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Raj jedynie dla wybranych - zbawienie w islamie

Paradise only for the chosen - salvation in Islam

Abstract. Death in Islam is an unavoidable phenomenon, and Muslims believe that after it man
goes, depending on his actions on earth, to paradise or to hell. However, the problem of whether
paradise and salvation belongs only to Muslims, or whether representatives of other religions
can also achieve it, is ambiguous in Muslim theology. For centuries, various trends in Muslim
theology and philosophy have expressed different opinions on this issue, based on the Qur'an - the
Holy Book of Muslims, and hadiths. Overall, however, the opinion in which salvation is limited
only to orthodox Muslims is prevailing. The article discusses the theological foundations of salva-
tion in the Qurian and the Sunna, opinions of Muslim kalam, or medieval speculative theology, as
well as the contemporary position of Muslim modernists and fundamentalists.
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T eologia muzulmanska odziedziczyla wiele koncepcji po judaizmie i chrzescijan-
stwie. Islam powstal bowiem na poczatku VII wieku na Potwyspie Arabskim,
w $rodowisku, ktore byto gtéwnie politeistyczne, ale mieszkali tam tez wyznaw-
cy judaizmu i chrzescijanie (Hoyland, 2001). Co prawda, nasza wiedza o formach
chrzescijanistwa i judaizmu tam obecnych nadal jest niepelna, jednak Mahomet,
uwazany za proroka islamu i wlasciwy tworca religii, mial okazje zetkna¢ si¢ z ideg
monoteistyczng. Stad tez nie powinno dziwi¢, ze wiele motywoéw dotyczacych zba-
wienia jest w islamie bardzo podobnych do tych znanych nam z chrzescijanstwa.
Swieta Ksiega islamu, Koran, uznawana przez muzutmanéw za stowo samego Boga



40 KATARZYNA PACHNIAK

objawione prorokowi Mahometowi w latach 610-632, jest petna odniesien do star-
szych religii abrahamowych. Dlatego nasze rozwazania na temat zbawienia w isla-
mie oraz ekskluzywizmu, charakterystycznego szczegdlnie dla niektérych nurtow
tej religii, zaczniemy od opisu zbawienia zawartego w Koranie oraz hadisach. Nie
wydaje si¢ konieczne, aby odtwarza¢ pelng wizje eschatologiczng, skoncentrujemy
sie zatem na tych elementach muzulmanskiej soteriologii, ktére wydaja si¢ nie-
zbedne dla wyjasnienia podstaw ekskluzywizmu.

Zbawienie w okresie klasycznym

Smier¢ w islamie jest zjawiskiem nieuniknionym: ,Gdziekolwiek byscie byli,
dosiegnie was $mier¢, nawet gdybyscie byli na wysokich wiezach” (K 4,78). Kazdy
cztowiek umrze, niezaleznie od pozycji spolecznej, nie nalezy si¢ zatem ba¢ $mierci,
tym bardziej ze po niej nastapi zbawienie. Termin arabski na zbawienie (nadzat)
wystepuje w Koranie jedynie raz, w surze Wierzacy: ,,O ludu méj! Dlaczego wzywam
was do zbawienia, a wy mnie wzywacie do ognia?” (K 40,41). Natomiast czasownik
nadza wystepuje w Koranie az 62 razy i oznacza rézne formy pomocy czy zbawiania.
Koran nie jest zwartym traktatem teologicznym, w ktérym jakiekolwiek problemy
przedstawia si¢ w sposob uporzadkowany. Wrecz przeciwnie, jego styl jest bardzo
czgsto niejasny, wiele fragmentdw jest ambiwalentnych (mutaszabihat), zdania
bywaja urywane, a przeskakiwanie z tematu na temat jest do§¢ gwaltowne. Z tego
powodu prézno w nim szukaé zwartego wywodu dotyczacego zbawienia, idee te
nalezy rekonstruowac na podstawie fragmentdw rozproszonych w catej Ksiedze.

