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1 UVOD

Kdyz dne 21. ¢ervence roku 1798 francouzské vojsko vedené Na-
poleonem Bonapartem (1769-1821) béhem legendarni ,bitvy u py-
ramid“ na hlavu rozstfilelo egyptskou mamlickou jizdu, byl to pro
obyvatele Egypta $ok. Vladnouci vrstva mamlukd predpokladala,
Ze pro ni nebude problém ,franské“ vetrelce porazit a vyhnat, tak
jako jejich predci pfed vice nez pll tisiciletim vyhnali ze zemé na
Nilu kfizacké armady. O technologickém a spole¢enském pokroku
v Evropé béhem uplynulych staleti egyptsti vladci ani jejich poddani
mnoho netusili a vlastné je ani pfiliS nezajimal. Modernita tak dle
tradi¢niho podani do Egypta a potazmo islamského svéta jako tako-
vého vstoupila ne¢ekané za velmi dramatickych okolnosti.

Byt nelze jakkoliv snizovat praktické (oboustranné) dopady
Napoleonovy ,egyptské expedice®, pfesto vSak jde predevSim
o symbolicky meznik, jez méa klasicka historiografie tolik v oblibé.
Proces modernizace a spoleC¢enskych zmén v Egypté i jinde totiz
probihal svym zplsobem i pfed timto datem a v mnoha ohledech
se jednalo o pomaly, kontinualni proces. Revizionisticky trend vidi
pocatky kapitalistické ekonomiky a proreformniho mysleni v doma-
cich intelektualnich zdrojich a napojeni na svétové trhy jesté pred
Napoleonovou invazi s kofeny sahajicimi az do poloviny 18. stoleti.
Pravdou ovSem je, Ze islamsky svét ucinil vyrazné odliSnou historic-
kou zkuSenost nez zdpadni civilizace.? Ve staletich, v nichZ v Evropé

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

2V této praci se nevyhybam pouZzivani terminl isldmsky svét ¢i islamska civilizace
s plnym védomim toho, Ze se z odborného hlediska jedna v podstaté o nekorektni
a fakticky nespravné zjednodusujici oznaceni politicky a kulturné zna¢né hete-
rogenniho geografického prostoru (Citajiciho v souGasnosti zhruba padesat statd
od Senegalu na zadpadé po Indonésii na vychodé a od Kazachstanu na severu po
Komorské ostrovy na jihu), v némz se vétsina populace hlasi k ur¢ité formé islamu
s americkym odbornikem na déjiny isldmu Irou M. Lapidusem (nar. 1937) hovotit
o existenci riznych isldmskych spoleénosti, jez se utvofily v priibéhu historie
jako produkty interakce jednotlivych regionalnich spole¢nosti s arabskymi, resp.
obecné blizkovychodnimi vlivy. Moderni islamské zemé jsou potom produkty
interakce téchto historickych isldamskych spolecnosti s evropskymi (zapadnimi)
vlivy. Rozdily v politicko-pravnim systému, spolec¢enském uspotradani a celko-
vych kulturnich pomérech v modernich islamskych zemich plynou jak z rozdild



probihala postupné renesance, reformace a osvicenstvi a odehra-
valy se procesy vedouci k primyslové revoluci a vzniku kapitalismu,
prozival isldmsky svét dle ustaleného narativu po skonéeni svého
szlatého véku“® obdobi stagnace aZ upadku. Davody tohoto lGpad-
ku, ktery samoziejmé probihal v jednotlivych zemich isldmského
svéta rlznym tempem, nejsou dodnes jednoznac¢né objasnény.
Nepochybné se jednalo o kombinaci mnoha rznych faktor(. Zapad
postupné islamsky svét dohanél a pfedhanél, az nad nim politicky
a ekonomicky zcela dominoval.*

Isldamsky svét po staleti si jisty svoji moralni nadfazenosti na
tuto skutecnost reagoval zprvu vcelku liknavé, pficemz za hlavni
problém bylo pokladano prohlubujici se zaostavani na bitevnim
poli. Nejprve se tedy muslimsti vladci snazili o dil¢i reformy ve
vojenstvi, posléze v administrativé. Je$té pred Napoleonovou invazi
uskute¢nil osmansky sultan Selim Ill. (1761-1808) reformni kroky
ve snaze o modernizaci armady a hospodafstvi za pomoci povola-
nych evropskych expertl, aniz by si uvédomoval zasadni socialni
promény, k nimz na Zapadé doslo.5 Brzy zacalo byt ziejmé, Ze kli¢

mezi plGvodnimi historickymi isldmskymi spole¢nostmi, tak z rozdild 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 Zéapad
¢i zapadni civilizace (rovnéz znaéné problematické) v této monografii pouzivam
v souvztaznosti ke geografickému prostoru zdpadni a stfedni Evropy, pfipadné
Spojenych statd americkych, pficemz nékdy (ne v8ak nutné) zde mohou slouzit
i k vymezeni nékterych sociélnich jev(, instituci ¢i kulturnich projevl odlisnych
od paralelnich jevl v ,islamském svété“. Zvlasté po roce 2001 relativné populérni
uvahy o anticko-Zidovsko-kiestanskych kofenech Zapadu, pfipadné o isldamu jako
jejich antitezi, véak nechavam v této praci zcela stranou.

3 Jako tzv. zlaty vék isldamu byva oznacovano obdobi pfevaZujiciho védeckého, eko-
nomického a kulturniho rozkvétu islamské civilizace. Muslimové v nédvaznosti na
feckou, perskou ¢i indickou védu spolu s vlastnim origindlnim ptinosem dosahli
pozoruhodnych Uspéchi na poli filozofie, matematiky, astronomie, |ékafstvi, che-
mie/alchymie, geografie, kartografie, botaniky, zoologie a v fadé dalSich obord.
Lze se setkat s rGznymi - opét spiSe symbolickymi - ¢asovymi vymezenimi, nej-
Gastéji byvaji udavana léta 786 (nastup cabbasovského chalify Haruna ar-Ragida)
az 1258 (vyplenéni Bagdadu Mongoly). Blize viz napf. LOMBARD, Maurice, The
Golden Age of Islam, Princeton 2004.

4 Ke stagnaci islamského svéta a zaostavani za Zdpadem v ¢estiné blize viz
KROPACEK, Lubo$, Duchovni cesty isldmu, Praha 1993, s. 208-219; LEWIS,
Bernard, Déjiny Blizkého vychodu, Praha 2007, zejm. s. 252-259.

5 K reformam Selima lll. viz GOMBAR, Eduard: Moderni d&jiny isldmskych zemi,
Praha 1999, s. 38-46; MALECKOVA, Jitka, Reformy Selima Ill. a po&atky pfechodu
od feudalismu ke kapitalismu v Osmanské Fisi. In: Historicky ¢asopis 34, 1986, 1,
s. 64-82.



k zdpadnimu Uspéchu nelezi pouze v dil¢ich reformach. Navic rapid-
né narlstala mira kulturniho ovliviiovani muslimi ze strany Zapadu
a tuto skute¢nost bylo tfeba néjak uchopit a reflektovat. Vrstva
nové vznikajicich sekuldrnich elit ve své vétsiné prejimala zapadni
Zivotni styl a kulturni navyky a povazovala postupnou “westerni-
zaci” svych spoleénosti za pfirozeny a v podstaté Zadouci proces.
Oproti této vrstvé existovaly Siroké masy vedené konzervativnimi
nabozenskymi vidci, ktefi Ipéli na zachovani staletimi provérenych
domacich tradic a odmitali z podstaty modernizaci a zapadni vlivy,
ptipadné byli ochotni akceptovat pouze rizné praktické védecko-
-technické inovace, ale jakékoliv zmény spole¢enského ¢i rodinné-
ho Zivota odmitali.

Tématem této knihy je vSak dal$i z reakci, jez se mimo ramec
nastinéné dichotomie v souvislosti se zapadnim impaktem objevila.
Dominovala ji idea, Ze aktualni ndbozenskd a spoleenska praxe
vyzaduje reformu, na druhé strané vSak islam jako naboZenstvi,
paklize spravné pojaty, pfedstavuje 1ék na neduhy, jimzZ isldamsky
svét Celi. Zastanci této reakce nepovazovali vSechny myslenky, jez
prichazely ze Zapadu za a priori Spatné a nekompatibilni s islamem,
odmitali rovnéz ovSem Zéapad slepé napodobovat. Nemalo z doma-
cich hodnot a tradic, byt po staleti nabozensky zdlvodriovanych,
pfitom povazovali za $kodlivé a pravému duchu islamu se pficici.
Zakladnim rysem islamského modernismu, jak je tento smér v knize
nazyvan, je snaha o néavrat ke kofenlim islamu a zaroven prehodno-
ceni toho, co je na zdpadni modernité hodnotné a co nikoliv. Islam-
sko-modernistické myslenky se s rlznymi dlirazy a v rizné podobé
objevily na mnoha mistech rozsdhlého islamského svéta. Nejvice
vSak byly rozvinuty pravdépodobné v Egypté, kde po nékolik deseti-
leti na pfelomu 19. a 20. stoleti predstavoval islamsky modernismus
velmi vyznamnou intelektualni tendenci. Posléze vSak ustoupil do
pozadi mimo jiné ve prospéch islamského fundamentalismu, jiné
vétve reformniho islamu, kterd ovSem oproti modernismu mnohem
vice neZz na navratu k duchu plvodniho isldmu programové Ipéla
na navratu k rigidnimu ¢teni islamskych posvatnych prameni a po-
stupné se stavala hlavnim vyzyvatelem vladnoucich rezim( v Egypté
i v dalSich zemich. Dnes v dobg, kdy isldamsky svét, a zvlasté region
Blizkého vychodu, ¢eli fadé vyzev a krizi, se v§ak opét ¢astéji obje-
vuji hlasy promyslejici zplsob, jakym mohou muslimové kreativné
navazat na modernistické tendence a vétSinové se pfiklonit k takové



interpretaci islamu, jez by jim umoznila vSestranny politicky, spo-
le¢ensky a ekonomicky rozvoj se sou¢asnym respektem k mistnim
naboZenskym a kulturnim kofendm.

Poznémka k transkripci a koranskym citacim

Pro prepis arabskych jmen, nazv( a slov do ¢estiny je v praci uzito
zjednoduseného zplsobu transkripce obdobné jako v knize Lubose
Kropatka Duchovni cesty islamu (Praha 1993), s tim rozdilem,
ze hrdelnice cajn (,*“) je disledné zapisovana i na zaéatku slov.
V pfepisech je zasadné vychazeno z vyslovnosti moderni spisovné
arabstiny, nikoliv z egyptského dialektu (napfiklad Dzamal misto
Gamal). Vyjimku v transkripci predstavuji nékteré nazvy zdomacnélé
v ¢estiné (naptiklad Koran misto al-Qur’an, Kahira misto al-Qahira).
Rovnéz jména osob blizkovychodniho plvodu plsobicich na Zapadé,
a pisicich v evropskych jazycich, uvadim v jejich ,westernizované*
podobé (napftiklad Leila Ahmed misto Lajla Ahmad). Pocateéni
pismena arabskych jmen a nazvl jsou psana velkym pismenem,
ackoliv arabstina velkd a mald pismena nerozliSuje. V textu je ¢as-
tokrat odkazovano na koranské pasaze jejich ¢iselnym zafrazenim.
Prvni Cislo ptedstavuje koranskou stru (kapitolu), ¢islo za dvojtec-
kou predstavuje konkrétni vers. Cisla versl jsou uvadéna v souladu
s oficidlnim egyptskym vydanim z roku 1923. Veskeré koranské
citace jsou v ceském prekladu lvana Hrbka z roku 1972.

1.1 Islamsky modernismus — vymezeni pojmu

Snahy o precizni definici jednotlivych myslenkovych smérd a hnuti
v modernim isldmu komplikuje jejich zna¢na vnitini diverzita, rGzné
ideové presahy a celkové obtiznd jednoznacna kategorizace konkrét-
nich postoju. Islamologicka terminologie je tak v mnoha ohledech
relativné neustalena a problematicka. To plati nepochybné i pro
téma této knihy - islamsky modernismus. Tento termin je plvodné
ryze vnéjsim orientalistickym oznacenim pro soubor ideji a reform-
nich snah, jimiz jejich hlasatelé reagovali v isldmském prostfedi za
pouziti islamské argumentace na vyzvy moderniho svéta. V orien-
talistickém diskurzu bylo zvlasté v minulosti uzivani terminologie



vztahujici se k tomuto sméru a jeho pfedstavitelim dosti nejed-
noznaéné a rozkolisané.® Ani dnes nepanuje mezi odborniky plné
shoda na tom, jak islamsky modernismus pfesné ohranicit ¢asové
i my$lenkové. Existuje i moznost uziti odli§né terminologie (reformni
islam, intelektualni reformismus, osvicensky isldm aj.). Dle nazoru
autora této knihy je v8ak termin isldmsky modernismus pro dany
soubor ideji a jejich nositell sice nedokonaly, pfesto nejvhodnéjsi.

Z islamologického pohledu lze islamsky modernismus oznacit
jako Siroky a nesourody intelektualné reformni proud islamu, jehoz
hlasatelé usilovali (usiluji) o obhajeni platnosti islamského nabozen-
stvi a jeho hodnot tvafi v tvaf dynamické modernité. Do znaéné miry
je isldmsky modernismus reakci na zfetelny védecky a spole¢ensky
pokrok v Evropé béhem novovéku, ktery postupné vyustil v pribéhu
19. stoleti v jednoznaénou evropskou vojenskou, politickou a eko-
nomickou dominanci nad islamskym svétem. Tato dominance nasla
své vyvrcholeni v podobé evropského kolonialismu a imperialismu,
a kromé jiného pfinasela masivni import zapadni kultury do islam-
ského prostfedi. Konfrontovani s modernimi idejemi, hodnotami
a fenomény, jakymi byl kupfikladu konstitucionalismus, naciona-
lismus, obéanska spole¢nost, nabozenska svoboda, moderni véda
a zplsoby vzdélavani ¢i otdzka emancipace Zen, hledali islamsti
modernisté odpovédi a recepty na odvraceni Upadku muslimskych
spolec¢nosti ve vlastnim ddvérné znamém nabozenském a hodnoto-
vém systému. Modernisté odmitali ,westernizaci“ v podani elitnich
vrstev muslimU, ochotnych opustit své ndbozenské a kulturni kofeny.
Neméné odmitavé se vSak stavéli i ke konzervatismu tradicionalistd,
ktefi zavrhovali a priori veSkeré vydobytky moderni doby a podnéty
prichazejici z nemuslimského prostredi.

Sami islamsti modernisté se pfirozené neoznacovali za islamské
modernisty. Nechapali se ve své vétSiné jako nékdo, jehoz cilem je
ménit podstatu islamu a ptizplsobovat jej pozadavkim moderni
doby. Naopak vystupovali jako pravovérni muslimové, jejichz ukolem

¢ Viz dnes jiz naprosto prekonané schéma egyptsko-francouzského sociologa
Anwara °Abd al-Malika (Anouar Abdel Malek, 1924-2012) délici moderni mysleni
v islamském svété na dvé zakladni vétve - isldmsky fundamentalismus a liberdlni
modernismus. V tomto schématu pod hlavicku islamského fundamentalismu
cAbd al-Malik fadil vedle wahhabismu ¢i Muslimského bratrstva i pfedni moder-
nisty Muhammada °Abduha, °Ali °Abd ar-Raziqa, Sajjida Ahmada Chana ¢i Sajjida
Amira °Aliho, tedy osobnosti dnes chapané naprosto odlisné.



je ozivit duch plvodniho ryziho isldmu, jenz byl po dlouha staleti
zanasSen Skodlivymi neislamskymi nanosy. Na upadku a zaostalosti
isldamského svéta dle modernistli nenese vinu islam jako takovy, ale
pouze jeho poktivené interpretace.” ,Pravy islam“ pro modernisty
predstavuje naopak vhodny ideovy ramec a navod pro Zivot muslim(
v libovolné dobé.

Orientalistickému terminu isldmsky modernismus se v tradici
islamského mysleni nejvice blizi pojmy isldh (reforma) a tadZdid
(obnova). Oba pojmy jsou v islamu hluboce zakotenény a sémantic-
ky odkazuji na navrat k hodnotdm a normam vytyéenym Koranem
a sunnou (prorockou tradici).® Pojem islah a jeho derivaty v Koranu
(7:170, 11:117, 28:19) odkazuji k reformam, které kazali a uvadéli do
praxe BoZi proroci.® Reformou se zde rozumi piedevsim apel na
jejich htisné komunity, aby se navratily zpét k Bohu a Jeho zakonu.
V pozdé&jSim historickém vyvoji pojem islah ospravedlfioval z ndbo-
Zenského 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 islam-
skou praxi a vratit islamskou obec (al-umma al-islamija) na ,pfimou
stezku“ (as-sirat al-mustaqim). Americky islamolog John L. Esposito
(nar. 1940) charakterizuje tadzdid ve tfech zakladnich principech:
1) jako viru, ze spravedlivda komunita, ustavena a vedena prorokem
Muhammadem v Meding, vytycila Zadouci a zavaznou normu pro
dalsi generace, 2) jako potfebu odstranit neislamské historické

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

Prorocka tradice (as-sunna an-nabawija) se sklada z rozséahlého souboru vyroku
a skutkli proroka Muhammada a jeho druh(. Tzv. hadithy (pl. ahadith) byly nejprve
predavany ustné, posléze byly zapisovany. BEhem dvou stoleti po Muhammadové
smrti se dostalo do ob&hu nékolik set tisic takovychto tradic (¢asto evidentnich
padélkd), rizni ucenci se proto za pouziti kritické metody rozhodli vybrat z nich
ty vérohodné. Takto bylo sestaveno $est klasickych sbirek hadithi uznévanych
sunnitskymi muslimy (od al-Buchariho, Muslima, Abu Dawuda, at-Tirmidhiho,
Nasd’iho a Ibn Madzi), jez se vedle Koranu staly zakladnim pramenem islamského
préva. V moderni dobé doslo za uziti rozdilné argumentace k zpochybnéni mnoha
z téchto ,kanonickych* haditha jak ze strany zapadnich orientalist(, tak ze strany
nékterych islamskych reformistd.

9 Ke koncepci proroctvi v isldmu viz KROPACEK, Duchovni cesty, s. 76-82.

10 Sunan Abi Dawud, 4291.



nanosy &i nepfipustné inovace, jez vedly k pokfiveni zivota muslim-
ské komunity, 3) jako kritiku ustavenych instituci, zvlasté oficialni
interpretace islamu ze strany naboZenského establishmentu."

Problematické je, Ze koncepce islahu a tadZdidu jsou natolik
giroké, Zze se pod né da zaradit nepteberna skala reformnich proud
a myslitell, oZivujicich ,pravy islam*“ v priibéhu celych muslimskych
déjin, od vrcholného stfedovékého teologa Abui Hamida al-Ghazaliho
(1058-1111) az po puritanské wahhabovské hnuti plsobici na Arab-
ském poloostrové od 18. stoleti. Jiné arabské pojmy ovSem s ter-
minem islamsky modernismus koresponduji je§té mnohem méné.
Naptiklad pojem nahda (obroda) je chapan predevsim ve vyznamu
kulturné literarniho obrozeneckého hnuti v Egypté a Levanté ve druhé
poloviné 19. stoleti a na poc¢atku 20. stoleti, spojeného s dynamic-
kym rozvojem tisku na Blizkém vychodé&, v némz byli zvlasté aktivni
arabsti krestané.” Termin salafija, sémanticky znacici uctu k ,cti-
hodnym predkim® (as-salaf as-sélih), rozuméj proroku Muhamma-
dovi a prvnim tfem generacim muslim(, dfive v nasem kontextu pod
vlivem francouzského orientalisty Louise Massignona (1883-1962)
odkazoval k intelektudlné reformnim snaham, ztélesnénym zejména
Dzamaluddinem al-Afghanim (1838-1897), Muhammadem °Abduhem
(1849-1905) a Muhammadem Ra8idem Ridou (1965-1935)."® Dnes
je vSak spojovan predevsim s rigidné literalistickym proudem is-
lamského fundamentalismu, tzv. salafismem, ktery se v uréitych
svych podobach projevuje nasilné ve formé souc¢asného globalniho
(i lokalniho) terorismu. UZivani pojmu salafismus tak v souvislosti
s islamskym modernismem (zvlasté co se ty¢e Afghaniho a °Abduha)
mUZe pUsobit vcelku zmateéné. Zaroven je v§ak tfeba mit na paméti,
Ze Cast dnesnich salafistll se programové odvolava na Rasida Ridu
jako na obnovitele salafijského mysleni v moderni dobé. V odborné
literatufe i v arabskych textech islamskych myslitell se Ize setkat
s rlznymi pfistupy. Pro zminéné diskrepance se proto v této knize
terminu salafismus radéji vyhybam."

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

12 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, Moderni d&jiny, s. 315-316.

13 KROPACEK, Lubos, Moderni islam, I. dil, Praha 1971.

4 Dle nékterych interpretaci predstavuje salafismus ve své podstaté moderni



Isldamsti modernisté kladou dliraz na dynamiku a flexibilitu is-

lamu, charakteristickou pro jeho rany vyvoj. Provadi proces vnitini
sebekritiky a snahy o redefinici klasického islamu tak, aby se pro-
kdzala jeho platnost ve zménénych podminkach.”® Aktualni napéti
mezi isldmskou virou a modernitou povazuji za nasledek neblahého
historického vyvoje, nikoliv inherentni podstaty islamu.'® Navratem
k zdkladnim zdrojdm islamu, tedy Koranu a z&asti sunné, se pokou-
§i, za pomoci metody idZtihadu, racionalné reinterpretovat nékteré
z jejich pohledu dobou jiz pfekonané a zastaralé normy isldamského
prava (Sarica)” a pravidla tradi¢ni muslimské spole¢nosti.

a nejasné definovany konstrukt, v jehoz ramci se etablovaly dva odlisné, do
zna¢né miry protichldné narativy, modernisticky a puristicky, pficemz druhy
jmenovany postupné jednoznaéné prevladnul, viz LAUZIERE, Henri, The Making
of Salafism. Islamic Reform in the Twentieth Century, New York 2016. Salafismus
Ize ale chapat i velmi Siroce jako amorfni reformné puristicky smér vyznacujici
se specifickou teologii, jenz se v riznych podobach objevuje v pribéhu déjin
prakticky od zrodu isldmu. Mezi nejvétsi predstavitele salafismu tak Ize v tomto
pojeti fadit stfedovéké myslitele Ibn Hanbala (780-855) ¢&i Ibn Tajmiju (1263-1328).
K jednotlivym tendencim takto pojimaného salafismu véetné egyptského ,osvi-
ceneckého* sméru viz TUPEK, Pavel, Salafitsky islém, Praha 2015.

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.

Sarica (v pvodnim vyznamu cesta k prameni) se nejéasté&ji preklada jako islam-
ské pravo, byt presnéji se jedna o islamskou normativitu. Jde o soubor Bohem
posvécenych norem, jejichz dodrzovéni je pro muslimy zévazné. Sarica upravuje
vztah &lovéka k Bohu (ibddat), socialni vztahy mezi lidmi (mu°dmalat) i tresty
za provinéni proti Bozimu fadu (cuqubat). Saricu vyklada a rozpracovava islam-
ska pravni véda (figh), jez se ustavila v prvnich stoletich po vzniku isldamu na
zadkladé &tyf zdroji: Kordnu a sunny coby Bohem posvécenych pramen(, a déle
deduktivni analogie (gijas) a konsenzu islamské obce (idZmac). Obecné k tématu
Sari®y a fighu viz SCHACHT, Joseph, An Introduction to Islamic Law, Oxford 1964;
COULSON, Noel J., A History of Islamic Law, Edinburgh 1964; HALLAQ, Wael B.,
An Introduction to Islamic Law, New York 2009. Dllezitym terminem islamské
pravni védy, s nimz se v této knize budeme Casto setkdvat, je idZtihad, znadici
nezavisly Usudek opravnéného uéence (mudZztahid) pt¥i interpretaci uréitého na-
zminéné zadkladni prameny isldamu neddvaji jasnou odpovéd. V sunnitském islamu
prevazoval od 10. stoleti, kdy byly v jeho ramci uznany ¢&tyfi paralelné platné
ortodoxni pravni §koly (viz pozn. 21), nazor, ze se ,brany idztihadu uzaviely“ (byt
praxe nebyla v tomto zdaleka jednoznacnd). Naproti tomu v $icitském islamu byl
idZtihad vidy povazovan za plné legitimni ndstroj pfi interpretaci naboZenstvi.
V sunnitském svété pfispél k rehabilitaci idZtihadu vyrazné pravé modernismus
19. stoleti v ¢ele s Muhammadem °Abduhem. Za protipdl idZtihddu se povazuje
taqlid, bezpodminecné nasledovani starSich autorit a rezignace na nezavisly usu-
dek pfi feseni nabozenského problému. K idZtihddu a taqlidu blize viz napfiklad
klasickou praci SCHACHT, An Introduction, predevsim s. 69-75.



Jedno z hlavnich center islamského modernismu predstavoval
Egypt, v némz pUsobila fada mistnich i zahrani¢nich myslitell, mezi
nimi jiz uvedeni Dzamaluddin al-Afghani, Muhammad °Abduh, Rasid
Rida a dale predevéim 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), Ciragha
°Aliho (1844-1895), Sajjida Amira °Aliho (1849-1928), Muhammada
Igbéala (1877-1938) a dalSich. Mimo oblasti Egypta a Indie lze za
vyznamné isldamské modernisty povazovat kupfikladu osmanského
Turka Namika Kemala (1840-1888), tuniského Cerkese Chajruddina
Pasgu (cca 1820-1890) ¢i krymského Tatara Ismaila Gasprinskiho
(1851-1914). Myslenky islamského modernismu se vSak v té ¢i oné
mife objevily v mnoha zemich isldmského svéta od subsaharské
Afriky pfes Balkan az po jihovychodni Asii. A¢ nelze urcit pfesna
data, islamsky modernismus zazival svij nejvétsi rozkvét priblizné
v posledni €tvrtiné 19. stoleti a prvni ¢tvrtiné 20. stoleti. V pozdéjsi
dobé prakticky ve vSech oblastech islamského svéta ustupuje do
pozadi a je v ideové roviné zastinén na jedné strané rliznymi formami
(quasi) sekularniho nacionalismu a na strané druhé revivalistickymi
hnutimi ¢erpajicimi svoji ideologii z isldamského fundamentalismu.”®
Modernistické myslenky se ale v té ¢i oné podobé objevuji do sou-
Casnosti, Casto s rliznymi partikularnimi dlirazy a pod rliznymi nazvy
(islamsky neomodernismus, liberalni islam, reformni islam atd.)

S plnym védomim toho, Ze islamsky modernismus nepredstavuje
ani zdaleka monolitni smér, Ize vytycit nékolik zékladnich okruh,
kterych se reinterpretacni usili jednotlivych islamskych modernistl
s rliznou intenzitou dotyka:

8 Specifickym pripadem jsou komunistické zemé, jejichz reZzimy programové pro-
sazovaly ideologii statniho ateismu (Albanie, stiedoasijské a kavkazské republiky
coby sou¢ast SSSR, v mirnéjsi podobé Jugoslavie). Ozivéni ndbozenského Zivota
po padu komunismu v téchto zemich vykazuje ¢etnd specifika a lisi se od muslim-
skych zemi, v nichZ nedoslo k takto dramatickému potlaovani vetejnych projevi
nabozenstvi. V arabském svété se k marxisticko-leninské doktriné ,védeckého
materialismu® ptihlasil pouze jizni Jemen (oficidlnim nézvem Jemenska lidové
demokraticka republika) v letech 1967-1990, jakkoliv zde pfes rozsahlé reformy
zvlasté v oblasti Zenskych prav z pochopitelnych ddvodd nebyla nastolena
striktné protindboZenska politika a jihojemensky rezim s asistenci expertti z NDR
pti zdGvodiiovani svych krokl ¢asto odkazoval na nékteré prvky islamskych na-
bozenskych déjin, zejména na sociéalné revoluc¢ni apel extrémniho garmatského
hnuti vychézejiciho z sicitské ismacilije.



1. Typickym rysem islamského modernismu je spiSe omezeny
zajem o ryze véroutné otazky (°agida) bez vztahu k spole-
Censké praxi.”® Ti z islamskych modernist(, ktefi se vyraznéji
zabyvali teologii, zpravidla zasadnim zplsobem nevybocovali
z ramce zakladnich obecné ptijatelnych vérouénych postula-
tl. V jejich interpretacich nicméné prevladal obecné raciona-
listicky ptistup kladouci diiraz na platnost pfirodnich zakon(
jako soucasti Boziho stvoreni. Néktefi modernisté neméli
problém akceptovat urc¢ité ¢asti Darwinovy evoluéni teorie.
Do stfetu s islamskou ortodoxii ve vérouénych otazkach se
dostali pfedev§im indiéti modernisté v ¢ele se Sajjidem
Ahmadem Chanem, ktefi méli zvlast silnou tendenci vykladat
Koran ve svétle moderni védy.?°

2. Neni prekvapivé, ze se islamsti modernisté museli hluboce
zabyvat problematikou interpretace postulatl Sariy, vzhle-
dem k jejimu krucidlnimu postaveni v rdmci isldamského
nabozZenstvi. Modernisté maji sklon relativizovat, reinterpre-
tovat ¢i pfimo popirat nékteré Saricatské normy, a pfedevsim
ustalenou spole¢enskou praxi, s poukazem na jejich pozdéj-
§i, nekoransky plvod, historickou pfekonanost a nevhodnost
pro moderni dobu. Charakteristické je obchazeni mohutné-
ho korpusu stfedovéké islamské pravni védy (figh) a navrat
ke Koranu jako zakladnimu zdroji pro vyklad islamu (tafsir
al-qur’an bi al-qur’an). Zavazné normy vytyéené Koranem
a sunnou, at uz v oblasti obchodniho, trestniho ¢i rodinného
prava, jsou nezfidka vykladany v liberadlngéjSim duchu oproti
standardnim interpretacim klasickych islamskych pravnikd
(fagih, pl. fugahd’). Typicky je pro islamské modernisty
ddraz na etickou stranku pravnich natizeni oproti strohému

20

To ostatné neni pfili§ prekvapivé, vzhledem ke skute¢nosti, Ze teologie, pro niz
vlastné nema islam ani unikatni véeobecné oznaceni (cagida, cilm al-kalam, ¢ilm
at-tawhid, illahijjat aj.), nehrdla v déjinach isldamu, v porovnani s kfestanstvim,
zdaleka tak kliGovou ulohu. V isldmu, jenz je podobné jako judaismus ortoprak-
tickym naboZenstvim, byl vzdy kladen dlraz pfedev§im na otazky ,tohoto svéta“,
tedy uspofadani spoleCnosti a zavazky ¢lovéka vici Bohu, spoleénosti a ostat-
nim lidem. Siroce rozpracovéna byla predev§im nabozenska pravni véda (figh).
Podrobnéji o isldmské teologii a obecné& vérouce viz KROPACEK, Duchovni cesty,
s. 58-90.

MOADDEL, Mansoor, Islamic Modernism, Nationalism, and Fundamentalism.
Episode and Discourse, Chicago, London 2005, s. 63-64.
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literalismu a na pfekonavani bariér mezi jednotlivymi sunnit-
skymi préavnimi §kolami (madhhab, pl. madhahib)? i ve vztahu
k sicitské vétvi isldamu. Pozdni sunnitska tradice nadto je
podle nich spiSe zdrojem slabosti: je zastarald, zkostnatéla
a pro bézného muslima pfilis slozZita. Islamsti modernisté ji
povazuji za pfekazku, ktera muslimdim brani dosahnout dyna-
miky a civilizaéni Urovné, kterou si na tomto svété zaslouzi.?
Dal$imi z ryst isldmského modernismu je snaha zpochybnit
monopol uzké vrstvy oficidlnich ,duchovnich® &i pfesnéji
nabozenskych uéencut (*alim, pl. culama’) na vyklad islamu.?
Pro modernisty je charakteristické Ipéni na postulatu, ze
v islamu neni prostfednika mezi Bohem a ¢lovékem.?*

3. Jednim z hnacich motor( islamského modernismu je uvé-
domeéni si intelektualni stagnace muslimskych spoleénosti,
a naopak rapidniho védeckého a technologického pokroku
v Evropé, jenz Zapadu postupné umoznil vojensky, politicky
a ekonomicky ovladnout pfevaznou ¢ast islamského svéta.
Islamsti modernisté, o nichz v této knize hovofime, v souladu
s nékterymi reformné naladénymi muslimskymi politiky své
doby, pfes odpor konzervativcl, prosazovali zavadéni Cet-
nych zmén ve vSech oblastech Zivota spole¢nosti v souladu
s nejnovéjSimi védeckymi poznatky. Témto zméndm svymi
interpretacemi poskytovali nabozenskou legitimitu. Islam
v podani modernistl pfedstavuje nabozenstvi oteviené vsem
formam védeckého poznani a technologického pokroku. Usili

21
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Sunnitské madhhaby se ustavily v rané cabbésovské dobé v 8. a 9. stoleti. V pri-
béhu doby prevladly ¢tyfi z nich (hanafija, malikija, $afi¢ija, hanbalija), jez dodnes
predstavuji uznavanou pluralitu smérd v ramci isldmské ortodoxie. Vedle nich
existuji i nesunnitské pravni sméry, predevsim sicitska Skola dZafarija. Jednim
z klasickych (do ur&ité miry naplnénych) pozadavki islamského modernismu bylo
prekonani bariér mezi jednotlivymi sunnitskymi madhhaby. Pro zékladni infor-
mace o isldamskych pravnich kolach v &estiné viz KROPACEK, Duchovni cesty,
s. 119-123, dale napi. HALLAQ, An Introduction, s. 31-37, COULSON, A History,
zejm. s. 86-102.

LAUZIERE, The Making of Salafism, s. 44.

Islam (zvlasté ve své sunnitské podobé) nezna cirkev, v pravém slova smyslu na-
bozenskou hierarchii ani knézi coby prosttedniky mezi véficimi a Bohem. Autorita
»duchovniho® se v isldmu odviji od vzdélanosti v ndboZenskych védach, respektu,
jemuZ se v ramci své komunity tési, pfipadné od dosazené profesni pozice (statni
mufti, predstavitel vyznaéného nabozenského ugilisté apod.).

KURZMAN, Introduction, s. 10-11.
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0 poznani je prezentovano jako nabozensky imperativ pouka-
zem na text Koranu a mnozstvi hadithd. Prorok Muhammad
je nahlizen jako velky propagator védy (zejm. Amir °Ali).?
Islamsti modernisté v 19. stoleti podporovali zménu stava-
jicich ztuhlych forem a obecné nizké Urovné vzdélavani, jez
neodpovidalo potfebam moderni doby, jakoZ i dal$i podoby
kulturniho pokroku jako napfiklad Sifeni tisku a literatury.

4. V islamském modernismu se objevuje vyrazna tendence zpo-
chybnit znaénou ¢ast stiedovékeé islamské politické teorie.?®
Modernisté ¢asto poukazuji na relativni skromnost politické
tematiky v Kordnu a sunné. V zakladnich pramenech islamu
jsou modernisty spatfovany kofeny takovych modernich
»zapadnich” politickych ideji a instituci jakymi jsou konsti-
tucionalismus, parlamentarismus, demokracie, nacionalis-
mus, pozdéji téZ socialismus. Modernistlim, jimiz se v knize
zabyvam, byla spoleéna deziluze z aktualniho statusu quo,
jejich navrhy na feSeni politické krize islamského svéta se
véak velmi rliznily. V krajnich podobach tak mohly vést na
jedné strané k naprostému teoretickému oddéleni isldmu od
politiky a poZzadavku sekularizace politického Zivota v islam-
skych zemich (CAli °Abd ar-Raziq), na strané druhé mohly vést
k programlm restaurace islamu jako pIné funkéni politické
ideologie (Ragid Rida). Tato klicova otazka je dodnes pfed-
métem Zivych polemik.

25
26

KURZMAN, Introduction, s. 22.

Vztah isldmu a politiky byl determinovan jiz privodnimi okolnostmi vzniku tohoto
nabozenstvi. Prorok Muhammad (cca 570-632), donucen roku 622 odporem svych
krajan0 k odchodu z Mekky, vytvofil v oaze Jathrib (pozdéjsi Medina) nabozen-
skou obec, fidici se vlastnim, od svého okoli do zna¢né miry kvalitativné odlisnym,
spolecenskym fadem. Muhammad se v Jathribu z pouhého kazatele a duchovniho
viidce muslimské ummy stal rovnéz politickym ptedédkem, soudcem i vojeviidcem.
Uzké propojeni duchovnich a svétskych zélezitosti se stalo typickym pro islam
i v jeho pozdéjsim vyvoji. Pfes vcelku nepocetné odkazy k politickym zaleZitos-
tem v Korénu a sunné, byla politicka rovina v pribéhu déjin od islamu neoddé-
litelnd. O vztahu islamu a politiky dnes existuje nepfeberné mnozZstvi 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, BOWERING, Gerhard (ed), Islamic Political Thought. An Introduction,
Princeton 2015.
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5. Klicovou oblasti zajmu islamskych modernistl je rovnéz zen-
ska otazka.? Vétsina modernistli chape Zzenu jako vyznamnou
soucéast muslimské spoleénosti. Jeji aktualni nizké postaveni
v Egypté i jinde bylo nahlizeno jako nezadouci a vypovidajici
o celkové krizi islamského svéta. Pfedni modernisté zdlraz-
novali ty ¢asti Kordnu a sunny, jez velebi Zenu jako partnerku
muze, nikoliv jemu pIné podfizenou bytost. Myslitelé jako
egyptsky Qasim Amin &i tunisky Tahir al-Haddad (1899-1935)
spatfovali ve zlepSeni postaveni Zen kli¢ k pozvednuti celé
spolecnosti.?® Z tohoto vychodiska podporovali mnozi mo-
dernisté nékteré emancipaéni snahy ve vztahu k Zenam,
zvlasté v oblasti vzdélavani a rodinného prava.

6. V neposledni fadé isldmsti modernisté byli nuceni ve zvySené
mife fesit otdzku vztahu islamu a muslimG k ,jinym®, at jiz
k nemuslimm Zzijicim na vétsinové muslimskych tzemich ¢i
k nemuslimim coby predstavitellm zapadnich imperialnich
mocnosti. V pripadé lokalnich nemuslimskych skupin je
v islamském modernismu ztetelny pfiklon k novému ,osvi-
censkému® idedlu rovnosti véech obc¢anl narodniho statu
nac¢nim normam a opatienim.?® Islam v modernistickém po-
jeti pfedstavuje vysostné tolerantni naboZenstvi, odmitajici
v souladu s Kordnem ve vécech viry jakékoliv donucovaci
prostifedky. Téma dzihadu®® jako vyluéné obranného vedeni

27
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K otdzce postaveni Zeny v isldmu a muslimskych spole¢nostech viz napt. AHMED,
Leila, Women and Gender in Islam. Historical Roots of a Modern Debate, New
Haven, London 1992; 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, Isldm. In: KNOTKOVA-CAPKOVA,
Blanka (ed.), Obrazy zenstvi v ndbozenskych kulturach, Praha 2008, s. 110-141.
KURZMAN, Introduction, s. 24.

Klasické stfredovéké islamské prévo pripoustélo nabozenskou diverzitu a ne-
muslimim Zijicim na uUzemi pod muslimskou nadvladou byl vymezen status
chranéného lidu (ahl adh-dhimma). Byla jim zaru¢ena ochrana zivota a majetku,
nabozenska tolerance a zna¢na mira pravni autonomie ve vnitinich zélezitostech
jejich komunit. Podminkou bylo, Ze se podfidi politické autorité islamského statu,
budou platit zvlastni dan (dZizja) a pfijmou jistou miru uzakonéné diskriminace.
K problematice teoretického vztahu islamu k nemuslimdm viz FRIEDMANN, Yohanan,
Tolerance and Coercion in Islam. Interfaith Relations in the Muslim Tradition,
New York 2003.

Dzihad (arab. usili) je klasicky pojem z isldamské pravni védy, jenz byva zapadni
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valky rozpracovali nejpreciznégji Ciragh °Ali v Indii a Mahmud
Saltut (1893-1963) v Egypté. V otazce ,stretu civilizaci® zau-
jali modernisté sirokou $kalu postojl. Az na vyjimky zaujali
kritické stanovisko vic¢i zapadnimu kolonialismu, nicméné
v otdzce vhodnosti politického odporu proti nému se nesho-
duji. Zapadni civilizaci jako takovou chape mnoho moderni-
stl nejen jako vyzyvatele, ale téz jako mozny zdroj inspirace
nejen v oblasti materiadlnich vydobytk( a technologie, ale, po
peclivém zhodnoceni a v nestejné mire, i v oblasti spolecen-
skych a kulturnich hodnot.

Z4dné z vy$e zminénych témat nelze povaZovat za uzaviené
a dodnes v riznych podobéach a s rlizné posunutymi dlrazy pred-
stavuji hlavni body muslimskych polemik a zdroj napéti jak uvnit?
muslimskych spoleénosti, tak i ve vztazich mezi isldmskym svétem
a Zapadem. Era globalizace i rozvoj internetu a socialnich siti nadto
v soucasnosti pfinasi nové vyzvy, s nimiz se modernisté prelomu
19. a 20. stoleti jesté nesetkali. Vyznamné téma soucasnosti pred-
stavuje kupfikladu otédzka integrace pocetné nar(stajicich muslim-
skych mensin v zapadnich zemich.

verejnosti, i mnohymi politiky a publicisty ¢asto neptesné chapan jako synony-
mum pro svatou vélku. V Sir§im smyslu se vSak jedna o jakékoliv usili vedouci
k upevnéni viry jedince a spole¢nosti a k propagaci islamu. Zpravidla se vyme-
zuji ¢tyfi zakladni podoby dZihddu - dZihad srdcem (al-dZihad bi al-qalb), tj. usili
o vlastni sebezdokonaleni, tedy snaha byt lepsim ¢lovékem a lep§im muslimem,
dzihad rukou (al-dzihad bi al-jad), tj. charitativni ¢innost, dZihad jazykem (al-dZihad
bi al-lisan), tj. aktivni snaha o $ifeni isldmu a poukazovani na nepravosti ve spole¢-
nosti, a dzihad mecem (al-dZihad bi as-sajf), tj. boj za obranu ¢i zajmy islamu se
zbrani v ruce. K dZihddu existuje obrovské mnozstvi odborné literatury vétSinou
s dlirazem na jeho ozbrojené podoby, viz napfiklad BONNER, Michael, Jihad in
Islamic History. Doctrines and Practice, Princeton, Oxford 2006; COOK, David,
Understanding Jihad, Berkeley, Los Angeles, London 2005; FIRESTONE, Reuven,
Jihad. The Origin of Holy War in Islam, Oxford, New York 1999; PETERS, Rudolph,
Jihad in Classical and Modern Islam. Updated Edition with a Section on Jihad in
the 21st Century. Princeton 2005; MENDEL, Milo$, DZihdd. Islamské koncepce
Sifeni viry, Brno 2010. Svézi, netradi¢ni pfistup k tématu nabizi antropologicka
studie MARRANCI, Gabriele, Jihad Beyond Islam, Oxford, New York 2006.
Specialné k dzihadu srdcem viz ¢lanek ROTHMAN, Norman C., Jihad: Peacefull
Applications for Society and Individual, In: Comparative Civilizations Review, 79,
2018, s. 97-108.
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1.2 Cile prace a hypotézy

Hlavnim cilem této monografie je sondaz do ideového svéta pred-
nich predstavitell islamského modernismu v Egypté v pribéhu
nékolika dekad na konci 19. stoleti a na poc¢atku 20. stoleti. Na
zakladé toho je v knize vénovana pozornost relativné uzkému, pres-
to dle soudu autora reprezentativnimu okruhu osobnosti, jez svym
dilem pomahaly spoluutvaret intelektudlni déjiny moderniho Egypta
a moderniho islamu jako takového.® Prace vychazi z pramend v po-
dobé arabsky psanych dél modernistickych autord, pfipadné jejich
preklad(, a rozsahlé odborné literatury k tématu. Cilem knihy neni
vykreslit komplexni dé&jiny egyptského isldmského modernismu se
véemi jednotlivymi detaily, osobnostmi a kauzami. To by ostatné
nebylo na takto omezeném prostoru ani mozné. Motivem k napsani
této monografie byla skute€nost, ze pestrému myslenkovému svétu
moderniho isldamu, s pochopitelnou vyjimkou islamského funda-
mentalismu a jeho extrémnich variant, byla dosud v ¢eském odbor-
ném prostiedi vénovana jen nevelka pozornost. Bylo by zahodno,
aby se v blizké budoucnosti objevily publikace, at jiz odborné ¢&i
popularné-naucné, které by tento deficit napravily a pomohly po-

Monografie je vénovana analyze isldmsko-modernistickych
pristupl k feseni otazek, jez vyvstaly v Egypté spolu s modernitou,
s detailnim zaméfenim na body, v nichz se islam$§ti modernisté
rozesli s nékterymi vychodisky a normami, jeZ byly po staleti nedil-
nou soucasti teologie a pravni védy v klasickém islamu, aby tak ve
svych reinterpretacich dosahli harmonie mezi isldmem jako Bohem
zjevenym naboZenskym systémem a pozadavky, jeZ sebou pfinasela
dynamicka modernita. Zvlastni dliraz je v knize kladen na oblast
politické teorie a otdzku Zenské emancipace.

Isldamsky modernismus je jak teoretickym myslenkovym proudem,
tak smérem s nemalym presahem i do spolecenské praxe. Projevuje
se jak v naroénych filozofickych pojednanich, tak v ,prozaické”

31 Kbliz§imu seznameni s rozmanitym myslenkovym svétem moderniho isldmu viz napf.
tematické antologie MOADDEL, Mansoor, TALATTOF, Kemran (eds.), Modernist and
Fundamentalist Debates in Islam. A Reader, New York 2002; DONOHUE, John J.,
ESPOSITO, John L. (eds.), Islam in Transition. Muslim Perspectives. Second Edition.
New York, Oxford 2007.
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¢innosti v ramci rlznych reformnich snah. Z této komplexnosti
a komplikovanosti tématu a jeho ptesahl mezi naboZenskou te-
orii a spolec¢enskou praxi je zfejmé, Ze se v této monografii budu
metodologicky pohybovat na pomezi historiografie a religionistiky.
V ptipadé velkého mnoZstvi praci v oblasti isldmskych studii se
jedna o pristup vcelku typicky a v dosti pfipadech i jediny mozny.

Zakladni hypotézy, z nichz jsem béhem psani této monografie
vychazel, jsou:

1.

Isldmsky modernismus v sobé obsahuje dvé zdanlivé proti-
chlidna vychodiska. Na jedné strané pozaduje navrat k plvod-
nim kotentim, ke Koranu a k pfikladu proroka Muhammada,
na strané druhé programové pfijima modernitu a ideal
vSeobecného pokroku daleko nad ramec pouhého pfejimani
zapadnich technickych a materialnich vydobytk(. Tento para-
dox je v islamském modernismu feSen ztotoZnénim ,pravého®,
tedy spravné chapaného a praktikovaného isldmu s pokrokem
a hodnotami ¢i institucemi moderni civilizace.

Islamsti modernisté vychazeji z Koranu jako knihy zjevené
Bohem a tento jeho status nikdy nezpochybnili. Jejich argu-
mentace je zaloZena na reinterpretaci koranského textu a zd(-
raznovani nad¢asovych etickych hodnot v ném obsaZenych na
ukor dobové podminéného legalismu. Zasazuji se o reformu ¢i
alesponi ¢astecné uvolnéni nékterych dle nich prekonanych
norem islamského prava, vehementné odmitaji Skodlivé ,ne-
islamské“ tradice. Ovlivnéni nékterymi zapadnimi hodnotami
a idejemi je v isldmském modernismu nezpochybnitelné,
presto je rdmec modernistickych ideji jednoznaéné islamsky.
Pres vySe zminéna spole¢na vychodiska je isldamsky moder-
nismus (v Egypté i jinde) znacné heterogennim hnutim po-
stavenym na ne zcela jednoznaénych zakladech. Myslenkova
otevienost a pruznost je v jeho ramci ¢asto ,vykoupena“
nesystemati¢nosti a v nékterych ohledech jistou vagnosti. To
se projevilo zvlasté v debaté o budoucim politickém sméro-
vani islamské ummy, kdy se egyptsky modernismus rozstépil
na dvé do znatné miry protichddné vétve, jednu tihnouci
k liberalnimu sekularismu, druhou smétujici k islamskému
fundamentalismu.
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1.3 Stav zpracovani tématu

V Eeském odborném prostredi byla islamskému modernismu dosud
vénovana pouze omezena pozornost. Z predlistopadovych publikaci,
jez se do znacné miry zabyvaji i touto problematikou, je treba zminit
dilo Karla Petracka Islam a obraty ¢asu (1969),*2 v némz autor, na-
vzdory tehdy prevladajici sekularizaéni teorii o Upadku naboZenstvi
v éfe postupujici modernizace, popsal nezvratnou tendenci isldmu
k ovliviiovani spoleéenského a kulturniho Zivota muslimskych zemi,
a predevsim jeho plnou funkénost jako alternativni politické ideo-
logie. Jakkoliv se v kontextu doby a prostfedi svého vzniku jednalo
o dilo bezpochyby prikopnické, dnes je Petra¢kova kniha jiz v mno-
ha ohledech metodologicky pfekonand, projevuji se v ni néktera
z dnesniho pohledu tendenéni hodnoceni, zcela zastarald je potom
jeho klasifikace myslenkovych proudd v islamském svété.®
mu vénuji dvojdilna skripta Lubose Kropacka Moderni islam (1971,
1972)%* napsana pro potfeby studentl orientalistiky. Prvni dil p¥inasi
mnozstvi faktografickych informaci o vyvoji moderniho islamského
mysleni, véetné pasazi o egyptskych modernistickych predstavite-
lich a jejich ustfednich idejich. V druhém dile Ize nalézt mimo jiné
téz prekladové ukazky kratSich textd nékterych modernistickych
autorll. Vzhledem ke své prevazné faktografické povaze mohou tato
skripta slouzit i dneSnimu &tenafi jako spolehlivy zdroj zakladnich
informaci o reformnich proudech islamu beze stop vlivu tehdy na-
stupujici normaliza¢ni ideologie.

To bohuzel bezezbytku neplati pro publikaci autorského kolek-
tivu vedeného Josefem Muzikdfem Zapas o novodoby stat v islam-
ském svété (1989),%° jez se vénuje ideovému, spoleGensko-pravnimu

32 PETRACEK, Karel, Isldm a obraty ¢asu, Praha 1969.

33 Petratek piejima dobova kritéria vyty¢ena Anwarem °Abd al-Malikem (viz pozn. 6)
a pod hlavicku islamského fundamentalismu, fadi mnohé osobnosti, jez bychom dnes
klasifikovali prave jako isldmské modernisty ¢i je umistili kamsi na vyrazné liberalni
pdl moderniho reformniho mysleni, viz Petracek, Isléam a obraty, s. 17-23. Byt Petrackiv
(a °Abd al-MalikGv) p¥istup nepostrada uréitou miru vnitini logiky (viz deklarovana
tendence o navrat k islamskym kofeniim u modernistd), v souvislosti s dne$nim po-
hledem na ideové tendence v modernim islamu pUsobi tento pfistup zcela zmate¢né.

