy kiest’ansti ptedstavitelé potlacovali védu
a filozofii. Dnes$ni klid mezi védou a nabozenstvim v Evropé jde dle n&j na vrub
vice politické toleranci vii€i naboZenstvi nez ndbozenské toleranci vici svétské
politické moci a védé. Dle “Abduha to byla pravé netolerance evropského
kiestanstvi (respektive katolické cirkve, nebot na protestantstvi mél ‘Abduh
vyrazné pozitivnéjsi pohled), co jej odstavilo od moci, a nikoliv, ze by evropské
kiestanstvi od moci odstavilo samo sebe svoji toleranci. Evropsky model
sekularizace je dusledkem specifického lokalniho vyvoje, daného zvlaStnosti
evropské historie, neni néjakym univerzalné platnym pravidlem a vyhradnim
pfedpokladem pokroku a modernity. Muslimové by neméli v tomto bodé
nasledovat evropskou cestu, nebot’ je jejich historickd a ndbozenska zkuSenost

v o1
zcela odligna. %

" HAJ, Reconfiguring Islamic Tradition, s. 95.
1% Tamtéz, s. 95-97.
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3.2.8 Hodnoceni

Po piedchozich fadcich zbyva struéné zhodnotit Muhammada °Abduha, jako
Cloveka a jako myslitele. Z dostupnych pramenti se jevi jako osobnost
mimofadné houZevnatd, odolnd proti vngjSim tlakiim a horlivé usilujici o
prosazeni reforem, jez povazoval za nezbytné pro moralni a spolecenské
pozvednuti své zemé, k niz citil velmi pevné pouto. “Abduhovy lidské kvality a
urcité osobni kouzlo byli ochotni uznat i mnozi jeho nazorovi oponenti. Na druhé
stran¢ se béhem svého Zivota stal 1 teréem mnoha tvrdych utokd, piredevsim na
strankach egyptského tisku, které jeho moralni integritu zpochybnovaly. Vytky
smérem k “Abduhovi se tykaly pfedev$im jeho udajné snahy ,,poevropstit* Egypt,
kolaborace s britskou spravou a pochybnosti o upfimnosti jeho muslimstvi.
‘Abduh ovsem nechtél ,,westernizaci* (taghrib) Egypta. Byl piesvédcen, Ze jeho
zem¢ musi dospét k takovému stavu souladu s modernitou, jez bude odpovidat
jejim kulturnim, spolecenskym a nabozenskym kotfentiim. S britskou spravou
°Abduh nespolupracoval kvili vlastnim prospéchafskym zajmim, ale jednoduse
proto, Ze v pozdéjsi fazi svého Zivota spatioval lepsi feSeni v kritické akceptaci
britské nadvlady a v usilovani o postupnou proménu spolecnosti reformou nez
v politickém boji a revolué¢nim pievratu. “Abduhovo osobni islaimské presvédéeni
bylo opakované v pribéhu jeho Zivota zpochybnovano Kritiky, v orientalistickém
prostiedi se k tomuto zavéru piiklonil Elie Kedourie ve své knize.'® Minimalng
v ptipadé “Abduha lze tato obvinéni pomérné spolehlivé vyvratit a drtiva vétsina
orientalistii se s nimi neztotoznuje.

Posoudit vyznam Muhammada ‘Abduha pro soudasné islimské mysleni
neni jednoduché. Bezpochyby byl jednim =z nejvyznamnéjSich modernich
islamskych myslitell a svymi idejemi ovlivnil nejen svoji dobu, ale i dalsi
generace. Jeho postoje byly pfijaty mnohymi z muslimskych reformné

170

naladénych mysliteld od Balkanu pies Iran po Cinu.'”® Mnoho z jeho uéeni

hluboce zakotenilo pod povrchem a stalo se bezdécnou zédkladnou naboZenskych

1% KEDOURIE, Afghani and *Abduh.
10 KURZMAN, An Introduction, s. 12.
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predstav oby&ejnd vzdslaného muslima.'™ Vieobecné piijaty byly zvlasts dvé
zédkladni “Abduhovy myslenky: postoj, Ze islim nesmi byt ptekazkou pokroku (at
uz je pokrok chépan jakkoliv) a pozadavek zavrhnuti taqlidu, slepého
napodobovani starych autorit. VétSina alespont méstskych Egyptanti dnes nema
pocit, ze primarn¢ nasleduje konkrétni madhhab, ale Ze nasleduje islam jako
takovy, coZ bylo jednim z °Abduhovych cilt.'”? *Abduh vyvinul obdivuhodné
usili v mnohych oblastech svého konani a vénoval Zivot energickym snahdm o
reformu spolecnosti. Z toho ovSem vyplyva 1 jeho slabsi stranka. Byl predevsim
pragmatikem snaZzicim se otevtit islam modernimu svétu a jeho teoretické ucent,
s vyjimkou obecnych parametr, nebylo plné systematizovano. Hlavni duraz
°‘Abduh kladl na nalezeni ,,pravého islamu®, jednoduchého doktrinalniho
systému, o€iSténého od nepotifebného balastu. Tak na né¢j mohlo v dalsim vyvoji
mySlenkové navédzat velmi Siroké ndzorové spektrum od sekularistl az po
islamské fundamentalisty, ackoliv je patrné, Ze by se “Abduh neztotozihoval se
zavéry ani jednéch z nich. Jen dvacet let po jeho smrti se mohl odehrat zasadni
1deovy konflikt mezi dvéma z jeho nejvyznamnéjSich stoupencti, Rasidem Ridou

a “Ali “Abd ar-Razigem, o politickou povahu islamské obce.

"I HOURANI, Arabic Thought, s. 130.
12 SEDGWICK, Muhammad Abduh, s. 118.
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4 ISLAMSKY MODERNISMUS A ZENSKA OTAZKA

Egypt pfedstavuje v mnoha ohledech kolébku hnuti za Zenskou emancipaci
muzskych modernistickych mysliteli, ktefi se teoreticky Zenskou otdzkou
zabyvali a pozadovali v tomto sméru reformy zasazené¢ do celkového kontextu
emancipace  Egyptanti  jako naroda. NejvyraznéjSim a  zaroven
nejkontroverzngjSim teoretikem isldmského modernismu ve vztahu k zenské
otazce byl Qasim Amin. Pocatky participace egyptskych Zen na boji za svoji

173 . , -
9" a néslednym naristem

emancipaci byly spatfovany az s revoluci 191
organizovaného feministického aktivismu.'”* Recentngjsi studie viak ukézaly, Ze
ucast Egyptanek na nacionalistickych protestech byla pouze rozsifenim Zenskych
aktivit z predchozich dekad. Tyto aktivity mély zpocatku podobu piedevsim
riznych nesmélych literdrnich pokusii, k nimz se posléze ptidavaly aktivity na
poli charity a snah o $ifeni vzdélanosti mezi Zzenami. To logicky vyustilo ve stale
otevienéjSi vystupovani ve snahach o emancipaci. Mezi egyptskymi
feministkami nebyla Zadnd originalni teoreticka isldamského modernismu,
nicméné egyptsky feministicky aktivismus  zisldmského modernismu

jednoznacné vychazel a v tomto ohledu predstavoval snahu o aplikaci nékterych

myslenek tohoto sméru v praxi.

' Vroce 1919 doslo v Egypté k nacionalistickému protibritskému povstani, jehoz se
vyznamnou mérou ucastnily i egyptské zeny. Politicky vyvoj vedl v roce 1922 k vyhlaseni
nezévislosti Egypta, byt de facto si Britové svilj vliv v zemi udrZeli. Blize viz BARES,
VESELY, GOMBAR, Déjiny Egypta, S. 492—496.

" Termin feministicky/feminismus uzivam v této praci jako analyticky prostfedek v obecném
smyslu oznacujici ideové tendence vychazejici z uvédomeéni si restrikci uvalenych na zeny
z divodu jejich pohlavi a prosazujici odstranéni alespon c¢asti téchto restrikci, nastoleni
V Egypté se termin feminismus (nisd jja) uziva soustavné az od roku 1923 v souvislosti se
zalozenim Egyptské feministické unie. Je tfeba upozornit na jistou nejednoznaénost tohoto
terminu v arabském  prostiedi, nebot’ slovo nmisd’i/nisd’lja  mlze znaCit jak
feministicky/feminismus, tak ve zcela obecném vyznamu zensky/Zenskost.
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4.1 Postaveni Egyptanek v 19. stoleti

Egypt v 19. stoleti ptfedstavoval vyrazn¢ patriarchdlni spole¢nost. Idedlem
zenského Zzivotniho stylu byla zahal¢iva existence vedena za zdmi domova
Vizolaci pfed okolnim svétem. Tento ideal, v minulosti nckterymi autory
stereotypné prezentovany za standardni spoleCenskou praxi, se omezoval ve vEtsi
¢1 men$i mife na pfisluSnice nejvyssich spolecenskych vrstev, tzv. harémové
7eny.'” Ty viak realn& tvofily pouze zhruba 2 % zen v Egyptd.'’® Paklize
harémové Zeny opoustély domov, kuptikladu béhem navstév lazni, hibitovi ¢i
pfibuznych, byly zcela zahalené a v ulicich se pohybovaly soukromou dopravou.
Vrcholem spolecenskych kontaktti harémovych Zen byly navstévy v domovech
jinych harémovych Zen. Zde si Zeny spole¢né hraly na klavir, diskutovaly o
rozmanitych tématech a ukazovaly se navzajem ve vysoce modnich Satech. Jejich
jedinou spolecenskou ulohou bylo byt dobrou manzelkou a rodit déti, zvlaste
syny. 177

U Zen z nizSich méstskych vrstev nebylo mozné tento spolecensky ideal
bezezbytku naplnovat. B&zné pracovaly, predevsSim provozovaly rizné druhy
sluzeb pro jiné zeny (kojné, podomni prodavacky, kosmeticky, Svadleny,
vestkyn€). Vydélky z této prace Casto tvotily nezanedbatelny financni piijem pro
jejich rodiny. Zeny z niz§ich méstskych vrstev piichazely neziidka do kontaktu i
S cizimi muzi v ulicich mést a v nékterych piipadech i v tovarnach. S ostatnimi
Zzenami se potkavaly kuptikladu ve vetejnych laznich, jeZ byly nékdy 1 vlastnény
zenami. Lazné byly tak trochu svét sam pro sebe. Zeny v nich relaxovaly,
zkréaslovaly se a depilovaly a ptfedev§im konzultovaly riizné zéleZitosti osobniho

charakteru.*’®

' Termin harém (ar. harim) znadi praxi izolace 7en od okolniho svéta, jez v oblasti
Stfedozemniho mote a Blizkého vychodu ptedchazela pfichodu islamu. Soucasné harém
znamena prostor domu vyhrazeny zenskym pfisluSnicim domacnosti, jenz je zapovézeny vsem
muziim mimo bezprostfedni okruh rodiny. Srozvojem orientalismu a S$ifenim riznych
zavadgjicich stereotypi o blizkovychodnich spolecnostech se v myslich mnoha Zapad’ani
pojem harém spojil s udajnou sexualni zhyralosti Orientalc.

" ABDEL KADER, Egyptian Women, s. 17.

7 Tamtéz, s. 23-25.

*® Tamtéz, s. 29-30.
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Zdaleka nejpocetné€jsi skupinu Zen tvofily vesniCanky ptedstavujici az 85
% vsSech Egyptanek. Nekteti autoti v minulosti projevovali tendence popisovat
jejich zivot stereotypné a premrsténé idealisticky. V porovnani s obyvatelkami
mest se existence vesnicanek hodnotila jako aktivni, svobodnd a egalitarska.
VesniCanky, s vyjimkou pfisluSnic bohaté vesnické elity, si nezahalovaly oblicej,
pracovaly doma i na polich a n&kdy dokonce bojovaly za sva prava u Sari‘atskych
soudl. Na druhé¢ stran€ na venkové prevladalo striktni dodrzovani patriarchalnich
zasad pocestnosti a ochrany rodinné cti. Zcela standardnimi byly tradi¢ni ritualy
slouzici ke kontrole Zenské sexuality jako obtizka (chitdn) &1 kontrola
panenstvi.'’”® PfestoZe se venkovanky, méfeno méstskou optikou, t&sily vétsi
rovnopravnosti s muzi (respektive zivotni styl obou pohlavi nebyl tak
diametralné odliSny), je nutné konstatovat, zZe Zivot na egyptském venkové byl
obecné velmi tvrdy pro vSechny bez rozdilu a s postupujici industrializaci a s
upadkem venkovskych textilnich femesel se spiSe jesté zhorSoval.

Zvlastni sortu tvofily Zeny stojici mimo ramec klasické spolecenské
hierarchie, jako otrokyn& &i prostitutky. I po zruseni otroctvi™® volilo mnoho
byvalych otrokyn radé€ji moznost zlstat v pivodnich domécnostech jako
sluzebné, nez celit ndstrahdm spjatym s Cerstvé nabytou svobodou v podobé
rasovych ptredsudkii, absence ptibuzenské ¢i jiné pomocné sit€¢ a omezenych
vyhlidek pro uplatnéni na pracovnim trhu. Prostitutky se oproti ,,spofadanym*
Zzenam teéSily mnohem vétsi mife osobni svobody, ale zaroven byly vystaveny
vSemoznym rizikiim vyplyvajicim ze zivota ,v podsvéti“. Egyptsky stat
zastupovany policii, sousedskymi vybory ¢i nabozenskymi ptedstaviteli se realné
nesnazil prostituci potlacit, ale m&l snahu ji pouze uéinit ,,neviditelnou*.**" Boj

proti prostituci, jez byla v obdobi britské nadvlady legalizovana, se pozd¢ji stal

' Tamtéz, s. 32-36.

180 Otroctvi bylo v Egypté predeviim z popudu Britt zcela postaveno mimo zikon roku 1895 po
nékolika predchozich krocich v tomto sméru. K tématu otroctvi v modernim Egypté viz BAER,
Gabriel, Slavery in Nineteenth Century Egypt. In: The Journal of African History 8, 1967, 3, s.
417-441.

81 KOZMA, Liat, Policing Egyptian Women. Sex, Law, and Medicine in Khedival Egypt,
Syracuse, New York 2011, s. 50-98.
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jednim ze stézejnich témat organizovaného feministického hnuti ve dvacatych az
Ctyticatych letech 20. stoleti.

Na konci 19. stoleti v Egypté jednoznaén¢ dominovaly patriarchalni a
patrilokalni formy rodinného uspotadani. Manzelstvi muze a zeny piedstavovalo
nikoliv soukromou, nybrz vysoce spoleCenskou zéileZitost, do niz vyznamnou
meérou zasahovali Cetni rodinni pfislusnici. Snatek byl zpravidla domlouvan otci
budoucich manzeli. Muz mél ve vétSiné pifipadii moznost spatfit nevéstu az o
svatebni noci, na druh¢ strané disponoval velice detailnimi popisy své nastavajici
od své matky a sester. Divky se obycejn¢ vdavaly velmi mladé, Casto jiz jako
dvanacti &i tiinactileté.'®” Navzdory negativnimu pohledu islamu na rozvod byla

183 . . . ,
Patrilokalita manzelstvi a snadnost rozvodu ze

rozvodovost velmi vysoka.
strany muZe Cinily zZen v zdsadé prechodného C¢lena rodiny, coZ silné
problematizovalo jejich postaveni. Na druhé strané mély zeny moznost ve své
nové rodin¢ ziskat pomérné znacny vliv skrze sviyj majetek, jejZz nabyly bud
vénem (mahr), dédictvim (mirath) ¢i prostrednictvim své vlastni ekonomické
aktivity. '8

Mnohozenstvi (v naprosté vétSingé v podobé dvou manzelek) bylo v 19.
stoleti v Egypté obvyklé pouze ve vysSich vrstvach. Na konci stoleti i v nich
polygynnich svazkil vyrazn& ubylo, pfesto viak nezmizely zcela.’® V 19. stoleti
bylo typické, ze muzi z turecko-Cerkeské, ale i z nastupujici domaci egyptské
elity vlastnili konkubiny. Tento jev ovSem zafal mizet spolu se zakazem

otroctvi.®

182 podle udaji ze s¢itani lidu z roku 1848 mé&l byt primémy vék vstupu do prvniho manzelstvi

20.1 let u muzt a 13.8 let u zen viz FARGUES, Philippe, Family and Household in Mid-
Nineteenth-Century Cairo. In: DOUMANI, Beshara (ed.), Family History in the Middle East.
Household, Property, and Gender, New York 2003, s. 39-41.

183 ABDEL KADER, Egyptian Women, s. 39-40.

'* TUCKER, Women, s. 195.

1%V této souvislosti je zajimavé zminit, Ze v sedmdesatych letech 19. stoleti doslo i v egyptské
panovnické rodiné k programovému prechodu k monogamii, jehoz ztélesnénim se stala série
okazalych svateb potomki chediva Isma‘ila. V pozadi tohoto piechodu, navzdory dobovym
zapadnim komentaifim velebicim pokrokovy charakter egyptské vladdnouci vrstvy, ve
skute¢nosti nestaly osvicené idealy, nybrz politicko-ekonomicky motivovana zména systému
nastupnictvi. Blize viz CUNO, Kenneth M., Ambiguous Modernization. The Transition to
Monogamy in Khedival House in Egypt. In: DOUMANI (ed.), Family History, s. 247-270.

% BADRAN, Feminists s. 6.
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V obdobi dramatickych zmén, jez souvisely s modernizaci statu a
naslednym kolonidlnim impaktem, proSly v Egypté rodinné hodnoty a
spolecenské zvyklosti stran genderovych vztahtli jen drobnou modifikaci. Mnoho
tradicionalistickych ‘ulama’, jejichz spoledenska prestiz byla oslabena, se naopak
snazilo v pro n¢ nelehké dobé¢ klast zvySeny diiraz pravé na rodinné vazby. Ty
byly chapéany jako posledni skutecné hajemstvi islamu. Prava, povinnosti a
zadouci vzory chovani zen se odvijely od jejich role v roding, Zenska zavislost
byla akcentovana. Z islamského prava bylo v otazce rodinnych zalezitosti
vybirano znacné selektivné. Sari®atské predpisy umoziiujici Zen& svobodné
nakladat se svym majetkem 1 dédickd prava zen garantovand Koranem se Casto
obchazely.'®” Manzelstvi bylo v podstaté chapano jako kontrakt umoziujici muzi
vlastnit Zenu. Muz mél pravo na Zeninu bezvyhradnou poslusnost a pravo drzet ji
doma, neposlusnd Zena ztracela narok na manzelovu finan¢ni podporu. Muz
navic disponoval jednostrannym pravem na rozvedeni manzelstvi (taldaq) bez
udani diivodl. Veskeré tyto praktiky chdpali isldms$ti modernisté jako hrubé
ptekrouceni ideald vyty€enych Kordnem a haa’z’thy.188

V pfedmoderni dobé bylo v Egypt¢ zZenské vzde€lavani vyhradné
nabozenského charakteru a omezovalo se vétSinou jen na divky z nejvysSich
vrstev. Jen nemnoho divek ze skromnéjSich poméri navstévovalo Skoly
zfizované pti mesitach (kuttab), v nichz se jim dostalo stejného vzdélani jako
chlapcim. V oblasti Zenského vzdélavani bylo na dlouhou dobu jedinym
poCinem ze strany statu zalozeni Skoly pro zenské lékarky v roce 1832. Jako
vétsina reformnich krokti Muhammada “Aliho mél i tento ryze praktické udely,
nebot’ v této dobé dochéazelo k enormnimu rozmachu epidemii a bylo nutné
zajistit péci o Zeny a déti. Na Zenské 1ékatky spole¢nost zpocatku nahlizela
s nedivérou a zprvu na Skole studovaly pouze etiopské a sudanské otrokyné.
Posléze se k nim piidavaly i Egyptanky znizsich vrstev.'®® Od tficatych a

Ctyficatych let 19. stoleti nastal rozmach Skol organizovanych kiestanskymi

87 TUCKER, Women, s. 196-197.

188 ABDEL KADER, Egyptian Women, s. 44.

89 RUSSELL, Mona L., Creating the New Egyptian Woman. Consumerism, Education, and
National Identity, 1863—-1922, New York 2004, s. 99-102.
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misiondfi. Ty navstévovaly piedevsim koptky, ale 1 mensi pocet muslimek.
Pomérné ,agresivni“ taktika misionaiskych Skol vedla v padesatych letech
egyptské kopty a zidy k zaloZeni vlastnich div¢ich Skol v Kéhife a Alexandrii.
Stat se zacal ve véci Zenského vzdelavani vice angazovat az za vlady chediva
Isma‘“ila, ktery nechal v roce 1873 zalozit prvni statni zdkladni $kolu pro divky a
o rok pozdéji 1 stiedni Skolu. S britskou okupaci od roku 1882 se v Egypté
celkové rozmach vzdélavani, vcetné¢ div¢iho, zpomalil. Britové investovali
finance do jinych oblasti, zavedli poplatky za vyuku a na vzdélavani Egyptant
nahliZeli s nedivérou kvilli moznému nardstu nacionalistickych tendenci. Skoly
vtéto dobé byly =zaklddany predevSim muslimskymi dobrovolnickymi
spole¢nostmi, ovSem oproti vladnim Skoldm na jejich institucich studoval jen
velmi maly procentudlni podil divek.'* Expanze formalniho vzdé¢lavani
Vv devatenactém stoleti se dotkla nejvice divek ze sttednich vrstev. I ptislusnici
elitnich vrstev si ¢im dal vice uvédomovali hodnotu Zzenského vzdélani,
preferovali vSak pro své dcery soukromou domaci vyuku s evropskymi
ucitelkami.

Symbolem genderové hierarchie bylo v Egypté i Zenské zahaleni. Pied
pfichodem kolonialismu se zahalovaly (v€etné obliceje) nejen muslimky, ale 1
zidovky a kiestanky. A¢ zdivodiiovano naboZensky, jednalo se spiSe o kulturni
normu.*®* Navzdory tomu se v o¢ich Evropant stal zavoj jednim ze symbold
podiadnosti islamu jako nabozenstvi i civilizace.’® Na konci 19. stoleti si
prestavaly n&které z kfestanek a zidovek zahalovat tvat.'® U vyznavacek islamu
tento proces trval o néco déle, avSak poté kdy Egypt ziskal v roce 1922 formalni
nezavislost, se nezahalovani stavalo normou i u mladych muslimek z méstskych

vysSich a stfednich vrstev.

1% AHMED, Women and Gender, s. 134-138.

YL AHMED, Leila, A Quiet Revolution. The Veil’s Resurgence, from the Middle East to
America. New Haven, London, 2011, s. 36.

192 Je pongkud paradoxni, Ze pravé zapadni pohled na Zenské zahaleni, jako symbol utlaku Zen a
barbarstvi islamu, tuto starobylou praxi do zna¢né miry ,,islamizoval®“. Pohled na zavoj u
modernich a soucasnych islamskych hnuti a smért vzdorujicich zapadni kulturni dominanci,
jako na cosi vymezujiciho islam vici svému okoli ¢i dokonce symbol resistence, tak ma své
kotfeny v narativu zapadniho kolonialismu.

1% BADRAN, Margot, Feminism in Islam. Secular and Religious Convergences, Oxford 2009,
s. 60.
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Na prvni pohled by se mohlo zdat, ze zatimco v 19. stoleti doSlo v Egypté
k velmi zasadnim proménam ve vSech oblastech spolecenského Zivota, tak v
zivoté zen se zménilo jen velmi malo. Nastup modernity a kapitalismu a s tim
spojené zmény spolecenského usporadani, spotfebniho chovani, ale i architektury
se ovSem do Zivota Zen promitly vyznamng. V poslednich dekadach stoleti se
zeny stavaly stéle viditeln€jsi soucasti egyptského vetejného prostoru a aktivnéji

se zaCinaly podilet 1 na spolecenském Zivoté.

4.2 Prvni modernistické reflexe

Neni prekvapivé, Ze prvnimi, kdo se zménénou situaci snazil teoreticky uchopit,
byli modernisti¢ti myslitelé. Tradicné je za prikopnika mySlenek zenské
emancipace v Egypté i v §ir§im arabském (islimském) svété povazovan Rifa‘a at-
Tahtawi, ktery se ve svém Cisténi ryziho zlata v kratké zpravé o Parizi zabyval
kromé jiného i zenskou otazkou. AC se stavél pomérné kriticky k nékterym
aspektim pfili§ svobodného a dominantniho postaveni Francouzek, byl prvnim
Arabem, ktery dal do souvislosti reformy tykajici se zen s celkovym reformnim
programem pro spolecensky a technologicky pokrok. Egyptsky stat alespoil
Vv teoretické roving pfijal jeho stanoviska a veiejné vzdélani pro Zeny oznacil jako
7adouci.’® Ve svém dalsim dile Spolehlivy pritvodce pro divky a chlapce (al-
Mursid al-amin lil- banat wal-banin) vydaném roku 1869, ospravedlnil Tahtawi
vzdélavani divek zndboZenského hlediska, kdyZz na podporu svého postoje
citoval mnozstvi hadithi.*® Soucasnd argumentoval, Ze vzdélani Zen pfispcje
k manzelské harmonii a dobré vychové déti, umozni Zenam v piipad¢ potieby
pracovat a uchrani je od prazdnoty klevetivého Zivota v harému.® Prosazoval
manzelstvi zalozené na vziajemné lasce, nezda se vSak, ze by jednoznacné

zavrhoval praxi polygamie a izolace Zen v jejich domovech.™’

% AHMED, Women and Gender, s. 133-134.

' TUCKER, Women, s. 124.

% HOURANI, Arabic Thought, s. 78.