Wedlug Koranu Bog stworzyl cztowieka w najlepszej postaci i obdarowat go
umystem zdolnym do uznania Boga, w Jego jednosci i jedynosci (tauhid). Ponad-
to czlowiek ma w sobie ukryty gleboko pierwotny stan czystosci i niewinnosci,
z ktoérym sig urodzil, zwany fitra. Ten stan nazywa sie¢ takze ,,pierwotna naturg” lub
»gleboka wewnetrzng dyspozycja [do islamu - K.P.]”. Przez pdzniejszych teologdw
byto to interpretowane jako drzemigce w kazdym cztowieku naturalne dazenie do
islamu, co mialoby wynika¢ z 30 wersetu 30 sury: ,,Przeto zwr6¢ swoje oblicze ku
religii, jak cztowiek gorliwie pobozny, zgodnie z natura, jaka Bog obdarzyt ludzi
przy stworzeniu” (Ezzati, 2002, s. 20-36). Chociaz czlowiek o nim zapomina, to
jednak dzigki pomocy Boga moze na nowo powroci¢ do tego pierwotnego stanu,
odzyskac o nim pamig¢, i na tym wiasnie polega zbawienie.

Koran bardzo barwnie opisuje raj (dZzanna) jako nagrode dla tych dobrze wie-
rzacych. Raj to Ogrdéd Szczesliwosci: ,na tozach ozdobnie wyszywanych [...]. Po-
$réd nich kraza mlodziency niesmiertelni z czaszami, dzbanami i kielichami [...].
Beda tam hurysy o wielkich oczach” (K 56,10-40); ,,I wynagrodzit ich za to, ze byli
cierpliwi — ogrodem i jedwabiem. Beda oni tam przebywa¢ wyciagnieci wygodnie
na sofach [...]. I beda krazy¢ posréd nich naczynia ze srebra i puchary z kryszta-
tu [...]. I beda krazy¢ posréd nich mlodziency niesmiertelni” (K 76,12-22); ,Tam
bedzie zrodlo ptynace, tam beda toza podniesione, puchary postawione, podusz-
ki w rzad ulozone” (K 88,8-16). Raj mial by¢ nagroda za dobrg wiare, a nawet
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$mier¢ dla islamu, zatem dostepne w nim bylo wszystko, co bylo marzeniem trud-
nym do zdobycia dla koczownikéw z pustyni: czysta woda, wino, ktérego Koran
zakazuje, wygodne toza i pieckne naczynia. Ludziom bedg tam towarzyszy¢ huri,
hurysy, o ktérych Koran i hadisy, czyli tradycje prorockie, wspominaja kilkakrot-
nie. W Koranie s przedstawiane jako pigkne dziewice: ,,I przy nich beda dziewice
skromnie patrzace, o duzych oczach, podobnych do peret ukrytych” (K 37,48-49),
lub chlopcy: ,,Posréd nich kraza mlodziency niesmiertelni z czaszami, dzbanami
i kielichami” (K 56,17).

Piekto z kolei jest wspominane w Koranie wielokrotnie jako miejsce meki, Ge-
henna, jednak brakuje bardziej rozbudowanego opisu mak, jakich beda w nim do-
$wiadczali grzesznicy. Pieklo jest gorace, panuje tam wieczny ogien, upal, w ktérym
trwaja grzesznicy. Czas dluzy si¢ im w nieskonczonos¢. Wielokrotnie wspomina sie,
ze ludzie beda w piekle przechodzi¢ meczarnie: ,,nie doznaja ulgi od meki” (K 35,36).
Ubiér ludzi bedzie z ognia oraz roztopionej miedzi i smoly. Beda tez poddawani
torturom, np. ,,[...] dla nich beda zelazne rézgi z hakami” (K 22,21), ,,[...] przygoto-
walismy dla niewiernych tancuchy, kajdany i ogien ptonacy” (K 66,4).