34 KROPACEK, Lubo$, Moderni islam L., II. dil, Praha 1971, 1972.

35 MUZIKAR, Josef (ed.), Zdpas o novodoby stét v isldmském svété. Od meSity k par-
lamentu, Praha, 1989.
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a politickému vyvoji islamského svéta v 19. stoleti a v prvni poloviné
20. stoleti. V publikaci jsou v pfiméfené mife zastoupeny i pasaze
tykajici se islamského reformniho hnuti. Pfes svoji nespornou
~rfemeslnou” 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 knihy, ktery publikoval
nékolik studii a ¢lankd k prednim osobnostem tohoto smeéru v Egyp-
t&, z nichz tato monografie z vyznamné ¢asti vychazi.*® Koncizni cha-
rakteristiku isldmského modernismu nabizi studie Ivety Koufilové
Typologie islamského mysleni ve 20. stoleti (2007). Monografie
MiloSe Mendela DzZihad (2010)%® pfiblizuje postoje vybranych mo-
dernistickych myslitell k tomuto pojmu islamské pravni védy. Kratsi
zminky o jednotlivych osobnostech lze potom nalézt naptiklad
v ramci obecnéjsich vykladll o islamu,*® modernich dé&jinach Egyp-
ta*® ¢i moderni arabské literature.

V evropskych jazycich je pochopitelné literatura dotykajici se
tim ¢i onim zplsobem isldmského modernismu podstatné bohatsi,
byt pfekvapivé bylo vydano jen nemnoho praci syntetického cha-
rakteru. Kupfikladu dosud jedinou reprezentativni monografii, jez
analyzuje v celistvosti isldmsko-modernistické hnuti v Egypté, je
klasické dilo Charlese C. Adamse Islam and Modernism in Egypt
(1933),*? tiebaze se v jejim pfipadé jedna pfedevsim o na fakta velice
bohatou biografii Muhammada °Abduha.

36 Napft. KONDRYS, Jan, Muhammad °Abduh. Islamsky modernismus a snahy o na-
boZenskou reformu v Egypté. In: Acta Fakulty filozofické Zapadoceské univerzity
v Plzni, 2013, 1, s. 37-63; KONDRYS, Jan, °Ali °‘Abd ar-Raziq a otdzka politického
sekularismu v islamu. In: Novy Orient 69, 2014, 1, s. 42-47; KONDRYS, Jan, Qasim
Amin. Otec islamského feminismu nebo ,westernizovany“ misogyn? In: Religio.
Revue pro religionistiku 23, 2015, 2, s. 187-202.

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

38  MENDEL, Dzih&d, viz kapitoly o Muhammadu Rasidu Ridovi (s. 210-215) a Mahmudu
Saltutovi (241-249), a pasaz o Muhammadu Sacidu al-cASmawim (s. 259-261).

39 KROPACEK, Duchovni cesty, viz rejstiik.

40 BARES, Ladislav, VESELY, Rudolf, GOMBAR, Eduard, Dé&jiny Egypta, Praha 2010,
viz rejstfik.

41 OLIVERIUS, Jaroslav, Moderni literatury arabského Vychodu, Praha 1995, viz rejstfik.

42 ADAMS, Charles C., Islam and Modernism in Egypt. A Study of the Modern
Reform Movement Inaugurated by Muhammad °Abduh, London 1933.
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Patrné nejproslulej$i a dodnes neprekonané dilo na téma mo-
derniho arabského mysleni predstavuje kniha Alberta Houraniho
Arabic Thought in the Liberal Age poprvé vydana v roce 1962.® Autor
v ni sleduje intelektualni d&jiny arabského svéta (pfedevdim Egypta
a Levanty) v obdobi od Napoleonovy invaze do Egypta do zadatku
druhé svétové valky. V knize se tak objevuje téma zapadnich vlivd na
islamské spolec¢nosti, otazka jejich modernizace a snah o nalezeni
autentickych odpovédi na nové problémy, jimz arabsti muslimové,
ale i jejich krestansti krajané, museli s pfichodem modernity ¢elit.
Kniha se stale fadi k tomu nejlep$imu, co bylo k tématu islamského
modernismu v Egypté napsano, prestoze v rliznych ohledech Hourani
az pfrili§ precerioval vliv evropského osvicenstvi na islamské moder-
nistické myslitele, a naopak ¢aste¢né podcerioval jejich ukotvenost
v tradici isldamského mysleni.

Z aktualnéjsich praci je nutné zminit odbornou predmluvu
Charlese Kurzmana k antologii ukazek z dél modernistickych au-
tord z celého isldamského svéta nazvané Modernist Islam (2002).44
Na omezeném prostoru autor pregnantné charakterizuje ideovy
svét isldamského modernismu a nastifuje 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-modernis-
tickymi vychodisky a ptistupy k riznym oblastem spole¢enského
Zivota muslimskych zemi. Pfedev§im studie Basheera M. Nafiho
The Rise of Islamic Reformist Thought*® a Williama Sheparda The
Diversity of Islamic Thought* pfinaseji urcité originalni postiehy

kdim islamského modernismu.

43 HOURANI, Albert, Arabic Thought in the Liberal Age, 1789-1939, Cambridge 1983.

44 KURZMAN, Introduction, s. 3-27.

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

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

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

19



Zasadnim prispévkem je kniha sociologa Mansoora Moaddela
Islamic Modernism, Nationalism, and Fundamentalism (2005),*®
v niz autor zkouma za pomoci metody historické komparativni
analyzy spoleéenské okolnosti vedouci k postupnému vzestupu
(a naslednému upadku) tfi velkych ideologickych tendenci, jez
se v riznych obdobich v rlznych podobach a na riznych mistech
objevily v isldamském svété. Z pohledu studia islamského moderni-
smu v Egypté nabizi kniha inspirativni, byt v nékterych pfipadech
ponékud kontroverzni, teze o dlivodech, pro¢ pravé Egypt v urcité
dobé predstavoval tolik zivnou pldu pro modernistické mysleni.
Kuptikladu Moaddel chape egyptsky islamsky modernismus jako
diskurz spole¢enské zmény, jejiz vzestup lze ptipsat pluralitni
interakci diskurznich kontext(i evropského osvicenstvi, britskych
~westernizatord“, kolonialni administrativy, kfestanskych misionat
a ortodoxniho islamského establishmentu.

Zajimavy, byt nikoliv jednoznaéné pfijimany, pohled nabizi kni-
ha orientalisty a Zurnalisty Christophera de Bellaigue The Islamic
Enlightenment (2017),* jez postuluje, Ze proces islamské reformace
a osvicenstvi, po némz dnes néktefi tak silné volaji, probiha konti-
nualné poslednich vice nez dvé sté let a zahrnuje myslenky a akti-
vity nejen fady nabozenskych ucencl, ale i spisovatell, aktivist(,
politikl ¢i urednikd. Za nejvétsi prekazku rozvoje osvicenskych my-
Slenek v islamském svété de Ballaigue, vice nez domaci reakci vidi
vykoftistovatelskou politiku zdpadnich mocnosti, jez dusila veskery
liberaliza¢ni a demokratizaéni proces, a s tim spojenou opozdénou
dekolonizaci.

Dalsi kontroverzni pohled na islamsky modernismus zaméreny
na analyzu pravnich dobrozdani, fatw® Muhammada Rasida Rida
nabizi Leor Halevi v knize Modern Things on Trial (2019).5" Halevi
se v nich se na rozdil od dfivéjSich autorll soustfedi predev§im na

48 MOADDEL, Islamic Modernism.

49 BELLAIGUE, Christopher de, The Islamic Enlightenment. The Modern Struggle
Between Faith and Reason, London 2017.

50 Fatwa (pl. fatawa) je ndbozensko-pravni dobrozdani ¢i komentéf kvalifikovaného
odbornika (mufti) k uréitému problému, spoleéenskému 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.

51 HALEVI, Leor, Modern Things on Trial. Islam’s Global and Material Reformation in
the Age of Rida, 1865-1935, New York 2019.
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materialni déjiny a ukazuje, ze modernisticky diskurz vice nez na
ryze intelektualni témata kladl dliraz na otazku akceptace rliznych
materialnich vydobytkd moderni doby, jako je napfiklad toaletni pa-
pir, gramofon ¢&i klasické kalhoty. Dle Haleviho bylo uvazovani nad
novymi komoditami a technologiemi hnaci silou mistnich i global-
nich projektd reformy islamské pravni tradice. Haleviho kniha vrha
svétlo na kulturu, obchod a spotiebu v Kahife a dalSich méstech
a je prikopnickou analyzou materidlni transformace islamu v ére
pocinajici globalizace. Halevi zaroven napada néktera drivéjsi hod-
noceni orientalistll ve vztahu k Ridové osobé.

V egyptském akademickém prostfedi se isldmskym moder-
nismem, v ramci svého obecného zaméreni na moderni egyptskeé is-
lamské mysleni, dlouhodobé zabyval Muhammad ¢Iméra (1931-2020)
znamy jako editor sebranych spisti prednich egyptskych myslitel.
Zéaroven je autorem mnozstvi monografii k Zivotu a dilu pfednich
modernist(.52 V souhrnu ¢Imara vychazi z islamsko-nacionalistické
pozice obhajujici ukotvenost vétsiny modernistli v ortodoxnim is-
lamském diskurzu a povazujici jejich odkaz za soucast egyptského
narodniho dédictvi.

V evropskych jazycich existuje jen velmi malo biografii pfednich
osobnosti isldmského modernismu v Egypté. Dosud nepfekonanou
biografii Dzamaluddina al-Afghaniho je kniha Nikki R. Keddie Sayyid
Jamal al-Din ,al-Afghani“ (1972),% ktera tuto znaéné vystfedni a ta-
jemnou osobnost islamského svéta 19. stoleti zasazuje do kontextu
tradice perského Sicitského mysleni.

Byt Ize zminit nékteré prace muslimskych autor?,% prvni plno-
hodnotna biografie Muhammada °Abduha v angli¢tiné z pera za-
padniho odbornika se prekvapivé objevila az témér osmdesat let od

52 ¢|MARA, Muhammad, DZam4luddin al-Afghani bajna haqd’iq at-tarich wa kédhib
Liis °Awad, al-Qahira 2009; °IMARA, Muhammad, al-Manhad? al-islahi lil imdm
Muhammad °Abduh, al-Qahira 2009; °IMARA, Muhammad, a$-Sajch Rasid
Ridé wa al- calmanija...wa as-sahjinija...wa at-td’ifija, al-Qahira 2011; ©IMARA,
Muhammad, a$-Sajch al-Mardghi wa al-islah ad-dini fi al-qarn al-¢isrin, al-Qéhira
2011; ©IMARA, Muhammad, as-Sajch Saltut. Imam fi al-id?tihdd wa at-tadZdid,
al-Qahira 2011 aj.

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

54 AMIN, Osman, Muhammad °Abduh, Washington, D. C. 1953 (pteklad arabského
originalu z roku 1944); HAQ, Mahmudul, Muhammad °Abduh. A Study of Modern
Thinker of Egypt, Aligarh 1970.
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vydani Adamsova klasického dila v podobé knihy Marka Sedgwicka
Muhammad Abduh (2010).%° V ni autor podava vyvazeny obraz
jedné z nejvétsich postav moderniho isldmu a odmita jednostranna
hodnoceni °Abduha jeho nésledovniky v zavislosti na jejich vlastni
ideové orientaci bud jako ,progresivniho liberala® ¢i naopak ,orto-
doxniho nabozenského uéence®. Sedgwick zdlraznuje komplexnost
°Abduhovy osobnosti i jeho ideovy vyvoj v priibéhu ¢asu.

K dispozici je nicméné mnozZstvi praci, jez sice nejsou pfimo
biografiemi, nicméné podrobné analyzuji rizné aspekty mysleni ¢i
¢innosti islamskych modernistl v Egypté. Kniha Malcolma H. Kerra
Islamic Reform (1966)%¢ analyzuje politické a pravni teorie obsazené
v dilech Muhammada °Abduha a RaSida Ridy. PfestoZe pfiznava
cAbduhovi dUlezity podil na otevieni islamu novym podnétlim, od-
mité pfeceriovat jeho Ulohu ve formovani celkového intelektualniho
sméfovani v isldmském svété.

Jesté o poznani tvrdsi kritiku Ize nalézt v dile revizionistického
historika Elieho Kedourieho Afghani and °Abduh (1966).5” Kedourie
na zakladé studia nékterych archivnich materiali oznacil Afghaniho
a ‘Abduha za obskurni figury a v prvni fadé politické spiklence
s velmi pochybnou soukromou virou v nabozZenstvi, jehoz reformu
vefejné hldsali. Tato hlavni teze ve své dobé v oblasti isldmskych
studii pomérné Sokujici knihy byla pozdéji minimalné v pfipadé
°Abduha spolehlivé vyvracena a dnes predstavuje vyrazné mensi-
novy, alternativni pohled na plisobeni dvou nejvétsich osobnosti
isldmského modernismu.

K osobnosti Muhammada ¢Abduha se relativné nedavno objevily
jesté dvé dalsi zajimavé prace, kdy kazda svym zplsobem pfinasi
revizionisticky pohled na jeho plsobeni. Kniha Samiry Haj Recon-
figuring Islamic Tradition (2009)% na jeho ptikladu a ptikladu radi-
kalné revivalistického nadzdského kazatele Muhammada lbn °Abd
al-Wahhaba (1703-1792), ukazuje problemati¢nost uzivani zapadni
terminologie pfi hodnoceni rlznych tendenci v modernim isldamu

55 SEDGWICK, Mark, Muhammad Abduh, Oxford 2010.

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

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

58 HAJ, Samira, Reconfiguring Islamic Tradition. Reform, Rationality, and Modernity,
Stanford 2009.
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a nekompromisné obhajuje “Abduhovu autenti¢nost a ukotvenost
v ortodoxnim isldamském diskurzu. Kniha Indiry Falk Gesink Islamic
Reform and Conservatism (2010)%° ptedklada revizionisticky pohled
na téma snah o reformu kahirské islamské univerzity al-Azhar. Gesink
rehabilituje ¢asto opomijena stanoviska konzervativcl v egyptské
debaté o reformé islamu a systému vzdélavani. Roli Muhammada
¢Abduha v azharskych reformach vidi jako do jisté miry preceriovanou.

Velmi bohata je dnes literatura vénovana feministickému hnuti
a obecné Zenské problematice v modernim Egypté, ackoliv se jesté
pred nékolika desetiletimi jednalo o znaéné opomijené téma. Sou-
¢asna odborna produkce zdUrazriuje participaci egyptskych Zen na
boji za svou emancipaci jesté pred vznikem organizovaného femi-
nistického hnuti po revoluci 1919. Z mnoZstvi (pfedevsim) autorek,
jez se vénuji tomuto tématu, je nutné zminit zvlasté Margot Badran
a jeji knihu Feminists, Islam, and Nation (1995),%° jez detailné analy-
zuje genezi egyptského feminismu a zdlrazrnuje jeho domaci ideo-
logické kofeny. Radikalni kritiku dFive bez pochybnosti pfijimaného
hodnoceni Qasima Amina jako zakladatele egyptského islamského
feminismu pfinesla Leila Ahmed v knize Women and Gender in
Islam (1992).%' Z dalSich publikaci zabyvajicich se Zenskou otazkou
v modernim Egypté stoji za pozornost predevsim knihy Judith E.
Tucker,’? Beth Baron® ¢i Sohy Abdel Kader.®

Debaty kolem krize v souvislosti se zanikem chalifatu, na nichz
se demonstruje roz&tépeni isldmského modernismu v otazce politiky
na dva do zna¢né miry protichlidné 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

59 GESINK, Indira Falk, Islamic Reform and Conservatism. Al-Azhar and the Evolution
of Modern Sunni Islam, London, New York 2010.

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

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

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

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

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

85 GERSHONI, Israel, JANKOWSKI, James P., Egypt, Islam, and the Arabs. The Search
for Egyptian Nationhood, 1900-1930, New York, Oxford 1986.
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(2005).%5 Obeé tyto publikace vénuji znacny prostor nazorovému stie-
tu RaSida Ridy s °Ali °Abd ar-Razigem o budouci politickou povahu
islamské obce. Samotné °Abd ar-Raziqové kauze se vénuje Souad
T. Ali v knize A Religion, not a State (2009),%” v arabstiné potom
Muhammad ¢Iméra v knize Macrakat al-Islam wa usul al-hukm (1989).%8

Pochopitelné na tomto omezeném prostoru nelze vénovat po-
zornost v§em publikacim, jeZ se v té ¢i oné mife dotykaji uréitych
aspektl, osobnosti ¢i kauz spjatych s isldmskym modernismem
v Egypté. Na rlizné z nich je odkazovano v poznamkovém aparatu
a jsou uvedeny v bibliografii.

1.4 Struktura knihy

Po obsSirném uvodu nasleduje uUvodni kapitola, jez koncizné
analyzuje historické okolnosti, jez v Egypté pfedchazely rozvoji
islamsko-modernistického mysleni. Jedna se predev§im o zdsadni
stfet se zapadni modernitou, ktery ndsledoval po francouzské in-
vazi do Egypta v letech 1798-1801, reformni usili egyptského vladce
Muhammada °Aliho (1769-1849) a jeho potomk(, a pfedevsim ideje
Rifacy at-Tahtawiho (1801-1873), pfedniho egyptského myslitele
a reformatora, jenZ po bezprostfedni zkuSenosti se zZivotem ve Fran-
cii jako vlibec prvni Egyptan ve svém dile komplexné seznamil své
krajany a muslimské souvérce se zdpadnim myslenim, stylem Zivo-
ta, hodnotami i politickymi institucemi. At jiz je Tahtawi v riznych
publikacich oznac¢ovan bud za pfedchidce islamskych modernistl
¢i pfimo za prvniho z nich, je nade v§i pochybnost, Ze jeho vliv na
tento smér v Egypté Ize jen téZko precenit.

Po uvodni kapitole nasleduje jadro knihy spocivajici ve tfech
obsahlejsich ¢astech délicich se do podkapitol. Prvni ¢ast je véno-
vana intelektualni reflexi modernity ze strany dvou nejvyznamnéj-
Sich predstavitell isldmského modernismu vibec, DZzamaluddina

66 ENAVYAT, Hamid, Modern Islamic Political Thought. The Response of the Shici and
Sunni Muslims to the Twentieth Century, London 2005.

67 ALl, Souad T., A Religion, not a State. Ali °Abd al-Raziq’s Islamic Justification of
Political Secularism, Salt Lake City 2009.

68 c|MARA, Muhammad, Macrakat al-Islam wa usdl al-hukm, al-Qéhira 1989.
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al-Afghaniho a Muhammada °Abduha. Afghani, byt sam nebyl
Egyptanem, stravil v zemi na Nilu vyznamné obdobi svého aktivniho
Zivota a mél mimoradny vliv na utvafeni tamniho intelektualniho
klimatu. Z pozice ucitele formoval mysleni celé fady pozdéjsich
egyptskych reformnich myslitell, které seznamil s davno pozapo-
menutymi poklady klasického islamského mysleni, jakozZ i zasadni-
mi idejemi obsaZzenymi v modernich evropskych dilech. cAbduh, byt
se pozdéji se svym ucitelem nazoroveé i lidsky rozesel pro nesouhlas
s Afghaniho politickym radikalismem, rozvinul mnohé jeho mys-
lenky a z vysokych pozic ve statni a ndboZenské hierarchii usiloval
o prosazeni mnohych reformnich krok( v praxi.

Druhd ¢ast je zaméfena na Zenskou otazku v Egypté. Podrobné
je v ni analyzovana kauza Qasima Amina, proslulého teoretika Zen-
ské emancipace, jehoz dilo obhajujici ,osvobozeni Zeny“ z islam-
skych pozic vyvolalo v Egypté ve své dobé velky skandal. Amin byl
tradi¢né povaZzovan liberalné orientovanou egyptskou inteligenci,
ale i zapadnimi orientalisty za prikopnika Zenské emancipace
v arabském svété. V neddvné dobé vsak bylo toto jeho hodnoceni do
znacné miry zpochybnéno a Amin dnes plati za vcelku rozporuplnou
osobnost. Tato kniha se pokousi podat co nejvérnéjsi obraz tohoto
muze a snazi se jeho kauzu bez emoci a nezaujaté zhodnotit. S tim
souvisi dalsi podkapitola, jezZ mapuje okolnosti vzniku egyptského
feministického hnuti a aktivity egyptskych feministek v tomto ohle-
du. Inspirace egyptského Zenského hnuti byla dlouhou dobu spat-
fovana vyhradné v zadpadnich feministickych vzorech. Jednim z cild
knihy je na ptikladu jeho pfednich aktivistek poukazat na ideovou
pestrost tohoto hnuti a zaroven jeho ukotvenost v egyptském pro-
stfedi a islamu jako nabozenstvi.

Treti ¢ast mapuje otazku vztahu isldmu a politiky a poukazuje
na skute¢nost, ze v této oblasti doSlo mezi islamskymi modernisty
k zdsadnimu ideologickému rozkolu a rozstépeni hnuti na ,sekula-
risty“ a ,islamisty“. V kontextu zaniku chalifatu v roce 1924 k této
otdzce vyznamné prispéli cAli °Abd ar-Raziq a Rasid Rida. °Abd
ar-Raziq z nabozenské pozice teoreticky obhajoval sekularizaci
politiky v isldmskych zemich a jeho dilo ve své dobé vyvolalo na
egyptské nabozenské a intelektualni scéné mimoradny skandal.
Rida oproti tomu pfednesl pozadavek restaurace reformovaného
chalifatu a vytycil ideu moderniho islamského statu, jez je do dnes-
nich dnl velmi Ziva.
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Zavér knihy je vénovan kromé obligatniho shrnuti tématu a vy-
hodnoceni hypotéz i analyze pfi€in relativniho nedspéchu islam-
ského modernismu v Egypté v kontextu celkového vyvoje islamu,
statni politiky a intelektualniho klimatu v 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 pIné nahoté
ukazal propast zejici mezi modernim dynamickym Zapadem a sta-
gnujicim isldmskym svétem. S kratkou francouzskou okupaci byva
spojovan pocatek proudéni modernich materidlnich a technologic-
kych vydobytk(, jakoz i modernich myslenek do zaostalé zemé.®®
Nékteré novéjsi prace ovsem poukazuji na to, Ze egyptska spolec-
nost prochdzela jistymi vnitfnimi promé&nami jiz pfed francouzskou
okupaci. Ta podle nich celou transformaci pouze akcelerovala.™®

Ztélesnénim nového Egypta po odchodu Francouzl se stal al-
bansky mistodrzici Muhammad °Ali (vladl 1805-1849), jenz z formalné
osmanské provincie uéinil de facto nezavisly stat. Muhammad °Ali
béhem své vlady proved| celou fadu reformnich opatfeni v oblasti
vojenstvi, zemédeélstvi, obchodu, statni spravy ¢&i vzdélavani, jez
mely za cil celkovou modernizaci Egypta. Machiavelisticky vladce
svoji spiSe instinktivni inspiraci evropskym pokrokem sledoval pre-
devSim posileni vlastni mocenské pozice. Jeho primarnim zajmem
byl silny centralizovany stat se silnou moderné vybavenou a moder-
né vycvi¢enou armadou.”

89 Soucasti Napoleonovy expedice bylo i vice nez sto $edesat védcl a umélcl
véetné vyznamnych geologl, matematikd, |ékafl, fyzikd, zoologl, botanikd,
astronomd, historik(, malif, muzikologl a dalSich ucencd, kteti méli v Egypté
provadét rozsahly vyzkum. Za timto ucelem byl bezprostiedné po dobyti zemé
v Kahife ztizen Egyptsky Ustav (Institut d’Egypte). Tento nezvykly krok byl pIné
v souladu s osviceneckymi myslenkami, jimiz se Napoleon béhem své vypravy
zastitoval, a predstavoval vyrazny meznik ve vzajemném pozndvéani Zapadu
a Orientu. Mimo jiné se s nim poji pocatky egyptologie coby specifické védni
discipliny. K tématu francouzské okupace Egypta viz HEROLD, Christopher,
Bonaparte in Egypt, London 1962; COLE, Juan, Napoleon’s Egypt. Invading the
Middle East, London 2007.

7 GRAN, Islamic Roots.

7 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;
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Z potomkl na Muhammada °Aliho navazal zvlasté jeho vnuk
Ismacil (1830-1895), jenz vladl Egyptu v letech 1863-1879. Pod
evropskym vlivem zac¢al budovat moderni infrastrukturu a spole-
¢enské instituce v zapadnim stylu. Spolu s tim zacal realné upa-
dat vliv culamad’. Ti dfive hrali dlleZitou roli ve vétsiné politickych
a ekonomickych otdzek v Egypté a slouzili jako prosttednici mezi
doméacim obyvatelstvem a osmanskou (mamlickou) vladni elitou.
cUlama’ méli monopol na veskera povolani vyZzadujici umeéni psat
(soudci, ugitelé, pisafi, Ufednici) a byli pateti vladni administrativy.
Jiz Muhammad °Ali pFipravil culama’ o mnozstvi pady i politického
vlivu. Islamské pravo a soudy byly postupné v pribéhu 19. stoleti
v Egypté a vSech ¢astech Osmanské Fise omezeny na otazky ro-
dinného a dédického prava, jinak byl pfejiman pravni fad prevazné
dle francouzského vzoru a fungovaly civilni soudy. S témito zmé-
nami se pojil nastup novych profesi jako inzenyrd, pravnikd, |ékafl
a novinard. Ti vytlacovali dale culama’ z vlivnych pozic. Dlsledkem
paralelniho $kolstvi a instituci bylo rozdéleni spole¢nosti na men-
Sinovou ,westernizovanou” elitu a tradi¢né orientovanou vétsinu.
Isldmsky modernismus byl do znaéné miry odpovédi na rozkol mezi
témito skupinami.™

Jiz na poéatku 19. stoleti se vedle spiSe mechanického pfebi-
rani zapadnich instituci a administrativnich postupl objevovaly
i prvni teoretické reflexe nové doby. Prvnim prikopnikem nového
zpUsobu mysleni byl vyznamny °alim Hasan al-°Attar (1766-1835).
Béhem okupace mél moznost seznamit se s fungovanim Francouzi
zalozeného Egyptského ustavu (Institut d’Egypte), coz v ném vy-
volalo védomi potfeby zavadét reformy v souladu s poznatky mo-
derni evropské védy. V tom se zdsadné rozchazel se svym ucitelem
a neméné slavnym soucasnikem °Abd ar-Rahmanem al-DZabartim
(1753-1825), jenz z pozice klasického historika mapujiciho francouz-
skou pfitomnost v zemi nahlizel zapadni dominanci a penetrujici
osvicenské mysSlenky coby téZzko pochopitelnou a pouze do¢asnou
aberaci od Boziho predurceni islamské obce k triumfu.” cAttar byl

v &estingé MISEK, Roman, ONDRAS, Frantisek, SEDIVY, Miroslav, Egypt v dobé
Muhammada Aliho, Praha 2010.

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

78 K DZabartiho interakci se zapadnim védeckym pokrokem a osvicenskymi myslen-
kami viz BELLAIGUE, The Islamic Enlightenment, s. 3-14.
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naproti tomu kritikem neefektivniho a netvlréiho zpldsobu vyuky,
apeloval na ustaleni standardniho a jednozna¢ného védeckého ja-
zyka v arabstiné. Byl rovnéz velkym zastdncem z tradi¢niho hlediska
kontroverzniho Siteni knihtisku v Egypté. Diky vynikajicim vztahlm
s Muhammadem °Alim se stal v roce 1828 $éfredaktorem vladnich
novin al-Waqa’ic al-misrija. V letech 1830-1834 plsobil na pozici
rektora islamské univerzity al-Azhar (Sajch al-Azhar), kde byl ovéem
vystaven velmi tvrdé kritice az Sikané ze strany konzervativc(.™
¢Attarovou hlavni zasluhou vsak bylo, Ze zasadné ovlivnil jednoho
z nejvyraznéjsich egyptskych mysliteld 19. stoleti Rifacu at-Tahtawiho
(1801-1873). °Attar v azharském absolventovi podnitil zajem o poezii,
medicinu, astronomii, historii ¢i geografii, ale predev§im mu dopo-
mohl ziskat jedine€énou moZnost pfipojit se roku 1826 jako imam™
ke vzdélavacimu pobytu egyptskych studentl v Pafizi. Tahtawi ve
Francii zlistal celych pét let. Postiehy a zkuSenosti z tamniho poby-
tu sepsal v cestopise (rihla) nazvaném Ci§téni ryziho zlata v krétké
zpravé o Pafizi (Tachlis al-ibriz fi talchis Baris).” Toto jedine¢né dilo,
vydané diky °Attarovu pfi€inéni roku 1834, se stalo povinnou ¢etbou
egyptskych drednikl a studentd. V roce 1839 bylo pfelozeno do
tureétiny, pravé v dobé, kdy v Osmanské fisi zacalo obdobi reforem

7 Pro blizsi informace k °Attarové osobé 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; GRAN,
Islamic Roots, zvlasté s. 76-110; BELLAIGUE, The Islamic Enlightenment, s. 14-33.

75 Pojem imam, pl. a’imma (doslova pfedak ¢i ten, kdo stoji v Cele) se objevuje
na vice mistech Koréanu v rznych vyznamech. Zpravidla jde o BoZi proroky
(Abraham, Izak, Jakob ad.) ptinasejici lidem Bozi zvést a slouzici coby vzor pro vé-
fici (2:124, 21:73), je jim ale v obrazném smyslu také Pismo Mojzisovo jako vedeni
a milosrdenstvi (11:17, 46:12). Imamy jsou dle Koranu rovnéz vzorni véfici (25:74,
28:5, 32:24), ale pojem se vyskytuje také ve vylozené negativnim kontextu v po-
dobé ,vidcd nevérectvi“ (a’imat al-kufr) z verSe 9:12 ¢i hignik( v ohni pekelném
(28:41). V muslimské ritualni praxi je imamem jakykoliv zbozny muslim, ktery vede
ptedepsanou modlitbu (salat), Casto s uréitou nabozenskou kvalifikaci a funkci
v mesité, ale neni podminkou. Termin imadm muslimové pouzivaji rovnéz coby
velmi uctivé oznaceni v§eobecné respektované a v nabozenskych védach hlubo-
ce erudované osobnosti. Zcela specifické misto zaujiméa pojem imam v $icitském
isldmu, dle jehoz doktriny pokracuje Bozi vedeni po smrti proroka Muhammada
skrze imamy rekrutujici se z Prorokova rodu pocinaje jeho bratrancem a zetém
cAli Ibn Abi Talibem.

76 Pro potfeby této knihy &erpam z jejiho anglického prekladu AL-TAHTAWI, Rifaca
Rafie, 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-lwan Baris).
Introduced and translated by Daniel L. Newman, London 2011.
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tanzimatu.”” Kniha se stala na dlouhou dobu pro muslimy zasadnim
zdrojem informaci o zadpadni spole¢nosti a zplsobu Zivota, soucas-
né pak i inspiraci pro reformné orientované myslitele.

Tahtdwi nebyl zdaleka prvnim Arabem, ktery napsal zpravu
0 svém pobytu v Evropé.” Byl ovéem prvnim, kdo v arabstiné podal
opravdu zevrubny popis evropské spoleénosti, kultury a politického
usporadani. Zvlastni dlraz ve své knize samoziejmé kladl i na ana-
lyzu védeckych a civilizacnich pokrokl Evropan(. Tahtawi vystupuje
ve svém dile z pozice zboZzného muslima, jenz nikdy ani na okamzik
nezapochybuje o spravnosti své viry.”® To mu v8ak nebranilo v misty
snad az pfFili§ nadSeném pfijeti pokroku, jehoz se moderni Evropé
podafilo dosdhnout. Obdivoval téméf bezvyhradné veskeré evropské
védecké a materidlni poznatky a pfipoustél zaostalost isldmského
svéta. Uspéchy Evropan(i na védeckém poli vdak nijak nespojoval
s kfestanstvim. Naopak pFisel s myslenkou, Ze soucasny evropsky
pokrok vdéci za mnohé starsim Uspéchiim islamské civilizace. Tato
idea se stala pro moderni islamské mysleni vcelku typickou.&

Tahtawi oceroval uzite¢nost francouzstiny - jiz se béhem svého
pobytu brilantné naugil - pro rozvoj moderni védy. Francouzstina dle
néj postrada dliraz na exaltované rétorické obraty tolik typické pro
arabstinu, na druhé strané je vSak svoji jednoduchosti a jednoznac-
nosti pfimo idedlni pro psani srozumitelnych védeckych pojednani.
Tahtawiho traktat o francouzské gramatice je pravdépodobné viibec
prvni analyzou gramatiky evropského jazyka v arabstiné.'

77 Reformy tanzimatu (1839-1876) pfedstavuji obdobi snah o celkové vylepseni
pomérl v Osmanské Fisi prostfednictvim reforem provadénych po evropském
vzoru. Reformy se tykaly oblasti vojenstvi, Ustfedni spravy, dariového systému,
legislativy, Skolstvi i politiky vii¢i nabozenskym mensinam a jejich uskuteériovani
v praxi narazelo na &etné prekazky. Podrobné k reformam tanzimatu viz GOMBAR,
Moderni déjiny, s. 139-146, 195-213.

78  Zminit mizeme napt. slavného cestovatele (rahhala) Ahmada Ibn Fadlana, ktery
jiz v prvni poloviné 10. stoleti z povéreni °abbédsovského chalify al-Mugtadira
putoval coby ¢len poselstva k volzskym Bulhardim, o jejichZ zvycich a obycejich
sepsal pojednani (risédla) obsahujici rovnéz informace o severskych ,Rusech,
ktefi do oblasti pronikali od Baltu. Ibn Fadlanovo pojednani je nyni k dispozici
v geétiné s odbornym komentafem v prekladu Ondreje Beranka, viz IBN FADLAN,
Cesta z Bagdadu k volzskym Bulhartim, 921-922, Praha 2023.

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

80  Tamtéz, s. 111.

81 Tamtéz, s. 185-188.
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V otazkach evropského spoleCenského Zivota a kultury byl
Tahtawi misty kriti¢téjsi®? vétSinou se vSak snaZil o nezaujatou
deskripci jednotlivych fenoménl a neéinilo mu problém mnohé
z evropského Zivotniho stylu ocenit.8® Velmi silné se zajimal prede-
v8im o politické otazky. Ve své knize obsirné popsal francouzsky
politicky systém (hodnoti jej jako ,,uzasny*“), chvali rovnost lidi pred
zdkonem ¢&i svobodu projevu. Zaroven se musel vyporadat s pre-
kladem pojm0 evropské politické teorie, jez byly islamskému svétu
neznamé. Nékdy jsou jeho preklady problematické, kuptikladu
kdyz obc¢ansky zakonik (code civil) pteklada jako Sarica. Jako prvni
také uziva arabského vyrazu hurrija, dosud chapaného v klasickém
islamském pravu jako opak stavu otroctvi, ve vyznamu osobni i ko-
lektivni svobody. Prijal tim koncept, jenz se posléze stal dllezitou
soucasti arabského politického mysleni.8

Dle Tahtawiho neni pfili§ mnoho rozdild mezi sariou, jako Bozim
zdkonem, a mezi pfirozenym pravem (ius naturalis), jak je defino-
vano v modernich evropskych zakonicich. V jeho tvahach o statu
se nepochybné odrazi idealy francouzskych myslitelll, pfedevsim
Montesquieua (1689-1755). Tahtawiho vize islamského statu ovéem
neni totozna s liberalnim evropskym statem 19. stoleti, ale drzi se
klasického modelu autority v isldmu.t® Idealni viddou pro Egypt
je dle néj vlada osviceného autokrata, ktery bude dokonale znat
svoji zemi, podporovat obchod a zemédélstvi, dbat na vzdélavani
obyvatelstva, branit vlast a Fidit se principy mirnosti a sprave-
dinosti. VIadce ma respektovat nazory culama’. Ti ovéem nemaji
pUsobit jen jako strazci tradice, ale maji kreativné interpretovat
Sari°u v modernich podminkach. K tomu je tfeba, aby byli dokonale
obezndmeni s modernim svétem a racionalnimi védami. Vladce se
ze svych ¢inli zodpovida primarné Bohu, nicméné v moderni dobé
se pridava i silné ,vefejné minéni“. Obycejni lidé by dle Tahtawiho

82V souvislosti s aktualni kritikou islamské ritudini porazky ze strany protiislam-
skych aktivistl a nékterych ochrancl zvitat je zajimavé zminit, Ze jednou z véci,
které Tahtawi vytyka Francouzim, je jejich Udajna krutost ke zvifatim.

83 TAHTAWI, An Imam, s. 176-180.

84  Tamtéz, s. 192-216.

85 Ke klasické islamskeé 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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méli mit politické vzdélani, méli by rozumét zakoniim 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 i pfisludnikem 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. Tahtawi ve vztahu k egyptskym kiestanim a zidiim vy-
chazi z tradi¢niho konceptu ,chranéného lidu“ (ahl adh-dhimma),®
ktery ovSem interpretuje v podstatné liberalnéjSim duchu. Jinovérci
se maji tésit plné ndboZenské svobodé a muslimové s nimi maji
spolupracovat na budovani vlasti. Jako prvni a dosud posledni vy-
znamny muslimsky u¢enec pfiSel Tahtawi s myslenkou, ze by méli
byt koptsti knézi a Zidovsti rabini integrovani do fad egyptskych
culama’® Tahtawi se diky kontaktu s prednimi francouzskymi
orientalisty, mezi néz patfil kupfikladu baron Silvestre de Sacy
(1758-1838), seznamil s objevy moderni egyptologie. Odtud prame-
nil jeho pocit hrdosti na pfislusnost k starobylé civilizaci. Egyptané
se k ni maji dle Tahtawiho plné pfihlasit a ¢erpat z ni inspiraci pro
soucasnou obrodu své vlasti.®®

MUze se zdat zvlastni, ze Tahtawi ve své knize nijak nevaruje
pred blizicim se ,stfetem civilizaci®. Plsobil totiz ve zcela odli§ném
historickém kontextu oproti pozdéjsim islamskym modernistiim
a nedokazal rozpoznat budouci nastup zapadniho kolonialismu.®®
Do egyptského politického mysleni vnesl urcité ideje francouzské-
s prislusnosti k islamskému nabozZenstvi. Nékteré z osviceneckych
myslenek, napfiklad Ze se ¢lovék profiluje jako ¢len spoleénosti,
ze se dobra spolec¢nost fidi principem spravedlnosti, ¢i ze ukolem
vlady je blaho obyvatel, ostatné nebyly pfili§ vzdaleny tradiénimu
islamskému politickému mysleni.*°

86 Viz pozn. 29.

87 BELLAIGUE, The Islamic Enlightenment, s. 43-44.

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

8  Je ovSem tfeba zminit, Ze Francouzi jiz v roce 1830 obsadili Alzirsko, cemuz
Tahtawi vénuje ve své knize az pfekvapivé malo pozornosti.

20 HOURANI, Arabic Thought, s. 69-70.
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V Tahtawiho osobé se do znaéné miry odrazi prechod mezi sta-
rym a novym Egyptem. Mozna je nadsazené tvrdit spolu s Anwarem
°Abd al-Malikem, Ze s Tahtawim v Egypté skoncil stiredovék.®
V mnohém byl stale poplatny starému zplsobu uvaZovani, nicméné
byl otevieny podnétlim zvenku a nebyl xenofobni. Jeho vyznam pro
moderni egyptské mysleni, jakoz i vliv na pozdéjsi rozvoj islamského
modernismu rozhodné nelze podceriovat.

°1  KROPACEK, Moderni islém, I. dil, s. 36.
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3 INTELEKTUALNI REFLEXE
MODERNITY

3.1 Dzamaluddin al-Afghani

V jakékoliv komplexnéjsi praci zabyvajici se déjinami isldamského
modernismu, at jizZ obecné ¢i pouze v Egypté, nelze nezminit posta-
vu DZamaluddina al-Afghaniho (1838-1897). Tento rozporuplny muz
bizarniho Zivotniho pfibéhu ovlivnil jako jen malokdo jiny moderni
isldmské mysleni. Stopy jeho odkazu Ize sledovat prakticky ve vSech
ideologickych tendencich, jez hraly vyznamnéjsi dlohu v islamském
svété v prdbéhu 20. stoleti. AC Afghani systematicky pUsobil
v Egypté pouhych osm let (v letech 1871-1879), okruh jeho student(
a nasledovnikll vytvotil generaci egyptskych mysliteld a vefejnych
Cinitell formujici intelektualni i spolecenské poméry v zemi na Nilu.
Jeho nejbliZzsim studentem a zaroven nejvétsi osobnosti isldmského
modernismu v Egypté i za jeho hranicemi nebyl ostatné nikdo jiny
nez Muhammad °Abduh (1849-1905).

3.1.1 Zivot

Afghaniho Zivot je dodnes zahalen mnoho nejasnostmi, sama otazka
jeho plvodu dlouhou dobu vzbuzovala vzrusené debaty.®? Dnes je jiz
bezpecné prokazano, zZe byl Sicitskym PerSanem, ktery se vydaval za
afghanského sunnitu®® z pragmatickych ddvodd, byt v sunnitském
prostfedi je tato skutecnost stéle jesté Casto povazovana za lez

92 Za nejautoritativnéjsi Afghaniho odbornou biografii stale plati KEDDIE, Sayyid
Jamal. Z novéjsich dél, které se vénuji Afghaniho plsobeni 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 (Afghanimu
jsou vénovany s. 47-123), jez nahlizi moderni dé&jiny ,asijskym pohledem®, koriguje
tak prevladajici zapadni narativ.

93 Qdtud nisba ,al-Afghani, tedy plvodové jméno ,afghansky“, resp. Afghanec.
K tradi¢nim arabskym, perskym a osmansko-tureckym jméndm bliZe viz VESELY,
Rudolf, Uvod do studia dé&jin zemi Pfedniho Vychodu I. Pomocné védy historické,
Praha 1988, s. 22-23.
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zapadnich orientalistl. Okolnosti Afghaniho raného véku jsou v§ak
dosud zastiené, a i jeho pozdéjsi Zivot vykazuje celou fadu kontro-
verzi. Novéjsi, na archivnich nalezech postavena, podani orientalis-
th se vyrazné lisi od Afghaniho ,kanonickych” biografii z per mus-
limskych autord. Vzdélani ziskal v iranskych a irackych Sicitskych
centrech a poté snad cestoval napftic¢ islamskym svétem. Delsi dobu
stravil v Indii béhem tamniho povsténi v letech 1857-1859 ¢&i kratce
po ném, coZz v ném patrné probudilo jeho pfislove¢nou nenavist
vUci britské imperialni politice a na druhé strané obdiv k zapadnimu
pokroku. Ve druhé poloviné sedesatych let plsobil v Afghanistanu
pravdépodobné jako rusky agent v nejvysSich politickych kruzich
(vydaval se zde za Turka) a byl deportovan. V roce 1869 se kratce za-
stavil v Kahife a posléze dorazil do Istanbulu, kde byl pfijat jiz jako
intelektualni celebrita. Sblizil se zde s kruhy kolem reformniho hnuti
tanzimatu, pro které byl jako °dlim cennym spojencem pfi legitimi-
zaci jejich krokd pred nabozenskymi tradicionalisty.®* Po Sokujici
prednasce, v niz pfirovnal funkci proroctvi k uslechtilym povolanim
jako je medicina, filozofie ¢i véda a prohlasil, Ze proroci jsou na roz-
dil od filozofli 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 naklady na pozvani
vyznamného egyptského politika Rijada Pasi (1835-1911). Chuvili
snad pUsobil na islamské univerzité al-Azhar, zahy vSak zacal
vést soukromé pfednasky ve svém byté v kahirské Zidovské &tvrti.
Afghani okouzloval své posluchace originalnim vykladem Koranu,
seznamoval je s myslenkami stfedovékych ucencl typu lbn Siny
(980-1037) ¢i Ibn Chalduna (1332-1406) a s vydobytky moderni
evropské védy. Pfedevsim vSak analyzoval texty, jez ¢etl a obecen-
stvo povzbuzoval k otdzkam, coz nebyl bézny vyucovaci zplsob
v tehdejsim Egypté. Vedle Muhammada °Abduha byli mezi jeho
studenty i dalSi pozdéjsi vynikajici osobnosti egyptského vefejného
Zivota jako budouci premiér Sacd Zaghlul (1859-1927), ale i mnoz-
stvi nemuslim( jako syrsky kfestan Adib Ishaq (1856-1885) nebo
egyptsky zid Jacqub Sanu° (1839-1912), oba vyznamni literati. Diky
jeho vyfeénosti a mimoradnému charismatu k Afghanimu studenti

94 MISHRA, From the Ruins, s. 70.
95 KEDDIE, Sayyid Jamal, s. 69.
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vzhlizeli takika s posvatnou uctou typickou pro nékteré sufijské mi-
stry. Netradi¢ni metody vyuky a Gcta studentl dle kritikG hranicici
s idolatrii mu brzy ptinesly nelibost ze strany oficidlnich culama’.
Koncem sedmdesatych let v obdobi spolecenskych otfesl se Afghani
zapojil do lokalniho politického boje, jeho pfesna Uloha v ném vSak
neni zcela jasna.®® V roce 1879 jej nechal nové ustaveny vladce
chediv Tawfiq (1852-1892), byt Afghanim plivodné podporovany,
vypovédét z Egypta.”

V letech 1879-1883 pobyval Afghani v Indii, kde napsal své jediné
velké dilo, jez se zachovalo v pisemné podobé, Odpovéd’ materialis-
tim (ar-Radd °ala ad-dahrijin). Dilo bylo namitené pfedevsim proti
indickym islamskym modernistiim a jejich aligarhské gkole, a zvlasté
proti jejich pfednimu predstaviteli Sajjidu Ahmadu Chéanovi.®® Byt
je pravdou, Ze indi¢ti modernisté zastavali z pohledu ortodoxniho
islamu nékteré znaéné problematické teze, Afghaniho motivace
k Utoku na né byla primarné politicka, kvdli jejich idajnému kolabo-
rantstvi s britskymi okupanty.®®

% V sedmdesatych letech 19. stoleti v Egypté zacCal vyrazné stoupat vliv Velké
Britanie v disledku finanéni krize zplsobené obrovskym egyptskym zadluzenim,
jakkoliv i nadale zUstavala v politické a zvlasté kulturni roviné dominantni moc-
nosti Francie. V roce 1876 byl vyhlasen statni bankrot a na Egypt byla uvalena
mezinarodni finanéni kontrola. Na doméaci scéné v nasledujicich letech stoupal
odpor proti politice chediva Ismacila a diktatu velmoci. V roce 1879 byl Ismail
osmanskym sultanem sesazen a vladcem se stal jeho syn Tawfiq (1852-1892).
V letech 1881-1882 probéhlo v Egypté nacionalistické povstani proti Tawfiqové
politice a zahrani¢nimu vmésSovani do egyptskych zélezitosti, vedené plukov-
nikem Ahmadem °Urabim PaSou (1837-1911), jehoZ porazka vyustila v okupaci
Egypta Velkou Britanii. K egyptské krizi a cUrdbiho povstéani viz COLE, Juan R. I,
Colonialism and Revolution in the Middle East. Social and Cultural Origins of
Egypt’s cUrabi Movement, Princeton, New Jersey 1993; v &estiné BARES, VESELY,
GOMBAR, Déjiny Egypta, s. 450-462.

97 Podrobné o Afghaniho plisobeni v Egypté viz KEDDIE, Sayyid Jamal, s. 81-128.

%8 Gajjid Ahmad Chan (1817-1898) byl indickym modernistou a politickym aktivis-
tou. Byl pozitivné ovlivnén britskou kulturou a stal se neochvéjnym stoupencem
moderni védy, mezindboZenského dialogu a islamské reformy. V roce 1875 zalozil
muslimskou univerzitu v Aligarhu, jez se stala ptedni instituci prosazujici islam-
sko-modernisticky pohled v Indii. Jeho oponenti mu vycitali pfiliSnou loajalitu
k britskym vladcim Indie a nékteré znacné nonkonformni nazory v otdzkach
vztahu védy a naboZenstvi. Podrobnéji k Sajjidu Ahmadu Chanovi viz nékteré
publikace péakistansko-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.

9 MOADDEL, Islamic Modernism, s. 89.
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Poté stravil Afghani nékolik let v Pa¥izi, kde se zapojil do slavné
polemiky s francouzskym orientalistou Ernestem Renanem (1823-
1892) a predevsim spolu s °Abduhem vydaval radikalni panislamsky
Sasopis al-cUrwa al-wuthqa (Nejpevnéjsi pouto),°® a v Londyné,
kde spolu se svym pritelem anglickym dobrodruhem Wilfridem
Bluntem (1840-1922) spfadal ptekvapivé plany na uzavieni brit-
sko-muslimské protiruské aliance za podminky stahnuti se Velké
Britanie z Egypta. Po neldspéchu tohoto ambicidézniho planu naopak
odcestoval Afghani do Ruska, kde se bez vétsiho tspéchu pokousel
o protibritskou agitaci.

Jedina jeho Uspésna politicka kampan spada do pocéatku deva-
deséatych let, kdy v iranu, a& celoZivotni vasnivy kufak, podporoval
protitabakovy bojkot.°" Zbytek Zivota stravil Afghani v Istanbulu,
kde podporoval panislamské snahy sultana Abdiilhamida Il. (1842-
1918), a chtél se stat jeho zastupcem pro oblast Indie, Afghanistanu
a Stredni Asie.? Zahy se vSak neprekvapivé dostal do nemilosti
a poté co jeho stoupenec zavrazdil irdnského §dha Naseroddina
(1831-1896), byl v té dobé jiz téZzce nemocny Afghani, jehoz podil
na této vrazdé zlstava predmétem spekulaci, ostrakizovan. Roku
1897 umira na rakovinu celisti. Mnoho jeho stoupenct, navzdory vsi
evidenci, véfilo, Ze byl otraven na popud kruhl kolem sultana.

3.1.2 Myslenkovy svét

Afghaniho politické aktivity byly vzdy predmétem kritiky, ktera
zpochybnovala jeho moralni integritu a popisovala jej jako bezskru-
pulézniho intrikdna s tajemnou agendou. Otazkou ovéem zlistava

100 Tento nazev Afghani prejal z koranského verse 31:22 (Hrbek pfeklada jako ,ru-
k Bohu smérem k metaforickému vyjadreni ideji panislamismu. Pro podrobnéjsi
informace o al-°Urwa al-wuthqa viz ADAMS, Islam and Modernism, s. 58-63;
SEDGWICK, Muhammad Abduh, s. 44-45, 49-56.

101 jransky $ah Néseroddin (1831-1896) bezhlavé udéloval riizné koncese zahranié-
nim obchodnim spole¢nostem. Prislove¢ny pohar trpélivosti irdnské verejnosti
pretekl, kdyz roku 1890 udélil britské spoleénosti vyhradni prdva na obchod
s tabakem. O rok pozdéji se ve velkych méstech zved| odpor vefejnosti koordino-
vany Sicitskymi duchovnimi pomoci telegrafu, jenz donutil irdnskou vladu koncesi
zrudit, viz napt. AXWORTHY, Michael, Dé&jiny Iranu. Rise ducha - od Zarathustry
po soucasnost, Praha 2009, s. 148-149.