9 Na druhé strang stoji za zminku, ze Tahtawi své Zen& dal dokument, ve kterém se zavazal, Ze
si nevezme zadné dal$i Zeny ¢i konkubiny, ani se s ni nerozvede, dokud k nému zlstane loajalni
a bude nalezité plnit své povinnosti v ramci rodiny, viz AHMED, Women and Gender, s. 137.
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Na Tahtawiho navazal v ramci svého islamsko-modernistického programu
Muhammad °Abduh. Ten aktudlni egyptskou (muslimskou) praxi napadal
Z naboZzenského hlediska. Nizké postaveni Egyptanek spatioval jako hrubé
piekrouceni, nikoliv naplnéni islamského idedlu a norem vytyéenych Sari‘ou.
Pravdépodobné jako viibec prvni muslim prednesl argument, Ze isldm, nikoliv
Zéapad, byl tim, kdo nejdfive pfiznal Zen& rovnost a plnohodnotné lidstvi.'*®®
‘Abduh nahliZel patriarchélni formy manzelstvi a s nimi spjatou praxi (bydleni
s rozséhlou rodinou, domluvené siatky, polygamie) jako spolecensky piekonané.
Jako zddouci podobu manZelstvi pro soucasnost chipal monogamni, na lasce,
kompatibilité a vzajemném respektu zaloZenou nuklearni rodinu. “Abduh kladl
diraz zvlasté na koransky ver§ 30:21 o manZelské lasce jako Bozim daru a
kritizoval upirani prav, kterd Zendm garantuje Sari‘a. Odmitl manzelstvi jako
., kontrakt, diky nemuz se muz stava vilastnikem Zenskych genitdlii“.lgg “Abduh
doporucoval vétsi regulaci pii uzavirani manzelstvi ze strany Sari‘atskych soud,
coz mélo omezit riziko zville ze strany rodinnych ptislusnikl nevésty a existenci
nucenych snatkii. Novy typ manzelstvi mél byt vyhradné monogamni, nebot’
V polygamnim manzelstvi nelze naplnit ideal manzelské lasky a je nabourdvana
opodstatnéni, ale v moderni dob& zcela prevazily jeji zapory nad klady. Na
zaklad¢ interpretace kontextu koranskych verst 4:3 a 4:129 s ptihlédnutim
k islamskému  principu obecného prospéchu (maslaha) dosel °Abduh
k pozadavku zakazu polygamie, at podmine¢ného nebo nepodminecného.
Postavil se 1 proti segregaci pohlavi na vefejnosti a zahalovani tvafe zdvojem.
Odmitl pfitom tradicni argument, Ze se jedna o ochranu pocestnosti, nebot’ by to
implikovalo, Ze muslimové a muslimky nejsou sami o sob¢ pocestni a nedokazou
ovladat sva téla a touhy. Navic koransky pozadavek cudnosti (24:30-31) byl
adresovén stejné muzim jako Zenam. Dals§im z ‘Abduhovych pozadavki byla i

N . 7w r 7w C r o v
vetsi formalizace rozvodu a zvySeni pravomoci Sari atskych soudi v ném, aby se

1% AHMED, Women and Gender, s. 139.
%9 HAJ, Reconfiguring Islamic Tradition, s. 127-128.
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podminky pro rozvod muzi ztizily a Zen€ usnadnily a tak byla piekonédna zjevna

nerovnost.2%

4.3 Kauza Qasima Amina

PomyslIny titul ,otce zakladatele* egyptského feministického hnuti byl vSak
piipsan az Qasimu Aminovi (1865-1908), “Abduhovu zakovi jehoZ kontroverzni
dilo pojednavajici o Zenské otazce zptsobilo na pielomu 19. a 20. stoleti skandal
a vyvolalo mimotfadnou odezvu v egyptskych intelektualnich kruzich. Teprve
Vv poslednich nékolika desetiletich doslo v akademickém prostiedi v souvislosti
S vétSim zaméfenim na studium Zenské problematiky v Egypté k stiizlivéjSimu
prehodnoceni Aminovy kauzy. Nejtvrdsi kritika na Aminovu hlavu pfisla ze
strany egyptsko-americké akademicky Leily Ahmed (Lajla Ahmad, nar. 1940).
Aminovu osobu. Jeji postoj vSak neni prost jisté jednostrannosti a zasluhuje si
vlastni kritické zhodnoceni.

Qéasim Amin se narodil roku 1865 v Tufe nedaleko Kahiry do vyznamné
rodiny.”* Jeho otec byl osmansko-kurdského pivodu, matka pochédzela z
Horniho Egypta. Amin vystudoval v Kéhife prava a roku 1881 odjel na Ctytlety
studijni pobyt do francouzského Montpellier. Byl piesvédéenym egyptskym
nacionalistou a pozdéji napsal polemickou knihu Egyptané (Les Egyptiens) v
reakci na francouzskou kritiku egyptské zaostalosti a zvIasté postaveni 7en.? Po
svém navratu pusobil jako soudce a byl spoluzakladatelem Egyptské univerzity
(ptedchiidkyn¢ dnesni Kaéhirské univerzity). Do historie se ovSem zapsal
predev§im svym autorskym usilim ve véci postaveni egyptskych Zen. Amin

opustil ptivodni defenzivni postoj vii¢i evropské kritice a dospél k presvédceni o

20 Tamtéz, s. 131-136.

201 Pro podrobn&jii informace o Zivoté Qasima Amina viz predmluvu k jeho sebranym spistim:
‘IMARA, Muhammad, Bitdgat hajat: taksif sirat Qdsim Amin wa tatawwurdt hajatihi. n:
‘IMARA, Muhammad (ed.), Qasim Amin: al-A°mal al-kamila, al-Qéhira: Dar a$-Suruq 1989, s.
19-28.

202 Amin svoji prvotinu napsal ve francouziting, viz AMIN, Qasim, Les Egyptiens. Résponse a
M. Le Duc d’Harcourt, Le Caire 1894. Pro arabsky preklad viz AMIN, Qésim, al-Misrijiina

(radd ‘ald Diig Darkir). In: IMARA (ed.), Qasim Amin, s. 219-307.
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nutnosti zdsadniho pfehodnoceni Zenské otazky v Egypté. V roce 1899 vzbudil
skandal svoji knihou Osvobozeni zeny (Tahrir al-mar’a), Vv niz z islamskych
pozic pozadoval reformy v oblastech Zenského odivéni, izolace Zen, manzelstvi,
rozvodu a zenského vzdélavani. Tyto reformy vid€l jako hlavni prostfedek k
vylepSeni postaveni Egyptanek ve spole€nosti i v rodiné. Aminovo dilo si ziskalo
své piiznivce mezi naristajici egyptskou burzoazii a liberalnimi intelektualy, ale
rovnéz mnoho zarytych odpirci mezi vlddnouci vrstvou, ‘ulamd’ a
konzervativné nacionalistickymi aktivisty. Po vydani Osvobozeni Zeny vysla celéd
fada knih a pamfletd polemizujicich s Aminovymi tezemi. Jim o rok pozdéji
Amin odpovéd¢l dalsi knihou nazvanou Novd zZena (al-Mar’a al-dzadida), v niz

své myslenky déle precizoval.

4.3.1 Osvobozeni Zeny

V Osvobozeni zeny ptedlozil Amin tezi o piimé souvislosti celkového civilizaéné
politického Upadku egyptské (muslimské, orientdlni) spolecnosti s nizkym
postavenim Zen. Amin jednoznacné poptel ndzory egyptskych tradicionalisti, Ze
kultura muslim@ pfedstavuje Bohem danou konstantu, poukazem na obrovskou
diverzitu v tradicich a hodnotovych systémech jednotlivych muslimskych
narodl. Tak jako je Groven tradice pfimo iimérna civilizacni urovni ndroda, plati
dle né&j totéz i1 pro postaveni zen. Ty ve vyspélejSich narodech zacaly piekonavat
spoleCenské bariéry mezi sebou a muzi, zatimco v narodech zaloZenych na
pevnych rodinnych a kmenovych vazbach ¢i v despociich ztlistaval jejich status
nadale nizky. V reZzimech, v nichZ despoticti vladci utlacovali obyvatele, méli mit
utlatovani muzi analogicky zvySeny sklon vystupovat despoticky ve svych
rodinach. Amin uznaval vSeobecny civilizacni naskok Zapadu pied islamskym
svétem, odmital vSak, navzdory tvrzeni kiestanskych misionaiti a zapadnich
kritikll isldamu, pfiznat v tomto sméru jakykoliv podil kiestanstvi. To dle ngj
nemélo Zadny vztah k soucasnému zapadnimu pokroku, ani k pokroku v Zenské
otazce, nebot’ v oblasti postaveni Zeny nevytyc€ilo zddné jednozna¢né normy ani

principy. Amin oznacil islam za prvni ndboZenstvi a pravni systém, jenZ Zené

73



piinesl skute¢nou svobodu a emancipoval ji, dal ji plnou rovnopravnost s muzem
(s vyjimkou ve své dob¢ ospravedlnitelné polygynie), stejné pravo na naklddani s
majetkem a oproti muzi ji zbavil starosti o financni zabezpeceni rodiny. Soudoby
nizky status muslimek chdpal Amin jako pfimo protikladny zdkonim a
principiim islamu. Skutecny divod zaostalosti spatioval ve smésici povér, tradic
a lidovych mravi, muslimy chybn& ztotoZiiované s islamem.”®® V duchu
mySlenek islamského modernismu povaZoval za nutné pfiistoupit k disledné
reform& nabozenské praxe a spoleCenskych zvyklosti. Civiliza¢niho pokroku
mohlo byt dle Amina dosazeno pouze razantnim piehodnocenim ulohy Zeny v
roding a spolec¢nosti.

Pti svych tivahach o spojitosti Spatného postaveni Zen se zaostalosti
spoleCnosti jako takové vySel Amin logicky z piedpokladu, Ze nevyuziti
potencidlu poloviny lidské populace pfindsi pro spole¢nost negativni dasledky.
Zatimco zédpadni Zeny jiz piispivaly svym dilem ve véd¢, literatuie, uméni,
obchodu ¢i primyslu, egyptska Zena ptfedstavovala podle Amina pro spole¢nost
pouze bifemeno. Egyptska spolenost nahliZzela na Zenu jako na nesamostatnou
osobu, zastupovanou svym zédkonnym zéastupcem (wali). Byl ptehlizen fakt, ze
mnoho Zen bylo v situaci, kdy Zadného zéastupce nemélo (sirotci, vdovy,
rozvedené zeny). Takové Zeny potiebovaly dle Amina vzdélani, aby byly
schopny zajistit existenci svou a svych déti jinak nez prostituci ¢i parazitovanim
na pfisluSnicich Sir§i rodiny. Ty z Zen, které mély manZela ¢i jiného zastupce,
byly pry potom pouhou hrackou v jeho rukach. Nevédoma Zena méla byt zcela
ovladéana svymi pocity, neméla byt schopna se ve vztazich s lidmi rozhodovat na
zéklad® rozumu a &asto si méla dopomahat vielijakymi intrikami.”®* Nejhorsi
byla podle Amina situace v méstskych vyssich a stfednich vrstvach. Zatimco
vesnianky byly pfes svoji nevzdélanost partnerkami svych muzii doma i na poli,
méstské Zeny se bez vzdélani nemohly vyrovnat s problémy, jez pfinaselo vedeni
méstské domacnosti v moderni dobé. Predev§im nebyly schopny po vSech

strankach kvalitné vychovat své potomstvo. Vznikl tak za¢arovany kruh, v némz

283 AMIN, Qasim, Tahrir al-mar’a. In: IMARA (ed.), Qasim Amin, s. 322-328.
204 Tamtéz, s. 330-333.
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muzi opovrhovali zenami, a zendm nebylo umoznéno obstat v jejich zivotni
roli.”®

Cestu k napravé aktudlniho stavu spatfoval Amin v rozsifeni vzdélanosti
mezi zenami, jez by odstranilo intelektudlni bariéru mezi obéma pohlavimi.
Debaty 0 tom, zda je ¢i neni vzd&lavani divek v souladu s Sari‘ou pokladal Amin
za zcela neopodstatnéné, ba Skodlivé. Pro zdravy rast déti, a tim i celého néroda,
bylo bezpodmine¢né nutné, aby Zena dosahla alespon zakladniho vzdélani, uméla
Cist a psat, byla schopna chapat zdklady riiznych exaktnich a spolec¢enskovédnich
obori a znala poznatky moderni védy, jimiZ by se mohla fidit pfi péci o

, 206
domacnost.

Mimo domov se podle Amina Zeny mély uplatnit ptedevs§im jako
ucitelky déti a zdravotni oSetfovatelky, mohly se vSak vénovat i jinym profesim.
Amin razantné odmitl mezi egyptskymi muzi zakofenénou ptedstavu, Ze nelze
byt vzdélanou a zaroveil pocestnou Zenou. Vzdéland Zena si naopak dle néj je
vice védoma nasledkd svych ¢inil a peclivéji chrani svoji poveést. Amin v tomto
sméru vyzdvihl pocestnost a zodpovédnost evropskych zen v Egypté v porovnani

207 ,
Viru v

s nepriliS pocestnymi, lenivymi a klevetivymi Egyptankami.
nevédomost zeny jako pojistku zachovéni jeji pocestnosti pfirovnal Amin k
situaci, kdy ,, slepec vede druhého slepce po ceste, a oba spadnou do prvni diry v
zemi “.2%®

Qasim Amin se zabyval 1 otdzkami zahalovéani a segregace Zen od cizich
muzi. Byl obhajcem Zenského zavoje zakryvajiciho vlasy (hidzab). Povazoval jej
za rozumny stfed mezi dvéma extrémy: evropskym pfehnanym odhalovanim na
jedné stran¢ a v tehdejSim Egypté rozSifenym zahalovanim obliceje (nigdb) na
stran¢ druhé. Zahalovani obli¢eje oznacil Amin za neislamskou praktiku, jiz
muslimové ptejali od jinych kultur. Citacemi Kordnu (24:31), hadithii 1 ndzort

muslimskych nadboZenskych autorit dokazal, Ze zakryti obliceje jde nad rdmec

2% Tamtéz, s. 334-340.

2% Tamtéz, s. 329-330.

7 Aminovo pozitivni hodnoceni pocestnosti a mravni uvédomélosti zapadnich Zen neni mezi
muslimskymi mysliteli p¥ili§ obvyklé. Kupiikladu i velky obdivovatel zapadni civilizace Rifa‘a
at-Tahtawi se stavél kriticky vici domnélé frivolnosti zapadnich (pfesnéji francouzskych) zen,
viz TAHTAWI, An Imam, s. 180-182.

28 AMIN, Tahrir al-mar’a, s. 349.
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Sari®atskych predpist. Zakryvani oblieje navic piina$i mnohé problémy v
kazdodennim Zivoté pro Zenu 1 pro celou spole¢nost, atkoliv Blth v Kordnu jasné
pravi, Ze nabozenstvi nema pfindsSet lidem zadné zbytecné tézkosti (22:78).
Zahalovani obliceje neni pry dokonce ani zarukou mravnosti, nebot mravné
chovani se odviji od vnitini moralni integrity clovéka. Kdyz je muz ¢i Zena v
pokuseni, ma dle koranského predpisu (24:31) odvracet zrak. Amin dospél k
zavéru, Ze neni o nic vétsi divod, aby si Zena halila oblicej, neZ aby si jej halil
muz. Jestlize nedokdze muz kontrolovat své tuzby, svéd¢i to vice nez o cemkoliv
jiném o jeho vlastni slabosti.?*

Na segregaci Zen od muzl a jejich izolaci v domovech nahlizel Amin
rovnéz velmi negativné. Odmitl uznat argument, Ze po dosazeni jistého véku se
mohou zeny dale vzdélavat samy doma separovany od okolniho svéta. Egyptské
kiestanky a vesniCanky, jez pfichdzely do kazdodenniho styku s muzskym
prostiedim, dle Amina chapaly Zivotni realitu mnohem Iépe neZ egyptské
méstské muslimky. Izolace kromé toho méla negativni vliv i na psychické a
fyzické zdravi téchto Zen. Tezi o svobod¢ prospivajici mravnosti Amin podpofil
poukazem na zapadni (zvlasté¢ americké), ale i egyptské beduinské a vesnické
zeny, jez mély mit udajné vyss$i mravni standardy nez izolované meéstské zeny.
Pocestnost je dle Amina otazkou volby, nikoliv donuceni, a moznost, Ze dojde k
spachani cizolozstvi, absolutné neospravedlituje izolaci zen. Amin své tvrzeni
uzavira tim, ze ,,rozumny clovéek vidi, Ze jakkoliv peclivé prostiedky, které muz
pouziva, aby uhlidal svoji Zenu, mu nejsou k nicemu, paklize se mu nepodari
ziskat jeji srdce, ““* a poukazuje na fakt, e ani Evropaniim nebyla izolace Zen
ku prospéchu. Svého nynéjSiho pokroku pry dosdhli az v okamziku, kdy si
uvédomili, Ze je potfeba své dcery fadné vychovat a nalézt pro né uplatnéni ve
spole(:nosti.211

Dals$im pozadavkem, ktery Amin v knize vznesl, byla reforma rodinné
praxe, predev§im v otazkdch manZelstvi a rozvodu. Odmitl nazor nékterych

C 4 v v ] 4 er 7 Ve ’ r v 6
ulama’, ze manzelstvi je ,,smlouva davajici muzi pravo spat se Zenou,* jako

29 Tamtéy, s. 350-350.
21 Tamtéy, s. 366.
2 Tamtéy, s. 359-373.
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hrubou vulgarizaci uSlechtilého koranského pojeti manzelstvi, zalozeného na
vzajemné lasce a podpote (30:21). Muz a zena se dle Amina maji vzit po zralé
uvaze, poté co méli moznost se vzajemné poznat a ubezpecCit se o oboustranné
fyzické 1 dusevni pfitazlivosti. Amin ostie kritizoval praxi domluvenych siatk,
v nichZ Zena neméla pravo se ohradit proti rozhodnuti své rodiny.?*? Dalim
kritizovanym fenoménem bylo mnohozenstvi, jez Amin odmitl pfedev§im z
moralniho hlediska. Dle jeho ndzoru bylo pfirozeng, Ze tak jako by se Zadny muz
nechtél de€lit o svoji Zenu, ani Zena se nechce dé€lit o svého muze, at’ uz je s nim z
lasky nebo kviili materidlnimu prospéchu. Pouze kdyz je muZ monogamni, je
schopen naplnit prava své Zeny a svych déti, podporovat je, dat jim péci a lasku.
Naopak polygynni rodiny se pry vyznacuji neustalou fevnivosti. Koran sice
legalizuje mnohoZenstvi (4:3), zaroven vSak ptfed nim varuje (4:129). Ve vyspélé
naopak prevladaji jeji negativa a piinaSi do rodin mordlni rozvrat. Amin
ptipoustél polygynni manzelstvi pouze ve zcela vyjimeénych ptipadech, jako je
neplodnost prvni Zeny.213

Amin dale kritizoval lehkovéaznost, s niz se egyptSti muzi uchylovali k
rozvodu se svymi zenami, a vyslovil se pro zptisnéni podminek pro ukonceni
manzelstvi. Byl mu cizi kiest'ansky koncept absolutni nepfipustnosti rozvodu,
jenz dle n¢j ignoruje povahu a potieby lidi. Jako svrchované moudry vidé¢l
islamsky koncept rozvodu, zalozeny na Muhammadové hadithu: ,,Ze vSeho
povoleného je Bohu nejodpornéjsi rozvod. “*** Citoval koranské verse vztahujici
se k rozvodu (2:228, 4:19, 4:34-35, 4:128, 65:1-2) a dosel k zavéru, ze zpisob
rozvodu v jeho dobé& neodpovidal zékladnim pozadavkim svaté Knihy. K
ukonceni manzelstvi dle néj nelze ptistupovat lehkomyslné€, nebot’ s nim souvisi
zasadni otazky tykajici se pfibuzenstvi ¢i dédictvi. Navrhl zakonnou Upravu
rozvodu dle modelu vychazejiciho ze Sari’y, jez by vedla k jeho vétsi
formalizaci, aktivni roli soudce pii snaze o jeho odvraceni, zapojeni rozhod¢ich z

rodin manzeli a pfipustnost ukonceni manzelstvi pouze pted svédky. Prestoze

22 Tamtéy, s. 387-391.
213 Tamtéz, s. 393-397.
214 Sunan Abi Dawud, 2177.
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bylo Aminovym cilem snizit celkovy pocet rozvodl v Egypté, pozadoval zarovein
usnadnéni moZznosti rozvodu pro Zenu, oproti stdvajicim podminkdm, v nichz byl

oy . . 215
pro ni takika nemozny.

4.3.2 Nova Zena

Kniha Nova Zena, kterou Amin napsal v reakci na zdrcujici kritiku Osvobozeni
byla v . mnohém odliSnd. Amin se v ni od pluvodni islamsko-modernistické
argumentace odklonil k argumentaci spiSe sekularni se zvlastnim zietelem na
ideu svobody Zeny jako piedpokladu svobody celé spole¢nosti. V knize je ve
velké mife odkazovano na moderni védecké i intelektudlni poznatky. Zapadni
model usporddani spole¢nosti je jiZ nezakryté prohldSen za zcela Zadouci pro
Egypt, potazmo cely isldmsky svét. Amin zddraznil, Ze Zenskd emancipace
nevede k rozvratu rodiny, poukazem na realitu Spojenych stati americkych, v
nichz Zeny na konci 19. stoleti zastdvaly pozice ministryn, inzenyrek ¢i soudkyn
a t&Sily se svobod¢ ve vefejném Zivot&.*® Neni tak podle n&j dlivodu, proc€ by se i
egyptskd zena nemohla zapojit do pracovniho procesu, byt samoziejmé jeji
prvoiadou ulohou musi ziistat péce o déti a rodinné zdzemi. Amin chapal
dosaZeni rovnosti muzi a Zen jako pfirozeny vyvoj na cesté civilizaéniho
pokroku. Uvedl védecké vyzkumy potvrzujici stejné intelektualni schopnosti zen
a muzl a paralelné¢ dodal, Ze 1 kdyby byly Zeny pteci jen méné inteligentni,
nikoho to neopraviiuje jim upirat svobodu. Je dle n¢j pokrytecké povazovat zenu
za zodpovédnou v momenté, kdy se kuptikladu dopusti vrazdy, a zaroven ji
nepovazovat za svépravnou v kazdodennim 7ivote.?!" Tvrzeni, Ze svoboda pro
zeny je Spatnd, jelikoZ existuje riziko jejiho zneuziti, je pry na stejné urovni jako

tvrzeni, ze je Spatnd svoboda tisku, protoZze se v ném obcas objevuji 1Zi.

215 AMm, Tahrir al-Mar’a, s. 397-410. )
21 AMIN, Qasim, al-Mar’a al-dzadida. In: IMARA (ed.), Qasim Amin, s. 427-430.
27 Tamtéz, s. 443—446.
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Argumenty odplircii Zenské svobody se podle Amina podobaly argumentim
despotickych orientalnich vladct proti svobod¢ slova v jejich zemich.?*®

Amin si byl védom, Ze se musi teoreticky vyporddat s faktickym
obvinénim, Ze svymi prozapadnimi postoji zrazuje islam. V Osvobozeni Zeny
kladl diiraz na islamskou legitimitu a své pozadavky oznacil za pouhou snahu o
navrat ke skuteénému ryzimu duchu §ariy. V Nové Zené se oteviené ptihlasil k
myslence, Ze Cerpani podnétli z moderniho Zapadu, daleko piesahujici pouhé
piebirani technologickych vymoZzenosti a védeckych objevi, pifedstavuje pro
Egypt a islamsky svét jako takovy jedinou moZznou cestu k pokroku. Davné
uspéchy islamské civilizace za casti chalifath v Bagdadu ¢i Cérdobé mohou
slouzit jako zdroj inspirace. Nelze si je vSak idealizovat a nahliZzet na né
nekriticky jako na vrchol, kterého se lidstvu podafilo kdy dosdhnout. Fakt, Ze
islam je pravdivé ndbozenstvi, jesSt¢ automaticky neimplikuje, Ze islamska
civilizace musi byt vZzdy zakonité nejlepsi ze vSech civilizaci. Veskeré konvence
Amin zbofil v momenté, kdy zpochybnil duchovni a morédlni nadfazenost
orientalnich a zvlast€¢ muslimskych spole¢nosti nad Zélpadem.219 Takova tvrzenti,
obvykld mezi muslimy, oznacil za pfedpojatd, neobjektivni a slouzici jako
faleSna kompenzace vlastniho pocitu ménécennosti tvari v tvai materidlnimu
naskoku Zapadu. Na druhé¢ stran¢ vSak nevidé¢l aktualni stav egyptské spolecnosti
jako divod k zoufalstvi ¢i pocitim beznad€je. Byl schopen ocenit pozitivni
trendy odehravajici se v Egypté ve véci Zenské otazky v zdvéru 19. stoleti.??°
Povazoval ovSem za naprosto klicové, aby se k reformnimu usili pfidalo i
vSeobecné povédomi o nutnosti zlepSeni postaveni egyptskych Zen a jejich

zapojeni do procesu budovani naroda.

4.3.3 Ohlas Aminova dila

Pomémé Sirokého wuznani se Aminovi dostalo v progresivnich kruzich

egyptskych liberdlnich nacionalistl. Mezi jeho nejvétsi podporovatele patiil

218 Tamtéz, s. 486.
219 Tamtéz, s. 500-510.
220 Tamtéy, s. 512-513.
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Ahmad Lutfi as-Sajjid (1872-1963). K Aminovu odkazu se oteviené piihlasily i
pfedni predstavitelky egyptského feminismu jako Malak Hifni Nasif (1886—
1918) & Huda Sa°rawi (1879-1947). Sa‘rawi pozdé&ji Amina velebila jako
, hrdinu (egyptského) feministického probuzeni a jeho zakladatele “.*** Liberalni
egyptsky novinaf, spisovatel a politik Muhammad Husajn Hajkal (1888—1956) ve
dvacatych letech 20. stoleti o Aminovi napsal: ,, Kdyby se dnes mohl vratit (jen
po dvaceti letech) a videt, jako vysledek svych vyzev, povinnou vyuku pro chlapce
a divky, velké Zenské hnuti v rozlicnych Zivotnich etapdch, pomérnou svobodu, jiz
se dnes Zeny tési, a reformu v legislative ohledné osobniho statusu — které jiz bylo
dosazeno a které se jeste dosahne — byl by naplnén uzasem; a pak by se jeho uzas
obratil v radost — jak velkou radost — z diivodu techto vysledkii. A pak by jeho
radost ndsledovala litost nad konzervatismem, k némuz byl ve svych knihdch

. , g 222
prinucen duchem své zarputilé generace.’

Vysadnimu postaveni ,,otce
zakladatele® se Amin u egyptskych feministek ostatné téSi dodnes. Jedna ze
souCasnych feministickych organizaci v Egypté pfijala v roce 1986 nazev Nova
zena (al-Mar’a al-dzadida) jako projev ticty k Aminovu odkazu.”®

Orientalisté od poc¢atku v naprosté vét§in€ hodnoceni Qdsima Amina jako
»otce egyptského (arabského, islamského) feminismu® piijali. Charles C. Adams
na pocatku tficatych let 20. stoleti oznacil Aminovy postoje k Zenskému
vzdélavani a manzelské lasce za ,,zcela bezné pro zapadni mysleni a dokonce i

‘

pro dnesni egyptské autority v oblasti vzdéldavani “, zaroven vSak jako ,, revolucni
pro Egypt v dobe, kdy verejné minéni nepodporovalo vzdeélani pro Zeny a
divky “#* 1 n&které nov&jsi studie nahlizi na Amina stale v tomto duchu a je v
nich oznaCovdn za prvniho egyptského ¢i arabského feministu a toho, kdo
transformoval ,,zenskou otdzku‘ v pln¢ zralé feministické hnuti.?*®

Odpor proti Aminovi byl orientalisty tradi¢né nahliZen jako postoj

antifeministickych konzervativcll opirajicich se o ,,reakéni® niZ$i stiedni tfidy.
y y

221 ADAMS, Islam and Modernism, s. 231.

222 Tamtéz, s. 234.

22 AL-ALI, Nadje, Secularism, Gender and the State in the Middle East. The Egyptian
Women’s Movement, Cambridge 2004, s. 56.
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Aminovo dilo bylo ve své dobé skute¢né odsuzovano predevsim konzervativnimi
nacionalisty a predstaviteli tradicionalistického nabozenského establishmentu.
Aminovy postoje byly kritizovany pfednimi postavami egyptského vetejného
zivota jako byl Mustafa Kamil (1874-1908), Tal‘at Harb (1867-1941) ¢&i
Muhammad Farid Wadzdi (1875-1954).