Fakt, ze tekst Koranu pelen jest fragmentéw niejasnych, dwuznacznych, a na-
wet sprzecznych, od samego poczatku stanowil powazny problem dla jego komen-
tatoréw, gdyz ze wzgledu na przekonanie, ze jest to $wigte i niezmienne stowo
samego Boga, nalezalo jako$ owe sprzecznosci wytlumaczy¢. Uciekano si¢ m.in.
do zasady abrogacji (nasch), uznajac, ze tre$¢ wersetow pozniejszych znosi tresé
tych, ktére mialy zosta¢ objawione wczedniej (Burton, 1990). W jednym z wersetoéw
koranicznych pojawiajg si¢ wazne stowa dotyczace powszechnosci zbawienia dla
przedstawicieli religii monoteistycznych, czyli ahl al-Kitab (ludy Ksiegi): ,,Zapraw-
de, ci, ktérzy uwierzyli, ci, ktdrzy wyznaja judaizm, chrzedcijanie i sabejczycy, i ci,
ktérzy wierza w Boga i w Dzien Ostatni i ktorzy czynig dobro, wszyscy otrzymaja
nagrode u swego Pana; i nie odczujg leku i nie beda zasmuceni!” (K 2,62). Te sto-
wa nie pozostawiaja watpliwosci, ze w Koranie zbawienie nalezne jest wszystkim
monoteistom, nie tylko muzulmanom, o ile postepuja dobrze i zgodnie z zasadami
religii. Jednak w Ksiedze znajdujemy tez inne stowa, ktére mialy abrogowac po-
przedni werset: ,,A od tego, kto poszukuje innej religii niz islam, nie bedzie ona
przyjeta; i on w zyciu ostatecznym bedzie w liczbie tych, ktoérzy poniesli strate”
(K 3,85). Zatem Ksiega nie dostarcza jednoznacznego wyjasnienia o zbawieniu nie-
muzulmanoéw.

Poniewaz ani Koran, ani tez sunna, czyli tradycja, ktorej cze¢scia sa hadisy, nie
zapewnialy rozwigzan we wszystkich kwestiach prawnych i teologicznych, ktére
stawaly przed rozrastajaca si¢ muzulmanska umma, spotecznoscia wierzacych, od
konca VIII wieku rozwijal si¢ muzutmanski figh, jurysprudencja, ktorej zadaniem
byla kodyfikacja szariatu. Rozwinely si¢ cztery mazhaby, czyli szkoly prawne, ktére
wychodzac od Koranu i sunny, ustalily przepisy prawne. Islam nie czyni rozréz-
nienia miedzy regulacjami, ktére w zachodnim rozumieniu nalezg do prawa reli-
gijnego i do prawa cywilnego. Kwestia zbawienia ,,innych’, czyli niemuzutmanoéw,
takze byla jednym z punktéw rozwazan fighu. Muzulmanscy teologowie nie mieli
watpliwosci, ze wyznawcy judaizmu i chrzescijanie powinni nawrdcic si¢ na islam,
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ktdry jest jedyna prawdziwg droga wiary. Szczegélnie chodzito tutaj o tych, ktorzy
zyja, gdy na ziemi jest juz proroctwo Mahometa, gdyz majac wybor jedynej stusznej
religii, tkwig w bledzie i odrzucaja prawde kosztem falszu (Ibn Hazm, 1980). Takie
interpretacje byly we wczesnej muzulmanskiej teologii powszechne, podkreslajac
polaryzacje spolecznosci: albo si¢ jest muzulmaninem, albo odrzuca si¢ Boga. Skoro
niemuzulmanie, majac wolny wybor, nie przyjmuja islamu, oznacza to, ze zastuguja
na pieklo. Moralna teologia islamu zostata skonstruowana w taki sposoéb, ze odrzu-
cenie praktyk fighu, muzulmanskiej jurysprudencji, traktowano jako réwnoznaczne
z zaprzeczeniem Bozej jednosci i jedynosci (tauhidu), co czynilto z wszystkich od-
rzucajacych kuffar (niewiernych).