102 MISHRA, From the Ruins, s. 88.
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Afghéaniho vnitini oddanost isldmu jako naboZenstvi, jeZ byla za
jeho Zivota zpochybriovana jeho odpdrci z fad muslimid i pozdéji
nékterymi orientalisty. Podle téchto nazorl vidél Afghani v islamu
hlavné prostredek k dosazeni politickych a mozna spiSe osobnich
cil(. Britsky orientalista iracko-zidovského plvodu Elie Kedourie
(1926-1992) se ve svém slavném sziravém dile pokusil rozplést
konspirativni charakter Afghaniho plsobeni, sam se v$ak pfi tom
nejednou dostal pfes hranice oblasti konspiraénich teorii.'® Ohled-
né Afghaniho osobni zboZnosti existuji rozporuplna svédectvi z jeho
Zivota. Podle nékterych miloval zabavu a damskou spoleénost, podle
jinych byl striktné praktikujicim muslimem a asexualnim asketou.
Dnes$ni sunnitska produkce jej zobrazuje jako zbozZného sunnitského
muslima pohybujiciho se ve svém reformnim usili v rdmci islamské
ortodoxie.®* V hodnoceni Afghaniho osobnosti je nutné vzit v potaz
i moznost osobnostniho vyvoje v pribéhu let. Nebylo by snad az tolik
zvlastni, kdyby byl Afghani ponékud jinou osobnosti v Kdhife sedm-
desatych let, nez byl v Istanbulu v letech devadesatych. Nerozsahla
pisemna produkce, ktera po ném zlstala zachovana, tento problém
ani v nejmensim nevyjasfiuje. Afghani si ¢asto protifeci a vice &i
méné obménuje své nazory v zavislosti na adresatovi svého sdéleni.

Pro stoupence teorie o Afghaniho nepravovérnosti je dllezitym
argumentem jeho pafizska polemika s orientalistou Renanem, jez
byla vlibec prvni vyznamnou moderni vefejnou polemikou mezi za-
padnim a muslimskym intelektualem.'°®® Renan v bifeznu roku 1883
ve své prednasce velebil helénismus jako zdroj védy a pokroku
v Evropé a zautocCil na islam jako udajny zdroj despotismu, neto-
lerance a upadku, vynalez primitivnich arabskych nomadd, ktefi
znicili velké civilizace Byzantincl a perskych Sasanovc(.'° Nékde;j-

103 KEDOURIE, Afghani and °Abduh.

194 Viz napt. AMARA, DZaméluddin al-Afghani.

105 MISHRA, From the Ruins, s. 100.

106 Klasicky narativ® zdlraznujici védeckou a kulturni vyspélost fecko-fimské
civilizace na zdpadé a irdnsko-indické civilizace na vychodé, od nichz intelektu-
alné inferiorni arabsko-islamska ,poustni“ civilizace pfebrala veskeré vyznamné
poznatky s minimalnim vlastnim tvaré¢im pfinosem se, byt vétSinou v podstatné
nuancovanéj§im podani oproti Renanovi, objevuje u nékterych autord doposud.
Pro kritiku tohoto narativu s poukazem na vlastni védecky pfinos Arab a islam-
ské civilizace (s dirazem na Uspéchy na poli astronomie) viz SALIBA, George,
Islamic Science and the Making of the European Renaissance, Cambridge
(Massachusetts), London 2007.
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$i uspéchy islamské civilizace ve védé a filozofii jdou dle Renana
na vrub vyhradné nearabskym etnikiim, nebot véda a filozofie jsou
semitskému duchu cizi. Islam jako takovy ve svém duisledku oboji
potlagil.’®” Afghani se ve své odpovédi jevi byt obecné skepticky
k ndbozenstvi ve vztahu k filozofii a védé, pouze Renanovi odporuje,
Ze isldm neni v tomto ohledu horsi nez jina ndboZenstvi a Zze Arabo-
vé v ramci isldmské civilizace rozhodné nepfedstavovali primitivni
barbary.'%®

Obecné Ize konstatovat, Ze Afghaniho postoje silné vykazuji
znamky ovlivnéni tradicemi Sicitského isldmu a iranské filozofie
véetné urcitych prvkl mesianismu charakteristickych pro babis-
mus.’®® Z iranského prostiedi pochazel jeho sklon k racionalismu
v nabozZenstvi, jenz tolik Sokoval konzervativni sunnitské culama’.
Afghaniho diiraz na potfebu odli$né prezentace nabozenského uceni
pro Siroké masy a pro zasvécenou elitu ma rovnéz kofeny v hetero-
doxnich Sicitskych smérech a v tradici islamské filozofie. V Egypté
meél Afghani vazby na svobodné zednare, coZ nepochybné formovalo
jeho postoje smérem k volnomyslenkafstvi a uvaZzovani mimo uzké
konfesiondlni hranice.™® Pro Afghaniho hral islam predevsim roli
civilizaéniho ramce. At jiz byla jeho soukroma vira v duchovni obsah
islamu jakakoliv, bezpochyby se velmi silné citil byt pfislusnikem
velké civilizace definované isldamem. Diraz na fenomén civilizace
a jeji hodnoty prejal Afghani ze Zapadu, kde byl v 19. stoleti velmi

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

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

109 Babismus je mesianisticky nabozensky smér, jenZ se utvofil v poloviné 19. stoleti
v irdnu na bazi $icitského isldmu. Zakladatelem hnuti byl °Ali Muhammad a$-Sirazi
(1819-1850), jenz se prohlasoval za opravnéného mluvéiho, doslova branu (bab)
pro oéekavaného imama. Sirazi se brzy dostal do konfliktu s qadzarovskou statni
moci a roku 1850 byl popraven. Zanechal po sobé rozsahlé dilo, nejvyznamnéjsi
je kniha Bajan (Oznameni), jez byla vedle perstiny sepséana i v krat$i arabské
verzi a mezi Babovymi stoupenci ziskala status uUstfedniho ndboZenského textu.
Celkové Babovo uceni, jez se prezentovalo jako reforma isldmu, vykazovalo mno-
ho ezoterickych prvkd, jen téZko pochopitelnych pro nezasvécené. Z babismu se
zahy vyvinul bahdismus, jenz se postupné etabloval jako samostatné synkretické
misijni nédbozZenstvi. Dnes ma bahdismus nékolik miliond pfiznived po celém
svété. Smér azali, ktery zlstal vérny plvodnimu Bébovu uéeni, nema dnes vice
nez nékolik tisicovek ptiznivch. Blize viz KROPACEK, Duchovni cesty, s. 201-205.

10 K Afghéniho vazbam na svobodné zednéare v Egypté viz KUDSI-ZADEH, A. Albert,
Afghani and Freemasonry in Egypt. In: Journal of the American Oriental Society,
1972, 1, s. 25-35; COLE, Colonialism and Revolution, s. 137-153.

39



silny. V tomto ohledu byl ovlivnén pfedevsim francouzskym histori-
kem Frangoisem Guizotem (1787-1874).1"

Afghani ve svém mysleni kombinoval nékteré zdanlivé protichld-
né tendence. Na jedné strané se hlasil k hodnotdm néboZenské
tolerance a prosazoval nadkonfesionalni etnicky nacionalismus, na
strané druhé byl stoupencem panislamismu a ideje jednoty v§ech
muslimd. B€hem svého plsobeni v Egypté a Indii ve svych vyjadre-
nich zddraznoval uctyhodnou starobylost mistnich civilizaci a silné
prosazoval spolupraci s lokalnimi nemuslimy na nacionalistickém
boji a spoleénych cilech."? Vedle védomi pfislusnosti k islamské
civilizaci Afghani propagoval i pfislu$nost k $ir$i orientalni civilizaci
Celici jako celek zapadnimu impaktu. Sdm sebe chapal jednoznaéné
jako Orientalce. Rozdilnad naboZenstvi, a zvlasté tfi ,abrahamovska“
(judaismus, kfestanstvi, islam), pro néj ve své podstaté nepred-
stavovala rozdélujici faktor.™® Afghani vzdy zd(irazroval, Ze jeho
kritika Zapadu neni kritikou kfestanstvi, ale je kritikou zapadniho
imperialismu. V pozdéjsi fazi svého zivota kladl hlavni dliraz na pa-
nislamismus jako prostfedek k dosazeni nezavislosti jednotlivych
muslimskych zemi, loajality k orientalni civilizaci jako celku se v§ak
nikdy neziekl.

Afghani striktné odmital sunnitsko-si®itské schisma, z néjz obvi-
fnoval sobecké muslimské vladce, ktefi mezi sebou vedli valky, aby
drzeli lid v nevédomosti."* Jeho rozhodnuti vydavat se z taktickych
dlvodl za plGvodem sunnitu Ize nahlizet i z tohoto Uhlu pohledu,
nikoliv pouze jako projev obskurni konspirace. Pfal-li si Afghani
muslimskou jednotu, musel dokazat oslovit jak sunnity, tak Sicity.
Mezi sunnity by jako Si®ita nepochybné nemél Sanci na uspéch.
Kdyby oficidlné k sunnitskému isldmu konvertoval, zavrhli by jej
Sicité jako odpadlika. Vydavat se za plvodem sunnitu, bylo patrné
tou nejschlidnéjsi cestou, jak oslovit obé komunity.

Myslenky panislamismu nejpregnantnéji Afghani vyjadfril v al-*Urwa
al-wuthqé. Casopis se pres nevelky rozsah, omezenou distribu-
ci a kratkou Zivotnost (béhem sedmi mésicl vyslo osmnact Cisel

" MOADDEL, Islamic Modernism, s. 87.

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

"3 BADAWI, M. A. Zaki, The Reformers of Egypt. A Crique of Al-Afghani, °Abduh and
Ridha, London 1978, s. 8.

4 MISHRA, From the Ruins, s. 113.
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a Britové vSemozné branili jeho $ifeni v islamském svété) stal prelo-
movym pocinem v déjinach angazovaného muslimského Zurnalismu.
Casopis prosazoval pottebu muslimské hrdosti, nutnost reinterpre-
tace islamskych principt, odpor proti britskému imperialismu. Byl
smérovan ,Orientalcdm obecné a muslimim zvlasté“!™ Typické pro
néj bylo vyuzivani nabozenskych motivli v deklarovanych politic-
kych cilech, hlasani sjednoceni véech muslim{ pod panislamskym
plastém jako hraze ptfed agresi zahrani¢nich mocnosti, a odsuzo-
vani vSeobecného Upadku v muslimskych zemich. Pfekvapiva byla
Cisté pragmatickd podpora despotickému osmanskému sultanovi
Abdilhamidovi Il. v jeho roli chalify, jako pfedpokladanému sjedno-
titeli islamského bloku."® Zde byl Afghani ochoten v dliisledku aktu-
alnich hrozeb ustoupit z plvodnich konstitucionalistickych ideald.

Afghani odmital zapadni pohled, Ze chtéji-li se muslimové mo-
dernizovat, musi se vS§im vSudy pfijmout zdpadni kulturni vzorce,
musi se ,westernizovat“. Modernita dle néj mize v isldmském pro-
storu plné rozkvést, aniz by muslimové kopirovali Zapad. Je tfeba
zménit letargickou mentalitu a reformovat zahnivajici spole¢ensky
systém. Islam v tom neni piekazkou, naopak spravné pojaty mize
byt hybnym motorem. Islam v chdpani Afghaniho pfedstavuje akéni
nabozZenstvi vyzadujici akéni vyznavace.'” Afghani neustale citoval
koransky vers ,,Bih nezméni to, co je v lidu néjakém, pokud se tento
sam nezméni.“ (13:11). Plvodni uc¢eni islamu vykazovalo shodné rysy
s modernim racionalismem, soudoby islam vSak potfebuje reformu.
Afghani se ¢asto odvolaval na blahodarnost kiestanské reformace
a na jejiho velikana Martina Luthera (1483-1546), sebe samého
potom nejspiSe vidél jako jeho islamskou obdobu. Prohlasil: ,Pravy
duch Koranu je v naprostém souladu s modernimi svobodami. Ne-
duhy a fanatismus pochézi z pfimési a ignorantskych komentara.
Pokrok ¢asu nyni odhalil zIé disledky pfedchozich chyb.“"®

15 MISHRA, From the Ruins, s. 98.

6 SEDGWICK, Muhammad Abduh, s. 49.
7 BADAWI, The Reformers, s. 9.

8  KEDDIE, Sayyid Jamal, s. 362.

a1



3.1.3 Hodnoceni

Afghani byl politicky velmi aktivni a jeho schopnost dostat se do
ptizné prednich politikd (jakoZ i vzapéti o tuto ptizen pfijit) se zda
byt téméf neuvéfitelna. Jeho plsobeni v8ak bylo v tomto ohledu,
s vyjimkou uspéchu protitabakového bojkotu v {rdnu, naprostym
fiaskem. Do historie a srdci muslim( se tak zapsal pfedevsim jako
myslitel, pfestoze jeho zachované dilo je velmi skromné a pro svoji
obsahovou nekonzistentnost jen velmi tézko uchopitelné. Pfestoze
nebyl Afghani systematickym myslitelem, stal se jednou z pfednich
vyvoj v islamském svété byl zadsadni. Synkretismus v jeho mysleni
i Sife jeho zabéru zapfi€inily, Ze na néj navazali myslitelé a aktivisté
velmi rozmanitého charakteru i mimo hranice isldmského moderni-
smu. Stopy jeho mysleni Ize vysledovat v nejrliznéjsich ideologiich,
jez hréaly ulohu v islamském svété ve 20. stoleti, at jiz se jednalo
o sekuldrni liberalismus, etnicky nacionalismus, panislamismus ¢i
isldmsky fundamentalismus. Predstavitelé téchto rozdilnych ideo-
vych orientaci se k Afghaniho odkazu dodnes hlési. Tim, Ze cely Zivot
cestoval a nebyl pfimo spojen s jedinou konkrétni zemi, mély jeho
myslenky dopad v Sirokém isldamském svété. Pres nezdlirazriovani Ci
ptimo popirani nékterych stranek jeho mysleni a plsobeni ze strany
predstaviteld sunnitské ortodoxie, Afghaniho soucasna prijatelnost
pro tyto kruhy ukazuje na vyrazné, byt nékdy na prvni pohled ne
zcela patrné, promény, jimiz isldm od konce 19. stoleti proSel.

3.2 Muhammad Abduh

Nejvyznamnéjsi osobnost isldmského modernismu v Egypté pred-
stavuje bezesporu Muhammad °Abduh. Jeho myslenky se utvarely
v dobé, kdy jiz islamsky svét Celil naplno tlaku dynamického ev-
ropského kolonialismu a zapadni dominance nad muslimy se stala
neoddiskutovatelnou realitou. *Abduhliv modernismus spocival ve
snhaze nalézt ,rozumnou” stfedni cestu pro feSeni spolecenskeé krize
pomoci reformy, jez by se vyvarovala extrému tvrdosijného konzer-
vativniho odporu proti véemu modernimu, jakoZ i bezmys$lenkovité-
ho pfejimani vSeho, co pfinaSela evropska kulturni invaze, a z toho
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plynouciho zavrhnuti vlastnich kofend. Sam cAbduh tuto reformu
chapal v duchu svého ucitele Afghaniho jako navrat k ,&istému
islamu®, racionalnimu naboZenstvi podporujicimu aktivni ptistup
jedince a pokrok spole¢nosti.

3.2.1 Zivot

Muhammad °*Abduh™ vyristal od svého narozeni (s nejvétsi pravdé-
podobnosti) roku 1849 v obci Mahallat Nasr'?® v nilské delté obdob-
nym zpUsobem jako ostatni egyptsti chlapci a zda se, ze vzpominky
na toto obdobi byly vyznamnym zdrojem jeho pozdéjsiho silného
vlasteneckého citéni. Jeho rodina si zakladala na dobrém plvodu,
a prestoze nebyl “Abduhlv otec nikterak bohaty, mohl si dovolit
platit synovi soukromou vyuku Koranu. Asi ve tfinacti 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 zplsobem
vyuky, jenZz povaZzoval za naprosto bezduchy a ubijejici. Zlomem
v jeho Zivoté se stalo setkani se strycem $ajchem DarwiSem Chad-
rem, vzdélanym a zcestovalym mystikem fadu sadhilija. DarwiSovo
intelektualné orientované pojeti sufismu se ponékud vymykalo
podobam ,lidového“ islamu tehdy rozsifeného na egyptském ven-
kové a Muhammad °Abduh jim byl naprosto okouzlen.””" V roce 1866

"9 Udaje k Zivotu Muhammada °Abduha &erpam predevsim z klasickych praci
ADAMS, Islam and Modernism a HOURANI, Arabic Thought a zvlasté z nejnovéjsi
°Abduhovy biografie SEDGWICK, Muhammad Abduh.

20 Pfresné misto *Abduhova narozeni neni znamé. Jeho otec se nejspise snazil unik-
nout, jako mnoho ostatnich egyptskych venkovani v té dobé, odvodu do armady
opusténim své vesnice. Rodina tak stravila nékolik let na cestach a béhem tohoto
,kocovného" obdobi se Muhammad °Abduh narodil, viz SEDGWICK, Muhammad
Abduh, s. 1; ADAMS, Islam and Modernism, s. 19.

21 Sufismus (arab. tasawwuf), z nedostatku lepSich termind ne zcela pfesné pre-
kladan jako isldamska mystika, je svébytnym isldmskym proudem. V charakte-
ristice predniho stfedovékého ucence a zakladatele oboru filozofie déjin °Abd
ar-Rahmana Ibn Chalduna (1332-1406) je sufismus zalozZen ,,...na ustaviéném dsili
velebit Boha, na Uplné odevzdanosti Bohu, na odporu k faleSnému lesku tohoto
svéta, na zieknuti se radovanek, majetku a postaveni, po nichz touZi Siroké masy,
a na odchodu ze svéta do osamélosti za udelem sluzby Bohu (IBN CHALDUN,
Cas kralovstvi a Fisi. Mukaddima, Praha 1972, s. 451). Kofeny tohoto proudu Ize
vystopovat jiz u nékterych Prorokovych druh(, pfi¢emz v podobé protestu proti
rozmafilému stylu zivota vladnoucich vrstev formou askeze (zuhd) se projevoval
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zacal studovat na al-Azharu, nicméné Uroven vétsiny predméti jej
neuspokojovala a ¢im dal vice tihl k individualni askezi, provazené
no¢nimi modlitbami, ¢astymi plsty a uzaviranim se ptred okolim,
jako formé rezistence.

Z mystického zaniceni °Abduha plné vyvedlo aZ setkani s Afgha-
nim, k némuz dochazel na jeho vecerni pfednasky. Diky Afghanimu
¢Abduh poznal jak prace klasického islamského, tak moderniho ev-
ropského mysleni, coz pozvolna formovalo jeho vlastni intelektualni
obzor. Pod vlivem svého mentora zacal °Abduh psat sva prvni pojed-
nani a novinové ¢lanky. Nijak se netajil modernistickymi nazory, coz
mu pfineslo tvrdou opozici nékterych konzervativnich azharskych
°ulama@’. Po absolvovani zacal ugit na al-Azharu a zaroverl na kon-
kurenénim vzdélavacim institutu Dar al-°uldm (DGm véd). Rovnéz
daval lekce arabstiny na Chedivské jazykové Skole. Tématy jeho
ptednasek byla dila Pojednani o etice (Tahdhib al-achlaq) Ahmada

jiz béhem vlady dynastie Umajjovcii (661-750). Sufijové raného obdobi se svoji
nonkonformni snahou o hledani ,vnitfniho“ smyslu isldamu a pfiblizeni se (v nékte-
rych pfipadech aZ rozplynuti se v) Bohu spojené mnohdy i s rliznymi ,pohorslivy-
mi“ projevy dostavali misty do konfliktd s islamskou ortodoxii a vladnouci moci,
coz mohlo v krajnich pfipadech konéit i fyzickou likvidaci (viz poprava mystika
a basnika Mansura al-Halladze roku 922 v Bagdadu). Zasadni vyznam pro smifeni
sufismu se sunnitskou ortodoxii mél postoj vrcholného stfedovékého teologa
al-Ghazaliho, (1058-1111), jenz prohlasil, Ze: ,...s jistotou pochopil, Ze stfijové
se ubiraji vskutku zvlastni cestou BoZi a je to cesta nejlepsi. Jejich putovani je
nejspravnéjsi a jejich mravy nejgistsi.“ (GHAZZALI, Abd Hamid, Zachrance blou-
diciho, Praha 2005, s. 63). V nasledujicich staletich do$lo pod vlivem nékterych
vynikajicich osobnosti (mj. Muhjiddin lbn Arabi) k systematizaci sufijského uceni
a jeho etablovani coby jedné z ndboZenskych véd. Kromé individudlni zbozZnosti
se od 12. stoleti zacaly postupné formovat a rozsifovat sufijské fady (tariga), jez
se vyznacovaly origindlnimi formami bohosluzby a zcela zasadné ovlivnily lidovou
kulturu v konkrétnich zemich, pficemZz mira blizkosti k islamské ortodoxii se
u jednotlivych tarig velmi vyrazné liSila. V ramci nékolika stovek sufijskych fada
pusobilo i nékolik Zenskych ,sesterstev. V moderni dobé byly sufijské fady ¢asto
obviriovany z podilu na stagnaci a Upadku muslimskych spole¢nosti ze strany
riznych hnuti (mj. kemalisté v Turecku), ¢i pronasledovany pro tidajnou nepra-
vovérnost a uctivani svétcl (wahhabisté na Arabském poloostrové, organizace
Islamsky stat v Irdku a Syrii). Na druhé strané na Zapadé je sufismus mnohdy
chapan coby ,sympaticka“ podoba isldmu a v samém islamském svété dochazi
zvlasté u mladych vzdélanych lidi k jeho rehabilitaci. K stfismu blize viz klasic-
ké prace TIRMINGHAM, John Spencer, The Sufi Orders of Islam, London 1971,
LINGS, Martin, What is Sufism?, Berkeley 1975, z novéjSich KNYSH, Alexander,
Sufism. A New History of Islamic Mysticism, Princeton, Oxford 2017. V ¢estiné
zejména KROPACEK, Lubos, Sufismus. Dé&jiny islamské mystiky, Praha 2008;
OSTRANSKY, Bronislav, Hledani skrytého pokladu. Antologie komentovanych
prekladd ze stfedovékého arabského stifijského pisemnictvi, Praha 2008.
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Ibn Miskawajha (cca 940-1030), Ibn Chaldidnova Mugaddima (Pre-
logomena) a Déjiny civilizace v Evropé (Histoire de la civilisation en
Europe) Francoise Guizota. Afghaniho prostfednictvim se seznamil
se $pickami tehdejSiho egyptského spolecenského a politického
Zivota a rovnéz vstoupil do zednarské 16ze.”2 °Abduhovy vazby na
svobodné zednéafstvi a nékteré aktivity v zdkulisni politice v tom-
to dramatickém obdobi nejsou dodnes zcela jasné. Z obav pred
zahraniéni intervenci se zapojil do Urabiho hnuti, byt se mu jeho
nasilné metody a poZzadavky ustaveni zastupitelské vlady pricily. Byl
presvédéen, Ze postupnymi reformami a vzdélavanim Ize dosahnout
vétSiho Uspéchu nez revoluci shora a predanim vlady nepfiprave-
nému lidu. Po potlageni hnuti byl véznén a odsouzen k trestu exilu
na tfi roky a tfi mésice.’”

V prosinci 1882 odesel *Abduh nejprve do Damasku a posléze
do Bejrutu, kde naSel pfiznivé a intelektualné relativné nezavislé
prostfedi. Po urcitém vahani se roku 1884 vydal za Afghanim do
Patize, tehdejSiho centra osmanskych a egyptskych exulantd. Zde
°Abduh stale jesté traumatizovan porazkou °Urabiho hnuti pfispival
svymi ¢lanky do al-°Urwa al-wuthga. Radikalni politicka propagan-
da mu vS8ak byla cizi a po odchodu z PafiZe se rozesSel s politickym
aktivismem i s Dzamaluddinem al-Afghanim.”?*

°Abduh se nasledujiciho roku vratil zpét do Bejrutu, kde ziskal
praci uCitele v nové zalozené moderni Skole Sultanija, jez méla byt
svym dlirazem na nabozZenstvi a moderni védy protivahou mnozstvi
Skol zakladanych v Bejrutu Evropany. Vedle historie a literatury
zde °Abduh vyucoval i isldmskou teologii. Na zakladé bejratskych
prednasek byla o zhruba desetileti pozdéji vydana jeho nejslavnéjsi
prace Traktat o jedinosti BoZi (Risalat at-tawhid). Pfes svij odpor
k zahrani¢nim kfestanskym §koldam se cAbduh v Bejrutu zapojil do
pratelského dialogu s prislusniky rliznych nabozenskych komunit
a jeho dlim se stal mistem otevienych debat.”?®

122 SEDGWICK, Muhammad Abduh, s. 15-21.

123 ADAMS, Islam and Modernism, s. 52-56.

24 HOURANI, Arabic Thought, s. 158.

25 Jednou z osob, s nimiz vedl “Abduh dialog, byl i londynsky duchovni reverend
Isaac Taylor (1829-1901), ktery si s “Abduhem vymérioval soukromou korespon-
denci o otazkach vztahu isldamu a kfestanstvi, v nichZ se oba hlasili do zna¢né
miry k ndzorlim o existenci ,univerzalniho nabozZenstvi*, s potencidlem sjednotit
lidstvo. Tato korespondence predstavuje vyznamny argument pro pochybovace
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Kdyz se roku 1888 cAbduh vratil do Egypta, jeho plivodné nepfa-
telsky postoj vaéi Britdim se, i pod vlivem dojm0 z navstévy Velké
Britanie béhem exilu, zna¢né otupil. Nyni spatfoval ve spolupraci se
zahrani¢nimi okupanty pfilezitost pro civilizaéni pozvednuti Egypta-
nd a s britskym generalnim konzulem lordem Cromerem (1841-1917)
v pribéhu let navazal urCitou formu pratelstvi ¢i ptinejmensim
vzajemného respektu.’® Cromer byl také tim, kdo nad “Abduhem
opakované drzel ochrannou ruku béhem jeho neshod s egyptsky-
mi predstaviteli. *Abduh po navratu plsobil jako islamsky soudce
(gadi) nejprve v provinénich méstech Banha a az-Zaqaziq a poté
u apela¢niho soudu v Kahife.””” Béhem své soudni praxe °Abduh
pfiznaéné aplikoval pravo spiSe na zakladé metody idZtihdadu a jisté
interpretaéni svobody nez na strohém legalismu.

¢Abduh byl aktivni i na mnoha dalSich frontach verejného Zivota.
Byl élenem a pozdéji prezidentem charitativné vzdélavaci Isldmské
dobrovolnické spoleénosti (DZzameijat al-chajr al-islamija) a rovnéz
stal v ¢ele Spolecnosti pro oziveni arabskych véd (DZamecijat ihja’
al-°ulim al-°arabija), usilujici o kultivaci a podporu uzivani spisovné
arabstiny. Znaénou ¢ast volného ¢asu travil pobyty v Evropé, kde,
jak sdm fFikal, obnovoval svoji energii, dale se vzdélaval a navazal

o °Abduhové skute¢né vnitini oddanosti islamu. Sedgwick (Muhammad Abduh,
s. 62-63) uvadi kuriozni a nepfili§ pravdépodobnou pf¥ihodu, jez méla provazet
°Abduhilv odchod z Bejritu. Taylor mél nakonec, jsa okouzlen °Abduhovymi
postoji, konvertovat k isldamu, coz tdajné vzbudilo nevoli londynskych duchov-
nich, ktefi si méli stéZovat kralovné Viktorii (1819-1901). Viktorie se pry obratila
na sultdna Abdiilhamida s dotazem na Muhammada °Abduha. Sultan pak mél
v obavach z rizika, Zze by °Abduh mohl Viktorii pfesvédcit ke konverzi k islamu, a ta
by jej mohla pfipravit o post chalify, nechat natidit “Abduhovo vykazani z Bejratu.

26 Cromer se o °*Abduhovi vyjadfoval pozitivné ve svém slavném dvojdilném pojedna-
ni o vyvoji Egypta pod britskou dominanci (1908), jeZ je jinak pIné tvrdych utokd
na islam a egyptskou kulturu.

27 Egypt mél tehdy t¥i paralelni soudni systémy: tradi¢ni systém $aricatskych soudd,
systém tzv. pravnich vybord ustaveny roku 1848, v jehoz ramci méla byt uplat-
fovana administrativni nafizeni a mély v ném fungovat trestni soudy, a systém
smienych soudl ustaveny roku 1875, jenz se mél fidit ob¢anskym zakonikem dle
francouzského vzoru a mél byt obsazen jak evropskymi, tak egyptskymi soudci.
Smisené soudy zahrnovaly veskeré pfipady, v nichz figuroval néjaky Evropan,
a v praxi napomahaly zvySovani vlivu Evropand v Egypté. V roce 1882 byl systém
pravnich vybord transformovan v systém tzv. narodnich soudu (Britové je nazyvali
domorodymi soudy). Tyto soudy, v jejichz sféfe *Abduh plsobil, mély podobné
jako smisené soudy aplikovat moderni zdkoniky a prebirat vétSinu pravomoci
Saricatskych soud, kterym byly ponechéany pravomoci pouze v oblasti rodinného
a dédického prava, viz SEDGWICK, Muhammad Abduh, s. 72-73.
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kontakt s nékterymi prednimi evropskymi mysliteli. Vrchol °Abduhovy
kariéry ptisel v roce 1899 s jeho jmenovanim do funkce egyptského
statniho muftiho, nejvyssi oficialni autority v oblasti nabozenské-
ho prava, v niz setrval po zbytek Zivota. V této pozici mél moznost
pracovat pro reformu $ariatskych soudd ¢&i spravy waqfi (nabo-
zenskych nadaci),”® pfedev§im ovéem vydaval autoritativni fatwy.
cAbduh také publikoval své ¢lanky a polemiky v egyptském tisku,
zvlasté na strankach reformistického ¢asopisu al-Mandr (Majak),
ktery vydaval jeho zak Rasid Rida. V al-Mandru byly zaroven publi-
kovany °Abduhovy ptednasky a tafsir (vyklad Koranu).

V poslednich letech cAbduhova Zivota proti nému narlstala
konzervativni opozice.”? Utoky v novinach a celkova deziluze z odpo-
ru proti jeho reformnim snaham se nepochybné projevily i na zhor-
Sujicim se zdravotnim stavu. Muhammad cAbduh zemftel 11. Eervence
1905 v Alexandrii. Egyptska vlada zafidila smuteéni vlak, ktery na
cesté do Kahiry zastavoval ve vSech méstech, a lidé, ktefi si jej
pamatovali jako mimoradné vzdélaného a srdeé¢ného ¢lovéka, mu
vzdavali hold. V Kahife se potom konal okazaly statni pohieb za
pritomnosti prednich piedstavitell egyptského politického, nabo-
Zenského a spole¢enského Zivota.

28 Wagqf (pl. awqgaf), nabozensko-charitativni nadace, ptedstavuje zcela zasadni
moralné-pravni instituci muslimského svéta, jejiz idea spociva v odkazani ¢asti
majetku, zpravidla nemovitého, na ,sluzbu Bohu*. Tento majetek se stdva nezda-
nitelnym a nezcizitelnym, a zisk z néj ma zakladatel waqfu vénovat na bohulibé
ucely, coz v praxi znamend znaéné Sirokou Skalu moznosti, jak se ziskem nalozit.
Praxe spojena s waqfy byva nékterymi odborniky oznac¢ovana za jeden z ddvodd,
pro¢ se ve stredovéké muslimské spole¢nosti nevytvofily tak vhodné podminky
pro rozvoj kapitalistické ekonomiky jako v Evropé. Ve 20. stoleti prosly waqfy
znaénou proménou a do uréité miry ztratily na svém vyznamu. Nadéle je ovSem
jejich myslenka zivd mimo jiné prostfednictvim mnozstvi charitativnich organizaci
pUsobicich v muslimskych zemich i mimo né. Blize k problematice waqgfu viz
BERANEK, Ondtej, TUPEK, Pavel, Dvoji tvaF islédmské charity, Brno 2008, pfede-
v§im s. 40-44, 47-48; LAPIDUS, A History, viz rejstiik.

129 Opozice proti *Abduhovi nabirala mnohdy podobu Utokd ad hominem. V egypt-
ském tisku se napf. objevila fotografie, na niz je zachycen béhem svého pobytu
v Evropé v nenuceném rozhovoru se dvéma damami, ¢i karikatura, v niz je zob-
razen s Zzenou s odhalenymi fadry a psikem, skékajicim mu na nohu, doplnéna
nevybiravymi Utoky. Podrobnéji viz GESINK, Islamic Reform, predevsim s. 183-191.
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3.2.2 Traktat o jedinosti Bozi

Ustfednim motivem °Abduhova mysleni je odmitnuti pohledu na is-
Iam jako na pfi¢inu vSeobecného Upadku muslimskych spoleénosti.
Tuto pfi¢inu lze dle néj ve skute¢nosti hledat naopak v prekrouceni
¢i odklonu od pravych islamskych hodnot. Recept pro napravu spo-
¢iva v navratu k principlm rané islamské ummy. Obdobné ideové
vychodisko dlouho prfed nim kuptikladu formuloval reformator a za-
kladatel puritansko-revivalistického hnuti na Arabském poloostrové
Muhammad lbn °Abd al-Wahhab (1703-1792), nicméné °Abduhovy
zavéry plynouci z tohoto vychodiska byly diametralné odlisné. Jeho
snahou bylo dokazat, Ze islam je vysostné racionalni nabozenstvi
a vhodna duchovni zakladna pro moderni zpUsob Zivota.

°Abduh vylozil své nabozenské postoje konzistentné v jiz zminé-
ném nejslavnéjsim dile Traktat o jedinosti BoZi (Risalat at-tawhid).
V obséahlé pfedmluvé definuje pojem tawhid jako neménnou je-
dinost Bozi, vymezuje islam jako jedine¢né naboZenstvi apelujici
na lidsky rozum a popisuje jeho doktrinalni vyvoj i divody jeho
pokfiveni.®® cAbduh filozoficky dokazuje nezbytnou existenci jedi-
ného vSemocného Boha jakoZto prvotni pfi¢iny. Védecké studium
stvofeného svéta povazuje za naprosto zadouci a bohulibé, s vy-
jimkou blizsiho patrani po BozZi podstaté a atributech, jejichz pravé
pochopeni je pro limitovany lidsky rozum nedosazitelné. V Koranu
popsané BoZi atributy jako fe€, zrak ¢i sluch je tfeba chapat jen
jako jakasi pfirovnani pomoci termin(ll ze stvofeného svéta, jeZ jsou
srozumitelné &lovéku. Clovék se ma s timto stavem smifit, neztra-
cet sily a zabyvat se pouze rozumové poznatelnymi vécmi. Taktéz
snahy muslimt i kiestanl vyresit otazku vztahu BozZi pfedurcenosti
a lidské svobodné vile jsou dle *Abduha pfedem odsouzeny k ne-
zdaru. Clovéka ovdem nic nevyvazuje z odpovédnosti vybirat si mezi
dobrymi a §patnymi Ciny, pfestoze BUh zna souvislosti, v nichz se
tyto Ciny uskutecni.® cAbduh odmita slepy fatalismus jako chybné
chapani predestinace v islamu.

130 cABDUH, Muhammad, Risédlat at-tawhid, al-Qéahira 1897, s. 2-15.
81 Tamtéz, s. 37-40.
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Velkou &ast dila zabira otazka lidské potfeby nabozenstvi zjeve-
ného prostfednictvim prorokl a problematika tykajici se proroctvi.
Pres vynikajici rozumovou kapacitu a schopnost rozpoznavat dobré
a Spatné jsou nékteré véci dostupné pro ¢lovéka pouze skrze Bozi
zakon."®? Nabozenstvi tu plsobi jako jisty dozorce nad mozZznou
svévoli rozumu. BoZi proroci jsou osoby, které v ramci své vznesené
funkce plsobi jako prostfednici mezi Bohem a stvofenym svétem.
Jejich vérohodnost Ize dle °Abduha potvrdit racionalnim zpuso-
bem.”®® Nabozenstvi a véda jsou dvé odlisné véci. K prorokliim nelze
pristupovat jako k historiklim, astronom(m, biologlim ¢i geologlm,
byt jsou v jejich poselstvi zastoupeny i zminky z téchto oborl. Ty
maji v§ak pouze pfivést pozornost ke Stvofitelové moudrosti, nikoliv
vykladat pfirodni jevy védecky. Prorocky jazyk musi byt srozumitel-
ny oby&ejnym lidem, byt v nékterych momentech mohou potrebovat
objasnéni nékterych vyrazl od poucenéjsich.’®

Za vrchol proroctvi povaZzuje *Abduh Muhammadovo vystoupeni.
Poklada jej za Bozi milost pro celé lidstvo, a zvlasté pro staré Araby,
ktefi se kofili modlam, zabijeli novorozené dcery™® a zmitali se ve
vzajemnych svarech a neovladatelnych tuzbach. Muhammad pf¥ine-
sl lidem rovnost a vystoupil jasné proti tradicionalistiim a otrokdim
zvyklosti. °Abduh zde evidentné nachazel paralely se sou¢asnym
stavem muslimské spole¢nosti. Nezvratnym dlikazem pravosti
Muhammadova poselstvi je krasa jeho jazyka a sila jeho védéni,
nepfedstavitelna u nevzdélaného ¢lovéka, ktery by nebyl vybran
jako Bozi sluzebnik.'3®

132 cABDUH, Muhammad, Risédlat at-tawhid, al-Qahira 1897, s. 52.

133 Mezi argumenty pro vyvraceni pochybnosti o redlnosti zjeveni seslaného pro-
roklm uvadi °Abduh i vcelku bizarni tvrzeni, v némz v podstaté pfirovnava Bozi
zjeveni prorokdm k halucinacim nemocnych lidi C(ABDUH, Risélat, s. 72). Tento
argument vyzniva zapadnimu ¢tenafi znaéné kontraproduktivné, i vzhledem k fak-
tu, Ze stfedovéci kiestansti polemici, a jesté néktefi rani orientalisté neziidka
vysvétlovali Muhammadovy stavy béhem zjeveni dusevni poruchou, epilepsii ¢i
jinymi formami onemocnéni.

134 <ABDUH, Risélat, s. 77-78.

135 Zde °Abduh narézi na staroarabskou pohanskou praktiku zahrabavéani novoroze-
nych dcer zaziva do pisku (wa’d) zejména v obdobich nedostatku, proti niz prorok
Muhammad ostfe vystoupil a striktné ji z islamské pozice zakazal (Koran 6:137,
6:151, 16:58-59, 17:31).

136 cABDUH, Risélat, s. 83-93.
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°Abduh se hlasi ke koranské myslence jediného Boziho nabo-
Zenstvi, ptinaSeného véemi proroky po v8echny ¢asy (42:13). Formy
uctivani Boha a pravidla s tim spojena se sice v riznych nabozen-
skych smérech lisi, ale to je nutné chapat jako Bozi milost a Jeho
védomi o tom, co je nejlepsi pro urcity lid v uréitém case. BoZi p¥i-
stup k lidstvu je evoluéni a proces vyvoje lidstva se podoba vyvoji
jednotlivce od jeho détstvi pfes dospivani po zralost. A¢ °Abduh
nejmenuje dva starsi ,abrahamovské“ monoteistické systémy pfimo,
je zfejmé, Ze prvotnim stadiem naboZenstvi, zalozeném na ptisném
dodrzovani Bozich pfikazl a zadkaz( mysli judaismus, a dalsi fazi
nabozenstvi kladouci dliraz na emoce a askezi, mysli kiestanstvi.
Jako vrchol v ndbozenskych déjinach lidstva pfichazi islam se svym
dlrazem na rozum.”™ P¥i popisu bezprecedentni rychlosti Sifeni
islamu cAbduh apologeticky popira jakoukoliv roli sily a moci. Lidi
pry k isldmu ptitahovala jeho racionalita, jednoduchost a spravedI-
nost. V pribéhu staleti ovsem zacal dtive prosperujici islamsky svét
upadat, zatimco zapadni svét prijimal to nejlepsi z isldmu a zbavil
své naboZenské autority mozZnosti potlacovat svobodu mysleni
a rozvoj védy. *Abduh vyzdvihuje evropskou reformaci jako snahu
o navrat k plvodni Cistoté viry. UrCité sméry protestantstvi dokonce
povazuje za velmi blizké isldmu co do podstaty, liSici se pouze svoji
formou a skutecnosti, Ze neuznavaji Muhammada jako proroka.’®
Naproti tomu soudobi muslimové dle °Abduhovy metafory pfipomi-
naji l1ékate, ktery dfive 1é¢il nemocné ucinnym Iékem a nyni, kdyz
sam onemocnél, odmita tento 1ék uzivat.'®®

Risédlat at-tawhid se zvlasté po smrti Muhammada °Abduha velmi
rozSitila a stala se mezi muslimy vyhledavanym dilem. Orientalisty
je prijimana prevazné pozitivné, jako intelektudlné hodnotné dilo
usilujici o nové vymezeni zdkladnich islamskych ideji v modernim
svété. Objevily se ovSem i kriti¢téjSi hlasy. Dle némeckého orien-
talisty Maxe Hortena (1874-1945) se °Abduh nedokazal vyrovnat vel-
kym islamskym filozofdim a mysliteldim, jako byl lbn Sina (980-1037),
a nevybudoval novy myslenkovy svét. Pouze eliminoval to, co bylo
prekonano duchem pokroku. Tim ovSem alespon postavil zaklady pro
mozné budouci utvoreni plnohodnotné moderni islamské filozofie

137 < ABDUH, Risélat, s. 104-108.
138 Tamtéz, s. 124.
139 Tamtéz, s. 128.
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a teologie.° Elie Kedourie dilo oznacil rovnou za ,povrchni teolo-
gii“"" Toto hodnoceni neni ovéem zcela spravedlivé, nebot Risdlat
at-tawhid byla zamys$lena pro Siroky &tenarsky okruh, ¢imz bylo
¢Abduhovo psani determinovéno. Své Uvahy o ndboZenstvi se snazil
zjednodusit a osekat, aby byly pfistupné béznym lidem. Hlavnim
cilem prace bylo sjednotit muslimy pro myslenky isldamské reformy
a z tohoto dlivodu jeji teologicky pristup témér nevybocuje z hranic
obecné pfijatelné isldmské ortodoxie. Snazi se dle vzoru nejvétsiho
islamského stfedovékého teologa al-Ghazaliho (1058-1111) nacha-
zet stfedni cestu mezi extrémy (al-wasat), byt v uréitych otazkach
pfinasi vyrazné modernizovana stanoviska.

3.2.3 Vyklad Koranu

Vyznamné misto v intelektudlni ¢innosti Muhammada °Abduha
zaujima vyklad Koranu (tafsir). °Abduh se mu vénoval pfedevsim
ve svych prednaskach na al-Azharu a nechal jej publikovat na
strankach Ridova periodika al-Manar. Rida na néj po jeho smrti
navazal. Manarsky tafsir, byt nedokonéeny, ziskal mezi muslimy
mimoradnou popularitu, byl ¢asto citovan a ve své dobé pfinesl
vpravdé novatorsky pfistup v ramci této klasické isldamské disci-
pliny. °{Abduh ve svém reformaénim usili velmi zdlrazrioval vyznam
Kordnu jako primarniho pramene pro ndbozenskou a spoleéenskou
praxi musliml v modernim svété. Ve své argumentaci zpravidla
obchazel mohutny korpus stfedovékého fighu a opatrné se stavél
i k velké ¢asti sunny. Odmital soudobou ustalenou muslimskou pra-
xi pouhého memorovani starych komentard a rezignaci na vlastni
myslenkové Usili pfi interpretaci svatého textu. Tvrdil Ze ,,béhem
soudného dne se nas Buh nebude ptat na ndzory komentator( a na
to, jak oni chapali Koran, ale bude se nds ptat na Knihu, jiZ seslal,
aby nés vedla a poucila nas“.*? °/Abduh citil potfebu nového tafsiru,
jenz by se neobracel pouze k uc¢encim vzdélanym v isldmskych
védach, ale predevsim k béznym Egyptanim a muslimim obecné.

140 ADAMS, Islam and Modernism, s. 1056-107.

41 KEDOURIE, Afghani and °Abduh, s. 2.

42 JANSEN, Johannes J. G., The Interpretation of the Koran in Modern Egypt, Leiden
1980, s. 19.
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Tradi¢ni komentare dle néj nemohly fesit naléhavé problémy nové
doby a bylo tfeba nechat mluvit Kordn sam za sebe.'®

Pii vykladu Koranu klade °Abduh dliraz na metodu idZtihadu
a princip maslahy (vefejného zajmu), s ohledem na aktualni podminky.
Pfichazi s uréitou formou historicko-kritického pohledu na koranské
zjeveni. Nékteré formulace Kordanu mohly byt totiz podminény stavem
arabské spolec¢nosti v 7. stoleti a jejich vyklad je tfeba pfizpUsobit
potfebam moderni doby."* cAbduh v souladu s isldmskou ortodoxii
rozliuje povinnosti muslima vic¢i Bohu (¢ibadat) a povinnosti vagi
ostatnim lidem (mucdmalat). Prvni soubor povinnosti, mezi néz
patii naptiklad modlitba (salat) ¢i plst (sawm), je v&&ny a neménny.
Druhy soubor, do néjz fadi otazky trestniho, obéanského ¢&i rodin-
ného prava, je otevieny pfipadné zméné."s V jistych bodech *Abduh
ov§em jednoznacné setrvava na tradié¢nich koranskych predpisech.
Kupftikladu je jasnym zastdncem trestu smrti za vrazdu, prestoze
se v jeho dobé jiZz i néktefi muslimsti pravnici klonili k napravé
pachatele ve vézeni. °Abduh obhajuje rovnéz koransky zakaz piti
alkoholu a hrani hazardnich her. Zvlasté narUst piti alkoholu, jehoz
Skodlivost potvrdily i moderni |ékafské poznatky, by mél dle néj
pro Egypt tragické nasledky. ‘Abduhova teorie spole¢enské jed-
noty a spolec¢enské moralky stoji na koranském principu vzdjemné
spoluprace v branéni zlu a vyzyvani k dobru (3:104). Nejen culama’,
ale vSichni lidé maji spolupracovat pfi sluzbé vefejnému blahu
a zapojit se v charitativnich aktivitach.“¢ Zakladem véeho je ovéem
upfimnost a rozumovy pfistup ve vife a ¢inech. *Abduh napfiklad
chape zplsob modlitby predepsany Koranem jako ten nejlepsi,
ov§em varuje pfed jeho formalnim bezmyslenkovitym vykonavanim.
V kazdém vykonavani ndboZenské povinnosti musi byt myslenka na
Boha. Kdyz nékdo nem(iZze vykonat modlitbu tak, jak je pfedepsana,
staci, kdyz ji vykona ve svém srdci."”

143 JANSEN, Johannes J. G., The Interpretation of the Koran in Modern Egypt, s. 19.
144 KROPACEK, Moderni islém, Il. dil, s. 12.

145 ESPOSITO, Islam and Politics, s. 48-49.

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

147 Tamtéz, s. 169-170.
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Dle cAbduha nema smysl se snazit identifikovat ¢i detailné vy-
kladat nejasné zminky (mubham) v Koranu. Naptiklad ve versi 2:58
zmifujicim ,toto mésto“*® jez je tradi¢ni exegezi identifikovano jako
Jeruzalém, pfipadné Jericho, neni viibec podstatné, o jaké mésto se
presné jedna. Jde o Bozi napomenuti k vdé¢nosti. Exegeta ma jit po
vnitfnim smyslu textu, a ne spekulovat o identité osob a mist, jeZ zG-
staly v Kordnu nepojmenovany. ‘Abduh odmita platnost nékterych
tradic rozvinutych prvnimi generacemi muslim(. Tyka se to hlavné
aplikovani biblickych a apokryfnich naraci (isré’ilijat) na text Kora-
nu. Naopak povazuje text Koranu za vSeobecné aplikovatelny, coz
ukazuje mimo jiné ve svém ,aktualizaénim® komentafi k jednotlivym
verslim. Zatimco tradi¢ni exegeze ve svém vykladu verst 92:14-17
povaZovala za ,nejzboznéjSiho® (al-atgd) Muhammadova tchéana
Abu Bakra a za ,nejbidnéjsiho“ (al-asgd) Abu DzZahla ¢i Umaijju
Ibn Chalafa, zndmé nepratele Proroka, °Abduh ve svém komentafi
téZe koranské pasaze na témér osmi strankdch napomina a varuje
svoje soucasniky.® V komentafi k versi 2:170 vyuziva zminku obrany
«Zvyklosti otc(, tradicné pfipisovanou staroarabskym pohanskym
zastanclm ritualni praktiky fezani velbloudiho ucha, ptipadné
skupiné zidG odmitajici islam, k Utoku na dnesni stoupence taqli-
du. Vytky z verSe 2:165 zase presmeérovava °Abduh z nékdejsich
mekkanskych polyteistll na stoupence dnesni ,poktivené“ formy
sufismu vykazujici vystfedni Gctu Sajchlm a hrobkam svétc(.'™°
Uvodni sura Korénu - al-Fatiha - svym monoteistickym apelem dle
°Abduha prekonava rasové, spolecensko-politické i ekonomické
rozdily mezi lidmi.!s'

°Abduh byl pfesvédcen, Ze islam ve své pravé podstaté toleruje
vSechny formy védeckého poznani. NabozZenstvi a védu povazoval
za dveé rozdilné oblasti, jez nelze ztotoZzriovat. Bih dle néj seslal
dvé knihy, stvofenou pfirodu a zjeveny Koran. Druha z knih lidi
vede ke studiu té prvni, prostfednictvim inteligence, jez jim byla

48 \lyraz qarja z verSe 2:58 ve skutec¢nosti spiSe znaci vesnici ¢i malou osadu, mus-
limsti komentatofi jej ovSem chépou jako mésto. Evropsti prekladatelé Koranu,
véetné Ivana Hrbka, v souladu s tim pouzivaji rovnéz vyrazu meésto.

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

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

181 SAYUTI, Najmah, MANSHUR, Fadlil Munawwar, Bridging Conservetive and Modern
Approaches. Muhammad °Abduh’s Interpretation of al-Fatihah, In: Sunan Kalijaga:
International Journal of Islamic Civilization, 2020, 2, s. 206.

53



déna."®? Pfestoze Kordn dle néj neni védeckym dilem, ddvé cAbduh
rlizné jeho pasaze do souvislosti s modernimi védeckymi poznatky.
Odmita chapani nékterych udalosti a jevll popisovanych v Koranu
jako zazrakl a nabizi ,moderni“ vysvétleni. Andély je mozné chapat
jako ptirodni sily, sedmero nebes jako sedm planet sluneéni sou-
stavy.”®® Bozi zasah proti nepratelské armadé tdhnouci na Mekku,
jenz popisuje 105. koranska sura, interpretuje (Abduh jako jakousi
epidemii, pravdépodobné nestovice.®™ V Koranu nachazi podporu
i pro nékteré teze darwinismu, jako je boj o preziti a pfirozeny vybér
jako soucast prirodnich zakon(."® Naiceni z toho, ze pfipusténim
ptirodnich zakonl vlastné popira véemohoucnost Bozi, se °Abduh
brani poukazem na koransky pojem tradice ¢i zvyklosti Bozi (sunnat
Allah), v niz nejsou zadné odchylky (33:62, 35:43)."%¢ Legendu o an-
délech Hardtovi a Marutovi (2:102) vyuziva k nékolikastrankovému
utoku na magii a lidové zafikavacéstvi jako na falesné triky. °Abduh
popira jakoukoliv formu uc¢inné magie a napftiklad 114. suiru, jez
byla tradi¢né vykladana jako formule ochrafiujici pfed zlymi kouzly,
interpretuje jako odsudek kleveténi a pomluv.®” Dziny ztotoziuje
s mikroby a pfi koranské zmince o blesku hovofi o elektfiné, telegra-
fu, telefonu a tramvaji. Nebylo by ov§em spravedlivé *Abduha nark-
nout, ze vnasi do Koranu néco, co do néj nepatfi (coz on sam vycital
star§im komentatorim). Netvrdi totiz, Ze jeho vyklad je totozny s tim,
o ¢em hovofi Koran, ani Ze pravy vyznam Koranu je mozné pochopit
az v souvislosti s modernimi védeckymi objevy. SpiSe chce, aby &te-
nar poznal, Ze islam je tolerantni k veSkeré formé védeckého badani

152 ADAMS, Islam and Modernism, s. 136.

183 Zajimavé je, Ze Neptun jako osma planeta sluneéni soustavy byl objeven jiz roku
1846. V této souvislosti je tfeba poukazat na fakt, Ze ackoliv °Abduh v rdmci svého
celozivotniho samostudia disponoval relativné solidnimi znalostmi o vyvoji mo-
derni védy v mnoha oblastech, v nékterych bodech byl az prekvapivé zpatec¢nicky,
napt. kdyz tvrdil, Ze hory upevriuji zemi a predstavuji jeji zakladnu ¢&i Ze more
pokryva peklo, jak mély potvrzovat védecké dlkazy a vybuchy sopek, viz ADAMS,
Islam and Modernism, s. 136-137.