Opozice ze strany Mustafy Kémila byla ze vSech tfi uvedenych nejméné
ideologicky propracovand a je mozné, Ze se z jeho strany jednalo o Cisty
oportunismus. Kamil jako militantni nacionalista, jehoZ prvofadym cilem bylo
vypuzeni britskych kolonialistli ze zemé, chapal apel na zenskou emancipaci a
boj proti zahalovéani jako potencidlni ohroZeni jednoty ndroda. Celad zélezitost
m¢éla ale 1 Cisté osobni rozmér. Kamil usiloval ve svém politickém boji o piizen
chediva “Abbase 1I. Hilmiho (1874-1944), jehoz nelaska ke Q4asimu Aminovi
byla vefejn& znama.??®

Kritika ze strany Tal®ata Harba byla mnohem propracovanéjsi. Harb
reagoval na Amina ve dvou knihach: Vychova zZeny a zavoj (Tarbijat al-mar’a
wal hidzab, 1899) a Zasluzna rec k zené a zavoji (Fadl al-chitab fil mar’a wal
hidzab, 1901). Hnuti za emancipaci Zen oznacil za spiknuti majici za cil oslabit
egyptsky narod a pienést nemoralnost a dekadenci pievladajici na Zapad¢ do
egyptské spolecnosti. Harb kritizoval Egyptany napodobujici Zapad a obvinil
cizince z ocernovani islamu prostfednictvim negativniho obrazu Sifeného o
muslimské zené. V tomto ohledu rovnéz zminoval neegyptsky plvod casti
Aminovy rodiny. Aminovu interpretaci isldmu oznacil za chybnou a obvinil jej
ze snahy rozdé&lit egyptské nacionalisty. Knihu Osvobozeni Zeny oznadil dokonce
za pouhy kompilat ¢lankt z anglického tisku. Harb za pomoci citaci z Koranu i
Bible proklamoval fyzickou, intelektudlni i mordlni nadfazenost muzi nad
Zenami. Nestavél se apriorné proti vzdélavani zen, ovSem pouze za ucelem toho,
aby mohly co nejlépe naplnit svoji pfirozenou roli manzelek a predev§im matek.

V otdzce Zenského zahaleni a izolace byl neustupny a nepochyboval, Ze Koran

226 Tamtéy, s. 62.
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jednoznaéné uklada, aby byly Zeny zahalené od hlavy k paté a izolovany ve
svych domovech.??’

Muhammad Farid Wadzdi se proti Aminovi vymezil v sérii ¢lankt
publikovanych na strankach protizapadniho konzervativné islamského listu al-
Mu’ajjad vydavaného Stranou konstituéni reformy (Hizb al-islah ad-dusturi)
Sajcha °Aliho Jusufa (1863-1913). Wadzdi prosazoval postoj, Ze po celou
historii byly Zeny fyzicky 1 mentalné podiizené muziim a intelektualni ¢innost
neni pro zeny piirozenou aktivitou. Vstup Zen do vetejného Zivota dle Wadzdiho
usti v tragické nasledky v podobé melancholie, osamé&losti a neStésti Zen, jeZ se
vzdaly své pfirozené role manzelek a matek. Celé zapadni hnuti za emancipaci
zen chapal Wadzdi jako extrémni a Spatnou reakci na brutdlni utlak, jemuz byly
Zeny na Zapad¢ v minulosti vystaveny. V islamské spolecnosti, kde je Zena cténa
a respektovana ve své ptirozené Bohem posvécené roli, jsou dle n¢j jakékoliv

* 4 4 b 4 r w oW e r 22
emancipaéni snahy nejen zbytetné, ale vylozens skodlivé.??®

4.3.4 Revizionismus Leily Ahmed

Orientalisté v naprosté vétSiné dlouho takika nekriticky ptejimali vySe nastinény
pohled egyptskych feministek a liberali na Amina. V poslednich dekadach vsak
doslo ke kriti¢téjSimu piehodnoceni Aminova dila a jeho celkového piinosu pro
hnuti za Zenskou emancipaci v Egypté. Patrné nejtvrdsi kritiky z akademickych
pozic se Aminovi dostalo od egyptsko-americké specialistky na problematiku
postaveni Zeny v islamu Leily Ahmed. Ta ve své knize Zeny a gender v isldamu
(Women and Gender in Islam, 1992) oznacila Aminovy myslenky za jen stézi
inovacni, nebot’ dlouho pfed nim v Egypté poZzadavek na zakladni vzdélani divek
a reformy zékont tykajicich se manzelstvi a rozvodu vznesli islamsti modernisté
jako Tahtdwi & “Abduh. Navic v dob& vyddni Aminovych knih jiz nebylo
zakladni vzdélavani divek rozhodné ni¢im velmi neobvyklym a stat, misionaiské

organizace 1 muslimské dobrovolnické spolecnosti provozovaly divEéi Skoly. Za

22l Tamtéz, s. 62-63.
228 Tamtéy, s. 64.
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jediné radikalni a opravdu kontroverzni body Aminovych knih oznacila Leila
Ahmed poZadavek na omezeni Zenského zahalovani a necitlivy apel na celkovou
nutnost razantni promény egyptské kultury a spolecnosti.?”® Tim, co pry vyvolalo
bouii kolem Aminova dila, nebyly ve skutecnosti v ném prezentované nazory na
Zenskou otazku, ale pfedev§im Aminlv neurvaly utok na egyptskou narodni
kulturu a vyzdvihovani celkové nadfazenosti zapadni civilizace nad civilizaci
islamskou. Postoje prozapadné orientovaného Amina udajné byly formovany k
islamu krajné nepratelskymi postoji kirestanskych misionaiti a britskych spravci
Egypta v ¢ele s lordem Cromerem. Pro ty se celkova podfadnost islamu jako
nabozenstvi 1 civilizace nejlépe manifestovala pravé v utlaku muslimskych
7en.”®® Amin byl dle Leily Ahmed zcela ovlivnén svoji evropskou zkugenosti a
svym spolecenskym postavenim, jeho pohled byl tudiz ptili§ zaujaty. Choval pry
oteviené nepfatelstvi az paranoiu vici Egyptankdm, coz se projevovalo v jeho
extrémné nevalném hodnoceni jejich intelektudlnich a moralnich kvalit. Leila
Ahmed zpochybnila Aminovu redlnou zkuSenost se skute¢né reprezentativnim
vzorkem egyptskych Zen. Ve stale jesté znacné segregované spolecnosti pry mohl
mit opravdu blizky kontakt pouze se Zenami ze své rodiny, sluzkami a mozna
prostitutkami. Aminliv obrazek o Egyptankdch byl tedy znacné omezeny a v
mnoha ohledech pfili§ nekorespondoval se spolecenskou realitou.?*!

Kritika Leily Ahmed se nese v duchu obvinéni Amina z pochlebovani
kolonialismu. Pfevdznou c¢ast jeho dila povazuje za argumentacné slabou a
pfedevsim poukazuje na jeho tidajnou nekonzistenci. Na jejim zakladé se Leila
Ahmed pfiiklonila ke star§Sim obvinénim a vznesla pochybnosti o Aminové

% Poukazala na nazor pozd&jsiho egyptského editora

vyhradnim autorstvi.?
Aminova dila Muhammada “Imary, Ze autorem konkrétnich kapitol v Osvobozeni

Zeny byl Muhammad °Abduh.?®® Pravé &asti pripisované *Abduhovi povazuje

% AHMED, Women and Gender, s. 144-145.

2% Tamtéz, s. 149-155 .

! Tamtéz, s. 157-158.

2 Tamtéz, s. 159.

23 \iz “IMARA (ed.), Qdsim Amin, s. 124-131. Zd4 se skutené pravdépodobné, ze Amin
piinejmensdim pievzal a zapracoval do své knihy mnohé “Abduhovy argumenty a piedevsim
jeho interpretaci Kordnu ve vztahu k otdzkam zavoje, manzelstvi, polygamie ¢i rozvodu. Tato
skute¢nost vyznam Aminova dila pon€kud snizuje. Slusi se ovSem ptfipomenout, Ze z hlediska
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Leila Ahmed za jedinou racionalni a vi¢i Zenam nikoliv neuctivou argumentaci
proti zahalovani a izolaci v celé knize. Aminovo dilo jako celek Leila Ahmed
oznacuje za nativni reartikulaci kolonialni myslenky o podfadnosti musliml a
nadtfazenosti Evropant, skryvajici se za rouskou ,,osvobozeni Zeny*. Aminovi,
tak jako britskym spraveim Egypta, ve skuteCnosti pry neSlo o Zenskou
emancipaci. Jeho cilem bylo pouze vymeénit nadfazenost muzl v islamském stylu
za nadfazenost muzl ve stylu zapadnim. Nikterak se tim v disledku nelisil od
svych konzervativnich oponentii typu Talata Harba. Naopak nékteii jeho kritici,
ktefi hajili narodni z4ymy, jako Mustafd Kamil, byli v mnoha ohledech vyrazné
»feministictéj$imi“ nez Amin sdm. Odpor proti jeho argumentim ze strany
mnohych Egyptani tak ve skutecnosti nebyl misogynnim odporem proti Zenské
emancipaci, ale spiSe zcela legitimni obranou narodni cti. Leila Ahmed vidi
Amina vice nez jako , otce arabského feminismu‘ coby ,,syna Cromera a

g 234
kolonialismu “.

4.3.5 ,,Westernizovany*“ misogyn?

Amin nebyl prvnim, kdo jasné vytyCil vzajemny vztah mezi Zenskou
problematikou a celkovou spoleCenskou situaci v Egypté. Egyptskou
spoleCenskou zaostalost se zaostalosti egyptskych Zen spojil jesté pfed nim na
pocatku devadesatych let v jednom ze svych pojednani koptsky pravnik Marqus
Fahmi (1870-1955). V roce 1894 potom napsal divadelni hru Zena na Vychodé
(al-Mar’a fi as-sarq) na motivy aktudlni rodinné tragédie, jez se odehrala
nedaleko jeho rodist¢ v nilské Delté. Fahmi kritizoval patriarchdlni tyranii,
plédoval pro vzdélavani a zakonna prava Zen. Vzhledem k nékterym zaraZejicim
podobnostem je pravdépodobné, Ze Amin pied sepsanim Osvobozeni Zeny
Fahmiho hru znal. Jednou z pticin, pro¢ vetejny skandal vzbudila pravé Aminova

kniha a nikoliv hra Fahmiho ¢i literarni po€iny ranych egyptskych autorek, byla

tradice (nejen) muslimské ucenosti v minulosti nebyly takovéto ,,plagiatorstvi® ¢i nedostatek
originality chapany nikterak negativné, ale spise jako prispevek k Siteni danych myslenek.
?** AHMED, Women and Gender, s. 160-163.
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. . . . . , . . 235
kombinace skutecnosti, ze Amin byl zndmou osobnosti, muzem a muslimem.

Vedle téchto zietelnych atributli v§ak nepochybné hral svou roli 1 fakt, Ze Zenské
autorky ani Fahmi na rozdil od Amina nettocili tak nevybiravé na egyptskou
narodni kulturu a nezastavali tak radikalni stanoviska kupiikladu v otazce
zenského zahalovani.

Na druhou stranu oznaceni Amina za misogyna opovrhujiciho Zenami ze
strany Leily Ahmed lze bez vétSich problémi oznacit za piechnané. Je
pravdépodobné, Ze Amin ve snaze o ,,vyburcovani‘ ¢tendii zamérné popisoval
situaci egyptskych Zen velmi tvrd€ a prehanél jejich zaostalost. Zarovein vSak byl
velmi kriticky 1 vii¢i tdajné sebestfednosti a krutosti egyptskych muzi. Na vice
mistech obou svych knih Amin navic Zeny velebi, dokonce je v jejich potencialu
misty stavi nad muze a vinu za jejich omezenost svaluje vyhradné na nesvobodu,
ktera na n& byla muZi uvalena.?*

PoZzadavek na vzdélavani divek ze strany Amina nebyl nikterak radikalni.
V pribéhu celého 19. stoleti byla ideologick4 opozice proti vzdélavani divek v
Egypté velmi slaba. Vétdina oficidlnich ‘ulamd’ alesponi do jisté miry

v 1, CNAsor o 237
podporovala né&jaké formy vzdélavani Zen.

I Aminovi oponenti z ftad
konzervativnich nacionalistll jako Mustafa Kamil, Muhammad Farid Wadzdi ¢i
jeho manzelka Fatima RaSid (z. 1953) podporovali vzdélani pro Zeny. Jejich
stanoviskem ovSem bylo, Ze zadouci model pro egyptské Zeny, rodiny i celou
spolecnost ma plné€ pramenit z islamské kultury a inspirace pro reformni tsili ma
byt hledana vyhradné v islamském civilizaénim okruhu.”®

Aminova osoba se vzpird jednoznacnému hodnoceni. Na jedné strané byl
nepochybné velmi prozapadni a v jeho argumentaci lze vysledovat ovlivnéni
velikdny moderniho zapadniho mysleni, jako byl Karl Marx (1818-1883),
Charles Darwin (1809-1882) ¢i Herbert Spencer (1820-1903). Pies svoji

prozapadni orientaci vSak zlstdval pfesvédéenym egyptskym nacionalistou a

obvinéni z kolaborace s britskym kolonialismem je nespravedlivé. Navzdory

2% BADRAN, Feminists, s. 17-19.

236 AMfN, Tahrir al-Mar’a, s. 332-333.

2T TUCKER, Women, s. 125.

%% BARON, Beth, Egypt as a Woman. Nationalism, Gender, and Politics, Berkeley, Los
Angeles, London 2005, s. 33.
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tvrzeni nékterych svych kritikii Amin nebyl odcizenym muslimem ani nezastaval
protindboZenska stanoviska. Apeloval na provedeni reformy rodinného prava a
otazek spjatych s tzv. personalnimi statusy (ahwdl Sachsija) v ramci Sari‘atského
systému. Jeho vizi nebylo celkové vytésnéni Sari’y ze vsech oblasti vefejného
Zivota ve stylu pozdéjsi Atatiirkovy laiciza¢ni revoluce v Turecku.”®® Co Amin
kritizoval, byly egyptské i celkové orientalni tradice a spoleenské usporadani,
nikdy vSak oteviené nevystoupil proti isldmu. Naopak isldm vehementné branil
proti utokiim misionaii a kolonialnich ptedstavitelti. Degenerativni postaveni
zeny v Egypté ptipisoval vyhradné lokdlnim Skodlivym zvyklostem, nikoliv
nabozenstvi.?”® Svoji snahou branit ,pravy islam“, tedy jeho skutetné
nabozenské jadro ocistené od riznych lokalnich kulturné podminénych
deformaci, byl Amin typickym ptedstavitelem isldamského modernismu a jeho
navaznost na pfedni postavy tohoto sméru, DzZaméluddina al-Afghiniho a
Muhammada °Abduha, je nezpochybnitelnd. Aminova radikalnost oproti
ostatnim egyptskym isldmskym modernistim spocivala v naprostém teoretickém
oddéleni islamu jako ndbozZenského systému (din) od islamské civilizace
(hadara).

Praktické reformy, jezZ Amin navrhoval, nebyly v kontextu své doby nijak
zvlast’ radikalni ani originalni. Nelze mu vSak v Zddném piipad¢ upfit, Ze dokazal
jednoznacné vyjadiit pocity vyznamné Casti narastajici egyptské stfedni tiidy v
dobé, kdy v disledku zménénych spolecenskych podminek zacaly byt rozsahle
doméacnosti povazovany za ekonomicky Skodlivy prezitek a , nékdejsi
homosocialni harém mél byt nahrazen heterosexualni nukledrni rodinou « 24
Paklize Qasim Amin nebyl zakladatelem isldmského feminismu, byl jisté tim,
diky némuz se v Egypté rozpoutala bouilivd celospolecenskd, a dodnes

neuzaviena, debata o Zenské otazce.

29 ABDEL KADER, Egyptian Women, s. 44.
20 HAJ, Reconfiguring Islamic Tradition, s. 163.
2! Tamtéz, s. 155.
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4.4 Pocatky Zenského hnuti v Egypté

V dobé, kdy Qasim Amin prozival svoji skandalni kauzu, kli¢ily jizZ nékolik
desetileti pod povrchem mezi Zenami v Egypté¢ zarodky Zenského
sebeuvédomeni, které mélo jiz brzy pieriist ve zralé hnuti za Zenskou emancipaci.
Ve své dob¢ bylo toto bujeni z vétsi ¢asti muzim ,,neviditelné®, a proto zustalo
dlouhou dobu nepovSimnuto i zapadnimi orientalisty a historiky. Teprve
postupny rozvoj Zenskych studii a d&jin kazdodennosti ptinesl v poslednim
Ctvrtstoleti rozsahly vyzkum na tomto poli. Mnohé vSak ziistava neprobadané
dodnes.

Americkd akademicka Margot Badran rozdélila egyptsky feminismus
Vjeho formativnim obdobi do tfi zdkladnich fazi. Prvni faze pokryvajici
poslednich nékolik dekad 19. stoleti je charakteristickd nartstem Zenského
sebeuvédomeéni skrze tvorbu basni, eseji ¢i piibéhd, jez Zeny psaly a nékdy 1
publikovaly. Druhd faze pokryvajici prvni dv€ desetileti 20. stoleti se
vyznacovala ,,neviditelnym* feminismem provazenym filantropii a aktivitami na
poli vzdélavani. Tieti fazi s pocCatkem ve dvacatych letech 20. stoleti je
,viditelny*“ feminismus provdzeny vznikem prvni oteviené¢ feministické
organizace a formulaci explicitnich pozadavki na zlepSeni postaveni egyptske

. 242
Zeny.

4.4.1 Zenské uvédoméni a ,,neviditelny* feminismus

Evropsky politicky a ekonomicky prinik do islamského svéta v 19. stoleti byl
v mnoha ohledech pro Zeny negativni, nicméné¢ mél pozitivni vliv v podkopani
nékterych segregacnich praktik, jez vedly k vyloufeni Zen z vefejné sféry.
S rozvojem zZeleznice a s vystavbou novych silnic, jez umoznovaly movitéj$im
egyptskym rodindm vice cestovat, se zmirnila mira odlouceni Zen od okolniho

svéta. Nové typy architektury naruSovaly tradiéni podoby Zenské izolace, nové

22 BADRAN, Feminists, s. 3.
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zpusoby wuziti méstského prostoru uvolilovaly diive striktni genderovou
segregaci. Mimotfadny vliv na wutvafeni Zenského sebeuvédoméni mély
spoleCenské salony, jez potfadala Eugénie Le Brun Rusdi (1874-1908),
francouzska manzelka bohatého Egyptana, konvertitka k isldmu a kriticka
genderovych poméri v egyptské spolecnosti. Le Brun Rusdi (pod vlivem
‘Abduhova modernismu) $ifila mezi svymi posluchackami tezi, Ze spravné
pojimany islam Zenam garantuje prava, jeZ jim patriarchalni spole¢nost bere.**
Feministické uvédoméni se logicky objevilo nejprve u harémovych Zen,
kterym se oproti ostatnim dostalo vétSiho vzdélani 1 solidngj§i znalosti
naboZenstvi umoziujici zpochybnit tvrzeni, Ze islam pozaduje izolaci Zen a plnou

kontrolu jejich Zivotd.?**

Do jaké miry bylo feministické uvédoméni mezi
harémovymi Zenami rozSifené, je ovSem piedmétem debaty. Dle jednoho
z pohledt byla vétsina harémovych zen, mimo uzky okruh autorek a pozdéjsich
aktivistek, jesté¢ na prelomu 19. a 20. stoleti se svym postavenim a celkovym
spoleCenskym uspofadanim vcelku spokojend a nejevila touhu na ném pfili§
ménit.** Vv posledni dobé¢ se vSak akcentuje ndzor, Ze Zeny z elitni spolecenské
vrstvy pieci jen Celily citelnému zhorSeni svého postaveni v disledku relokace
moci z velkorodin na centralizovany stat v pribéhu 19. stoleti, coz ve svém
disledku vedlo ke zrodu a rozsifeni feministickych tendenci.?*

Celkovy rozhled harémovych Zen se kazdopadné rozSitoval spolu s tim,
jak se ve vysSich tfidich ménil postoj k zenskému vzd€lavani. Diky tomu
mnozstvi divek ze spolecenské elity mélo soukromé domaci ucitele a ziskalo
solidni povédomi o modernim svété. Zarnym piikladem takovéto ,,nové Zeny*
byla princezna Nazli Fadil (1853-1913), netef chediva Isma‘ila, ktera dosahla
obdivuhodného vzdélani, ovladala nékolik jazykli vcetné francouzstiny a

angliCtiny, byla vehementni obhdjkyni myslenek Zenské emancipace a vyznamné

23 BADRAN, Feminism, s. 120-121.

24 BADRAN, Feminists, s. 4.

2> ABDEL KADER, Egyptian Women, s. 23.

2% EAY, Mary Ann, International Feminism and the Women’s Movement in Egypt, 1904-1923.
Reappraisial of Categories and Legacies. In: YOUNT, Kathryn M., RASHAD, Hoda (ed.),
Family in the Middle East. Ideational Change in Egypt, Iran, and Tunisia, London, New York
2008, s. 42-43.

88



ovlivnila Qésima Amina. Princezna Nazli poradala literarni salony, do nichz
zvala pfedni osobnosti egyptského vetejného Zivota. Bézné se zde mezi muzi
pohybovala nezahalend, nicméné jako Clenka kralovské rodiny méla v tomto
ohledu pon&kud jinou pozici oproti ostatnim Zenam.**’

JiZ v sedmdesatych a osmdesatych letech 19. stoleti Zeny v egyptském
tisku publikovaly své eseje. Jesté pired vydanim Aminova Osvobozeni Zeny
napsaly knihy (publikované &i nepublikované) autorky jako °A’isa at-Tajmurija
(1840-1902), Zajnab Fawwaz (1860-1914), Marjam an-Nahhas (1856-1888),
Hind Nawfal (1860—1920) ¢ Huda Sa‘rawi (1879-1947). Zatimco Amin byl
v dobé publikovani svého dila vefejn¢ zndmou osobnosti, tyto Zeny zily
anonymni Zivot v domadci izolaci. Ve svych knihach proti této izolaci brojily a
pfipominaly zasluhy velkych Zen v praib&hu déjin (typické byly piiklady
staroveékych vychodnich kraloven jako Kleopatra ¢i Zenobie). V roce 1892 Hind
Nawfal zalozila prvni Cisté Zensky Casopis al-Fatat, vjehoz Gvodnim ¢isle
Ctenafe ubezpecovala, ze zenské psani neni v nejmensim rozporu S moralnimi
principy.?*® TyZ rok napsala na strankach Gasopisu an-Ni/ Zajnab Fawwaz, e
neexistuje nabozensky ditvod, aby Zeny nemohly zastdvat muzska zaméstnani.
°A’i§a at-Tajmurija typicky poukazovala na benefity pramenici z Zenského
vzd&lavani.?*® Na prelomu 19. a 20. stoleti vznikla fada Zenskych magazini,
Vv nichZ Zeny publikovaly své eseje a ¢lanky. Jejich zakladatelkami byly zpocatku
vétSinou kiestanky syrského ¢i libanonského plvodu (Alexandra Avierino,
Labiba Hagim).”° Kolem roku 1907 v souvislosti s nacionalistickym vzedmutim

. SRS L 251 y y . :
vyvolanym DinSawajskym incidentem®' zatal rozmach Zenského tisku

7 AHMED, A Quiet Revolution, s. 25.

% BARON, Beth, The Women’s Awekening in Egypt. Culture, Society, and the Press, New
Haven 1994, s. 1. Autorka nabizi vibec nejpodrobnégjsi zpracovani pocatkti Zenského tisku
v Egypté.

24 BADRAN, Feminism, s. 57-61.

0 Ptitomnost syrsko-libanonské minority v Egypté méa hluboké historické kofeny. Vétsinu
Levantinct v Egypté tvofili kifestané (maronité, fe€ti pravoslavni, melchité), mensinu
muslimové a zidé. Levantinci sehrali v modernim Egypté, vzhledem ke své vzdélanosti a
vazbam na Zapad, klicovou tlohu mimo jiné pfi rozvoji egyptského tisku. Blize viz PHILIPP,
Thomas, The Syrians in Egypt, 1725-1975, Stuttgart 1985.

#LV gervnu 1906 doslo ve vesnici Dinsawaj v nilské delté k poty&ce mezi mistnimi obyvateli a
skupinou britskych dustojnikil, pfi niz jeden z Briti zemiel. Nasledovaly brutalni represe ze
strany britské spravy, které vyvolaly vinu demonstraci, v jejichz dusledku byl v kvétnu 1907
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vlastnéného piimo Egyptankami. Obsah zenského tisku jako takovy nebyl
nikterak radikalni, radikalni byla ovSem sama jeho existence. Prvni Zenou, jez
zacala psat pravidelné ¢lanky do mainstreamového tisku, byla muslimka Malak
Hifni Nasif (1886-1918), ktera publikovala v novinach liberalni Strany naroda
(Hizb al-umma) al-Dzarida pod pseudonymem Bahithat al-Badija (Hledacka
V pousti).?? Odmitala slepou napodobu zapadni kultury a vzorct chovani, hajila
1slam a stavéla se za opatrnou reformu. Zaroven ostfe kritizovala polygamii, s niz
méla trpkou osobni zkuSenost. Byla patrné nejpronikavéjsi  egyptskou
intelektualkou tohoto obdobi a jeji pfed€asna smrt na Spanélskou chiipku byla
pro Zenské hnuti velkou ranou.

Od pocatku 20. stoleti se Zeny také aktivné ucastnily spolecenského
Zivota, byt genderova segregace se stale pevné uplatiiovala. Vznikaly Zenské
intelektudlni spolecnosti, vV nichZ se potkavaly Zeny z riznych socidlnich tfid a
rizného etnického plvodu (Egyptanky, Syfanky, Evropanky). Mira jejich
inklinace k feministickym myslenkam se lisila. Kupfikladu Spole¢nost pro
kultivaci Zeny (DzZam‘jjat targijat al-mar’a) Fatimy Ra§id byla silng
konzervativni a v jistém ohledu pfedznamenala soucasné skupiny islamistickych
aktivistek. V letech 1909-1912 potadala Huda Sa‘rawi s daldimi aktivistkami
specidlni patecni pfednasky pro zeny na Egyptské univerzité. Konaly se v dobé
nepfitomnosti muzii a domdci 1 zahrani¢ni pfednésejici se v nich zabyvaly
otazkami postaveni Zeny v zdpadni a orientalni spoleCnosti. Feministky také jiz
v prvnich dekadéch 20. stoleti zakladaly Skoly pro zdravotni sestry, oSetfovny a
charitativni organizace, jejichz klienty se Casto stavali i muzi.”