Ogolna refleksja jest zatem taka, Ze w sredniowiecznej muzulmanskiej teologii
szukanie zbawienia poza islamem bylo nie do pomyslenia, co wiecej, gdy ta religia
podzielita si¢ na liczne odlamy i nurty, pojecie zbawienia zaczeto rozumiec bardzo
wasko: jako nalezne tylko jednej grupie. W muzulmanskim kalamie (teologii spe-
kulatywnej) nurty skfaniajace sie ku racjonalizmowi, takie jak mutazylici, uznawaty,
ze czlowiek jako kierujacy si¢ rozumem jest odpowiedzialny za wszystkie swoje
postepki, w tym za nieprzyjecie islamu, zatem powinien ponie$¢ za to kare. Z kolei
aszaryci uwazali, Ze nie mozna karac za to osob, ktdre nigdy nie mialy okazji zetkna¢
sie z Bozym objawieniem (Wolfson, 1976).

Stynny muzulmanski teolog i filozof, cieszacy si¢ wielkim autorytetem, Abu
Hamid al-Ghazali (zm. 1111) uznawat, Ze niemuzulmanéw mozna podzieli¢ na trzy
kategorie. Pierwsza to ludzie, ktoérzy zyja na odlegtych terenach i nigdy nie styszeli
o objawieniu proroka Mahometa. Z tego wzgledu mozna im wybaczy¢. Druga kate-
goria to osoby, ktdre z réznych wzgledéw mialy kontakt z wypaczonym przestaniem
islamu, a nie znalazly okazji, aby ten poglad zweryfikowac. Im takze nalezy wyba-
czy¢. Z kolei zadnych szans na wybaczenie nie majg ludzie trzeciej kategorii, ktérzy
s3 sgsiadami muzulmandéw i dobrze znajg islam, a jednak go nie przyjmuja. Dla
nich nie ma przebaczenia i mogg jedynie trafi¢ do piekfa (Al-Ghazali, 1993, s. 84).

Podobnego zdania byt Ibn Tajmijja (zm. 1328), muzutmanski teolog nalezacy do
rygorystycznej szkoty prawa hanbalickiego. Odwotujac si¢ do wersetu koranicznego:
»My nie karali§my nikogo, zanim nie wystalismy postanca” (K 17,15), twierdzil, ze
dzigki swojemu intelektowi cztowiek jest w stanie odrézni¢ dobro od zta i uznac,
ze jest tylko jeden Bég. Jednak Bdg, jako nieskonczenie dobry, nie karze tych, ktérzy
nie otrzymali przesfania islamu lub otrzymali je w znieksztalconej wersji. Nie trafia
jednak tez automatycznie do nieba, lecz w dniu sadu ostatecznego zostang poddani
testowi (Ibn Tajmijja, 3, 303-304). Takie interpretacje wskazywaly wyraznie na to,
ze islam jest uznawany za jedyna prawdziwg religie, ktdrej wyznawcy zastuguja
na zbawienie. Jesli pod pewnymi warunkami zbawienie moze to dotyczy¢ innych
monoteistow, tych, ktorzy nie mieli okazji si¢ z islamem zetkna¢, a nie tych, ktérzy
mieli i go odrzucili, wynika to nie z zalet ich religii, lecz nieskoniczonej Bozej dobroci
i wybaczenia.

Jednak poza opisanymi wyjatkami w muzulmanskiej teologii okresu $rednio-
wiecznego obowigzywalo stanowisko, ze pelne zbawienie mozna osiagnac jedynie
w islamie.
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Zbawienie wedlug wspotczesnych teologéow

Podobnie jak w okresie $redniowiecznym, réwniez we wspolczesnosci w teologii
muzulmanskiej nie ma zgody co do loséw innowiercéw po $mierci. Przesledzimy
te koncepcje na przykladzie z jednej strony muzulmanskich demokratéw i moder-
nistow, z drugiej za$ fundamentalistow, czyli zwolennikéw pelnego ekskluzywizmu.
W przypadku modernistow pewne zlagodzenie pozycji wynikato z faktu, ze w kilku
panstwach arabskich, takich jak Egipt, Liban, Syria, chrzescijanie mieszkali razem
z muzulmanami jako poddani tych panstw. Ponadto z chrzescijanskimi panstwami
zachodnimi nawigzywano takze relacje polityczne i gospodarcze. Podstawg teolo-
gicznych wyjasnien tolerancyjniejszej postawy stala si¢ doktryna wybaczania, obecna
juz w teologii sredniowieczne;j.