154 SEDGWICK, Muhammad Abduh, s. 87.

85 Hrbek upozoriiuje na ptiznaénou skutecnost, ze zatimco °Abduh akceptuje
Darwinovu teorii s odvolanim na Koran, o nékolik desetileti pozdéji ji jinak moder-
nisticky naladény rektor al-Azharu Mahmud Saltut (1893-1963) z naboZenskych
pozic jiz jednoznaéné odmitd, viz HRBEK, lvan, Islamska koncepce déjin. In:
MUZIKAR, Josef (ed.), Islam a sou&asnost, Praha 1985, s. 28.

156 ADAMS, Islam and Modernism, s. 140.

57 JANSEN, The Interpretation, s. 31.
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a ze Koran je pfrili§ povznesen na to, aby byl v rozporu s moderni
védou.’® Koran dle néj neni pravni, védeckou ¢i historickou kni-
hou, ale je slovem Bozim. Lidska znalost Koranu je lidskou znalosti
Boha."®® °Abduh se timto pfiblizuje moderni kiestanské exegezi, jez
jiz nepovaZuje za pfili§ zdsadni, zda je néktera éast Bible historicky
presna ¢i nikoliv. Obdobné dle *Abduha mlize moderni véda zménit
muslimskou stfedovékou kosmologii a svétonazor, ale nikoliv viru
jako takovou.'s®

¢Abduhlv vyklad Koranu se velmi odchylil od klasickych zp(-
sobl muslimské exegeze. OdliSoval se jak formou, tak pfedevsim
svym obsahem. Odvijel se od °*Abduhova reformniho programu,
a proto bylo jeho hlavnim cilem podnitit egyptské muslimy, aby
s pomoci svatého textu nalezli inspiraci pro svépomoc a napravu
tristniho stavu své spolec¢nosti. CAbduh chtél zbavit tafsir premiry
gramatickych poznamek a teoretickych spekulaci a zpfistupnit
jej obycejnym lidem. Na rozdil od tradi¢nich tafsiri se °*Abduhv
vyklad vyznacuje snahou poskytnout srozumitelné moralni pona-
uceni pokazdé, kdyz to koransky text umoziiuje.’®" Byl presvédcen,
Ze studium Koranu je povinnosti véech muslim(, nikoliv jen elitni
hrstky culama’. Jeho Uspéch souvisi s markantnim rozsifenim vrst-
vy nové sekuldrné vzdélané inteligence s Sir§im rozhledem oproti
pfedchozim generacim. P¥fi svém vykladu °Abduh postradal kon-
jakym k tomuto vysledku dosel. Jeho tafsir je silné orientovany na
dobu svého vzniku, takze béhem ¢asu mnohé jeho pasaze ztratily
na pUvodni dllezitosti a aktualité. Pfesto vytycil urcity smér, ktery
nasledovala nemald ¢ast dalSich exegetl, a v pridbéhu 20. stoleti se
tésil oblibé mnohych muslim.

158 Za inicidtora pozdéjsiho popularniho sméru dokazujiciho boZzsky plvod Koranu
jeho pasazemi udajné obsahujicimi moderni védecké poznatky, jez nemohly byt
znamy stfedovékému ¢lovéku, je povaZzovan francouzsky gastroenterolog a kon-
vertita k islamu Maurice Bucaille (1920-1998), jenz pUlsobil jako rodinny lékaf
na saudském kralovském dvore. Viz BUCAILLE, Maurice, The Bible, the Qur’an
and Science. The Holy Scriptures Examined in the Light of Modern Knowledge,
Lahore 2010 (z francouzského originalu z roku 1976).

159 JANSEN, The Interpretation, s. 34.

160 RAHMAN, Fazlur, Islam and Modernity. Transformation of an Intellectual Tradition,
Chicago, London 1984, s. 51.

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

55



3.2.4 Fatwy

Muhammad °Abduh se diky pozici egyptského statniho muftiho
stal nejvyssi oficidlni autoritou pro vyklad Sari®y v zemi.'2 Nalezel
k hanafijskému madhhabu, nicméné vSeobecnd vize reformy jej
i v této funkci v urcéitych pripadech pfiméla k vychyleni se z v té
dobé obecné pfijimané metodiky. Béhem svého Sestiletého plso-
beni cAbduh vydal okolo tisice fatw a je velmi pravdépodobné, ze
vypracovanim nékterych z nich povétoval své podtizené v Ufadu
pro fatwy (Ddr al-ifta). Drtiva vétSina z fatw (nejméné 728) se tykala
ekonomickych zaleZitosti (otazek spojenych s waqfy, dédickym
fizenim, pronajmy, dluhy). Druha ¢ast fatw (vice nez sto) se tykala
rodinné problematiky, predevS§im rozvodu, manzelstvi, vyzivného,
vychovy déti. DalSich 29 fatw se tykalo trestnépravnich otazek
spjatych s odplatou a zabitim. Zbyvajici fatwy se tykaly napfiklad
krestanstvi, nacionalismu, zaplav, pojisténi, postovnich spoftitelen
a urCovani poc¢atku nového mésice. Fatwy tykajici se waqfd maji pro
badatele velkou vypovidaci hodnotu o socidlnim zazemi lidi, ktefi
s nimi byli v néjaké souvislosti. Jinak se v nich ov§em cAbduh plné
fidil postupy hanafijského prava a nejsou nijak revoluéni, stejné
jako naprosta vétsina jeho ostatnich fatw.'s®

Do historie se ovSem ptizna¢né zapsaly ty z ‘Abduhovych fatw,
které se tomuto standardu vymykaly a v nichZ s uplatnénim metody
idztihadu dospél ke kontroverznim zavérdm. K nim patii nékteré
z ,ekonomickych® fatw, v nichz cAbduh povolil z isldmského hle-
diska problematické Zivotni a majetkové pojisténi a zakladani uctl
s Urokovou sazbou.'® Nejproslulejsi se véak stala tzv. Transvaalska
fatwa, jiz vydal 28. fijna 1903 a odpovidal v ni na tfi otazky v dopise,
ktery mu zaslali predstavitelé musliml v Transvaalu v jizni Africe.
Dotazy vyplyvaly z probléml, kterym musela ¢elit mala muslimska

162 Fynkce statniho muftiho a s ni spojeny Ufad pro fatwy (Dér al-iftd) byl ustaven
roku 1895 a cAbduh byl druhym muzem v Cele této instituce. Pfed jejim ustavenim
doslo v 19. stoleti k narlstu vlivu hanafijského muftiho pfi al-Azharu a po ustaveni
této oficidlni funkce bylo zvyklosti, Ze ji bude zastavat rovnéz hanafijsky faqih.
Blize k utvoteni Dar al-ifta a jeho vyvoji viz SKOVGAARD-PETERSEN, Jakob,
Defining Islam for the Egyptian State. Muftis and Fatwas of the Dar al-Ifta,
Leiden, New York, Kdln 1997, s. 100 nn.

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

164 O °Abduhovych fatwéch tykajicich se finanénich otéazek blize viz napf. SEDGWICK,
Muhammad Abduh, s. 95-97.
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komunita obklopend kfestanskou vétSinou. Skuteénost, Ze se na
¢Abduha obratila dopisem komunita az z druhého konce Afriky,
svédci jednak o jeho proslulosti, a rovnéz o nebyvalém rozmachu
modernich zplsobl komunikace v °Abduhové dobé. Prvni dotaz
znél, zda je z naboZenského hlediska povoleno muslimim nosit
klobouk. Druhy dotaz znél, zda mohou muslimové jist maso ze
zvitat zabitych krestany. Treti dotaz znél, zda se mohou pfislu$nici
hanafijského a $aficiovského madhhabu modlit spole¢né b&hem
dvou hlavnich muslimskych svatk °id al-fitr a °id al-adha, prestoze
se detaily pribéhu modlitby u téchto dvou pravnich skol ¢astecné
lisi. Ve vSech trech pfipadech cAbduh odpovédél kladné. Noseni
klobouku bylo tehdy spojovano s prijetim evropského Zivotniho
stylu a s odcizenim se vlastnim kofenlim, a i v Egypté se jedna-
lo o oZzehavou otazku. °Abduh ve fatwé potvrdil, Ze dokud noseni
klobouku neznamena kopirovani Evropan( v jejich nabozenstvi, ale
ma ryze praktické ucely, tak je povoleno.'®® Toto rozhodnuti souvisi
s jeho presvédcéenim, Ze upfimnost myslenek i ¢int, a nikoliv vnéjsi
stranka délaji muslima muslimem. Povoleni spoleénych modliteb
zase odkazuje na °*Abduhovu snahu pomoci idZtihadu prekondvat
rozdily mezi madhhaby vytyéené stfedoveékou pravni védou a pfispi-
vat k nabozenskému sjednoceni muslimd.

Opravdovou kontroverzi ovSem vyvolala predev§im odpovéd na
druhou otazku. V Egypté nebylo zvyklosti, aby muslimové jedli maso
zvitat zabitych krestany. Otazka poukazovala na odlisny zplsob po-
razky'® u transvaalskych kiestant. Ti pfi pordZce nevyslovovali pre-
depsanou nabozenskou formuli (tasmija) a zabijeli dobytek sekyrou.
cAbduhovo dobrozdani znélo, ze na zakladé koranského verse 5:5
mohou muslimové jist maso od ,lidu Knihy*“ (ahl al-kitab),” zvlasté
v takto vzdalenych konéindch, kde nemaiji jinou moznost. Proti vy-
kladim, Ze se tento vers tykal pouze nemuslimd v Muhammadoveé

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

186 |slamska ritudlni porazka (dhabh) predstavuje soucast dietetickych pravidel
islamu a je obdobou zidovské rituélni porazky (Schita). Zvite se zabiji pod¥iznutim
hrdla jednim tahem a béhem porazky je nutné pronést Bozi jméno. Vedle toho
obsahuje dhabh jesté rlizné dalsi pfedpisy nutné k tomu, aby maso zabitého zvi-
fete mohlo byt povazovéano z isldmského hlediska za nezdvadné. Blize k islamské
porazce viz KHAN, Ghulam M., Al-Dhabh. Slaying Animals. The Islamic Way,
London 1982.

87 Minéni jsou Zidé a kfestané, dle islamu vyznavacli dfive zjevenych naboZenstvi.
Hrbek tento termin preklada jako ,vlastnici Pisma“.
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dobé, odpovédél cAbduh tvrzenim, Ze podminky porazky kfestan(
se od té doby nezménily, zvlasté ne v Transvaalu, kde jsou kiestané
jedni z nejbigotnéjsich v nasledovani nabozenskych predpisd. Ve
svém vysvétleni dokonce citoval nazor stfedovékého andaluského
malikovského fagiha Abu Bakra |bn al-°Arabiho (1076-1148), ze je
dllezité, zda maso z porazeného zvitete povazuji za ,Cisté" sami
kiestané, véetné jejich duchovnich. Tradiéni pravnici na tuto otazku
ovéem odpovidali vétSinou zdporné. °Abduh tedy (s vyjimkou zmi-
néné citace jediného pravnika, navic malikovského) obesel tradiéni
figh, Sel rovnou ke Koranu a pomérné presvédcéivé argumentoval
svou interpretaci versa 5:3-5. VSe vidi v kontextu sledu versa 5:3,
v némz je vyjmenovano maso muslimim zakazané, 5:4, v némz se
jim, na otazku, co je tedy dovolené, povoluje maso zabité loveckymi
zvitaty (psy), a 5:5, v némz jsou muslimim povoleny pokrmy od ,lidu
Knihy“ Podle °Abduha si byl Biih védom, Ze m(iZe vyvstat pochyb-
nost, zda je povoleno maso zvifat zabitych kiestany, kdyZ neporazeji
zplsobem z muslimského pohledu zcela korektnim, a navic povazuiji
JeziSe za Boha. Proto dal Koran jasnou odpovéd v logickém sledu
téchto vers(.'s8

Transvaalska fatwa byla bouflivé diskutovana v celém islamském
svété. °Abduhovi mnozi vyjadfovali podporu, na druhé strané se stal
i tercem Utokl. Predev§im v doméacim egyptském tisku byly Utoky
pIné velmi tvrdych osobnich odsudki a uradzek. Se sofistikovanéjsi
a obsahlou kritikou ptiSel propalacovy list az-Zghir. Poukazoval
na to, Ze transvaalsti kiestané zabijeji dobytek sekyrou a oddéluji
maso v momenté, kdy zvife jesté Zije, a tim mu neumeérné pro-
dluzuji utrpeni. Kordn navic zakazuje maso zvifat zabitych uderem
(mawqudha), kiestané pfi porazce nevyslovuji jméno Bozi a to, jestli
jejich duchovni povazuji maso za ,Cisté", je ve vztahu k muslimim
zcela irelevantni.'® Nejpodstatnéjsi ¢ast polemiky se tocila kolem
toho, ze si °Abduh ve své pozici nepocinal v souladu v pozadavky
hanafijského madhhabu, jimz se mél fidit. Namisto toho citoval ma-
likovského pravnika, tedy praktikoval talfiq,™ nadto reinterpretoval
smysl koranského sdéleni, tedy praktikoval idZtihad, a poskytoval

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

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

70 Talfiq je zplsob volby feseni podle kteréhokoliv ortodoxniho madhhabu, ve snaze
vybrat nejlepsi z moznych feseni.
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fatwy k dotaziim muslim( v zahranici, tedy v prosttedi, nad nimz
nemeél ze své funkce kompetenci. Na °Abduhovu obranu proti témto
naféenim vystoupil 19. ledna 1904 na strankach al-Mandru Rasid
Rida. Dle néj se zakaz zvifat zabitych Gderem (5:3) nevztahuje na
uder sekyrou. Na namitky, Ze by zvite mohlo byt obé&tovano nékomu
jinému nez Bohu, pravdépodobné JeziSovi, Rida odpovida, Ze to
neni kiestanskou praktikou. | kdyby ji vSak bylo, ani tehdy by toto
maso nebylo muslimiim zapovézeno. Mnohem horsi byl dle Ridy
zvyk nékterych Egyptan(i obétovat maso sufijskym svétcim, jako
napfiklad Ahmadu al-Badawimu v Tanté. Na vytku ohledné nefizeni
se hanafijskym pravem Rida odpovédél, ze mufti neni vazan kon-
krétnim madhhabem, kdyz se ho ptaji soukromé osoby, natoz ze
zahranici. Navic °Abduhiv postup se pry hanafijskému madhhabu
nijak nepf¥icil.™ S pomoci odkazu na postoje stfedovékého pravnika
Ibn Qajjima al-Dzawziji (1292-1350) Rida nastifiuje novou idedlni
definici egyptského statniho muftiho. M4a se zabyvat véeobecnymi
nabozenskymi otdazkami a ,hledanim Pravdy®, jeho fatwy maji byt
podporeny citacemi z Kordnu a hadithG. Nema se omezovat jen na
svlj madhhab, ale méa byt pfipraven Siroce uplatriovat idZtihad. Ma
byt ndrodni postavou pecujici o duchovni zdravi muslim(, pfiprave-
nou pfindset odpovédi na veskeré problémy dnesniho svéta.

Transvaalska fatwa byla plné v souladu s reformnimi idejemi, jez
Muhammad ¢Abduh béhem svého Zivota hldsal. Pokusil se ndvratem
ke Koranu reinterpretovat pravidla, jez véficim uklada islam, tak,
aby jim usnadnil jejich kazdodenni Zivot v modernim svété. Otazka
klobouku, ktery se uz beztak netési tak vysoké oblibé jako v minu-
losti, dnes nepfedstavuje pfilis kontroverzni téma a ,zadpadni“ odév
je v mnoha muslimskych zemich véetné Egypta béZznou souéasti
Satniku i velmi zboZnych muslimd. Rovnéz ,bariéra“ mezi jednotli-
vymi madhhaby jiz dnes v praxi vyrazné otupila hrany. Kde se ovsem
trend ubral zcela jinym smérem, nez °Abduh zamyslel, byla pravé
nejproblemati¢téjsi ¢ast jeho fatwy, totiz otazka pfipustnosti masa
zvitat zabitych kfestany pro muslimy. Dnesni rozmach halal feznic-
tvi a restauraci v evropskych i jinych nemuslimskych zemich svéd¢i
o skutecnosti, Ze ve véci dietetickych pravidel zlstava podstatna
¢ast muslim( nadéle konzervativni.

7 SKOVGAARD-PETERSEN, Defining Islam, s. 129-130.
172 Tamtéz, s. 133.
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3.2.5 Boj o reformu univerzity al-Azhar

Vyznamnou ¢ast °Abduhovych aktivit na egyptském poli predsta-
vuji jeho snahy o reformu univerzity al-Azhar. Al-Azhar je jednim
z nejstargich univerzit na svété.” Plvodné $icitské ucilisté zalozené
dynastii Fatimovc( (vladli Egyptu v letech 969-1171) bylo po dobyti
zemé kurdskym bojovnikem s kfizaky Saldhuddinem (1137-1193)
sunnizovano. Jeho vyznam pro islamsky svét stoupl po vyplenéni
Bagdadu Mongoly roku 1258 a prohrach muslimd na Pyrenejském
poloostrové (zavrseno 1492 padem Granady). | po dobyti Egypta
Osmanskou Fisi roku 1517 si al-Azhar uchoval znaénou miru neza-
vislosti a predstavoval mimo jiné vyznamné centrum klasického
arabského jazyka. Kvalita vyuky vSak v pribéhu staleti stale vice
upadala a al-Azhar nedokézal drzet tempo s vyvojem doby.
Vyraznou kampan za podtizeni al-Azharu statu zahdjil v prvni
poloviné 19. stoleti Muhammad °Ali. Od roku 1872 se stat pres odpor
konzervativcd snazil al-Azhar a jeho neefektivni formy vzdélavani
s vétsi ¢i mensi intenzitou reformovat. Zarover se na samé univer-
zité jiz od dob Hasana al-°Attara utvofila reformisticky naladéna
minorita, k niz se pozdéji fadil i °Abduh, jezZ citila potfebu vychovy
kadrd schopnych konkurovat absolventim statnich $kol.™ Vzhle-
dem k Ustfednimu postaveni al-Azharu v Egypté i v celém islamském
svété meél cAbduh za to, Ze reforma této instituce je esencialni pod-
minkou reformy islamu jako takové. Prohlasil, Zze reforma al-Azharu
»by byla nejvétsi sluzbou islamu: jeho reformy znaci reformu vSech
muslimd, jeho dekadence je jasnym znakem jejich upadku®.™ Situ-
aci Skoly povaZoval za neudrzitelnou a spatfoval nutnost zlepsit sta-
vajici metody vyuky a administrativy, zahrnout do u¢ebniho planu
moderni védy a celkové pfiblizit al-Azhar standardiim evropskych
univerzit. Al-Azhar se mél stat majakem pro cely islamsky svét.”®

173 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.

74 K detailnimu obeznameni se se $kolskym systémem a zpUsoby vyuky v Egypté
v 18. a 19. stoleti viz klasickou praci HEYWORTH-DUNNE, James, An Introduction
to the History of Education in Modern Egypt, London 1938.

175 HAJ, Reconfiguring Islamic Tradition, s. 99.

176 ADAMS, Islam and Modernism, s. 70-71.
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V roce 1895 se °Abduhovi podafilo presvédcéit nového chediva
°Abbase Il. (1874-1944) k ustaveni administrativniho vyboru pro
al-Azhar, ktery mél pfispét k jeho reformé. Al-Azhar mél vychovévat
soudce vydavajici rozsudky na zakladé idZtihadu a nikoliv slepé
imitace starSich autorit, mél vychovavat kompetentni ucitele na-
boZenstvi a arabstiny zodpovédné za mordlni zdravi naroda a také
podporovat rozvoj véd véetné modernich.”” °Abduhovy postoje byly
ovlivnény britskym filozofem Herbertem Spencerem (1820-1903),
jenz prosazoval ,uzite¢nost” vyuky, aktivni mysleni oproti bezdu-
chému automatickému uceni &i prijeti moderni védy jako pred-
poklad sily naroda.” °Abduh se spolu se svym pfitelem Sajchem
°Abd al-Karimem Salmanem (1849-1918) stal od poc¢atku hybnym
motorem vyboru a podafilo se mu prosadit mnozstvi zmén zvlasté
v oblasti materidlniho zabezpeceni culama’ a studentll, ¢imz si ne-
malou €ast z nich, véetné nékterych dfive nepratelsky naladénych,
naklonil. Byly zavedeny platové tfidy a mzdy °ulama’ jiz napfisté
nezavisely na libovili rektora. Citelné byly vylepseny podminky by-
dleni a stravovani student(. V oblasti reformy vzdélavani uz ovéem
byly °Abduhovy Uspéchy omezenéjsi a tykaly se predevsim admini-
strativnich zalezitosti. V oblasti zavadéni modernich pfedmétl véak
kvlli konzervativnimu odporu témér vse zlstalo pfi starém.”

Za relativnim cAbduhovym neuspéchem byla skute¢nost, Ze ne-
dokazal na svoji stranu ziskat podstatnou ¢ast azharskych culama’.
Ti se k jeho krokiim stavéli odmitavé, povazovali jej za agenta Britl
a bezskrupuldézniho kariéristu. Nutno podotknout, Ze tato neldska
byla vzajemna. °Abduh se o vétSiné culama’ vyjadfoval pomérné ne-
vybiravé, kdyz prohlaSoval, Ze ,nejsou lidmi této doby, ba dokonce
nejsou lidmi tohoto svéta“.®° Jednim z mala vysokych predstavitelll
al-Azharu, s nimiz mél °‘Abduh skuteé¢né dobré vztahy, byl Muhammad
al-°Abbési al-Mahdi (1827-1897, rektor al-Azharu v letech 1870-1881
a 1882-1886). V obdobi °*Abduhova plisobeni v azharském vyboru
proti nému oponenti vedli tvrdou osobni kampan, v jejimz ramci
jej obvinovali z kolaborantstvi s Brity, ze socidlniho darwinismu

77 ABDUH, Muhammad (2002), The Necessity of Religious Reform. In: MOADDEL,
TALATTOF (ed.), Modernist and Fundamentalist Debates, s. 49-50.

178 GESINK, Islamic Reform, s. 167.
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a celkové diskreditovali jeho program oZiveni idZtihadu.'® Rektor
a-Azharu v letech 1899-1903 Salim al-Biéri (1832-1917) nechal mnoho
°Abduhem prosazenych reforem zmrazit.'®> Kvili odporu a celkové
deziluzi nakonec ¢Abduh kratce pred svou smrti roku 1905 rezigno-
val ze své funkce ve vyboru.

V desetiletich nasledujicich po °Abduhové smrti probihal na
al-Azharu nadéle souboj o dal$i sméfovani univerzity. V obdobich
uradovani modernistickych rektor(, jakymi byli Mustafa al-Maraghi
(1881-1945, v ifadu 1927-1929 a 1935-1945) &i Mustafa °Abd ar-Raziq
(1885-1947, v ufadu 1945-1947), doslo k dalgim dil¢im reforméam.
K zcela zasadni reformé doslo nicméné aZ roku 1961 z popudu na-
rodné socialistického rezimu prezidenta Dzamala °Abd an-N4sira
(1918-1970). Skola byla vyrazné sekularizovéna, bylo zavedeno velké
mnozstvi zmén, mimo jiné vyuka sekuldrniho prava, zapadnich
jazykl, inzenyrstvi, mediciny, zemédélstvi ¢i vyuka pro zeny. Tyto
reformy z islamského hlediska posvétil tehdejsi rektor Mahmud
Saltat (v afadu 1958-1963)."8% Dnes je al-Azhar i mimo Egypt cenén
jako centrum sunnitského islamu a arabstiny a azharsti absolventi
vyucuji po celém isldamském svété. V poslednich desetiletich je
v nékterych ohledech patrny opét vétsi priklon ke konzervatismu
a tradicionalismu, nicméné al-Azhar zlstava ve vétsiné ptipadd
imunni vici apelu islamskych fundamentalist(.

3.2.6 Zapadni civilizace

Jednim z nejdiskutovanéjSich témat tykajicich se Muhammada
°Abduha je jeho vztah k zdpadni civilizaci. Po svém navratu z exilu
byl °/Abduh opakované ¢asti svych krajanl osocovan, Ze je skrytym
stoupencem ,westernizace” (taghrib) Egypta, zaprodancem Britl ¢i
dokonce tajnym bezvércem (mulhid). Tentyz pohled na néj sdileli na
druhé strané i néktefi britsti predstavitelé v Egypté, s tim rozdilem,
Ze tuto charakteristiku hodnotili pozitivnim znaménkem. Detailngjsi
pohled na °Abduhliv zivot a dilo ovéem ukazuje, Ze takové tvrzeni

181 GESINK, Islamic Reform, s. 169.

82 HAJ, Reconfiguring Islamic Tradition, s. 106.

183 K Salttové Gloze v reforméch al-Azharu za Nésirovy vlady viz ZEBIRI, Kate,
Mahmad Shaltdt and Islamic Modernism, Oxford 1993, s. 26-31.
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je velmi nepfesné a Ze jeho vztah k zapadni kultufe a hodnotam byl
mnohem strukturovanéjsi a komplikovangjsi.

Bezpochyby ¢(Abduh velmi obdivoval vydobytky moderniho evrop-
ského mysleni a védy. Byl presvédéen, Ze jedinou moznou cestou pro
muslimské zemé je reformovat zastaraly systém vzdélavani a otevfit
se novym poznatkdim, byt by s nimi ptichazel kdokoliv. Se zakla-
dy moderniho evropského mysleni se seznamil béhem Afghaniho
kahirskych pfednasek a Evropu mél moznost poznat osobné béhem
svého exilu. Naucil se perfektné francouzsky, v jeho knihovné bylo
velké mnoZzstvi evropskych autorG a mél i urcité kontakty s prednimi
evropskymi mysliteli (napsal dopis Lvu Nikolajevi¢ovi Tolstému,
osobné se ve Velké Britanii setkal s Herbertem Spencerem). V poz-
déjsi dobé jezdil do Evropy, kdykoliv mohl, aby se, jak sam fikal,
regeneroval a oZivil své nadéje, Ze se stav islamského svéta jednou
zlepsi. Mél mezi Evropany mnozstvi pratel, lidsky dobré vztahy mél
i s britskym generdlnim konzulem v Egypté lordem Cromerem.!

¢Abduhliv proevropsky entuziasmus mél ovéem své zietelné
limity. Nechtél v Egypté zavadét evropské zakonodarstvi, nebot
védél, Ze se egyptské podminky od podminek evropskych vyrazné
lisi. Pfedpokladal, Ze to, co funguje v Evropé, nebude fungovat
v Egypté, kde evropskym zakonim lidé nerozumi. °Abduh byl
muslim, presvédcéeny, Ze reforma v Egypté i v dalSich muslimskych
zemich se miZe odehrat jediné v ramci islamu. Nekritizoval pouze
stav stagnujiciho tradiéniho naboZenského Skolstvi v Egypté, ale
rovnéz i Skoly zavadéné krestanskymi misionafi ¢i vladou. Zatimco
v misionafskych Skolach se muslimské déti dle néj stavaly fakticky
kfestany, ve statnich Skolach byla situace je$té horsi, nebot tam
dokonce postradaly témér jakékoliv moralni a ndbozenské uceni
obecné. Toto rozdéleni instituci pfinaselo rozdéleni vzdélanych
vrstev v Egypté. Zatimco tradiéné islamsky vzdélana vrstva ¢asto
odmitala jakékoliv zmény, mladSi generace nezfidka pfijimala
v8echny moderni zdpadni ideje bez jakéhokoliv rozlisovani. K tomu
byl ¢Abduh velmi kriticky, nebot slepé napodobovani Evropan(
mnohymi Orientalci netuSicimi, co je v moderni Evropé to skute¢né
hodnotné, bylo dle néj naprosto nesmysiné.'’®® Kritizoval bezduché

84 HOURANI, Arabic Thought, s. 135.
85 Tamtéz, s. 137-139.
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prejimani evropskych zvykl, architektury, obleceni ¢i nabytku, bez
hlub8i promény individualni mysli a oddanosti pravému nabozen-
stvi. V (Abduhové reformnim programu byl hlavni diiraz na nezbyt-
nost akceptovani spole¢enskych zmén a jejich provazani s islamem.
Otazka nespocivala ve vybéru mezi tim byt muslim ¢i byt moderni,
ale v tom, jak byt modernim a muslimem zaroven. Isldmsky koncept
ortodoxie, jako moderace mezi jednotlivymi extrémy,'® umoznil
¢Abduhovi v islamskych terminech pfehodnotit, co je hodnotné a co
nikoliv v zapadni modernité. Tak pfijimal ty jeji prvky, jez povazoval
za prospésné pro islamskou spole¢nost, a odmital to, co povazoval
za Skodlivé a neslucitelné s islamem.'®’

3.2.7 Obrana islamu

S °Abduhovym ptfesvédéenim, Ze islam je raciondlni ndbozenstvi ve
své podstaté vhodné pro spoleénost v moderni dobé, souvisi i obra-
na islamu proti jeho vnéjsim kritikliim. Vyznamné jsou zejména dvé
z °Abduhovych polemik, proti Gabrielu Hanotauxovi a proti Farahu
Antudnovi.

Hanotaux (1853-1944), francouzsky historik a v té dobé jiz by-
valy ministr zahrani¢i, napsal roku 1900 ¢lanek v Journal de Paris
s titulem TvaFi v tvaF islému a muslimské otézce (Face & face de
I'lslam et la question musulmane), ktery byl v arabském pfekladu
otisknut v egyptském listu al-Mu’ajjad. Clanek byl napsan pro
potfeby francouzské kolonialni politiky a pojednaval o rozdilech
mezi kfestanstvim a isldmem, které popisoval jako rozdil mezi
dvéma odliSnymi civilizacemi, vy8si arijskou a niz8i semitskou.
Jadro své argumentace zalozil Hanotaux na rozdilu v kfestanském
a islamském pohledu na dvé kli¢ové ndabozenské otadzky: podstatu
Boha a problém lidské svobodné vile. Kiestanské uceni o Trojici
a s ni spojené Bozi imanenci v lidském zZivoté mélo dle néj pfivést
véfici k uznani hodnoty ¢lovéka a jeho blizkosti Bohu. Naproti tomu

186 |slamska zdsada umirnénosti (wasatija) odkazuje zvlasté na koransky ver$
2:143, v némz Blih pravi, ze muslimy uginil ,narodem/obci stfedu“ (,dZa°alnakum
ummatan wasatan®). Hrbek tento termin pfeklada velmi pfiléhavé jako ,obec
vzdalend krajnosti®.

87 HAJ, Reconfiguring Islamic Tradition, s. 90.

64



muslimska vira v jediného, transcendentniho Boha vedla k pre-
svédcéeni o bezvyznamnosti a bezradnosti ¢lovéka. Taktéz zatimco
kiestanska idea lidské svobodné vile vedla lidi k aktivnimu vyuZziti
jejich prostfedkd a nezavislosti, muslimska doktrina predestinace
je vedla pouze ke slepému nasledovani neménné doktriny.'s8
°Abduh reagoval sérii ¢lankl nazvanych Islam a odpovéd jeho
kritikam (al-Islam wa ar-radd °alé muntagidihi), otiténych v tychz
novinach. V jeho reakci Ize spatfovat uréitou paralelu k dfivéjsi po-
lemice Afghaniho s Renanem. °Abduh dal Hanotauxovi zapravdu, Ze
se v souCasnosti muslimové nachazeji oproti Evropanim v podfad-
ném postaveni. Odmitl to ale ptipisovat isldamu. Obvinil Hanotauxe
z neznalosti isldmské historie a vytvareni vlastniho obrazu islamu,
ciziho vétsiné muslimd. Tvrzeni, Ze islam byl antagonisticky vGci
védé, odporuje obrovskému pfinosu muslimd na tomto poli v pribéhu
historie. °Abduh rovnéz napadl| charakteristiku evropské civilizace
jako gisté arijské. Dle néj Hanotaux zcela ignoroval fakt, Ze civilizace
a jednotlivé kultury se mezi sebou navzajem michaly, inspirovaly se,
prebiraly poznatky. V disledku toho i Hanotauxova dnesni ,arijska
Evropa“ vdéci za mnohé islamské, respektive semitské civilizaci.'®®
Diskuze o predestinaci a lidské svobodné vdli jsou pfitomny v kaz-
dém ndbozenstvi a ani kiestanstvi je nema zcela uzaviené, vzhledem
k odlisnosti postoju jeho rliznych smérl. Doktrinu jediného trans-
cendentniho Boha potom shledava °Abduh jako naprosto racionalni,
oproti vyrazné iracionaln&jsimu uceni o Trojici. V reakci na °Abduhovu
polemiku pfiSel Hanotaux s tvrzenim, Ze jeho ¢lanek nebyl do arab-
Stiny preloZen zcela presné a ze v Zddném pfipadé nemél v iumyslu
urazit muslimy. °Abduh na to zdvoftile odpovédél, Ze muslimové by si
méli upfimné vzit k srdci Hanotauxovy vytky ke své dnesni slabosti.'®®
Druhou polemiku vyvolal ¢lanek Faraha Antuna (1874-1922),'

kiestanského intelektudla plvodem z Libanonu Zijiciho v Egypté.
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Antun v novinach al-DZami°a al-°uthmanija publikoval v roce 1902
¢lanek o lbn Rusdovi (1126-1198), v némz tvrdi, Ze velky arabsky
filozof byl ve skutec¢nosti bezvérec (mulhid), ktery popfel esenci-
alni podstatu islamu.®? Antin déle razil myslenku, Ze spojeni statu
a naboZenstvi v islamu jej ¢ini netolerantnim vici filozofii a védeé,
coz vede islamskou civilizaci ke stagnaci a zaostalosti. Kfestanska
tolerance k védeé a filozofii méla naopak dle néj nakonec vést k vi-
tézstvi uenosti nad ndboZzenskym tmarstvim v Evropé a k vytvoreni
nejvétsi z civilizaci. Antun kladl dlraz na verse 22:15-22 z Evangelia
podle Matouse o odevzdani cisafova cisafi a Boziho Bohu, pro néz
nenachazel v islamu zadny ekvivalent.'s3

°Abduh odpovédél na strankach al-Manaru. Poté nasledovala
vzajemna polemika obou autorll v sériich ¢lankd, jez vyustily po svém
zkompletovani do vydani Antinovy knihy Ibn Rusd a jeho filozofie
(Ibn Rusd wa falsafatuhu) a °*Abduhovy knihy Isldam a kfestanstvi
ve vztahu k védé a civilizaci (al-Isldam wa an-nasranija maca al-°ilm
wa al-madanija). °Abduh Antlnovi oponoval, ze islam na rozdil od
kiestanské cirkve nikdy nepotfeboval politickou moc (jednotu na-
bozenstvi a zdkona pry nelze chapat v tomto smyslu). Islam je spise
Zivotni cestou poskytujici moralni vedeni a nebyla v ném nikdy
funkce obdobna papezi, s moci odvolavat krale a vyhlasovat BoZi
zakony. Islam dle °Abduha vyslovené zapovida jakékoliv donucovani
(ikréh) ve vécech nabozenstvi (Koran 2:256, 18:29). °Abduh pouka-
zal na mimofadné krvavou historii ndboZenskych vélek v Evropé
a odmitl povazovat porazku krestanstvi za dikaz jeho nabozenské
tolerance. Uvadi mnozstvi prikladd, kdy kiestansti predstavitelé
potlacovali védu a filozofii. Dne$ni smir mezi védou a ndboZenstvim

192 Abu al-Walid Muhammad Ibn Rusd (1126-1198), na Zapadé znaméjsi pod lati-
nizovanym jménem Averroes, byl arabsky polyhistor plvodem z Cérdoby, jenz
se kromé svych mnoha dal$ich praci proslavil zejména komentati dila feckého
filozofa Aristotela (384 pf. o. 1.-322 pf. o. I.). Svym z pohledu islamské ortodoxie
kontroverznim dilem zasadné ovlivnil Zidovskou stfedovékou filozofii i kfestan-
skou scholastiku. V islamském svété byl naopak na del$i dobu téméf zapomenut.
K jeho postupné rehabilitaci dochazi od 19. stoleti, mimo jiné i diky isldamskym
modernistim, ktefi se na néj nezfidka odvolavali. K Ibn Rusdové obhajobé studia
filozofie z hlediska islamské sSari°y je v ¢estiné k dispozici komentovany pieklad
Ondfeje Berénka: IBN RUSD (AVERROES), Rozhodné pojednéani o vztahu nabo-
Zenstvi a filosofie, Praha 2012. Berdnkova uvodni studie byla nicméné podrobena
tvrdé kritice poukazujici na fadu omyll, nepfesnosti a zavadéjicich kligé, viz
recenze Tomase Machuly In: Filosoficky ¢asopis, 2012, 6, s. 917-921.
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v Evropé jde dle néj na vrub vice politické toleranci vii¢i ndbozenstvi
nez naboZenské toleranci vici svétské politické moci a védé. Kres-
tanstvi ve své evropské podobé dle °Abduha neodstavilo samo sebe
od moci svoji toleranci, ale naopak bylo od moci odstaveno kvdli své
netolerantnosti. To se tykalo zvlasté fimskokatolické cirkve, pficemz
na protestantstvi mél °Abduh vyrazné pozitivnéjsi pohled. Evropsky
model sekularizace je dle néj disledkem specifického lokalniho
vyvoje, daného zvlastnosti evropské historie. Neni univerzalné plat-
nym pravidlem a vyhradnim pfedpokladem pokroku a modernity.
Muslimové by neméli v tomto bodé nasledovat evropskou cestu,
nebot je jejich historickd a naboZzenska zkusenost zcela odlisna.’**

3.2.8 Hodnhoceni

Po predchozich fadcich zbyva strué¢né zhodnotit Muhammada
cAbduha, jako ¢lovéka a jako myslitele. Z dostupnych pramen( se jevi
byt mimofadné houzevnaty, odolny proti vnéjsim tlakim a horlivé
usilujici o prosazeni reforem, jez povazoval za nezbytné pro moralni
a spolecéenské pozvednuti své zemé, k niz citil velmi pevné pouto.
°Abduhovy lidské kvality a uréité osobni kouzlo byli ochotni uznat
i mnozi jeho ndzorovi oponenti. Na druhé strané se béhem svého
Zivota stal i teréem mnoha tvrdych utokU, predevsim na strankach
egyptského tisku, které jeho moralni integritu zpochybriovaly.
Vytky smérem k cAbduhovi se tykaly predevsim jeho udajné snahy
spoevropstit® Egypt, kolaborace s britskou spravou a pochybnosti
o uptimnosti jeho viry. *Abduh ovéem nechtél ,westernizaci“ (taghrib)
Egypta. Byl pfesvédcéen, ze jeho zemé musi dospét k takovému
stavu souladu s modernitou, jeZ bude odpovidat jejim kulturnim,
spolec¢enskym a nabozenskym kofenlim. S britskou spravou °Abduh
nespolupracoval kvlli vlastnim prospécharskym zajmdm, ale pro-
to, ze v pozdéjsi fazi svého Zivota spatfoval lepsSi feSeni v kritické
akceptaci britské nadvlady a v usilovani o postupnou proménu
spole€nosti reformou, nez v politickém boji a revoluénim prevratu.
°Abduhovo osobni isldamské presvédcéeni bylo opakované v pribéhu
jeho Zivota zpochybriovano kritiky, v orientalistickém prostredi se

94 HAJ, Reconfiguring Islamic Tradition, s. 95-97.
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k tomuto zavéru ve své knize pfiklonil Elie Kedourie.'® Minimalné
v pripadé °Abduha Ize tato obvinéni pomérné spolehlivé vyvratit
a drtiva vétsina orientalistl se s nimi neztotoZriuje.

Posoudit vyznam Muhammada °Abduha pro souéasné islamské
mysleni neni jednoduché. Bezpochyby je jednim z nejvyznamnéj-
gich modernich islamskych myslitelt a svymi idejemi ovlivnil nejen
svoji dobu, ale i dal$i generace. Jeho postoje byly pfijaty mnohymi
z muslimskych reformné naladé&nych myslitelt od Balkanu ptes iran
po Cinu.® Mnoho z jeho ugeni hluboce zakofenilo pod povrchem
a stalo se bezdé¢nou zakladnou nabozenskych predstav obycéejné
vzdélaného muslima.”®” V§eobecné prijaty byly zvlasté dvé zaklad-
ni °Abduhovy myslenky: postoj, Ze isldm nesmi byt pfekazkou
pokroku (at uz je pokrok chapan jakkoliv) a pozadavek zavrhnuti
taglidu, slepého napodobovéani starych autorit. VétSina alespon
méstskych Egyptan(l dnes nema pocit, ze primarné nasleduje kon-
krétni madhhab, ale Ze nasleduje islam jako takovy, coz bylo jednim
z °Abduhovych cil(."8 °Abduh vyvinul obdivuhodné usili v mnohych
oblastech svého konani a vénoval Zivot energickym snaham o re-
formu spoleénosti. Z toho ovSem vyplyva i jeho slab$i stranka. Byl
predevs§im pragmatikem snazicim se otevfit isldm modernimu svétu
a jeho teoretické uceni, s vyjimkou obecnych parametr(i, nebylo
plné systematizovano. Hlavni dliraz °Abduh kladl na nalezeni ,pra-
vého isldamu®, jednoduchého doktrinalniho systému, ocisténého od
nepotfebného balastu. Tak na néj mohlo v dal§im vyvoji myslenkové
navazat velmi Siroké nazorové spektrum od sekularistl az po islam-
ské fundamentalisty, ackoliv je patrné, Ze by se °Abduh neztotozrno-
val se zavéry ani jednéch z nich. Jen dvacet let po jeho smrti se mohl
odehrat zasadni ideovy konflikt mezi dvéma z jeho nejvyznamnéj-
Sich stoupenc(, Rasidem Ridou a °Ali °Abd ar-Razigem, o politickou
povahu islamské obce.

1

©

5 KEDOURIE, Afghani and cAbduh.

196 KURZMAN, An Introduction, s. 12.

97 HOURANI, Arabic Thought, s. 130.

198 SEDGWICK, Muhammad Abduh, s. 118.

©

68



4 ISLAMSKY MODERNISMUS
A ZENSKA OTAZKA

Egypt predstavuje v mnoha ohledech kolébku hnuti za Zenskou
fundamentalni Ulohu muzskych modernistickych mysliteld, ktefi se
teoreticky Zenskou otazkou zabyvali a pozadovali vtomto sméru re-
formy zasazené do celkového kontextu emancipace Egyptan( jako
naroda. NejvyraznéjSim a zaroven nejkontroverznéj$im teoretikem
islamského modernismu ve vztahu k Zenskeé otazce byl Qasim Amin.
Pocatky participace egyptskych Zen na boji za svoji emancipaci byly
spatfovany az s revoluci roku 1919'° a naslednym narlistem orga-
nizovaného feministického aktivismu.?®® Recentnéjsi studie vSak
ukazaly, Ze ucast Egyptanek na nacionalistickych protestech byla
pouze rozsitenim zenskych aktivit z predchozich dekad.?' Ty mély
zpocatku podobu predevsim rlznych nesmélych literarnich pokusd,
k nimz se posléze pfidavaly aktivity na poli charity a snahy o Sifeni
vzdélanosti mezi Zenami. To logicky vyustilo ve stale oteviengjsi

99V roce 1919 doslo v Egypté k nacionalistickému protibritskému povstani, jehoz
se vyznamnou mérou Ucastnily i egyptské Zeny. Politicky vyvoj vedl v roce 1922
k vyhlaseni nezavislosti Egypta, byt de facto si Britové sv{j vliv v zemi nadéle
udrzeli. Blize viz BARES, VESELY, GOMBAR, Dé&jiny Egypta, s. 492-496.

200 Termin feminismus uzivdm v této knize jako velmi obecné oznaceni ideovych
tendenci vychazejicich z uvédoméni si restrikci uvalenych na Zeny z dlivodu jejich
pohlavi a prosazujicich odstranéni alespori ¢asti téchto restrikci, nastoleni spra-
vedlivéjsich vztahl mezi muzi a Zenami a umoznéni novych spoleenskych roli
pro Zeny. Zcela stranou nechavam historicky vyvoj feminismu na Zapadé a jeho
jednotlivé viny se svymi charakteristickymi ddrazy. Jakkoliv poukazuji na konkrét-
ni odlignosti egyptského feminismu v analyzovaném obdobi (a na jeho ukotvenost
v §ir§im ramci islamského modernismu), sou¢asné komunikaci a nazorovym stie-
tdm mezi zdpadnimi a nezdpadnimi feministkami nevénuji pozornost. V Egypté
se termin feminismus (nisd’ija) uziva soustavné az od roku 1923 v souvislosti se
zalozenim Egyptské feministické unie (al-Ittihdd an-nisa’i al-misri). Je véak tfeba
upozornit na jistou nejednoznacnost tohoto terminu v arabském prostredi, nebot
slovo nisé’i/nisd’ija mlze znacit jak feministicky/feminismus, tak ve zcela obec-
ném vyznamu Zensky/Zenskost.

201 K participaci egyptskych feministek na nacionalistickém vzedmuti v roce 1919
viz RAMDANI, Nabila, Women in the 1919 Egyptian Revolution. From Feminist
Awakening to Nationalist Political Activism, In: Journal of International Women’s
Studies, 2013, 2, s. 39-52.
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vystupovani ve snahach o emancipaci. Mezi egyptskymi feminist-
kami se neobjevila zadna originalni teoreticka islamského moder-
nismu, nicméné egyptsky feministicky aktivismus z islamského
modernismu jednoznaéné vychazel a v tomto ohledu predstavoval
snahu o aplikaci nékterych myslenek tohoto sméru v praxi.

4.1 Postaveni Egyptanek v 19. stoleti

Egypt v 19. stoleti pfedstavoval vyrazné patriarchalni spole¢nost.
Idedlem Zenského Zivotniho stylu byla zahal€iva existence vedena
za zdmi domova v izolaci pred okolnim svétem. Tento idedl, v mi-
nulosti nékterymi autory stereotypné prezentovany za standardni
spolecenskou praxi, se omezoval ve vétsi ¢i mensi mife na prislus-
nice nejvy$sich spolecenskych vrstev, tzv. harémové Zeny (nisa’
al-harim).?°2 Ty v8ak realné tvofily pouze zhruba 2 % Zen v Egypté.?%
Paklize harémové Zeny opoustély domov, kupfikladu béhem navstév
lazni, hibitovl ¢i pfibuznych, byly zcela zahalené a v ulicich se po-
hybovaly soukromou dopravou. Vrcholem spole¢enskych kontakt(
harémovych Zen byly navstévy v domovech jinych harémovych Zen.
Zde si zeny spole¢né hraly na klavir, diskutovaly o rozmanitych
tématech a ukazovaly se sobé navzajem ve vysoce médnich Satech.
Jejich jedinou spolecenskou ulohou bylo byt dobrou manzelkou
a rodit déti, zvlasté syny.204

U Zen z niz8ich méstskych vrstev nebylo mozné tento spole¢en-
sky ideal bezezbytku naplfiiovat. Bézné pracovaly, predev§im provo-
zovaly rGzné druhy sluzeb pro jiné Zeny (kojné, podomni prodavacky,
kosmeticky, $vadleny, véstkyné). Vydélky z této prace Casto tvorily
pro jejich rodiny nezanedbatelny finanéni pfijem. Zeny z nizsich

202 Termin harém (ar. harim) znaéi praxi izolace Zzen od okolniho svéta, jez v oblasti
Stfedozemniho mofte a Blizkého vychodu predchézela pfichodu isldmu. Sou¢asné
harém znamend prostor domu vyhrazeny Zenskym ptislusnicim domacnosti,
jenz je zapovézeny véem muzim mimo bezprostiedni okruh rodiny. S rozvojem
orientalismu a $ifenim rlznych zavadéjicich stereotypt o blizkovychodnich spo-
le¢nostech se v myslich mnoha Zapadant pojem harém spojil s Udajnou sexudlni
zhyralosti Orientalcd.

203 ABDEL KADER, Egyptian Women, s. 17.

204 Tamtéz, s. 23-25.

70



meéstskych vrstev prichazely nezfidka do kontaktu i s cizimi muzi
v ulicich mést a v nékterych ptipadech i v tovarnach. S ostatnimi
Zenami se potkavaly kupfikladu ve verejnych laznich, jez byly nékdy
i vlastnény Zenami. Lazné predstavovaly do znaéné miry svét sam
pro sebe. Zeny v nich relaxovaly, zkraglovaly se a depilovaly, a pte-
devsim konzultovaly rlizné zalezitosti osobniho charakteru.2*®

Zdaleka nejpocetnéjsi skupinu Zen tvofily vesni¢anky predsta-
vujici az 85 % vsech Egyptanek. Néktefi autofi v minulosti proje-
vovali tendence popisovat jejich Zivot stereotypné a premrsténé
idealisticky. V porovnani s obyvatelkami mést se existence vesni-
¢anek hodnotila jako aktivni, svobodna a egalitafska. Vesni¢anky,
s vyjimkou ptislusnic bohaté vesnickeé elity, si nezahalovaly oblicej,
pracovaly doma i na polich a nékdy dokonce bojovaly za sva prava
u Saricatskych soudl. Na druhé strané na venkové prevladalo strikt-
ni dodrzovani patriarchalnich zédsad poéestnosti a ochrany rodinné
cti. Zcela standardnimi byly tradiéni ritudly slouzici ke kontrole
zenské sexuality jako obfizka (chitdan)?*® ¢i kontrola panenstvi.?’
Prestoze se venkovanky, méfeno méstskou optikou, tésily vétsi rov-
nopravnosti s muzi (respektive zivotni styl obou pohlavi nebyl tak
diametralné odlisny), je nutné konstatovat, Ze zivot na egyptském
venkoveé byl obecné velmi tvrdy pro vSechny bez rozdilu a s postu-
pujici industrializaci a s Upadkem venkovskych textilnich femesel
se spisSe jeSté zhorSoval.