Ackoliv od konce 19. stoleti stoupal pocet nezahalenych zen v egyptskych
ulicich, egyptské feministky vystupovaly az do doby po dosazeni formalni
nezavislosti 1922 v tomto ohledu aZ na vyjimky velmi zdrzenlivé. Aktivistky
jako Bahithat al-Badija ¢i Hudd Sa’rawi se v daném obdobi stavély proti

odhalovani zenského obliceje na vefejnosti. U vétSiny feministek byla tato

odvolan lord Cromer z pozice generalniho konzula. Dinsawajsky incident se stal v povédomi
Egyptanid jednim z milnikt jejich modernich dé&jin.

?> AHMED, Women and Gender, s. 171-172.

?* BADRAN, Feminists, s. 47-60.
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zdrzenlivost taktickou zélezZitosti a vychazela z ptredpokladu, ze nejprve je nutné
dosdhnout pro Zeny rovného ptistupu ke vzdélani a pln€ jim zpfistupnit vetejny
prostor. Odhaleni tvafe mohlo eventudlné nasledovat az poté. Zatimco pro
muzské modernisty bylo odhaleni Zeny ideologickou a symbolickou otazkou, pro
zenské aktivistky se jednalo o ryze praktickou zalezitost, pfi niz byla v sazce
jejich reputace. Muzsti modernisté si tudiz mohli dovolit vystupovat mnohem
radikalngji. Kdyz kuptikladu zakladatel ¢asopisu as-Sufur “Abd al-Hamid Hamdi
vehementné nabadal Zzenské aktivistky, aby odhalily své tvaie, poukézala
Bahithat al-Badija na praktickou neredlnost takového pozadavku. Navic odmitla,
aby si muzi pii ,,0svobozovani“ Zeny pocinali stejn¢ diktatorsky jako pfi jejim
,Zzotrocovani®“. Postoj vétSiny egyptskych feministek k zavoji se zménil az po
roce 1922,

Po skonceni prvni svétové valky se zacaly zeny angazovat i na politické
scéné jako spolupracovnice piednich egyptskych politiki. Zeny z riznych
spoleCenskych vrstev aktivné participovaly na protibritskych vystoupenich a
demonstracich. Zlom pfiSel srevoluci 1919, na niz se jiz viditelné podilely
predni feministky jako Huda Sa°rawi ¢i Safija Zaghlal (1876-1946). V ramci
nov¢ ustavené celonarodni strany Wafd byla zaloZzena Zenskd pobocka, jejiz
prezidentkou se stala Sa’rawi. V den zatleni svého manZela Sa°da Zaghlula,
pfedniho egyptského politika a pozdéjsiho predsedy vlady, promluvila Safija
Zaghlul zvana Matka Egyptant (Umm al-misrijin) k pocetnému davu. V dobé
Zahglulovy internace jej Safija plné zastupovala a jednala jeho jménem
s muzskymi ¢leny Wafdu. Léta 1919-1922 byla obdobim, kdy se egyptsti
liberalni nacionalist¢ a feministky sjednotili v Usili o spolecny cil dosazeni
nacionalismu,® viak byly pozd&ji korigovany poukazem na vyrazng
patriarchalni charakter zna¢né casti egyptského narodniho hnuti. Pomérné silny
konzervativni proud egyptského nacionalismu se stavél od pocatku vuci

mySlenkdm Zenské emancipace odmitavé. Konzervativni nacionalisté vidéli

24 BADRAN, Feminism, s. 73-76.
25 AHMED, Women and Gender, s. 173-174.
2% HOURANI, Arabic Thought, s. 215.
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ve feministickych idejich element rozvracejici narod a zdiraziovali tradi¢ni
misto Zeny v rodin€ jako soucast obrany islamu a vlasti. Liberalni nacionaliste,
ktefi zenskou emancipaci naopak podporovali jako element posilujici narod,
V naprosté véEtSin€ vitali vefejny aktivismus Zen i jejich participaci na
vlasteneckych demonstracich.”®’ Vé&tsina liberalnich nacionalistii vsak své
profeministické postoje opustila zdhy po dosazeni formalni nezavislosti 1922.
Feministickou ideologii nepovazovali za nadale uziteCnou a soustiedili se
piedev§im na budovani svych politickych pozic. Feministky na druhou stranu
z nacionalistickych pozic kritizovaly vedeni Wafdu za pfiliSny sklon ke

kompromisu s Brity.

4.4.2 Egyptska feministicka unie

Zlomem v d¢jinach egyptského zenského hnuti se stal 16. biezen roku 1923, kdy
Hud4 Sa°rawi s dal§imi aktivistkami zaloZila Egyptskou feministickou unii (al-
Ittihad an-nisd’i al-misri; dale jen EFU).”® Organizace b&hem dvacatych let
ziskala stovky €lenek. Neochota liberalnich politikd po roce 1922 zarudit zenam
volebni pravo byla bezprostfednim stimulem pro zaloZeni této organizace
oficialné bojujici za emancipaci zen. EFU deklarovala celospolecenskou a
nacionalistickou orientaci, Gstfednim cilem vSak bylo pozvednout Egyptanky
intelektudlné a moralné a umoznit jim dosdhnout politické, spoleCenské a pravni
rovnopravnosti.

Feministky usilovaly o zlepSeni Zenského postaveni ve vztahu
k manzelstvi a zmény v oblasti tzv. personalnich statust (ahwdl Sachsija).
Pouzivaly pfi tom islamsko-modernistickou argumentaci a jejich kritika
rodinného prava byla umirnéna. Nevymezovaly se proti komplementarité roli
muze a Zeny a plné akceptovaly odliSnost obou pohlavi, pouze zadaly rovnost
Vv ramci této odlisnosti. Kritizovaly, Ze jsou to muzi, kdo poruSuji ndbozensky

predepsané rodinné uspotfadani a neplni své povinnosti. Byt EFU aplaudovala

" BADRAN, Feminists, s. 12-13.
28 Zdrojem informaci v této podkapitole je detailni zpracovani d&jin Egyptské feministické unie
od BADRAN, Feminists, s. 91-250.
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zménam v kemalovském Turecku, zvlasté zdkazu polygamie, zajiSténi prava pro
Zenu na rozvod a dalS$im vydobytkiim pro Zeny, neschvalovala sekularni rodinny
zékonik a pozadovala reformu v ramci isldmu a §ari®y, nikoliv mimo né. Nutno
konstatovat, ze Uspéchy egyptskych feministek na tomto poli byly velmi
omezené. Z klicovych poZadavkli EFU byly splnény pouze dva: zavedeni
minimalniho véku pro vstup do manzelstvi na 16 let u divek (1923) a rozsiteni
opatrovnickych prav pro matku (1929). Zékazu vt¢ dobé jiz velice tidké
polygamie ¢i regulace neomezeného prava na rozvod u muze, jez naopak
pfedstavovalo pro mnoho Egyptanek velmi akutni a pal€ivy problém, se EFU
dosahnout nepodatilo.

VyraznéjSich uspéchii dosahla EFU na poli Zenského vzdelavani.
Feministky poZadovaly vzdélani pro divky na vSech turovnich a ve vSech
oblastech. Pfi apelech na vefejnost zddraziovaly pozitivni piistup Kordnu ke
vzdélavani a Casto argumentovaly brilantnimi piipady vzdélanych Zen v rané
islamské historii (°A’i3a, Zajnab, Sakina). Vzdélanost Zen byla pevné spojovéana
s rozkvétem narodni kultury a upevnénim mravnich zasad. V roce 1929 zacaly
Vv tichosti za asistence rektora Lutfi as-Sajjida a dékana Taha Husajna (1889—
1973) na Fu’adové (diive Egyptské, nyni Kahirské) univerzité studovat prvni
divky. Béhem tficatych let dosahl pocet univerzitnich studentek nékolika stovek.
V téze dobé zacaly mladé Egyptanky za podpory EFU rovnéz studovat na
zahrani¢nich univerzitaich. Feministky pochopitelné¢ také podporovaly
zameéstnanost zen v riznych oblastech. Pfi prosazovani prava pro Zeny vykonavat
pravnickou profesi, feministky pfiznacn€ opét argumentovaly ranym isldmem a
uloze muslimek pii formovani islamské pravni védy.

EFU navézala na tradici filantropickych aktivit, kdyz vedla zakladni Skoly
pro divky zdarma ¢i1 za minimalni poplatky, provozovala oSetfovny a
organizovala charitativni pomoc vdovam s détmi. Feministky se nejprve
orientovaly pfedevS§im na chud$i méstské vrstvy, od tficatych let se ovSem
zamé&fovaly stéle vice také na vesnicanky.

Stale castéjSi miseni pohlavi pii praci, studiu, ale kupiikladu 1 pfi

relaxovani na alexandrijskych plazich se stavalo ter€em kritiky konzervativct,

93



zvla§té za reakéni vlady Ismé‘ila Sidqiho v letech 1930-1933. Feministky
kontrovaly neochotou vlady skoncovat s legalni prostituci. Kampan proti
prostituci se stala jednou ze stéZzejnich agend EFU a feministky zde naSly
vyznamnou shodu s nejvys$Simi predstaviteli univerzity al-Azhar. Rektor al-
Azharu Muhammad Abu al-Fadl na toto konto dokonce oznacil EFU za
, ctihodnou organizaci“*® Oficialni naboZensky establishment vSak nebyl
ochoten téma tlacit politicky a prostituce tak byla v Egypté postavena mimo
zakon az po revoluci 1952.

Mnohé z feministek byly aktivnimi novinafkami a EFU sama vydavala od
roku 1925 &asopis L Egyptienne ve francouziting a od roku 1937 &asopis al-
Misrija psany arabsky. Zatimco L’Egyptienne mifila na mezindrodni
feministickou komunitu a snazila se napravovat pokiiveny zépadni obraz o
Egypté a Orientu jako takovém, al-Misrija komunikovala s domacimi ¢tenarkami
a arabskym svétem.?°

Neni pochyb o vyznamném vlivu zapadni kultury na egyptské feministky,
bylo by vSak chybou tento vliv pfecetiovat a délat z n€j jediny zdroj inspirace
jejich aktivit. EFU byla samoziejmé v kontaktu se zapadnimi feministkami,
nicméné nelze tvrdit, ze jejich vztah byl prost urcitych problematickych
momentd. Zapadni feministky na jedné strané¢ Egyptanky podporovaly v ramci
,univerzalniho sesterstvi®, na strané¢ druhé byl zjejich strany patrny jisty
etnocentrismus a pocit kulturni nadfazenosti vac¢i ,,orientdlnim sestram®.
Praktickd agenda egyptskych a zapadnich (americkych, britskych) feministek se
v mnohém shodovala (boj za volebni pravo, pravo na vzdélani a praci, manzelska
a opatrovnickd prava), v nékterych ohledech vSak byla odlisSnd v zavislosti na
kulturnich rozdilech. Pro Egyptanky nepfedstavovaly vyznamny problém
majetkova prava Ci otazka pravni subjektivity, nebot’ byly garantovany isldmem.

Naopak zépadni feministky nefeSily specifické problémy isldmského prostredi

9 BADRAN, Feminists, s. 198.

2%0 Svoji poezii publikoval v al-Misrija dokonce i mlady Sajjid Qutb (1906—1966), pozdgji jeden
z nejvyznamnéjSich teoretiki islamského fundamentalismu, v této dobé vSak stale jesSte
stoupenec sekularniho nacionalismu.
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jako polygamie &i rozvod formou zapuzeni.’®® Zatimco zapadni feminismus byl
Vv ideologické rovin€ plné sekularni, neodvolaval se na ndboZenské principy a
v nékterych piipadech se proti nadbozenstvi 1 jednozna¢né vymezoval, v Egypté
byla situace vyrazné odliSnd. Egyptské feministky pouzivaly isldmsko-
modernistickou argumentaci, kdyZ pozadovaly rovny pfistup ke vzdélani,
politickd prava ¢i pristup do mesSity na modlitbu. PoZzadovaly revizi rodinného
prava v ramci islamu, nikoliv mimo néj. Egyptsky feminismus nebyl sekularni,
byl vSak striktné nadkonfesijni a kiestanky v ném hraly velmi vyznamnou roli.
Nabozenské rozdily byly pln€ respektovany a to se nezménilo ani ve druhé
poloving tiicatych let, kdy se EFU zacala silnéji orientovat na arabsky svét
(vyznamnou roli hrala podpora Arabiim v Palestin€) a stdle vice akcentovala
1slamsky diskurz.

Heterogennost egyptského feministického hnuti 1lze ilustrovat na
ptikladech dvou jeho piednich piedstavitelek — Hudy Sa°rawi a Nabawiji Musy.
Prvni pochdzela z elitniho ,,westernizovaného* prostiedi skrz naskrz prosaklého
francouzskou kulturou, druhd vzesla z vyrazné skromnéjSich pomérti a byla plné
zakotenénd v nativni arabské kulture. AC ob¢ Zeny sdilely zdjem na pozvednuti
Egyptanek v rovin¢ individudlni i spolecenské, metody boje 1 vyrazové

prostiedky, jez volily, se do znaéné miry odliSovaly.

4.4.3 Huda Sa‘°rawi — ,,politicky feminismus*

Huda Sa‘rawi ziistava do dnesnich dni nejznaméjsi egyptskou feministkou a neni
nadsazené ji fadit do pantheonu modernich egyptskych ndrodnich velikani.
V mnoha ohledech pravé ona predstavuje ztélesnéni egyptského Zenského
aktivismu v obdobi kralovstvi (1922-1953). Jeji nesmirnou cilevédomost,
pracovitost a rozhodnost nelze popfit. Vynikala svoji schopnosti ,,prodat® kauzu
egyptskych Zen, nebranila se spojeni s politikou a proslula svymi spektakuldrnimi

gesty. Témi se pochopitelné zapsala do historie vice nez nékteré dalsi vynikajici

21 EAY, International Feminism, s. 41-50.
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aktivistky svou prozaickou, kazdodenni ¢innosti na poli charity ¢i vzd€lavani,
byt’ 1 ony utvarely podobu egyptského feminismu neméné podstatné.
Narodila se jako Nur al-Huda Sultdn roku 1879 v al-Minja v Hornim

262 Jeii egyptsky otec byl bohaty vlastnik pady, administrator a politik,

Egypte.
matka byla Cerkeska pochézejici z Kavkazu. Otec zemfiel, kdyz Hudg byly &tyfi
roky, a ta i s matkou zustala v jedné domacnosti s jeho prvni Zenou. Huda tak
byla vychovavana v podstat¢ dvéma matkami, pfi¢emz obé Zeny k sob&é mély
velmi blizky vztah. To byla dosti unikdtni situace, ktera se velmi vymykala
fevnivosti typické pro polygamni manzelstvi, jak je popsal Q4asim Amin.?*

Hudé vyrtstala obklopena péci a luxusem, nicméné jiz od tlého véku si
uvédomovala riiznd omezeni uvalena na ni z divodu jejiho pohlavi a téZce nesla
privilegované zachazeni, jehoz se dostavalo jejimu bratrovi. Jiz v deviti letech
umeéla zpaméti Koréan, coz nebylo pro divku viibec obvyklé. Islamska svata kniha
nicméné po cely jeji zivot zlstala jedinym textem, ktery byla schopna dist
spravné spisovnou arabitinou.?®® Pisemnym jazykem Sa’rawi byla jednoznaéné
francouzstina, v kazdodennim styku vSak samoziejmé pouzivala egyptskou
hovorovou arabstinu.”®®

Ve tfinacti letech byla provddna za o mnoho let starSiho bratrance
z otcovy strany °Aliho Sa°rawiho (cca 1860-1922). Mladickd Huda byla
V manzelstvi neStastnd a ve Ctrnacti letech si pres odpor rodiny vymohla odluku
od manzela, jez nakonec trvala dlouhych sedm let. Tato odluka byva hodnocena
jako jeji vlibec prvni feministicky akt. Sedmiletého mezidobi vyuzila k praci na

utvafeni své osobnosti. Oddala se francouzskym kniham, s ptitelkynémi

262 / ’ . . ’ y Ve v X y . o« oy vy e
62 7zakladnim zdrojem informaci o raném Zivot¢ Hudy Sa‘rawi jsou jeji paméti. Pro jejich

anglicky pieklad viz SHAARAWI, Huda, Harem Years. The Memoirs of an Egyptian Feminist
(1879-1924), New York 1987. Nedavno se objevila kvalitni odborna biografie Hudy Sa‘rawi
z pera jeji vnucky, viz SHARAWI LANFRANCHI, Sania, Casting off the Veil. The Life of
Huda Shaarawi, Egypt’s First Feminist, London, New York 2012.

23 SHARAWI LANFRANCHI, Casting off the Veil, s. 9.

264 Pro arabstinu je charakteristicky hluboky rozdil mezi spisovnym a hovorovym jazykem, jenz
se dale déli do regionalnich variant, jimiz se Arabové dorozumivaji pii bézné denni komunikaci.
Schopnost aktivné ovladat spisovny jazyk neni ani zdaleka samoziejma a povazuje se za jeden
z atributd  vysokého kulturniho a vzdélanostniho standardu. Dal$i problém piedstavuje
skuteCnost, Ze drtivd vétSina arabskych texti nebyva vokalizovana (Koran v tomto ohledu
pfedstavuje vyjimku), coZ pfi jejich ¢teni ¢ini namnoze potiZe i rodilym mluvéim.

%> SHARAWI LANFRANCHI, Casting off the Veil, s. 11.
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navitdvovala operu”® a byla déle vzd&lavana ugiteli v harému. Zcela zasadni vliv
na ni mély nadvStévy salonu Fugénie Le Brun Rusdi, kterd se stala Hudé
mentorkou a pojil ji k ni az mateisky vztah.

V roce 1900 se jiz jako dospé€la vratila zpét k manzelovi a v pritbéhu péti
let mu porodila dceru a syna. Své mateiské povinnosti brala velmi zodpovédné a
dokonce ani nedavala své déti kojnym, jak bylo u zen z jeji spolecenské tridy
tehdy zvykem.

Vroce 1909 se vSak zaCala vefejné vyraznéji angazovat, kdyZz
spoluzakladala filantropickou spole¢nost Mabarrat Muhammad “Ali provozujici
oSetfovnu pro chudé Zeny a déti. Hudd se rovnéZz podilela na organizaci
pfednasek pro Zeny na Kéhirské univerzité. Do poptedi se vSak dostala az svoji
aktivitou v boji za narodni osvobozeni v letech 1919-1922, kdy organizovala
velké Zenské demonstrace, ekonomické bojkoty a stavky. Cestu do cela
feministického hnuti ji nepochybn€ wusnadnila 1 ptedCasnd smrt dosud
jejim pohtbu byla prvnim vefejnym projevem Hudy Sa‘rawi. V roce 1923 stanula
v Cele Egyptské feministické unie a vedla ji az do své smrti 1947. Pfedni egyptsti
politici a osobnosti vefejného zZivota, bez ohledu na svoji ideovou orientaci, ji
brali nesmirné vazné a Sa°rawi toho vzdy vyuzivala ve prospéch véci feminismu.

Huda Sa‘rawi je Gasto nahlizena jako proponentka ,,westerniza¢nich®
tendenci v egyptském feminismu vzhledem ke svému elitnimu plvodu,
francouzské vychové a celozivotni neskryvané naklonnosti k zépadni kultufe.
Hudy Sa‘rawi odrazi komplexni kombinace riiznych hodnot, ideji a tradic. Po
celou dobu svého vefejného angazma prosazovala tvrdé nacionalistickou agendu
a nevahala se politicky rozejit s predstaviteli Wafdu a jejich viidcem Sa°dem

Zaghlalem, kdyz z jejiho pohledu jednali vici Britim pfili§ kompromisné.

2% K ahirské opera, zprovoznéna roku 1869, byla jednim ze symbolét modernizovaného Egypta a
jednim z prvnich mist spole¢ensko-kulturniho setkavani, které ve velkém méfitku navstévovaly
zeny z elitnich vrstev. Byly zde pro n¢ utvofeny specialni prostory a genderova segregace tak
zlstavala zachovana.
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Jeji inklinace k egyptskému narodu a islamu je nezpochybnitelnd a hovofi
proti ,,westernizatnim* obvinénim. B&hem projevu na 9. konferenci
Mezinarodniho svazu Zen v Rimé roku 1923, jiZ se z(&astnila spolu s Nabawijou
Musou a Saizou Nabarawi, Sa‘rawi uvedla, ze Egyptanky necht&ji napodobit
Zapad, ale pouze zadaji navraceni svych plivodnich prav a chtéji stavét na
vlastnim kulturnim dédictvi (turath). Vytycila dva zlaté véky egyptskych zen v
minulosti: faraonskou civilizaci a rané islamské obdobi. Za faraonii mély dle
Sa‘rawi Zeny rovné postaveni s muzi, o n&z pfisly spolu s piichodem cizich
vladcl do Egypta. Po pfichodu islamu byla prava Egyptanek obnovena, brzy
viak nasledoval odklon od islamskych hodnot a Zeny se staly jeho prvni obéti.?’
To byl jasny vzkaz egyptské patriarchalni spolecnosti i zdpadnim feministkam.
Projev Sa’rawi byl vyjadienim ideologické linie, na niz EFU po dobu své
existence stavéla.

Vice nez sam projev se vSak do historie ptiznacné zapsalo spektakularni
gesto, pfi némz Sa‘rawi spolu se svoji zakyni Saizou po navratu z Rima na
kahirském vlakovém nadrazi demonstrativné odhodily své zavoje a odhalily
tvafe. Své odhalené fotografie rozeslaly do egyptského tisku. Leila Ahmed toto
okazalé gesto hodnoti jako ukéazku toho, ze Sa’rawi povazovala zapadni zvyklosti
za , civilizovangj§i“ nez zvyklosti nativni.?®® Nezahalovéani bylo sice v Egypté jiz
delsi dobu na vzestupu, nicméné konfrontacni zplisob provedeni celého aktu bylo
mozné chépat jako deklaraci ptiklonu k zapadni kultufe.

Egyptské feministky dlouhou dobu pouzivaly zahaleni obli¢eje zavojem
(nigadb) jako prostiedku k odrazeni naiceni, Ze feministické aktivity piedstavuji
spolecenské riziko v podobé morélniho rozvratu. Nigab byl pro né ochranou pred
sexualnimi narazkami a itoky na Zenskou ¢est. V momenté, kdy Sa‘rawi vidéla,
Ze tato opatrnd taktika nepiinasi kyZené vysledky, rozhodla se k radikalnéjSimu
vystupovani. Odhaleni obliceje bylo z islamsko-modernistického hlediska plné

ospravedlnitelné, piesto se zn& nikdy nestal oficialni program EFU.?*

" KEDDIE, Women, s. 92.

268 AHMED, Women and Gender, s. 178.

2% Proti zahalovani egyptské feministky protestovaly jen jednou a to v roce 1928 v priib&hu
statni navstévy afghanského krale Amanullaha Chéana (1892-1960) s choti. Kralovna Surajja
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V pribéhu tficatych let bylo jiz nezahalovani mezi egyptskymi méstankami
V podstaté¢ normou a oficidlni nabozensky establishment tuto normu ex post
legitimizoval, kdyz al-Azhar roku 1937 vydal fatwu proklamujici, Zze dle
hanafijské a malikovské pravni $koly neni povinnosti Zeny halit si obligej.?”
Huda Sa°rawi byla stoupenkyni reformy rodinného prava v duchu
islamského modernismu. Klonila se k flexibilnim interpretacim téch koranskych
Ustanoveni, jez takovému vykladu byly naklonény (polygamie ¢&i otazka
zahaleni). Nepopirala vSak nékterd Kordnem jasné stanovend pravidla,
Z dneSniho pohledu chapana jako diskrimina¢ni. Takovym ptikladem byla otazka
dédictvi (mirdth). Sa‘rawi nic nenamitala proti koranskému ustanoveni, e syn
dédi dvojnasobek dédictvi deery (4:11). Dle Sa’rawi jde o piimé BoZi nafizent,
navic v Egypté muz objektivné Zivi rodinu a plati manzelce véno (mahr). Je tedy
spravedlivé, Ze dédi vice. Je to klasicky tkaz komplementarity roli muze a zeny

. e ;271
V duchu zésady ,,jini, ale rovni.*

Nékteré radikalnéjsi feministky jako Saiza
Nabarawi proti nerovnosti v dédickych pravech ovSem protestovaly s poukazem

na zménéné podminky v souvislosti se vstupem mnoha Zen do prace.

4.4.4 Nabawija Musa — ,,prakticky feminismus*

Zivotni ptibéh Nabawiji Musy se od piib&hu Hudy Sa‘rawi v mnohém odlisoval.
Narodila se v roce 1886 v prosté sttedostavovské rodin¢. Byla vychovavana sama
matkou s penzi po otci generalovi, ktery zemiel na misi v Sidanu. Nepiitomnost
otce sehrala podobné jako u Sa‘rawi dilezitou roli béhem jejiho dospivani,
vzhledem ke skromnéj$im pomérim, z nichz pochazela, vSak na ni byly uvaleny
mensi kontrolni mechanismy a byla nezavislej$i. Matka podporovala ve studiu
jejiho bratra, zatimco Nabawija se musela vzdélavat sama. Usili o vzd&lani bylo

dilezitym narativem jejiho Zivota. Byla velmi bystra a na rozdil od Sa‘rawi

(1899-1968), jez bézné chodila prostovlasa, byla nucena k zahaleni egyptskym dvorskym
protokolem. Na protest proti tomu se odhalené feministky shromazdily na mosté Qasr an-Nil a
projizde€jici kocar s kralovskymi pary zasypaly listy ruzi. Zavoj halici zensky obliCej, byt tieba
jen symbolicky, zustal pravidlem u egyptského kralovského dvora az do revoluce 1952.

** BADRAN, Feminists, s. 93.

2"t SHARAWI LANFRANCH], Casting off the Veil, s. 170.
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skv€le ovladala spisovnou arabstinu. Koran nejprve klasicky memorovala,
pozdé&ji vSak zacala s vlastni interpretaci. To budilo nevoli u ptibuznych, nebot
tim zpochybnovala vysadni muzské pravo na vyklad svaté Knihy. Matka (sama
negramotnd) si nepiala, aby §la studovat, nebot to povazovala pro divku za
nepocestné. Nabawija vSak prosadila svou vili, dokonce dala matce 1 bratrovi
ultimatum, Ze odejde z domova, budou-li ji ve studiu branit.?"