W 1955 roku dwoéch egipskich teologéw Muhammad Abu Zahra i Muhammad
Challaf wylozylto swoje stanowisko na tamach gazety publikowanej przez uniwer-
sytet religijny w Kairze Al-Azhar. Postawili oni pytanie o los tych niemuzulmandw,
ktdérzy swoimi osiggnieciami réznego typu w znaczacy sposob przyczyniaja si¢ do
dobra catej ludzkosci. Zastanawiali si¢ nie tylko nad problemem rekompensaty dla
nich przyznanej przez Boga po $mierci, ale takze ogélnym losem niemuzulmandéw
w przyszlym Zyciu (Abu Zahra, Challaf, 1955). Za podstawe rozwazan przyjeto
pytanie, czy mozna czlowieka obarcza¢ wing za to, Ze nie jest muzulmaninem ze
szczerg intencja (nijja). Autorzy doszli do wniosku, ze nie mozna tak czyni¢ w przy-
padku tych, do ktérych nigdy nie skierowano przestania islamu i nie wyjasniono
jego zasad oraz przewagi nad innymi religiami. Nie odrzucaja oni bowiem islamu
ijego dobr swiadomie, lecz tylko z powodu niewiedzy i okolicznos$ci. Na przyktad
moga o nim stysze¢ jedynie od chrzescijanskich misjonarzy, ktdrzy znieksztalcajg
to przestanie. Autorzy konkluduja, ze w takim przypadku nalezy przyznac, ze tacy
ludzie majg prawo do zbawienia. Jednak wida¢ wyraznie, ze nawet to ztagodzone
stanowisko wspolczesnych modernistéw podkresla wyzszos¢ islamu wobec innych
religii abrahamowych.

Te wyjasnienia wzbudzily sprzeciw wsrdd egipskich teologow, twierdzacych,
ze w XX wieku kazda inteligentna i $wiadoma osoba ma obowigzek szuka¢ praw-
dy religijnej, a t¢ mozna znalez¢ jedynie w islamie. We wspdlczesnosci nie ma juz
~wWymowki’, ze kto$ o islamie nie styszal, a jesli mimo to go nie przyjmuje, nie ma
dla niego usprawiedliwienia. Takiego wlasnie zdania byt stynny reformator Mu-
hammad Abduh (Abu Zahra, Challaf, 1955, s. 65). Autorzy artykulu dodaja, ze
sami muzulmanie maja obowigzek szerzy¢ prawdziwa wiedze o islamie, aby w ten
sposob nawracac¢ ludzi i zapewnia¢ im zbawienie. Natomiast fakt, ze Bg nie moze
kara¢ piektem tych, ktérzy nie maja o nim i jego przestaniu dostatecznej wiedzy,
wynika z wiary w naturalng Bozga sprawiedliwo$¢. Uczynki moralnie dobre i stuzace
dobru calej ludzkosci majg warto$¢ etyczna same w sobie, zatem wypelniajg jeden
z warunkoéw zbawienia: stawienie Boga przez szlachetny czyn. Ponadto ztagodzeniu
ulegta klasyczna sredniowieczna doktryna, wedtug ktérej kazdy czlowiek ma moralny
obowigzek poszukiwania. Teologowie zasugerowali, aby czlowiek ponosit odpowie-
dzialno$¢ za niewyznawanie islamu tylko w sytuacji, w ktorej poznal jego zasady
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z wiarygodnych Zrédel, lecz je odrzucil. Zatem nie jest juz tak, ze kazdy cztowiek
ma bezwzgledny obowiazek szukania prawdy w islamie, odpowiedzialno$¢ zostata
przesunieta na muzulmanéw, ktorzy kategorycznie muszg pelni¢ misje prozelicka
(dawa), co nabiera szczegélnego znaczenia we wspolczesnych spotecznosciach
(Sookhdeo, 2014). Z kolei Muhammad al-Banna twierdzi, ze warto$ciowi niemu-
zulmanie zastuguja na zbawienie ze wzgledu na wartos$¢ swoich czynéw, a kwestia
oceny, dlaczego nie zostali muzulmanami, powinna by¢ ,,delegowana” (tafwid) na
Boga (Abu Zahra, Challaf, 1955, s. 63). To wywazone stanowisko, aczkolwiek stara
sie zapewni¢ podstawy teologiczne dla twierdzenia o zbawieniu niemuzulmandw,
jednak wyraznie podkresla catkowita wyzszo$¢ islamu, pozostawia tez sporg do-
wolnos¢ w okredleniu tego, czym s3 owe szlachetne i moralne czyny.