205 ABDEL KADER, Egyptian Women, s. 29-30.

206 Zenska obtizka predstavuje mimoradné kontroverzni téma nejen v ramci isldmsko-
-zdpadni polemiky, ale rovnéz mezi muslimy samymi. Pfestoze se jedna o pradav-
ny predislamsky ritual, jenz se dnes praktikuje na fadé mist svéta (mimofadné
koncentrované potom v oblasti severovychodni Afriky), vétSina muslimskych
narodd ji odmita a zaroven se vyskytuje i mezi nemuslimy, mnohymi zapadnimi
neinformovanymi publicisty a kritiky byva nezfidka ztotoZzriovana prévé s is-
lamem. Existuje nékolik typl obfizky podle zavaZnosti provedeného zékroku,
od odstranéni pfedkozky klitorisu az po tzv. ,faraonskou obfizku“ (odstranéni
klitorisu, malych stydkych pyska, ¢asti velkych stydkych pysk( a zdZeni vaginy
pro zabranéni pohlavniho styku). V Egypté je mezi muslimy i kfestany rozsifen
zvlasté nemirnéjsi z téchto typl. PfestozZe byla v roce 1996 postavena oficialné
(s podporou ptednich ndbozenskych predstavitell egyptskych muslimd i kiesta-
nd) mimo zékon, existuji diikazy, Ze se ne zcela vyjime&né zejména mezi chud$im
obyvatelstvem nadale praktikuje. Blize k tématu vztahu isldamu a Zenské obtizky
viz KOURILOVA, Iveta, Zena a sexualita. Fatalni téma islamu, In: KOURILOVA, Iveta,
MENDEL, Milo$ (eds.), Cesta k prameni. Fatwy islamskych u¢encd k otazkam
véedniho dne, Praha 2006, s. 36-47.

207 ABDEL KADER, Egyptian Women, s. 32-36.
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Zvlastni sortu tvorily Zeny stojici mimo ramec klasické spolecen-
ské hierarchie, jako otrokyné ¢i prostitutky. | po zruseni otroctvi2®®
volilo mnoho byvalych otrokyn radéji moznost zlstat v plvodnich
domacnostech jako sluzebné nez ¢elit ndstraham spjatym s Cerstvé
nabytou svobodou v podobé absence ptibuzenské &i jiné pomocné
sité, omezenych vyhlidek pro uplatnéni na pracovnim trhu a pfi-
padnych rasovych predsudkd. Prostitutky se oproti ,,spofadanym®
Zenam tésily mnohem vétsi mite osobni svobody, ale zaroven byly
vystaveny véemoznym rizikim vyplyvajicim ze Zivota ,v podsvéti®.
Egyptsky stat zastupovany policii, sousedskymi vybory i ndbozen-
skymi predstaviteli se realné nesnazil prostituci potlagit, ale mél
snahu ji pouze ucinit ,neviditelnou“.?°® Boj proti prostituci, jez byla
v obdobi britské nadvlady legalizovana, se pozdéji stal jednim ze
stéZejnich témat organizovaného feministického hnuti ve dvacatych
az Etyricatych letech 20. stoleti.

Na konci 19. stoleti v Egypté jednoznaé¢né dominovaly patri-
archalni a patrilokdlni formy rodinného uspofadani. Manzelstvi
muze a zZeny predstavovalo nikoliv soukromou, nybrz vysoce spo-
leGenskou zalezitost, do niZ vyznamnou mérou zasahovali ¢etni
rodinni prislusnici. Siatek byl zpravidla domlouvan otci budoucich
manzell. Muz mél ve vétsiné pfipadl moznost spatfit nevéstu az
o svatebni noci, na druhé strané disponoval velice detailnimi popisy
budouci manzelky od své matky &i sester. Divky se oby&ejné vdavaly
velmi mladé, ¢asto jiz jako dvandcti ¢i tfinactileté.?’® Navzdory nega-
tivnimu pohledu isldamu na rozvod byla rozvodovost velmi vysoka.?"
Patrilokalita manZelstvi a snadnost rozvodu ze strany muze &inily
z Zen v zasadé prechodného ¢lena rodiny, cozZ silné problematizova-
lo jejich postaveni. Na druhé strané mély Zeny moZnost ve své nové

208 QOtroctvi bylo v Egypté ptedevsim z popudu Britl zcela postaveno mimo zakon
roku 1895 po nékolika ptedchozich dil¢ich krocich v tomto sméru. K tématu ot-
roctvi v modernim Egypté viz BAER, Gabriel, Slavery in Nineteenth Century Egypt.
In: The Journal of African History 8, 1967, 3, s. 417-441.

209 KOZMA, Liat, Policing Egyptian Women. Sex, Law, and Medicine in Khedival
Egypt, Syracuse, New York 2011, s. 50-98.

210 Podle udajl ze séitani lidu z roku 1848 mél byt primérny vék vstupu do prvniho
manzelstvi 20.1 let u muzd 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.

211 ABDEL KADER, Egyptian Women, s. 39-40.
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rodiné ziskat pomérné znacny vliv skrze sv(j majetek, ktery nabyly
bud vénem (mahr), dédictvim (mirath) &i prostfednictvim své vlastni
ekonomickeé aktivity.2

MnohoZenstvi (v naprosté véts§iné v podobé dvou manzelek)
bylo v 19. stoleti v Egypté obvyklé pouze ve vysSich vrstvach. Na
konci stoleti i v nich polygynnich svazkll vyrazné ubylo, presto vsak
nezmizely zcela.?®® V 19. stoleti bylo typické, Ze muzi z turecko-
-albansko-Cerkeské, ale i z nastupujici domaci egyptskeé elity vlastnili
konkubiny. Tento jev ovéem zacal mizet spolu se zakazem otroctvi.?**

V obdobi dramatickych zmén, jeZ souvisely s modernizaci statu
a naslednym kolonidlnim impaktem, prosly v Egypté rodinné hod-
noty a spolecenskeé zvyklosti stran genderovych vztaht jen drobnou
modifikaci. Mnoho tradicionalistickych culama’, jejichz spolecen-
ska prestiz byla oslabena, se naopak snazilo v pro né nelehké dobé
klast zvyseny ddraz pravé na rodinné vazby. Ty byly chapany jako
posledni skuteéné hajemstvi isldmu. Prava, povinnosti a Zadouci
vzorce chovani Zen se odvijely od jejich role v rodiné, Zenska zavis-
lost byla akcentovana. Z islamského prava bylo v otazce rodinnych
zélezitosti vybirdno znaéné selektivné. Saricatské predpisy umoz-
Aujici Zené svobodné nakladat se svym majetkem i dédicka prava
Zen garantovana Koranem se Casto obchazely.?”® Manzelstvi bylo
v podstaté chdpano jako kontrakt umoznujici muzi vlastnit Zenu.
MuzZ mél pravo na Zeninu bezvyhradnou poslusnost a pravo drzet ji
doma, neposlusna zena ztracela narok na manzelovu finanéni pod-
poru. Muz navic disponoval jednostrannym pravem na rozvedeni
manzelstvi (taldq) bez udani divod. Vegkeré tyto praktiky chapali
islamsti modernisté jako hrubé prekrouceni idedll vytycenych
Koranem a hadithy.?®

212 TUCKER, Women, s. 195.

213\ této souvislosti je zajimavé zminit, Ze v sedmdesatych letech 19. stoleti doslo
i v egyptské panovnické rodiné k programovému pfechodu k monogamii, jehoz
ztélesnénim se stala série okazalych svateb potomkl chediva Ismécila. V pozadi
tohoto pfechodu, navzdory dobovym zapadnim komentaiim velebicim pokrokovy
charakter egyptské vladnouci vrstvy, ve skutecnosti nestdly osvicené idedly,
nybrz politicko-ekonomicky motivovana zména systému ndstupnictvi. Blize viz
CUNO, Kenneth M., Ambiguous Modernization. The Transition to Monogamy in
Khedival House in Egypt. In: DOUMANI (ed.), Family History, s. 247-270.

214 BADRAN, Feminists, s. 6.

215 TUCKER, Women, s. 196-197.

216 ABDEL KADER, Egyptian Women, s. 44.

73



V pfedmoderni dobé bylo v Egypté Zenské vzdélavani témeér
vyhradné nabozenského charakteru a omezovalo se vétSinou jen
na divky z nejvysSich vrstev. Jen nemnoho divek ze skromnéjSich
pomérd navstévovalo $koly zfizované pfi mesitach (kuttab), v nichz
se jim dostalo relativné podobného vzdélani jako chlapctm. Vétsi-
nu praktickych dovednosti se naucily od svych matek a otrokyn.?”
V oblasti Zenského vzdélavani bylo na dlouhou dobu jedinym
pocinem ze strany statu zaloZeni Skoly pro Zenské lékafky v roce
1832. Jako vétsina reformnich kroki Muhammada °Aliho mél i tento
ryze praktické ucely, nebot v této dobé dochazelo k enormnimu roz-
machu epidemii a bylo nutné zajistit péci o Zeny a déti. Na Zenské
Iékarky spole¢nost zpocatku nahlizela s neddvérou a zprvu na skole
studovaly pouze etiopské a sidanské otrokyné. Posléze se k nim
ptidavaly i Egyptanky z nizsich vrstev.?"® Od tficatych a Ctyricatych
let 19. stoleti nastal rozmach $kol organizovanych kfestanskymi
misionafi.?"® Ty navstévovaly predevsim koptky, ale i mensi pocet
muslimek. Pomérné ofenzivni taktika misionafskych skol vedla v pa-
desatych letech egyptské kopty a Zidy k zaloZeni vlastnich divéich
Skol v Kahife a Alexandrii. Stat se zacal ve véci Zenského vzdélavani
vice angazovat az za vlady chediva Ismacila, ktery nechal v roce 1873
zalozit prvni statni zakladni Skolu pro divky a o rok pozdéji i stfedni
Skolu. S britskou okupaci od roku 1882 se v Egypté celkové rozmach
vzdélavani, véetné divéiho, zpomalil. Britové investovali finance do
jinych oblasti, zavedli poplatky za vyuku a na vzdélavani Egyptan
nahlizeli s nedlvérou kvili moznému narlstu nacionalistickych
tendenci. Skoly v této dobé byly zakladany pfedevsim muslimskymi
dobrovolnickymi spole¢nostmi, ovSem oproti vladnim Skoldm na je-
jich institucich studoval jen velmi maly procentuélni podil divek.?2°
Expanze formalniho vzdélavani v devatenactém stoleti se dotkla
nejvice divek ze stfednich vrstev. | pfislu$nici elitnich vrstev si ¢im
dal vice uvédomovali hodnotu Zenského vzdélani, preferovali vSak
pro své dcery soukromou domaci vyuku s evropskymi ucitelkami.

217 HEYWORTH-DUNNE, An Interpretation, s. 14-15.

218 RUSSELL, Mona L., Creating the New Egyptian Woman. Consumerism, Education,
and National Identity, 1863-1922, New York 2004, s. 99-102.

219 Pro bliz8i informace o pusobeni rGznych misionafskych $kol v Egypté v 19. stoleti
viz HEYWORTH-DUNNE, An Introduction, s. 275-283, 308-309, 330-334, 406-412.

220 AHMED, Women and Gender, s. 134-138.
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Symbolem genderové hierarchie bylo v Egypté i Zenské zahaleni.
Pred ptichodem kolonialismu se zahalovaly (véetné obliceje) nejen
muslimky, ale i Zidovky a kiestanky. A¢ zdlvodriovano nabozZensky,
jednalo se spiSe o kulturni normu.??' Navzdory tomu se v ocich
Evropan( stal zavoj jednim ze symbold podfadnosti islamu jako
naboZenstvi i civilizace.??2 Na konci 19. stoleti si prestavaly nékteré
z kfestanek a Zidovek zahalovat tvar.?2® U vyznavacek islamu tento
proces trval o néco déle, avSak poté kdy Egypt ziskal v roce 1922
formalni nezévislost, se nezahalovani stavalo normou i u mladych
muslimek z méstskych vyssich a stfednich vrstev.

Na prvni pohled by se mohlo zdat, Ze zatimco v 19. stoleti doslo
v Egypté k velmi zasadnim proméndm ve vSech oblastech spole-
¢enského Zivota, v Zivoté Zen se zménilo jen velmi malo. Nastup
modernity a kapitalismu a s tim spojené zmény spole¢enského
usporadani, spotfebniho chovani, ale i architektury se ovSem do
Zivota zen promitly vyznamné. V poslednich dekadach 19. stoleti
se zeny stavaly stale viditelngjsi soucasti egyptského verejného
prostoru a aktivnéji se zac¢inaly podilet i na spole¢enském Zivoté.

4.2 Prvni modernistické reflexe

Neni prekvapivé, Ze prvnimi, kdo se zménénou situaci snazil teore-
ticky uchopit, byli modernisticti myslitelé. Tradi¢né je za prikopnika
myslenek Zenské emancipace v Egypté i v Sir§im arabském (islam-
ském) svété povazovan Rifaca at-Tahtawi, ktery se ve svém Cisténi
ryziho zlata v kratké zpravé o PafiZi zabyval kromé jiného i Zenskou
otazkou. A¢ se stavél pomeérné kriticky k nékterym aspektim pfilis
svobodného a pry dokonce dominantniho postaveni Francouzek,

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

222 Je ponékud paradoxni, ze pravé zéapadni pohled na Zenské zahaleni, jako symbol
utlaku Zen a barbarstvi islamu, tuto starobylou praxi do znaéné miry ,islamizoval®.
Pohled na zévoj u modernich a sou¢asnych islamskych hnuti a smérd vzdorujicich
zapadni kulturni dominanci, jako na cosi vymezujiciho islam vic¢i svému okoli ¢i
dokonce symbol resistence, tak ma své kofeny v narativu zapadniho kolonialismu.

223 BADRAN, Margot, Feminism in Islam. Secular and Religious Convergences, Oxford
2009, s. 60.
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byl prvnim Arabem, ktery dal do souvislosti reformy tykajici se Zen
s celkovym reformnim programem pro spole¢ensky a technologicky
pokrok. Egyptsky stat alespon v teoretické roviné pfijal jeho sta-
noviska a vefejné vzdélani pro Zeny oznacil za Zzadouci.??* Ve svém
dalgim dile Spolehlivy privodce pro divky a chlapce (al-Mursid
al-amin li al-banat wa al-banin) vydaném roku 1869, ospravedInil
Tahtawi vzdélavani divek z nabozenského hlediska, kdyz na podporu
svého postoje citoval mnozZstvi hadith(.??® Sou¢asné argumentoval,
Ze vzdélani Zen prispéje k manzelské harmonii a dobré vychoveé déti,
umozni zenam v pfipadé potfeby pracovat a uchrani je od prazdnoty
klevetivého Zivota v harému.?®® Prosazoval manZelstvi zaloZzené na
vzajemné lasce, nezda se vSak, Ze by jednoznaéné zavrhoval praxi
polygynie a izolace Zen v jejich domovech.?*

Na Tahtawiho navazal v rdmci svého islamsko-modernistického
programu Muhammad °Abduh. Ten aktuélni egyptskou (muslimskou)
praxi napadal z ndboZenského hlediska. Nizké postaveni Egypta-
nek spatioval jako hrubé pfekrouceni, nikoliv naplnéni islamského
idedlu a norem vytyCenych Saricou. Pravdépodobné jako vibec
prvni muslim prednesl argument, Ze isldm, nikoliv Zapad, byl tim,
kdo nejdfive pfiznal Zené rovnost a plnohodnotné lidstvi.??® *Abduh
nahlizel patriarchalni formy manzelstvi a s nimi spjatou praxi (bydleni
s rozsahlou rodinou, domluvené snatky, polygynie) jako spoleéen-
sky prekonané. Jako Zadouci podobu manZelstvi pro souc¢asnost
chapal monogamni, na lasce, kompatibilité a vzajemném respektu
zaloZenou nuklearni rodinu. °Abduh kladl dliraz zvlasté na koransky
ver§ 30:21 o manzelské |asce jako BoZzim daru a kritizoval upirani
prav, ktera Zenam garantuje Saria. Odmitl manzelstvi jako ,kon-
trakt, diky némuZz se muz stava vlastnikem Zenskych genitalii“.?*®
°Abduh doporucoval vétsi regulaci pfi uzavirani manzelstvi ze
strany Saricatskych soudl, coz mélo omezit riziko zvlle ze strany

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

225 TUCKER, Women, s. 124.

226 HOURANI, Arabic Thought, s. 78.

227 Na druhé strané stoji za zminku, Ze Tahtawi své Zené dal dokument, ve kterém se
zavazal, Ze si nevezme zadné dalsi 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.

228 AHMED, Women and Gender, s. 139.

229 HAJ, Reconfiguring Islamic Tradition, s. 127-128.
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rodinnych pfislusnikl nevésty a existenci nucenych snatk(. Novy
typ manzelstvi mél byt vyhradné monogamni, nebot v polygamnim
manzelstvi nelze naplnit idedl manzelské lasky a je nabourdvéana
°Abduha své opodstatnéni, ale v moderni dobé zcela prevazily jeji
zapory nad klady. Na zakladé interpretace kontextu koranskych
vers$l 4:3 a 4:129 s prihlédnutim k isldmskému principu obecného
prospéchu (maslaha) dosel *Abduh k pozadavku zakazu polygynie,
at podmineé¢ného nebo nepodmineéného. Postavil se i proti segre-
gaci pohlavi na vefejnosti a zahalovani tvare zavojem. Odmitl pfitom
tradi¢ni argument, Ze se jedna o ochranu pocestnosti, nebot by to
implikovalo, Ze muslimové a muslimky nejsou sami o sobé pocestni
a nedokaZou ovladat sva téla a touhy. Navic koransky poZadavek
cudnosti (24:30-31) byl adresovan stejné muzim jako Zenam.
Dalsim z °Abduhovych pozadavki byla i vétsi formalizace rozvodu
a zvySeni pravomoci Saricatskych soudl v ném, aby se podminky
pro rozvod muzi ztizily a Zzené usnadnily, a tak byla pfekondna
zjevna nerovnost.3°

4.3 Kauza Qasima Amina

Pomysiny titul ,otce zakladatele” egyptského feministického hnuti
byl v8ak pfipsan az Qasimu Aminovi (1865-1908), °Abduhovu Zakovi,
jehoz kontroverzni dilo pojednavajici o Zenské otazce zplsobilo na
prelomu 19. a 20. stoleti skandal a vyvolalo mimofadnou odezvu
v egyptskych intelektualnich kruzich. Teprve v poslednich nékolika
desetiletich doslo v akademickém prostiredi v souvislosti s vétSim
zaméfenim na studium Zenské problematiky v Egypté ke stfizlivéj-
Simu pfehodnoceni Aminovy kauzy. NejtvrdsSi kritika na Aminovu
hlavu pfiSla ze strany egyptsko-americké akademicky Leily Ahmed
pozitivni pohled orientalistd na Aminovu osobu. Jeji postoj vSak
neni prost jisté jednostrannosti a zasluhuje si vlastni kritické
zhodnoceni.

230 HAJ, Reconfiguring Islamic Tradition, s. 131-136.
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Qésim Amin se narodil roku 1865 v Tufe nedaleko Kahiry do
vyznamné rodiny.?®' Jeho otec byl osmansko-kurdského plvodu,
matka pochézela z Horniho Egypta. Amin vystudoval v Kahire pra-
va a roku 1881 odjel na ¢tyflety studijni pobyt do francouzského
Montpellier. Byl pfesvédéenym egyptskym nacionalistou a pozdéji
napsal polemickou knihu Egyptané (Les Egyptiens) v reakci na
francouzskou kritiku egyptské zaostalosti a zvlasté postaveni zen.?2
Po svém névratu pUsobil jako soudce a byl spoluzakladatelem
Egyptské univerzity (al-DZami°a al-misrija, pfedchidkyné dnesni
Kahirské univerzity).?*® Do historie se ovéem zapsal predev§im svym
autorskym uUsilim ve véci postaveni egyptskych zen. Amin opustil pl-
vodni defenzivni postoj vic¢i evropské kritice a dospél k presvédceni
o nutnosti zdsadniho pfehodnoceni Zenské otazky v Egypté. V roce
1899 vzbudil skandal svoji knihou Osvobozeni Zeny (Tahrir al-mar’a),
v niz z isldmskych pozic pozadoval reformy v oblastech Zenského
odivani, izolace Zen, manzelstvi, rozvodu a Zenského vzdélavani. Tyto
reformy vidél jako hlavni prostfedek k vylepseni postaveni Egypta-
nek ve spoleénosti i v rodiné. Aminovo dilo si ziskalo své pfiznivce
mezi narlstajici egyptskou burZoazii a liberalnimi intelektualy, ale
rovnéz mnoho zarytych odplrcd mezi vlddnouci vrstvou, culama’
a konzervativné nacionalistickymi aktivisty. Po vydani Osvobozeni
Zeny vysla cela fada knih a pamfletd polemizujicich s Aminovymi
tezemi. Jim o rok pozdéji Amin odpovédél dalSi knihou nazvanou
Nova Zena (al-Mar’a al-dZadida), v niz své my$lenky dale precizoval.

4.3.1 Osvobozeni zeny

V Osvobozeni Zeny predlozil Amin tezi o pfimé souvislosti celkové-
ho civilizaéné politického Upadku egyptské (muslimské, orientalni)

231 Pro podrobnéjsi informace o Zivoté Qasima Amina viz pfedmluvu k jeho sebranym
spisdim: 'IMARA, Muhammad, Bitdqat hajat: taksif sirat Qdsim Amin wa tatawwurat
hajatihi. In: 'IMARA, Muhammad (ed.), Qasim Amin: al-A°mal al-kémila, al-Qéhira
1989, s. 19-28.

232 Amin svoji prvotinu napsal ve francouzsting, viz AMIN, Qasim, Les Egyptiens.
Résponse a M. Le Duc d’Harcourt, Le Caire 1894. Pro arabsky preklad viz AMIN,
Qésim, al-Misrijina (radd 'alé Duq Dérkdr). In: <IMARA (ed.), Qasim Amin, s. 219-307.

233 REID, Donald Malcolm, Cairo University and the Making of Modern Egypt,
Cambridge, New York, Melbourne 1990, s. 25-26. ©IMARA, Bitaqat hajat, s. 25.
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spoleénosti s nizkym postavenim zen. Amin jednoznacné popfel
nazory egyptskych tradicionalistll, Ze kultura muslimG pfedstavuje
Bohem danou konstantu, poukazem na obrovskou diverzitu v tradi-
cich a hodnotovych systémech jednotlivych muslimskych naroda.
Tak jako je Uroven tradice pfimo Umérnd civilizaéni Urovni naroda,
plati dle néj totéz i pro postaveni zen. Ty ve vyspélejSich narodech
zacaly pfekonavat spoleéenské bariéry mezi sebou a muzi, zatimco
v narodech zaloZenych na pevnych rodinnych a kmenovych vazbach
¢i v despociich zlstaval jejich status nadale nizky. V rezimech,
v nichz despotiéti vladci utlacovali obyvatele, méli mit utlaéovani
muZi analogicky zvySeny sklon vystupovat despoticky ve svych
rodinach. Amin uznaval vS§eobecny civiliza¢ni naskok Zapadu pred
islamskym svétem, odmital v8ak (navzdory tvrzeni kiestanskych mi-
sionafl a mnohych zapadnich kritik( islamu) pfiznat v tomto sméru
jakykoliv podil kfestanstvi. To dle néj nemélo Zadny vztah k soucas-
nému zapadnimu pokroku, ani k pokroku v Zenské otazce, nebot
v oblasti postaveni Zeny nevytycilo Zadné jednoznaéné normy ani
principy. Amin oznacil isldam za prvni ndbozZenstvi a pravni systém,
jenz zené prinesl skute¢nou svobodu a emancipoval ji, dal ji plnou
rovnopravnost s muzem (s vyjimkou ve své dobé ospravedinitelné
polygynie), stejné pravo na nakladani s majetkem a oproti muzi ji
zbavil starosti o finanéni zabezpeceni rodiny. Soudoby nizky status
muslimek chapal Amin jako pfimo protikladny zdkonlm a principiim
islamu. Skute¢ny dlivod zaostalosti spatfoval ve smésici povér, tra-
dic a lidovych mravd, muslimy chybné ztotozriované s islamem.?3
V duchu myslenek isldmského modernismu povazoval za nutné
pristoupit k disledné reformé nabozZenské praxe a spole¢enskych
zvyklosti. Civilizaéniho pokroku mohlo byt dle Amina dosazeno
pouze razantnim prehodnocenim ulohy Zeny v rodiné a spole¢nosti.

Pfi svych udvahach o spojitosti Spatného postaveni zen se za-
ostalosti spole¢nosti jako takové vySel Amin logicky z predpokladu,
Ze nevyuZiti potencialu poloviny lidské populace pfindsi pro spolec¢-
nost negativni dlsledky. Zatimco zdpadni Zeny jiz ptispivaly svym
dilem ve védé, literatufe, uméni, obchodu ¢i primyslu, egyptska
Zena predstavovala podle Amina pro spoleénost pouze bfemeno.
Egyptska spole¢nost nahlizela na Zenu jako na nesamostatnou

234 AMIN, Qdsim, Tahrir al-mar’a. In: ©IMARA (ed.), Qasim Amin, s. 322-328.
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osobu, zastupovanou svym zakonnym zastupcem (wali). Byl pfe-
hlizen fakt, Ze mnoho Zen bylo v situaci, kdy Zadného zastupce
nemeélo (siroty, vdovy, rozvedené zeny). Takové zeny potiebovaly dle
Amina vzdélani, aby byly schopny zajistit existenci svou a svych déti
jinak nez prostituci ¢i parazitovanim na ptislu$nicich $irsi rodiny.
Ty z Zen, které mély manzela ¢&i jiného zastupce, byly pry potom
pouhou hrackou v jeho rukdch. Nevédoma Zena méla byt zcela
ovladana svymi pocity, neméla byt schopna se ve vztazich s lidmi
rozhodovat na zakladé rozumu a ¢asto si méla dopomahat vselija-
kymi intrikami.?®> Nejhorsi byla podle Amina situace v méstskych
vysSich a stfednich vrstvach. Zatimco vesni¢anky byly pfes svoji
nevzdélanost partnerkami svych muzli doma i na poli, méstské zeny
se bez vzdélani nemohly vyrovnat s problémy, jez pfinaSelo vedeni
méstské domacnosti v moderni dobé. Pfedev§im nebyly schopny
po vSech strankach kvalitné vychovat své potomstvo. Vznikl tak
zacarovany kruh, v némz muzi opovrhovali Zenami, a Zenam nebylo
umoznéno obstat v jejich zivotni roli.?*®

Cestu k napravé aktudlniho stavu spatfoval Amin v rozsiteni
vzdélanosti mezi Zenami, jez by odstranilo intelektualni bariéru
mezi obéma pohlavimi. Debaty o tom, zda je €i neni vzdélavani
divek v souladu s sari®ou pokladal Amin za zcela neopodstatnéné,
ba Skodlivé. Pro zdravy rdst déti, a tim i celého naroda, bylo bez-
podmineéné nutné, aby Zena dosahla alespon zadkladniho vzdélani,
umeéla ¢ist a psat, byla schopna chapat zaklady riznych exaktnich
a spolec¢enskovédnich oborl a znala poznatky moderni védy, jimiz
by se mohla Fidit pfi péc¢i o domacnost.2’ Mimo domov se podle
Amina Zeny mély uplatnit pfedev§im jako ucitelky déti a zdravotni
oSetfovatelky, mohly se vSak vénovat i jinym profesim. Amin razant-
né odmitl mezi egyptskymi muzi zakofenénou predstavu, Ze nelze
byt vzdélanou a zaroven pocestnou Zenou. Vzdélana Zena si naopak
dle néj je vice védoma nasledkl svych ¢inl a peclivéji chrani svoji
povést. Amin v tomto sméru vyzdvihl po€estnost a zodpovédnost
evropskych Zen v Egypté v porovnani s nepfili§ poestnymi, lenivymi
a klevetivymi Egyptankami.?®® Viru v nevédomost Zeny jako pojistku

235 AMIN, Qéasim, Tahrir al-mar’a. In: IMARA (ed.), Qasim Amin, s. 330-333.

236 Tamtéz, s. 334-340.

237 Tamtéz, s. 329-330.

238 Aminovo pozitivni hodnoceni pocestnosti a mravni uvédomélosti zdpadnich Zzen
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zachovani jeji pocestnosti prirovnal Amin k situaci, kdy ,,slepec vede
druhého slepce po cesté, a oba spadnou do prvni diry v zemij*.2%

Qasim Amin se zabyval i otdzkami zahalovani a segregace Zen
od cizich muzd. Byl obhajcem Zenského zavoje zakryvajiciho vlasy
(hidZab). Povazoval jej za rozumny stied mezi dvéma extrémy: ev-
ropskym prehnanym odhalovanim na jedné strané a v tehdej$im
Egypté rozsifenym zahalovanim oblieje (nigab) na strané druhé.
Zahalovani obli¢eje oznaéil Amin za neisldmskou praktiku, jiz
muslimové ptejali od jinych kultur. Citacemi Koranu (24:31), hadithd
i nazorll muslimskych nabozenskych autorit dokazal, ze zakryti ob-
liceje jde nad ramec Saricatskych predpis. Zakryvani obliceje navic
pfinasi mnohé problémy v kazdodennim Zivoté pro Zenu i pro celou
spolecnost, ackoliv Bih v Koranu jasné pravi, Ze ndbozenstvi nema
ptinaset lidem zadné zbytec¢né tézkosti (22:78). Zahalovani oblieje
neni pry dokonce ani zarukou mravnosti, nebot mravné chovani
se odviji od vnitfni moralni integrity ¢lovéka. Kdyz je muz ¢&i Zena
v pokugeni, ma dle koranského predpisu (24:31) odvracet zrak. Amin
dospél k zavéru, Ze neni o nic vétsi dlivod, aby si Zena halila oblicej,
nez aby si jej halil muz. Jestlize nedokaze muz kontrolovat své tuzby,
svédci to vice nez o cemkoliv jiném o jeho vlastni slabosti.?*°

Na segregaci zen od muzi a jejich izolaci v domovech nahlizel
Amin rovnéz velmi negativné. Odmitl uznat argument, Zze po dosazeni
jistého véku se mohou zeny déle vzdélavat samy doma separovany
od okolniho svéta. Egyptské kiestanky a vesnicanky, jeZ pfichazely
do kazdodenniho styku s muzskym prostfedim, dle Amina chapaly
Zivotni realitu mnohem |épe nez egyptské méstské muslimky. Izo-
lace kromé toho méla negativni vliv i na psychické a fyzické zdravi
téchto Zen. Tezi o svobodé prospivajici mravnosti Amin podpofil
poukazem na zapadni (zvlagté americké), ale i egyptské beduinské
a vesnické Zeny, jez mély mit udajné vy$si mravni standardy nez
izolované méstské Zeny. Pocestnost je dle Amina otdzkou volby,
nikoliv donuceni, a moznost, Ze dojde k spachani cizolozstvi, ab-
solutné neospravedlfiuje izolaci Zen. Amin své tvrzeni uzavira tim,

neni mezi muslimskymi mysliteli pfilis obvyklé. Kupfikladu i velky obdivovatel
zapadni civilizace Rifaca at-Tahtawi se stavél kriticky vi¢i domnélé frivolnosti
zapadnich (pfesngji francouzskych) zen, viz TAHTAWI, An Imam, s. 180-182._
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ze ,rozumny C¢lovék vidi, Ze jakkoliv peélivé prostfedky, které muz
pouziva, aby uhlidal svoji Zenu, mu nejsou k niCemu, paklize se mu
nepodafi ziskat jeji srdce,“**' a poukazuje na fakt, Ze ani Evropanim
nebyla izolace Zen ku prospéchu. Svého nynéjsiho pokroku pry do-
sahli az v okamziku, kdy si uvédomili, Ze je potfeba své dcery fadné
vychovat a nalézt pro né uplatnéni ve spole¢nosti.?*

Dal$im pozadavkem, ktery Amin v knize vznesl, byla reforma ro-
dinné praxe, predevsim v otdazkach manzelstvi (zawwadZ) a rozvodu
(taldq). Odmitl nazor nékterych culama’, Zze manzelstvi je ,smlouva
ddvajici muzi pravo spat se Zenou,” jako hrubou vulgarizaci uslech-
tilého koranského pojeti manzelstvi, zaloZzeného na vzdjemné las-
ce a podpofe (30:21). Muz a Zena se dle Amina maji vzit po zralé
Uvaze, poté co meéli moZznost se vzajemné poznat a ubezpedit se
o oboustranné fyzické i duSevni pfitazlivosti. Amin ostfe kritizoval
praxi domluvenych snatkd, v nichz Zena neméla pravo se ohradit
proti rozhodnuti své rodiny.?*® Dal§im kritizovanym fenoménem bylo
mnohoZenstvi, jez Amin odmitl pfedev§im z mordiniho hlediska. Dle
jeho nazoru bylo pfirozené, Ze tak jako by se Zadny muZ nechtél
délit o svoji Zenu, ani Zena se nechce délit o svého muze, at uz je
s nim z lasky nebo kvili materidinimu 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 pfed nim varuje (4:129). Ve vyspélé spoleénosti
naopak prevladaji jeji negativa a pFinasi do rodin moralni rozvrat.
Amin pfipoustél polygynni manZzelstvi pouze ve zcela vyjimeénych
pfipadech, jako je neplodnost prvni zeny.?*

Amin dale kritizoval lehkovaznost, s niz se egyptsti muZzi uchylo-
vali k rozvodu se svymi Zenami, a vyslovil se pro zpfisnéni podminek
pro ukonéeni manzelstvi. Byl mu cizi kiestansky koncept absolutni
nepripustnosti rozvodu, jenz dle néj ignoruje povahu a potreby lidi.
Jako svrchované moudry vidél Amin islamsky koncept rozvodu,
zaloZzeny na hadithu proroka Muhammada: ,,Ze vS§eho povoleného

241 AMIN, Tahrir al-mar’a, s. 366.
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je Bohu nejodpornéjsi rozvod.“?*s Citoval koranské verse vztahujici
se k rozvodu (2:228, 4:19, 4:34-35, 4:128, 65:1-2) a dosel k zavéru,
Ze zpUsob rozvodu v jeho dobé neodpovidal zakladnim pozadavkim
isldmu. K ukonéeni manzelstvi dle néj nelze pristupovat lehkomy-
sIné, nebot s nim souvisi zdsadni 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 pfi
shaze o jeho odvraceni, zapojeni rozhodéich z rodin manzelll a pfi-
pustnost ukonéeni manzelstvi pouze pfed svédky. Prestoze bylo
Aminovym cilem sniZzit celkovy pocet rozvodl v Egypté, pozadoval
zaroven usnadnéni moznosti rozvodu pro Zenu, oproti stavajicim
podminkam, v nichz byl pro ni takika nemozny.

4.3.2 Nova zena

Kniha Nova Zena, kterou Amin napsal v reakci na zdrcujici kritiku
stoje, na strané druhé vSak byla v mnohém odli§na. Amin se v ni
od plvodni isldmsko-modernistické argumentace odklonil k argu-
mentaci spiSe sekularni se zvlastnim zietelem na ideu svobody Zeny
jako predpokladu svobody celé spole¢nosti. V knize je ve velké mife
odkazovano na moderni védeckeé i intelektualni poznatky. Zapadni
model uspofrddani spolecnosti je jiz nezakryté prohldsen za zcela
Zadouci pro Egypt, potazmo cely islamsky svét. Amin zdlraznil, ze
Zenska emancipace nevede k rozvratu rodiny, poukazem na realitu
Spojenych statl americkych, v nichZ Zeny na konci 19. stoleti zasta-
valy pozice ministryn, inZzenyrek ¢i soudkyn a tésily se svobodé ve
verejném zivoté.?*” Neni tak podle néj divodu, pro¢ by se i egyptska
Zena nemohla zapojit do pracovniho procesu, byt samoziejmé jeji
prvofadou ulohou musi zlstat péce o déti a rodinné zazemi. Amin
chéapal dosazeni rovnosti muzll a Zen jako pfirozeny vyvoj na cesté
civilizaéniho pokroku. Uvedl védecké vyzkumy potvrzujici stejné
intelektualni schopnosti Zen a muzd a paralelné dodal, Ze i kdyby
byly zeny preci jen méné inteligentni, nikoho to neopraviuje jim

245 Sunan Abi Dawud, 2177.
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upirat svobodu. Je dle néj pokrytecké povazovat Zenu za zodpo-
védnou v momenté, kdy se kupfikladu dopusti vrazdy, a zaroven
ji nepovazovat za svépravnou v kazdodennim Zivoté.?*® Tvrzeni, Ze
svoboda pro Zeny je $patna, jelikoz existuje riziko jejiho zneuziti, je
pry na stejné urovni jako tvrzeni, Ze je Spatna svoboda tisku, protoze
se v ném obcas objevuji 1Zi. Argumenty odplrcl Zenské svobody
se podle Amina podobaly argumentlim despotickych orientalnich
vladcu proti svobodé slova v jejich zemich.?#

Amin si byl védom, Ze se musi teoreticky vyporadat s faktickym
obvinénim, Ze svymi prozapadnimi postoji zrazuje isldam. V Osvo-
bozeni Zeny kladl dlraz na isldamskou legitimitu a své pozadavky
oznacil za pouhou snahu o névrat ke skuteénému ryzimu duchu
Sari°y. V Nové Zené se oteviené pfihlasil k myslence, Ze Eerpani
podnétl z moderniho Zapadu, daleko presahujici pouhé prebirani
technologickych vymoZenosti a védeckych objev(, predstavuje pro
Egypt a islamsky svét jako takovy jedinou moZnou cestu k pokroku.
Davné Uspéchy islamské civilizace za Casl chalifatl v Bagdadu ¢i
Cérdobé mohou slouzit jako zdroj inspirace. Nelze si je vSak ideali-
zovat a nahliZzet na né nekriticky jako na vrchol, kterého se lidstvu
podafilo kdy dosdhnout. Fakt, Ze islam je pravdivé naboZenstvi,
jesté automaticky neimplikuje, Ze islamska civilizace musi byt vzdy
zakonité nejlepsi ze vSech civilizaci. VeSkeré konvence Amin zbofil
v momenté, kdy zpochybnil duchovni a moralni nadfazenost orien-
talnich, a zvlasté muslimskych spolec¢nosti nad Zapadem.?° Takova
tvrzeni, obvykld mezi muslimy, ozna€il za predpojatd, neobjektivni
a slouzici jako falesnd kompenzace vlastniho pocitu ménécennosti
tvafi v tvaf materidlnimu ndskoku Zapadu. Na druhé strané vSak
nevidél aktudlni stav egyptské spole¢nosti jako divod k zoufalstvi
¢i pocitlim beznadéje. Byl schopen ocenit pozitivni trendy odehra-
vajici se v Egypté ve véci zenské otazky v zavéru 19. stoleti.?' Pova-
Zoval ovSem za naprosto kli¢ové, aby se k reformnimu usili pfidalo
i vSeobecné povédomi o nutnosti zlepSeni postaveni egyptskych
Zen a jejich zapojeni do procesu budovani naroda.
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4.3.3 Ohlas Aminova dila

Pomérné Sirokého uzndni se Aminovi dostalo v progresivnich
kruzich egyptskych liberalnich nacionalistd. Mezi jeho nejvétsi
podporovatele patfil vyznamny intelektual Ahmad Lutfi as-Sajjid
(1872-1963), pozdéji plsobici jako feditel Narodni knihovny (Dar
al-kutub) ¢i Egyptské univerzity. K Aminovu odkazu se oteviené
prihlasily i pfedni predstavitelky egyptského feminismu jako Malak
Hifni Nasif (1886-1918) &i Huda Sacrawi (1879-1947). Sacrawi poz-
déji Amina velebila jako ,hrdinu (egyptského) feministického pro-
buzeni 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 dva-
ceti letech) a vidét, jako vysledek svych vyzev, povinnou vyuku pro
chlapce a divky, velké Zenské hnuti v rozli¢nych Zivotnich etapach,
pomérnou svobodu, jiz se dnes Zeny tési, a reformu v legislativé
ohledné osobniho statusu - které jiZz bylo dosaZeno a které se jesté
dosdahne - byl by naplnén uZasem; a pak by se jeho uZas obratil
v radost - jak velkou radost - z dvodu téchto vysledkl. A pak by
jeho radost nasledovala litost nad konzervatismem, k némuz byl ve
svych knihach pfinucen duchem své zarputilé generace.”?® Vysad-
nimu postaveni ,otce zakladatele” se Amin u egyptskych feministek
ostatné tési dodnes. Jedna z feministickych organizaci v Egypté pfi-
jala v roce 1986 nazev Nova zena (al-Mar’a al-dZadida) jako projev
ucty k Aminovu odkazu.?*

Orientalisté od poc&atku v naprosté vétSiné hodnoceni Qasima
Amina jako ,otce egyptského (arabského, islamského) feminismu*®
prijali. Charles C. Adams na pocatku tficatych let 20. stoleti ozna-
¢il Aminovy postoje k Zzenskému vzdélavani a manzelské lasce za
»Zcela bézné pro zapadni mysleni a dokonce i pro dnesni egyptské
autority v oblasti vzdélavani®, zaroven vSak jako ,revoluéni pro
Egypt v dobé, kdy vefejné minéni nepodporovalo vzdélani pro Zeny
a divky“.?® | nékteré novéjsi studie nahlizi na Amina stale v tomto
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duchu a je v nich oznacovan za prvniho egyptského €i arabského
feministu a toho, kdo transformoval ,Zenskou otazku“ v pIné zralé
feministické hnuti.?®

Odpor proti Aminovi byl orientalisty tradi¢né nahlizen jako po-
stoj antifeministickych konzervativcl opirajicich se o ,reakéni® nizsi
stfedni tfidy. Aminovo dilo bylo ve své dobé skute¢né odsuzovano
predevs§im konzervativnimi nacionalisty a pfedstaviteli tradicionali-
stického naboZenského establishmentu. Aminovy postoje byly kri-
tizovany prednimi postavami egyptského vefejného Zivota jako byli
Mustafa Kamil (1874-1908), Tal°at Harb (1867-1941) ¢i Muhammad
Farid Wadzdi (1875-1954).

Opozice ze strany Mustafy Kamila byla ze v§ech tfi uvedenych
nejméné ideologicky propracovana a je mozné, Ze se z jeho strany
jednalo o &isty oportunismus. Kamil jako militantni nacionalista,
jehoz prvotadym cilem bylo vypuzeni britskych kolonialistli ze
zemé, chapal apel na Zenskou emancipaci a boj proti zahalovani
jako potencialni ohrozeni jednoty naroda. Celd zalezZitost méla ale
i Cisté osobni rozmér. Kamil usiloval ve svém politickém boji o ptizen
chediva °Abbase Il. Hilmiho (1874-1944), jehoZ nelaska ke Qasimu
Aminovi byla vefejné znama.?’

Kritika ze strany Talcata Harba byla mnohem propracovangjsi.
Harb reagoval na Amina ve dvou knihach: Vychova Zeny a zavoj
(Tarbijat al-mar’a wa al-hidZab, 1899) a Zdsluzna fe¢ k Zené a zavoji
(Fadl al-chitab fi al-mar’a wa al-hidzab, 1901). Hnuti za emancipaci
Zen oznadcil za spiknuti majici za cil oslabit egyptsky narod a pre-
nést nemoralnost a dekadenci prevladajici na Zapadé do egyptské
spoleénosti. Harb kritizoval Egyptany napodobujici Zapad a obvinil
cizince z o€erfovani islamu prostfednictvim negativniho obrazu Site-
ného o muslimské Zené. V tomto ohledu rovnéz zmifioval neegyptsky
puvod ¢asti Aminovy rodiny. Aminovu interpretaci isldmu oznadcil za
chybnou a obvinil jej ze snahy rozdélit egyptské nacionalisty. Knihu
Osvobozeni Zeny oznacil dokonce za pouhy kompilat ¢lankl z ang-
lického tisku. Harb za pomoci citaci z Koranu i Bible proklamoval
fyzickou, intelektudlni i moralni nadfazenost muzd nad Zenami.
Nestavél se a priori proti vzdélavani zen, ovéem pouze za ucelem
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toho, aby mohly co nejlépe naplnit svoji pfirozenou roli manzelek
a predevsSim matek. V otazce Zzenského zahaleni a izolace byl neu-
stupny a nepochyboval, Ze Koran jednoznac¢né uklada, aby byly Zeny
zahalené od hlavy k paté a izolovany ve svych domovech.?%®

Muhammad Farid Wadzdi se proti Aminovi vymezil v sérii ¢lanku
publikovanych na strankach protizdpadniho konzervativné islam-
ského listu al-Mu’ajjad vydavaného Stranou konstituéni reformy
(Hizb al-isléh ad-dustdri) $ajcha °Aliho Jusufa (1863-1913). Wadzdi
prosazoval postoj, Ze po celou historii byly Zeny fyzicky i mentalné
podfizené muzdm a intelektudlni ¢innost neni pro Zeny pfirozenou
aktivitou. Vstup Zen do vefejného Zivota dle Wadzdiho Usti v tragic-
ké nasledky v podobé melancholie, osamélosti a nestésti Zen, jez
se vzdaly své pfirozené role manzelek a matek. Celé zapadni hnuti
za emancipaci zen chapal Wadzdi jako extrémni a §patnou reakci
na brutalni utlak, jemuz byly Zeny na Zapadé v minulosti vystaveny.
V islamské spole¢nosti, kde je Zena cténa a respektovana ve své
pfirozené Bohem posvécené roli, jsou dle néj jakékoliv emancipaéni
snahy nejen zbytecné, ale vyloZzené skodlivé.?s®

4.3.4 Revizionismus Leily Ahmed

Orientalisté v naprosté vétSiné dlouho taktka nekriticky prejimali
vySe nastinény pohled egyptskych feministek a liberald na Amina.
V poslednich dekadach vSak doslo ke kriti¢téjSimu pfehodnoceni
Aminova dila a jeho celkového pfinosu pro hnuti za Zenskou eman-
cipaci v Egypté. Patrné nejtvrdsi kritiky z akademickych pozic se
Aminovi dostalo od egyptsko-americké specialistky na problemati-
ku postaveni Zeny v islamu Leily Ahmed. Ta ve své knize Zeny a gen-
der v islamu (Women and Gender in Islam, 1992) oznacila Aminovy
myslenky za jen stézi inovaéni, nebot dlouho pfed nim v Egypté
pozadavek na zadkladni vzdélani divek a reformy zakon( tykajicich
se manzelstvi a rozvodu vznesli lidé jako Tahtawi ¢i °Abduh. Navic
v dobé vydani Aminovych knih jiz nebylo zékladni vzdélavani divek
rozhodné ni¢im velmi neobvyklym a stat, misionarské organizace
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i muslimské dobrovolnické spole€nosti provozovaly divéi Skoly.
Za jediné radikalni a opravdu kontroverzni body Aminovych knih
oznacila Leila Ahmed poZadavek na omezeni Zzenského zahalovani
a necitlivy apel na celkovou nutnost razantni promény egyptské
kultury a spole¢nosti.?®°® Tim, co pry vyvolalo boufi kolem Aminova
dila, nebyly ve skute¢nosti v ném prezentované nazory na Zenskou
otazku, ale predevsim Amindv neurvaly Gtok na egyptskou narodni
kulturu a vyzdvihovani celkové nadfazenosti zapadni civilizace nad ci-
vilizaci isldmskou. Postoje prozapadné orientovaného Amina udajné
byly formovany k islamu krajné nepratelskymi postoji kfestanskych
misionail a britskych spravcl Egypta v ¢ele s lordem Cromerem.
Pro ty se celkova podfadnost isldamu jako naboZenstvi i civilizace
nejlépe manifestovala pravé v postaveni muslimskych zen.%' Amin
byl dle Leily Ahmed zcela ovlivnén svoji evropskou zkuSenosti
a svym spoleéenskym postavenim, jeho pohled byl tudiz pfFili§
zaujaty. Choval pry oteviené nepfatelstvi az paranoiu vici Egyp-
tankam, 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 stéle jeSté znaéné segregované spolecnosti pry
mohl mit opravdu blizky kontakt pouze se Zenami ze své rodiny,
sluzkami a mozna prostitutkami. Amindv obrazek o Egyptankach
byl tedy znaéné omezeny a v mnoha ohledech pfilis nekorespondo-
val se spolecenskou realitou.??

Kritika Leily Ahmed se nese v duchu obvinéni Amina z po-
chlebovani kolonialismu. Pfevaznou &éast jeho dila povaZuje za
argumentacné slabou, a predevsim poukazuje na jeho Udajnou ne-
konzistenci. Na jejim zakladé se Leila Ahmed pfiklonila ke star§im
obvinénim a vznesla pochybnosti o Aminové vyhradnim autorstvi.?s®
Poukazala na nazor pozdéjSiho egyptského editora Aminova dila
Muhammada °Imary (1931-2020), ze autorem konkrétnich kapitol
v Osvobozeni Zeny byl Muhammad ¢Abduh.?4 Pravé ¢asti ptipisované
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cAbduhovi povaZuje Leila Ahmed za jedinou racionalni a vii¢i zenam
nikoliv neuctivou argumentaci proti zahalovani a izolaci v celé knize.
Aminovo dilo jako celek Leila Ahmed oznacuje za nativni reartiku-
laci kolonialni myslenky o podfadnosti muslimi a nadfazenosti
Evropan(, skryvajici se za rouskou ,osvobozeni Zeny“. Aminovi, tak
jako britskym spravciim Egypta, ve skutecnosti pry neslo o Zenskou
emancipaci. Jeho cilem bylo pouze vyménit nadfazenost muzi v is-
lamském stylu za nadfazenost muzl ve stylu zapadnim. Nikterak
se tim v disledku nelisil od svych konzervativnich oponentl typu
Tal°ata Harba. Naopak néktefi jeho kritici, ktefi hajili narodni zajmy,
mi“ nez sam Amin. Odpor proti jeho argumentdm ze strany mnohych
Egyptan( tak ve skute¢nosti nebyl misogynnim odporem proti zen-
ské emancipaci, ale spise zcela legitimni obranou narodni cti. Leila
Ahmed vidi Amina vice nez jako ,otce arabského feminismu“ coby
»Syna Cromera a kolonialismu*.2%

4.3.5 ,Westernizovany“ misogyn?

Amin nebyl prvnim, kdo jasné vyty¢il vzajemny vztah mezi Zenskou
problematikou a celkovou spoleéenskou situaciv Egypté. Egyptskou
spoleéenskou zaostalost se zaostalosti egyptskych Zen spojil jesté
pfed nim na po¢atku devadesatych let vjednom ze svych pojednani
koptsky pravnik Marqus Fahmi (1870-1955). V roce 1894 potom
napsal divadelni hru Zena v Orientu (al-Mar’a fi as-§arq) na motivy
aktudlni rodinné tragédie, jez se odehrala nedaleko jeho rodisté
v nilské Delté. Fahmi kritizoval patriarchalni tyranii, plédoval pro
vzdélavani a zdkonna prava Zen. Vzhledem k nékterym zarazejicim
podobnostem je pravdépodobné, Ze Amin pred sepsanim Osvobo-
zeni Zeny Fahmiho hru znal. Jednou z pf¥icin, pro¢ vefejny skandal
vzbudila pravé Aminova kniha, a nikoliv hra Fahmiho ¢i literarni
pociny ranych egyptskych autorek, byla kombinace skuteénosti, ze

polygynie ¢i rozvodu. Tato skute¢nost vyznam Aminova dila ponékud snizuje.
Slusi se ovéem pfipomenout, ze z hlediska tradice (nejen) muslimské u¢enosti
v minulosti nebyly takovéto ,plagiatorstvi“ ¢i nedostatek originality chapany
nikterak negativné, ale spise jako ptispévek k Sifeni danych myslenek.
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Amin byl zndmou osobnosti, muZzem a muslimem.?® Vedle téchto
zfetelnych atributd véak nepochybné hral svou roli i fakt, Ze Zenské
autorky ani Fahmi na rozdil od Amina neutogili tak nevybiravé na
egyptskou narodni kulturu a nezastdvali tak radikalni stanoviska
kuptikladu v otazce Zenského zahalovani.