Nabawija nejprve studovala v divéim oddéleni “Abbasovy zikladni $koly a
poté se registrovala do ucitelského programu, ktery absolvovala roku 1906.
Navzdory piekazkam kladenym britskou byrokracii byla roku 1908 jako prvni (a
az do ziskani formdalni nezavislosti posledni) Egyptanka pfipusténa k
zavéreCnym stiedoSkolskym zkouskdm, o ¢emz se hodné psalo v egyptském
tisku.
Nabawijino rozhodnuti nikdy se neprovdat a nemit déti. Do dneSnich dni je
bezdétnd, svobodna Zena v arabské spolecnosti chapana jako cosi nepatiicného a
nese sebou velké socidlni stigma. Nabawija odmitala jednoho po druhém z
napadnikt, ktefi se uchazeli o jeji ruku, odhodldna vénovat se ucitelské profesi.
Az do tficatych let nebylo umoZznéno vdanym zenam ucit a Nabawija dle svych
slov odmitala slouzit muzi a byt uvéznéna doma. Nabawija rozhodnuti studovat a
vénovat se ucitelské profesi argumentovala odporem k instituci manzelstvi, jiz
pozdéji ve svych pamétech velmi tvrdé oznacila za ,,Spinavou a animdlni “*"
Pivodni vefejnd vyjadieni stran manzelstvi, jak je Nabawija formulovala
piedevsim ve své stézejni knize Zena a prdce (al-Mar’a wa al-amal, 1920),
celic obvinénim, Ze zaméstnani odvede zenu od jeji pfirozené role a poSkodi

rodinu, viak byla pochopiteln& mnohem mirn&jsi.?"

?’2 BADRAN, Feminism, s. 100-101.

23 Nabawija své paméti publikovala na pokradovani v neusporadané podobé na strankach svého
periodika Madzallat al-fatat v letech 1938-1942. Byla druhou Egyptankou po zpévacce Umm
az posmrtng). Skutecnost, Ze Zena zcela oteviené psala o detailech svého zivota, byla v té dobé
velmi revolucni.

?’* BADRAN, Feminism, s. 102-103.
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Nabawija udélala vynikajici kariéru v egyptském vzd€lavacim systému.
Byla jednou z prvnich egyptskych ucitelek ve statnim Skolnim systému, kdyz
zacala v roce 1906 ucit v divei sekei “Abbasovy zakladni §koly. Stala se prvni
egyptskou muslimskou feditelkou Skoly, kdyz ziskala tuto funkci po zalozeni
divéi Skoly ve Fajjimu egyptskymi nacionalisty roku 1909. V nésledujicich
patndcti letech pisobila na rtiznych div¢ich Skolach zpravidla v pozici feditelky.
V roce 1924 byla jmenovana vrchni inspektorkou pro Zenské vzdélavani na
ministerstvu Skolstvi, zde vSak Celila mnozstvi intrik, obtéZovani a obvinéni ze
strany muzskych nadfizenych a kolegii a po dvou letech byla propusténa. Svedla
pusobivou soudni bitvu a domohla se kompenzace. Od té doby ptisobila jako
feditelka na dvou div€ich Skolach (zékladni v Alexandrii a stfedni v Kéhife).
Jako feditelka soukromych vzdélavacich instituci ziskala mnohem véEtsi miru
svobody a manévrovaciho prostoru.?”

V revolucnich letech 1919-1922 Nabawija z pozice teditelky zakazala
ucitelkam a studentkdm na své Skole icast na demonstracich. Byla kviili tomu
osoCovana z nedostatku pronarodniho citéni. Skutecnou motivaci vSak byl strach,
Ze by participace na demonstracich mohla vest k zavieni Skoly a konci jeji
pedagogické kariéry. Nabawija vzdélavani preferovala pied politikou a
povazovala je za vys$i a uSlechtilej$i formu nacionalismu. Navic nepovazovala
ucast Zen a divek na demonstracich spole¢né¢ s muzi za dastojnou pro orientalni
zenu.?"®

Ugast na mezinarodni feministické konferenci v Rimé& 1923, kde Nabawija
promluvila o potfebé vzdélani pro Zeny, byla jeji prvni a zaroven posledni tilohou
v oficidlnim feministickém hnuti reprezentovaném EFU. Nabawija nebyla
aktivistkou, nicméné cely zivot zasvétila psani a agitaci za Zenskd prava a
narodni v&c. Zaméstnanci ministerstva Skolstvi méli zakdzano past do novin,
psala tedy ¢lanky pod pseudonymem Damir Hajj fi Dzism Raqiq (Ziva mysl v
jemném téle). Béhem svého Zivota napsala né€kolik knih, z nichZz je

nejvyznamnéj$i zminénd Zena a prdace. V pozdé€jsi fazi svého vetejného plisobeni

" Tamtéz, s. 92-93.
" Tamtéz, s. 106.
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se nicmén¢ piestala programoveé vyhybat politickym kontroverzim. V roce 1937
zaCala vydavat vlastni Casopis MadzZallat al-fatat, v . némz kritizovala vladni
politiku. V roce 1942 byla dokonce uvéznéna za kritiku kralova ustupovani
britskému vydirani.?”’

Postoj Nabawiji Musy k zahalovani se rovnéz odliSoval. Svoji tvar
odhalila mnohem diive nez ostatni feministky, jiz v roce 1909, kdy se stala
teditelkou v oaze Fajjum. Zahalovani tvafe nebylo na egyptském venkové obecné
praktikovano a ze strany Nabawiji se tedy nejednalo o konfrontacni akt. Na
rozdil od Hudy Sa‘rawi a dal§ich feministek si vSak az do konce Zivota
zahalovala vlasy a kladla tzkostlivy diraz na cudnost odévu. Z otdzky zahaleni
nedélala stézejni téma, povazovala jej za otdzku volby a branila zahalené Zeny
pted utoky liberdlii na jejich tidajné mentélni zpateCnictvi. Stavéla se kriticky k
marnivé okéazalosti fale$nd prezentované jako Zenska svoboda.?

Nabawija podporovala Zenské aktivity a stavéla se jednoznalné proti
izolaci zen v domdacnostech, nebyla ovSem apriorné proti segregaci pohlavi na
vefejnosti a na svych Skolach ji striktné uplatiovala. Chéapala segregaci jako
prostfedek pro emancipaci Zen ve vefejném prostoru. Fakt, Ze neSla proti
konzervativnimu pohledu na spole¢enskou moralku, se stal jeji nejsilnéjsi zbrani
ve svété patriarchalni nadvlady muzi. Roli zde mohl hrat 1 jeji az Sovinisticky
postoj vici muzam, kterymi v obecné roviné viceméné pohrdala.

Nabawija Musa byla stejné jako Huda Sa°rawi oddana feministické a
nacionalistické véci, nebyla vSak priznivkyni okazalych gest, slogani,
demonstraci a politického natlaku. Jeji feminismus lze nazvat ,.kazdodennim® ¢i
»praktickym®. Svoje aktivity sméfovala predevSim k oblasti vzdélavani a
pozvednuti vzdélanostni Grovné Egyptanek. Byla v mnohém konzervativnéjsi,
coZ nepochybné souviselo s jejim stiedostavovskym plvodem oproti elitnimu
pivodu vétSiny feministek. Nesnazila se nabourdvat ve svych vefejnych

projevech tradi¢ni pohled na sexualitu a moralku. Na druhou stranu vSak jeji

zivotni pribéh (odmitnuti manzelstvi, vynikajici kariéra v muzském prostiedi)

2" Tamtéz, s. 93-94.
"8 TamtéZ, s. 103-104.

102



ukazuje na mimotradné nezédvislou Zenu vyrazné se vymykajici pomérim své
doby. Dlouhou dobu stala na okraji zajmu badatelii o egyptské moderni déjiny,

jeji vyznam byl docenén az relativné nedavno.
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5 ISLAMSKY MODERNISMUS A POLITICKA OTAZKA

5.1 Politicky rozmér islamu

Islam je ¢asto oznacovan za politické nabozenstvi par excellence. Vztah islamu a
politiky byl determinovan jiz privodnimi okolnostmi vzniku tohoto naboZenstvi.
Podle dochovanych islamskych prameni nehlasal prorok Muhammad svym
krajanim na Arabském poloostrové pouze Bozi zvést obsahujici ryze duchovni a
etické hodnoty, ale pfinejmensim od vynuceného (strategického?) odchodu
Zrodné Mekky do oadzy Jathrib (pozdé€jsi Medina) v roce 622 zacal budovat
vlastni, od svého okoli kvalitativné do zna¢né miry odliSny spolecensky systém.
V Jathribu se Muhammad z pouhého kazatele a duchovniho vidce rodici se
muslimské obce stal rovnéZz politickym ptfeddkem, soudcem a Vojevﬁdcem.279
Jest¢ za Prorokova zivota zafal proces sjednocovani dosud silné
fragmentovanych arabskych kment a nedlouho po jeho smrti byl dokoncen.
Muhammad ovSem v zadném piipadé neutvoftil ucelenou politickou teorii.
Své politické kroky ¢asto provadél ad hoc a zcela ucelove, byt v nékterych
pfipadech mohly byt bezprostredné ,,posvéceny* BoZim zjevenim. Celkové jsou
vSak odkazy na politické zalezitosti v Kordnu a sunné pomérné nepocetné a
rozhodné nevytvaii systematickou politickou ideologii v pravém slova smyslu.
Pro pozd¢jsi generace muslimli se nicméné Muhammadova politickd ¢innost
stejné jako jeho dalsi aktivity svétského charakteru staly plnohodnotnou soucasti
islamu jako nabozenského systému. Hranice mezi posvatnym a profannim se
Vv islamu stala nejednoznaénou a kultovni a ritualni prvky se volné propojily se

systémem spole€enskych, pravnich, ekonomickych 1 politickych norem.

2% Zivotni piibéh proroka Muhammada velmi podrobné zpracovéavaji klasické muslimské
biografie (as-sira an-nabawija). V moderni dobé vznikla cela fada nejriznéjSich zpracovani
rozdilné kvality s rozlisnym interpreta¢nim ramcem od muslimskych i zapadnich autord. Z nich
1ze doporucit kuptikladu LINGS, Martin, Muhammad. His Life Based on the Earliest Sources,
Cambridge 1991, ¢i HAYKAL, Muhammad Husayn, The Life of Muhammad, Kuala Lumpur
2008. V cesting je dnes jiz k dispozici rovnéz nékolik prekladi Muhammadovych biografii, za
mimoiadné zdafilou Ize oviem povaZovat zvla§té pavodni praci HRBEK, Ivan, PETRACEK,
Karel, Muhammad, Praha 1967, a taktéZ Hrbkovu pfedmluvu a komentat k piekladu Koranu

(1972).
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Politicka rovina isldimu nepochybné podpofila bezprecedentni rozmach
nové utvofené arabské ¥ise v priibéhu ndkolika desetileti po Prorokové smrti,?®
zaroven se vSak stala od pocatku Zivnou ptidou pro Stépeni jeho vyznavaci. Bozi
zjeveni skoncilo s Muhammadem a ten dle vétSinového sunnitského pojeti
neurcil svého nastupce v tloze politického a vojenského viidce muslimské obce.
Volba jeho prvniho nasledovnika (chalifa) Abu Bakra probéhla velmi chaoticky
a predznamenala rozdéleni musliml na vétS§inové sunnity a menSinove sicity. 28t
Nasledné obdobi vlady ,,spravné vedenych* chalift_(al-chulafi’ ar-rdsidun) bylo
obdobim politickych otfestl (tfi ze Ctyt chalifli zemfeli nasilnou smrti), pfesto pro
vétSinu muslimi tato doba ptedstavuje jakysi idylicky ,,zlaty v€k* vyznacujici se
ryzi zboZnosti, prostotou a spoleCenskou rovnosti.

Prostota a rovnost vSak nevydrzely dlouho. S nastupem Umajjovct (661—
750) doslo k odklonu od pivodniho zpiisobu volby chalify metodou ,,konzultace-
nominace-volba“ a byla nastolena dynasticka svétska vlada (mulk). Za vlady
‘Abbasovci (750-1258), kdy byla muslimskd spole¢nost kulturné na svém
vrcholu, v politické roviné nezadrzitelné postupovala fragmentace ptvodné

. r r wry 282 py v cee v r v 1r o7 . r
jednotné arabskeé fiSe.” Ptestoze se politicko-spolecenské usporadani muslimské

280 K rané islamské expanzi viz DONNER, Fred M., The Early Islamic Conquests, Priceton
1981.

281 podle tradi¢niho sunnitského pojeti ma byt chalifou ustaven prisluinik kmene Kurajsovet
zvoleny piedaky muslimské obce. Si‘itska teorie imamaétu je oproti tomu zaloZena na sunnity
neuznavané tradici, dle niz mél prorok Muhammad jmenovat svym nastupcem svého bratrance a
zeté °Aliho Ibn Abi Taliba a pienést na n& dar Boziho posvéceni, inspirace a schopnosti
komunikovat s Bohem. Potomci “Aliho a Muhammadovy dcery Fatimy se dle této teorie stavaji
z Bozi vile jedinymi legitimnimi vladci muslimské obce - imamy, jsou neomylni a bez htichu.
Podle 3i°y se uchylil posledni zimami (jednotlivé $i‘itské sméry se neshoduji, o kterého
z imamu se jedna) do skrytosti (ghajba), kde vyckava na konec véki, aby se vratil znovu jako
spasitel — mahdi. V dob& imdmovy nepfitomnosti, dle interpretace vétsinového proudu 3i‘y,
piechazeji veskeré jeho pravomoci na nejvyssi predstavitele §iitského duchovenstva. V Cesting
blize k &i‘itské politické teorii viz MENDEL, Milos, Isldmskd vyzva. Z déjin a soucasnosti
politického islamu, Brno 1994, s. 81-85. Treti zakladni, byt z historického hlediska nepfilis
vyznamny islamsky proud piedstavuji charidzovci (al-chawdridz) vychazejici z postulatu, zZe
vidcem ummy mize byt jakykoliv zbozny muslim bez ohledu na sviij pivod (,.ttebas habessky
otrok®).

%82 Obdobi islamského stfedovéku se vénuje cela fada monografii, viz napiiklad KENNEDY,
Hugh, The Prophet and the Age of the Caliphates. The Islamic Near East from the Sixth to the
Eleventh Century, London 1986; SAUNDERS, John J., A History of Medieval Islam, London
1965; BENNISON, Amira K., The Great Caliphs. The Golden Age of the “Abbasid Empire,
New Haven, London 2009; v ¢estiné LEWIS, Bernard, Déjiny Blizkého vychodu, Praha 2007;
TAUER, Felix, Svét islamu, Praha 2006.
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obce stale vice vzdalovalo od onoho pocate¢niho idealu, teprve v tomto obdobi
doslo k utvoreni klasické sunnitské islamské politické teorie. V jejim ramci se
objevila Sirokd Skéla postojii od pragmatickych po idealistické. Za ptredniho
myslitele idealistického sméru je povazovan Abu al-Hasan al-Mawardi (972—
1058), autor dila O zdsaddch viady (al-Ahkam as-sijasija). V jeho podani je Buih
absolutnim suverénem a vladcem vesmiru. Lidstvo je BoZim nastrojem ve svété a
je na né&j delegovana BozZi autorita ve svétskych zalezitostech. Ustaveni chalifatu
(chilafa) jako politicko-spolecenského ziizeni veskerého muslimstva je zaloZeno
na zjeveni, nejednd se o dilo lidského rozumu. Chalifa je nominovan a volen
pfednimi osobnostmi muslimské obce (ahl al-hall wa al-“aqd), piipadné muize
byt jmenovan svym piedchiidcem v tfadu. Po svém zvoleni ¢i jmenovani je
chalifa aklamovan vefejnosti. Musi vykazovat znamenité osobnostni kvality:
spravedlnost, znalost Zakona a schopnost jeho aplikace, ctnostny charakter,
odvahu, dobr¢ fyzické zdravi, a kurajSovsky ptvod. Jeho primarnim tkolem je
obrana islamu a dohled nad uplatiiovanim jeho zasad.?®® Chalifat se stal
zté€lesnénim jednoty duchovniho a svétského rozméru v islamu, Gzemni entitou,
na niz se ma programove napliiovat Bozi viile.

Tato ve zkratce formulovand sunnitskd politickd teorie vSak existovala
pouze V poloze jakéhosi nikdy nenaplnéného idealu vedle prozaické politické
reality. Chalifat byl vétSinoveé respektovanym symbolem nabozenské jednoty
muslimi,? politickd moc vsak ve vétsi mife leZela v nezavislych statech a
provinciich a fidila se autokraticky a vcelku pragmaticky aktudlnimi lokalnimi
potiebami. Po vyplenéni Bagdadu Mongoly vroce 1258 si pfislusnici
‘abbasovského rodu titul chalify jesté udrzeli, byt nyni skute¢né jiz jen ve zcela
symbolické rovin€é, pod ochranou mamlukii v Kahife. Po dobyti Egypta
osmanskymi Turky roku 1517 si titul chalify pfivlastnili nearab$ti Osmané, avSak

v této dob¢ uz i jeho symbolicky vyznam zcela ustoupil do pozadi. S kartou

283 ESPOSITO, Islam and Politics, s. 27—28.

284 Byt v 10. stoleti vznikly hned dva ,,vzdorochalifaty” v podobé 3i‘itského fatimovského
chalifatu v severni Africe a chalifatu v muslimském Spanélsku zalozeného potomky nékdejsich
umajjovskych chalift.
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chalifatu zacal vyraznéji, nicméné nepftilis GspéSné hrat az sultdn Abdiilhamid II.
V ramci svych panislamskych snah.

Realna politika v muslimskych zemich se v 19. stoleti v ramci obecného
piejimani zapadnich vzort jesté vice vzdalovala od normativniho nabozenského
idealu. Dochézelo kjist¢é form& sekularizace v rlznych oblastech vetfejného
zivota. Na druhé strané rizni reformisté ve snaze tento trend urcitym zptisobem
teoreticky podchytit nachazeli pro politick¢é zmény isldmskd zdivodnéni a
zpochybiiovali nékteré po staleti nedotknutelné a zakonzervované postulaty. Byly
formulovany rizné opatrné teze snazici se adaptovat islam na politickou situaci
moderniho svéta. SkuteCnym pielomem se v tomto ohledu vSak stal az zanik
Osmanské tiSe doprovazeny roku 1924 i definitivnim zruSenim chalifatu, coz
vyvolalo vislamském svété velice bouflivé reakce. Tradicionalisticky
orientovani Egyptané (mezi ostatnimi muslimy) povazovali zdnik chalifatu za
obrovskou ztratu a projevovali velké rozhotceni. Dokonce 1 jejich sekularngji
naladéni krajané tento krok brali jako zruSeni ,, jediné upominky na nékdejsi slavu
islamu“ a jediného, jakkoliv symbolického pouta spojujiciho muslimy vSude na
svéte do jedné pomyslné islamské ummy. Takika vzapéti se v egyptskych
nabozenskych a politickych kruzich zacalo spekulovat o moZznosti obnoveni
chalifatu v Egypté s kralem Fu’adem (1868-1936) jako chalifou a bylo vyvijeno
usili uspofddat za timto Ucelem v Kahife vSemuslimsky kongres. Ten se po
znacénych peripetiich nakonec roku 1926 opravdu uskutecnil, nicméné byl po
vSech strankach naprostym fiaskem a spolu s nim definitivné skoncily veskeré
egyptské snahy o oZiveni chalifatu.?®

V politické otdzce se nejmarkantnéji projevilo rozdéleni isldmskych
modernistd na dvé do znacéné miry antagonistické skupiny. Prvni skupina se
klonila k ¢im dal vétsSimu rozvazani islamu jako nabozenstvi s politickymi
zalezitostmi a jeji nejradikalnéj$i projev a teoreticky vrchol ptedstavuje dilo
‘Aliho °Abd ar-Raziqa. Druh4 naopak spatiovala v reformovaném, nicméné
nadéle politicky angazovaném isldmu jedinou moznou odpovéd’ na aktudlni

spolecenskou krizi. Dominantni postavou této skupiny byl Rasid Rida. ‘Abd ar-

28 GERSHONI, JANKOWSKI, Egypt, s. 56-66.
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Raziq 1 Rid4d se oba, do znatné miry opravnéné, povazovali za dédice
intelektualniho odkazu Muhammada “Abduha. Problematickd nejednozna¢nost

tohoto odkazu se nejcitelnéji projevila praveé zde.

5.2 ‘Ali “Abd ar-Raziq a moznosti politického sekularismu v islamu

V kontextu dramatického vyvoje kolem zaniku chalifatu je tieba chéapat rozruch,
ktery v Egypté v roce 1925 vzbudila na prvni pohled nenapadna knizka s nazvem
Islam a zaklady viady (al-Islim wa wusul al-hukm), zpochybnujici nejen
naboZenskou legitimitu chalifatu, ale dokonce 1 jakykoliv vztah islamu
k politickym otazkam. Autor knihy “Ali “Abd ar-Réziq (1888-1966) se narodil do
velmi vzdélang, bohaté a vlivné rodiny na stitedoegyptském venkové. Poté, co se
v raném veéku naucil zpaméti Koran, nastoupil na al-Azhar, kde nakonec roku
1912 absolvoval s vyznamenanim a ziskal nejvyssi certifikat v oboru islamského
prava. Kéhirsky diim jeho otce byl mistem setkavani egyptskych intelektudlnich
elit a mlady “Ali m&l moznost osobné poznat mimo jiné i Muhammada “Abduha,
jehoz postoje jej hluboce ovlivnily. Paralelng s al-Azharem °Abd ar-Raziq
studoval 1 sekularni pfedméty na nové oteviené Egyptské univerzité v Kéhife. Po
absolvovani (1912) odjel do Anglie a studoval na Oxfordu ekonomii a politickou
védu. Po vypuknuti prvni svétové valky se vratil zpét a pisobil deset let az do
publikace své knihy jako Sariatsky soudce (gddr).?*

Kdyby “Abd ar-Réziq napsal pouze knihu obhajujici politicky sekularismus,
jisté by tim nevzbudil tolik pozornosti, nebot’ sekularistické myslenky nebyly
v Egypté davno ni¢im neznamym. Sokujici byl nicméné fakt, ze “Abd ar-Réziq,
jako nébozenska autorita, od zdkladu zpochybnil jakékoliv politické naroky
islamu za pomoci vlastni islamské argumentace a suzitim klasického
nabozenského jazyka. To bylo mnohymi chépano jako cilend provokace a
zlovolny utok na islam ,,zevniti*“. Bezprostfedné¢ po vydani knihy nasledovala
smr$t odsudkli na hlavu jejiho autora. Na strankach konzervativné

nacionalistickych novin al-Liwd’ “Abd ar-Réziqa odsoudil i Rasid Rid4, jenz sam

286 ALL, A Religion, s. 60.
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napsal vyznamné pojednani Chalifdt nebo velky imamdt (al-Chilafa aw al-imama
al-‘uzmd) obhajujici nutnost islamského statu pro fungovani islamské ummy, a
mohl tedy knihu chapat jako utok na svou osobu. Olej do ohné prilivala i
propalacova klika interpretujici knihu jako pifimo Utocici na egyptskou monarchii
a jejiho panovnika. V zjitfené atmosféie se seSel vybor nejvyssich “ulamd’ al-
Azharu a pravdépodobné na politickou objednavku rozhodl o vylouceni ‘Abd ar-
Réziga ze svych fad. To s sebou neslo i zdkaz vykonavéani funkce Sari‘atského
soudce. Egyptskd politicka scéna byla ve svém postoji k tomuto procesu
rozpolcend. Nejvétsi zastini nalezl °Abd ar-Raziq u Liberalnich
konstitucionalistt (Hizb al-ahrar ad-dusturijin), strany, s niz méla jeho rodina
silné vazby. T liberalni ministéi v souvislosti s jeho kauzou rezignovali.?®” Je
tfteba ovsem fici, Ze ti, kdo se vefejnd stavéli za “Abd ar-Raziqa, vesmés
operovali svobodou slova zarufenou ustavou zroku 1923, ale témétf nikdo
neobhajoval astfedni myslenky jeho knihy.?®

°Ali “Abd ar-Réziq byl po tomto incidentu nucen se na delsi dobu stahnout
Z vefejného Zivota. Rehabilitovan jako dlim byl po dvaceti letech, kdyZ se v roce
1945 stal rektorem al-Azharu jeho modernisticky orientovany star§i bratr
Mustafa (1885-1947). V letech 1948-1949 byl “Ali ministrem wagfii a pozdé&ji
poslancem 1 senatorem, rovnéz byl ¢lenem vyboru Akademie arabského jazyka

(Madzma® al-lugha al-*arabija).”®

Zemiel 23. zati 1966, jen necely mésic poté,
kdy byl Nasirovym rezimem popraven piedni aktivista egyptského Muslimského
bratrstva, politicky ideolog a dodnes nepiekonany vzor radikalniho kiidla
islamského fundamentalismu druhé poloviny 20. stoleti Sajjid Qutb (1906—

1966).

5.2.1 Islam a zaklady vlady

‘Abd ar-Raziq svym argumentem, Ze isldm je svoji povahou vyhradng

naboZenstvim, nikoliv statni ideologii, popiel tradicni vétSinovy pohled, Ze

27 GERSHONI, JANKOWSKI, Egypt, s. 62—63.
288 Tamtéz, s. 67-68.
289 AL, A Religion, s. 60-61.
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Vv islamu je ndbozenstvi nerozlu¢né spjato s politickou sférou. To byl diivod, pro¢
mnozi kritici povazovali knihu Islam a zdklady vlady za neislamsky, zapadni
filozofii inspirovany pohled na postaveni naboZenstvi ve spole¢nosti. “Ali “Abd
ar-Raziq ovSem sviij postoj, navzdory této kritice, podlozil vlastni originalni
interpretaci posvatnych prameni islamu a tradicni historicky pohled muslimi na
tuto otazku pfimo oznacil za pomylené pokiiveni ptivodniho islamského idealu,
jak jej hlasal Muhammad lbn °Abdulldh ve své roli Boziho proroka a posla,
nikoliv svétského vladce.