Nie mozna tutaj pomina¢ aczacej si¢ ze zbawieniem kwestii dzihadu, ktory
w klasycznej interpretacji obejmuje zaréwno ten obronny, jak i atakujacy, ktére-
go celem jest podporzadkowanie §wiata domenie dar al-islam ($wiata islamu).
Modernistyczni teologowie, w tym Muhammad Szaltut (zm. 1963), rektor kairskiej
uczelni teologicznej Al-Azhar, byli zwolennikami nowoczesnego rozumienia tresci
Koranu. Szaltut uwazal, ze prawde religijng mozna odkry¢ dzieki szczerej i pelnej
zrozumienia dyskusji, zatem agresywny dzihad nie ma tutaj racji bytu. W czasach
wspolczesnych powinien on ogranicza¢ si¢ do obrony, nigdy do nawracania sila.
Mozna walczy¢, gdy islam jest przesladowany, jednak gdy to przesladowanie ustaje,
nalezy zaprzesta¢ walki (Szaltut, 1948).

Przytoczmy réwniez fatwy (czyli opinie prawne) Jusufa al-Karadawiego, ktéry
jest wptywowym teologiem, ma tendencje do arabskiego nacjonalizmu oraz jest
zwigzany z Bra¢mi Muzulmanami, ugrupowaniem fundamentalistycznym zalozo-
nym w 1928 roku w Egipcie. Ten uczony urodzil si¢ w Egipcie, lecz osiadl w Katarze.
Zdobyl wyksztalcenie teologiczne, jest autorem ponad stu ksiazek, a jego gtos uznaje
sie za istotny wsrod srodowisk muzutmanskich (Polka, 2019). Al-Karadawi rozwaza
problem zbawienia w szerszej perspektywie rozumienia niewiary (kufr) oraz wspol-
pracy miedzy muzulmanami i niemuzulmanami. W zbiorze fatw Fatawa muasira
(Al-Karadawi, 2003, 3, 150-195) twierdzi, ze kufr funkcjonuje na dwéch plaszczy-
znach - teologicznej oraz prawnej. W przypadku tej pierwszej stwierdza, ze jest to
kwestia, ktéra dotyczy Boga i sadu ostatecznego, i On podejmie ostateczng decyzje.
Natomiast kwestia prawna wyraznie oddziela muzutmanéw i niemuzutmanéw, nie
ma tu kategorii posredniej, z czego wynika, ze wszyscy niemuzulmanie sa wyjeci spod
prawa. Jednak, jak zauwaza autor, kufr teologiczny i prawny nie s3 réwnoznaczne,
gdyz w kategoriach teologicznych wing za nieprzyjecie islamu sg obarczeni jedynie
ci, ktérzy nie otrzymali o nim wystarczajacych nauk. Konkludujac, niektére osoby
posiadajace z punktu widzenia prawnego status kafira zostang jednak zbawione.
Jednoczesnie Al-Karadawi zezwala muzulmanom na zawieranie réznego rodzaju
relacji z niemuzutmanami, podkreslajac jednak, ze beda w nich traktowani z punktu
widzenia muzulmanskiego prawa. Daje tez do zrozumienia, ze te wersety koraniczne,
w ktorych jest mowa o podejrzliwosci w stosunku do innych monoteistéw (aczkol-
wiek nalezg oni do religii tolerowanych przez islam), wspétczesnie stosuja si¢ do
tych, ktérzy sa wobec islamu nieprzejednanie wrodzy. Kuffar (niewierzacy) dziela
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sie zatem na dwie kategorie: tych ztych i tych dobrych. Jednoczes$nie Al-Karadawi
sugeruje, ze roznorodnos¢ religijna jest czescig Bozego planu i pozostawia czlowie-
kowi wolny wybdr w religii. Ponadto, i tutaj teolog idzie w $lad za sredniowiecznymi
mutakallimami, zwolennikami teologii spekulatywnej, Bég kocha sprawiedliwych
i odrzuca niesprawiedliwych niezaleznie od religii. Podejscie al-Karadawiego, acz-
kolwiek réwniez zaktada supremacje islamu, pozostawia jednak otwarta ptaszczyzne
do mozliwosci wspdlpracy z innowiercami, chociaz na narzucanych przez islam
warunkach.