Na druhou stranu oznaceni Amina za misogyna opovrhujiciho
Zenami ze strany Leily Ahmed Ize bez vétsich problémi oznacit za
pfehnané. Je pravdépodobné, Zze Amin ve snaze o ,vyburcovani“
¢tenarl zamérné popisoval situaci egyptskych Zen velmi tvrdé
a prehanél jejich zaostalost. Zaroven vsak byl velmi kriticky i vici
udajné sebestfednosti a krutosti egyptskych muzi. Na vice mistech
obou svych knih Amin navic Zeny velebi, dokonce je v jejich po-
tencidlu misty stavi nad muze a vinu za jejich omezenost svaluje
vyhradné na nesvobodu, ktera na né byla muzi uvalena.?’

Pozadavek na vzdélavani divek ze strany Amina nebyl nikterak
radikalni. V pribéhu celého 19. stoleti byla ideologicka opozice proti
vzdélavani divek v Egypté relativné velmi slaba. Vétsina oficidlnich
culama’ alespon do jisté miry podporovala néjaké formy vzdélavani
Zen.” | Aminovi oponenti z fad konzervativnich nacionalistl jako
Mustafd Kamil, Muhammad Farid Wadzdi ¢i jeho manZelka Fatima
Rasid (z. 1953) podporovali vzdélani pro zeny. Jejich stanoviskem
ovSem bylo, Ze zaddouci model pro egyptské Zeny, rodiny i celou
spoleénost ma plné pramenit z islamské kultury a inspirace pro
reformni Usili ma byt hledana vyhradné v isldmském civilizaénim
okruhu.?®

Aminova osoba se vzpird jednoznaénému hodnoceni. Na jedné
strané byl nepochybné velmi prozadpadni 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). Ptes svoji prozapadni orientaci v§ak zlstéval
pfesvédéenym egyptskym nacionalistou a obvinéni z kolaborace
s britskym kolonialismem je nespravedlivé. Navzdory tvrzeni né-
kterych svych kritiki Amin nebyl odcizenym muslimem ani neza-
staval protinaboZenska stanoviska. Apeloval na provedeni reformy
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rodinného prava a otazek spjatych s tzv. personalnimi statusy (ahwal
Sachsija) v ramci Saricatského systému. Jeho vizi nebylo celkové
vytésnéni Sari®y ze véech oblasti vefejného Zivota ve stylu pozdéjsi
Atatlirkovy laiciza¢ni revoluce v Turecku.?® Amin kritizoval egyptské
i celkové orientalni tradice a spoleéenské usporadani, nikdy vSak
oteviené nevystoupil proti isldmu. Naopak islam vehementné branil
proti Utokim misionafl a kolonialnich predstavitelG. Degenerativni
postaveni zeny v Egypté pripisoval vyhradné lokalnim Skodlivym
zvyklostem, nikoliv ndbozenstvi.?"* Svoji snahou branit ,pravy islam®,
tedy jeho skutec¢né nabozenské jadro ocisténé od rdznych lokalnich
kulturné podminénych deformaci, byl Amin typickym pfedstavitelem
islamského modernismu a jeho ndvaznost na predni postavy tohoto
sméru, DZamaluddina al-Afghaniho a Muhammada °Abduha, je
nezpochybnitelna. Aminova radikalnost oproti ostatnim islamskym
modernistim spocivala v naprostém teoretickém oddéleni isldamu
jako nabozenského systému (din) od islamské civilizace (haddra).

Praktické reformy, jez Amin navrhoval, nebyly v kontextu své
doby nijak zvlast radikalni ani origindlni. Nelze mu vSak v Zddném
pfipadé upfit, Ze dokazal jednoznacné vyjadfit pocity vyznamné
Casti narlstajici egyptské stredni tfidy v dobé, kdy v dlisledku zmé-
nénych spole¢enskych podminek zaéaly byt rozsahlé domacnosti
povazovany za ekonomicky skodlivy prezitek a ,nékdejsi homosoci-
alni harém mél byt nahrazen heterosexualni nuklearni rodinou*“.?™
Paklize Qésim Amin nebyl zakladatelem islamského feminismu, byl
jisté tim, diky némuz se v Egypté rozpoutala boufliva celospoleéen-
ska, a dodnes neuzaviena, debata o Zenské otazce.

4.4 Pocatky zenského hnuti v Egypté

V dobé, kdy Qasim Amin prozival svoji skandalni kauzu, klicily jiz
nékolik desetileti pod povrchem mezi Zenami v Egypté zarodky
sebeuvédoméni, které mélo jiz brzy prerlst ve zralé hnuti za zen-
skou emancipaci. Ve své dobé bylo toto bujeni z vétsi ¢asti muzim
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Lheviditelné®, a proto zlstalo dlouho nepov§imnuto i zapadnimi ori-
entalisty a historiky. Teprve postupny rozvoj Zenskych studii a déjin
kazdodennosti pfinesl v poslednich dekadach rozsahly vyzkum na
tomto poli. Mnohé vsak zlistava neprobadané dodnes.

Americka akademicka Margot Badran (nar. 1936) rozdélila egyptsky
feminismus v jeho formativnim obdobi do tfi zdkladnich fazi. Prvni
faze pokryvajici poslednich nékolik dekad 19. stoleti je charakteris-
ticka narlstem Zenského sebeuvédoméni skrze tvorbu basni, esejl
¢i pribéhd, jez zeny psaly a nékdy i publikovaly. Druha faze pokry-
vajici prvni dvé desetileti 20. stoleti se vyznacovala ,neviditelnym*
feminismem provazenym filantropii a aktivitami na poli vzdélavani.
Treti fazi s poéatkem ve dvacatych letech 20. stoleti je ,viditelny”
feminismus provazeny vznikem prvni oteviené feministické orga-
nizace a formulaci explicitnich pozadavkl na zlep$eni postaveni
egyptské zeny.?

4.41 Zenské uv&doméni a ,neviditelny* feminismus

Evropsky politicky a ekonomicky prinik do islamského svéta v 19. sto-
leti byl v mnoha ohledech pro Zeny negativni, nicméné mél pozi-
tivni vliv v podkopani nékterych segregacnich praktik, jez vedly
k vylouceni zen z vefejné sféry. S rozvojem Zeleznice a s vystavbou
novych silnic, jez umozniovaly movitéjSim egyptskym rodinam vice
cestovat, se zmirnila mira odlouc¢eni Zzen od okolniho svéta. Nové
typy architektury narusovaly tradiéni podoby Zenské izolace, nové
zpUsoby uZziti méstského prostoru uvolriovaly dfive striktni gende-
rovou segregaci. Mimoradny vliv na utvareni Zenského sebeuvédo-
meéni mély spole€enské salony, jeZ pofddala Eugénie Le Brun Rusdi
(1874-1908), francouzska manzelka bohatého Egyptana, konvertitka
k isldmu a kriticka genderovych pomérl v egyptské spolec¢nosti.
Le Brun Rusdi (pod vlivem °Abduhova modernismu) $ifila mezi svymi
posluchackami tezi, Ze spravné pojimany islam Zendm garantuje
préva, jez jim patriarchalni spole¢nost bere.?™
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Feministické uvédoméni se logicky objevilo nejprve u harémo-
vych Zen, kterym se oproti ostatnim dostalo vétSiho vzdélani i solid-
néjsi znalosti ndboZenstvi umozniujici zpochybnit tvrzeni, Ze isldm
pozaduje izolaci zen a plnou kontrolu jejich Zivot(.?® Do jaké miry
bylo feministické uvédoméni mezi harémovymi Zenami rozsifené,
je ovéem prfedmétem debaty. Dle jednoho z pohledl byla vétSina
harémovych Zen, mimo Uzky okruh autorek a pozdéjsich aktivistek,
jesté na prelomu 19. a 20. stoleti se svym postavenim a celkovym
spolec¢enskym usporadanim vcelku spokojena a nejevila touhu na
ném pfili§ ménit.?® V posledni dobé je vSak akcentovan nézor, Ze
Zeny z elitni spole€enskeé vrstvy preci jen elily citelnému zhorSeni
svého postaveni v disledku relokace moci z velkorodin na centra-
lizovany stat v pribéhu 19. stoleti, coz ve svém dlsledku vedlo ke
zrodu a rozsiteni feministickych tendenci.?””

Celkovy rozhled harémovych Zen se kazdopdadné rozsSifoval
spolu s tim, jak se ve vysSich tfidach ménil postoj k Zenskému vzdé-
lavani. Diky tomu mnoZstvi divek ze spolecenské elity mélo soukro-
mé domadci ucitele a ziskalo solidni povédomi o modernim svété.
Zarnym prikladem takovéto ,nové Zeny“ byla princezna Nazli Fadil
(1853-1913), netef chediva Isméacila, kterd doséhla obdivuhodného
vzdélani, ovladala nékolik jazykl véetné francouzstiny a anglictiny,
byla vehementni obhdjkyni myslenek Zenské emancipace a vy-
znamné ovlivnila Qasima Amina. Princezna Nazli pofadala literarni
salony, do nichz zvala pfedni osobnosti egyptského vefejného Zivo-
ta. BéZné se zde mezi muzi pohybovala nezahalend, nicméné jako
¢lenka kralovské rodiny méla v tomto ohledu ponékud jinou pozici
oproti ostatnim Zzenam.?®

Jiz v sedmdesatych a osmdesatych letech 19. stoleti Zeny v egypt-
ském tisku publikovaly své eseje. Jesté pred vydanim Aminova Osvo-
bozeni 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) ¢i Huda

275 BADRAN, Feminists, s. 4.
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Sacrawi (1879-1947). Zatimco Amin byl v dob& publikovani svého dila
verejné znamou osobnosti, tyto Zeny zily anonymni Zivot v domaci
izolaci. Ve svych knihach proti této izolaci brojily a ptipominaly za-
sluhy velkych Zen v prabéhu déjin (typické byly pfiklady starovékych
vychodnich kraloven jako Kleopatra ¢i Zenobie). V roce 1892 Hind
Nawfal zaloZila prvni Cisté Zensky Casopis al-Fatat, v jehoZ tvod-
nim ¢isle ¢tenare ubezpecovala, Zze Zenské psani neni v nejmensim
rozporu s moralnimi principy.?® TyZ rok napsala Zajnab Fawwaz na
strankach c¢asopisu an-Nil, Ze neexistuje nabozensky dlivod, aby
7eny nemohly zastavat ,muzska“ zaméstnani. °A’i§a at-Tajmurija ty-
picky poukazovala na benefity pramenici z Zenského vzdélavani.?°
Na prelomu 19. a 20. stoleti vznikla fada zenskych magazin(, v nichz
Zeny publikovaly své eseje a ¢lanky. Jejich zakladatelkami byly
zpocatku vétSinou kiestanky levantského pdvodu (Hind Nawfal,
Alexandra Avierino, Labiba H48im).2' Kolem roku 1907 v souvislosti
s nacionalistickym vzedmutim vyvolanym DinSawajskym inciden-
tem?®? zacal rozmach Zenského tisku vlastnéného pfimo Egyptanka-
mi. Obsah Zenského tisku jako takovy nebyl nikterak radikalni, radi-
kalni byla ovéem sama jeho existence. Prvni Zenou, jeZ za¢ala psat
pravidelné ¢lanky do mainstreamového tisku, byla muslimka Malak
Hifni Nasif (1886-1918), ktera publikovala v novinach al-DZarida
vydavanych liberalni Stranou naroda (Hizb al-umma) pod pseudo-
nymem Bahithat al-Badija (Hledacka v pousti).?®* Odmitala slepou
napodobu zapadni kultury a vzorcl chovani, hdjila islam a stavéla se
za opatrnou reformu. Zaroven ostfe kritizovala polygynii, s niz méla

279 BARON, Beth, The Women’s Awekening in Egypt. Culture, Society, and the Press,
New Haven 1994, s. 1. Autorka nabizi viibec nejpodrobnéj$i zpracovani pocatku
Zenského tisku v Egypté.
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281 Pfitomnost syrsko-libanonské minority v Egypté ma hluboké historické kofeny.
VétSinu Levantincl v Egypté tvofili kiestané (maronité, feéti pravoslavni, melchi-
té), mensinu muslimové a Zidé. Levantinci sehrali v modernim Egypté, vzhledem
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niho tisku. Blize viz PHILIPP, Thomas, The Syrians in Egypt, 1725-1975, Stuttgart
1985.

282 \/ ¢ervnu 1906 doslo ve vesnici DinSawaj v nilské delté k potyéce mezi mistnimi
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trpkou osobni zkuSenost.?* Byla patrné nejpronikavéjsi egyptskou
intelektualkou tohoto obdobi a jeji predéasna smrt na Spanélskou
chtipku byla pro Zenské hnuti velkou ranou.

Od pocatku 20. stoleti se Zeny také aktivné ucéastnily spolecen-
ského zZivota, byt genderova segregace se stale pevné uplatriovala.
Vznikaly Zenské intelektualni spoleénosti, v nichz se potkavaly Zzeny
z riznych socialnich tfid a rGzného etnického plvodu (Egyptanky,
Syfanky, Evropanky). Mira jejich inklinace k feministickym myslen-
kam se ligila. Kupfikladu Spole¢nost pro kultivaci zeny (DZzam°®ijat
targijat al-mar’a) Fatimy Ragid byla silné konzervativni a v jistém
ohledu pfedznamenala plsobeni sou¢asnych skupin islamistickych
aktivistek. V letech 1909-1912 potadala Huda Sacrawi s dalgimi
aktivistkami specialni pate¢ni pfednasky pro Zeny na Egyptské uni-
verzité. Konaly se v dobé nepfitomnosti muzl a domaci i zahraniéni
prednasejici se v nich zabyvaly otazkami postaveni Zeny v zapadni
a orientalni spole¢nosti. Feministky také jiz v prvnich dekadach
20. stoleti zakladaly Skoly pro zdravotni sestry, oSetfovny a charita-
tivni organizace, jejichz klienty se ¢asto 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 Hud4 Sacrawi
se v daném obdobi stavély proti odhalovani Zenského obli¢eje na
vefejnosti. U vétSiny feministek byla tato zdrzenlivost taktickou
zalezZitosti a vychazela z pfedpokladu, Ze nejprve je nutné dosah-
nout pro Zeny rovného pristupu ke vzdélani a plné jim zpfistupnit
vefejny prostor. Odhaleni tvafe mohlo eventudlné nasledovat az
poté. Zatimco pro muzské modernisty bylo odhaleni Zeny ideologic-
kou 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 radikalnéji.
Kdyz kupfikladu zakladatel ¢asopisu as-Sufur °Abd al-Hamid Ham-
di (1885-1950) vehementné nabadal Zzenské aktivistky, aby odhalily
své tvare, poukazala Bahithat al-Badija na praktickou nerealnost

284 BAHITHAT AL-BADIYA, Bad Deeds of Men: Injustice, In: BADRAN, Margot;
COOKE, Miriam (eds.), Opening the Gates. An Anthology of Arab Feminist Writing,
Bloomington 2004, s. 135-136.
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takového poZadavku. Navic odmitla, aby si muzi pfi ,osvobozovani*
zeny pocinali stejné diktatorsky jako pfi jejim ,zotroCovani“. Postoj
vétsiny egyptskych feministek k zavoji se zménil az po roce 1922.286

Po skonéeni prvni svétové valky se zacaly Zeny angaZovat i na
politické scéné jako spolupracovnice pfednich egyptskych politik(.
Zeny z riiznych spolegenskych vrstev aktivné participovaly na pro-
tibritskych vystoupenich a demonstracich. Zlom pftisel s revoluci
roku 1919, na niz se jiz viditelné podilely pfedni feministky jako
Huda Sacrawi &i Safija Zaghlul (1876-1946). V ramci nové ustavené
celonarodni strany Wafd®’ byla zalozena Zenska pobocka, jejiz
prezidentkou se stala Sa°rawi. V den zateni svého manzela Sa°da
Zaghlula, predniho egyptského politika a pozdéjsiho predsedy vlady,
promluvila Safija Zaghlil 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 nacionalisté
a feministky sjednotili v Usili o spolecny cil dosazeni nezavislosti.?®
nacionalismu,?® vsak byly pozdéji korigovany poukazem na vyrazné
patriarchalni charakter znaéné ¢asti egyptského narodniho hnuti.
Pomérné silny konzervativni proud egyptského nacionalismu se
stavél od pocatku vici myslenkam zenské emancipace odmitavé.
Konzervativni nacionalisté vidéli ve feministickych idejich element
rozvracejici narod a zdUrazrovali tradiéni misto zeny v rodiné jako
soucast obrany isldmu a vlasti. Liberalni nacionalisté, ktefi Zenskou
emancipaci naopak podporovali jako element posilujici narod, v na-
prosté vétsiné vitali verejny aktivismus Zen i jejich participaci na

286 BADRAN, Feminism, s. 73-76.

287 \Wafd (v pfekladu ,delegace®) byla egyptska politicka strana ustavena v roce 1919
Sacdem Zaghlulem, jez ve svém programu prosazovala celonarodni jednotu a li-
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vlasteneckych demonstracich.?®® Vétsina liberalnich nacionalist(
vSak své profeministické postoje opustila zahy po dosazeni formalni
nezavislosti roku 1922. Feministickou ideologii nepovazovali za na-
déle uziteénou a soustredili se pfedevs§im na budovani svych politic-
kych 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 déjinach egyptského Zenského hnuti se stal 16. bfezen
roku 1923, kdy Huda Sacrawi s dal$imi aktivistkami zaloZila Egypt-
skou feministickou unii (al-Ittihad an-nisa’i al-misri; déle jen EFU).?
Organizace béhem dvacatych let ziskala stovky ¢lenek. Neochota
liberalnich politikl po roce 1922 zarucit zenam volebni pravo byla
bezprostfednim stimulem pro zaloZeni této organizace oficialné
bojujici za emancipaci Zzen. EFU deklarovala celospole¢enskou
a nacionalistickou orientaci, Ustfednim cilem v§ak bylo pozvednout
Egyptanky intelektualné a moralné a umoznit jim dosahnout politic-
ké, spole€enské a pravni rovnopravnosti.

Feministky usilovaly o zlep$eni postaveni Zen ve vztahu k manzel-
stvi a 0 zmény v oblasti tzv. personalnich statust (ahwal Sachsija).
Pouzivaly pfi tom isldmsko-modernistickou argumentaci a jejich
kritika rodinného prava byla umirnéna. Nevymezovaly se proti
komplementarité roli muze a Zeny a plné akceptovaly odliSnost
obou pohlavi, pouze Zadaly rovnost v ramci této odlisnosti. Kritizo-
valy, Ze jsou to muzi, kdo porusuji nabozensky pfedepsané rodinné
usporadani a neplni své povinnosti. Byt EFU aplaudovala zménam
v kemalovském Turecku, zvlasté zakazu polygynie, zajisténi prava
pro zenu na rozvod a dal$im vydobytkim pro Zeny, neschvalovala
sekularni rodinny zadkonik a pozadovala reformu v ramci islamu
a Sariy, nikoliv mimo né. Nutno konstatovat, Ze Uspéchy egyptskych
feministek na tomto poli byly velmi omezené. Z kli¢ovych poZadavk
EFU byly splnény pouze dva: zavedeni minimalniho véku pro vstup
do manzelstvi na 16 let u divek (1923) a rozsifeni opatrovnickych

290 BADRAN, Feminists, s. 12-13.
291 Zdrojem informaci v této podkapitole je detailni zpracovani déjin Egyptské femi-
nistické unie v BADRAN, Feminists, s. 91-250.
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prav pro matku (1929). Zakazu v té dobé jiz dosti fidké polygynie??
¢i regulace neomezeného prava na rozvod u muze, jeZz naopak pred-
stavovalo pro mnoho Egyptanek velmi akutni a pal€ivy problém, se
EFU dosahnout nepodafilo.

Vyraznéjsich uspéchd dosahla EFU na poli Zenského vzdélavani.
Feministky poZadovaly vzdélani pro divky na vSech drovnich a ve
véech oblastech. Pii apelech na vefejnost zd(raznovaly pozitivni
pfistup Koranu ke vzdélavani a éasto argumentovaly brilantnimi pfi-
pady vzd&lanych Zen v rané islamské historii (CA’i8a, Zajnab, Sakina
aj.). Vzdélanost Zen byla pevné spojovana s rozkvétem narodni kultury
a upevnénim mravnich zésad. V roce 1929 zacaly v tichosti za asis-
tence rektora Lutfi as-Sajjida a dékana Taha Husajna (1889-1973) na
Fu'adové (dfive 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 univerzitdach. Feministky
pochopitelné také podporovaly zaméstnanost Zen v rlznych odvét-
vich. PFi prosazovani prava pro Zeny vykonavat pravnickou profesi,
feministky pfiznacné opét argumentovaly ranym isldamem a ulohou
muslimek pfi formovani islamské pravni védy.

EFU navéazala na tradici filantropickych aktivit, kdyz vedla za-
kladni skoly pro divky zdarma ¢i za minimalni poplatky, provozovala
oSetfovny a organizovala charitativni pomoc vdovam s détmi. Femi-
nistky se nejprve orientovaly pfedev§im na chuds$i méstské vrstvy,
od tficatych let se ovSem zamérovaly stale vice také na vesni¢anky.

Stale CastéjSi miseni pohlavi pfi praci, studiu, ale kupfikladu
i pfi relaxovani na alexandrijskych plazich se stavalo teréem kritiky
konzervativcl, zvlasté za reakéni vlady premiéra Isméacila Sidgiho
(1875-1950) v letech 1930-1933. Feministky kontrovaly neocho-
tou vlady skoncovat s legalni prostituci. Kampan proti prostituci
se stala jednou ze stézejnich agend EFU a feministky zde nasly
vyznamnou shodu s nejvy$Simi predstaviteli univerzity al-Azhar.
Rektor al-Azharu Muhammad Abu al-Fadl al-DzZizawi (1847-1927,
v Ufadu 1917-1927) na toto konto dokonce oznadil EFU za ,ctihodnou

292 \/|adni zakon striktné regulujici moznosti muZe vzit si druhou manZelku vetoval
v roce 1927 kral Fu’ad, viz ANDERSON, James N. D., Islamic Law in the Modern
World, London 1959, s. 49.
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organizaci“.2®* Oficidlni ndboZensky establishment vSak nebyl ocho-
ten téma prosazovat politicky a prostituce tak byla v Egypté posta-
vena mimo zakon azZ po revoluci roku 1952.

Mnohé z feministek byly aktivnimi novindrkami a EFU sama
vydévala od roku 1925 &asopis L’Egyptienne ve francouzétiné a od
roku 1937 &asopis al-Misrija psany arabsky. Zatimco L’Egyptienne
mitila na mezinarodni feministickou komunitu a snazila se napra-
vovat pokfiveny zapadni obraz o Egypté a Orientu jako takovém,
al-Misrija komunikovala s domacimi étenarkami a arabskym svétem.2*®

Neni pochyb o vyznamném vlivu zapadni kultury na egyptské
feministky, bylo by v8ak chybou tento vliv pfeceriovat a délat z néj
jediny zdroj inspirace jejich aktivit. EFU byla samoziejmé v kontaktu
se zdpadnimi feministkami, nicméné nelze tvrdit, Ze jejich vztah byl
prosty urcitych problematickych bodl. Zapadni feministky na jedné
strané Egyptanky podporovaly v ramci ,univerzalniho sesterstvi®,
na strané druhé byl z jejich strany patrny jisty etnocentrismus
a pocit kulturni nadfazenosti vici ,orientalnim sestram®. Prakticka
agenda egyptskych a zapadnich (americkych, britskych) feministek
se v mnohém shodovala (boj za volebni pravo, pravo na vzdélani
a praci, manzelska a opatrovnicka prava), v nékterych ohledech
vSak byla odli§na v zavislosti na kulturnich rozdilech. Pro Egyptanky
nepredstavovaly tolik vyznamny problém majetkova prava ¢i otazka
pravni subjektivity, nebot byly pfinejmensim teoreticky garantovany
islamem. Naopak zapadni feministky nefesily specifické problémy
islamského prostredi jako polygynie ¢i rozvod formou zapuzeni.?®®

Zatimco zapadni feminismus byl v ideologické roviné plné
sekuldrni, neodvoldval se na naboZenské principy a v nékterych
pfipadech se proti naboZenstvi i jednoznaéné vymezoval, v Egypté
byla situace vyrazné odlisna. Egyptské feministky pouzivaly islam-
sko-modernistickou argumentaci, kdyz pozadovaly rovny ptistup ke
vzdélani, politicka prava &i pfistup do mesity na modlitbu. PoZzadova-
ly revizi rodinného prava v ramci isldmu, nikoliv mimo néj. Egyptsky
feminismus nebyl sekularni, byl vSak striktné nadkonfesijni a velmi
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vyznamnou roli v ném hraly také krestanky. Nabozenskeé rozdily byly
plné respektovany, a to se nezménilo ani ve druhé poloviné tficatych
let, kdy se EFU zacala silnégji orientovat na arabsky svét (vyznamnou
roli hrala podpora Arablm v Palesting) a stale vice akcentovala is-
lamsky diskurz.

Heterogennost egyptského feministického hnuti lze ilustrovat
na prikladech dvou jeho prednich predstavitelek - Hudy Sacrawi
a Nabawiji Musy. Prvni pochazela z elitniho ,westernizovaného®
prostiedi skrz naskrz prosaklého francouzskou kulturou, druha vze-
§la z vyrazné skromnéjsich pomérl a byla plné zakofenéna v nativni
arabské kultufe. A¢ obé Zeny sdilely zdjem na pozvednuti Egyptanek
v roviné individualni i spole¢enské, metody boje i vyrazové pro-
stfedky, jez volily, se do znaéné miry odliSovaly.

4.4.3 Politicky feminismus Hudy Sa°rawi

Huda Sacrawi zdstava do dnenich dni nejznaméjsi egyptskou fe-
ministkou a neni nadsazené ji fadit do panteonu modernich egypt-
skych narodnich velikand. V mnoha ohledech pravé ona predsta-
vuje ztélesnéni egyptského Zenského aktivismu v obdobi kralovstvi
(1922-1953). Jeji nesmirnou cilevédomost, pracovitost a rozhodnost
nelze popfit. Vynikala schopnosti ,prodat® kauzu egyptskych Zen,
nebranila se spojeni s politikou a proslula svymi spektakularnimi
gesty. Témi se pochopitelné zapsala do historie vice nez nékteré
dalsSi aktivistky svou prozaickou, kazdodenni €innosti na poli cha-
rity ¢i vzdélavani, byt i ony utvafely podobu egyptského feminismu
neméné podstatné.

Narodila se jako Nur al-Huda Sultan roku 1879 v al-Minja v Hornim
Egypté.?®” Jeji egyptsky otec byl bohaty vlastnik pldy, administrator
a politik, matka byla Cerkeska pochazejici z Kavkazu. Otec zemfel,
kdyz Hudé byly ¢tyfi roky, a ta i s matkou zlstala v jedné doméacnosti
s jeho prvni Zenou. Huda tak byla vychovavana v podstaté dvéma

297 74kladnim zdrojem informaci o raném Zivoté Hudy Sacrawi jsou jeji paméti. Pro
jejich anglicky preklad viz SHAARAWI, Huda, Harem Years. The Memoirs of an
Egyptian Feminist (1879-1924), New York 1987. Pro odbornou biografii Hudy
Sacrawi z pera jeji vnuéky, viz SHARAWI LANFRANCHI, Sania, Casting off the
Veil. The Life of Huda Shaarawi, Egypt’s First Feminist, London, New York 2012.

100



matkami, pficemz obé Zeny k sobé& meély velmi blizky vztah. To byla
dosti unikatni situace, ktera se velmi vymykala fevnivosti typické
pro polygynni manzelstvi, jak je popsal Qasim Amin.2%

Huda vyristala obklopena pééi a luxusem, nicméné jiz od utlého
véku si uvédomovala rlizna omezeni uvalena na ni z divodu jejiho
pohlavi a téZce nesla privilegované zachazeni, jehoz se dostavalo
jejimu bratrovi. Jiz v deviti letech uméla zpaméti Koran, coz nebylo
pro divku viibec obvyklé. Islamska svata kniha nicméné po cely jeji
Zivot zlistala jedinym textem, ktery byla schopna Cist spravné spi-
sovnou arab&tinou.2?® Pisemnym jazykem Sac°rawi byla jednoznaéné
francouzstina, v kazdodennim styku vS8ak samoziejmé pouZzivala
egyptskou hovorovou arabstinu.3%°

Ve tfinacti letech byla provdana za o mnoho let starsiho bratran-
ce z otcovy strany °Aliho Sarawiho (cca 1860-1922). Mladi¢ka Huda
byla v manzelstvi ne$tastna a ve ¢trnacti letech si pfes odpor rodi-
ny vymohla odluku od manzela, jez nakonec trvala dlouhych sedm
let. Tato odluka byva hodnocena jako jeji viibec prvni feministicky
akt. Sedmiletého mezidobi vyuzila k praci na utvareni své osobnos-
ti. Oddala se francouzskym kniham, s pfitelkynémi navstévovala
operu® a byla dale vzdélavana uciteli v harému. Zcela zasadni vliv
na ni mély ndvstévy salonu Eugénie Le Brun Rusdi, ktera se stala
Hudé mentorkou.

V roce 1900 se jiZ jako dospéla vratila zpét k manzelovi a v pri-
béhu péti let mu porodila dceru a syna. Matefské povinnosti brala
velmi zodpovédné, a dokonce ani nedavala své déti kojnym, jak
bylo u Zen z jeji spole¢enské tfidy tehdy zvykem. V roce 1909 se
vSak zacala vefejné vyraznéji angaZovat, kdyZz spoluzakladala

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

299 Pro arabstinu je charakteristicky hluboky rozdil mezi spisovnym a hovorovym
jazykem, jenz se déle déli do fady regiondlnich variant, jimiz se Arabové dorozu-
mivaji pfi bézné denni komunikaci. Schopnost aktivné ovladat spisovny jazyk neni
ani zdaleka samoziejma a povaZzuje se za jeden z atributl vysokého kulturniho
a vzdélanostniho standardu. Dal$i problém predstavuje skute¢nost, Ze drtiva
vétSina arabskych textd nebyva vokalizovana (Koran v tomto ohledu pfedstavuje
vyjimku), coz pfi jejich &teni ¢ini namnoze potize i rodilym mluvéim.

300 SHARAWI LANFRANCHI, Casting off the Veil, s. 11.

301 Kahirska opera, zprovoznéna roku 1869, byla jednim ze symbold modernizova-
ného Egypta a jednim z prvnich mist spolec¢ensko-kulturniho setkavani, které
ve velkém méfitku navstévovaly Zeny z elitnich vrstev. Byly zde pro né utvoreny
specialni prostory a segregace mezi pohlavimi tak zlstavala zachovana._

101



filantropickou Dobrovolnickou spole¢nost Muhammada cAliho
(Mabarrat Muhammad °Ali) provozujici o$etfovnu pro chudé Zeny
a déti. Huda se rovnéz podilela na organizaci prednasek pro zeny
na Kahirské univerzité. Do popredi se vSak dostala azZ svoji aktivitou
v boji za ndrodni osvobozeni v letech 1919-1922, kdy organizovala
velké Zenské demonstrace, ekonomické bojkoty a stavky. Cestu do
¢ela feministického hnuti ji nepochybné umoznila i predé¢asna smrt
Smuteéni fe€ na jejim pohibu byla prvnim vefejnym projevem Hudy
Sacrawi. V roce 1923 stanula v &ele Egyptské feministické unie
a vedla ji az do své smrti 1947. Pfedni egyptsti politici a osobnosti ve-
fejného Zivota, bez ohledu na svoji ideovou orientaci, ji brali nesmir-
né vazné a Sa°rawi toho vzdy vyuzivala ve prospéch véci feminismu.

Hud4a Sa°rawi je &asto nahlizena jako proponentka ,wester-
niza¢nich® tendenci v egyptském feminismu vzhledem ke svému
elitnimu plvodu, francouzské vychové a celozivotni neskryvané

pfesnéjsi je konstatovat, Ze se v osobnosti Hudy Sa‘rawi odrazi
komplexni kombinace riznych hodnot, ideji a tradic. Po celou dobu
svého vefejného angazma prosazovala tvrdé nacionalistickou agen-
du a nevahala se politicky rozejit s predstaviteli Wafdu a jejich viid-
cem Sa°dem Zaghlulem, kdyz z jejiho pohledu jednali vaéi Britdm
pfilis kompromisné. Jeji inklinace k egyptskému narodu a islamu je
nezpochybnitelnd a hovofi proti ,westernizaénim“ obvinénim. Bé-
hem projevu na 9. konferenci Mezinarodniho svazu Zen v Rimé roku
1923, jiZz se zucastnila spolu s Nabawijou Musou a Sajzou Nabarawi
(1897-1985), Sacrawi uvedla, ze Egyptanky necht&ji napodobit Zapad,
ale pouze zadaji navraceni svych plvodnich prav a chtéji stavét na
vlastnim kulturnim dédictvi (turath). Vytycila dva zlaté véky egypt-
skych Zen v minulosti: faraonskou civilizaci a rané isldmské obdobi.
Za faraon mély dle Sacrawi Zzeny rovné postaveni s muzi, o néz prisly
spolu s pfichodem cizich vladcd do Egypta.®®? Po ptichodu islamu
byla prava Egyptanek obnovena, brzy v§ak néasledoval odklon od

302 Gtoji za zminku, Ze od poslednich staroegyptskych faraoni v 4. stoleti pf.n.l.
vladli zemi na Nilu déle neZ dvé tisicileti vladci neegyptského plvodu. Prvnim
Egyptanem v ¢ele zemé byl az Dzamal °Abd an-Nasir (pokud nepocitame kratké
prezidentstvi Muhammada Nadziba v letech 1953-1954, jenzZ byl ostatné roddkem
ze sudanského Chartumu).
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isldmskych hodnot a Zeny se staly jeho prvni obéti.2® To byl jasny
vzkaz egyptské patriarchalni spole¢nosti i zdpadnim feministkam.
Projev Sa°rawi byl vyjadrenim ideologické linie, na niz EFU po dobu
své existence stavéla.

Vice nez sam projev se vSak do historie pfiznaéné zapsalo spekta-
kulérni gesto, pfi némz Sacrawi spolu se svoji Zakyni Sajzou Nabarawi
po navratu z Rima na kéhirském vlakovém nadrazi demonstrativné
odhodily zavoje a odhalily tvafe. Své odhalené fotografie rozeslaly
do egyptského tisku. Leila Ahmed toto okazalé gesto hodnoti jako
ukézku toho, Ze Sa°rawi povaZzovala zapadni zvyklosti za ,civilizova-
néjsi“ nez zvyklosti nativni.®** Nezahalovani bylo sice v Egypté jiz
delsi dobu na vzestupu, nicméné konfrontacni zplsob provedeni ce-
Iého aktu bylo mozné chapat jako deklaraci pfiklonu k zapadni kul-
tute. Egyptské feministky dlouhou dobu pouzivaly zahaleni obli¢eje
zavojem (nigab) jako prosttedek k odrazeni naféeni, ze feministické
aktivity predstavuji spole¢enské riziko v podobé moralniho rozvra-
tu. Nigéb byl pro né ochranou pfed sexudlnimi narazkami a utoky
na zenskou &est. V momenté, kdy Sacrawi vidéla, Ze tato opatrna
taktika nepfinasi kyzené vysledky, rozhodla se k radikalngjSimu
vystupovani. Odhaleni obli¢eje bylo z islamsko-modernistického
hlediska pIné ospravedlnitelné, pfesto se z néj nikdy nestal oficialni
program EFU.3% 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, Ze dle hanafijské a malikovské pravni
Skoly neni povinnosti Zeny halit si oblice;j.3°¢

Hud4 Sacrawi byla stoupenkyni reformy rodinného prava v du-
chu isldmského modernismu. Klonila se k flexibilnim interpretacim

303 KEDDIE, Women, s. 92.

304 AHMED, Women and Gender, s. 178.

305 Proti zahalovani egyptské feministky oteviené protestovaly pouze jednou, a to
v roce 1928 v pribéhu statni navstévy afghanského krale Amanullaha Chéna
(1892-1960) s choti. Kralovna Surajja (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 projizdéjici kocar
s kralovskymi pary zasypaly listy rdzi. Ke zméné na egyptském kralovském dvore
doslo az po nastupu krale Fariga (1920-1965, vladl 1936-1952), jehoz prvni chot
Farida (1921-1988) coby prototyp mladé moderni panovnice zacala vystupovat
nezahalena na verejnosti a hrat vyraznou reprezentativni tlohu.

306 BADRAN, Feminists, s. 93.
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téch koranskych ustanoveni, jez takovému vykladu byly naklonény
(polygynie ¢i otazka zahaleni). Nepopirala véak néktera Koranem
jasné stanovena pravidla, z dne$niho pohledu chapana jako diskri-
minaéni. Takovym pfikladem byla otazka dédictvi (mirdth). Sacrawi
nic nenamitala proti koranskému ustanoveni, Zze syn dédi dvojnaso-
bek dédictvi dcery (4:11). Dle Sa°rawi jde o pfimé BoZi nafizeni, navic
v Egypté muz objektivné Zivi rodinu a plati manzelce véno (mabhr). Je
tedy spravedlivé, Ze dédi vice. Je to klasicky ukaz komplementarity
roli muzZe a zZeny v duchu zasady ,jini, ale rovni“3°” Nékteré radikal-
néjsi feministky jako Sajza Nabardwi proti nerovnosti v dédickych
pravech ov8em protestovaly s poukazem na zménéné podminky
v souvislosti se vstupem mnoha Zen do prace.

4.4.4 Prakticky feminismus Nabawiji Musy

Zivotni p¥ib&h Nabawiji Mdsy se od pfib&hu Hudy Sacrawi v mno-
hém odliSoval. Narodila se v roce 1886 v prosté stfedostavovské
rodiné. Byla vychovavdana sama matkou s penzi po otci armadnim
dustojnikovi, ktery zemfel na misi v Sudanu. Neptitomnost otce se-
hréla podobné jako u Sa°rawi dileZitou roli b&hem jejiho dospivani,
vzhledem ke skromngj$im pomérlim, z nichZ pochazela, véak na ni
byly uvaleny mensi kontrolni mechanismy a byla nezavislejsi. Matka
podporovala ve studiu jejiho bratra, zatimco Nabawija se musela
vzdélavat sama. Usili o vzdélani bylo dileZzitym bodem jejiho Zivota.
Byla velmi bystra a na rozdil od Sa°rawi skvéle ovladala spisovnou
arabstinu. Koran nejprve klasicky memorovala, pozdéji vSak zacala
s jeho vlastni interpretaci. To budilo nevoli u pfibuznych, nebot tim
zpochybriovala vysadni muzské pravo na vyklad svaté Knihy. Matka
(sama negramotnd) si nepfala, aby Nabawija $la studovat, nebot to
nepovazovala pro divku za pocéestné. Mlada divka vSak prosadila
svou vili, dokonce dala matce i bratrovi ultimatum, Ze odejde z do-
mova, budou-li ji ve studiu branit.3°®

Nabawija nejprve studovala v divéim oddéleni cAbbasovy za-
kladni Skoly a poté se registrovala do ucitelského programu, ktery

307 SHARAWI LANFRANCHI, Casting off the Veil, s. 170.
308 BADRAN, Feminism, s. 100-101.
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absolvovala roku 1906. Navzdory prekazkam kladenym britskou
byrokracii byla roku 1908 jako prvni (a az do ziskani formalni neza-
vislosti v roce 1922 posledni) Egyptanka pfipusténa k zavére¢nym
stredoskolskym zkouskam, o ¢emz se hojné psalo v egyptském tisku.
bylo Nabawijino rozhodnuti nikdy se neprovdat a nemit déti. Do
dnesnich dni je bezdétna, svobodna Zena v arabské spole¢nosti
stigmatizovana a chdpéna jako cosi nepatficného. Nabawija odmi-
tala jednoho po druhém z napadnikd, ktefi se uchazeli o jeji ruku,
odhodlana vénovat se ugitelské profesi. Az do tficatych let nebylo
totiz umoZnéno vdanym Zenam ucit a Nabawija dle svych slov
odmitala slouzit muzi a byt uvéznéna doma. Rozhodnuti studovat
a vénovat se ucitelské profesi zdlvodriovala odporem k instituci
manzelstvi, jiz pozdéji ve svych pamétech velmi tvrdé oznacila za
~Spinavou a animalni“3% Plvodni vefejnd vyjadieni stran manzel-
stvi, jak je Nabawija formulovala pfedev§im ve své stéZejni knize
Zena a prace (al-Mar’a wa al-camal, 1920), &elic obvin&nim, Ze
zaméstnani odvede Zenu od jeji pfirozené role a poskodi rodinu,
véak byla pochopitelné& mnohem mirné&jsi.3® Zeny dle Nabawiji maji
stejné intelektualni schopnosti jako muzi a mélo by jim byt umozné-
no v zajmu jejich rodin, ale v disledku i celého egyptského naroda
dosahnout solidniho vzd&lani a pracovniho uplatnéni. Zena maze
byt zcela §tastna v domacnosti, ale méla by byt schopna v pfipadé
potreby zabezpedit svoji rodinu. Mravokarci jako Muhammad Farid
Wadzdi nedavaji dle Nabawiji zvlasté zenam z vyssich tfid moznost
solidni obzZivy, pokud se octnou v kritické situaci. Pokud jim bude
branéno pracovat v solidnich povolanich, nezbyde jim, nez plsobit
v povolanich ,nepoc€estnych®. Zaméstnanost Zen je podle Nabawiji
zbrani proti neftesti, nikoliv jejim akceleratorem.3"

309 Nabawija své paméti publikovala na pokracovani v neuspotrddané podobé na
strankdch svého periodika MadZallat al-fatat v letech 1938-1942. Byla druhou
Egyptankou po zpévacce Umm Kulthim (1898-1975), jez zvefejnila paméti jesté za
svého Zivota (paméti Hudy Sacrawi vysly aZz posmrtng). Skuteénost, Ze 7ena zcela
oteviené psala o detailech svého Zivota, byla v té dobé velmi revoluéni.

310 BADRAN, Feminism, s. 102-103.

311 MUSA, Nabawiya, The Difference between Men and Women, In: BADRAN,
Margot; COOKE, Miriam (eds.), Opening the Gates. An Anthology of Arab Feminist
Writing, Bloomington 2004, s. 266-269.
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Nabawija udélala zafnou kariéru v egyptském vzdélavacim sys-
tému. Kdyz zacala v roce 1906 ugit v divei sekci °Abbasovy zakladni
$koly, byla jednou z prvnich egyptskych ucitelek ve statnim skolnim
systému. Stala se prvni egyptskou muslimskou feditelkou $koly,
kdyz ziskala tuto funkci po zalozeni divéi Skoly ve Fajjumu egypt-
skymi nacionalisty roku 1909. V nasledujicich patnacti letech plso-
bila na rGznych divéich 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 kolegl a po dvou
letech byla propusténa. Svedla plsobivou soudni bitvu a domohla
se kompenzace. Od té doby pUsobila jako feditelka na dvou div¢ich
Skolach (zakladni §kole v Alexandrii a stfedni §kole v Kahife). Jako
feditelka soukromych vzdélavacich instituci ziskala mnohem vétsi
miru svobody a manévrovaciho prostoru.3?

V revoluénich letech 1919-1922 Nabawija z pozice feditelky
zakdzala ucitelkdam a studentkdm na své Skole ucast na demon-
stracich. Byla kvili tomu osoc¢ovana z nedostatku narodniho citéni.
Skute€nou motivaci vSak byl strach, ze by participace na demon-
stracich mohla vest k zavieni Skoly a konci jeji pedagogické kariéry.
Nabawija vzdélavani preferovala ptfed politikou a povazovala je za
vys§si a uSlechtilejsi formu vlastenectvi. Navic nepovazovala ucast
Zzen a divek na demonstracich spole¢né s muzi za dlistojnou pro
orientalni zenu.%®

Udast na mezinarodni feministické konferenci v Rimé 1923, kde
Nabawija promluvila o potfebé vzdélani pro zeny, byla jeji prvni
a zaroven posledni ulohou v oficidlnim feministickém hnuti repre-
zentovaném EFU. Nabawija nebyla aktivistkou, nicméné cely Zivot
zasvétila psani a agitaci za Zenska prava a narodni véc. Zaméstnan-
ci ministerstva skolstvi méli zakazano psat do novin, publikovala
tedy &lanky pod pseudonymem Damir Hajj fi Dzism Raqiq (Ziva mysl
v jemném téle). BEhem svého Zivota napsala nékolik knih, z nichz je
nejvyznamnégjsi zminéna Zena a préce. V pozd&;jsi fazi svého verej-
ného plsobeni se nicméné prestala programové vyhybat politickym
kontroverzim. V roce 1937 zacala vydavat vlastni ¢asopis MadZallat

312 BADRAN, Feminism, s. 92-93.
313 Tamtéz, s. 106.
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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 od Hudy
Sacrawi. Svoji tvaF odhalila mnohem dFive ne? ostatni feministky,
jiz v roce 1909, kdy se stala feditelkou Skoly v oaze Fajjum. Zahalo-
vani tvafe nebylo na egyptském venkové obecné praktikovano a ze
strany Nabawiji se tedy nejednalo o konfrontaéni akt. Na rozdil od
Sacrawi a dalich feministek si véak aZ do konce Zivota zahalovala
vlasy a kladla Uzkostlivy dlraz na cudnost odévu. Z otazky zahaleni
nedélala stéZejni téma, povaZzovala jej za otdzku volby a brénila
zahalené Zeny pred utoky liberalll na jejich udajné mentalni zpatec-
nictvi. Stavéla se kriticky k marnivé okazalosti faleSné prezentované
jako Zenska svoboda.’”®

Nabawija podporovala Zenské aktivity a stavéla se jednoznac¢né
proti izolaci Zen v domacnostech, nebyla ovéem a priori proti segre-
gaci pohlavi na vefejnosti a na svych $kolach ji striktné uplatfiovala.
Chapala segregaci jako prostfedek pro emancipaci Zzen ve vefejném
prostoru. Fakt, Ze nesla proti konzervativnimu pohledu na spole-
¢enskou moralku, se stal jeji nejsilnéjsi zbrani ve svété patriarchalni
nadvlady muzl. Roli zde mohl hrat i jeji az Sovinisticky postoj vici
muzim, kterymi v obecné roviné viceméné pohrdala.

Nabawija Musé byla stejné jako Huda Sacrawi oddana femi-
nistické a nacionalistické véci, nebyla vSak pfiznivkyni okazalych
gest, sloganl, demonstraci a politického natlaku. Jeji feminismus
Ize nazvat ,kazdodennim” &i ,praktickym®. Svoje aktivity sméfovala
pfedevsim k oblasti vzdélavani a pozvednuti vzdélanostni tGrovné
Egyptanek. Byla v mnohém konzervativnéjsi, coZz nepochybné sou-
viselo s jejim stfedostavovskym plivodem oproti elitnimu pvodu
vétsiny egyptskych feministek. Nesnazila se nabouravat ve svych
vefejnych projevech tradi¢ni pohled na sexualitu a mordlku. Na dru-
hou stranu v8ak jeji zivotni pfibéh (odmitnuti manzelstvi, vynikajici
kariéra v muzském prostfedi) ukazuje na mimofadné nezavislou
Zenu vyrazné se vymykajici pomériim své doby. Dlouhou dobu stéla
na okraji zajmu badatell o egyptské moderni dé&jiny, jeji vyznam byl
docenén az relativné nedavno.

314 BADRAN, Feminism, s. 93-94.
315 Tamtéz, s. 103-104.
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5 ISLAMSKY MODERNISMUS
A POLITICKA OTAZKA

5.1 Politicky rozmér islamu

Islam je ¢asto oznacovan za politické nabozZenstvi par excellence.
Vztah islamu a politiky byl determinovan jiz privodnimi okolnostmi
vzniku tohoto naboZenstvi. Podle dochovanych islamskych pra-
menl nehlasal prorok Muhammad svym krajaniim na Arabském
poloostrové pouze BoZzi zvést obsahujici ryze duchovni a etické
hodnoty, ale pfinejmensim od vynuceného odchodu z rodné Mekky
do oazy Jathrib (pozdéjsi 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 rovnéz politickym predakem,
soudcem a vojevlidcem.®® Jesté za Prorokova Zivota zacal proces
sjednocovani dosud silné fragmentovanych arabskych kmenl
a nedlouho po jeho smrti byl dokoncen.

Muhammad ovSéem v Zadném ptipadé neutvofil ucelenou politic-
kou teorii. Své politické kroky €asto provadél ad hoc a zcela uéelo-
vé, byt v nékterych pfipadech mohly byt bezprostfedné posvéceny

316 Zivotni pfib&h proroka Muhammada velmi podrobné zpracovavaji klasické mus-
limské biografie (as-sira an-nabawija Ci sirat rasul Alléh), z nichz nejznaméjsi
ptedstavuje dilo Muhammada Ibn Ishaqga (cca 704-767) zachované ve zpracovani
°Abd al-Malika lbn Higadma (z. 833). Pro odborny komentovany preklad do anglicti-
ny se snahou o rekonstrukci plivodniho originalu viz GUILLAUME, Alfred, The Life
of Muhammad. A Translation of Ishaq’s Sirat Rasdl Allah, Oxford 1955. V moderni
dobé vznikla celé fada nejriznéjsich zpracovani Prorokova Zivota rozdilné kvality
s rozlisnym interpretaénim rdamcem od muslimskych i nemuslimskych autor(.
Z nich Ize doporugit kupfikladu LINGS, Martin, Muhammad. His Life Based on
the Earliest Sources, Cambridge 1991, HAYKAL, Muhammad Husayn, The Life
of Muhammad, Kuala Lumpur 2008 (pfeklad arabského originalu z roku 1933),
¢i RODINSON, Maxime, Muhammad. Prophet of Islam, London, New York 2002
(pteklad francouzského originalu z roku 1961). V ¢estiné je dnes jiz k dispozici rov-
néz nékolik prekladd Muhammadovych biografii, z nichz za zminku stoji zejména
rozsahem nevelka, ale obsahové zajimava knizka COOK, Michael: Muhammad,
Brno 1994. Za mimotadné zdatilou lze ovéem povaZovat zvlasté pavodni praci
HRBEK, Ivan, PETRACEK, Karel, Muhammad, Praha 1967, a taktéz Hrbkovu pfed-
mluvu a komentaf k prekladu Koranu (Praha 1972).
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Bozim zjevenim. Celkové jsou vSak odkazy na politické zaleZitosti
v Koranu a sunné pomeérné nepocetné a rozhodné nevytvari syste-
matickou politickou ideologii v pravém slova smyslu. Pro pozdéjsi
generace musliml se nicméné Muhammadova politicka ¢innost
stejné jako jeho dalsi aktivity svétského charakteru staly plnohod-
notnou souéasti isldamu jako ndboZenského systému. Hranice mezi
posvatnym a profannim se v islamu stala nejednoznaénou a kultov-
ni a ritudlni prvky se volné propojily se systémem spolecenskych,
pravnich, ekonomickych i politickych norem.