Nejprve se ve své praci ‘Abd ar-Raziq vénuje konkrétn& problematice
chalifatu a stavi se proti pievladajicimu nézoru stfedov€kych islamskych ucenct,
ze se jednd o nédbozensky zdvaznou instituci reprezentujici islamskou ummu.
Cituje nazory muslimskych autorit, Ze ustaveni chalify je povinnosti (wddzib)
ummy a ze odmitnuti posluSnosti chalifovi se rovnd odmitnuti poslusnosti
Bohu.*® Ibn Chaldan (1332-1406) a mnozi dalsi ucenci povazovali za hlavni
dikaz zavaznosti chalifatu konsenzus (idZmd°) Muhammadovych spoleénikdl po
jeho smrti na ustaveni Abu Bakra chalifou, tedy pfeddkem muslimské obce, ktery
méa zabranit, aby mezi v&ficimi vypukl chaos.®' Dle °Abd ar-Réziqa je ale
hlavnim problémem, ze pro zavaznost chalifatu nenabizi jakykoliv nezvratny
argument Koran ani sunna: ,, Kdyby byl v Knize jediny dikaz, ‘ulama’ by se

V Zddném pripadé nezdrahali na néj odkazovat a velebit jej. “**

Naopak chalifat
povazuje za ryze svétskou instituci totoznou s kralovstvim a zpochybiiuje
validitu idzmd® islamskych autorit v této véci. Z komplexniho historického
pohledu chalifat pokladd za zfizeni zaloZené vyhradnd na moci a utlaku.?*®
Diivodem, pro¢ v sunnitském muslimském prostiedi dle jeho nazoru politicka
véda zaostavala za ostatnimi rozvinutymi védami, bylo to, Ze si panovnici

vV zajmu udrZeni své moci monopolizovali vzdélavaci instituce a nepfipustili, aby

20 CABD AR-RAZIQ, °Ali, Al-Isldm wa usiil al-hukm, al-Qahira 1925, s. 2—4.

1 Po smrti proroka Muhammada nastal v muslimské obci zmatek, nebot’ nebylo jasné, kdo by
se mél ujmout jejiho vedeni. Pocinajici spor vyfesil pohotové jeden z nejzaslouzilejSich ¢lend
obce “Umar lbn al-Chattab, kdyZ vzdal tradi¢ni staroarabsky hold (baj‘a) vazenému Prorokovu
druhu a tchanu Abu Bakrovi, v ¢emZ ho posléze nasledovala vétSina muslimt, viz LINGS,
Muhammad, s. 345-348; HAYKAL, The Life, s. 541-550.

22 ABD AR-RAZIQ, al-Islim, s. 13-14.

22 Tamtéz, s. 21-38.
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veédci mohli ve véci politiky svobodné badat. Veskeré zminky o politické autorité
v Koranu ¢1 sunné, jez by mohly byt vykladany na podporu ideje chalifatu, podle
°Abd ar-Raziga v zadném ptipadé nevybizeji k ustaveni n&jakého naslednictvi po
proroku Muhammadovi. Kuptikladu ani zndmy koransky vers: ,, Poslouchejte
Boha a poslouchejte posla a ty, kdoz mezi vami maji autoritu! ““ (4:59), pouzivany
obhgjci chalifatu od al-Mawardiho po Rasida Ridu, nevybizel v této interpretaci
Kk utvoreni n¢jaké originalni formy politické autority.

Od toho byl jen krok k polozeni si zasadni otazky, totiz zda zalozil ¢i
nezaloZil prorok Muhammad v Mediné islamsky stat a stal se jeho prvnim
panovnikem, jak se domniva vét§ina muslimii. *Abd ar-Raziq ubezpeduje &tenafte,
Ze tato otdzka nepiedstavuje zadné nebezpeci pro nabozenstvi, netlaci véficiho
mimo hranice jeho viry a nijak se nedotykd zakladd islamu. V prvni tadé
upozoriiuje na naprostou nutnost odliSeni funkce proroctvi od panovnické
hodnosti. Drtivd vétSina znamych prorokil totiz nebyla panovniky. Klasickym
ptipadem byl Jezis, prorok, jenz explicitné kazal podtizeni se autorité cisafe. Byl
snad Muhammad jednou z téch nékolika malo vyjimek, jez byly zaroven proroky
i krali?®*

°Abd ar-Raziq uznava, ze Muhammad jako prorok drzel ur¢ity primat mezi
lidmi a v ramci svého naroda mél autoritu. Nicméné tento prorocky primat a
autorita byly zcela odlisné od primatu a autority svétskych vladait. Z Koranu 1
haditht vyplyva, Ze je nezbytné, aby prorok ve svém narod¢ vynikal a byl lidmi
uznavan, aby mu byli poslusni. Buh tekl: ,, 4 nevyslali jsme posla Zadného, le¢
aby mu byla, z dovoleni Boziho, prokazovana poslusnost.“ (4:64). Prorok tedy
muze mit tlohu podobnou monarchiim ve véci politického sméfovani naroda,
jeho hlavni ulohou, jiz nesdili s nikym, je ovSem ,,dotykani se dusi a strhavani
zavojii ze srdci”. Nepochybné musi ve vztahu k véficim regulovat zalezitosti
tykajici se tohoto i onoho sv&ta.?®

‘Abd ar-Raziq nepochybuje, ze Muhammad zalozil jedine¢nou naboZzenskou

komunitu a byl jeji hlavou, ze kézal jednotu a dokézal ji pfed svou smrti

2% Tamtéz, s. 48-50.
2 Tamtéy, s. 65-67.

111



dosahnout jako nezpochybnitelny viidce. S pomoci Boha i andéli ziskal nad
lidmi takovou autoritu, jakou nikdy Zadny kral nedisponoval. Kordn na mnoha
mistech jasné¢ svéd¢i o tom, Ze Muhammad nemél postaveni dozorce nad
muslimy (dle verst 4:80, 6:66-67, 6:106-107, 10:99, 10:108, 17:54, 25:43,
39:41, 42:48, 50:45, 88:21-22), nevytvoftil néjakou specifickou formu vlady a
jeho autorita nad véficimi vyplyvala pouze z jeho funkce posla Boziho (rasul
Allah).*® °Abd ar-Raziq poukazuje na skutetnost, Ze v Arabii Zily v riiznych
regionech rozlicné kmeny, lidé mluvici rozdilnymi dialekty, svazani riznymi
politickymi svazky. Tyto lidi sjednotilo naboZenstvi skrze etiku hlasanou
Prorokem a stali se bratry ve vife. Neni vSak nic znamo o tom, Ze by Prorok
zasahoval do administrativniho a soudniho systému jednotlivych kmeni, ze by
jim jmenoval soudce, odvolaval jim ptedaky, pletl se do jejich politickych
vztahil. Jedingé, co piinesl, byl islamsky tad, pravidla a jednotu, coz samoziejme
mélo vyrazny dopad na vétSinu aspektt Zivota narodu, které piijaly islam: ,, Snad
je mozné Fici, ze tyto zaklady chovani, zvyklosti a zakony, jez prinesl Prorok, mir
S nim, pro arabské i nearabské spolecnosti, byly pocetné, rozsahlé a dotykaly se
mnoha oblasti Zivota téchto spolecnosti. A byla v nich pravidla tykajici se tresti,
VOjska, dzihadu, obchodu, pujcovani penez, zastavovani véci, slusného chovani
pri sezeni, chozeni i mluveni a mnoho dalsiho... Ale kdyz se zamyslime,
shledame, Ze to co ustavil islam a zavedl muslimium Prorvok stran spolecenského
radu, zvyklosti a pravidel chovani, nemélo nic spolecného se zpusoby politické

“@7 slamska vira, ritualy &i spoleGenska

vliady a spravovanim svétskeho statu.
nafizeni jsou tak pouze ndboZenského charakteru, a prestoze byli Arabové
spojeni islamem, stdle u nich pfetrval rozdil v politickém, socidlnim a
ekonomickém zivoté. Dle “Abd ar-Réziqa je pozd&jsi pohled na dobu Proroka
jako na dobu politické jednoty a harmonie pouhy m}'/tus.298

Z vyse uvedeného tedy vyplyva, ze Muhammad byl viidcem jen skrze svoji

funkci BoZiho posla a pouze reprodukoval BoZi vili. PtisluSelo mu ,,jen hldsani

zretelné** (24:54), byl pouze oznamovatelem (muballigh, verse 5:92, 5:99, 13:40,

296 Tamtéz, s. 67-72.
27 Tamtéz, s. 83-84.
2% Tamtéz, s. 85-86.
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16:35, 16:82, 36:17 aj.), hlasatelem dobré zvésti (mubassir, basir, verSe 7:188,
17:105, 19:97, 25:56, 33:45-46, 34:28 aj.) a varovatelem (mundhir, nadhir, verSe
7:184, 7:188, 11:12, 13:7, 17:105, 19:97, 22:49, 27:91-92, 33:45-46, 34:28,
34:46, 38:65 aj.).”*° Jakékoliv politické a vojenské akce, které se odehraly za
Muhammadova Zivota, dle “Abd ar-R4ziqa nemély co délat s nabozenstvim. Byly
podniknuty jen na ochranu islamské ummy a pro jeji zajiSténi v nebezpecném
kmenovém svéteé v Arabii v 7. stoleti. Muhammadova vyzva byla vyzvou k Bohu
zaloZzenou na mirumilovném piesvédcovani a ziskavani lidskych srdci, v niz sila
a natlak nemély co pohledavat (dle koranskych versu 3:20, 10:99, 16:125, 88:21—
22). Bih ptece jasné ftekl: ,, Nebudiz Zadného donucovani v nabozenstvi!*
(2:256)*®° Muhammad byl ,,peceti proroka* (chdtim al-anbijd) a z toho divodu
uz po ném nikdo nebude mit funkci jako on. Proroctvi kon¢i s Muhammadovou
smrti a v této roli jiz ho nikdo nikdy nenahradil. Je vSeobecné zndmé, ze Prorok
zemfel, az kdyz sdélil celou Bozi zvést, a pfi tom neustavil nic, co by se dalo
nazvat islamskym statem. Kdyby jej zalozil, musel by prece dle “Abd ar-Réziga
urdit, kdo jej po jeho smrti bude vést, a to neudinil. Jakakoliv tvrzeni $i‘itl, Ze
Muhammad ur¢il za svého nastupce “Aliho Ibn Abi Taliba, & nékterych
sunnitskych udencti, ze vybral Abu Bakra, pokladda °Abd ar-Réaziq za
nevérohodna a ni¢im neodivodnéna.*®*

Naopak po Prorokové smrti vznikla ryze svétska vlada, kterou muslimové
jen omylem zacali povazovat za nabozenskou vzhledem k mimotfadné osobni
zboznosti Abu Bakra a prestizi, jiz se téSil. Oznacovali jej za zastupce posla
Boziho (chalifat rasul Allah) a tento titul povazovali za nabozenskou funkci, coz
vidi “Abd ar-Réaziq jako hrubé piekrouceni. Napiiklad boj proti odpadlym
kmenlim po Muhammadové skonani povazuje za vyhradné politickou zélezitost,

302

bez jakékoliv spojitosti s virou.” " Pozd¢ji, kdyz na muslimskych tzemich

2% Tamtéz, s. 73-75.

%9 Tamtéz, s. 52-53.

! Tamtéz, s. 86-89.

%2 Po smrti Proroka se nékteré beduinské kmeny, jejichz licomérnost ostatné kritizoval jiz
Koran (49:14), ziekly nového nabozenstvi a veskerych zavazkl vaci umme, nebot” smlouvy o
loajalit¢ uzaviené s Muhammadem nepovazovaly za platné ve vztahu k muslimské obci jako
celku. Abu Bakrovi se podaftilo jejich vzpouru potlacit a ptimét revoltujici kmeny k poslusnosti.
Blize viz napt. TAUER, Sveét islamu, s. 43—44.
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zavladlo jiz klasické monarchické zfizeni, panovnici se neopravnéné zastitovali
naboZenstvim na ochranu pfed moZnou rebelii a vzpouru proti statnimu zfizeni
prohlasovali za vzpouru proti Bohu. Tim, Ze z otdzky chalifatu ucinili ustfedni
islamské dogma, spachali pry zlocin proti muslimtim a svedli je z ,,pfimé stezky*
(as-sirdt al-mustaqim). Dnes uz je ale podle “Abd ar-Réaziqa nejvyssi ¢as, aby si
muslimové uvédomili, ze jim islam dava plnou svobodu zvolit si raciondlné co
nejlepSi formu vlady a statni spravy s ohledem na predchozi zkuSenosti a

sou¢asné podminky a potieby.>®

5.2.2 Kritika “Abd ar-Raziqova dila

Jak bylo uvedeno vyse, bezprostiedni reakce v Egypté na “Abd ar-Razigqovu
knihu byly ve své vétSin€ negativni. Do urc¢ité miry hajili jeho postoje pouze
nemnozi liberalni intelektualové jako Taha Husajn, Muhammad Husajn Hajkal ¢i
Ahmad Amin ( 1886—1954).304 Vybor ‘ulama’ bé&hem azharského procesu vyty¢il
sedmibodovy seznam tvrzeni, jimiz mé&l ‘Abd ar-Raziq porusit platné islamské
zésady. Onéch 7 bodl obvinéni bylo: 1) oznaceni islamské Sari’y za Gisté
duchovni zdkonodarstvi bez vztahu k vladé ¢i spravovani svétskych zalezitosti,
2) tvrzeni, ze prorocky dZihad byl veden kvili svétské moci, nikoliv pro kazani
naboZenstvi do svéta, 3) tvrzeni, Ze organizace vlady za casii Proroka byla
nejasna, zmatena, nekompletni, 4) tvrzeni, ze povinnosti (mahamma) Proroka
bylo pouze oznamit §ari‘u, bez vladnuti a spravovani statu, 5) Odmitnuti idzmd*
spole¢nikii Proroka, ze umma potiebuje nékoho, kdo by spravoval jeji
nabozenské a svétské zalezitosti, a Ze je nutné ustavit jejiho predaka (imam), 6)
popirani, ze funkci §ari‘y je i souzeni, 7) tvrzeni, Ze vlada Abl Bakra a spravné
vedenych chalifi byla sekularni.®®® °Abd ar-Raziq byl v pribshu preliceni
ochoten v nékterych bodech poupravit své myslenky a formulovat je v podobé

z ortodoxniho hlediska pfijatelnéj$i, nicméné ze své zdkladni teze neustoupil.

303 cABD AR-RAZIQ, al-Islim, s. 95-103.

%% AL, A Religion, s. 104.

%% K azharskému procesu s °Abd ar-Razigem viz BINDER, Leonard, Islamic Liberalism. A
Critique of the Development Ideologies, Chicago 1988, s. 144-146.
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Poté byl vyloucen ztad “ulamd’ jako nezpisobily vénovat se profesiondlng
nabozenskym otazkam.

Vétsina kritikli oznadovala “Abd ar-Raziqovu interpretaci za neplatnou,
nebot’ pry misto Kordnu a hadithu ve skutecnosti Cerpal spiSe z nemuslimskych
autorq, ktefi byli proti isldmu. Rid4 dokonce prohlésil, Ze se jedna o nejCerstvé;si
¥ 306

pokus nepratel isldmu oslabit a rozd€lit toto nabozenstvi zevniti.

al-Chidr Husajn (1876-1958), rektor al-Azharu v letech 1952-1954, odmitl

Muhammad

povazovat  “Abd ar-Raziqga za bystrého modernistu a obnovitele viry
(mudzaddid), naopak byl pro né odcizenou postavou fascinovanou Zapadem,
jeho teoretiky, filozofy a orientalisty. “Abd ar-Raziqiiv pohled na chalifat jako
tyranii mé¢l svoji paralelu v soudobém evropském zaporném pohledu na
katolickou cirkev, jimz byl “Abd ar-Raziq ovlivnén. Poznatek, ze¢ Muhammad byl
¢isté¢ duchovni posel, bez ambici vytvofit islamsky stat, pak dle Husajna nestoji
na védeckém badani ani isldmském pravu, ale je pouze vysledkem ‘Abd ar-

Réziqovy ,westernizace (taghrib) a ateismu (ilhdd).>”

Byvaly egyptsky
nejvy3si mufii Muhammad Bachit al-Muti®i (1854-1935) zpochybnil “Abd ar-
Réziqovu znalost a chapani islamskych zdrojt a isldmského konceptu proroctvi.
Dle néj ignoroval fakt, Ze isldm rozliSuje dva druhy proroku: ty, kteti hlasali
pouze pravdu o Bohu a svétu (jako byl Jezis), a ty, ktefi vedle toho hlésali i
pravo, systém spoleCenské moralky a ustaveni politické komunity (jako byl
Muhammad). “Abd ar-Réziq podle Bachita nahradil peé¢livou, na Koranu a
hadithech zaloZenou, idzmd® islamské obce rozumem, fantazii a touhou
individudlni mysli. Svym postojem zanesl ve vztahu k proroctvi a vladé do
islamu kiest'anské postoje. Bachit tvrdil, ze kdyz “Abd ar-Réaziq popira Sari‘u, jez
by méla stat nad vladci a kontrolovat je, tak tim vlastn¢ tla¢i ummu bud’ k tyranii,
nebo k anarchii. Skute¢na islamska vlada je pritom demokraticka, svobodna,
zalozenda na konzultaci, jeji Gstavou je Kordn a sunna, a chalifa odvozuje svoji

moc od ummy (nikoliv od Boha).*®

%% HOURANI, Arabic Thought, s. 189.

% AL, A Religion, s. 105-107.

%% HOURANI, Arabic Thought, s. 189-192. Albert Hourani vidél v Bachitové argumentaci
ztotoziyjici islam s modernimi evropskymi politickymi institucemi (coZ jiz dlouho pied nim
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Vasné kolem “Abd ar-Raziqa ¢asem opadly a v pozdéjsi dobé se objevily i
vyrovnangj§i pokusy kriticky rozebrat jeho dilo s patficnym nadhledem, jako
naptiklad v roce 1989 od Muhammada ‘Imary v knize Bitva o Islam a zdklady
viady (Ma‘rakat al-Islam wa wusul al-hukm). “Imara si v8§ima urditych
nekonzistenci v “Abd ar-Raziqové knize, predeviim ve véci chapani Prorokovy
autority mezi lidmi a povahy vidcovstvi Abu Bakra. ‘Imara tvrdi, ze “Abd ar-
Ré4ziq mylné popiral spojeni Prorokovy Cinnosti se statem, vladou a politikou.
Kdyz kupiikladu citoval na podporu svych tvrzeni koransky vers 50:45 (,, My
nejlépe zname, co hovori, a ty nejsi ustanoven, abys je nutil nasilim ), chybné jej
spojoval s politikou a civilnimi aspekty Zzivota lidi v islamské spolecnosti.
Koranské vyzvy Prorokovi, Ze neni ,,donucovatel”, se vSak vztahuji vyhradné
k nuceni lidi ve vécech naboZenstvi. Pfedevs§im ovsem ‘Iméra vycita “Abd ar-
Réziqovi negativisticky pfistup k chalifatu, kdyz se pouze omezil na neblahé
stranky historické zkuSenosti a ignoroval mnoZstvi uSlechtilych myslenek
islamské politické teorie. Absolutismus popisovany “Abd ar-Réazigem je podle
“Iméry ptvodnimu isldamskému duchu cizi a dostal se do n&j az zprostiedkovang
skrz §i‘itskou teorii imamatu, vychazejici z perského feudalismu nebo skrz
dynastii Umajjovce, kteti v Damasku ptevzali byzantsky zpusob vlady. Pres
zminéné vytky vSak ‘Iméra chape °Abd ar-Raziqovu knihu za vyznamny

piispévek do egyptské intelektualni debaty.

5.2.3 “Abd ar-Raziqiv odkaz

°Abd ar-Raziqliv p¥inos modernimu isldmskému mysleni se jen t&zko objektivné
hodnoti. Piestoze byl ve své dobé odmitnut, nékteré¢ jeho argumenty se 1 po

mnoha desitkdch let stale objevuji v nedofeSenych sporech mezi stoupenci

¢inili modernisté) nevédomé otevieni islamskych dveti zdpadnimu racionalismu, za néjz karal
svého oponenta. Tento zavér odmita Leonard Binder, nebot v Bachitové podani je sice
chalifova moc odvozena od ummy (lidu), nicméné ustavou stale zastdva Koran a o zapadni ideji
liberalni ustavni demokracie tak dle néj nemuize byt fe¢i. Nazory uéencd jako Bachit udajné
piispély spiSe k vzestupu islamského fundamentalismu nez politického liberalismu v Egypté i
jinych ¢astech muslimského svéta, viz BINDER, Islamic Liberalism, s. 130-131.

39 IMARA, Muhammad, Ma‘rakat al-Isldm wa usiil al-hukm, al-Qahira 1989, s. 52—60.
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jednoho  z pfednich  proponentd  humanisticky orientovaného  proudu
v soudasném islamu Muhammada Sa‘ida al-°A$mawiho (1932-2013).3%
‘ASmawi byl vyznamnou pravni autoritou a vehementn& se stavél proti
extremistickym 1 obecné¢ fundamentalistickym tendencim, jeZz od sedmdesatych
let 20. stoleti nabiraly v Egypt¢ vyznamné na sile. PoZadoval navrat ke
,.,skutetnému® jadru islamského nabozZenstvi a odmital délat z politiky jeden
z piliid isldmu. Na rozdil od °Abd ar-Réaziqa nepopiral politicky rozmér
Prorokova pisobeni, nicméné v tomto ohledu odmital jeho slepou népodobu,
nebot’ ta ve svém disledku vede k popteni isldmskou etikou zdlraziiované
spravedlnosti, rovnosti, lidskosti a milosrdenstvi. ,,Neobeduinstvi §ifici se za
ropné penize z Arabského poloostrova do celého islamského svéta oznacoval
‘ASmawi za navrat k predislimské dob& nevédomosti (dzZdhilija), nikoliv za
naplilovani humanistického odkazu proroka Muhammada. Dal§im vyznamnym
nasledovnikem °Abd ar-Réaziqa byl odvazny liberalni myslitel (a mladsi bratra
zakladatele Muslimského bratrstva!) Dzamal al-Banna’ (1920-2013).

Neni vSak tfeba n&jak zvlast zdiraziiovat menSinovy chrakter této
liberalni tendence na soucasné egyptské nabozenské scéng. Je ziejmé, ze “Ali
‘Abd ar-Raziq stoji i dnes jednozna¢né mimo rdmec vétsinového muslimského
postoje se svym zpochybnénim vazby isldamu k politickym otdzkam v jakékoliv,
byt sebeliberalnéjsi, podobé. Na druhé strané¢ opravdu nestranny hodnotitel
patrné¢ odmitne piedpojaté odsuzujici zavéry o ,,zdpadnim* a ,,neisldmském*
puvodu jeho myslenek, majicich za cil poskodit isldam. Mnohé z argumentt
v knize Islam a zaklady vlady, ackoliv jdou proti po mnoho staleti udrzované
tradici, nachazeji pomérné solidni podporu v koranském textu a ¢isi z nich snaha
o odvréaceni politické krize isldmského svéta a nalezeni distojného mista pro
islam v nové, moderni spolecnosti. Bez vétSich obtizi se tak lze ztotoZnit

S nazorem, ze Islam a zaklady vlady je ,,dilo uprimného muslima, presvédceného

310 K Muhammadu Sa‘idovi al-*A§mawimu v &esting viz KONDRYS, Jan, Dédictvi liberdlniho
muslima. Islamsky humanismus Muhammada Sa‘ida al-“Asmawtho. In: Dingir 17, 2014, 1, s. 2—
4,
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o tom, Ze spravné interpretuje pivodni islam*.3* °Abd ar-Raziqiv islamsky
sekularismus® v tomto smyslu pfedstavuje jednu z krajnich podob Sirokého
heterogenniho proudu islamského modernismu hledajiciho v muslimském

prostiedi autentické odpovédi na vyzvy moderni doby.

5.3 Rasid Rida - sporny dédic islamského modernismu

V osobnosti Muhammada Rasida Rida (1865-1935) se nejzietelnéji odrazi
rozporuplnost odkazu egyptského islamského modernismu. Rida bezpochyby
vzesel z “Abduhovy modernistické $koly, nicmén& v priibshu svého Zivota
prodélal vyznamny mysSlenkovy vyvoj, jenz dle mnohych ptedznamenal
pfevazujici tendenci isldmského mysleni ve 20. stoleti. Rid4a se narodil v roce
1865 ve vesnici Qalamun pobliz Tripolisu, tradi€niho centra libanonskych
sunnitd. Byl ¢lenem velmi zbozné rodiny pochazejici z Bagdadu a honosici se
titulem sarifii (pl. asraf), tedy potomka proroka Muhammada. Jako chlapci se mu
dostalo tradi¢niho nabozenského vzdélani, poté pokracoval ve studiu na
islamskych Skolach v Tripolisu a Bejrutu, kde ziskal do jisté miry 1 povédomi o
modernich védach. Byl zdkem mistniho pfedniho ‘dlima Husajna al-DZisra
(1845-1909). Zasadni vliv na Ridu mélo Ghaziliho dilo Oziveni véd
nabozenskych (Ihja’ “ulum ad-din) a brzy zacal psat sva prvni pojednani o
islamském pravu a etice. V mladi mél blizko k sifismu®? a urCity cas byl
novicem (murid) v mistni odnozi sufijského tadu (tariga) nagsbandija.®™ Zahy

se vSak se sufismem rozeSel a stavél se obzvlasté neptatelsky vici raznym

si1 KROPACEK, Moderni islam, 1. dil, s. 57.

32 Ideje a historicky vyvoj sifismu mapuje vynikajici monografie KROPACEK, Lubog,
Sufismus. Déjiny islamské mystiky, Praha 2008. Autor se vénuje i1 koncepci kulturniho
antropologa Ernesta Gellnera (viz s. 299-308), ktera chape jako charakteristicky rys tradi¢ni
muslimské spole¢nosti oscilaci mezi piisnym, legalistickym, méstskym islamem ‘ulamd’ a
heterodoxnim, lidovym, venkovskym islamem stfijskych Sajchii. Mnozstvi recentnich studii
takto vytyCenou striktni dichotomii zpochybiiuje a poukazuje na mnohem komplexné&jsi
provazanost jednotlivych typi tradi¢ni islamskeé religiozity.

B3 °IMARA, as-Sajch Rasid, s. 5-7.
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formam ,,degenerovaného lidového nabozenstvi, projevujiciho se vypjatym
kultem svétct, fatalismem, povércivosti a extravagantnimi rituélly.314

Zasadni zlom v Ridové Zivoté nastal mezi lety 1892-1893, kdy se
ndhodou dostal k vytiskiim Afghaniho a ‘Abduhova ¢&asopisu al-“Urwa al-
wuthqa. To znamenalo naprostou revoluci v jeho uvazovani a celkovém pohledu
na islam a jeho roli ve svéte. Rida popsal setkani s ¢asopisem velmi expresivng,
témét jako prorocké zjeveni: ,, Kazdé cislo bylo jako elektricky Sok vyvoldvajici
ve mné otres a rozruSeni, zar a vzplanuti vrhaje mé z jednoho stadia do druhého,

ze stavu do stavu. ¥

Rida se plné ztotoznil s mySlenkami islamské reformy.
Isldm pro néj prestal predstavovat pouhou duchovni cestu na sufijsky zptisob, ale
stal se mu predevSim ndvodem 1 prostfedkem ke S$tésti na tomto svété svym
dirazem na dokonalou vyvéaZenost duchovni a svétské roviny byti ¢lovéka, jakoz
1 vzdjemného poméru jedince a spole¢nosti.