Przeciwne stanowisko, zaréwno w kwestii dzihadu, jak i zbawienia niemu-
zulmanow, zajmujg wspodlczesni teologowie nalezacy do nurtu fundamentalizmu
muzulmanskiego oraz nurtu dzihadystycznego. Sg oni w swoich pogladach nieprze-
jednani, wliczajac do kategorii kafiréw, czyli niewiernych, réwniez tych wszystkich
muzulmanoéw, ktérzy maja liberalniejsze poglady na praktykowanie islamu, nie
daza do wprowadzenia kalifatu i sugeruja, Ze tresci zawarte w Koranie powinny ulec
kontekstualizacji (Abu Zajd, 2004). W pismach, a takze kazaniach imamoéw z nurtu
dzihadystycznego islamu kroluje ekskluzywistyczna wersja islamu, w ktérej zbawienie
nalezy si¢ tylko muzutmanom, co wiecej, jedynie tym, ktdrzy ida sirat mustakim,
czyli prostg $ciezka wskazang przez Boga w szariacie, i walczg fi sabil Allah, czyli
na drodze Boga. Wszyscy pozostali s3 uznawani za kuffar, niewiernych, ten termin
stosuje sie zar6wno do niemuzutmandw, jak i do ,,zle wierzacych” muzutmandw, czyli
przeciwnikéw wprowadzenia panstwa opartego na zasadach islamu, zwolennikéw
demokraciji itp. Ich przeznaczeniem jest jedynie pieklo, i nie ma od tego wyjatkéw
(Gregg, 2014, s. 138-155). Rozumowanie to jest przedstawiane w najprostszych sto-
wach, bez uzasadnienia teologicznego, najwyzej wspierane wyrwanymi z kontekstu
cytatami koranicznymi lub hadisami nawotujacymi do dzihadu i obiecujacymi zba-
wienie. Pojawilo si¢ w traktacie teoretyka afganskiego dzihadu Abd Allaha Azzama
Iflak ila kafila (Dotgcz do karawany dzihadu) czy tez w 1500-stronicowym dziele
Abu Musaba al-Suriego Dawa ila muqawwa al-islamijja al-alamijja (Wezwanie do
muzutmatiskiego oporu swiatowego), wielokrotnie wyrazano je takze w pisemku
Al-Dabik, wydawanym w sieci przez wladze Daula Islamijja, czyli Panstwa Islamskie-
go (Gambhir, 2014). Dzihadysci obiecuja zbawienie jedynie tym, ktérzy przytacza
sie do ,,awangardy dzihadu”, polaryzujac w swoich wizjach $wiat na tych nielicznych
»dobrych” i calg reszte ,,ztych’, ktorzy w rezultacie poniosg klegske faktyczng i mo-
ralng w $§wiecie doczesnym i przysztym. Ta niebezpieczna, ekskluzywistyczna wizja
zbawienia ma duzg sile przyciggania w ubogich, marginalizowanych §rodowiskach,
jest réwniez przyczyng konwersji na islam (Pachniak, 2018).

Zatem, podsumowujac, chociaz w teologii islamu mozna znalez¢ rézne stanowi-
ska dotyczace zbawienia niemuzulmandw, jednak od wiekéw przewaza przekona-
nie, ze zbawienie jest dostgpne jedynie dla muzulmandéw jako wyznawcow jedynej
prawdziwej religii, a dla innych jest mozliwe tylko w szczegdlnych okolicznosciach.