Politicka rovina isldamu nepochybné podpofila bezprecedentni
rozmach nové utvorené arabské fise v prlibéhu nékolika desetileti po
Prorokové smrti,®” zaroven se vSak stala od pocatku Zivnou plidou
pro §tépeni jeho vyznavacu. Bozi zjeveni skonc¢ilo s Muhammadem
a ten dle vétSinového sunnitského pojeti neurcil svého néastupce
v Uloze politického a vojenského viidce muslimské obce. Volba jeho
prvniho nasledovnika (chalifa) Abu Bakra probéhla velmi chaoticky
a predznamenala rozdéleni muslim( na vétSinové sunnity a men-
ginové sicity.*"® Nasledné obdobi vlady ,spravné vedenych® chalifli
(al-chulafa’ ar-rasidin) bylo obdobim politickych ottesu (tfi ze ¢tyf
chalifG zemfteli nasilnou smrti). Pfesto pro vét§inu muslimi tato
doba predstavuje jakysi idylicky ,zlaty vék® vyznacujici se ryzi zboz-
nosti, prostotou a spole¢enskou rovnosti._

317 K rané islamské expanzi viz DONNER, Fred M., The Early Islamic Conquests,
Princeton 1981.

318 Podle tradi¢niho sunnitského pojeti ma byt chalifou ustaven ptislusnik kmene
Kuraj$ovcl (Qurajs) zvoleny ptedaky muslimské obce. Sicitska teorie imamatu je
oproti tomu zaloZzena na sunnity neuznavané tradici, dle niz mél prorok Muhammad
jmenovat svym nastupcem svého bratrance a zeté cAliho Ibn Abi Taliba a pfenést
na néj dar BoZiho posvéceni, inspirace a schopnosti komunikovat s Bohem.
Potomci °Aliho a Muhammadovy dcery Fatimy se dle této teorie stavaji z BozZi vile
jedinymi legitimnimi viadci muslimské obce - imamy, jsou neomyini a bez htichu.
Podle $iy se uchylil posledni z imamu (jednotlivé Sicitské sméry se neshoduiji,
o kterého z imamu se jednd) do skrytosti (ghajba), kde vyckava na konec véki,
aby se vrétil znovu jako spasitel - mahdi. V dobé& imamovy nepfitomnosti, dle in-
terpretace vétsinového proudu $i%y, prechazeji veskeré jeho pravomoci na nejvyssi
predstavitele $icitského duchovenstva. V ¢estiné blize k sicitské politické teorii viz
MENDEL, Milos, Islamska vyzva. Z déjin a soucasnosti politického islamu, Brno
1994, s. 81-85. Treti zdkladni, byt z historického hlediska s vyjimkou formativniho
obdobi isldamu nep¥ili§ vyznamny proud pfedstavuji rovnostaisti charidzovci (cha-
waéridZ) vychazejici z postulatu, ze viidcem muslimské ummy muze byt jakykoliv
zbozny muslim bez ohledu na svij ptivod (,tfebas habessky otrok®).
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Prostota a rovnost vSak nevydrzely dlouho. S ndstupem Umajjov-
cl (661-750) doslo k odklonu od plvodniho zplsobu volby chalify
metodou ,konzultace - nominace - volba“ a byla nastolena dyna-
sticka svétska vlada (mulk). Za vlady °Abbasovcl (750-1258), kdy
byla muslimska spole¢nost kulturné na svém vrcholu, v politické
roviné nezadrzitelné postupovala fragmentace plvodné jednotné
arabskeé fise.’"® Prestoze se politicko-spole¢enské uspofadani mus-
limské obce stale vice vzdalovalo od onoho pocate¢niho idealu,
teprve v tomto obdobi doslo k utvofeni klasické sunnitské islamské
politické teorie. V jejim ramci se objevila Siroka skala postoji od
pragmatickych po idealistické. Za pfedniho myslitele idealistického
sméru je povazovan Abu al-Hasan al-Mawardi (972-1058), autor
dila O zdsadéch politiky (al-Ahkam as-sijasija).®*° V jeho podani je
BUh absolutnim suverénem a vladcem vesmiru. Lidstvo je Bozim
nastrojem ve svété a je na néj delegovana Bozi autorita ve svétskych
zalezitostech. Ustaveni chalifatu (childfa) jako politicko-spolecen-
ského zfizeni veskerého muslimstva je zaloZeno na zjeveni, nejedna
se o dilo lidského rozumu. Chalifa je nominovan a volen pfednimi
osobnostmi muslimské obce (ahl al-hall wa al-°aqd), ptipadné
muUze byt jmenovan svym predchlddcem v Uradu. Po svém zvoleni
¢i jmenovani je chalifa aklamovan vefejnosti. Musi vykazovat zna-
menité osobnostni kvality: spravedinost, znalost BoZiho zakona
a schopnost jeho aplikace, ctnostny charakter, odvahu, dobré fy-
zické zdravi, a kurajSovsky plvod. Jeho primarnim tkolem je obrana
isldmu a dohled nad uplatfiovanim jeho zdsad.’* Chalifat se stal
ztélesnénim jednoty duchovniho a svétského rozméru v islamu,
uzemni entitou, na nizZ se ma programové naplriovat Bozi vile.

Tato ve zkratce formulovana sunnitska politicka teorie vSak
existovala pouze v poloze jakéhosi nikdy nenaplnéného idealu vedle
prozaické politické reality. Chalifat byl vétSinové respektovanym

319 QObdobi islamského stfedovéku se vénuje celd fada monografii, viz napfiklad
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, Déjiny Blizkého vychodu; TAUER, Felix, Svét islamu. Jeho dé&jiny
a kultura, Praha 1984.

320 K Mawardiho teoretickym zavérim viz ROSENTHAL, Erwin 1.J., Political Thought
in Medieval Islam. An Introductory Outline, Cambridge 1962, s. 27-37.

321 ESPOSITO, Islam and Politics, s. 27-28.

110



symbolem nabozZenské jednoty muslimi,3? politickd moc vSak ve
vétsSi mite lezela v nezavislych statech a provinciich a fidila se auto-
kraticky a vcelku pragmaticky aktudalnimi lokalnimi potfebami. Po
vyplenéni Bagdadu Mongoly v roce 1258 si pfislusnici cabbasovského
rodu titul chalify jesté udrzeli, byt nyni skutecné jiz jen ve zcela sym-
bolické rovingé, pod ochranou mamluk( v Kahife. Po dobyti Egypta
osmanskymi Turky roku 1517 si titul chalify pfivlastnili nearabsti Os-
mané, avSak v této dobé uz i jeho symbolicky vyznam zcela ustoupil
do pozadi. S kartou chalifatu zacal vyraznéji, nicméné nepfilis Gispés-
né, hrat az sultan Abdilhamid II. v rdmci svych panisldamskych snah.
Redlna politika v muslimskych zemich se v 19. stoleti v ramci
obecného prejimani zapadnich vzorl jesté vice vzdalovala od norma-
tivniho ndbozenského idealu. Dochazelo k jisté formé sekularizace
rlznych oblasti vefejného zivota. Na druhé strané rdzni reformisté
ve shaze tento trend urcitym zplsobem teoreticky podchytit na-
chazeli pro politické zmény islamska zdlvodnéni a zpochybriovali
nékteré po staleti nedotknutelné a zakonzervované postulaty. Byly
formulovany rlizné opatrné teze snazici se adaptovat islam na po-
litickou situaci moderniho svéta. Skute€énym prelomem se v tomto
ohledu vSak stal az zdnik Osmanskeé fiSe doprovazeny roku 1924
i definitivnim zruSenim chalifatu, coz vyvolalo v isldmském svété
velice bouflivé reakce. Tradicionalisticky orientovani Egyptané
(mezi ostatnimi muslimy) povazovali zanik chalifatu za obrovskou
ztratu a projevovali velké rozhot€eni. Dokonce i jejich sekularnéji
naladéni krajané tento krok brali jako zruSeni ,jediné upominky
na nékdejsi slavu islamu” a jediného, jakkoliv symbolického pouta
spojujiciho muslimy vSude na svété do jedné pomysiné islamské
ummy. Takika vzapéti se v egyptskych nabozenskych a politickych
kruzich zacalo spekulovat o moznosti obnoveni chalifatu v Egypté
s kralem Fu’adem (1868-1936) jako chalifou a bylo vyvijeno usili
usporadat za timto u€elem v Kahife vSemuslimsky kongres. Ten se
po znacénych peripetiich nakonec roku 1926 opravdu uskuteénil,
nicméné byl po vSech strankach naprostym fiaskem a spolu s nim
definitivné skoncily veskeré egyptské snahy o oZiveni chalifatu.32®

322 Byt v 10. stoleti vznikly hned dva ,vzdorochalifaty“ v podobé $icitského fatimov-
ského chalifatu v severni Africe a chalifatu v muslimském Spanélsku zalozeného
potomky nékdejsich umajjovskych chalifl.

323 GERSHONI, JANKOWSKI, Egypt, s. 56-66.
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V politické otdzce se nejmarkantnéji projevilo rozdéleni islam-
skych modernistd na dvé do znacné miry antagonistické skupiny.
Prvni skupina se klonila k ¢im dal vétSimu rozvazani isldmu jako
naboZenstvi s politickymi zalezitostmi. Jeji nejradikalnéjsi projev
a teoreticky vrchol predstavuje dilo cAliho cAbd ar-Raziqa. Druha
naopak spatfovala v reformovaném, nicméné nadale politicky an-
gazovaném isldmu jedinou moZnou odpovéd na aktualni spolec¢en-
skou krizi. Dominantni postavou této skupiny byl Rasid Rida. cAbd
ar-Raziq i Rida se oba, do znaéné miry opravnéné, povazovali za dé-
dice intelektualniho odkazu Muhammada °Abduha. Problematicka
nejednoznaénost tohoto odkazu se nejcitelnéji projevila pravé zde.

5.2 <Ali °Abd ar-Raziq a otazka politického
sekularismu v islamu

V kontextu dramatického vyvoje kolem zaniku chalifatu je tfeba
chapat rozruch, ktery v Egypté v roce 1925 vzbudila na prvni pohled
nenapadna knizka s nazvem Islam a zaklady viady (al-Islam wa usdl
al-hukm), zpochybriujici nejen nabozenskou legitimitu chalifatu, ale
dokonce i jakykoliv vztah isldmu k politickym otazkam. Autor knihy
°Ali °Abd ar-Raziq se narodil roku 1888 do velmi vzdélané, bohaté
a vlivné rodiny na stfredoegyptském venkové. Poté, co se v raném
véku naucil zpaméti Koran, nastoupil na al-Azhar, kde nakonec roku
1912 absolvoval s vyznamenanim a ziskal nejvyssi certifikat v oboru
islamského prava. Kahirsky diim jeho otce byl mistem setkavani
egyptskych intelektudlnich elit a mlady °Ali mél moZnost osobné
poznat mimo jiné i Muhammada °Abduha, jehoZ postoje jej hluboce
ovlivnily. Paralelné vedle al-Azharu °Abd ar-Raziq studoval i sekularni
predméty na nové oteviené Egyptské univerzité v Kéhife. Po absol-
vovani (1912) odjel do Anglie a studoval na Oxfordu ekonomii a poli-
tickou védu. Po vypuknuti prvni svétové valky se vratil zpét a plsobil
deset let az do publikace své knihy jako Saricatsky soudce (qadi).>**

Kdyby °Abd ar-Raziq napsal pouze knihu obhajujici politicky seku-
larismus, jisté by tim nevzbudil tolik pozornosti, nebot sekularistické

324 AL, A Religion, s. 60.
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myslenky nebyly v Egypt& dévno nigim neznamym. Sokuijici byl nic-
méné fakt, Ze °Abd ar-Raziq, jako ndboZenska autorita, od zakladu
zpochybnil jakékoliv politické naroky isldmu za pomoci vlastni
isldmské argumentace a s uzitim klasického naboZzenského jazyka.
To bylo mnohymi chapano jako cilena provokace a zlovolny Gtok na
isldm ,zevnitf“. Bezprostfedné po vydani knihy nasledovala smrst
odsudkd na hlavu jejiho autora. Na strankach konzervativné naci-
onalistickych novin al-Liwd’ °Abd ar-Raziga odsoudil i Rasid Rid4,
jenz sam v roce 1923 napsal vyznamné pojednani Chalifat nebo
velky imamat (al-Chilafa aw al-iméma al-°uzma) obhajujici nutnost
isldmského statu pro fungovani muslimské ummy. Rida tedy mohl
knihu chépat jako Utok na svou osobu. Olej do ohné pfilivala i pro-
palacova klika interpretujici knihu jako pfimo utocici na egyptskou
monarchii a jejiho panovnika. V zjittené atmosfére se sesel vybor
nejvyssich culama’ al-Azharu a pravdépodobné na politickou objed-
navku rozhodl o vylouceni °Abd ar-Raziga ze svych fad. To s sebou
neslo i zakaz vykonavani funkce Saricatského soudce. Egyptska
politicka scéna byla ve svém postoji k tomuto procesu rozpolcena.
Nejvétsi zastani nalezl °Abd ar-Raziq u Strany liberalnich konstitu-
cionalistdl (Hizb al-ahrar ad-dusturijin), s niz méla jeho rodina silné
vazby. Tti liberalni ministfi v souvislosti s jeho kauzou rezignovali.®?®
Je tfeba ov§em fici, Ze ti, kdo se vefejné stavéli za °Abd ar-Raziqa,
vesmés operovali svobodou slova zarué¢enou Ustavou z roku 1923,
ale témér nikdo neobhajoval Ustfedni myslenky jeho knihy.3?

cAli °Abd ar-Raziq byl po tomto incidentu nucen se na delSi dobu
stdhnout z vefejného Zivota. Rehabilitovan jako °dlim byl po dvaceti
letech, kdyzZ se v roce 1945 stal rektorem al-Azharu jeho modernistic-
ky orientovany starsi bratr Mustafa (1885-1947). V letech 1948-1949
byl cAli ministrem waqfi a pozdéji poslancem i senatorem. Rovnéz
byl ¢lenem vyboru Akademie arabského jazyka (MadZma® al-lugha
al-carabija).’?” Zemftel 23. zafi 1966, jen necely mésic poté, kdy byl
Nasirovym rezimem popraven predni aktivista egyptského Muslim-
ského bratrstva, politicky ideolog a dodnes nepfekonany teoretik
radikdlniho kfidla isldmského fundamentalismu druhé poloviny
20. stoleti Sajjid Qutb (1906-1966).

325 GERSHONI, JANKOWSKI, Egypt, s. 62-63.
326 Tamtéz, s. 67-68.
327 AL, A Religion, s. 60-61.
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5.2.1 Islam a zaklady viady

°Abd ar-Raziq svym argumentem, Ze isldm je svoji povahou vyhrad-
né nabozenstvim, nikoliv statni ideologii, popfel tradi¢ni vétSinovy
pohled, Ze v isldmu je ndboZenstvi nerozluéné spjato s politickou
sférou. To byl dGvod, pro¢ mnozi kritici povazovali knihu Islam a za-
klady viady za neislamsky, zadpadni filozofii inspirovany pohled na
postaveni naboZenstvi ve spole¢nosti. °Ali °Abd ar-Raziq ovsem svljj
postoj, navzdory této kritice, podlozZil vlastni origindlni interpretaci
posvatnych pramend isldamu. Tradi¢ni historicky pohled musliml na
tuto otazku pfimo oznacil za pomylené pokfiveni plvodniho islam-
ského idealu, jak jej hlasal Muhammad Ibn ¢Abdullah ve své roli
Boziho proroka a posla, nikoliv svétského vladce.

Nejprve se ve své praci °Abd ar-Raziq vénuje konkrétné proble-
matice chalifatu a stavi se proti pfevladajicimu nazoru stfedovékych
islamskych ucenct, Ze se jedna o nabozensky zavaznou instituci
reprezentujici isldmskou ummu. Cituje nazory muslimskych autorit,
Ze ustaveni chalify je pro ummu povinnosti (wadZib) a Zze odmitnuti
poslugnosti chalifovi se rovna odmitnuti poslu$nosti Bohu.3%® |bn
Chaldun (1332-1406) a mnozi dal$i u¢enci povazovali za hlavni
dlikaz zéavaznosti chalifatu konsenzus (idZma°) Muhammadovych
spole¢nikll po jeho smrti na ustaveni Abu Bakra chalifou, tedy
preddkem muslimské obce, ktery ma zabranit, aby mezi véficimi
vypukl chaos.®® Dle °Abd ar-Réaziga je ale hlavnim problémem,
Ze pro zavaznost chalifatu nenabizi jakykoliv nezvratny argument
Koran ani sunna: ,,Kdyby byl v Knize jediny dikaz, culama’ by se
v Zadném pfipadé nezdréhali na néj odkazovat a velebit jej."3%®
Naopak chalifat °Abd ar-Raziq povazuje za ryze svétskou instituci
totoznou s kralovstvim a zpochybriuje validitu idZma® islamskych
autorit v této véci. Z komplexniho historického pohledu chalifat
poklada za zfizeni zalozené vyhradné na moci a Utlaku.®¥' Ddvodem,

328 <ABD AR-RAZIQ, °Ali, Al-Isldm wa usdl al-hukm, al-Qahira 1925, s. 2-4.

329 Po smrti proroka Muhammada nastal v muslimské obci zmatek, nebot nebylo
jasné, kdo by se mél ujmout jejiho vedeni. Poc¢inajici spor vyresil pohotové jeden
z nejzaslouzilejich ¢lend obce “Umar lbn al-Chattab, kdyz vzdal tradi¢ni staro-
arabsky hold (bajca) vazenému Prorokovu druhu a tchanu Abu Bakrovi, v éemz ho
posléze nasledovala vétsina muslima, viz napf. LINGS, Muhammad, s. 345-348;
HAYKAL, The Life, s. 541-550.

330 <ABD AR-RAZIQ, al-Isldm, s. 13-14.

331 Tamtéz, s. 21-38.
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pro¢ v sunnitském muslimském prostfedi dle jeho nazoru politic-
kéd véda zaostavala za ostatnimi rozvinutymi védami, bylo to, ze
si panovnici v zajmu udrzeni své moci monopolizovali vzdélavaci
instituce a nepfipustili, aby védci mohli ve véci politiky svobodné
badat. Veskeré zminky o politické autorité v Koranu ¢&i sunné, jez
by mohly byt vykladany na podporu ideje chalifatu, podle °Abd
ar-Raziga v zZddném pfipadé nevybizeji k ustaveni néjakého nasled-
nictvi po proroku Muhammadovi. Kupfikladu ani znamy koransky
vers: ,,Poslouchejte Boha a poslouchejte posla a ty, kdoZz mezi vami
maji autoritu!“ (4:59), pouzivany obhajci chalifatu od al-Mawardiho
po RaSida Ridu, nevybizel v této interpretaci k utvofeni néjakeé origi-
nalni formy politické autority.

Od toho byl jen krok k poloZeni si zdsadni otazky, totiz zda zalozil
¢i nezalozil prorok Muhammad v Mediné islamsky stat a stal se jeho
prvnim panovnikem, jak se domnivé vétSina muslimd. °Abd ar-Réaziq
ubezpeduje ¢tenare, Ze tato otdzka nepredstavuje Zadné nebezpedi
pro nabozZenstvi, netlaéi véficiho mimo hranice jeho viry a nijak se
nedotyka zakladd islamu. V prvni fadé upozornuje na naprostou
nutnost odliSeni funkce proroctvi od panovnické hodnosti. Drtiva
vétsina znamych prorokl totiz nebyla panovniky. Klasickym pfi-
padem byl Jezis, prorok, jenz explicitné kazal podtizeni se autorité
cisare. Byl snad Muhammad jednou z téch nékolika malo vyjimek,
jez byly zaroven proroky i krali?33?

°Abd ar-Raziq uznava, Zze Muhammad jako prorok drzel uréity
primat mezi lidmi a v rdmci svého naroda mél autoritu. Nicméné
tento prorocky primat a autorita byly zcela odlisné od primatu a au-
tority svétskych vladail. Z Koranu i hadithi vyplyva, ze je nezbytné,
aby prorok ve svém narodé vynikal a byl lidmi uzndvan, aby mu
byli poslusni. Bih tekl: ,A nevyslali jsme posla Zadného, le¢ aby
mu byla, z dovoleni BozZiho, prokazovana poslusnost.“ (4:64). Prorok
tedy mize mit Ulohu podobnou monarchim ve véci politického
sméfovani naroda, jeho hlavni dlohou, jiz nesdili s nikym, je ovéem
Ldotykani se dusi a strhavani zavoji ze srdci®. Nepochybné musi
ve vztahu k véficim regulovat zalezZitosti tykajici se tohoto i onoho
svéta.3®

332 <ABD AR-RAZIQ, al-Isldm, s. 48-50.
333 Tamtéz, s. 65-67.
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°Abd ar-Raziq nepochybuje, Ze Muhammad zalozZil jedine€nou
naboZenskou komunitu a byl jeji hlavou, ze kazal jednotu a dokazal
ji pted svou smrti dosahnout jako nezpochybnitelny viidce. S pomo-
ci Boha i andéll ziskal nad lidmi takovou autoritu, jakou nikdy zadny
kral nedisponoval. Kordn na mnoha mistech jasné svédéi o tom,
ze Muhammad nemél postaveni dozorce nad muslimy (dle ver$l
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), nevytvofil néjakou specifickou formu vlady a jeho
autorita nad véficimi vyplyvala pouze z jeho funkce posla Boziho
(rasul Allah).3** °Abd ar-Raziq poukazuje na skute¢nost, ze v Arabii
Zily v rGznych regionech rozlicné kmeny, lidé mluvici rozdilnymi
dialekty, svazani rGznymi politickymi svazky. Tyto lidi sjednotilo na-
bozZenstvi skrze etiku hldsanou Prorokem a stali se bratry ve vife.
Neni v8ak nic znamo o tom, Ze by Prorok zasahoval do administra-
tivniho a soudniho systému jednotlivych kmend, Ze by jim jmenoval
soudce, odvolaval jim predaky, pletl se do jejich politickych vztaha.
Jediné, co pfinesl, byl islamsky fad, pravidla a jednotu, coZz samo-
zfejmé mélo vyrazny dopad na vétsinu aspektl zivota narodd, které
prijaly islam: ,Snad je mozné Fici, Ze tyto zaklady chovani, zvyklosti
a zakony, jeZ pFinesl Prorok, mir s nim, pro arabské i nearabské spo-
leénosti, byly pocCetné, rozsahlé a dotykaly se mnoha oblasti Zivota
téchto spolecnosti. A byla v nich pravidla tykajici se trestd, vojska,
dZihadu, obchodu, pljc¢ovani penéz, zastavovani véci, slusného
chovani pFi sezeni, chozeni i mluveni a mnoho dalsiho... Ale kdyZ se
zamyslime, shledame, Ze to co ustavil islam a zaved! muslimGm Pro-
rok stran spole¢enského fadu, zvyklosti a pravidel chovani, nemélo
nic spolec¢ného se zplsoby politické vlady a spravovanim svétského
statu.”® Islamska vira, ritudly ¢i spolecenska nafizeni jsou tak pouze
naboZenského charakteru, a pfestoze byli Arabové spojeni isldmem,
stale u nich pretrval rozdil v politickém, socialnim a ekonomickém
zivoté. Dle °Abd ar-Raziqa je pozdéjsi pohled na dobu Proroka jako
na dobu politické jednoty a harmonie pouhy mytus.3%

Z vyse uvedeného tedy vyplyva, ze Muhammad byl viidcem jen
skrze svoji funkci Boziho posla a pouze reprodukoval Bozi vali. P¥i-
sluSelo mu ,jen hldsani zietelné” (24:54), byl pouze oznamovatelem

334 cABD AR-RAZIQ, al-Isldm, s. 67-72.
335 Tamtéz, s. 83-84.
336 Tamtéz, s. 85-86.
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(muballigh, verse 5:92, 5:99, 13:40, 16:35, 16:82, 36:17 aj.), hlasate-
lem dobré zvésti (mubassir, basir, verde 7:188, 17:105, 19:97, 25:56,
33:45-46, 34:28 aj.) a varovatelem (mundhir, nadhir, verde 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 cAbd ar-Raziga nemély co
délat s ndboZenstvim. Byly podniknuty jen na ochranu isldamské
ummy a pro jeji zajisténi v nebezpeéném kmenovém svété v Arabii
v 7. stoleti. Muhammadova vyzva byla vyzvou k Bohu zaloZenou na
mirumilovném presvédéovani a ziskavani lidskych srdci, v niz sila
a natlak nemély co pohledavat (dle koranskych verst 3:20, 10:99,
16:125, 88:21-22). Blih ptece jasné fekl: ,NebudiZ Zadného donu-
covani v nagboZenstvil“ (2:256).3% Muhammad byl ,peceti prorokd“
(chatim al-anbija) a z toho divodu uz po ném nikdo nebude mit
funkci jako on. Proroctvi konéi s Muhammadovou smrti a v této roli
jiz ho nikdo nikdy nenahradi. Je vSéeobecné znamé, Ze Prorok zemfel,
az kdyz sdélil celou Bozi zvést, a pfitom neustavil nic, co by se dalo
nazvat isldmskym statem. Kdyby jej zalozil, musel by pfece dle °Abd
ar-Raziqa urgit, kdo jej po jeho smrti bude vést. A to neucinil. Jaka-
koliv tvrzeni sicitll, ze Muhammad urcil za svého nastupce °Aliho lbn
Abi Téliba, ¢i nékterych sunnitskych uéenc, ze vybral Abu Bakra,
poklada °Abd ar-Réziq za nevérohodna a ni¢im neodlivodnéna.3*
Naopak po Prorokové smrti vznikla ryze svétska vlada, kterou
muslimové jen omylem zacali povaZovat za ndbozenskou vzhledem
k mimofadné osobni zboZnosti Abu Bakra a prestizi, jiz se tésil.
Oznacovali jej za zastupce posla Boziho (chalifat rasul Allah) a ten-
to titul povazovali za ndboZenskou funkci, coz vidi °Abd ar-Raziq
jako hrubé prekrouceni. Napfiklad boj proti odpadlym kmenim po
Muhammadové skonani povaZuje za vyhradné politickou zalezitost,
bez jakékoliv spojitosti s virou.’* Pozdéji, kdyz na muslimskych

337 <ABD AR-RAZIQ, al-Isldm, s. 73-75.

338 Tamtéz, s. 52-53.

339 Tamtéz, s. 86-89.

340 pPo smrti Proroka se nékteré beduinské kmeny, jejichZz licomérnost ostatné
kritizoval jiz Koran (49:14), ziekly nového nabozenstvi a veSkerych zavazkd vici
islamské ummé, nebot smlouvy o loajalité uzaviené s Muhammadem nepovazovaly
za platné ve vztahu k muslimské obci jako celku. Abu Bakrovi se podafilo jejich
vzpouru potlaéit a pfimét revoltujici kmeny k poslu$nosti. Blize viz napt. TAUER,
Svét islamu, s. 34-35.
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Uzemich zavladlo jiz klasické monarchické ztizeni, panovnici se
neopravnéné zastitovali nabozenstvim na ochranu pfed moznou
rebelii a vzpouru proti statnimu zfizeni prohlasovali za vzpouru proti
Bohu. Tim, Ze z otazky chalifatu ucinili dstfedni islamské dogma,
spachali pry zlocin proti muslimim a svedli je z ,pfimé stezky*®
(as-sirat al-mustaqim). Dnes uZ je ale podle °Abd ar-Raziga nejvyssi
¢as, aby si muslimové uvédomili, Ze jim islam dava plnou svobodu
zvolit si raciondlné co nejlepsi formu vlady a statni spravy s ohle-
dem na predchozi zkuSenosti a sou¢asné podminky a potfeby.?*

5.2.2 Kritika °Abd ar-Raziqova dila

Jak bylo uvedeno vys$e, bezprostfedni reakce v Egypté na °Abd
ar-Raziqovu knihu byly ve své vétSiné negativni. Do urcité miry
hajili jeho postoje pouze nemnozi liberalni intelektudlové jako Taha
Husajn, Muhammad Husajn Hajkal ¢i Ahmad Amin (1886-1954).34
Vybor culama’ béhem azharského procesu vytyéil sedmibodovy se-
znam tvrzeni, jimiz mél °Abd ar-Raziq porusit platné islamské zasady.
Onéch 7 bodl obvinéni bylo: 1) oznaceni islamské Sari®y za Cisté
duchovni zakonodarstvi bez vztahu k vladé &i spravovani svétskych
zalezitosti, 2) tvrzeni, Ze prorocky dZihdad byl veden kvili svétské
moci, nikoliv pro kdzani nabozenstvi do svéta, 3) tvrzeni, Ze orga-
nizace vlady za ¢asl Proroka byla nejasna, zmatend, nekompletni,
4) tvrzeni, ze povinnosti (mahamma) Proroka bylo pouze oznamit
$aricu, bez vladnuti a spravovani statu, 5) Odmitnuti idZmac spole¢-
nikl Proroka, Ze islamska umma potiebuje nékoho, kdo by spravoval
jeji naboZzenské a svétské zalezitosti, a Ze je nutné ustavit jejiho
ptedaka (imam), 6) popirani, ze funkci $ari®y je i souzeni, 7) tvrzeni,
Ze vlada Abu Bakra a spravné vedenych chalifll byla sekularni.®*
°Abd ar-Raziq byl v pribéhu preliceni ochoten v nékterych bodech
poupravit své myslenky a formulovat je v podobé z ortodoxniho hle-
diska prijatelnéjsi, nicméné ze své zakladni teze neustoupil. Byl tak

341 cABD AR-RAZIQ, al-Isldm, s. 95-103.

342 ALl A Religion, s. 104.

343 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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vyloucen z fad °ulama’ jako nezpUsobily vénovat se profesionalné
nabozenskym otazkam.

Vétsina kritikl oznaGovala °Abd ar-Raziqovu interpretaci za ne-
platnou, nebot pry misto Koranu a hadithd ve skuteénosti Cerpal
spise z nemuslimskych autord, ktefi byli zaméteni proti islamu. Rida
dokonce prohlasil, Ze se jedna o nejCerstvéjsi pokus nepratel islamu
oslabit a rozdélit toto nabozenstvi zevnitt.3** Muhammad al-Chidr
Husajn (1876-1958), rektor al-Azharu v letech 1952-1954, odmitl
povazovat °Abd ar-Raziqa za bystrého modernistu a obnovitele viry
(mudZaddid), naopak byl pro né&j odcizenou postavou fascinovanou
Zapadem, jeho teoretiky, filozofy a orientalisty. “Abd ar-Raziqlv
pohled na chalifat jako tyranii mél svoji paralelu v soudobém evrop-
ském zaporném pohledu na katolickou cirkev, jimz byl °Abd ar-Raziq
ovlivnén. Poznatek, Ze Muhammad byl ¢isté duchovni posel, bez
ambici vytvofrit isldmsky stat, pak dle Husajna nestoji na védeckém
badani ani islamském pravu, ale je pouze vysledkem °Abd ar-Raziqovy
~westernizace® (taghrib) a ateismu (ilhdd).**> Byvaly egyptsky nej-
vy§§i mufti Muhammad Bachit al-Muti®i (1854-1935) zpochybnil
°Abd ar-Raziqovu znalost a chapani islamskych zdroji a isldamského
konceptu proroctvi. Dle néj ignoroval fakt, Ze islam rozliSuje dva
druhy prorokd: ty, ktefi hlasali pouze pravdu o Bohu a svétu (jako
byl Jezi8), a ty, ktefi vedle toho hlasali i pravo, systém spolecenské
moralky a ustaveni politické komunity (jako byl Muhammad). °Abd
ar-Raziq podle Bachita nahradil peclivy, na Koranu a hadithech
zaloZeny konsenzus islamské obce rozumem, fantazii a touhou indi-
vidualni mysli. Svym postojem zanesl| ve vztahu k proroctvi a vliadé
do islamu kiestanské postoje. Bachit tvrdil, Ze kdyz °Abd ar-Raziq
popird Sariu, jez by méla stat nad vladci a kontrolovat je, tak tim
vlastné tla¢i ummu bud k tyranii, nebo k anarchii. Skute¢na islam-
skd vlada je pfitom demokraticka, svobodnd, zaloZzena na konzul-
taci. Jeji ustavou je Koran a sunna, a chalifa odvozuje svoji moc od
ummy (nikoliv od Boha).34

344 HOURANI, Arabic Thought, s. 189.

345 ALl A Religion, s. 105-107.

346 HOURANI, Arabic Thought, s. 189-192. Albert Hourani (1915-1993) vidél v Bachitové
argumentaci ztotoznujici isldm s modernimi evropskymi politickymi institucemi
(coz jiz dlouho pfed nim ¢inili modernisté) nevédomé otevieni islamskych dvefi
zapadnimu racionalismu, za néjz karal svého oponenta. Tento zavér odmita
Leonard Binder (1927-2015), nebot v Bachitové podani je sice chalifova moc
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Vasneé kolem °Abd ar-Raziga ¢asem opadly a v pozdéjsi dobé se
objevily i vyrovnanéjsi pokusy kriticky rozebrat jeho dilo s patfi¢-
nym nadhledem, jako napf¥iklad v roce 1989 od Muhammada °Iméary
v knize Bitva o Islam a zaklady viady (Ma°rakat al-Islam wa usdl
al-hukm). °lmara si v§ima urcitych nekonzistenci v °Abd ar-Réziqo-
vé knize, pfedevsim ve véci chapani Prorokovy autority mezi lidmi
a povahy vlidcovstvi Abu Bakra. ¢Imara tvrdi, Ze °Abd ar-Raziq mylné
popiral spojeni Prorokovy ¢innosti se statem, vladou a politikou.
Kdyz kupfikladu citoval na podporu svych tvrzeni koransky vers
50:45 (,My nejlépe zname, co hovofi, a ty nejsi ustanoven, abys je
nutil nasilim“), chybné jej spojoval s politikou a civilnimi aspekty
Zivota lidi v isldmské spoleénosti. Koranské vyzvy Prorokovi, Ze neni
sdonucovatel®, se v8ak vztahuji vyhradné k nuceni lidi ve vécech
naboZenstvi. Pfedev§im ovSem °Imara vyc¢ita °Abd ar-Raziqovi ne-
gativisticky pfistup k chalifatu, kdyz se pouze omezil na neblahé
stranky historické zkusenosti a ignoroval mnoZstvi uslechtilych
myslenek islamské politické teorie. Absolutismus popisovany °Abd
ar-Razigem je podle °Imary plvodnimu islamskému duchu cizi
a dostal se do néj az zprostfedkované skrz Sicitskou teorii ima-
matu, vychazejici z tradic perského feudalismu, nebo skrz dynastii
Umajjovcd, ktefi v Damasku prevzali byzantsky zplsob vlady. Pres
zminéné vytky vSak °Imara chape °Abd ar-Raziqovu knihu za vy-
znamny prispévek do egyptské intelektualni debaty.3*

5.2.3 °Abd ar-Raziqlv odkaz

°Abd ar-Raziqliv pfinos modernimu islamskému mysleni se jen téz-
ko objektivné hodnoti. Pfestoze byl ve své dobé odmitnut, nékteré
jeho argumenty se i po mnoha desitkach let stale objevuji v nedo-

feSenych sporech mezi stoupenci ,sekularnéjsi“ a ,islamstéjsi“ po-
litické orientace. V Egypté Ize za°Abd ar-Raziqova nejduilezitéjsiho

odvozena od ummy (lidu), nicméné Ustavou stale zlstava Koran a o zapadni
ideji liberalni dstavni demokracie tak dle néj nem(ze byt fe¢i. Nazory ucenci
jako Bachit udajné prispély spiSe k vzestupu islamského fundamentalismu nez
politického liberalismu v Egypté i jinych ¢astech muslimského svéta, viz BINDER,
Islamic Liberalism, s. 130-131.

347 |MARA, Muhammad, Ma‘rakat al-Isldm wa usul al-hukm, al-Q&hira 1989, s. 52-60.
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pokracovatele povazovat vyznamného pravnika a jednoho z pfed-
nich proponentll humanisticky orientovaného proudu v sou¢asném
islamu Muhammada Sacida al-*Admawiho (1932-2013).3*¢ cAmawi
byl vyznamnou pravni autoritou (mj. nejvy$Sim statnim zastupcem
a predsedou Vrchniho trestniho soudu) a vehementné se stavél
proti extremistickym i obecné fundamentalistickym tendencim, jez
od sedmdesatych let 20. stoleti nabiraly v Egypté vyznamné na sile.
PoZadoval névrat ke ,skute¢nému” jadru islamského nabozenstvi
a odmital délat z politiky jeden z piliti islamu. Na rozdil od °Abd
ar-Raziga nepopiral politicky rozmér Prorokova plsobeni, nicméné
v tomto ohledu odmital jeho slepou ndpodobu, nebot ta ve svém
disledku vede k popreni islamskou etikou zd(irazriované sprave-
dlnosti, rovnosti, lidskosti a milosrdenstvi. ,Neobeduinstvi“ §itici
se za ropné penize z Arabského poloostrova do celého islamského
svéta oznacoval ‘ASmawi za navrat k predislamské dobé barbarstvi
(dZahilija), nikoliv za naplriovani humanistického odkazu proroka
Muhammada. Dal$im z vyznamnych nasledovnik( °Abd ar-Raziga
byl odvazny liberalni myslitel (a mladsi bratr zakladatele Muslim-
ského bratrstva!) DZzamal al-Banna (1920-2013).

Neni v8ak treba néjak zvlast zdlrazriovat mensinovy charakter
této liberalni tendence na soucasné egyptské nabozenské scéné. Je
zfejmé, Ze °Ali°Abd ar-Raziq stoji i dnes jednoznaéné mimo ramec
vétSinového muslimského postoje se svym zpochybnénim vazby
islamu k politickym otazkam v jakékoliv, byt sebeliberalnéjsi, podo-
bé. Na druhé strané opravdu nestranny hodnotitel patrné odmitne
predpojaté odsuzujici zavéry o ,zapadnim“ a ,neislamském* ptvodu
jeho myslenek, majicich za cil poskodit isldam. Mnohé z argument
v knize Isléam a zaklady viady, ackoliv jdou proti po mnoho staleti
udrzované tradici, nachdazeji pomérné solidni podporu v koranském
textu a CiSi z nich snaha o odvraceni politické krize islamského
svéta a nalezeni dlstojného mista pro isldm v nové, moderni spo-
le¢nosti. Bez vétSich obtizi se tak Ize ztotoznit s nazorem, ze Islam
a zdklady vlady je ,dilo upfimného muslima, pfesvédéeného o tom,
Ze spravné interpretuje pGvodni islam®“3*° °Abd ar-Raziqlv ,islamsky

348 K Muhammadu Sacidovi al-*ASmawimu v éestiné viz KONDRYS, Jan, Dédictvi
liberdIniho muslima. Islamsky humanismus Muhammada Sa‘ida al-°ASmawiho.
In: Dingir 17, 2014, 1, s. 2-4.

349 KROPACEK, Moderni islam, 1. dil, s. 57.
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sekularismus® v tomto smyslu predstavuje jednu z krajnich podob
Sirokého heterogenniho proudu islamského modernismu hledajiciho
v muslimském prosttedi autentické odpovédi na vyzvy moderni doby.

5.3 Muhammad Rasid Rida — sporny dédic
islamského modernismu

V osobnosti Muhammada Rasida Ridy se nejzfetelnéji odrazi rozpo-
ruplnost odkazu egyptského islamského modernismu. Rida bezpo-
chyby vzesel z ¢/Abduhovy modernistické skoly, nicméné v pribéhu
svého Zivota prodélal vyznamny myslenkovy vyvoj, jenz dle mnohych
predznamenal prfevazujici tendenci isldamského mysleni ve 20. stole-
ti. V nékterych interpretacich je potom povazovan za intelektualniho
otce moderniho salafistického (resp. neosalafistického) hnuti.3*°
Rida 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 Sarifd (pl. agraf),
tedy potomkl proroka Muhammada. Jako chlapci se mu dostalo
standardniho naboZenského vzdélani. Poté pokracoval ve studiu na
islamskych Skolach v Tripolisu a Bejrutu, kde ziskal do jisté miry
i povédomi o modernich védach. Byl Zakem mistniho pfedniho
cdlima Husajna al-Dzisra (1845-1909). Zasadni vliv na Ridu mélo
Ghazaliho dilo OZiveni véd naboZenskych (lhja’ culim ad-din) a brzy
zacCal psat sva prvni pojednani o isldmském pravu a etice. V mladi
mél blizko k sufismu®' a urcity ¢as byl novicem (murid) v mistni od-
nozi sufijského fadu (tariqa) nag$bandija.?*? Zahy se v8ak se sufis-
mem rozesel a stavél se obzvlasté nepratelsky vici rlznym formam

350 Takové hodnoceni odmita Henri Lauziére, viz The Making of Salafism, s. 233-234.

351 |deje a historicky vyvoj stufismu mapuje vynikajici monografie LuboSe Kropacka
(Praha 2008), v niz se mimo jiné vénuje i koncepci ¢esko-britského kulturniho
antropologa Ernesta Gellnera (1925-1995), ktery chape jako charakteristicky rys
tradiéni muslimské spole¢nosti oscilaci mezi ptisnym, legalistickym, méstskym
islamem formovanym a udrZzovanym vrstvou °ulama’ a heterodoxnim, lidovym,
venkovskym islamem sufijskych $ajchd (viz KROPACEK, Sufismus, s. 299-308).
Mnozstvi recentnich studii takto vytyenou striktni dichotomii zpochybriuje
a poukazuje na mnohem komplexnéj$i provazanost jednotlivych typd tradi¢ni
islamskeé religiozity.

352 ¢|MARA, as-Sajch Rasid, s. 5-7.
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s~degenerovaného” lidového nabozenstvi, projevujiciho se vypjatym
kultem svétcl, fatalismem, povércivosti a extravagantnimi ritualy.3s®

Zasadni zlom v Ridové Zivoté nastal mezi lety 1892-1893, kdy se
diky nahodé dostal k vytiskim Afghaniho a °‘Abduhova Casopisu
al-*Urwa al-wuthqa. To zpUlsobilo naprostou revoluci v jeho uvazovani
a celkovém pohledu na isldm a jeho roli ve svété. Rida popsal setkani
s Casopisem velmi expresivné, témér jako prorockeé zjeveni: ,KaZdé
¢islo bylo jako elektricky sok vyvolavajici ve mné otfes a rozruseni,
Zar a vzplanuti vrhaje mé z jednoho stadia do druhého, ze stavu do
stavu.“®* Rida se plné ztotoznil s mySlenkami islamské reformy. Is-
lam pro néj prestal pfedstavovat pouhou duchovni cestu na sufijsky
zplsob, ale stal se mu predev§im navodem i prostiedkem ke Stésti
na tomto svété svym dilrazem na dokonalou vyvazenost duchovni
a svétské roviny byti ¢lovéka, jakozZ i vzdjemného poméru jedince
a spolec¢nosti.

Ridlv pohled na islam a problematiku muslimskych zemi se od
pohledu Afghaniho a °Abduha v zakladu pfili§ nelisil. Muslimské
zemé jsou zaostalé, protoze se odklonily od ,pfimé cesty”. Navrat
ke spravnému chapani a plnému nasledovani isldmu pfinese mus-
limGm opét prosperitu, silu, respekt a vSestranny civilizaéni rozvoj.
Davno zasla velikost islamské civilizace, jez diky Kordnu povstala
takiikajic z niceho, mlZe opét nastat, ovSem pouze za predpokla-
du navratu zpét ke Koranu. Ryzi islam sdili veskeré rysy moderni
civilizace, a to zvlasté ddraz na aktivni byti, nebot pozitivni Usili je
esenci isldmu a pfedstavuje Bohem posvéceny dZihad v jeho nej-
obecnéjsim smyslu.3%

Rida touzil stat se Afghaniho zakem, ten vSak roku 1897 v Istan-
bulu zemfel. Vydal se proto do Egypta za °Abduhem, s nimz se jiz
predtim dvakrat osobné setkal béhem jeho pobytl v Libanonu. Byla
to Stastnd volba, nebot Egypt té doby byl stran svobody mysleni pro

reformni myslitele mnohem pfiznivéjSim prostfedim nez Istanbul

353 Tvrzeni nékterych orientalistl, Ze Rida zavrhoval sufismus jako takovy en bloc,
jsou vSak pfehnana. Rida dlsledné rozlioval mezi ,pravym*“ a ,faleSnym“ sufis-
mem a byl ochoten akceptovat ortodoxni sufijské sméry fidici se Saricatskymi
pravidly (jez reprezentuje napt. pravé fad nagsbhandija). K Ridovym postojim
k sufismu viz HOURANI, Albert, The Emergence of the Modern Middle East,
Berkeley, Los Angeles 1981, s. 90-102.

354 <|MARA, a$-Sajch Rasid, s. 8.

388 HOURANI, Arabic Thought, s. 228; srov. téZ MENDEL, DZih4d, s. 213.
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¢i Osmany ovladana Levanta. S Egyptem Ridé spojil zbylych témér
Gtyricet let svého Zivota, byt nebyl nikdy tamni intelektualni scénou
plné pfijat a vZdy zde plsobil v roli téméf az jakéhosi ,outsidera®3%
Na druhou stranu nikde jinde by patrné nedostal takovou pfilezitost
k intelektualnimu rlistu a Sifeni svych myslenek.

V Kahite se tedy Rida stal nejbliz§im Zdkem Muhammada
°Abduha a roku 1898 zacal vydéavat revue al-Manar, jez se stala
hlasnou troubou °Abduhovych modernistickych myslenek. Casopis
pojednaval o rozliénych nabozenskych a spoleé¢enskych tématech,
pfinasel nejnovéjsi védecké poznatky, analyzoval mezinarodni si-
tuaci a kritizoval tradicionalistické culama’ za jejich zkostnatélost.
Pfedevsim vSak obsahoval slavny cAbduhdv vyklad Koranu (tafsir)
a rubriku ,manarskych fatw“ (fatawa al-Mandr), v nichz Rida pokra-
Coval i po °Abduhové smrti.®” Rida °Abduha na strankach ¢asopisu
vehementné branil proti Utokim jeho oponentd. Néktefi z nich
dokonce intrikovali ve snaze dostat Ridu pry¢ z Egypta a utlumit
tim jeho vliv.3% Po °Abduhové smrti Rida casopis ved| spise v duchu
svych myslenek, jez se v pribéhu let vyvijely a stéle vice vzdalovaly
od plvodnich myslenek cAbduhovych smérem ke konzervativnhimu
literalismu. Nad kritikou nepruznych °ulama’ postupné pfevazovala
kritika sekularizovanych ,westernizovanych® elit. Rida al-Manar
vydaval az do roku 1935, kdy zemfel.

Na rozdil od °Abduha, ktery se v pozdéjsi fazi svého Zivota za-
sadné stranil politického plsobeni, byl Rida v tomto ohledu velmi
aktivni, byt ne vzdy zcela koncepéni. Na jedné strané povazoval
Osmanskou Fisi za hraz zapadnimu imperialismu, na druhé strané
kritizoval despotismus Abdiilhamida Il. a stavél se za konstituéni
hnuti. Nejprve podporoval hnuti Mladoturkd, posléze zklaman jejich
nacionalismem zacal poZadovat autonomii (byt v pfedvale¢ném ob-
dobi jesté nikoliv nezavislost) pro osmanské arabské provincie.®*®
Za prvni svétové valky potom jiz podporoval arabskou revoltu
vedenou mekkanskym $arifem Husajnem (1853-1931), jehoZ v8ak

356 BADAWI, The Reformers, s. 50.

357 SOAGE, Ana Belén, Rashid Rida’s Legacy. In: The Muslim World, 2008, 1, s. 1-2.

358 ¢|MARA, as-Sajch Rasid, s. 15.

359 BELKEZIZ, Abdelilah, The State in Contemporary Islamic Thought. A Historical
Survey of the Major Muslim Political Thinkers of the Modern Era, London, New
York 2009, s. 72. K mladotureckému hnuti v ¢eétiné blize viz GOMBAR, Moderni
déjiny, s. 291-310 (ke vztahlim s arabskymi nacionalisty viz s. 318-321).
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zahy zacal odsuzovat kvali pfilisnym probritskym postojim. Protes-
toval proti britsko-francouzské mandatni politice®° a angazoval se
v politickém boji za nezavislost Velké Syrie. Jako jeden z prvnich
muslimskych intelektuald se systematicky zabyval problematikou
sionismu a varoval ptred pronikanim Zidovskych kolonistl do Pales-
tiny.®8" V roce 1926 Rid4 podpof¥il saudské dobyti Mekky a vyjadfil
své uznéni °Abd al-°Azizovi Ibn Sactidovi (1876-1953).362

5.3.1 Politické a pravni teorie Rasida Ridy

Afghaniho a °Abduhv apel na naboZenskou a spole¢enskou obnovu
(tadZdid) je v myslenkovém svété Rasida Ridy umocriovan politickou
krizi isldmského svéta, jiz rapidné katalyzovala prvni svétova valka
a jeji vysledky. Ty se na Blizkém vychodé nejmarkantnéji projevily
v podobé britsko-francouzského mandatniho uspofadani.®®® Rid3,
byt podporoval jednotlivd hnuti za nezavislost, nebyl stoupencem

360 Britska a francouzskda mandatni Gzemi na Blizkém vychodé vznikla v disledku
rozhodnuti Spole¢nosti narodd po prvni svétové valce. V ptipadé nékdejsich
arabskych uzemi Osmanské FiSe mélo jit o do¢asnou spravu do doby, nez bude
mistni obyvatelstvo ,pfipraveno na samostatnost®. V praxi se de facto jednalo
o kolonialni politiku ,v jiné podobé®, ktera se odvijela od zavér(i Sykes-Picotovy
dohody z roku 1916. Francii v rdmci tohoto rozdéleni pfipadly Libanon a Syrie,
Britové ovladli Palestinu, Transjordansko a Irdk. Blize k vyvoji jednotlivych zemi
v ramci mandatniho uspofadani viz SORBY, Karol R., Arabsky vychod (1918-1945),
Bratislava 2013, s. 17-244.

361 Ridovy postoje prosly spletitym vyvojem od urcité formy sympatii az obdivu vGci
Zidam, odsuzovani jejich pronasledovani v Evropé, a ne zcela jednozna&ného
nazoru na sionismus na konci 19. stoleti az k absolutnimu odmitnuti Zidovské
kolonizace Palestiny, chapani boje proti ni coby ndbozenského imperativu a pre-
jimani nékterych zapadnich antisemitskych konspiracnich narativd v tficatych
letech 20. stoleti. SpiSe nez coby vyhranéné protiZzidovskou pozici Ize v§ak Ridiv
odpor k sionistickému projektu chépat v Sir§im kontextu jeho kritiky zdpadniho
kolonialismu, za jehoZ nedilnou soucéast sionistické hnuti povazoval, a podpory
panislamismu a arabského nacionalismu. Pro aktualni badani stran Ridovych
postojl k zidlm a sionismu viz SHAVIT, Uriya, Zionism as told by Rashid Rida, In:
Journal of Israeli History, 2015, 1, s. 23-44; TAUBER, Eliezer, Rashid Rida, Jews,
and Zionism, In: The Journal of the Middle East and Africa, 2021, 4, s. 405-424;
RYAD, Umar, From the Dreyfus Affair to Zionism in Palestine. Rashid Rida’s Views
of Jews in Relation to the ‘Christian’ Colonial West, In: Entangled Religions, 2022,
2,s.1-18.

362 ¢|MARA, as-Sajch Rasid, s. 17-19. Ke komplikovanému vztahu Rasida Ridy k wahhéa-
bovskému hnuti viz LAUZIERE, The Making of Salafism, s. 60-94.