Ridtv pohled na islam a problematiku muslimskych zemi se od pohledu
Afghaniho a “Abduha piili§ neli$il. Muslimské zemé& jsou zaostalé, protoze se
odklonily od ,,pfimé cesty*. Navrat ke spravnému chdpani a plnému nasledovani
islamu pfinese muslimim opét prosperitu, silu, respekt a vSestranny civiliza¢ni
rozvoj. Déavno zaSla velikost islamské civilizace, jez diky Koranu povstala
Z niceho, mizZe opé€t nastat, ovSem pouze za predpokladu navratu zpét ke Koranu.
Ryzi islam sdili veSkeré rysy moderni civilizace, a to zvlasté¢ diraz na aktivni
byti, nebot’ pozitivni Usili je esenci islamu a piedstavuje Bohem posvéceny
dzihad v jeho nejobecn&j§im smyslu.**

Rida touzil stat se Afghaniho zakem, ten vSak roku 1897 v Istanbulu
zemfel. Vydal se proto do Egypta za ‘Abduhem, s nimz se jiz piedtim dvakrat
osobné¢ setkal béhem jeho pobytl v Libanonu. Byla to Stastna volba, nebot’ Egypt

v

té doby byl stran svobody mysleni pro reformni myslitele mnohem ptiznivéjSim

34 Tyrzeni n&kterych orientalistd, e Rida zavrhoval sufismus jako takovy en bloc, jsou viak

pfehnana. Rida dusledné rozliSoval mezi ,,pravym*“ a ,faleSnym* stfismem a byl ochoten
akceptovat ortodoxni sufijské sméry Fidici se Sari‘atskymi pravidly (jez reprezentoval napf.
pravé tad nagsbandija). K Ridovym postojim k stfismu viz HOURANI, Albert, The
Emergence of the Modern Middle East, Berkeley, Los Angeles 1981, s. 90-102.

35 IMARA, as-Sajch Rasid, s. 8.

318 HOURANI, Arabic Thought, s. 228.
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prostiedim nez Istanbul ¢i Osmany ovladana Levanta. S Egyptem Rida spojil
zbylych témét Ctyficet let svého Zivota, byt nebyl nikdy tamni intelektualni
scénou plné piijat a vzdy zde pasobil v roli téméF az jakéhosi ,,outsidera®.*” Na
druhou stranu nikde jinde by patrné nedostal takovou pftilezitost
k intelektualnimu rustu a Sifeni svych myslenek.

V Kahife se tedy Rid4 stal nejbliz§im Zakem Muhammada ‘Abduha a roku
1898 zacal vydavat revue al-Mandr, jez se stala hldsnou troubou “Abduhovych
modernistickych myslenek. Casopis pojednaval o rozliénych naboZenskych a
spoleCenskych tématech, pifinaSel nejnovéjsi védecké poznatky, analyzoval
mezinarodni situaci a kritizoval tradicionalistické “ulamd’ za jejich zkostnatélost.
Pfedevsim vSak obsahoval slavny “Abduhliv vyklad Kordnu (tafsir) a rubriku
,mandarskych fatw* (fatawd al-Mandr), v nichz Rida pokracoval i po “Abduhové
smrti.**® Rid4 “Abduha na strankach Gasopisu vehementn& branil proti Gtokéim
jeho oponentli. N&kteti z nich dokonce intrikovali ve snaze dostat Ridu pry¢
z Egypta a utlumit tim jeho vliv.*"® Po “Abduhové smrti Rid4 ¢asopis vedl spise
V duchu svych myslenek, jez se v pribéhu let vyvijely a stale vice vzdalovaly od
ptvodnich myslenek “Abduhovych smérem ke konzervativnimu literalismu. Nad
kritikou nepruznych ‘ulamd’ postupné pievazovala kritika sekularizovanych
,westernizovanych® elit. Rida al-Mandr vydaval az do roku 1935, kdy zemiel.

Na rozdil od “Abduha, ktery se v pozd&jsi fazi svého Zivota programové
stranil politického plisobeni, byl Ridd v tomto ohledu velmi aktivni, byt ne vzdy
zcela koncepCni. Na jedné strané povazoval Osmanskou {i$i za hraz zépadnimu
imperialismu, na druhé strané kritizoval despotismus Abdiilhamida II. a stavél se
za konstituéni hnuti. Nejprve podporoval hnuti ,,mladoturkd®, posléze zklaman
jejich nacionalismem zacal pozadovat autonomii pro osmanské arabské
provincie. Za prvni svétové valky podporoval arabskou revoltu vedenou Sarifem
Husajnem (1853-1931), jehoz vSak zahy zaCal odsuzovat kvuli pfiliSnym
probritskym postojiim. Protestoval proti britsko-francouzské mandatni politice a

angazoval se v politickém boji za nezavislost Velké Syrie. Jako jeden z prvnich

' BADAWI, The Reformers, s. 50.
*® SOAGE, Ana Belén, Rashid Rida’s Legacy. In: The Muslim World 98, 2008, 1, s. 1-2.
S IMARA, as-Sajch Rasid, s. 15.
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muslimskych intelektualli se systematicky zabyval problematikou sionismu a
varoval pied pronikdnim sionistickych kolonistd do Palestiny. V roce 1926
podpoftil satidské dobyti Mekky a vyjadiil své uznani “Abd al-‘Azizovi Ibn
Sa‘udovi (1876-1953).%%°

5.3.1 Politické a pravni teorie RasSida Ridy

Afghaniho a “Abduhiiv apel na naboZenskou a spoletenskou obnovu (tadzdid) je
vV mySlenkovém svété Rasida Ridy umociiovan politickou krizi islamského svéta,
jiz rapidné katalyzovala prvni svétova valka a jeji vysledky. Ty se na Blizkém
vychod¢ nejmarkantnéji projevily v podobé britsko-francouzského mandatniho
uspofadani.®?

Rid4, byt podporoval jednotliva hnuti za nezavislost, nebyl stoupencem
extrémniho partikularniho nacionalismu, jenz povazoval za nezadouci zapadni
import. Islamskou ummu chépal jako svého druhu narodni spolecenstvi pies svoji
diverzitu sdilejici spole¢nou historii, kulturu, diraz na arabstinu jako jazyk
Boziho zjeveni, ale dokonce 1 urCité fyzické charakteristiky zapti¢inéné po staleti
probihajicim mezietnickym misenim. V poZadavku jednoty a nezavislosti
islamského svéta Rid4 navézal na Afghaniho panislamismus. Tato jednota a z ni
plynouci nezavislost vSak mulze byt nastolena pouze na zdkladé¢ prekonani
nabozenskych rozpori mezi jednotlivymi isldmskymi sméry a pravnimi Skolami.
Dle Ridy je zapotiebi, aby se vSichni sjednotili na zdkladech jednoduchych
vSeobecn¢ prijatelnych principtl tvoticich jadro islamského nabozenstvi.*??

Ptes svoji kritiku pomérit v Osmanské iSi Rida dlouho chapal osmansky
chalifat se vSemi jeho nedostatky jako jednu z poslednich piekdzek zahrani¢nim
z4jmim na oslabeni ummy. Na druhé stran¢ si uvédomoval nutnost zasadni
reformy této instituce, o ¢emz v predvecer jejiho zaniku napsal vyznamné

pojednani Chalifat nebo velky imamat (al-Chilafa aw al-imdma al-“uzmd). Toto

0 Tamtéz, s. 17-19.
%21 Viz napt. GOMBAR, Moderni déjiny, s. 371-396.
%22 SOAGE, Rashid Rida’s Legacy, s. 9.
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pojednani bylo bezprostiedni reakci na turecké zruseni sultandtu v roce 1922 a
omezeni funkce chalify de iure vyhradné na ceremonialni funkce.

Zakladnim Ridovym postulatem v této véci je, Ze chalifat je pro muslimy
zdvazné statopravni usporddani spole¢nosti a jako takové je sankcionované
nabozensky. Diikaz toho spatiuje Rida v idZmd® Prorokovych spole¢nikii a v tom,
ze je tieba, aby umma méla jednoho vidce, ktery ponese ptimou odpovédnost za
naplnovani Bozi vile na zemi. Chalifa je ptimo odpovédny ummeé (tedy lidu),
resp. jejim zastupcim v podobé ahl al-hall wa al-‘aqd (,,téch, kdo rozvazuji a
svazuji*), ktefi ho voli. Zasadnim problémem je, Ze poZadavky na piisluSnost
k této prominentni skupin¢ nebyly nikdy v historii islamu fadné definovany a ani
Rid4 neni v tomto ohledu pfili§ konkrétni. Jeho definice, Ze jsou jimi ti, kdo maji
mezi lidmi autoritu a spliiuji zdkladni pozadavky jako bezihonnost, zdravy
usudek ¢i moudrost je nesporné piili§ vagni. Nezodpovézena zlstava predevsim
otazka odkud autorita ahl al-hall wa al-‘aqd prameni. Sa4m Rid4 povaZzuje toto
uspofddani za v zdsadé¢ obdobné s moderni zastupitelskou demokracii, S tim
rozdilem, Ze na moralni kvality ahl al-hall wa al-‘aqd jsou kladeny mnohem
vy$§i naroky, nez na morélni kvality zapadnich poslancii a dalsich zastupitelt.**

Mnohem podrobnéji se Ridd zabyva pozadavky na vlastnosti idedlniho
chalify. Zde vychdzi v zésad¢ z klasick¢ Mawardiho definice (viz vyse). Hlavnim
atributem chalify vSak musi byt schopnost autoritativni interpretace ndbozenstvi
na zakladé racionéalniho usudku. Musi byt vrchnim mudZztahidem opirajicim se o
kompetentni “ulamd’ schopné idztihddu. Idealni chalifat tedy dle Ridy spo¢iva na
dvou hlavnich pilifich — nabozenské kompetentnosti chalify a aplikaci instituce
Sura, V ptvodnim vyznamu kmenové porady, v modernistickém pojeti modernich
demokratickych mechanismt. Instituce s$urd, Kniz vyzyva muslimy Koran
(3:159, 42:38), byla v prubéhu dé&jin prakticky ignorovana. Rida jeji naplnéni
spatfuje v povinnych konzultacich chalify s “ulamd’ a dal§imi ,,zastupci lidu®.

Neni vSak ptesné stanoveno, do jaké miry se chalifa musi vysledky téchto

%3 KERR, Islamic Reform, s. 159-164.
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konzultaci tidit a je tedy nejasné, jak je vlastné¢ chalifova absolutni moc
omezena.***

Dle Ridy takto definovany idealni chalifat az na svétlou vyjimku v podobé
vlady ,,spravné vedenych chalifti* v pribéhu déjin nefungoval. Ale i vii¢i témto
,,hnedostiznym* vzoriim, snad jako jistou ulitbu §i‘ithm, se Rid4a dopousti urdité
kritiky. Zptsob volby Abu Bakra, byt se dal ospravedlnit jeho mimoradnymi
osobnostnimi  kvalitami a extrémn€ naléhavou situaci, jist¢ nebyl
Z proceduralniho hlediska pf#ili§ v pofddku. Politickd slabost tietiho chalify
‘Uthména zase umoznila nastup Umajj ovel.

Prichod islamu dle Ridy vymanil ¢lovéka ze zvrhlého cyklu tyranie
stfidajici tyranii, tim, Ze pfinesl lidstvu doktrinu zaloZenou na umirnénosti a
konzultaci, tim, Ze ucinil vladce odpovédného zastupclim lidu a lidi u€inil rovné
pted zékonem. Ale po vladé ,,spravné vedenych chalifi* prevladla chamtivost,
zarlivost, politické ambice, ktomu doplnéné uklady neptatel islamu a
deformacemi ze strany nearabskych konvertitd s postrannimi umysly.**® Rida
kritizuje umajjovské, “abbasovské i osmanské chalify za to, Ze chalifat drzeli
pouze silou a svym jednanim deformovali islam. Zaroven je velmi kriticky 1 vaci
‘ulama’, ktei méli byt pojistkou proti této deformaci, nicméné svoji
bezpodminecnou podporou svétské moci se misto toho stali soucasti celého
problému. V otazce sily jako zdroje legitimity pro vladnuti ovSem neni Rida
zcela konzistentni. Zatimco Umajjovce pranyiuje, Ze jako prvni znicili islamsky
princip volené vlady zalozené na konzultaci s reprezentanty lidu a zaménili jej
principem sily, na druhé stran€ oceniuje nckteré soucasné skupiny jako saudské
wahhdbisty ¢i turecké kemalisty, Ze dokdazali ziskat takovou silu, aby zlstali
mimo evropskou kontrolu.*?’

Sam Rida na strankach svého dila ptiznava, Ze je dnes obnova pravého

chalifatu jen tézko predstavitelna. V prvni fadé neni na scéné zadny vhodny

24 Tamtéz, s. 166.

22 ENAYAT, Modern Islamic Political Thought, s. 82.

326 Teze o cyklicky se opakujicich ukladech nepratel islamu je v muslimskych intelektualnich
dgjinach vcelku typickéa a Rida, ktery s ni za¢ind i svoji polemiku proti “Abd ar-Raziqovi, neni
zdaleka prvnim, kdo na ni kladl daraz.

" KERR, Islamic Reform, s. 172173,
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kandidat, byt by se slevilo znéckterych zakladnich pozadavk na atributy
idedlniho chalify. Rid4 podrobnéji rozebira jednotlivé muslimské vidce své
doby. Sarif Husajn spliiuje podminku kuraj$ovského pivodu,*?® jinak je ale
slabym politikem nevzdélanym v ndbozenstvi a britskym zaprodancem. Mustafa
Kemal , Atatiirk (1881-1938) je silnym a modernim politikem, avSak
beznadéjnym neznabohem. Jemensky imam Jahja (1869-1948) je mimoiadnou
osobnosti se Spickovym naboZenskym vzdélanim a s vysokym moralnim
kreditem, ale jako $i‘ita, byt zajdita,*®® je v praktické rovin& nemyslitelny. Rida
vylucovaci metodou dochézi k tomu, ze neni v soucasnosti k dispozici jakykoliv
piijatelny kandidat.>*

Pro ucel budouci restaurace chalifatu klade Rida diiraz na potiebu zlepSeni
vztahil a spolupraci mezi Turky a Araby, zvlasté témi z Arabského poloostrova.
Na tomto pozadavku lze vysvétlit i Ridova zdanlivé paradoxni podpora
wahhabistim na jedné strané¢ a po jistou dobu urcité sympatie pro nékteré
aspekty kemalismu. V Ridové chapani jsou wahhabisté ortodoxni, Cisty islam bez
piivlastkii. Problémem je ovSem fanatismus a extrémismus mnoha jejich
stoupencil. Kemalisté jsou oproti tomu neznabozi, ale disponuji vojenskou silou,
maji potfebnou energii pro reformy a jsou veskrze modernim hnutim. Ridovi
bylo jist¢ sympatické i1 taZeni proti ,,pokleslym formam* stfismu, spolecné
obéma témto jinak zcela protichidnym smérim. Spojeni nejlepSich vlastnosti
obou skupin by umoznilo muslimiim piekonat krizi, ale Rida je opét realistou a
ptipousti, zZe tuto spolupraci si Ize jen velmi tézko ptedstavit. V kazdém piipade
je ovSem potieba piekonavat rozpory a hledat cestu k jednoté. Restaurovany

chalifat by tedy urCité¢ nemél mit centrum v Istanbulu ¢i v HidZazu, ale mél by

%28 Skute¢nost, ze Rid4 kladl na tento piedpoklad takovy diraz, ptisobi velmi anachronicky,
nebot jiz Ibn Chaldin jej o mnoho set let dfive oznacil za prekonany. Ridd povazoval vztah
KurajSovcd k Arabum za analogicky ke vztahu Arabt k muslimim, tedy ze predstavuji jakési
zdravé jadro. Zaroven vtom nespatfoval tolik kritizovany dynasticky princip, vzhledem
K politické roztfisténosti KurajSovcl. Svoji roli v Ridové pfistupu jist¢ hral i fakt, ze sam
odvozoval sviyj ptivod od Proroka, na coz byl patfi¢né hrdy.

3 Zajdija je pievladajicim §i%itskym smérem v Jemenu. Pro svoji vérouku jsou povaZovani za
umirnény proud $i°y a sunnité na né vzdy nahliZeli se znaénou benevolenci.

%0 ENAYAT, Modern Islamic Political Thought, s. 74.
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sidlit na misté, kde se stretdvaji Arabové, Turci a Kurdové jako klicové
muslimské narody. Jako vhodné mésto navrhuje Rida iracky Mosul.®*

Dilezita je 1 otdzka vzajemného poméru duchovniho a politického
rozméru chalifatu. Chalifat dle Ridy musi mit nepochybné politickou moc,
Vv tomto smyslu zcela odmita “Abd ar-Raziqovu tezi, Ze islam je ve svém jadru
pouze duchovnim nabozZenstvim obdobné jako kiestanstvi. Nicméné hlavnim
smyslem existence chalifatu je byt duchovnim centrem vSech muslimd,
uplatnovat idztihad, tesit véroucné rozpory a dohlizet na nasledovani islamskych
zdsad. Na druhé strané je moc chalify pouze civilni (byt odvozena od
naboZenstvi) a chalifa nedisponuje Bohem posvécenou neomylnosti v otazkach

32 Rida nevold po utvofeni jediného islamského superstatu a jeho

viry.
panislamismus je jednoznacné vice duchovni nez politicky.

Ridovy pozadavky obnovy chalifaitu v reformované podobé nebyly
realistické a je zfeyjmé, Ze si to uvédomoval 1 sam jejich autor a své pojednani
psal jako moralni apel a pfipomenuti idedlniho stavu ve zcela odlisné politické
realité, presné v duchu klasické isldmské teorie politiky. Za situace, kdy neni
mozné obnovit chalifat, je tfeba hledat odpovidajici alternativu v souladu
s pozadavky doby. Zde se rodi mySlenka moderniho narodniho islamského statu.

Jaké byla ptedstava Rasida Ridy o pravnim uspotadéani v islamském state?
Zatimco ve vérou¢nych otazkach byl Rida velmi konzervativni a odpor k uctivani
svétc a dalSim praktikdm ,lidového islamu® jej pifivedl az k podpote
wahhédbovského hnuti, v oblasti teorie prava byl velice pruzny. Ridd nesmirné
kritizoval elitafsky a ztuhly ptistup jednotlivych pravnich Skol a zavrhoval jejich
bezpodminecné nasledovani v ramci taqlidu. Dila ptedstavitelii jednotlivych
madhhabii dle n¢j mohou slouzit pouze jako inspirace, ale nemaji se slep¢
napodobovat.**® Je tfeba navratu ke Koranu a k autentickym hadithiim a hojna

aplikace idztihadu v ptipadé jakékoliv nejasnosti. Za univerzalné platnd mohou

331 Tamtéz, s. 75.

%2 KERR, Islamic Reform, s. 176-178.
33 BADAWI, The Reformers, s. 51.
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byt povazovana pouze ta pravidla, u nichz je nepopiratelnd autenticita a jejich
vyznam je naprosto ziejmy.***

Rida odmitd mnozstvi hadithi jako podvrhii. Dle jeho ndzoru je tfeba na
zéklad¢ idzZtihadu znovu zvazit ty hadithy, které jsou svym obsahem
problematické z teologického ¢i racionalniho hlediska nebo jsou v konfliktu
s obecnymi principy Sariy.**® Dale vydéluje z naboZensky sankcionovaného
okruhu povinnosti ¢lovéka k ¢lovéku (mu‘dmaldt) praktickou kategorii ¢intl, jez
podléhaji dobovému vykladu. Zjednodusené feceno zatimco Prorokovy vyroky
tykajici se vérouky, nabozenskych rituall a etiky jsou jednou pro vzdy zavazné,
jeho prozaické skutky nemusi byt bezpodminecné nasledovany. Rida se blizi
‘Abd ar-Raziqovi, kdyz rozliSuje mezi Muhammadem coby prorokem a
Muhammadem vV jeho svétskych funkcich. Jim oznamend Bozi zjeveni jsou
nezpochybnitelnd, nicméné jako clovék konajici v profannich a politickych
zalezitostech mohl chybovat.33’6

Obecné lIze fici, ze podle Ridy existuje jen velmi maélo Sari‘atskych
pravidel, jez m& moderni islamsky stat zahrnout do své legislativy. DuleZitéjsi
nez konkrétni pravidla jsou cile Sari’y. Tyto cile jsou samoziejmé primarné
odvozeny z obsahu Koranu a sunny, k mnohému vsak leze dospét i racionalnim
uvazovanim a védeckym pozorovanim. Konkrétni pravidla Ize odvodit od jejich
spolecenské prospésnosti (maslaha). Maslaha v klasickém islamu slouzila jako
dopliiujici prostiedek pii vyvozovani pravidel pomoci analogie (gijds),
v modernistickém pojeti gijds v podstaté nahrazuje. Maslaha dle Ridy muize byt
dokonce v urcité situaci upfednostnéna pred konkrétnim koranskym postulatem,
pakliZe by tento postulat v dany moment prinasel spolecnosti ajmu.**’ Rid4 klade
daraz na predpoklad, ze Koran je pro muslimy pfedev§im pevnym orientacnim
bodem a moralnim navodem ustavujicim vSeobecné etické principy (ochrana

Zivota, cti, majetku, dobré chovani k ostatnim aj.). Konkrétni pravidla z n&j maji

34 LOMBARDI, Clark B., State Law as Islamic Law in Modern Egypt. The Incorporation of the
Shari‘a into Egyptian Constitutional Law, Leiden, Boston 2006, s. 83-85.

%5 BROWN, Daniel W., Rethinking Tradition in Modern Islamic Thought, Cambridge 1999, s.
115.

3% BADAWI, The Reformers, s. 53.

%7 LOMBARDI, State Law, s. 87-89.
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vyvozovat kompetentni mudZtahidové racionalni interpretaci v souladu
s aktualnimi socialnimi potfebami.**®

Dle kritiki Rida svoji esencialn¢ utilitaristickou metodou interpretace
Sariy ve svém dasledku zbavuje isldmské pravo mnoha jeho vysostné
islamskych prvkl a poskytuje statu ptiliS volnou ruku v ur€ovani toho, co je
v souladu s islamskym pravem a co nikoliv. Rida namita, Ze v moderni dob¢ maji
muslimové moZnost uplatiovat rzné konstituéni pojistky branici manipulaci
sislimskym pravem, navic zddraziiuje klicovou kontrolni roli ‘ulamd’
kompetentnich v idztihddu.>*

S Ridovymi veskrze liberalnimi postoji v ivahach o islamské teorii prava
ptili§ nekoresponduje jeho ptevazné konzervativni ptistup ke konkrétni aplikaci
prava. V nékterych otazkach je Rid4 vcelku otevieny. V ekonomické oblasti u
n¢j prevladd pragmatismus: kupiikladu pfiméfeny Urok v bankovnictvi
neptedstavuje Koranem zapovézenou lichvu (ribd) a zivotni pojisténi je v jeho
pohledu zcela legitimni. Rid4 se stavi i proti idZmd® klasickych pravnich autorit
na trestu smrti pro odpadlika od islamu v ramei tzv. trestd haddu.**® Sunna nabizi
na tento problém rizné pohledy a hadithy, na nichz je pozadavek trestu smrti
zalozen,** jsou dle Ridy v p¥imé kontradikei s koranskym imperativem nenuceni
Vv nabozenskych zileZitostech (2:256). Stejné jako “Abd ar-Raziq i Rid4 chape
valku proti odpadlictvi (ridda) po Prorokové smrti jako politicky boj v Case
ohrozeni mladé islamské ummy, nikoliv jako boj z divodu odpadlictvi od

nabozenstvi.

*® KERR, Islamic Reform, s. 199-200.

%] OMBARDI, State Law, s. 90.

¥ Hadd (pl. Huddiid, ohrani¢eni) je dle tradiéniho islamského prava trestem stanovenym
Bohem za urcité konkrétni provinéni. V Kordnu se vyskytuji pozadavky na trest po spachani
¢tyt specifickych deliktti — useknuti ruky za kradez, biovani za cizolozstvi, biCovani za kiivé
naieni z cizoloZstvi a trest smrti za ozbrojené piepadeni. Do Sari‘atského trestniho prava byly
zaClenény jesté dalsi tresty nekoranského piivodu, jako biCovani za opilstvi, kamenovani
zenatych a vdanych za cizolozstvi a trest smrti za odpadlictvi od islamu. V moderni dobé bylo
Sari‘atské trestni pravo, beztak v priib&hu historie uplatiiované spise nesystematicky, nahrazeno
novymi trestnimi zdkoniky, ¢erpajicimi inspiraci z modernich evropskych zakoniki. K trestim
haddu blize viz PETERS, Rudolph, Crime and Punishment in Islamic Law. Theory and Practice
from the Sixteenth to the Twenty-first Century, Cambridge 2005, zvlasté s. 53-65; SCHACHT,
An Introduction, s. 175-187.

341 Sahih al-Buchéri, 6878; Sunan an-Nasa’i, 4058 aj.
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Ve vétsine€ praktickych otazek vSak Ridé zastaval dosti rigidni ptistup. Byl
odplrcem zenské emancipace. Boj za ,,osvobozeni® Zeny chépal jako vzpouru
proti muziim, jez nemuze isldmskym spolecnostem piinést nic jiného nez moralni

rozvrat.3*

Ve spolecenském kontaktu byl Rida zastancem tradi¢ni moralky a
odmital ,pfehnané*“ miseni obou pohlavi na veiejnosti. Klasické Sari‘atské
genderové usporadani se striktnim rozdélenim roli v rodiné i spolec¢nosti dle Ridy
davd muslimce vice prav a privilegii neZ ma emancipovanid zépadni Zena.
Zaroven Rida schvaluje tradicni isldmské instituce polygamie i konkubinatu,

® Obhajobou polygamie a

paklize je szenami zachazeno spravedlive.®
konkubinitu jde Rid4 zcela proti modernistickym nézorim Muhammada
‘Abduha a Qé4sima Amina. Konzervativni je Rid4 i ve vétSiné otazek trestniho
prava. Kupftikladu zlodé€ji ma byt v souladu s koranskym ustanovenim ut’ata ruka
(5:38). Ridav liberalismus v principech je tedy v mnoha ohledech v rozporu se
zna¢nou rigiditou v konkrétnich postojich.>**

Za zminku stoji 1 Ridiv postoj k nemuslimim, v némz je rovnéz patrny
odklon od tolerantnich nézort drivéjSich modernist. Rida tvrdi, ze v idealnim
islamském staté maji ndbozenské minority zajiSténu svobodu v nédbozenskych a
komunitnich zaleZitostech a oproti muslimim maji dokonce 1 privilegium délat
véci zapoveézené islamem, paklize tim neskodi spole(:nosti.345 V obecné roving
Ridd deklaruje pomérné vstficny postoj 1 vi€i ,,neabrahamovskym®

1w , 4
naboZenstvim.*

V praktické roviné je vSak Ridovo psani zvlasté z pozd¢jsiho
obdobi plné Gtokii a je v ném ziejmy Ustup od “Abduhovy tolerance. Stoji za
zminku, Ze Rida nevahal Casto pouzivat argumenty nemajici své kofeny v islamu,
cozZ je pro pozd¢jsi islamskou polemickou tvorbu pomérné typické. Jeho kritika
kiestanstvi je proSpikovdna argumenty zapadnich sekularistl, pii kritice zida

Rid4 uplatiiuje zapadni antisemitské stereotypy.347

%2 RIDA, Muhammad Rashid, Renewal, Renewing, and Renewers. In: KURZMAN (ed.),
Modernist Islam, s. 79.