46 KATARZYNA PACHNIAK

Literatura

Abu Zahra, M., Challaf, M. (1955). Nadwat liwa al-islam. Liwat al-Islam, 9, 61-70.

Abu Zajd, N. (2004). Rethinking the Quran. Towards a Humanistics Hermeneutics. Utrecht:
Humanistics University Press.

Azzam, A. [b.r.]. Iflak ila kafila [al-dzihad]. [b.m. i b.w.].

Burton, J. (1990). The Sources of Islamic Law. Islamic Theories of Abrogation. Edinburgh:
Edinburgh University Press.

Ezzati, A. (2002). Islam and Natural Law. London: Saqi Books.

Fadel, M. (2012). ,,No Salvation Outside Islam”. Muslim Modernists. Democratic Politics,
and Islamic Theological Exclusivism. W: M. H. Khalil (ed.), Between Heaven and Hell.
Islam, Salvation and the Fate of Others (s. 35-61). Oxford: Oxford University Press.

Gambhir, H. K. (2014). Dabiq. The Strategic Messaging of the Islamic State. Pobrane z: http://
www.understandingwar.org/sites/default/files/Dabiq%20Backgrounder_Harleen%20
Final.pdf [dostep: 1.06.2020].

Ghazali, Al- M. (1993). Fajsal at-tafrika bajna al-islam wa al-zandaka. Damascus: Dar al-
Kutub.

Gregg, H. S. (2014). The Path to Salvation. Religious Violence from the Crusades to Jihad.
Nebrasca: Potomac Books.

Hegghammer, T. (2020). The Caravan. Abdallah Azzam and the Rise of Global Jihad. Cam-
bridge: Cambridge University Press.

Hoover, J. (2009). Islamic Universalism. Ibn Qayyim Al-Jawziyya’s Salafi Deliberations on
the Durations of Hell-Fire. The Muslim World, 99(1), 181-201. Pobrane z: https://core.
ac.uk/download/pdf/20023597.pdf [dostep: 1.06.2020].

—.(2015). A Muslim Conflict under Universal Salvation. W: H. Bacon, W. Dossett, S. Knowles
(eds), Alternative Salvations. Engaging the Sacred and the Secular (s. 160-171). London:
Bloomsbury Academic.

Hoyland, R. (2001). Arabia and the Arabs. From the Bronze Age to the Coming of Islam.
London: Routledge.

Ibn Hazm. (1980). Al-IThkam fi-usul al-ahkam. Beiruth: Dar Al-Iftah Al-Dzadida.

Ibn Tajmijja, T. [b.r.]. Madzmu fatawa szajch al-islam Ibn Tajmijja. Rijad: [b.w.].

Karadawi, Al- J. (2003). Fatawa muasira, Maktab al-Islami. Kair: [b.w.].

Khalil, M. H. (2012). Islam and the Fate of Others. The Salvation Question. Oxford: Oxford
University Press.

—. (ed.). (2013). Between Heaven and Hell. Islam, Salvation and the Fate of Others. Oxford:
Oxford University Press.

Lia, B. (2009). Architect of Global Jihad. The Life of Al-Qaeda Strategis Abu Musab Al-Suri.
Oxford: Oxford University Press.

Pachniak, K. (2018). Muzulmanie w Europie a dzihadystyczny islam. W: B. Bokus, E. Ko-
sowska (red.), Czlowiek w sytuacji nie tylko z perspektywy psychologa (s. 302-321). War-
szawa: Wydawnictwa Uniwersytetu Warszawskiego.

Polka, S. (2019). Shaykh Yusuf al-Qaradawi. Spiritual Mentor of Wasati Salafism. New York:
Syracuse University Press.

Sookhdeo, P. (2014). Dawa: the Islamic Strategy for Reshaping the Modern World. Virginia:
Isaac Publishing.

Suri, As- A. M. (Umar Abd al-Hakim). (2004). Dawa ila muqawwama al-alamijja al-
islamijja. [b.m.ib.w.].

Szaltut, M. (1948). Al-Kuran wa-al-kital. Nazaret: Maktab Ittihad asz-Szark.

Wolfson, H. A. (1976). The Philosophy of the Kalam. Boston: Harvard University Press.