363 \/iz napt. GOMBAR, Moderni dé&jiny, s. 371-396.
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extrémniho partikularniho nacionalismu, jenz povazoval za neZa-
douci zapadni import. Islamskou ummu chapal jako svého druhu
narodni spolecenstvi pfes svoji diverzitu sdilejici spole¢nou historii,
kulturu, dliraz na arabstinu jako jazyk BoZiho zjeveni, ale dokonce
mezietnickym misenim. V poZadavku jednoty a nezavislosti islamské-
ho svéta Rida navazal na Afghaniho panislamismus. Tato jednota
a z ni plynouci nezavislost véak mlze byt nastolena pouze na zakla-
dé prekonani nabozenskych rozporl mezi jednotlivymi islamskymi
sméry a pravnimi Skolami. Dle Ridy je zapotfebi, aby se vSichni sjed-
notili na zakladech jednoduchych v§eobecné prijatelnych principl
tvoticich jadro islamského nabozenstvi.

osmansky chalifat se véemi jeho nedostatky jako jednu z posled-
nich prekazek zahrani¢nim zajmdm na oslabeni islamské ummy. Na
druhé strané si uvédomoval nutnost zasadni reformy této institu-
ce, o temz v predvecer jejiho zaniku napsal vyznamné pojednani
Chalifat nebo velky imamat (al-Chilafa aw al-imama al-°uzma). Toto
pojednani bylo bezprostfedni reakci na turecké zruseni sultanatu
v roce 1922 a omezeni pravomoci chalify de jure vyhradné na cere-
monidlni funkce. Zakladnim Ridovym postulatem v této véci je, Ze
chalifat je pro muslimy zdvazné statopravni usporadani spoleé¢nosti
a jako takové je sankcionované naboZensky. Dikaz toho spatfuje
Rida v idZmac Prorokovych spolec¢nikli a v tom, Ze je tfeba, aby
umma méla jednoho vldce, ktery ponese pfimou odpovédnost za
naplriovani Bozi vile na zemi. Chalifa je pfimo odpovédny ummé
(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 pfislusnost k této prominentni skupiné nebyly
nikdy v historii islamu fadné definovany a ani Rida neni v tomto
ohledu pfili§ konkrétni.?® Jeho definice, Ze jsou jimi ti, kdo maji
mezi lidmi autoritu a splfuji zakladni pozadavky jako bezihonnost,
zdravy Usudek ¢i moudrost je nesporné pfilis vagni. Nezodpovézena
zOstava predev§im otazka odkud autorita ahl al-hall wa al-°aqd
prameni. SAm Rida povaZuje toto usporadani za v zdsadé obdobné

364 SOAGE, Rashid Rida’s Legacy, s. 9.
365 BELKEZIZ, The State, s. 82-84.
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s moderni zastupitelskou demokracii, s tim rozdilem, Ze na moralni
kvality ahl al-hall wa al-°aqd jsou kladeny mnohem vy$si naroky,
nez na moralni kvality zadpadnich poslanct a dalSich zastupitel(.36®

Mnohem podrobnéji se Rida zabyvad pozadavky na vlastnosti
idedlniho chalify. Zde vychazi v zasadé z klasické Mawardiho defi-
nice (viz vy$e). Hlavnim atributem chalify v8ak musi byt schopnost
autoritativni interpretace ndabozZenstvi na zakladé racionalniho
usudku. Musi byt vrchnim mudZtahidem opirajicim se o kompetentni
culama’ schopné idztihadu. ldealni chalifat tedy dle Ridy spociva
na dvou hlavnich pilifich - ndboZenské kompetentnosti chalify
a aplikaci instituce §dra, v pdvodnim vyznamu kmenové porady,
v modernistickém pojeti modernich demokratickych mechanismd.
Instituce $ura, k niz vyzyva muslimy Koran (3:159, 42:38), byla
v pribéhu déjin prakticky ignorovana. Rida jeji naplnéni spatiuje
v povinnych konzultacich chalify s culama’ a dal$imi ,zastupci lidu®“.
Neni vS§ak presné stanoveno, do jaké miry se chalifa musi vysledky
téchto konzultaci fidit a je tedy nejasné, jak je vlastné chalifova
absolutni moc omezena.3"

Dle Ridy takto definovany idealni chalifat az na svétlou vyjimku
v podobé vlady ,spravné vedenych chalifd“ v prabéhu déjin nikdy
nefungoval. Ale i vi¢i prvnim chalifim coby ,nedostiznym* vzoram,
snad jako jistou ulitbu §icitdm, se Rida dopousti urcité kritiky. ZpQ-
sob volby Abu Bakra, byt se dal ospravedlnit jeho mimoradnymi
osobnostnimi kvalitami a extrémné naléhavou situaci, jisté nebyl
z proceduralniho hlediska pfili§ v pofadku. Politicka slabost tfetiho
chalify cUthmana Ibn °Affana zase umoznila nastup Umajjovc(.3%8

Pfichod islamu dle Ridy vymanil ¢lovéka ze zvrhlého cyklu
tyranie sttidajici tyranii, tim, Ze pfinesl lidstvu doktrinu zaloZzenou
na umirnénosti (wasatija) a konzultaci, tim, ze uéinil vladce odpo-
védného zastupclm lidu a lidi ucinil rovné pred zakonem. Ale po
vladé ,spravné vedenych chalif(“ prevladla chamtivost, Zarlivost,
politické ambice, k tomu doplnéné uklady nepftatel islamu a defor-
macemi ze strany nearabskych konvertitli s postrannimi tmysly.3%®

366 KERR, Islamic Reform, s. 1569-164.

367 Tamtéz, s. 166.

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

369 Teze o cyklicky se opakujicich ukladech neptatel isldmu je v muslimskych inte-
lektualnich déjinach vcelku typicka a Rid4, ktery s ni za¢ind i svoji polemiku proti
°Abd ar-Raziqovi, neni zdaleka prvnim, kdo na ni kladl dlraz.
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Rida kritizuje umajjovskeé, cabbasovské i osmanské chalify za to, Ze
chalifat drzeli pouze silou a svym jednanim deformovali islam. Zaro-
ven je velmi kriticky i vici culama’, ktefi méli byt pojistkou proti této
deformaci, nicméné svoji bezpodmineénou podporou svétské moci
se misto toho stali sou¢asti celého problému. V otazce sily jako
zdroje legitimity pro vladnuti ovSem neni Rid4a zcela konzistentni.
Zatimco Umajjovce pranyfuje, Ze jako prvni znigili islamsky princip
volené vlady zaloZené na konzultaci s reprezentanty lidu a zaménili
jej principem sily, na druhé strané oceriuje nékteré soucasné skupi-
ny jako saudské wahhabisty ¢€i turecké kemalisty, Ze dokazali ziskat
takovou silu, aby zlstali mimo evropskou kontrolu.3

Sam Rida povazoval ve své dobé obnovu pravého chalifatu za jen
tézko predstavitelnou. V prvni fadé nevidél na scéné zadného vhod-
ného kandidata, byt by se slevilo z nékterych zakladnich pozadavkd
na atributy idedlniho chalify. Ridd podrobnéji zkoumal jednotlivé
soudobé muslimské viidce. Sarif Husajn dle ngj splfioval podminku
kurajSovského plvodu,® jinak byl ale slabym politikem nevzdélanym
v naboZenstvi a britskym zaprodancem. Mustafa Kemal ,Atatiirk®
(1881-1938) byl silnym a modernim politikem, avéak beznadéjnym
neznabohem. Jemensky imam Jahja (1869-1948) byl mimofadnou
osobnosti se §pickovym nabozenskym vzdélanim a s vysokym mo-
ralnim kreditem, ale jako $icita, byt zajdita,® byl v praktické roviné
nemyslitelny. Rida vyluéovaci metodou dosel k tomu, Ze neni v sou-
¢asnosti k dispozici jakykoliv pfijatelny kandidat.3

Pro ucel budouci restaurace chalifatu klade Ridéd diraz na
potiebu zlepseni vztahl a spolupraci mezi Turky a Araby, zvlasté
témi z Arabského poloostrova. Na tomto poZadavku lze vysvétlit
i Ridova zdanlivé paradoxni podpora wahhabistlim na jedné strané

370 KERR, Islamic Reform, s. 172-173.

37 Skute¢nost, ze Rida kladl na tento pfedpoklad takovy ddraz, pisobi velmi ana-
chronicky, nebot jiz Ibn Chaldin jej o mnoho set let dfive oznacil za prekonany.
Ridé povazoval vztah Kuraj$ovci k Arabim za analogicky ke vztahu Arabl k mus-
limdm, tedy Ze predstavuji jakési zdravé jadro. Zaroven v tom nespatioval tolik
kritizovany dynasticky princip, vzhledem k politické roztfisténosti Kurajsovcd.
Svoji roli v Ridové pfistupu jisté hral i fakt, Ze sdm odvozoval svij plivod od Proroka,
na coz byl patfi¢né hrdy.

372 Zajdija je ptevladajicim Sicitskym smérem v Jemenu. Pro svoji vérouku jsou zajdité
povazovani za umirnény proud $i°y a sunnité na né vzdy nahlizeli se zna¢nou
benevolenci.

373 ENAYAT, Modern Islamic Political Thought, s. 74.
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a po jistou dobu uréité sympatie pro nékteré aspekty kemalismu.
V Ridové chapani jsou wahhabisté ortodoxni, Cisty islam bez pfi-
vlastk(. Problémem je ovSem fanatismus a extremismus mnoha
jejich stoupencl. Kemalisté jsou oproti tomu ,neznabozi®, ale dis-
ponuji vojenskou silou, maji potfebnou energii pro reformy a jsou
veskrze modernim hnutim. Ridovi bylo jisté sympatické i taZzeni proti
spokleslym® formam sufismu, jez bylo spoleé¢né obéma témto jinak
zcela protichGdnym smérim. Spojeni nejlepsich vlastnosti obou
skupin by umoznilo muslimim prekonat krizi, ale Rida je opét rea-
listou a pfipousti, Ze tuto spolupraci si Ize jen velmi tézko predstavit.
V kazdém pFipadé je ovSem tfeba pfekonavat rozpory a hledat cestu
k jednoté. Restaurovany chalifat by tedy uréité nemél mit centrum
v Istanbulu ¢i v HidZazu, ale mél by sidlit na misté, kde se stfetavaji
Arabové, Turci a Kurdové jako klicové muslimské narody. Jako vhod-
né mésto navrhoval Rida iracky Mosul.3™

Dllezita je i otazka vzajemného poméru duchovniho a politic-
kého rozméru chalifatu. Chalifat dle Ridy musi mit nepochybné
politickou moc. V tomto smyslu zcela odmita cAbd ar-Raziqovu tezi,
Ze isldm je ve svém jadru pouze duchovnim nabozenstvim obdobné
jako kfestanstvi. Nicméné hlavnim smyslem existence chalifatu je
byt duchovnim centrem vSech muslimd, uplatriovat idZtihad, fesit
vérouéné rozpory a dohlizet na nasledovani isldmskych zasad. Na
druhé strané je moc chalify pouze civilni (byt odvozena od nabozen-
stvi) a chalifa nedisponuje Bohem posvécenou neomylnosti v otaz-
kach viry.%® Rida nevola po utvoreni jediného islamského superstatu
a jeho panislamismus je jednoznaéné vice duchovni nez politicky.

Ridovy pozadavky obnovy chalifatu v reformované podobé ne-
byly realistické a je zfejmé, Ze si to uvédomoval i sdm jejich autor.
Své pojednani psal spiSe jako moralni apel a pfipomenuti idealniho
stavu ve zcela odlisné politické realité, pfesné v duchu klasické is-
lamské teorie politiky. Za situace, kdy neni mozné obnovit chalifat,

374 ENAYAT, Modern Islamic Political Thought, s. 75. Tragickou ironii je, Ze pravé
v Mosulu vyhlésila v ¢ervnu 2014 (naprostou vét$inou muslimd neuznavany) chalifat
extremisticka organizace Islamsky stat (ad-Dawla al-isléamija) v cele s Abu Bakrem
al-Baghdadim (1971-2019). Tento kvazistatni Utvar nechvalné proslul extrémni
brutalitou, s niZ se za pouZiti nejnovéjSich postupl v rdamci filmové tvorby a grafic-
kého designu prezentoval svétu. V ¢ervenci 2017 byl tento Utvar v Mosulu vyvracen
koalici irackych vladnich vojsk, kurdskych jednotek a mezinarodnich slozek.

375 KERR, Islamic Reform, s. 176-178.
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je tfeba hledat odpovidajici alternativu v souladu s pozadavky doby.
Zde se rodi mySlenka moderniho narodniho islamského statu.

Jaka byla prfedstava Rasida Ridy o pravnim usporadani v islam-
ském staté? Zatimco ve véroucnych otazkach byl Rida velmi konzer-
vativni a odpor k uctivani svétcl a dalsim praktikam ,lidového isla-
mu* jej ptivedl az k podpofe wahhabovského hnuti, v oblasti teorie
prava byl velice pruzny. Rida nesmirné kritizoval elitafsky a ztuhly
pfistup jednotlivych pravnich Skol a zavrhoval jejich bezpodmi-
nec¢né nasledovani v ramci taqglidu. Dila predstavitell jednotlivych
madhhabi dle néj mohou slouZit pouze jako inspirace, ale nemaji se
slepé napodobovat.’® Je treba navratu ke Koranu a k autentickym
hadithim a hojna aplikace idZtihadu v pripadé jakékoliv nejasnos-
ti. Za univerzalné platna mohou byt povaZovana pouze ta pravidla,
u nichz je nepopiratelnd autenticita a jejich vyznam je naprosto
zfejmy.5"

Rida odmitd mnozstvi hadith( jako podvrhi. Dle jeho nazoru je
treba na zakladé idZtihadu znovu zvazit ty hadithy, které jsou svym
obsahem problematické z teologického ¢i racionalniho hlediska
nebo jsou v konfliktu s obecnymi principy sari®y.5® Dale vydéluje
z nabozZensky sankcionovaného okruhu povinnosti ¢lovéka k ¢love-
ku (mu°amalat) praktickou kategorii ¢ind, jez podléhaji dobovému
vykladu. Zjednodusené fe¢eno, zatimco Prorokovy vyroky tykajici se
vérouky, naboZenskych rituall a etiky jsou jednou pro vzdy zavazné,
jeho prozaické skutky nemusi byt bezpodmineéné nasledovany.
Rida se blizi °Abd ar-Raziqovi, kdyz rozliSuje mezi Muhammadem
coby prorokem a Muhammadem v jeho svétskych funkcich. Jim
oznamena Bozi zjeveni jsou nezpochybnitelna, nicméné jako ¢lovék
konajici v profannich a politickych zéleZitostech mohl chybovat.s”®

Obecné Ize Fici, Ze podle Ridy existuje jen velmi malo Saricatskych
pravidel, jez ma moderni islamsky stat zahrnout do své legislativy.

moziejmeé primarné odvozeny z obsahu Kordnu a sunny, k mnohému

376 BADAWI, The Reformers, s. 51.

377 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.

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

37 BADAWI, The Reformers, s. 53.
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vSak leze dospét i racionalnim uvazovanim a védeckym pozorovanim.
Konkrétni pravidla Ize odvodit od jejich spoleéenské prospésnosti
(maslaha). Maslaha v klasickém islamu slouzila jako doplriujici pro-
stfedek pfi vyvozovani pravidel pomoci analogie (gijas), v moderni-
stickém pojeti gijés v podstaté nahrazuje. Maslaha dle Ridy mUze
byt dokonce v urcité situaci upfednostnéna pred konkrétnim koran-
skym postulatem, paklize by tento postulat vdany moment pfinasel
spolecnosti Ujmu.%® Rida klade dlraz na predpoklad, ze Koran je
pro muslimy pfedev§im pevnym orientacénim bodem a moralnim
navodem ustavujicim véeobecné etické principy (ochrana Zivota,
cti, majetku, dobré chovani k ostatnim aj.). Konkrétni pravidla z néj
maji vyvozovat kompetentni mudZztahidové raciondlni interpretaci
v souladu s aktualnimi socialnimi potrebami.3®

Dle kritikl Rida svoji esencialné utilitaristickou metodou in-
terpretace Saricy ve svém dUsledku zbavuje islamské pravo mnoha
jeho charakteristickych prvkd a poskytuje statu pfili§ volnou ruku
v uréovani toho, co je v souladu s islamskym pravem a co nikoliv.
Rida namitd, Zze v moderni dobé maji muslimové moZnost uplatriovat
rizné konstituéni pojistky branici manipulaci s islamskym pravem,
navic zdlrazriuje klicovou kontrolni roli culama’ kompetentnich
v idZtihadu.%8?

S Ridovymi veskrze liberalnimi postoji v Uvahach o isldamskeé teorii
prava pfrili§ nekoresponduje jeho pfevazné konzervativni pfistup
ke konkrétni aplikaci prava. V nékterych otazkach je Rida vcelku
otevieny. V ekonomické oblasti u néj prevlada pragmatismus. Ku-
pfikladu pfiméfeny urok v bankovnictvi nepfedstavuje Koranem
zapovézenou lichvu (ribd) a Zivotni poji$téni je v jeho pohledu zcela
legitimni.®® Rida se stavi i proti idZmac klasickych pravnich autorit
na trestu smrti pro odpadlika od islamu v rdmci tzv. trestl hudud.38*

380 | OMBARDI, State Law, s. 87-89.

381 KERR, Islamic Reform, s. 199-200.

382 | OMBARDI, State Law, s. 90.

383 K tématu uroku a celkové islamskych moralnich zasad v ekonomii v ¢estiné viz
WEBEROVA BABULIKOVA, Gabriela, Isldmské ekonomie a bankovnictvi, Praha
2001.

384 Huddd. (sg. Hadd, ohraniceni) je dle tradi¢niho islamského prava trest stanoveny
Bohem za urcité konkrétni provinéni. V Koranu se vyskytuji pozadavky na trest po
spachani ¢tyt specifickych deliktl - useknuti ruky za kradez, bi¢ovani za cizoloz-
stvi, biCovani za kfivé nafceni z cizoloZstvi a trest smrti za ozbrojené prepadeni.
Do saricatského trestniho prava byly zaclenény jesté dalSi tresty nekordnského
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Sunna nabizi na tento problém rlizné pohledy a hadithy, na nichz je
pozadavek trestu smrti zaloZzen,®® jsou dle Ridy v pfimé kontradikci
s koranskym imperativem nenuceni v naboZenskych zalezitostech
(2:256). Stejné jako °Abd ar-Raziq i Rida chape valku proti odpadlictvi
(ridda) po Prorokové smrti jako politicky boj v ¢ase ohrozeni mladé
islamské ummy, nikoliv jako boj z dlivodu odpadlictvi od nabozenstvi.

Ve vétsiné praktickych otazek vSak Rida zastaval dosti rigidni
pristup. Byl odplrcem Zenské emancipace. Boj za ,,osvobozeni“ Zeny
chapal jako vzpouru proti muziim, jez nemUze islamskym spolec-
nostem pfinést nic jiného nez moralni rozvrat.?® Ve spolecenském
kontaktu byl Rida zastancem tradiéni moralky a odmital ,pfehnané”
miseni obou pohlavi na vefejnosti. Klasické Saricatské genderové
usporadani se striktnim rozdélenim roli v rodiné i spole€nosti dle
Ridy davd muslimce vice prav a privilegii, neZ ma emancipovana
zapadni Zena. Zaroven Rida schvaluje tradi¢ni islamské instituce
polygynie i konkubinatu, paklize je s Zenami zachdzeno spraved-
livé.®®” Obhajobou polygynie a konkubinatu jde Rida zcela proti
modernistickym nazordm Muhammada °Abduha a Qasima Amina.
Konzervativni je Rida i ve vétsiné otazek trestniho prava. Kupfikla-
du zlodéji ma byt v souladu s kordnskym ustanovenim utata ruka
(5:38). Riduv liberalismus v principech je tedy v mnoha ohledech
v rozporu se znacnou rigiditou v konkrétnich postojich.38

pavodu, jako biGovani za opilstvi, kamenovani Zenatych a vdanych za cizoloZstvi
a trest smrti za odpadlictvi od isldmu. V moderni dobé bylo Saricatské trestni
prévo, beztak v pribéhu historie uplatriované spiSe nesystematicky, nahrazeno
téméF v celém islamském svété (mimo Arabsky poloostrov) novymi trestnimi za-
koniky, Cerpajicimi inspiraci z modernich evropskych zékonikl. Od sedmdesatych
let 20. stoleti nicméné v dlsledku tlaku islamistickych hnuti a obecného pfiklonu
ke konzervatismu doslo v zhruba desitce zemi k obnoveni $aricatskych trestl
coby soucasti tamniho prévniho fadu, byt jejich aplikace je dosti vzacna a ome-
zend a v nékterych z téchto statl se v praxi viibec neuplatriuji. K trestim huddd
blize viz BAMBALE, Yahaya Yunusa, Crime and Punishments under Islamic Law,
Lagos 2003; KAMALI, Mohammad Hashim, Crime and Punishment in Islamic
Law. A Fresh Interpretation, New York 2019, zejm. s. 21-185; 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.

385 Gahih al-Buchari, 6878; Sunan an-Nasa’i, 4058 aj.

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

387 HOURANI, Arabic Thought, s. 239.

388 BADAWI, The Reformers, s. 54-55.
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Za zminku stoji i Rid0v postoj k nemuslimim, v némz je rovnéz
tvrdi, Ze v idedlnim islamském staté maji naboZenské minority
zajisténu svobodu v néboZenskych a komunitnich zaleZitostech
a oproti muslimim maji dokonce i privilegium délat véci zapovézené
isldmem, paklize tim neSkodi spole¢nosti.®® V obecné roviné Rida
deklaruje pomérné vstficny postoj i vii¢i ,neabrahamovskym® nabo-
Zenstvim, jako je hinduismus ¢i buddhismus.?*® V praktické roviné je
vSak Ridovo psani zvlasté z pozdéjsiho obdobi pIné utokl a je v ném
zfejmy Ustup od “Abduhovy tolerance. Stoji za zminku, Ze Rida ne-
vahal ¢asto pouzivat argumenty nemajici své kofreny v islamu, coz je
pro pozdéjsi islamskou polemickou tvorbu pomérné typické. Jeho
kritika krestanstvi je prospikovéna argumenty zapadnich sekularist(,
pti kritice zidd Rida uplatriuje zapadni antisemitské stereotypy.®®'

5.3.2 RidGv odkaz

PrestoZe se Rida mezi orientalisty dlouhodobé netési povésti prilis
originalniho myslitele, jeho vliv na islamské mysleni 20. stoleti nelze
zpochybnit.®®? Al-Manar mél mimofadny ohlas v celém islamském
svété a Cetl se od Maroka po Javu, od Kavkazu po Zanzibar. Ku-
prikladu uvefejnéni arabského prekladu apokryfniho Barnabasova
evangelia (indzil Barnabd) s Ridovym komentafem mélo velkou
odezvu a podnitilo mezi muslimy protikfestanskou polemiku.3%
Zasadnim se vSak ukazal pravé odkaz Ridova politického mysleni.

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

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

391 SOAGE, Rashid Rida’s Legacy, s. 11-14.

392 Do zna¢né miry revizionisticky pohled na Ridovo pusobeni a jeho vyznam nabizi
HALEVI, Modern Things. Kupfikladu udajny RidGv odklon od liberalismu smérem
k fundamentalismu chépe Halevi spiSe coby soucéast protikolonidlniho odporu.
Mélo jit primarné o nacionalistickou akcentaci lokalni produktivity v duchu mys-
lenek indického politického a duchovniho viidce Mahatmy Gandhiho (1869-1948),
s nimiz byl Rida detailné obeznédmen, viz s. 256-257.

393 Barnabasovo evangelium je dle nazoru vétsiny badatell pozdnim podvrhem, mezi
muslimy si v§ak 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.
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Je pravdou, Zze v mnoha ohledech Rida skute¢né pouze opakoval
a dale rozvijel hlavni teze Dzamaluddina al-Afghaniho a Muhammada
¢Abduha. Stejné jako oni hldsal muslimskou jednotu a ogistu islamu
navratem k jeho kofenlim a Uctu k as-salaf as-salih, odmital taqglid
tradicionalistickych culama’ a nelegitimni inovace (bid°a). V pravni
teorii rovnéz kladl diraz na metodu idZtihadu a princip maslahy.
Rida si ostatné velmi zakladal na tom, Ze pravé on je tim skuteénym
pokracovatelem obou modernistickych velikand, zvlasté cAbduha.
Jeho oponenti mu vSak vycitali, Ze si neopravnéné privlastiiuje
cAbduhlv odkaz i tehdy, kdy je zfejmé, Ze by s nim jeho imam nesou-
hlasil. Vétsina cAbduhovych zakd po smrti svého ucitele tihla spise
k liberalnimu sekularismu a zdUraznovala duchovni rozmér islamu
bez politického obsahu ((Ali °Abd ar-Raziq, Sa°d Zaghlul). Rida byl
zpocatku se svym postojem v egyptské spoleé¢nosti do znaéné miry
osamocen. Lze konstatovat, ze ,zdédil“ cAbuhovy konzervativni
nepratele a pfisel o jeho liberdlni pratele. S postupujicim vékem
u Ridy ale vice prevaZzoval konzervatismus a pomalu se nazorové
pfiblizoval d¥ive kritizovanym tradicionalistickym culama’. Neni
prekvapivé, Ze v zavéru zivota mél urcité vazby na nové islamské ak-
tivistické organizace v Egypté jako Muslimské bratrstvo (al-Ichwén
al-muslimin) ¢i Asociaci muslimskych mladych muzd (DZame®ijat
as-Subban al-muslimin, YMMA).3%4

Tento mysSlenkovy posun mél spojitost s politickym a spole-
¢enskym vyvojem v Egypté i za jeho hranicemi. Jestlize na poc¢atku
20. stoleti Rida povazoval za nejvétsi hrozbu muslimské ummé rigid-
nost konzervativnich culama’ branicich rozvoji, o dvacet let pozdéji
jiz vidél horsi nebezpedi v infiltraci islamu a muslimskych spole¢-
nosti zapadni kulturou. Dle nazoru nékterych orientalistl 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 na-
prostého pokfiveni modernistickych myslenek Afghaniho a °Abduha
a posunuti pavodné osviceného ducha salafismu do roviny zpatec-
nického u¢eni neschopného ¢elit vyzvam moderni doby.

394 BADAWI, The Reformers, s. 67.
3% SHEPHARD, The Diversity, s. 74.
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V teoretické roviné Rida navézal na Afghaniho a °Abduhovy sna-
hy smifit isldm s modernitou, ale v praxi mél Rida z modernity spiSe
obavy. Oproti ostatnim modernistdim mél zdaleka nejmensi osobni
kontakty se Zapadem, neumél Zadny evropsky jazyk a v Evropé byl
jen jednou kratce. O to vice se vSak proti Zapadu vymezoval. Pre-
deslal tim pozdgjsi ,okcidentalisticky“ trend islamského mysleni
kritizujici v zajmu vlastni apologetiky spiSe vykonstruovany obraz
Zapadu nez jeho redlnou podobu. Racionalni kritiku zde ¢asto
nahrazuje vykonstruovany ideologicky diskurz, jakasi obdoba za-
padniho orientalismu.39

Nebylo by jisté spravedlivé vinit Ridu za vinu fundamentalismu
a extremismu, jez v poslednich desetiletich zasahla islam, nicméné
faktem zlstava, Zze nasméroval islamsky modernismus smérem
k Muslimskému bratrstvu,®” které jej pfetvorilo v politicky islam,
jenz pak Sel déle vlastnim vyvojem. DZamal al-Banna trefné prohla-
sil, ze Rida byl ,méné revolucni nez Afghani a méné intelektudlni
nez °Abduh, ale nabidl Hasanovi al-Banna takovou verzi salafismu,
na niZz mohl stavét“.3% Zatimco Ridovi pfedchidci chtéli (tfebas ne-
ptiznan&) modernizovat islam, Ridovym nasledovnikiim uz $lo o to
islamizovat modernitu.

Rida dlsledné trval na tom, ze politickd autorita v isldamu ma
plvod v Bozim zakonu. Tato autorita vSak v jeho teorii nepfredsta-
vuje neomezenou teokracii, ale je svétskou moci, kterda nema patent

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

397 Muslimské bratrstvo zalozil roku 1928 v egyptské Isméciliji spolu s nékolika spo-
leéniky mlady ucitel Hasan al-Banna (1906-1949). Béhem nékolika let organizace
ziskala mezinarodni charakter a do dnes$nich dni zlstala nejpocetnéj§im a nej-
vlivnéjsim islamistickym hnutim na svété. Muslimské bratrstvo efektivné propoji-
lo reformisticky apel na navrat ke kofenim viry s politickou agitaci a véestrannou
socialni a charitativni ¢innosti. V prlibéhu svych déjin proslo hnuti celou fadou
promén, rozstépilo se na umirnéné a radikalni frakce a vztahy jeho jednotlivych
odnozi s vladnimi rezimy v rGznych zemich byly diferenciované. V Egypté se po
desetiletich plisobeni 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 prevratem a od té doby celi
jeho ¢lenové tvrdé perzekuci. Za klasickou préaci k historickym a ideologickym
kofenim Muslimského bratrstva se stale povazuje MITCHELL, Richard P., The
Society of the Muslim Brothers, New York 1969. K aktualnimu vyvoji Muslimského
bratrstva ve vybranych arabskych zemich Ize doporugit BURES, Jaroslav, CEJKA,
Marek, DANIEL, Jan, Muslimské bratrstvo v sou¢asnosti, Praha 2017.

398 SOAGE, Rashid Rida’s Legacy, s. 3.
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na neomylnost a je kontrolovana reprezentanty komunity. Politicke,
vojenskeé &i spravni zalezitosti jsou teoreticky otevieny legislativnim
zménam. V mnoha ohledech tedy Rida zastaval podobné pozice
jako sekularisté typu cAbd ar-Raziqa, jez tak tvrdé kritizoval. Vehe-
mentni ddraz na maslahu vSak v Ridové podani nevedl k liberalizaci
isldmskych pravnich norem. Mnozi pozdéjsi konzervativni culama’,
ktefi na Ridu navazali (Jusuf al-Qaradawi, Muhammad al-Ghazali)
se také vyznadovali relativni pruznosti v teorii, a naopak pomérnou
rigiditou v oblasti konkrétnich norem. Muslimské bratrstvo jako
politické hnuti jednoznaéné navazalo na Ridovu tezi o restauraci
chalifatu, v jejich ideologii se vSak z chalifatu stavda moderni islam-

RidGv idedl a Ize v ni spatfovat urcity vliv zapadniho totalitarismu.3®®

399 Teoreticky vrchol radikalniho kfidla islamského fundamentalismu dodnes pred-
stavuje dilo Sajjida Qutba Milniky na cesté (Macalim fi at-tariq), jez jeho autor
napsal béhem své internace egyptskym Nésirovym rezimem v letech 1954-1964.
Nyni je tato klasicka préce k dispozici jiz i v ¢estiné v komentovaném prekladu
Milose Mendela (Praha 2013).
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6 ZAVER

Ptedchozi fadky nastinily zakladni obrysy ideového svéta islamské-
ho modernismu v Egypté za pomoci analyzy mysleni a aktivit nékte-
rych z jeho nejvyznamnéjSich predstavitell. Kromé vsestranného
reformniho usili ztélesnéného predevS§im osobou Muhammada
°Abduha byla vénovana zvlastni pozornost Zenské otazce a politické
teorii z pohledu islamského modernismu. PfestoZe okruh osobnosti
i témat, kterym se tato kniha vénuje, je relativné omezeny, Ize na
ném prezentovat jistou obecnou typologii mysleni charakteristickou
pro isldmsky modernismus nejen v egyptském prostredi, ale i v Sir-
Sim islamském svété.

Isldmsky modernismus v Egypté reagoval na politicky, ekonomic-
ky a v neposledni fadé kulturni vliv Zadpadu na islamsky svét. Egyptsti
modernisté citili potfebu vypofadat se s hlubokou krizi své spolec¢-
nosti v ramci vlastniho ndbozenského, kulturniho a ideového ramce,
aniz by se pfi tom bezpodminec¢né uzavirali podnétdim prichazejicim
ze zapadni civilizace. Aktualni nabozenskou a spole€enskou praxi
namnoze vnimali za pfekonanou, $kodlivou a v nemalo pfipadech
primo se pricici skute¢nému duchu islamského nabozenstvi. Odmi-
tali rGzné po staleti pfedavané hodnoty a tradice. Hlasali o¢isténi
spole¢nosti navratem k jejim duchovnim kofenlim, ke Koranu jako
Bohem zjevené knize. Navzdory zapadnim kritikim odmitali vidét
v isldmu prekazku spolec¢enského pokroku, naopak velkou ¢ast
fenoménl moderni civilizace chapali jako zcela kompatibilni s isla-
mem. Kofeny mnoha modernich ideji, fenoménu a instituci nacha-
zeli v plvodnim jadru islamu, jez dle nich bylo v priibéhu islamskych
déjin prekryto masivnimi nanosy Skodlivého balastu. Myslenku har-
monie isldmu a moderni civilizace nejlépe vyjadfil CAbduh ve svém
slavném vyroku: ,V PafiZi jsem vidél islam, ale nevidél jsem Zadné
muslimy. V Egypté jsem vidél muslimy, ale nevidél jsem islam.“4°

Pres zjevny obdiv k mnohym aspektlim moderni zapadni civi-
lizace nechtéli modernisté Zapad jednodus$e kopirovat ve smyslu

400 ABDUL RAUF, Imam Feisal, Defining Islamic Statehood. Measuring and Indexing
Contemporary Muslim States, New York 2015, s. 51.
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zavrzeni vlastnich kofen(. Byli si v§ak védomi skuteénosti, Ze k na-
stoupeni cesty civilizatniho pokroku je tfeba zasadné reinterpre-
tovat tradi¢ni chapani mnohych islamskych postulatd. Zakladnim
charakteristickym rysem isldamského modernismu je vyrazné vétsi
dliraz na nadc¢asové etické normy obsaZené v Koranu a v pfikladu
proroka Muhammada oproti strohym ¢asové podminénym pravnim
nafizenim. Je nachazen novy kontext jednotlivych koranskych versi
a islam se v modernistickém pojeti stadva pruznym naboZenstvim
odpovidajicim na poZadavky moderni doby. To sebou pfineslo
ptijeti modernich véd a idealll vSeobecného pokroku, pozadavek
reformy systému vzdélavani a jeho zpfistupnéni Sirokym masam,
vyzvy k intelektudlnimu probuzeni i apely na zlep$eni postaveni
Zen ¢i ndboZenskou toleranci. | nezaujaty pozorovatel vidi, Ze tyto
vyzvy jsou postaveny na solidnich koranskych zakladech. Islamsky
modernismus nelze hodnotit jako ve svém dlsledku Ustup ze za-
sadnich postulatd islamu, ale jako snahu o kreativni reinterpretaci
zakladnich zdrojd tohoto naboZenstvi. V tomto ohledu by na islam
nemélo byt nahlizeno jinak nez na ostatni velké ndboZenské systé-
my, v nichz je pfitomnost modernich reformnich proudl chapana
jako plIné legitimni a autenticka.

Na druhou stranu nelze zastirat, Zze zna¢na ideova otevienost
a flexibilita je v isldamském modernismu zaroven provazena i jis-
tou nesystemati¢nosti, jez se projevuje zvlasté v ne zcela jasné
metodice modernistl. Jejich koncentrace na dosazeni aktualniho
pozadovaného cile, bez ohledu na vyty€eni pevnych metod postupu
k tomuto cili, je jednou z nejvétSich slabin tohoto sméru. Isldmsky
modernismus inaugurovany Dzamaluddinem al-Afghanim, a pfede-
v§im Muhammadem °Abduhem tak zachoval nejednoznaény odkaz,
coz se zcela zasadné projevilo pfedevsim ve sporu o dal$i smérovani
islamské ummy v politické oblasti, ale i jinde. V ramci islamského
modernismu nebylo vytvofeno jednolité vnitfiné homogenni hnuti,
jez by sdilelo jednoznaény komplexni program reformy spoleénosti
a dbalo na zachovani a Siteni klicovych modernistickych myslenek
a jejich prosazeni v praxi (nejblize k tomuto méli islamsti modernis-
té v Indii).

Islamsky modernismus v Egypté vyvrcholil ve dvacatych letech
20. stoleti spolu s vydanim °Abd ar-Raziqovy knihy Islam a zaklady
vlady a rovnéz knihy Taha Husajna O predislamské poezii (Fi as-§icr
al-dzahili, 1926). Obé knihy vyvolaly velmi bouflivou konzervativni
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reakci, ktera predznamenala celkovy ustup liberalniho racionalismu
na egyptské intelektudlni scéné. Od tticatych let je patrny ptiklon
k autoritativné&j§im a méné tolerantnim ideovym smérim (quasi)
sekularniho nacionalismu, jakoz i k ndbozenskému fundamentalis-
mu ztélesnénému hnutim Muslimskych bratfi. | v této dobé ale stale
plsobi ve vyznamnych pozicich nékteré vynikajici modernistické
osobnosti (Mustafa al-Maraghi, Mustafa °Abd ar-Raziq, Mahmud
Saltit). V dasledku skutednosti, ze tehdejsi islamsky modernismus
predstavoval vysoce intelektudlni smér a s uréitou vyjimkou na néj
navazaného feministického hnuti postradal jednoduché recepty
doprovazené udernymi hesly, nemohl v dobé spoleé¢ensko-politické
krize u¢inné konkurovat populismu nacionalist(l a islamskych funda-
mentalist(, navic pfi absenci vlastni koherentni politické ideologie.

V padesatych a Sedesatych letech v obdobi vlady charismatic-
kého Dzamala °Abd an-Nasira (1918-1970), jenz se opiral o (quasi)
sekularni ideologii arabského nacionalismu, dochazi k celkovému
oklesténi svobod v Egypté. To ve svém dlsledku mélo neblahy vliv
na tvar¢i mysleni jako takové. ,Oficidlni“ islam se dostava pod
striktni kontrolu autoritativniho rezimu, jenZz nabozZenstvi vyuziva
zcela utilitaristicky a pragmaticky k legitimizaci svych krokl. Nékte-
rd modernizaéni opatieni ze strany Nasirovy vlady souznéla s idedly
islamskych modernistl a béhem prelomu padesatych a Sedesatych
let dochazi k jisté, byt nikoliv bezproblémové, spolupraci mezi
rezimem a modernistickym rektorem al-Azharu v letech 1958-1963
Mahmudem Saltatem. Saltit se stal jakousi vlajkovou lodi a zaru-
kou naplfhovani etického nabozenského odkazu v éfe prekotnych
spolec¢enskych zmén.4'

Saltut v rdmci svého irokého zaméFeni podporoval riizna sdruzeni
a aktivity vedouci k lepsi komunikaci egyptskych culama’ s béznymi
lidmi a také podporoval jejich vétsi zapojeni do spoluprace s culama’
na mezinarodni urovni. Byl stoupencem celkové modernizace islam-
skych instituci, a zvlasté se soustredil na budovani mostli mezi jed-
notlivymi sunnitskymi madhhaby, a pfedev§im mezi sunnity a Sicity.
Obrovské oblibé se tésily jeho sbirky fatw a rovnéz vyklad Koranu
(tafsir), nesouci se v umirnéné modernistickém duchu (oboji vyslo

401 K Zivotu a dilu této vyznamné osobnosti moderniho isldmského mysleni viz ZEBIRI,
Mahmiid Shaltit; (MARA, as-Sajch Saltut.
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v mnoha reedicich). Saltit mél v porovnani s pfedchozimi moderni-
sty mnohem mensi vazby na zapadni kulturu, nestravil vyznamnou
¢ast svého Zivota v Evropé, ani se nenaucil Zzddnému evropskému
jazyku. Islam chapal jako ryze univerzalistické pozitivni ndbozenstuvi,
namické dobé, vyznacujici se materidlnim pokrokem a védeckymi
objevy. Mezi ndboZenstvimi ma dle néj islam jedine¢né postaveni,
nebot netrpi pfehnanou slozZitosti ani tendenci ke krajnostem
v jakémkoliv smyslu. Je ,peceti BoZich poselstvi, naboZenstvim
duchovna i materidlna, srdce i mysli, jedince i spoleénosti, tohoto
i pFistiho svéta“*9? Zvlastni rys, jenz Saltut pfipisoval islamu, je
jeho tolerantnost umoznujici adaptabilitu na ,vSechny hlavni kul-
tury a konstruktivni civilizace®.4%3 Saltdtéiv umirn&né modernisticky
vyklad terminu dZihad se zd(raznénim Ustfedniho postaveni miru
a tolerance v ramci islamského naboZenstvi, patfi dodnes k teore-
tickym vrchollm na tomto poli.*%*

V souladu s duchem doby Saltut relativné &asto ve svych lva-
hach odkazoval k socialismu, ktery se ovSem v jeho podani jevi jako
jakysi koncept islamské spolecenské utopie, bez vétSiho vztahu
k aktudlni politické realité ¢i néjaké formé sekularni ideologie.
Saltit jednozna&né odmital komunistické ateistické uéeni jako
nesmifitelné nepratelské vici isldmu i ostatnim monoteistickym
nabozenstvim.*%® Ve vztahu k Nasirovu nacionalistickému rezimu
volil Saltut pragmaticky pfistup, ve vysledku byl nicméné znagné
zklaman celkovym zplisobem, jakym byly zavadény modernizac¢ni
reformy, pfedevsim ptistupem vladnich urednikl a nepokrytou sna-
hou rezimu plné ovladnout veSkery islamsky Zivot v Egypté.

Ve svém dusledku obdobi Nésirova rezimu vedlo k utlumeni kre-
ativniho nabozenského mysleni. Dodnes se na egyptské nabozenské
scéné neobjevila osobnost reformisty srovnatelné myslenkové
hloubky a interpretacni odvahy a zaroven °dlima téSiciho se obecné-
mu respektu, jakym byl Saltut. Od podatku sedmdesatych let doslo

402 7EBIRI, Mahmad Shaltat, s. 39-40.

403 SHALTOUT, Mahmud, Islamic Beliefs and Code of Law, In: Morgan, Kenneth W.
(ed.): Islam, the Straight Path. Islam Interpreted by Muslims, Delhi 1987, s. 88.

404 Pro Saltutovy postoje v otdzkach ndboZenské tolerance a vztah( s nemuslimy viz
KONDRYS, Jan, Korén a tradice podle Saltuta, In: Dingir, 2014, 3, s. 74-76.

405 PETRACEK, Islém a obraty, s. 165.
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za rezimd Anwara as-Sadata (1918-1981, prezidentem 1970-1981)
a Husniho Mubaraka (1928-2020, prezidentem 1981-2011) k zfe-
telnému odklonu od Nasirovych sekularizaénich opatfeni a islam
opét plné vstoupil do egyptské politické arény. Sadat i Mubarak
se pfiklonem k socidlnimu konzervatismu snazili uspokojit lidové
masy a vzit vitr z plachet silicimu islamskému fundamentalismu
v jeho riznych podobéach. Zaroven se sporadickymi ad hoc libe-
ralizaénimi kroky snaZzili uspokojit zdpadni spojence a mensinové
stoupence obcanské spolec¢nosti v Egypté. Absence jasné koncep-
ce ve vztahu k isldmu pfevlada i v souéasném obdobi restaurované
diktatury po kratkém egyptském experimentu s demokracii v letech
2011-2013. V rémci obecné konzervativniho spole¢enského trendu
se na prednich pozicich egyptské nabozenské hierarchie pomérné
Casto objevuji umirnéné pragmatické osobnosti typu nékdejsiho
nejvy§siho muftiho (v letech 1986-1996) a rektora al-Azharu (v le-
tech 1996-2010) Muhammada Sajjida Tantawiho (1928-2010) ¢i
soucasného azharského vrchniho predstavitele Ahmada at-Tajjiba
(nar. 1946). Jakkoliv pronaseji velmi zajimavé mys$lenky tykajici se
mezindbozenskych a mezikulturnich vztah(, nelze je oznacit za
myslitele koncepéné rozvijejici odkaz modernismu a ochotné jit dra-
maticky ,proti proudu®.

Islamsky modernismus se tedy v dlouhodobé perspektivé nestal
dominantnim smérem islamského mysleni v Egypté. Pfesto by bylo
chybou povazovat tuto ideovou tendenci za zcela neulspésnou.
Mnoho z modernistickych tezi se stalo obecné pfijatelnych a pfiji-
manych, jako napfiklad idea spole¢enského pokroku, nabozenstvi
jako zdroje Stésti na tomto svété ¢i apel na ¢inorodou tvofivost.
V zcela praktickych otazkach byly uspéchy smiSené, coz se nej-
pregnantnéji odrazi v rozporuplném vyvoji Zenské otazky v Egypteé.
Masivni pfitomnost Zen na univerzitach je dnes povazovana za zcela
pfirozenou a ani nejvétsi konzervativci mezi culama’ nezpochybnuji
pravo Zeny na vzdélani. Zeny se v Egypté staly pfirozenou soudasti
vefejného prostoru a stale vice z nich se zapojuje do pracovniho
procesu a buduje své profesni kariéry. V oblasti zenského odévu,
jenz hral tak vyznamnou roli v modernistické argumentaci, v§ak po
vSeobecném ,odhaleni® jimz se vyznaCovala pfedevS§im Nasirova
éra, nasledoval navrat ke konzervativnéjsim formam odévu. Nigab
halici obli¢ej se pod vlivem puritanského vykladu isldamu proudi-
ciho z Arabského poloostrova stal béZznou, byt nikoliv dominantni
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soucasti obrazu egyptskeé ulice, jakkoliv soudit uroveri realné eman-
cipace zen na zakladé stupné jejich zahaleni je v mnoha ohledech
osidné a zavadéjici. Aktualni rozhodnuti egyptského statu zakazat
nosSeni nigdbu ve vzdéldvacich zafizenich se setkalo se smisenymi
reakcemi.*®® Vypovidajici je vSak zvlasté skuteénost, Ze v otazce
reformy rodinného prava ve prospéch spravedlivéjsiho usporadani
pro zeny se v pribéhu 20. stoleti podatilo dosahnout jen zcela mini-
malniho pokroku.**” Silné konzervativni vefejné minéni i prevazujici
vrstva culama’ i nadale povaZzuji tradi¢ni pravidla rodinného uspofra-
déani za Uhelny kdmen, na némz egyptska spolecnost stoji.

Dlouha desetileti diktatury i zjevny narist fundamentalistickych
tendenci i obecného socialniho konzervatismu egyptské spole¢-
nosti pfili§ nepfaly svobodé mysleni a kreativnimu rozvoji moder-
nistickych myslenek. Pfesto se v druhé poloviné 20. stoleti objevilo
nékolik vyraznych osobnosti navazujicich na isldamsky modernismus
¢i nékteré jeho aspekty. Mezi né patrili predev§im odvazny odplirce
fundamentalistickych tendenci v egyptské spole¢nosti Muhammad
Sacid al-°*Agmawi (1932-2013), levicovy humanista a mladsi bratr
zakladatele Muslimského bratrstva DZzamal al-Banna (1920-2013),
proponent hermeneutického pristupu k interpretaci Koranu Nasr
Hamid Abu Zajd (1943-2010), kriticky intelektual Hasan Hanafi
(1935-2021) ¢&i lékafka a bojovnice za préava zen Nawal as-Sa°dawi
(1931-2021). Idedly a postoje téchto originalnich mysliteld jsou velmi
dobfe znamy zapadnim orientalistim a stoupenclim dialogu s isla-
mem, jejich redlny vliv na masy Egyptani je vSak relativné omezeny.
Navic se pro myslenky, jez v priibéhu svého Zivota hlasali, dostali
pod enormni tlak, at jiz ze strany ptredstavitell vladnouciho rezimu,
konzervativnich culama’ ¢i islamskych extremistl (riziko atentatu,
kariérni problémy, nuceny exil). O mlad$i generaci progresivnich
egyptskych islamskych myslitell neni dnes pfilis slyset.

Zéakladni ideové vychodisko islamskych modernistd, tedy tvrze-
ni, Ze soucasti reseni vieklé krize islamského svéta neni nekriticka
napodoba Zapadu, ale reforma stavajici islamské praxe, vSak stale
plati. Isldm do dnesnich dnl hraje predevSim ve spolec¢nostech

406 https://www.aljazeera.com/news/2023/9/12/egyptians-divided-over-recent-nigab-
-ban-at-schools (dostupné 18.6.2024)

407 Diiraz na poméry v Egypté klade publikace BEZOUSKOVA, Lenka, Islédmské rodin-
né pravo se zaméfenim na pravo manZelské, Praha 2013.
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arabského Blizkého vychodu, ale i mimo tento region, nanejvys$
vyznamnou roli v socidlnim i individualnim Zivoté tamnich obyvatel.
Je pravdépodobné, Ze Zaddna zasadni zména v mentalité spole¢nosti
se neodehraje mimo ideovy ramec isldmského naboZenstvi.

Téma islamského modernismu potom nelze pokladat za uzavie-
né. Islamské svétonazorové a etické mysleni ma své misto i v dnesni
dobé, jejiz turbulence se v ném odrazeji. Vice nez stomilionovy
Egypt a tamni intelektualni aspirace nelze vydélovat z kontextu
souéasného islamského svéta. Zda se, Zze v arabsko-islamském
svété nicméné jeho vidci aspirace prebira Saudska Arabie. Dopady
shora fizenych zmén, jez v této dosud ultrakonzervativni monarchii
probihaji v poslednich letech, Ize jen téZko odhadnout. Pozornost
svétové vefejnosti poutaji zejména medialné vdécné kroky, jako je
povoleni Zenam fidit automobil (od roku 2017) ¢i nejnovéji Gcast
saludskoarabské modelky Rumi al-Qahtani (nar. 1995) na mezina-
rodni soutézi krasy Miss Universe.*°8

V celosvétovém kontextu nelze opomijet modernizujici aspirace
nékterych predstavitell pocCetné velmi silného sdruzeni indo-
néskych Nahdatul Ulama, €¢i moralné pravni koncepce prosazované
v Turecku, irdnu a jinde. Neni viibec nahodou, Ze nejpronikavéjsi,
nezfidka plisobi ve svobodném prostiedi zapadnich univerzit, kde
prezentuji mnohdy velmi zajimavé a svézi pfistupy k problematice
spjaté s ulohou isldmu v moderni a postmoderni spoleénosti. Jejich
vliv na masy béznych lidi v islamském svéteé je ale diskutabilni.

Obrodné a modernizaéni tendence 19. a 20. stoleti jsou pozvolna
dopliiovany a zastiiovany novymi dlrazy a apely. Volani po refor-
meé a obrodé islamské ummy zaznivaji v souasnosti se zvySenou
naléhavosti. Globalizace (‘awlama) ztélesnéna propojenim skrze
socialni sité je silnym stimulem, jenz ve zkoumané minulosti nesne-
se srovnani. Zda se podafi myslenky islamského modernismu a na
néj navazujicich tendenci dostat do Sirs§iho povédomi v islamském
svété, respektive, zda se v budoucnu stanou dominantni nazorovou
zakladnou muslimd v Egypté i jinde, zUstava otevienou otazkou.

408 https://www.al-monitor.com/originals/2024/03/saudi-arabia-make-debut-miss-
-universe-pageant (dostupné 19.6.2024)
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8 SUMMARY

This monography 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 book was the fact that the varied intel-
lectual 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 dy-
namic 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 monography is methodologically posi-
tioned 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 work was designed are:
1. Islamic modernism contains within itself two seemingly con-

tradictory standpoints. On the one hand it calls for a return to
the original roots of Islam, namely the Quran and the example
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of Prophet Muhammad, and on 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 prac-
ticed 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 ex-
pense 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” tra-
ditions. 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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