%3 HOURANI, Arabic Thought, s. 239.

%4 BADAWI, The Reformers, s. 54-55.

¥ ENAYAT, Modern Islamic Political Thought, s. 82.

%6 RYAD, Umar, Islamic Reformism and Christianity. A Critical Reading of the Works of
Muhammad Rashid Rida and his associates (1898-1935), Leiden, Boston 2009, s. 312.

%" SOAGE, Rashid Rida’s Legacy, s. 11-14.
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5.3.2 Riduv odkaz

PtestoZze se Rida mezi orientalisty netéSi poveésti ptili§ origindlniho myslitele,
jeho vliv na islamské mySleni 20. stoleti nelze zpochybnit. Al-Mandr mél
mimotfadny ohlas v celém islamském svété a cetl se od Maroka po Javu, od
Kavkazu po Zanzibar. Kupiikladu uvefejnéni arabského piekladu apokryfniho
Barnabasova evangelia (indzil Barnabad) s Ridovym komentafem mélo velkou

348 . ,
Zasadnim se

odezvu a podnitilo mezi muslimy protikiestanskou polemiku.
vSak ukézal pravé odkaz Ridova politického mysleni.

Je pravdou, ze v mnoha ohledech Rida skute¢né pouze opakoval a dale
rozvijel hlavni teze Dzamaluddina al-Afghdniho a Muhammada ‘Abduha. Stejné
jako oni hlasal muslimskou jednotu a o€istu islamu navratem k jeho kofenim a
Gctu k as-salaf as-sdlih, odmital taglid tradicionalistickych ‘ulamd’ a nelegitimni
inovace (bida). V pravni teorii rovnéz kladl diraz na metodu idztihddu a princip
maslahy. Rida si ostatn¢ velmi zakladal na tom, ze pravé on je tim skuteCnym
pokracovatelem obou modernistickych velikant, zvlast¢ “Abduha. Jeho oponenti
mu vSak vy¢itali, Ze si neopravnéné piivlastiiuje “Abduhliv odkaz i tehdy, kdy je
ziejmé, Ze by s nim imam nesouhlasil. Vétsina “Abduhovych zaki po smrti svého
ucitele tihla spiSe k liberdlnimu sekularismu a zdtraziiovala duchovni rozmér
islamu bez politického obsahu (°“Ali “Abd ar-Raziq, Sa°d Zaghlul). Rida byl
zpocatku se svym postojem v egyptské spole¢nosti do znacné miry osamocen a
lze konstatovat, ze zd&dil “Abuhovy konzervativni nepiétele a ptisel o jeho
liberdlni pratele. S postupujicim vékem u Ridy ale vice pfevazoval
konzervatismus a pomalu se nazorové piiblizoval dfive kritizovanym
tradicionalistickym “ulamd’. Neni piekvapivé, Ze v zavéru Zzivota mél urdité
vazby na nové islamské aktivistické organizace v Egypté¢ jako Muslimskeé
bratrstvo (al-Ichwan al-muslimin) ¢i Asociaci muslimskych mladych muzi

(Dzam‘{jat as-5ubbdan al-muslimin, YMMA).**

%% Barnabasovo evangelium je dle nazoru vétiiny badateli pozdnim podvrhem, mezi muslimy
si vSak ziskalo velkou oblibu, nebot’ obraz JeziSe v ném podany zcela odpovida obrazu JeziSe
podanému v Koranu. K Ridovi a Barnabasovu evangeliu podrobné viz RYAD, Islamic
Reformism, s. 213-242.

% BADAWI, The Reformers, s. 67.
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Tento mysSlenkovy posun mél spojitost s politickym a spoleenskym
vyvojem Vv Egypté i za jeho hranicemi. Jestlize na pocatku 20. stoleti Rida
povazoval za nejvétSi hrozbu muslimské wummeé rigidnost konzervativnich
‘ulama’ branicich rozvoji, o dvacet let pozd&ji jiz vidél hor$i nebezpedi
Vv infiltraci isldmu a muslimskych spole¢nosti zapadni kulturou. Dle nazoru
nekterych orientalisti byl Rida spojujicim ¢lankem mezi  islamskym
modernismem a islamskym fundamentalismem reprezentovanym v Egypté i

jinde Muslimskym bratrstvem.>*

Nejtvrdsi nazory se nesou v duchu obvinéni
Ridy z naprostého pokfiveni modernistickych myslenek Afghaniho a ‘Abduha a
posunuti ptivodné osviceného ducha salafismu do roviny zpate¢nického uceni
neschopného celit vyzvam moderni doby.

V teoretické roving Rid4 navazal na Afghaniho a “Abduhovy snahy smifit
islam s modernitou, ale v praxi mél Rida z modernity spiSe obavy. Oproti
ostatnim modernistim mél zdaleka nejmenSi osobni kontakty se Zapadem,
neum¢l zadny evropsky jazyk a v Evropé byl jen jednou krétce. O to vice se vSak
proti Zapadu vymezoval. Pfedeslal tim pozd&si ,,okcidentalisticky* trend
islamského mysleni kritizujici v zajmu vlastni apologetiky spiSe vykonstruovany
obraz Zapadu nez jeho redlnou podobu. Raciondlni kritiku zde ¢asto nahrazuje
vykonstruovany ideologicky diskurz, jakési obdoba zédpadniho orientalismu.***

Nebylo by jisté¢ spravedlivé vinit Ridu za vinu fundamentalismu a
extremismu, jeZz se v poslednich desetiletich zasdhla islam, nicméné faktem

zustava, ze nasméroval islamsky modernismus smérem k Muslimskému

bratrstvu,®*? které jej ptetvorilo v politicky isldm, jenz pak Sel dale vlastnim

%0 SHEPHARD, The Diversity, s. 74.

%1 WAARDENBURG, Jacques, Reflections of the West. In: TAJI-FAROUKI, NAFI (ed.),
Islamic Thought, s. 266.

%2 Muslimské bratrstvo zalozil roku 1928 v Isma“iliji spolu s nékolika spole¢niky mlady ugitel
Hasan al-Banna’ (1906-1949). Béhem nékolika let organizace ziskala mezinarodni charakter a
do dnesnich dnii zlstala nejpocetnéjSim a nejvlivnéjs§im islamistickym hnutim na sveéte.
Muslimské bratrstvo efektivné propojilo reformisticky apel na navrat ke kofenim viry
s politickou agitaci a vSestrannou socialni a charitativni ¢innosti. V pribéhu svych dé&jin proslo
hnuti celou tadou promén, rozstépilo se na umimeéné a radikalni frakce a vztahy jeho
jednotlivych odnozi v riznych zemich s vladnimi rezimy byly diferenciované. V Egypté se po
desetiletich ptisobeni nejprve v ilegalité, poté v pololegalité dostalo hnuti po demokratickych
parlamentnich a prezidentskych volbach v letech 2011-2012 k moci, v roce 2013 vsak bylo
odstaveno armadnim pievratem a nyni Celi jeho ¢lenové tvrdé perzekuci. Za klasickou praci

130



vyvojem. Dzamal al-Banna trefn€ prohlasil, Ze Rida byl , méné revolucni nez
Afghdni a méné intelektudalni nez “Abduh, ale nabidl Hasanovi al-Bannd takovou
verzi salafismu, na niz mohl budovat“>*® Zatimco Ridovi predchidci chtéli
(tfebas nepfiznan¢) modernizovat islam, Ridovym ndasledovnikiim uz §lo o to
islamizovat modernitu.

Rida disledné trval na tom, Ze politickd autorita v islamu ma plvod
Vv Bozim zakonu. Tato autorita vSak v jeho teorii neptfedstavuje neomezenou
teokracii, ale je svétskou moci, ktera nema patent na neomylnost a je
kontrolovana reprezentanty komunity. Politické, vojenské ¢i spravni zalezitosti
jsou teoreticky otevieny legislativnim zménam. V mnoha ohledech tedy Rida
zastaval podobné pozice jako sekularisté typu “Abd ar-Raziqa, jez tak tvrdé
kritizoval. Vehementni diraz na maslahu vsak v Ridové podani nevedl
k liberalizaci islamskych pravnich norem. Mnozi pozdé&jsi konzervativni “ulamd’,
kteti na Ridu navazali (Jusuf al-Qaradawi, Muhammad al-Ghazali) se také
vyznacuji relativni pruznosti v teorii a naopak pomérnou rigiditou v oblasti
konkrétnich norem. Muslimské bratrstvo jako politické hnuti potom jednoznaéné
navazalo na Ridovu tezi o restauraci chalifatu, v jejich ideologii se vsak
Z chalifatu stavd moderni isldmsky stat. Tato ideologie vSak nese mnohem

vvvvvv

totalitarismu.®*

K historickym a ideologickym kofenim Muslimského bratrstva se povazuje MITCHELL,
Richard P., The Society of the Muslim Brothers, New York 1969.

%3 SOAGE, Rashid Rida’s Legacy, s. 3.

%4 Teoreticky vrchol radikalniho kiidla islamského fundamentalismu dodnes ptedstavuje dilo
Sajjida Qutha Milniky na cesté (Ma‘dlim fi at-tarig), jez jeho autor napsal b&hem své internace
egyptskym Nasirovym rezimem v letech 1954-1964. Nyni je tato klasické prace k dispozici jiz i
v ¢esting v prekladu Milose Mendela (2013).
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6 ZAVER

Ptedchozi tadky nastinily zékladni obrysy ideového svéta islamského
modernismu v Egypté¢ za pomoci analyzy mysleni a aktivit nékolika jeho
nejvyznamnéjSich  pfedstavitell. Kromé vSestranného reformniho  usili
zt€lesnéného piedeviim v osobé Muhammada “Abduha zde byla vénovana
zvlastni pozornost zenské otdzce a politické teorii z pohledu islamského
modernismu. PfestoZe okruh osobnosti 1 témat, kterym se prace vénuje, je
relativné omezeny, lze na ném prezentovat jistou obecnou typologii mysleni
charakteristickou pro islamsky modernismus nejen v egyptském prostiedi, ale i
Vv SirSim islamském svéte.

Isldamsky modernismus v Egypté reagoval na politicky, ekonomicky a
Vv neposledni tad¢ kulturni vliv Zapadu na islamsky svét. Modernisté citili
potiebu vyporadat se s hlubokou krizi své spole¢nosti v ramci vlastniho
naboZenského, kulturniho a ideového ramce, aniz by se pii tom bezpodminecné
uzavirali podnétim pfichdzejicim ze zdpadni civilizace. Aktudlni ndboZenskou a
spoleCenskou praxi namnoze vnimali za piekonanou, Skodlivou a Vv nemalo
ptipadech se ptimo pfticici skutecnému duchu isldmského nabozZenstvi. Odmitali
rizné po staleti predavané hodnoty a tradice a hlasali ocisténi spolecnosti
navratem k jejim duchovnim kotenim, ke Kordnu jako Bohem zjevené knize.
Navzdory zapadnim kritikim odmitali vidét v isldmu piekdzku spolecenského
pokroku, naopak velkou cast fenoménti moderni civilizace chapali jako zcela
kompatibilni s isldmem. Kofeny mnoha modernich ideji, fenoménl a instituci
nachazeli v piivodnim jadru islamu, jez dle nich bylo v pribéhu islamskych d&jin
piekryto masivnimi ndnosy Skodlivého balastu. MySlenku harmonie islamu a
moderni civilizace nejlépe vyjadiil “Abduh ve svém slavném vyroku: ,, V Parizi
jsem videl islam, ale nevidél jsem Zadné muslimy. V Egypte jsem videl muslimy,

e 355
ale nevidel jsem islam.

%5 ABDUL RAUF, Imam Feisal, Defining Islamic Statehood. Measuring and Indexing
Contemporary Muslim States, New York 2015, s. 51.
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Pfes zjevny obdiv k mnohym aspektim moderni zapadni civilizace
nechtéli modernisté Zapad jednoduSe kopirovat ve smyslu zavrzeni vlastnich
kotfenli. Byli si vSak védomi skutec¢nosti, ze k nastoupeni cesty civiliza¢niho
pokroku je tieba zasadné reinterpretovat tradi¢ni chapani mnohych islamskych
postulati. Zakladnim charakteristickym rysem isldmského modernismu byl
vyrazné vétsi dliraz na nadCasové etické normy obsazené v Koranu a v piikladu
proroka Muhammada oproti strohym ¢asové podminénym pravnim nafizenim.
Byl nachdzen novy kontext jednotlivych koranskych verSi a isldm se
vV modernistickém pojeti stdval pruZnym naboZenstvim odpovidajicim na
pozadavky moderni doby. To sebou neslo piijeti modernich véd a ideald
vSeobecného pokroku, pozadavek reformy systému vzdélavani a jeho
zptistupnéni Sirokym masam, vyzvy k intelektudlnimu probuzeni i apely na
zlepSeni postaveni zen ¢i ndbozenskou toleranci. I nezaujaty pozorovatel vidi, Ze
tyto vyzvy byly postaveny na solidnich koranskych zdkladech. Islamsky
modernismus nelze hodnotit jako ve svém disledku tstup ze zdsadnich postulatt
islamu, ale jako snahu o kreativni reinterpretaci zakladnich zdroji tohoto
nabozenstvi. V tomto ohledu by na isldam nemélo byt nahlizeno jinak neZ na
ostatni velké ndbozenské systémy, v nichz je pfitomnost modernich reformnich
proudil chapana jako plné legitimni a autenticka.

Na druhou stranu nelze zastirat, ze zna¢na ideova otevienost a flexibilita
je v islamském modernismu zaroven provazena i jistou nesystemati¢nosti, jez se
projevuje zvlasté v ne zcela jasné metodologii modernistt. Jejich koncentrace na
dosaZeni aktudlniho pozadovaného cile, bez ohledu na vytyceni pevnych metod
postupu Kk tomuto cili, je jednou z nejvétSich slabin islamského modernismu.
Isldamsky modernismus vyty¢eny Dzamaluddinem al-Afghanim a pfedevSim
Muhammadem Abduhem tak zachoval nesoustavny odkaz, coZ se zcela zasadné
projevilo pfedevsim ve sporu o dalsi sméfovani ummy V politické oblasti, ale i
jinde. V ramci islamského modernismu nebylo vytvofeno jednolité vnitiné
homogenni hnuti, jez by sdilelo jednoznany komplexni program reformy
spole€nosti a dbalo na zachovani a Siteni kli¢ovych modernistickych myslenek a

jejich prosazeni v praxi (nejblize k tomuto méli indicti modernisté).
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Islamsky modernismus v Egypté vyvrcholil ve dvacatych letech 20. stoleti
spolu s vydanim °Abd ar-Réaziqovy knihy Isldm a zdklady viddy a rovn&z knihy
Taha Husajna O predislamské poezii (Fi as-sir al-dzahili, 1926), jez obé
vyvolaly velmi bouflivou konzervativni reakci, jez ptedznamenala celkovy ustup
liberalniho racionalismu na egyptské intelektualni scén€. Od tficatych let je
patrny piiklon k autoritativnéjSim a méné tolerantnim ideovym smérim
quasisekularniho nacionalismu, jakoz 1 k ndboZenskému fundamentalismu
ztélesnénému hnutim Muslimskych bratii, byt 1 v této dobé stale plsobi ve
vyznamnych pozicich nékteré vynikajici modernistick¢é osobnosti (Mustafa al-
Maréaghi, Mustafa “Abd ar-Raziq, Mahmud Saltat). V disledku skutednosti, Ze
isldamsky modernismus piedstavoval vysoce intelektudlni smér a s urcitou
vyjimkou na né&j navazan¢ho feministického hnuti postradal jednoduché recepty
doprovazené tidernymi hesly, nemohl v dobé spolecensko-politické krize G€inné
konkurovat populismu nacionalisti a islamskych fundamentalisti, navic pfi
absenci vlastni koherentni politické ideologie.

V padesatych a Sedesatych letech v obdobi vlady Dzamala “Abd an-Nasira
(1918-1970), jenz se opiral o quasisekularni ideologii arabského nacionalismu,
dochazi k celkovému oklesténi svobod v Egypté, coz ve svém dusledku mélo
neblahy vliv na tvlir¢i mysleni jako takové. ,,Oficialni* isldm se dostava pod
striktni  kontrolu autoritativniho rezimu, jenZ nabozenstvi vyuziva zcela
utilitaristicky a pragmaticky k legitimizaci svych krokt. Néktera moderniza¢ni
opatfeni ze strany Nasirovy vlady souznéla s nckdejSimi idedly islamskych
modernistl a na pielomu padesatych a Sedesatych let dochazi k jisté, byt’ nikoliv
bezproblémové, symbidze mezi rezimem a modernistickym rektorem al-Azharu
v letech 1958-1963 Mahmiidem Saltatem. Saltut se stal jakousi vlajkovou lodi a
zarukou naplnovani etického néaboZenského odkazu v éfe prekotnych
spole¢enskych zmén.**®
Ve svém disledku vSak obdobi Nésirovy diktatury vedlo k utlumeni

kreativniho ndbozenského mysleni. Dodnes se na egyptské nabozenské scéné

%0 K zivotu a dilu této vyznamné osobnosti moderniho isldmského mysleni viz ZEBIRI, Kate,
Mahmiid Shaltiit and Islamic Modernism, Oxford 1993; “IMARA, as-Sajch Saltit.
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neobjevila osobnost reformisty srovnatelné myslenkové hloubky a interpretacni
odvahy a zaroven “dlima t&siciho se obecnému respektu, jakym byl Saltat. Od
pocatku sedmdesatych let doslo za rezimi Anwara as-Sadata (1918-1981) a
Husniho  Mubaraka  (1928) Kk zietelnému odklonu od  Nasirovych
quasisekularizacnich opatteni a isldm opét pln€ vstoupil do egyptské politické
arény. Sadat 1 Mubarak se priklonem k socidlnimu konzervatismu snazili
uspokojit lidové masy a vzit vitr z plachet silicimu islamskému fundamentalismu
Vv jeho rtiznych podobach. Zaroven se sporadickymi ad hoc liberalizaénimi kroky
snazili uspokojit zapadni spojence a nepocetné stoupence obCanské spolecnosti
v Egypté. Absence jasné koncepce ve vztahu k isldmu ptevlada i v soucasném
obdobi restaurace diktatury po kratkém egyptském experimentu s demokracii
v letech 2011-2013. V ramci obecné konzervativniho spolec¢enského trendu se na
ptednich pozicich egyptské ndbozenské hierarchie sice misty objevuji umirnéné
pragmatické osobnosti typu nékdejsiho nejvyssiho mufitho (v letech 1986-1996)
a rektora al-Azharu (v letech 1996-2010) Muhammada Sajjida Tantawiho
(1928-2010), nicméné je nelze oznacit za myslitele koncepcné rozvijejici odkaz
modernismu ochotné ,,jit proti proudu®.

Isldamsky modernismus se tedy v dlouhodobé perspektivé nestal
dominujicim smérem islamského mySleni v Egypté. Presto by bylo chybou
povazovat tuto ideovou tendenci za naprosté fiasko. Mnoho z modernistickych
tezi se stalo obecné pfijatelnych a pfijimanych, jako napiiklad idea
spolecenského pokroku, ndbozenstvi jako zdroje Stésti na tomto svété ¢i apel na
¢inorodou tvorivost. V zcela praktickych otazkach byly uspéchy smiSené, coz se
nejpregnantnéji odrazi v rozpacitém vyvoji zenské otazky v Egypté. Masivni
pfitomnost Zen na univerzitich je dnes povazovéana za zcela pfirozenou a ani
nejvétsi konzervativei mezi ‘ulamd’ nezpochybiiuji pravo Zeny na vzdélani. Zeny
se v Egypté staly pfirozenou soucasti vetejného prostoru a stale vice z nich se
zapojuje do pracovniho procesu a buduje své kariéry. V oblasti Zzenského odévu,
jenz hral tak vyznamnou roli v modernistické argumentaci, vSak po vSeobecném
,odhaleni, jimz se vyznaCovala pfedev§im Nésirova éra, nasledoval navrat ke

konzervativnéjSim formédm odévu. Nigab halici oblicej se pod vlivem
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puritanského islamu proudiciho z Arabského poloostrova stal béznou, byt stale
zatim nikoliv dominantni soucasti obrazu egyptské ulice, jakkoliv soudit iroven
readlné emancipace Zen na zadklad¢ stupné jejich zahaleni je zcela oSidné a
zavadéjici. Vypovidajici jiz vSak je skutec¢nost, ze v otazce reformy rodinného
prava ve prospcch spravedlivéj$iho uspotfadani pro Zeny se v prab&hu 20. stoleti
podatilo dosdhnout jen zcela minimélniho pokroku. Silné konzervativni verejné
minéni i pfevazujici vrstva “ulamd’ i nadale povazuje tradi¢ni pravidla rodinného
uspotadani za thelny kamen, na némz egyptska spolecnost stoji.

Dlouha desetileti diktatury 1 zjevny nartist fundamentalistickych tendenci 1
obecného socidlniho konzervatismu egyptské spolecnosti ptili§ nepialy svobodé
mySleni a kreativnimu rozvoji modernistickych myslenek. Pfesto se v druhé
poloving¢ 20. stoleti objevilo né€kolik vyraznych osobnosti navazujicich na
islamsky modernismus ¢i nékteré jeho aspekty. Mezi né patfili pfedevSim
odvazny odpirce fundamentalistickych tendenci V egyptské spolecnosti
Muhammad Sa“id al-“ASmawi (1932-2013), levicovy humanista a mlad$i bratr
zakladatele Muslimského bratrstva Dzamal al-Banna (1920-2013), proponent
hermeneutického pfistupu k interpretaci Koranu Nasr Hamid Abu Zajd (1943—
2010), kriticky intelektual Hasan Hanafi (1935) ¢i l1ékatka a bojovnice za prava
7en Nawal as-Sa“dawi (1931). Idealy a postoje t&chto originalnich myslitel{ jsou
velmi dobfe zndmy zapadnim orientalistim a stoupencim dialogu s isldmem,
jejich realny vliv na masy Egyptani je vSak zanedbatelny, navic se pro
myslenky, jez v pribéhu svého zivota hlasali, dostali pod enormni tlak, at’ jiz ze
strany piedstaviteldi rezimu, konzervativnich ‘ulamd’ &i islamskych extrémisti
(riziko atentatu, kariérni problémy, nuceny exil). O mladsi generaci
progresivnich egyptskych islamskych myslitelt neni dnes prakticky slyset.

Zékladni ideové vychodisko isldmskych modernist, tedy tvrzeni, Ze
soucasti feSeni vleklé krize islamského svéta neni nekritickd napodoba Zapadu,
ale reforma stavajici islamské praxe, vSak stale plati. Isldm do dnesnich dnt hraje
pfedev§im ve spolecnostech arabského Blizkého vychodu, ale i mimo tento
region, nanejvys vyznamnou roli v socidlnim 1 individudlnim Zivoté tamnich

obyvatel. Je zfejmé, Ze zadna zésadni zména v mentalit€ spolecnosti se
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neodehraje mimo ideovy rdmec isldmského nabozenstvi. Aktualni dusiva
politicka a spolecenska situace v Egypté 1 dalSich zemich islamského svéta
ovSem skute¢né¢ reformnimu néboZenskému mySleni nenahrava. Neni viibec
nahodou, Ze nejpronikavéjsi, nejodvaznéjsi a nejprogresivngjsi islamsti myslitelé
soucasnosti piisobi ve svobodném prostfedi zapadnich univerzit, kde prezentuji
mnohdy velmi zajimavé a svézi pristupy k problematice spjaté s tillohou islamu
vV moderni a postmoderni spolecnosti. Kdy a zda viibec se podati dostat jejich

myslenky do SirSiho povédomi v islamském svéte, vSak ziistava velkou otdzkou.
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8 SUMMARY

This dissertation deals with the topic of Islamic modernism in Egypt as a school
of thought calling for religious and social reform. This intellectual current was
particularly significant in Egypt over several decades in the late 19th century and
early 20th century. Attention is paid to a relatively narrow, yet representative
group of thinkers who by their thought and activities helped to shape the
intellectual history of modern Egypt and modern Islam as such. The main reason
for writing this thesis was the fact that the varied intellectual world of modern
Islam was mostly omitted in Czech scholar environment, with the obvious
exception of Islamic fundamentalism and its extreme variants. This work is
devoted to analysis of Islamic modernist approaches that addressed the issues
arosing in Egypt along with modernity, focusing in detail on the points where the
Islamic modernists parted with some crucial norms and standards which have
been for centuries an integral part of theology and jurisprudence in classical
Islam, so they would be able in their reinterpretations to achieve harmony
between Islam as a religious system revealed by God and current requirements
implied by dynamic modernity. Special emphasis in the dissertation is placed on
the area of political theory and women's emancipation issues.

Islamic modernism was both a theoretical school of thought and a current
with a considerable overlap to social practice. It exhibited itself both in
challenging philosophic treatises and "prosaic" reform activities in various fields.
Out of this complexity and the complicity of the topic and the overlaps between
religious theory and social practice it is evident that this work is
methodologically positioned somewhere between historiography and religious
studies. In the case of a large number of works in the field of Islamic studies it is
a fairly typical approach and in many cases the only one possible.

The main hypotheses on which this dissertation was designed are:

1) Islamic modernism contains within itself two seemingly contradictory
standpoints. On the one hand it calls for a return to the original roots of

Islam, namely the Quran and the example of Prophet Muhammad, and on

147



2)

3)

the other hand it deliberately accepts modernity and the ideal of societal
progress far beyond mere acceptance of Western technical and material
achievements. This paradox of Islamic modernism is solved by identifying
the "real", ie properly understood and practiced Islam with the progress
and the values and institutions of modern civilization.

Islamic modernists understood the Quran as a book revealed by God and
that status was never questioned by them. Their reasoning was based on
the reinterpretation of Quranic text, emphasizing timeless ethical values it
contained, at the expense of time-dependent legal rules. They advocated
reform or at least partial release of some outdated norms of Islamic law
and they vehemently refused harmful "un-Islamic" traditions. Although
the influence of some Western values and ideas on Islamic modernism is
indisputable, the core of most modernist ideas is clearly Islamic.

Despite the above mentioned common ground, Islamic modernism in
Egypt was a very heterogeneous movement built on somewhat
unsystematic foundations. The openness and flexibility of modernist
thought mean at times in some respects a certain vagueness. This is
reflected especially in the debate on the future political direction of the
Islamic ummah, when the Egyptian modernism split into two largely
contradictory branches, one tending to liberal secularism, the other

towards Islamic fundamentalism.
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